
SERBIAN A C A D E M Y OF SCIENCES A N D ARTS 

M O N O G R A P H S 

Vol. DCXVI 

DEPARTMENT FOR LANGUAGE AND LITERATURE 
No. 46 

Mirjana Detelić 

MYTHICAL SPACE 
IN THE EPIC 

Accepted at the fourth session of the Department for language and literature on the 5th 
of May, 1992 at the recommendation of Predrag Palavestra member of Academy 

and professor Nada Milošević-Dordević. 

Editor 
PREDRAG PALAVESTRA 

Member oF Academy 

SERBIAN A C A D E M Y OF SCIENCES A N D ARTS 
A PC "DOSIJE" 

B E O G R A D 1 9 9 2 



С Р П С К А А К А Д Е М Ш А Н А У К А И У М Е Т Н О С Т И 

П О С Е Б Н А И З Д А Њ A 

Књ. DCXVI 

ОДЕЉЕЊЕ ЈЕЗИКА И КЊИЖЕВНОСТИ 

Књ. 46 

Мирјана Детелић 

митски ПРОСТОР 
И ЕПИКА 

Примљено на IV скупу Одељења језика и књижевности од 5. маја 1992. 
на основу реферата академика Предрага Поливестре и професора 

Универзитета НадеМилошевић-Ђорђевић. 

У р е д н и к 

академик 
Предраг Палавестра 

СРГ1СКА ЛКАДЕМИЈА ИЛУКА И УМЕТНОСТИ 
АУТОРСКЛ ИЗДАВАЧКА ЗАДРУГ А "ДОСИЈЕ" 

Е Е О Г Р А Д 1 9 9 2 



Издају 

Сриска академија паука и уметности 
АИЗ Досије 

Лектор и коректор Јасмипа Лрсић 

Технички уредпик Нспад Рошић 

Тираж 700 примсрака 

Ш т а м п а DANEX 

YU ISBN 86-7025-169-8 



С А Д Р Ж A J 

УВОД 7 

П p в и д е о 
АНАЛИТИЧКАРАВАН ОРПГПНАЛА 
Компаративна поетпчка истраживања 

УВОДПЕ ПАПОМППП 1 9 

ОТВОРЕН ПРОСТОР 
НЕБО 24 
ЗЕМЈБА 42 
ГОРД 57 
ВОДА 88 
ПУТ И ПОЉЕ 111 
ОД ОТВОРЕПОГ КЛ ЗЛТВОРЕПОМ - ЗЛВРШ1Ш IIAIIOMEIIE 127 

ЗАТВОРЕН ПРОСТОР 
УВОДШЕ11ЛПОМШШ 132 
КУЋЛ 134 
ГРЛД 178 
ЗЛВРШИЕ11ЛПОМЕ1Ш 212 

Д р у г и д е о 
АНАЈ1ИТИЧКА РАВАН МОДЕЛА 

Поетика књижеоног текста 

УВОДПП11ЛПОМШ1Е 219 
СИЖЕ И МОТИВ - 11a примеру пссама о јупачкој жспидби с прсирскама 221 
ПЕСПИЧКЕ СЈШКЕ ПРОСТОРА У ИТИЈДИ 254 
УВОДПЕ И ЗЛВРШПЕ ФОРМУЈШ У ЕГ1ИЦИ 273 
ЗЛКЈБУЧЛК зоз 
SUMMARY 317 
Ј1ИТЕРАТУРА 331 
ИПДЕКС ИМЕ11А 345 
ИПДЕКС ПОЈМОВЛ 347 





УВОД 

Свако ко се бавио питањем простора у књижевном делу, а нарочито у 
народној књижевности, зна да је у приступу овом предмету најтеже 
разлучити две ствари: шта је простор, односно којим ће се његовим видом 
испитиван бавити, и шта је литература о простору, односно којом врстом те 
литературе испитиван намерава да се служи. Ко год би ова два питања 
схватио као реторска, убрзо би се нашао у мртвом углу из којег ни уз помоћ 
најсуптилније књижевне анализе не би могао изаћи - а ево и зашто. 

У радовима који се баве проблемом простора у књижевности, иако су 
малобројни и најнешће уклопљени у шире студије општег типа, могуће је 
уонити најмање три потпуно различита начелна схватања везе између прос-
тораи књижевногдела. Према првом, чији је најчувенији заговорникЖерар 
Женет,1 простор је физичка чињеница књиге-предмета, онај начин пос-
тојања књижевног дела који се најбоље може представити сликом 
библиотеке. Према другом, формулисаном у Поетици простора Гастона 
Башлара,2 простор је као ејдетска слика уписан у архетипски слој свести на 
граници са несвесним и побуђује се у самом чину стварања. Најзад, према 
трећем (који заступају Јуриј Лотман и совјетски семиотичари), веза између 
простора и књижевног дела успоставља се преко њихове заједничке припад-
ности култури одређеног типа, при чему се многостраност и сложеност 
односа до којих међу њима долази дефинишу и тумаче инструментима 
теорије информација и теорије модела.3 

Ако покушај заснивања поетике простора схватимо као трагање за 
параметрима поетизације простора у народној епској поезиј и, само се по себи 
разуме да се оно већ по дефиницији не може уклопити у прва два приступа 
овом питању. Трећи тип, међутим, иако је и теоријски и методолошки пот-
пуно компетентан за ову врсту истраживања, примењен и доказан као 
успешан управо на делима усмене књижевности, још увек у нашој науци није 
испробан на оваквом предмету.4 Уместо тога, простор се - нарочито у епици 
- по правилу дефинисао као скуп локалитета (Леђан, Скадар, Вучитрн, 
Тројан; земл>а Инђија; Урвина и Орман планина) и трајекторија епских 
јунака, а његово се испитивање сводило на упоређивање епске географије са 
реалном и на проверу или корекцију њене веродостојности.5 Велика имена 
наше филологије - Иларион Руварац, Стојан Новаковић, Павле Поповић и 
други - инсистирајући на проверљивости и стварно проверавајући епске 
наводе, битно су допринели увећавању фонда општих знања о односу између 
епике и историје, о утицају старе српске књижевности на народну, о значају 
и улози индивидуалног талента певача и његове биографије у процесу нас-
тајања варијаната, о епској импровизацији и сличном, али се поетика прос-
тора из њихових радова не може ни наслутити, зато што је простор у њима 
свакад третиран као ванкњижевна чињеница. У стварима битним за поетику 
простора у епици, овај метод није могао превазићи сопствена ограничења. 
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Највећи његов домет остварен је, пак, у књизи једног совјетског научника, 
тачније у Јуначком епу Црногораиа Бориса Путилова.6 

Иако је приступао простору као "епској географији и топонимији" коју 
стално пореди са реалним простором, Путилов је ипак наслутио неке од 
појава значајних за поетизацију простора у епици. Из његовог текста могу се 
синтетисати следећа три закључка: 1) топонимика у песми није пуко 
бележење места већ важан елемент епске историје-, она сама по себи носи 
својеврсну оцену значаја одређених места и тај значај распоређује према 
својим - а не објективним - мерилима; 2) епска географија се од реалне 
разликује по томе што је изразито експресивна. To се најлакше уочава преко 
употребе експресивних епитета који се везују за поједина места са тенден-
цијом да постану стални. 3) Читав низ топонима добија фиксирано епско 
значење захваљујући постојаној вези са прослављеним јунаком, односно 
захваљујућисистематском везивању за одређене сижејне ситуације. Премда 
нема никакве сумње да су ови моменти битни за проблем простора у епској 
поезији, не чуди нас што Путилов овим путем није могао доћи до сис-
тематизације његових главних видова. Географија и топонимија нису у 
епици носиоци "вишка" значења: напротив, оне с у - сликовито речено - само 
његово дно. 

Први наш научник који је простору пришао са потпуно супротне 
стране - који га је, другим речима, "увео" у песму и онда понудио његову 
систематизацију - урадио је то ненамерно, бавећи се сасвим друкчијим 
послом. Мислимо овде на Петра Бакотића и његов рад Појав чуда и закон 
редау народној књижевности, објављен у Загребу 1937.7 По начину на који 
је замишљена и спроведена, Бакотићева типолошка схема даје основа за једну 
развијенију интерпретацију, у чијим се оквирима могу наслутити први 
покушаји заснивања динамичког модела простора у нашој епици. 

Идући за феноменологијом чуда - које је дефинисао као средство за 
успостављање реда у свету којим је привремено овладао хаос- Бакотић дели 
универзум народне књижевности на осам светова (животињски, демонски, 
митолошки, легендарни, херојски, витешки, реални и свет више силе), и 
закључује да се чуда могу јавити у сваком од њих осим у првом и шестом 
(животињском и витешком) који су за то неподесни (свет животиња зато што 
се заснива на нагонима, а витешки свет зато што се заснива на етичким 
начелима). Већ је и на нивоу језика Бакотићев термин свет лако и допустиво 
(pars pro toto) заменити термином простор. Када то једном учинимо, 
добићемо шест типова простора који се под одређеним околностима 
прожимају, трајно или привремено поклапају и стапају. На основу општих 
знања о народној демонологији, није - на пример - тешко уочити да се бића 
попут аждаје, але, змаја, дива, бабе и виле (Бакотићев други и трећи свет) 
везују за одређене локусе, на чему инсистира и сам аутор кад међу њима 
посебно издваја воду као стан зле силе уопште. На исти начин, легендарни 
и свет божанске правде (четврти и осми), у којима - по Бакотићевим речима 
- доминирају хришћански Бог и виша сила као покретач чудеса, већ се и 
терминолошки везују за онај свет и за висине, те на тај начин чине потпуну 
опозицију реалном свету (седми), овоземаљском, несавршеном простору с 
којим не могу остваривати никакав додир редовним путем (нередовни: после 
смрти и преко чуда). 

У овако постављеној просторној схеми, Бакотићев херојски свет (пети) 
јавља се као исходиште универзалних медијатора, епских јунака који своме 
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епском лику додају нека натприродна обележја, каквасу чудесно рођење, везе 
с натприродним бићима, необичнз телесне одлике (Марко Краљевић, 
Змајогњени Вук, Реља Крилатица, Вук Анђелић, Милош Кобилић) итд. 

Тако се, најзад, формира слика гри просторно дефинисана и, у редов-
нпм условима, одвојена света: божанског, демонског и људског, међу којима 
редовне везе остварују и одржавају велики епски јунаци - медијатори. Када 
се тај ред поремети, када међу световк ма завлада хаос, такви медијатори нису 
више довољни, те долази до активирања чуда. У Бакотићевој дефиницији и 
опису чуда нарочито је, по нашем мишљењу, значајно следеће: 

1) предмет на коме се догађа чудо може бити сам човек, природа која га 
окружује и велике земаљске или небеске силе (овиме је успостављена пот-
пуна просторна вертикала)-, 

2) простор у коме се чудо догађа не може бити неодређено "негде" већ 
је увек у реалном свету (чиме се из разматрања изузимају бајке). Подручје 
чуда је свет који окружује обичног човека (изузимају се басне; успоставља се 
потпуна просторна хоризонтала). 

3) Потребу за појавом чуда одређује "морални момент", али у његовој 
песничкој реализацији доминира естетички (отуд се чуда најчешће јављају 
у серијама или комплексима који чине стилску фигуру: антитезу, поређење, 
градацију, кулминацију, итд.). Овнме Бакотић потребе и законитости 
песничког обликовања истиче као надређене свим осталим конституентима 
песничког дела, и тако коначно "уводи" простор у песму. 

Откако је Бакотићева студија објављена, ми до данас нисмо наишли на 
текст који би се - намерно или ненамерно - тако успешно бавио простором 
у нашој народној епици. Нисмо, заправо, уопште наишли ни на какав текст 
о тој теми. Ма како то обесхрабрујуће звучало, ипак нас је управо та околност 
лишила бар једне дилеме, опредељујућп нас коначно за семиотички метод-
уз све ризике које такав избор носи. 

Ризик је, заправо, много мањи него што се чини. У радовима тартуско-
московске семиотичке школе,8 култура се дефинише као "ненаследна 
меморија групе, изражена кроз одређени систем прописа и забрана",9 при 
чему се она за саму групу (односно за колектив, како јеуобичајено рећи) јавља 
увек као глобални систем вредносги. Већ се из ове дефинииије види да 
совјетски семиотичари иду за одређењем инваријантних одлика културе, 
претпостављајући - с правом - да је овакав опис довољно апстрактан, отворен 
и прилагодљив свим променљивим елементима којима се од једног до 
другог случаја мора пунити. 

Врло висок ниво научне апстракције који запажамо у дискурзивном, 
односно метајезику ове школе, постигнут је првенствено преузимањем и 
прилагођавањем терминологије којом се служе теорија информације, кибер-
нетика и неки математички системи (теорија скупова, топологија, итд.). У 
том контексту треба схватати и тумачити термине знак, системимодел, који 
ће се и у овом раду често јављати - а без којих се семиотички метод не може 
ваљано ни објаснити ни применити. Ми, међутим, нећемо на овом месту 
улазити у опширну дискусију о значењу и верификацији ових термина,10 већ 
ћемо се ближе позабавити њиховом конкретном употребом у семиотичком 
проучавању културе и књижевности као корелативних појава. 

Полазећи од претпоставке да је природни људски језик (као првос-
тепени знаковни систем) основа, одкосно медијум преко којег се поменута 
"ненаследна меморија групе" и чува и преноси (тј. комуницира), представ-
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ници тартуско-московске семиотичке школе (надаље само: семиотичарн и 
семиотика) одређују сваку посебно дефинисану, функционалну употребу 
тог језика као другостепени знаковни систем, чиме се, заправо, описује 
процес током којег језпк подлеже накнадној организацији посебне врсте, 
односно добија додатну, другостепену структуру. Скуп правила по којима се 
та организација спроводи, и који се посебно дефинише за сваку поједину 
врсту, назива се кбдом, те тако можемо говорити о књижевном (или 
песничком), религијском, обредном, научном итд. коду природнојезичког 
низа, тј. његове поруке. Доведемо ли у свест оквире таквог низа, ставимо ли 
- заправо - акцент на његове границе, добићемо јасну представу о тексту као 
о низу природнојезичких јединицауланчаних по правилима кода. Будући 
да, као систем знакова, и сам природни језик располаже скупом правила по 
којима је организован (природнојезички код/кодови), сваки текст који 
припада неком другостепеном знаковном систему мора се сматрати двапут, 
односно дупло кодираним. 

Тежња ка умножавању степена уређености система очигледно говори 
о потреби савлађивања опште ентропије (нереда, хаоса) као о основној 
функцији културе и сврси њеног "рада". У том контексту култура се -
сагледана из себе саме - може аксиолошки одредпти као "систем система", 
динамичка "структура вредности" у чију су матрицу уписана и правила кода 
по којима се уређују односи међу елементима којм систем чине, и мерила по 
којима се ти елементи вреднују (тзв. "самосвест" културе).11 

Ако се, међутим, тачка гледишта постави изван система, "рад" културе 
на исцрпљивању опште ентропије јавља се као процес током којег човек 
настоји да организује свет којим је окружен, да га "структурно уреди",12 и да 
пронађе параметре по којима ће одредити свој однос према том свету. На тај 
начин он ствара слику о њему и поставља му границе, дефинишући истов-
ремено и шта се културним вредностима има сматрати а шта не - зависно од 
тога да ли улази у те границе или остаје изван н>их. У томе није тешко 
препознати битне одлике процеса моделовања који се управо и своди на 
пресликавање одређених елсмената објекта и њихових међусобних односа 
на модел, "ако и када у процесу сазнања служи уместо самог објекта".13 To, 
заправо, значи да процесу моделовања не подлеже све што чини објект 
(терминолошки прецизније- оригинал) већ слмо понешто-а шта и колико 
зависи од параметара по којима се моделовање уређује. Сваки се знаковни 
систем може сматрати истовремено и моделативним већ и због сложености 
односа који владају између знака и његовог реалног предлошка.14 Другос-
тепени знаковни системи такође имају ову особину, а колика ће њихова 
моделативна способност бити - зависи од тога колики ће се број особина и 
односа који постоје у оригиналу пресликати на модел. Што је моделативна 
способност неког система већа, то је он конкретнији и ближи оригиналу, 
услед чега се опсег његовог моделовања смањује. Од свих другостепених 
знаковних система, религија се сматра системом највеће моделативне 
способности, а математика системом са највећим опсегом моделовања. 
Књижевност се, у таквој подели, смешта врло близу религије. 

Ако се, дакле, сложимо са горњом претпоставком да се култура може 
посматрати као "систем система" - под чиме подразумевамо да њене еле-
менте чине сви другостепени знаковни системи, и да се однос међу њима 
одређује као функционална корелативност - нема разлога да се она, са ове 
друге тачке гледишта, не одреди као глобални модел у који - као његови 
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чиниоци - улазе сви појединачни модели или њихови фрагменти. Такав 
глобални модел совјетски семиотичари називају модел културе. Из тога 
непосредно произлази да је књижевност, уз друге појединачне моделе, 
уграђена у културу као њен елемент те да, самим тим, и књижевно дело 
можемо замислити као модел у којем је "кодирана и запамћена одређена 
количина информације о времену, друштву и култури"15 из којих оно 
потиче. 

У нашем конкретном случају, оваква полазна позиција има две битне 
предности. Пре свега, она нам нуди јасан и прихватљив образац за 
дефинисање односа између културе - за коју знамо да је традицијска - и 
текстова које ћемо анализирати - за које знамо да су књижевни и да припадају 
десетерачкој усменој епици. Захваљујући томе што се овај однос може 
одредити као функционална корелативност (а не као сличност или 
различитост, на пример), у стању смо да поетици простора као rpehoj - и овог 
пута непознатој - јединнци наше будуће анализе приступамо, према 
потреби, и са једног и са другог становишта. To, у ствари, значи да све 
информације које нам пружа традицијска култура као глобални и - самим 
т и м - шири и општији модел од епскепесме као књижевног модела, можемо 
сматрати непротивречно употребљивим у анализи чији је цнљ да открије 
основне параметре поетизације простора у нашој епици. 

Другу битну предност овакве почетне позиције препознајемо у 
дефиницији културе као глобалног система вредности. Када знамо да 
традицијска српска култура припада типу класификаторних а не 
аналитичких вредносних система, једноставно ћемо и природно ову њеиу 
особину искористити као велику олакшицу у будућем раду. Већ и као моделу, 
култури је својствена затворемост и уоквиреност као одлика која је одваја од 
нереда и хаоса, из чега логично почињу да се издвајају темељне културне 
опозиције, какве су: ред-хаос, затворено-отворено, унутра-папољу, и сличне. 
Даљкм постављањем граница унутар самог модела, овај се низ усложњава и 
грана - према типу класификаторне схеме - на своје-туђе, десно-лево, горе-
доле, свето-профано, и тако даље. Класификационе могућности ове бинарне 
логике, својствене традпцијској култури по дефиницији, далеко надмашују 
- по оперативности - све друге методе применљиве на питања описа, 
типологизације и систематизације простора и односа који владају у њему.16 

Још је једна важна информација садржана у дефиницији културе као 
глобалног система вредиости. Када се она примени на културу традицијског 
типа, логично је - чак нужно - очекивати да ће систем вредности у делима 
усмене књижевности бити са културним изоморфан. Лотман је ову подудар-
ност уочио, описао и на плану књижевне поетике дефинисао као естетику 
исговетности,17 поставивши је у контрапозицију сстстици супротиости која 
покрива дела са израженом тенденцијом опонирања основиим културним 
вредностима. Естетика кстосетности, која показује наглашен смисао и 
поштовањеза канон, клише и понављање, ставља- како каже Лотман-у први 
план код и кодну информацију, при чему се акцент пребацује на релациона 
значења књижевног текста као монотоног низа, тј. на оно што је у њему 
унапред дато и предвидљиво. Огроман значај овог Лотмановог подухвата 
препознајемо у ревалоризлцији и рехабилитацији канонизованих и 
клишираних форми као не мање вредних већ друкчијих и, у неким детаљима, 
непроцењиво значајних начина стварања и постојања књижевних текстова 
кроз које "говори књижевност сама, а појединац јој служи".18 И ми ћемо, у 
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другом делу рада који износнмо предчитаоца, пуиу пажњу посветити управо 
питањима канонизованих форми и клишеа. 

Најзад, функционална корелативност књижевног и културног модела 
- како смо је горе описали- омогућује нам да простору приђемо истовремено 
и као једној од основних културнпх категорија (што он несу.мњиво јесте),19 

и као једном од најважнпјих конституената епске песме на свим равнима 
њенеструктуре- што тек треба доказати. Управо зато што доказни поступак 
који томе води представља, у овом тренутку, неизвесну будућност, ми резул-
тате на крају овог рада не видимо (н читаоцу не нудимо) као неку конзис-
тентну, нормативну поетмку, већ пре као две различите али једнако 
релевантне могућности читања наше епске поезије, Имајући у виду све што 
смо досад рекли о народној књижевности као моделу у склопу традпцијске 
културе, ми сматрамо велнком вероватноћу да та читања ипак воде заснивању 
поетикеодређеногтипа, пресвега зато што ће сваки проблем- па прематоме 
и свако решење - до којих ћемо доћи или који ће се поставити током анализе, 
потицати искључиво из контекста епске поезије и једино у том контексту 
имати смисла. To је нарочито важно држати на уму при погледу на први део 
овограда који, у поднаслову (Комплементна поетичка истраживања), нуди 
читаоцу неку врсту етно-литерарне однсеје, која би се најпре могла описати 
као ишчитавање некњижевних културних кодова из књижсвног текста. 
Оваква формулација, као што се већ на првп поглед види, подразумева две 
ствари: прво, да је књижевни (тј. песнпчки) кбду тексту доминантан те даје, 
стога, прекрио, деформисао или потиснуо трагове свих других културних 
кодова који сеу њему могу наћи, и-друго, даје информацијакоја се из таквог 
читања добија повратна, тј. да она обогаћује, увећава или проширује инфор-
мативност текста самог. У овом тренутку, међутим, најважније је уочити све 
последице које произлазе из формирања и употребе појма кодирана инфор-
мација. 

Као основна културна категорија, простор је уписан у саму матрицу 
културе, у онај - дакле - унутрашњи регулативни систем којим култура 
организује себе саму. У том својству, појам простора мора бити уграђен у све 
темељне културне вредности и у све појединачне моделативне системе. 
Битно је, међутим, уочити да он у њих не улази као апстрактна категорија 
већ увек подлеже кодирању према параметрима самог система, односно- ако 
говоримо о моделима - увек улази у процес моделовања као један од битних 
елемената оригинала. Књижевно моделовање је специфично по томе што за 
објектчесто узима већ готове, другеи друкчије-дакленекњижевне- моделе, 
па, према општим законима моделовања, врши избор међу њиховим елемен-
тима и са њима даље поступа као са оригиналом. Такви оригинали не губе 
своје кодне информације кад уђу у процес књижевног моделовања, али оне 
више нису једноставно доступне јер се померају у други или још даљи план, 
уступајући место новом и доминантном књижевном коду. Врло често оне и 
из своје маргиналне позиције врше притисак на књижевни код - највећи 
током самог моделовања, а најмањи током комуникације књижевног дела. 
Као читаоци и тумачи епске поезије, ми се нужно налазимо на самом крају 
комуникационог ланца, те је и сигнал некњижевно кодиране информације 
који до нас допире најслабији. Да бисмо га открили, ми морамо ићи уназад, 
од књижевног модела ка његовом оригиналу, и тек из анализетог обрнутог 
следа дедукцијом извести закључке о врсти и обиму промена које је оригинал 
претрпео током процеса моделовања. Како је простор, рекли смо, уписан (тј. 
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енкодиран) у оригинал као његов елемент, све информације које добијемо 
на овај начин могу нам послужити да саставимо стварну слику простора у 
епици и да, при том - што је најважније - релативно тачно одредимо шта је 
у тој слици епика преузела готово, чему се прилагодила, а шта је готовим 
моделима простора додала као сасвим ново. Другим речима - ми ту 
комплексну информацију можемо тада и декодирати. 

У другом, пак, делу овог рада са поднаеловом Поетика књижевног 
текста бавићемо се супротно оријентисаним послом, покушавајуђи да 
прикажемо читаоцу стадијуме књижевног моделовања на познатом 
оригиналу. Ту ћесе, надајмо се, показати и оправданост назмва који смо дали 
првомделу нашеграда, будућида би без преткоцно обављеног деиуктивног 
поступка било изузетно тешко, готово немогуће приступнти књижевној 
анализи у ужем смислу. Осветљен нз овог угла, сав посао обављен у 
помињаном првом делу треба схвагити као покушај реконструкције оног 
скупа - или општег фонда - оригииала који сеу епици најчешће узимају за 
основу моделовање слике света као простора. Одатле логично следи да се, 
без овог претходнограда, онај потоњи- гсоји полази од познатогорпгинала 
- не би ни могао обавити. 

Овим би се у главним цртама могао заокружмти опмс посла који нам 
предстоји. За његову реалмзацију семиотнчки метод има још једну, додатну 
предност - наиме то што је погодан за рад на узорцима. Овоме, у нашем 
случају, погодују - дакако - и друге о:<олности, углавном оне које се своде на 
носеће особине текстова подложних вредновању према естетици истовет-
ности: канонизоване форме, клишеи, понављања, предвидљивост -
својствене усменој поезији уопште, г епицн посебно. Због свега тога, ми смо 
сматрали да корпус, на којем ћемо спровести нашу анализу, не мора - чак и 
не сме - ићи претерано у ширину, нарочито ако би се његово простирање 
неповољно одразило на квалитет узорка. Определили смо се зато за оне 
збирке српскохрватских десетерачких епскмх песама ;co_ie се у сличним 
истраживањима најчешће хористе, a то су: Ерлапгенски рухопис старих 
српскохрватских народних песама (издао др Герхард Геземан, СХА, Збор-
::лкза историју, језик и књижевност српскогнарода, XII. Ср. Карловци, Ј 925; 
стфаћеница у тексту: ЕР), Вук Стеф. Караџић, Српске народне пјесмс (1,111 и 
IV: "Просвета", Београд, 1976; II: Издање о стогодишњици смрти Зука 
Стефановића Караџића 1S64-1964 и двестагодишњици његова poflefta 1787-
1987, "Просвета", Београд, 1988; 1 - IX: Државно издање, Бијоград, 1897 - 1902; 
скраЛеница у тексту: Вук "i- IX), Хрвптске народне пјесме (Матица хрватска, 
Загреб: I - X, 1896 - 1942; скраћенииа у тексту: MX I-IX), Српске народне 
пјесме из необјављенихрукописа Вука Стеф. Караџића (САНУ, Београд, I -
IV, 1973-1974; скраћеница у тексту: САНУ I-IV) и Симе Милутиновића 
Пјеванија иерногорска и хсрцеговачка (сабрана Чубром Чојковићем Цер-
ногорцем па њим издана истим, у Лајпцнгу, 1837; скраћенипа у тексту: CM). 
Будући да нису све песме у овим збиркама епске и десетерачке, из њих смо 
издвојили узорак од 1181 песме које одговарају дефиницији и на њему 
спровели сва истраживања која читаоцу овде стављамо на увид. 

За потребе реконструкције некњижевних културних кодова морали 
смо се служити делима из различитих научних области, махом из ет-
нологије, историје, историје религија и митологије, антропологије, ар-
"еологије, опште фолклористике и тако даље. Прпказ свих тих дела заузео би 
превише простора, а био би, осим тога, и ирелевантан јер се ми са резул-
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татима приказаним у њима никад не споримо, већ их преузимамо као научно 
верификоване, односно као прикладну врсту претходних радова. Податке о 
делима и ауторима дајемо свакад у напоменама уз текст. 
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УВОДНЕ НАПОМЕНЕ 

Пре него што се упустимо у подробнију анализу слике простора, тј. 
начина на који је он представљен у нашој народној епици, неопходно је 
напоменути неколикоосновнихствари. ГТресвега, материјакојојсеобраћамо 
творевина је - како јој име каже - народног духа, а тај је дух својствен 
традиционалрЈОМ човеку, припаднику традицијске културе. Морамо у сваком 
тренутку имати на уму да је традицноналнп човек религиозан и да се то 
одражава на свеобласти његовогделовања и мишљења. Неулазећиу проблем 
више него што је апсолутно нужно, пробаћемо да у најкраћим цртама 
сагледамо како се у његовој свести могла формирати слика света као прос-
тора. 

За религиозног човека свет је божје дело, а све што бог створи носи 
његовпечаттеје, прематоме, и самосвето. Описбожанскогстварања предмет 
је свете приче (мита), и стојп на почетку сваке свете књиге, у самој основи 
сваког религијског система, јер у суштини оно и није само почетно у низу 
божјих дела, већ сама категорија Почетка. У развијеним митолошким сис-
темима овај Почетак, како напомиње Елеазар Мелетински, јасније и пот-
пуније се поима као регулативна делатност богова, "као преображавање 
хаоса, тј. стања неуређености, у организовлн космос, што чини у основи 
главни унутрашњи смисао митологије".1 Захваљујући томе, космогонпје 
многих и по много чему различитих народа показују упадљиве структурне 
подударности, на основу којих је могуће сврстати мнтске приче о постанку 
космоса у неколико општих типова. Једна од могућих класификација јесте и 
она коју предлаже сам Мелетински: 1) космос настаје из јајета или 2) из 
антропоморфног бића које су убили богови, његово стварање се приказује као 
3) ланац рађања богова који моделују разне природне појаве, односно као 4) 
серија стваралачких чинова бога-творца.2 За архаичне културе Средоземља-
које нас овде занимају највише са својег дуготрајног и моћног зрачења, 
посебно на простору Балкана- карактеристичан једруги наведени тип који 
сусрећемо у акадској, египатској, феничанској, хетитско-хуритској и грчкој 
митологији, У овим културама теокосмогонијски процес, поред својих ос-
новних црта, показује и једну додатну - утолико што се тесно повезује са 
смењивањем покољења богова и сукобом међу њима. Будући да се уследтога 
космос, као савладани хаос, изједначује са победом млађих богова над 
старијима, свет не настаје ех nihilo већ из тела поражених - и то је прва 
структурна константа на коју желимо да укажемо. 

Узмимо за пример само три међу најпознатијим космогонијама из 
шире области Средоземља. Вавилонски врховни бог Мардук (бог треће 
генерације) савлађује хаос који чине Апсу (отац-небо) и Тиамат (мајка-
земља).3 Њих и њихово змајолико потомство (од којег је најстрашнији Рахаб, 
Велики Змај) Мардук побеђује или убија и из Тиаматиног тела ствара свет.4 

У уритском миту бог олује Тешуб (такође бог треће генерације), пре него 
што приступи стварању света, мора да савлада свог родитеља Кумарбија. 
Знајући шта га чека, Кумарби - који је својевремено и сам свргнуо бога неба 
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Ануа - рађа чудовиште Уликуми, које Тешуб такође побеђује.5 И Зевс је бог 
трећегенерације. Хаос који јеон наследио и потом савладао настаје првобит-
но из Урановог (небо) одбијања да се одвоји од Гее (земља). Борећи се (као и 
остали поменути богови) истовремено и за опстанак и за престиж, Зевс за 
непријатеља нема само Хроноса већ и Тмтане (Ураново и Геино потомство) 
и, нарочито, Тифона, морско чудовиште.6 

У све три приче нови, младм богови ратују са старима и, кад их победе, 
њиховом се супстанцом користе да створе свет. Хаос са којим се сукобљавају 
има и социјалне и природне димензије: у првом реду он настаје из конфуз-
них односа међу боговима претходних генерација, а потом се конкретнзује 
у морском (уопште воденом) чудовишту (Рахаб, Уликуми, Тифон). И други 
су богови морали да се носе са сличним неманима: египатски Ра са 
Апофисом, ирански Траетон са троглавом Аждајом, Јахве са Левијатаном. Из 
историје религија зна се да је морско чудовиште архи-демон, симбол 
космичких вода, мрака, ноћи и смрти. Победом над њиме настају услови за 
стварање света. 

Топрактичнозначи да јенајсветији креативни чинуређење. Мистерија 
стварања нечега из ничега обављена је бар две генерације раније и нови бог 
нити шта рађа нити шта зачиње: његов је посао да раздваја - земљу од неба, 
светлост од таме, дан од ноћи, горње воде од доњих, горњи свет од доњег, и 
тако даље. Простор, значи, не настаје већ се артикулише.7 

Друга структурна константа јесте начин на који се артикулација из-
води. Први захват је увек одвајање воде од земље, било да се земља појави кад 
се воде повуку, било да се тле ствара од муља који птица (или нека друга 
животиња) у кљуну износи са дна првобитног мора, било да већ постоји (као 
Тиамат, Геа или индијска Притхиви, односно Пуруша). Следећи корак је, 
разумљиво, одвајање неба од земље и тај чин увек обавља врховни бог-побед-
ник. За разлику од земље, небо - које се обично уништи у рату старих и нових 
богова - најчешће мора да се прави: од камена (код Индуса и Словена, на 
пример, а и код старих Грка неко време, док га није истиснула представа о 
небу од бронзе), чак и од злата (код Халдејаца), понекад комбинованог са 
драгим камењем (арапско-муслиманска традиција). Ново небо бог-победник 
ствара за вечност и на њему уређује свој стан. Осим божјег стана, небо мора 
понети још што-шта друго од битног значаја за свет (Сунце, Месец, звезде и 
сл.), па се вероватно зато и замишља као слојевита конструкција. Претпостав-
ља се да су Словени у старини замишљали два неба: горње, светло и ведро, 
на коме је врховни бог, и доње, небо облака и других атмосферских појава, са 
громовником и осталим божанствима.8 Није, међутим, редак случај ни да 
небеских сфера има 3, 4, 5 (у индијским митовима, нпр.), 7 (у хебрејским), 9, 
1 0 - па и више. 

Колико год да их има и каква год да су, небеса се са Земљом спајају увек 
на исти начин - руб уз руб: код Халдејаца качењем за врх кружногзида који 
иде око Земље, код Грка преко кружне реке Океана која опасује Земљу, у 
словенској традицији причвршћивањем за планине на крају света, у 
хебрејској и српској помоћу кука, у исламској традицији качењем за планину 
Каф која окружује сав познати свет. 

Већ и из овог малог броја примера видимо да и најразуђенија 
стратификација неба и земље остаје у суштини дихотомна. Паралелно са 
овом постоји и трихотомна структура света, a са идејом о њој срели смо се 
још у тренутку победе врховног бога над хаосом. Важно је запазити да се хаос 
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не уништава: његова се огромна енергмја оргамизује у космос, а што преос-
тане- затвара се под земљу. Кал је савладаоТехом (водени хаос), Јахве је над 
њом засуном затворио двоја врата; Мардук је исто учинио са Тиаматиним 
остацима, а њених једанаест чудовишта оковао и бацпо под земљу, где су од 
њих постали боговм подземља.9 По Хесноду, нспод земље је огромна урна, 
прави свет нереда и хаоса у коме дувају дивљи ветрови, где су категорије горе 
и доле, десно и лево још увек у конфузнји. Зевс је једном заувек запечатло 
уско грло овеурне како хаос никад не оп изронио на светлост дана.10 Урна је 
за Грке била универзално употребљпз суд: у њој су се чували семе за сетву, 
жито и свакојаки плодови, алп и пепео спаљених предака. Није чудо онда што 
баш она постаје спмбол доњег светл гз којег ннчу бпљке, где сазрева семе и 
у коме бораве мртви. 

Доњи свет, међутим, не мора обавезно битм боравиште мртвпх. У 
словенској традпцији, која такође познаје три соета постављема један изнад 
другог, горњи свет на небу чиме божј i престо, рај п пакао, а доњи је царстпо 
ђавола (бога подземља).11 На подручј> Балкаиа. дакле на тлу које су Словени 
имали населити, развио се митологсм о Громовннку и његовој породици у 
коме се, као владарка подземног царства, јапл,а жеиа бога грома. Прогнана са 
горњег света у подземље заједио са децом, она се не јавља као господарица 
мртвих већ као заштитнпца преља, a ^beнo потомство у новом боравишту 
дооија облике различитих хтонмчних животиња (з.мнје, змаја, жабе, миша, 
кртице, ласице).12 Нм ранохрпшћанска традпцнја нпје сасвим поуздано 
одређивала подземље као место за пакао. Под утпцајем фолклора и пагапског 
наслеђа,рај и пакао замишљани су како наземљн (на острву, у вулкану- Етни 
или Везуву, на граници између настањеног и ненастањеног простора, на 
мрачној периферији града), тако и на небу (у Павловом виђењу, на пример). 
Често се замишљало да је из једног лако прећи у друго јер просторно ничим 
нису одељени.1-' По свему судећи, хрпшћанска представа о подземном паклу 
настала је тек у средње.м веку из етимолошког тумаче!-ћа речи инфсрнум 
("quia inferius jacet").14 Пре тога, прави инфсрнални свет изузетно разрађене 
феноменологнје налазимо запрлво у будистпчких седамнаест паклеиих 
кругова од којих сваки има четири капије, окружен је ватреним зидом, са 
спољашње стране има предпаклове, а опслужују га ужасна чудовишта са 
животињским главама.15 

Ако ове живописне митеке слике преведемо на језик апстракција, 
видећемо да из светости божјег чпна настају читави низови бипарних 
опозиција око којих се, као око костура, формирају не само правила, већ 
закони човековог понашања на земљи. Први степен артлкулације простора, 
раздвајање Земље од воде, не подудара ее са првпм чпном усмереним ка 
савлађиван>у хаоса. Такав чин је, заправо, тек разбијање простора на небо и 
Земљу, односно нагорсидоле. Ако прихватимо ммшљење по коме наведени 
космогонијски митови бележе тренутак смене матрмјархата патрпјархатом16 

- или ако на неки други начин протумачнмо чињепицу да на место старијег, 
женског, долази млађе, мушко божанство - онда паралелно са лрвом 
добијамо и другу опозицију: мушко-женско. Са смештањем победника у 
висине а побеђених v лубине, настаје u нови пнз пратећих опозиција: ччсто-
нечисто, светлост- гама,живот-с,мрт, сведо најопштијих раздвајања-рецимо 
на добро и зло. Совјетски семиотичгрн Иванов м Топоров показали су, на 
изузетно обимном материјалу, да СЕ код евроаз]IJ'CKMX народа опознција горе-
доле реализује v мноштву других кодова,17 услед чега се стварају постојани 
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к о м п л е к с и о з н а к а којесевезују за леву идесну страну почетнеопозиције. Ми 
бисмо у овом тренутку, из грађе коју смо управо прнказали, могли извести 
низове: горе -» мушко -» чисто -» светлост -» живот -»добро и доле -»женско 
-» нечисто -» тама -» смрг -» зло, али се они по разуђености не би могли 
упоредити са резултатима поменутих аутора. По њиховим налазима, у 
најширу топику висине улазе небо, светлост, исток, јутро, живот, добро, 
чистота, ватра, a у топику низине подземно царство, тама, запад, север, ноћ, 
смрт, зло, нечистота, вода. Висина се повезује с мушким, а низина са женским 
начелом. Са врхом се повезује бели јелен, лабуд, орао; са дном - гњурац, 
медвед, дабар, мамут; са виспном се може повезати план будућности 
(путовање у горњи свет по душу за будуће дете), a са низином план 
прошлости (испраћај душе умрлог у доњи свет) и тако даље.18 Резултате 
Иванова и Топорова наводимо зато што су добијени нспитивањем културе 
савремених примитивних народа, a то, по нашем мишљењу, сведочи о 
виталности и значају првобитне артикулације простора за човека који је 
сматрао да живи у митском космосу. "Бог је 'раздвојпо' - и човек мора да 
'раздваја' ", каже Авериниев на једном месту,19 а раздвајајући он само понав-
ља Стварање Света јер безлпчном, непзднференцираном простору намеће 
форму. 

Ако га лишимо митске контекстуалности, раздвајање није ништа друго 
до постављањеграница. Тешко је, из перспективе савременог човека, замис-
лити простор као монотон, неоријентисан континуум индиферентних 
места, али за човека митопоетске свести хомогени, профани простор био је 
управо то: "неразмрсиви хаос у коме су горе идоле,десно и лево побркани".20 

Граница је прекид који у тај континуум уноси дннамику и оријентацију, 
линија (стварна или замишљена) у односу на коју све постаје или лево или 
десно, или горе или доле - или свето пли профано. Осмовна потреба 
религиозног човека да живи близу бога (фикспрана у носталгичном миту о 
изгнању из раја), манифестује се у њсговом непрекидном настојању да 
открива илп оснива света места, а местоје свето ако богу њему борави, ако се 
на њега излива божанска милост (хпјерофапија), или ако је бар отворено 
према богу и тиме омогућавачовеку даопшти са њим. Град, село, храм, црква, 
кућа - свако људско боравиште - подмже се само на таквим местима. Бедеми 
који су опасивали град, предворје храма, врата на цркви и праг на кући 
представљали су ону границу изван које све постаје могуће али је све и 
пролазна илузија, јер је само сакрална стварност пуна стварност, односно 
истина. На исти начпн је само сакрални простор припадао вечности која му 
гарантује трајност, чак и неуништивост, као што вечно кружење митског 
времена сваки пут изнова потврђује трајност и сакралност космоса. 

ЈТако језамислити да за таквог човека ништау природи није могло бити 
само "природно" јер је, као божјс дело, већ само по себи било и "натприрод-
но". Тај амбивалентни однос он је задржао чак и према својој крајње праг-
матичкој свакодневици, видећи је истовремено и онаквом каква јесте, и 
онаквом каква је "у богу". 

Та нам околност даје право да свест у којој се таква слика света могла 
уобличити одредимо као митопоетску, а модел простора који се у њој фор-
мирао као митски. Према Лотману и Успенском,21 митски схваћен простор 
има три дистинктивна обележја. Пре свега, "он се не замишља у облику 
континуума него као скуп појединих објеката" (курзив МД) између којих се 
простор привидно прекида "будући да нема, дакле, непрекидност као 
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обележје које је с наше тачке гледишта 1шнстигугивно".22 Отуда митски 
простор има "колажни" карактер, а ми ћемо у даљој анализи показати да се 
елементи тог колажа (објекти код Лотмана и Успенског) могу дефинисати и 
као места-знакови или јака места, зависно од тога да ли се о н>има говори у 
контексту књижевне поетике или поетике мита. 

Друга - и најбитнија - карактеристика митског простора јесте његова 
способност "да моделује друге, непросторне (семантичке, вредносне и 
дру ге) односе".23 Провери и доказивању тачности ове претпоставке посвећен 
је наш рад у целини. 

Најзад , трећа важна особина оваквог простора ј е сте његова 
ограниченост. Састављен из коначног броја елемената, митски простор је 
"увек мален и затворен, мада се при томе у самоме миту може да ради о 
космичким размерама".24 Овом последњом особином митског простора 
позабавићемо се на првом месту, на самом почетку анализе елемената који 
чине општу категорију отвореног простора. Остајући у духу старих кос-
могонија, и ми ћемо своју причу почети од Неба и Земље. 



ОТВОРЕН ПРОСТОР 

НЕБО 

Да бисмо стекли представу о епској слици небеског света и његових 
становника, морали смо из корпуса који је пред нама издвојити и 
анализиратионепесмечијијесиже изразито религиозногкарактера. Будући 
да долазе из истог тематског круга, све ове песме показују заједничку 
склоност ка архаичним, библијским или апокрифним мотивима, какви су, на 
пример, поделасветачкихдарова и "пошл>едњевријеме" ("Свеци благоделе" 
Вук II, 1 и 2; САНУ 11,2; MX 1,5; "Светн Никола" Вук 11,22; САНУ 11,3; MX 1,7 и 
11 и сличне), прелазак са старе вере на нову ("Часни крсти" Вук 11,18), 
искушавање верника ("Бог куша Марка" MX 1,8) и кажњавање грешника 
("Мајка светога Петра" MX I, 19-25) и тако даље. Све нам оне, мање или више, 
нуде слику небескогсвета у који живи, смртни људи немају приступа и који 
је у народу познат као "онај свет". Иако је "онај свет" превасходно свет 
мртвих, епика- како ћемо касније видети-смештана небо и разна друга бића 
и, наравно, самога Бога. Њена слика неба и небескогсвета поклапа се у много 
чему са оним што се о том простору зна на основу покушаја реконструкције 
старословенског пантеона. 

Од четири песме о подели светачких дарова, само једна изриком 
помиње место Божјег стана: 

Богудадош' небесне висине fMX 1,5:13). 

У САНУ 11,1 (45-47) Божји стан се одређује посредно, али прецизније -
на деветом небу: 

Па отиле [једина Госпођа] на девето небо, 
те казује Богу истиноме 
шта је видла у паклу опвену. 

На тим висинама су Божји дивани (Вук 11,1) и небески двори (MX 1,8), 
али се о њима ништа друго не зна. Бог држи кључеве од небеса којих, осим 
поменутих девет, може бити још и седам (Вук 11,1). Откључавањем и 
закључавањем небеса регулишу се атмосферске прилике и услови живота на 
земљи, али се Бог сам њима ретко служи и радо их препушта светитељима. 
И кључеви од раја и пакла, мада по правилу припадају светом Петру, у неким 
песмама (Вук 11,4; MX 1,23) налазе се такође у Божјим рукама. Он и њих лако 
уступа молиоцима. 

У свом високом стану Бог је сам. Њему приступа имају светитељи, 
анђели и Богородица - углавном као молиоци. До Бога се они увек пењу 
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одакле год да долазе, а када добмју оно што траже. без изузетка се враћају тамо 
одакле су дошли. Најчешће се молм дозвола за улазак у рај или у пакао (за 
шта су неопходни кл>учеви), што значи да светитељи и анђели на овим 
местима не бораве по прмроди ствари, па чак ни кад им је то дужиост (као св. 
Петру). Стихови попут ових: 

Шетали се гри божји ањели 
окол двора смиљене Марнје: 
"Смилуј нан сс, Ilcyc и Марија, 
сподајте нан све клуче од раја, 
гремо внднт како јева рају." (MX 1,19:1-5] 

наговештавају могућност да се анђелм н света бића смештају негде између 
раја и Божјих "небесних висина". 

Сам рај је од паклаодељен вратнма и највсроватније лежи у истој равни 
с њим. Потврду налазимо у већем бро у стихова: 

Бога молп Огњана Mapnja: 
"Дај ми, Божс, од рајев.гх кључе, 
да одраја отворпмо врата, 
да ја дођсм проз рај у пакао..." (Бог јој дајс кључсве и св. Петра 

као пратиоца. Вук Д </: 1-4); 
или: 

Шетала се Хрпста Бога шјка, 
а одраја до паклснских вр;.'та, 
и с њомс судва божја анђелп, 
па говори Христа Бога мајга: 
"Отвор врата, пакленп вратару, 
да се и ми пакла иагледамс!" (MX 1,18:1-6), 

као и: 
Крајем идс једина Госпођа, 
крајсм иде, а Богу се моли: 
"Дај ми, Боже, и Недељо млада, 

да ја нађсм кључе од паклова, 
од паклова и божи рајева, 
да отворим од паклова врата 
да ја видим шта мидушераде!" (САНУ 11,1:1-7). 

У песми "Од раја дјевојка" (MX 1,23) девојка моли анђеле да је уведу у 
пакао: 

"Синоћ ми јс преминула мајка: 
У РаЈУ је угледат не могу, 
а паклснска затворсна вратг " (7-9) 

Само у једном случају (заправо - само у једној од 1181 песме које чине 
наш корпус), пакао је описан као место које има дубину: 

Ето Петра на пакљсиа врата, 
од пакла је врата растворио, 
па саставља одлађа конопа, 
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свс намеће лађе преко лађа, 
а пуштава паклу преко врата. 
Спуштио га Петредо дно пакла (MX 1,21:6-11). 

Такође само у једном случају (Вук VI,1) локализација пакла одређује се 
"сунцу на Заоде" где "многи оган> гори, / а на огњу многи мученици". Ова је 
песма изузетна још и по томе што даје неочекивано жив опис паклених мука, 
како се види из следећих стихова: 

једном горе ногедо колена, 
другом горе руке до лаката, 
трећем гори лице под очима, 
а четвртомуста под мустаћи; 
туна бешедвоје обешени, 
дл би за што, не би ни жалио, 
већ удицом млади за језике; 
туна беше зелено језеро, 
по језеру гола баба плива, 
она вата једну кору леба, 
она вата, уватит' не може. (15-25) 

По правилу је, међутим, народни певач крајње немаштовит кадтреба 
да да извештај о ономе што се у рају и паклу дешава. Иако то увек чини 
посредно, описујући њихове житеље, тај се опис обично претвара у 
стереотип итако јерудиментаран даосамом месту не даје никакву слику. Па 
и такви, описи раја и пакла врло су ретки, те цитирана песма из Вукове збирке 
тим више добија на значају. Ако њу изузмемо, рај се у нашем корпусу описује 
само једном, у песми "Како је у рају и паклу" (MX 1,19): 

Мили Боже! ал је в рају липо! 
На средраја седе три младе днвојке: 
једна чеша жуте ките својс, 
друга пере била лишца своја, 
трета шије било рухо своје (б-ЈО) 

док се у опису пакла срећемо са већ познатом стандардном варијантом: 

Мили Боже, ал је в паклу грдо! 
В паклу rope три младијунаци, 
један гори ногедо колена, 
други гори руке до рамена, 
трети гори телодо очимз. (26-30) 

Идентично је пакао приказан и у осталим примерима који су се нашли 
у нашој грађи (MX 1,18; Вук 11,4) те је, карактеристично, и у њима највише 
пажње поклоњено заправо описивању греха којим је казна заслужена 

Све о чему смо овде дали рачуна повезано је једном заједничком 
особином: статичношћу, односно фиксираним местом у простору. Бог, 
Исусови и Маријини двори, рај и пакао, и кад им се не могу одредити 
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координате, задржавају увек исте међусобне просторне односе. За свеце и 
анђеле, међутим, то се не може рећи. 

У песмама о подели светачких дарова свеци се налазе на више 
различитих места: на небеским вратима (Вук 11,2), негде између (Вук 11,1) или 
на самој земљи (MX 1,5). У песми "Дријем св. Николе" (MX 1,11) они се 
смештају врло близу Бога: 

С ону страну раja бијелог.% 
у њој свеци крсно име служе (1,2) 

али се у Вуковој песми са истим мотивом ("Свети Никола" 11,22) поново 
налазе на земљи: 

У Павлову свету намастиру 
постављени од злата столови, 
сви се свеци редом посадили. (1-3) 

Свеци се на земл>и могу наћи и на мање светом месту него што је 
светогорски манастир св. Павла: 

Вино пнје царе Костадине 
у лијепу граду Цариграду 
у својему двору господскоме, 
шњиме пију Божји апостоли: 
Свети Петар и апостол Павле. (Вук 11,8:1-5) 

И анђели, које смо сретали и у рају и у паклу и негде између, такође се 
могу наћи на земљи: 

Вино пију сви божји анђели, 
међуњима свети Микаело. 
Ведро бише, па се наоблачи, 
из облака била књига паде 
и допаде светом Микаелу. (MX 1,57:3-7) 

Сличан мотив и у истој служби (преп исмван>е царства са Срба на Турке) 
налазимо и у песми "Пропаст царства српскога" (Вук II,46) где кнезу Лазару 
књигу шаље Богородица посредством св. Илнје. Том књигом (која сама 
проговара) и у том тренутку одлучују се три судбине: судбина српског народа 
који ће пасти у турско ропство, судбина српске војске која ће читава изгинути 
на Косову и лична судбина кнеза Лазара који ће постати светац. У овом 
контексту, који бисмо могли назвати контекстом ситуативности, између 
арханђела Михајла и будућег св. Лазара нема функционалне разлике. 

Епска интерпретација небеске хијерархије, која не прави разлику 
између светаца и анђела, не изненађује нас јер је очекивана (на њу указује и 
сам Вук). Оно што нас може зачудити јесте, заправо, то што је улога светаца 
и анђела на епском небу деградирана у односу на саму црквену догму, тј. у 
односу на основне хришћанске представе о њиховим официјелним 
принадлежностима. Преведено на језик простора, то значи да су светитељи 
и анђели према вишим небеским бићима (Богородици, Христу, Богу) у 
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односу подређеностн, тј. у вазалном односу (суверен је у епском простору 
увек пасиван, користн се услугама својпх активних поданика, увек је 
пострани од главног догађаја и метежа, боравп најчешће у впсокој кули, 
итд.).25 Оваква небеска хијерархпја пропзлази, додуше, из епских песама, али 
се само на основу њнх не може објаснити, оудућп да се мотмви којн су до н>е 
довели у еппци не образлажу. Па ппак је она логпчна, и управо је 
хришћанство узрок овом напзглед нехришћанском отурању "божјих апос-
тола" и великих црквених светитеља. 

Видели смораније дасу Словенпу старинп замншл>алн дводелно небо: 
горње небо за врховног бога, а доње за атмосфсрске појаве vi остала божапства. 
Та "остала божанства" из доба паганских веровам по правилу су код већине 
народа метаморфнрала у хришћанске свеце, алп само делпмпчно и само у 
оним својим фуикцијама које су хришћанству бнле прммерене. Оне особине 
које се у нову веру нису уклапале, црква је одбацивала п гонила као демонске. 
Тако су често функцнје једног пстог паганског божанства прелазиле 
делпмично на светитеље, делпмпчно на ђаволс. Српска веровања прошла су 
кроз ту фазу на I I C T H начин као И веровања другнх народа. Ако се наши свеци 
осећају "нелагодно" на небу, то је онда всроватно зато што им по старини 
припада доње, облачно небо "осталпх божамстава", a no црквеним учењи.ма 
божанстава нема и небо је само једно. 

ПреклапаиЈе хрпшћанских п паганскпх слојева, нарочито у култу 
светаца, проучавано је као општа појава, а на српском материјалу њом су се, 
између оеталих, нарочито бавмлн Натко Нодило, Веселпн Чајкановић, 
Слободан Зечевић и други.26 У обимпој изначајној студији О врховном богу 
у старој српској религији Чајкановмћ је покушао да из живе традиције о 
великимсвецима Сави, Николн, Илпјп, Јовлну, Ћорђу, Аранђелу и Огњеној 
Марији пзвуче податке релевамтне за реконструкцнју старог српског врхов-
ног бога као владара подземног иарства, врховмог бога мртвих. И за нашу 
тему било би заннмллто видетп како је овај процес претапања старпх 
веровања у нова могао тећн, па ћемо стога пробатп да, користећи се резул-
татимарада ових и другпх мстражлвача, сагледамо везу између култа светаца 
и њиховог необпчног положаја на епском небу. 

I 

Подела надлежности у пссмама о свстачким даровима, када се упореде 
све четпри, даје следеће рсзултате:27 

ПЕТАР: кључеви од раја (MX 1,5); заједмо са Павлом, вино и пшеница 
(Вук II, 1 и 2). По Вуковом објашњењу уз песму П,2- "винце" (у Црној Гори -
пуње) је "оно вино, с којијем се устаје у славу; а шеница се овдје спомиње 
ради кољива, поскура и крснога колача".28 

ИЛИЈА: гром (Вук 11,2); муње и громови (Вук 11,1; MX 1,5). 
ОГЊЕНА MAPIIJA: муња и стрела (Вук 11,2); земља Инђија (MX 1,5). 
НИКОЛА: воде и бродови (Вук II, 1 и 2); снег и студен (MX 1,5). 
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JOBAH: кумовска Kpmiei-ba (MX 1.5); кумство и братимство и крстови 
часног древа (Вук11,1); сабор анђелт:а (Вук 11,1)-

ЂОРЋЕ: пролећно цвеће (Вук II.2); зелене дубраве (MX 1,5). 
ПАНТЕЛИ ЈА: велике (летње) врућпне (Вук II, 1 и 2; MX 1,5). 

Свети Тома, Аранђео, Спас и Сава помињу се само у песми Вук 11,2 - и то: 
ТОМА: печат од облака; 
АРАНЋЕО: јесење време; 
СПАС: жнтњи цвет; 
САВА: лед и снег. 
Традиционалнаверовања о свим овмм свецмма (OCIIM последња четмри) 

углавном се поклапају са епском прех.ставом о њпма, али су и знатно шира. 

СВЕТИ ИЛИЈА, у народу позн.лт као Громовник, по Чајкановнћевом 
мишљењу је наследник старинског бога грома, каквн су били Нндра, Зевс, 
Јупитер, Водан, Перун. Зечевнћ сматра да је ово мссто припало Илији зато 
штоон и као старозаветни пророк пма некл громовнпчка својства(грмљавина 
настаје од лупе његовпх кола кад се вози по небу), а до истогзакључка долази 
и Токарјев на основу проучавања народне традпцпје Нсточних Словена.29 

Илија је једини наш светац који има породицу: сестру Огњену Марију 
(господарицу муње) и брата св. Пантелнју (господара великпх летњих 
врућина, заштитника од олује и пожара). У једиој басми од страха они се и 
призивају заједно: 

О, ти, свети Имија. громовнпчеРп 

Узми собом брата Пантслију 
и сестрицу огњсну Марију, 
громом страву погодитс 
и муњом је опржитс! 

У неким српским крајевима (Хомоље, СЕЗ 19) верује се да св. Илија има 
заправо две сестре: старпју, Благу Марпју, и млађу - Огњену, док се у 
Неготинској крајини - по сведочењу Симе Тројановића (СЕЗ 17) - држи да 
је та додатна сестра заправо старија, а име јој је Марпна (Марија Магдалена). 

ОГЊЕНА МАРИЈА, света Пстка и Нсдеља једине су три светитељ;;-: 
које се јављају у нашој епици. Иа први поглед, међу њима нема сличности. 
али им је заједничка склоност ка успоетављању породичних односа (Огњенг 
Марија има браћу, а Петка и Недеља су мајка и кћи). Ово није карактерис-
тично за хришћанске светитеље али је уобичајено у паганским пантеонима, 
па се и у случају Марије, Петке и Недеље можс сматрати заосталим 
паганским наслеђем. Будући да се овакви прежици рстко јављају усамљено, 
лако је могуће да 6и се пажљпвнјом анализом дошло до још неких заним-
љивих података. 

Изгледа дасесастарим веровањпма најлакше и најдубље повезује света 
Петка. Токарјевмисли да јеона преузелаособмпе и функцмје богиње Мокош, 
заштитнице женских радова и јединог познатог женског божанства код 
старих Словена.31 У прилогсвоме ставу овај аутор наводи чмњеницу да је код 
Источних Словена строго забрањено прести и ткати на дан св. Петке, чему 
пандан налазимо и на нашем терену - на прпмер у Босни - где жене на тај 
дан пре сунца везују око руку црвенз плетиво "петковицу" како их не би 
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болеле руке.32 И Татјана IДивjaн-',-', наглашава да су предење и ткање домен 
апсолутне власти св. Петке, а значај пређе и предења неупоредиво већн него 
што се на основу његове прлгмптпчке вредности да претпоставити. Потврду 
она налази у румунском ммту о стварању света испредањем п намотавањем 
неба и земље, у грчком миту о Паркама, у миту о Атини и Арахне птако даље. 
Управо они најбоље показују да је предење ствар богова и да се богови миого 
више труде да казне непослушне (којс преду у табупсане дпне) него лоше 
преље. To, и румунско предање по којем је св. Петка казнила лењу прељу 
претворивши је у ласицу, наводи Цивјанову да повеже култ св. Петке са 
помињаним мнтологемом о Громовниковој породици, познатим свнм 
балканским народима, нарочито Словеннма, Румунима и Грцима из 
Тесалије.34 По овој митској прнчи, коју смо напред већ навели, протераиа 
жена у подземном царству постаје његова господарниа, а деца метаморфирају 
у хтоничне животиње (змпју, змаја, гуштсра, ласицу, мпша, кртииу, жабу). 
Слнчну причу доноси и кетски мпт о врховном богу Есу којм своју жену 
Хоседем прогна на земљу где она постепено постаје дух нижег ранга.3-5 И у 
германској традпцнји жена бога грома Одина, богпња Фрпја (Frigg, Fria), 
деградирана је првобитно у дсмонско биће Холду (Huld), a у хришћанском 
периоду у вештицу Фрпгахолду. Она такође кажњава лење преље и награђује 
вредне, па је и њен дан петак (који јс по i-toj добно и мме).-"' 

За овај мнтски комплскс карактеристнчне су две лпније: прва, линпја 
премештања женског божанства пољна земљу, и друга, линија повезивања 
тог божанства са предењем и пређом. 

У реконструкцији прасловеиског пантсона огледали су се многи 
истраживачи, али досадјош ниједан покушлј имједао hteroBy потпунуслику. 
Зна се, на пример, да је бог грома бпо Перун. алп се №егова жена не помнње. 
Мокош, као једино утврђено женско божанстпо, вероватно већ ни у прапос-
тојбини није поштована друкчије него као бпће нижег нпвоа, исто као и 
Жива код балтичкпх Словепа, илн Баба код Срба. Наговестили смо већ у 
претходном поглављу пршшип по којем су жемска божанства, побеђена у 
сукобу с мушким, доспевала у дубпне и везпвпла се зп комплекс негативних 
одређења типа доле-тама-нечистота-смрт. Света Петка која, исто као и 
Јунона у Овидпјевим Метаморфозамп, кажњлоа претварањем у ласицу, могла 
би се, на основу закономерног npoueca деградације женских божанстава, 
везати за владарку доњегсвста, чему у прнлог иду и црвена боја "петковице" 
и сама веза са пређом. Недеља, њена кћи, у народној епици се јавља као змија 
или ryja (MX 1,122), a у предању као шестокрпли змај са четири главе, оба 
пута, дакле, као хтонична животшћа односно демон, што се уклапа у 
помињани митологем о Громовниковој породпим. 

Друга линија, всза св. Петке са предењем која је и јачи и постојанији 
мотив, указује на један друкчмји но ипак познат механизам разградње 
женског божанства. Са раздвлјањем мушког и женског на позитивно м 
негативно, створени су бнли услови да се и првобитно јединствено женско 
(ређемушко) божанство разбијена мушку и женску хипостазу. Кад би до тога 
дошло (што никако није било обавезно), негатпвни елементи кон-
центрисали су се, логично, око женске варнјанте и вукли је постепено све 
ниже. Сведочанство о овом процесу сачувало се у паралелним мушким и 
женским ликовима сличних функцмја, какви су српски Урис и македонска 
Урисница, Усуд и Суђенице (код Руса - Род и рожанице), а на нижим 
нивоима див и дивкиња (див-девојка). домовој н кикимора и сл. Суђеницесу 
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у нашем народу поштоване независно од своје мушке хипостазе, што говори 
о старини и значају њиховог култа. Наглашена веза Суђеница са жмвотом и 
рађањем поклапа се у много чему са функцнјама божанстава врло високог 
нивоа, какве су биле Мокош и Фрија, заштитнице прорицања и гатања, 
плодности, брака, породпце и рађања. 

Акорезултате до којих судошли Токарјев, Цивјанова и Гуревич узмемо 
као довољне за успостављање везе између св. Петке и Суђеница (оди. 
божанства које је у њмх метаморфпрало), онда нам следећи текст уз једну 
басму против болести која се зове суђенцце дозвољава да и Огњену Марију 
убројимо у лпкове с којима се св. Петка преклапа: суђенице су "болест која 
нападанажене, којерађају а непразнују Суђенички Дан, који пада наОгњену 
Марију."37 Да би се боље схватило шта овај податакзначи, треба имати науму 
да се црквени календар по правилу прплагођава затеченом паганском кален-
дару, те да не пада Суђенпчки Дан на Огњену Марнју, већ управо обрнуто. 

СВЕТИ HlIKOJl А, господар над водама, доводи сеу народној традицији 
често у везу са вуком и коњем који су за мнтопоетску свест хтоничне 
животиње. Као коњаник, св. Никола се зазива нарочито у басмама, a у једном 
бајању од море наређује му се: 

свежи вуку зубе,38 

да вук не уједе. 

За разлику од ву ка, коњ се нароч мто везује за воду којој је у стара времена 
био прмношен као жртва. У овом контексту и свети Никола коњаник може се 
схватити као господар над водама смрти, будући да је управо вода најчешћа 
и најшире распрострањена граннца која дели caoje од туђсг и овај свет од 
оног. Таквом се вода указује највише у бајкама, где се онај свет замишља као 
острво усредвеликогмора,-19 или као место до којегсестиже преласком преко 
моста.40 У овом контексту мост (преко амбиса или воде) не само да спаја овај 
свет са оним, већ се истовремено јавља и као инструмент првог квалитатив-
ног раздвајања мртвих на праведне и грешне. Као мотив карактеристичан за 
иницијатичке обреде, он је сгарпји од хришћанства (нпр. ирански мост 
Цинвјат, скандинавски мост Бифрост итд.), али се почетком средњег века 
(нарочито преко Павловог виђења) инкорпорирао у најшире прихваћену 
хришћанску топмку. Под њим се најчешће замишљају црна смрдљива бујица, 
бездан пакла или пламена река, a у нашој народној традицији "јад" који се 
описује као "загађена вода пуна свакојаке гамади".41 У песми "Мајка светога 
Петра" (MX 1,22) верно је, мада сажето, представљен и механизам његовог 
дејства: 

Кадар Петар покрај моста, 
дошла ј' мајка насред мостх 
мост се ј' станчал како длака, 
пала ј' мајка на дно пакла. (20-23) 

У песмама се задржала и предсгава о оном свету на осгрву, такође много 
старија од хришћанства: 

Расло дрво сридраја, 
под њим сиди Иикола, 
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К њем долази Илија: 
"Ајде, оче Никола, 
дадиламо корпбље, 
да возпмо душицс 
с оногсвита на овај!" (MX 1,16:1-7) 

(са сјајно уоченом заменом овог н оног света у складу са перспектпвом 
говорног лица). Са овим врло добро кореспондира народно веровање по 
којем "пре него што је Светн Аранђео почео вадпти душу људима, радио је 
то Свети Никола".'12 

СВЕТИ ЈОВАН се, попут св. Нпколе и Аранђела, такође везује за мртве 
и то преко два народма веровања: о Јовановој струги и о кумовој слами. 
Јованова струга, илн божапска каппја, налазп се на небу и кроз њу се улазп у 
рај једнако као и у пакаоЛ1 На иебо душе стнжу путе.м којн се и у нашем и у 
мпогим другнм мароднма пдентпфпкује као кумова слама. Јован, коме су 
кумство и братнмство додел,ени спгурно не само по аналоги ји са 
Крститељем Јованом (Хрпстовпм кумом) већ Н стога LLITO је у старој вери 
морало постојати божанство-заштитник кумства, може се лако замислити и 
као чувар улаза на онај свет, и као брижни водпч душа ка њему. 

Овде је, међутим, за нас много влжније обратити пажњу не на Јовама, 
иако је управо њему поверен "сабор апђелпма", већ на врата која су названа 
његовим именом. Сетпмо се почетка Вукове песме II,2: 

Збор зборише Божи апостоли, 
збор зборпше на нсбеска врата (1,2). 

Претпоставпмо да су Јованова струга, божанска капнја и небеска врата 
три имена за исту ствар и погледлјмо ка чсму се та врата отварају: ка још 
једннм вратима, оним која су постпвљеш пзмеђу раја и пакла. Врата увек 
имају улогу границе и то је једпно што им је у наша два примера заједничко. 
У свим другим детаљима ома се међусобно бптно разликују. 

Несме нас чуднти то што сеу нашпм песмама врата пзмеђу раја и пакла 
помињу врло често, а небеска врата само једном н још тако неупадљпво, да 
смо их лако моглн превндети. Нсбеска врата су оно што бисмо могли назвати 
јаком границом, а то је већ добар разлог да постану табу-тема 

Граница увек подразумева два поља: испрсд и иза, унутра и напољу, и у 
обичпим условнма ома не омета претсрапо комуннкацију међу тпм пољима 
У многим случајевима грашша је управо најједноставннја и најефикаснпја 
веза између два иначе одвојена света, онако кло што црквена врата спајају 
сакрални простор пркве са профанпм светом изван ње. Јака грамица, 
међутим, никад не спаја. Опа се постапља да бм раздвојила јер њепа лева и 
десна страна нпсу само различите већ су п инкомпатибилне. 

У нормалнпм условпма божанскл клппјл је за човека пропустљива само 
у једном смеру (од жпвнх ка мртвима) и управо је та њена особипа главно 
јемство сигурностп уређеног соцпума. Сви обреди везани за мртваца 
(лустрација, бдење, оплакивање, сахрапа, даћа, задушнице) имају двојаку 
намену: на првом месту да спрече злдржлваље душе на овом свету или њен 
повратак међу жнве, а тек потом да јој обезбеде што лакши и што бржи 
одлазак на онај свет, међу мртве. Деси лп се да душа ипак не доспе у своје 
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вечно боравиште, разлогсе увек прво тражи у мртвачким обредима и обично 
се грешка прво ту нађе. Таква душа је тешко оштећена и због тога се свети, 
али она у суштини није повредила непрпкосновеност јаке границе. Једном 
на оном свету, душа Ј Е "на H C T I I H I : " И нема разлога да се враћа међу живе који 
су "на лажи".44 

Кад год се граница угрози, виповннцп су живи. У сваком народу, у 
сваком религијском систему, на сваком цпвилизацијском ступњу постоје 
приче о човеку који је успео да оде у царство мртвих и да се из њега врати 
жив. Да би умилостивио божанство које чува границу, он не само да мора 
принети одговарајуће жртве, вел се мора строго придржавати и правила 
понашања која важе на оном свету, као што мора обавити и миз ритуалних 
радњи пре, за време и после боравка у њему. Повреда јаке границе је тако 
изузетан догађај да се у уметностм врло брзо осамосталила и постала засебан 
сижејни тип. 

Врата између раја и пакла нису, а не могу нн бити, таква граница 
Разлика између левог и десног поља овде ннје онтолошке већ идеолошке 
природе и граница која се међу њима поставља има само једну улогу: да 
једнима осигура казну, а другима награду. Пошто казна подразумева 
немогућност изласка из пакла, ова је граница пропустљива у оба смера, али 
селективно: из раја се у пакао може ући и из њега изаћи само са нарочитом 
дозволом, а њу не може добити свако. При том је битно да се ни статус ни 
биће посетноца не мењају услед боравка у паклу. У песмама нема покушаја 
да се овај узус наруши или злоупотреби, али се у прозној традицији могу 
наћи приче о довитљивцима којима је пошло за руком да из пакла доспеју у 
рај. « 

Збогсвега тога, безбедност све границе довољно се добро чува обичиим 
закључавањем. Власт над кључевима од раја и пакла, коју у епици деле Боги 
св. Петар, пре свега је статусни снмбол, а много Maibe стварна потреба за 
божанским чуварем, какав је некада вероватно бно бог чије је функције 
преузео св. Јован. 

Култ СВЕТОГЂОРЂА, свеш коме су у епицп подарени пролећно цвеће 
изеленедубраве, заправојеједан од најсложенпјнхтраднциомалних култова 
несамо код нас, већ и коддругих карода који насељавају карпатско-балканске 
области (Румуни, Бугари, Грци, Албанци), па и код Чеха, Словака и Мађара. 
Сматра се да се у овим крајевима култ св. Ђорђа - који, доиста, почиње да се 
шири тек у византијско доба - накнадно везао за древну сточарску културу 
староседелаца.46 У складу са својом новом функцијом, св. Ђорђе је постао 
заштитник ситне стоке, али и вукова (по чему долази у исти ред са свецима 
каквису св. Сава, св. Мрата, а донекле и св. Николп), па се у нашим крајевима, 
на пример, и цела ђурђевданска недеља празнује да вуци не би клали овце. 
На Ђурђевдан се стока први пут изгони на нову пашу и тај је чин праћен 
многобројиим обредима који треба да јој обезбеде заштиту, здравље и плод-
ност. 

Осим ових универзалних сточарских црта (које се лако могу пратити 
од Мале Азије све до Скандинавнје),47 култ св. Ђорђа има и друге, такође врло 
изразите карактеристике. Као велнки пролећни празник, којисе-рецимо код 
Бугара - поштује чак више и од Ускрса, Ћурђевдан се слави и као граничник 
између зиме и лета, као важан али са своје лкминалности и изузетно опасан 
дан у народном календару. За веровање да је на дан св. Ђорђа нечиста сила 
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посебно активна (раширено нарочито у нашим крајевима, а потом и код 
Румуна, Мађара, Чеха и Словака), везује се неколико типова обредних радњи 
са заједничким циљем да се негативно дејство нечисте силе ублажи или 
сасвим спречи. Као универзална заштитна мера, код свих поменутих народа 
јавља се ђурђевска "жива" ватра. Она се пали увече на Ђурђевдан, око ње се 
игра и пева, а пепео који иза н>е остане сматра се лековитим. 

Други елемент од кога се тражи ова врста заштите јесте вода. У нашим 
православним крајевима она се наЂур11евдан свети у цркви па се њоме кропе 
људи, стока и зграде. Осим тога врше се и лустративна купања у неначетој 
води у коју се обавезно потапају боснљак, здравац, калопер, копитњак и друго 
магично биље, ваља се по роси ради плодности, скупља се магична "нема 
вода" (изворска или бунарска, везана рнтуалном обавезом ћутања) од које се 
меси обредни хлеб (у Бугарској), и тако даље. Да би се умилостивила, води 
су се приносиле и жртве, на шта указују очувани обичаји бацања венаца и 
девојака у текућу воду, а још више клање ђурђевског јагњета (или друге које 
животиње) на обали реке. 

Наглашен значај воде о ђурђевским празницима указује, међутим, и на 
тип веза путем којих се легенда о хришћанском свецу наметнула старијим, 
паганским обичајима и стопила се са њима. Напме, сва три битна елемента у 
иконичкој шифри св. Ђорђа коњанпка који убија аждају и спасава принцезу 
- аждаја, језеро и коњ - припадају истом кругу акватичког симболизма са 
недвосмислено хтонским конотацијама. Доспевши у епику, мотив св. Ђорђа 
змајоборца подлегао је уобичајеном систему замена (св. Ђорђе -» Краљевић 
Марко -> Болани Дојчин -»мтд; аждаја -»змај -»црни Арапин; језеро -> поље 
-» подграђе, итд.), али је углавном сачувао своје основне сижејне 
афинитете.48У народномверовању итрадицији, истије мотив, пак, продубио 
сасвим друкчије меандре. 

Универзално раширен стрпх од свемоћи нечисте силе на Ђурђевдан, 
говори нам да је магична ревитализацијазахватала и позитивни и негативни 
принцип једнако. Чеси и Словаци, на пример, верују да земља наЋурђевдан 
испушта из себе, осим растиња, још и змије и змајеве који су мировали у њој 
преко зиме. И они, и Мађари и Румуни, држеЋурђевдан једним од само пет 
дана у години погодних за тражење закопаног блага. У румунском веровању 
да се оно на тај дан запали и само од себе показује где га треба тражити, 
препознајемо исту идеју о буђењу нечнсте истовремено кад и благотворне 
силе. И многа давања за мртве, у храни, водн и свећама, говоре да је празник 
св. Ђорђа - бар код оних народа који чувају такву праксу (Румуни, Бугари, 
Срби, Македонци) - имао велики број хтонских карактеристика. У њих 
можемо убројати и мере заштите какве су оборавање села (Србија и 
Македонија), помињане радње са патром и водом, постављање освећених 
врбових крстића или гранчица на места која траже нарочиту заштиту (поља, 
виногради, стаје, амбари, бунари, куће), и тако даље. С друге стране, актив-
ност хтонскихсила била јеи прилика да се њихова велика моћ, путем магије, 
искористи у практичне сврхе, услед чега се на Ђурђевдан множе разне врсте 
врачања: љубавна (са црним луком, селеном, ружом, оманом итд.), за плод-
ност људи, земље истоке, али и "црна", она помоћу којих се плодност краде,49 

и тако дал>е. 
Најзад, наЂурђевдан се одлази "у венац": девојке и младићи још пре 

зоре оду у шуму и тамо беру пољско цвеће (здравац, јоргован, бршљан, млађ, 
процепак итд.) које мешају са питомим цвећем донетим од куће (калопер, 
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селен, рутвица и др.). Од тог цвећа, у које обавезно улазе гранчице, шибље и 
црвени вунени конци, плету се венци којима се приписује чудотворна моћ 
заштите од злих сила па се или чувају целе године обешени изнад улаза у 
кућу односно шталу, или се бацају у текућу воду као замена за жртву.50 Ако 
имамо у виду да су ђурђевски венцп, као п прстенасти обредни хлебови и 
сточни колачи, препознати у литератури као елементи соларног култа у 
ђурђевданском ритуалном комплексу,51 бпће нам јасније зашто се култ св. 
Ђорђасматра- како смо на почетку рекли - једним од најсложенијих у својој 
врсти. Таква је сложеност, уосталом, својствена већини култова плодности 
код којих се соларно и хтонско начело, у разним својпм видовима, непрекид-
но и сударају и допуњују. Због тога, и због изразито вегетативног карактера 
његовог празника, св. Ђорђе се највероватннје морао преклопити са неким 
давним божанством пробуђене вегетацнје и плодности, какав је - по свему 
судећи - био Јарило, млади бог-коњаннк.52 

II 

Шта нам говори овај кратак преглед функција и овлашћења наших 
главних светитеља? Јасно је да они преузимају на себе бригу о свему што је 
за човека и на овом и на оном свету важно: свеколика плодност и рађање, 
узимање и испраћање душе после смртп, брига о њој било да је у рају било 
да је у паклу - и све што се човеку деси у међувремену. У том контексту Бог 
заиста нема разлога да се труди, а нпје му ни остављено да бира хоће ли бити 
активан или пасиван, услед чега се рез пзмеђу њега и светитеља, који смо 
уочили приликом развијања слике епског неба, још више заоштрава. 

Бог и светитељи стоје у контратези не само по пнтању статичности и 
динамичности, већ и у погледу броја: свеци су увек у сабору, или макар у 
множини, а Бог је један и увек сам. Та упадљива изолованост хришћанског 
Бога (новозаветног више него старозаветног) у библијском контексту говори 
о његовој величини и моћи, али у контексту епског простора има друкчије 
значење. Изоловани бог је нови бог: њега нема за златним столовима кад 
апостоли, без икаквог осећања противречности, славе крсно име и напијају 
у славу Христову. За њега се не везује саборисање уз трпезу које се и у старој 
и у средњовековној традицији поштовало и идентификовало са владањем и 
влашћу (па је у раном хришћанству и Христ често представљан као добар 
домаћин).5-1 Отуда он и нема статус сгварног владара (какав у епици имају 
нпр. Душан и Лазар), али владар ипак јесте. Будући да се није једноставно 
идентификовао са врховним богом старог пантеона и тако преузео његов 
конкретан лик и функцнје, нови Бог је, у својим мајестетичним али 
неодређеним висинама, остао без иннцијативе, прихваћен али не и схваћен. 
Осим тога, уз нову представу о богу ишла је и нова представа о божанском 
простору, а она се морала битно рлзликовати од свега што је таквим прос-
тором сматрано пре ње. Видели смо већ да је тај нови простор имао своје 
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фиксиране тачке и прилично одређсну хијерархнју; није никакво чудо што 
су свеци у н>у тешко могли да се уклопе. 

He би било исправно сматрати светитеље покретннм само зато што им 
је дужност да служе небеског владара. Као бића старија од космоса у који 
треба да се сместе, они природно теже своме првобитном боравишту, a 
паганско наслеђе памтпло нх је онако како их је поштовало: у шумама, 
горама, водама, једном рсчју - на земљи. To, у ствари, значи да је 
недефинисан, односно нестабплан положај светаца у небеском царству пос-
ледица колизије старих п иопих веровања, старог и новог религијског сис-
тема. 

Смена два овако опрсчна верска система морала је бити дуготрајан и 
трауматичан процес са далекосежним последицама, па је мало вероватно да 
у епици о њему нема никаквог трага. Можда се спомен о страшном опсегу те 
драме сачувао у дубљим слојевнма пссама о светачкпм даровима п земљи 
Инђији (Вук11,1,2;САНУ П,2; MX 1,5,7). Oneсу, посвојим спжејнимособенос-
тима и по носећем есхатолошком мотпву, парафраза библнјскпх и апокриф-
них апокалиптпчких тема (пренасељеност, истребљење готово читавог 
света, помор тешком сушом као пнверзија великог потопа; кажњавање 
грехова: nenomroBaiba родитеља/деце, гажења кумства и братимства, 
родоскврнућа, непознавања бога и светаца). Сама земља Инђија могла је 
доспети овамо нз различитих извора,5-' алп је сасвнм несумн>пво да и тема и 
земља налазе своје место у песми под мзразмтим утицајем црквене књижев-
ности. Тај утицај, међутим, ма како бпо видан, и сам подлеже секундарном 
дејству поетике епске форме. Тако се ни зсмља Инђија не јавља обавезно у 
свим песмама: у Вук 11,2 и у САНУ 11,2 предстпвљена је неимснована (САНУ) 
или подразумевана српска земља под Турцима (Вук), која се сва дотамани 
изузев "жупног Срема". Ни греси нису увек не.мотнвисани већ се у MX 1,7 
објашњавају, по угледу на "обожпвпње тслста", веровањем у погрешног бога: 

гдје с' не моле Богу јединомс, 
вет се моле Богу имбепоме (27,28). 

Када им дотуже муке, људи се окрећу правом богу: 

тебе ћемо запознати л'јсио, 
примиг ћемо за Бога мплога, 
још и свеце на зсмљнци црној (MX 1,5:198-200). 

Ту црну земљу, пошто се покају, сви преживелп љубе по три пута (Вук 11,2; 
MX 1,5), а Бог им отвори небо и награди их обмљем (MX 1,5,7) и чак склопи с 
њима неку врсту уговора (Вук 11,1). Заузврат, људи: 

и светачке исправпшс цркве, 
поградише светачке олтаре (MX 1,5:243,244) 

no свој прилици зато што нх раније ннсу ималм, или су их посвећивали 
погрешном богу, или су их - одуставшп од праве вере- разрушили. 

Много јаснији траг смене старе вере новом налазпмо у Вуковој песми 
"Часни крсти" (11,18), нарочито у следећа трм детаља. 
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Први н главнн је двојство крстопа. Правн, хрпшћански крстови (мисли 
се на три крста са Голготе) зову се чпсни, не само овде већ и иначе у народној 
традицији, што највероватннје указује на потребу да се онп разликују од 
неких других, старпјпх и затечених крстова. Да су такви крстови заиста 
постојали и представљали старинске идоле пма внше доказа,55 a у нашој 
песми се њихова егзистенција мотивише овако: 

што Јевреји крсте саковалп 
на прилику како нашн крсти, 
да се наши крсти не познгду (90-92). 

Јевреји и јеврејсказемља, осим географске веродостојности, имају овде 
и улогу незнаоожачке земл,е чијп становницн исповедају "проклету" веру, 
отприлике онако како се мотившие н постојање земље Ннђије. 

Други значајан детаљ је нзбор спетител,а који ће инспирисати потрагу 
зачасним крстима. To су Петар и Павге којнма се цар Константин обраћа као 
"врховним Божјим апостолпма". Као што смо ранпје вндели, Петру и Павлу 
припалн су, оспм кл,учева од раја, "винце и шенмца", али не било којп већ 
литургијски вино и хлеб као мистермја крвн н тела Христовог. Онп су, дакле, 
претрпели најмање корекције своје званпчнс црквене службе и прави су 
представници нове вере, па се нн њихова улога у песмп не може сматрати 
случајном. 

Трећи детаљ има за нас највећн значај. Песма се завршава стиховима: 

Док је био царе Косгадпне, 
часни крсти на земљи сијали, 
сјали красном народу хришћанском, 
кад премину царе Косгадине 
и честита царица Јелена, 
онда часни крсти васкрсоше, 
васкрсоше горе на небеса, 
те сијају на ономе свегу, 
како сунце на овоме свету (107-115). 

Осим стварног разлога за повраћај крста Хрнстовог распећа, који нам 
је познат из хришћанске легенде о uapv Константину и царици Јелени,56 

овде нам се нуди и један друкчпјп, епски разлог: да сијају народу 
хришћанском. Тај је разлог тим необичнији што, на известан начин, указује 
на доба Константинове власти као н,а Златни Век, али не онако како га је 
канонизовала црква (кроз мит о изгнању из раја), већ онако како га може 
видети са.мо епика.57 

Најзад, BacKpceibe крстова на оиом свету и улога која им је тамо 
додељена бацају нову светлост и па значеље појма онај свет. Из других 
песамавидели смо коликим је и каквнм противречностима тај свет испуњен. 
Ако сада додамо и крстове који му замењују сунце, добићемо (у односу на 
овај) невишесамо инкомпатибнлан сећ и паралелан свет, ато је много ближе 
паганској или, рецимо, старој јеврејској религији него хришћанској. И 
Гуревич, говорећи о раном средњем оску, сматра да је - парадоксално -
"средњовековна религиозност ... на граници Јеховине и Христове 
религије".58 Гледани из тог угла, часни крсти се не разликују много од 
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точкова на Јахвеовом (седмом) небу,59 као што ни чежња за Златним Веком 
није хришћанска нада у будуће спасење, већ митска потреба за контактом са 
апсолутном чистотом првогстварања. 
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ЗЕМЉА 

На питање о противречном односу између Бога и светаца - осим оног 
који смо тражили у смени религијских система- могућ је још један одговор 
и њега ћемо овде гледати да образложимо. Он би, укратко, гласио да се 
суверена власт Бога на небу не испољава у пуној мери јер је у том простору 
лишена свог правог објекта, оне реперне тачке или вредности у односу на 
коју се једино и може одредити као суверенитет. Та се тачка не налази на небу 
него на земљи и име јој је, наравно, човек. 

Гледано изнутра, из његасамог, небо јесамо свет, "царство" уређено по 
угледу на многа друга царства. Сву тежину и страхотност оног света небо 
добија тек кац се посматра са земље. Оквири самог неба сувише су тесни да 
би се у њима тематизовали деловање и моћ Божје промисли. Тек према 
човеку, са којим општи само посредно, Богуређује и своје односе са небеским 
бићима шаљући их на земљу као изасланике, извршиоце или тумаче своје 
воље. Управо кроз тростепени комуникациони низ: бог— посредник — човек, 
Свевишњи се потврђује као сила епских размера, сведржатељ и господар 
свега постојећег. Небеска се хијерархија, дакле, коригује на земљи. 

I 

У општењу са човеком, Богу су најмилије епифаније у виду чуда које 
долази као награда или казна након искушења. Око овог мотива групише се 
већи број песама какве су "Ђакон Стефан и два анђела" (Вук ЈЈ,3; MX 1,6), "Бог 
ником дужан не остаје" (Вук 11,5; САНУ П,4; MX I, 41-43), "Цар Константин 
и ђаче самоуче" (Вук 11,19), "Кумовање Грчића Манојла" (Вук И,6; САНУ 11,5; 
MX 1,44), "Душан хоће сестру да узме" (Вук 11,27; САНУ 11,19), "Браћа и сестра" 
(Вук П,9; MX I, 29 и 30), "Бог куша Марка" (MX I, 8) и сличне. Све ове песме 
имају две заједничке тачке: оне почињу или грехом или намером да се 
згреши, а завршавају се чудом које најчешће има амбивалентан карактер, као 
награда за праведне и казна за грешне. Грехови су различити и, нарочито, 
различите тежине: од рада у недељу и удаје против мајчине воље, до 
родоскврнућа, кривоклетства, убиства и чедоморства. Казне су сурове, a 
награде, како каже Петар Бакотић,1 најчешће само рехабилитују жртву (не 
спасавају је нити исправљају грешно дело), јер им је сврха етичка, као и 
казнама: и једне и друге треба да поново успоставе ред у свету којим је 
привремено, услед кршења основних етичких начела, завладао хаос. За нас 
су посебно занимљиви тешки гресн јер се равнотежа коју они поремете не 
може регулисати једноставним слањем анђела на земљу (као у "Ђакону 
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Стефану", на пример), Beh захтева ангажовање ширнх размера. У тим 
случајевима Бог мора да активира чак и исконске природне силе, а тада се на 
земљи дешавају необичне стварн, нарочито са простором. 

Пример развијеног типа божанске казне која се испољава као директна 
интервенцијау простору налазимо у песми "Богнмком дужан неостаје" (Вук 
11,5 и остале). Грех (убиство рођеног чеда у колевци), који пада на главу 
недужне заове Јелице, изузима младу Павловицу, правог починиоца, из 
људскезаједнице само по етичком основу, јер ни по једном другомзаједница 
није у стању да је казни. Стога, оног тренутка кад се из растргнутог тела 
праведне Јелице сагради црква, а из њене крви ннкну смиље и босиље, 
постаје јасно да је активиран један друкчнји казнени систем, моћнији и већи 
од људског. Казна почиње одмах, делује дуго и развија се у етапама, од којих 
је прва болест: 

кроз кости јој трава проницала, 
у трави се љуте зммје легу, 
очи пију, у трави се крију (94-96). 

После девет година таквмх мука, грешница тражи да је одведу заовиној 
цркви, не би ли је црква "опростила": 

Ам' ИЗ цркве нешто проговара: 
"He ид' амо, млада Павловице: 
црква тебе опростити не ће" (105-107). 

На крају, Павловица тражи да је коњи живу растргну (као што су и 
Јелицу). Из њене крви раету трње и коприве, а гдеје она "сама собом пала" 

језеро се онђе провалило, 
по језеру вранац коњиц плива, 
а за њиме злаћена колевка, 
на колевци соко тица сива, 
у колевци оно мушко чедо, 
под грлом му рука материна, 
a у руци теткини ножеви (121-127). 

Како су ово последњи стихови песме, видимо да се интервенција 
божанске правде зауставља у тренутку кад је етичка потреба за њом 
задовољена. (Велика вредност песме коју јеВукобјавио у својој Другој књизи 
управо и јесте у томе што се завршава на овом месту и тако избегава апсурдно 
решење из MX 1,43 где и заовина црква и муж опросте грешници, те она у 
срећном браку дочека дубоку старост. Тиме се у многоме обезвређују и 
приказана чуда и смисао Божјег ангажмана на земљи, али ее мора признати 
да до још снажнијег израза долази илузорност људског схватања правде и, 
нарочито, човекове могућности да ту правду примени. Тај мали добитак, 
међутим, у потпуности иде на штету уметничких вредности песме.) 

Суочили смо се у Вуковој песми са три типа чуда која се не могу 
разлучити од простора у којем се дешавају. Прво, са болешћу од које се тело 
распада и почиње да личи на земљу, често запажамо као казну за тежак грех, 
на пример према родитељу ("Проклети Дука Шетковић" Вук VI,3; MX 1,39; ЕР 
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190). Осим непосредно од Бога, она још долази и као последииа материне 
клетве (MX 1,39) ИЛИ као казна за обесвеће^е цркве и увреду светиње у њој 
("Исповијест Деспотовић Јова" MX 1,79; CM 41). Ово импресивно претварање 
живог тела у земљу ооично је праћено парадоксалним одбијањем земље да 
га у себе прими, чак и после смрти. У MX 1,43 грешницу живу закопају у 
земљу 

ал се тресу брда иравнине, 
јер земљица примити је не he 
докле своје нс оплаче грихе (137-139). 

Кад умре Дука Шетковић, фратри га сахране уз опело, али га земља 
избаци, исто као и море које се још и помами. Најзад, пошто су га птице 
грабљивице искљувале, 

кад му били кости разннјели 
и просули у извањске горе, 
геке тадеумири семоре 
и божија утажи се правда (MX 1,39:349-352), 

- а тада се до последњег слова испуни и материна клетва. 
У овим примерима земља се јавља као култно чисто место, односно 

супстанца која не прима нечистог мртваца. Сада можемо сагледати све 
димензије изузетости грешника: они не само да се, од тренутка сагрешења, 
изузимају из људске заједнице и не подлежу њеним законима, већ су и у 
смрти изопштени из ње, немају право на редовну сахрану, па чак и кад им је 
неко из страха или сажаљења приушти, не могу да је приме. Зна се да су 
Словени, као и други народи, нечисте мртвпце сахрањивали на посебним 
местима: на раскрсницама, украј пута, у блату, мочварама или уопште 
нечистој (стајаћој) води.2 Веровало се, уз то, да велики грешници и 
непрописно сахрањени мртваци нпкад не одлазе на онај свет већ да њихове 
душевечно остају везаме за место на коме су покопани, па су та места изузетно 
опасна за живе, нарочнто у "глуво доба" кад су хтонске силе иначе врло 
активне. Утолико је страшнија судбина душе Дуке Шетковића која не може 
боравити ни на једном одређеном месту јер су њени земниостаци разбацани 
по "извањским горама" које из басама познаје.мо као једно од места 
истеривања нечисте силе.3 Осим грешника, на овај начин третирани су и 
утопљеници, самоубице, обешени, некрштена деца и све жртве насилне 
смрти. Чак и кад им покора мије била тако страшна као Дукина, грешници 
су, очигледно, испаштали споје злочине и после смрти и, вероватно, лако 
постајали демони као и већина проклетника. Зато је специфичност сах-
рањивања ових мртваца била срачуната и на то да заштити живе од њиховог 
повратка и могуће освете. 

Други тип чуда, цркву која се сама сагради, такође срећемо на више 
места, рецимо у песмамао Душановпм родоскврним брачним намерама (Вук 
II, 27; С АНУ 11,19), о находима (By к 11,15; САНУII, 16), о светачким чудима (CM 
154) итд. Кад се сама гради, црква је непосредан чин Божје воље; али кад 
проговара, то "нешто" што се из ње јавља јесте њен нумен, оно што је чини 
светим местом. У Вуковој песми "Урош и Мрњавчевићи" (11,34; исто CM 69) 
да се наслутити да је то "Божји анђео", у помињаној песми MX 1,43 то биће 
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је Ружичина слика (one мсте Ружнце из чијег се тела црква саградила), у 
"Исповијести Деспотовпћ Јовл" (MX [,79 и CM 41) то су Петка и Недеља, у 
песми "Свети Саво" (САНУ 11,14) то је сам св. Сава. 

Најзад, и треће чудо - са провал>ивањем земље и мутне воде под 
грешницима-такођесејавља врло чесго. Страх од Божје казнеза велики грех 
углавном се и везује за небо и земљу, рецпмо у "Женидби Бановић-Секула" 
(Вук VII,15) кад се одбија кумство: 

од страха се потресе земљнца, 
ђе се Србин кумства одрекао (394,395) 

као и у САНУ 11,17 кад се наод Агајлпја од родоскврне везе брани речима: 

више нас ће нсбо помрачитн, 
а под нама земља провалнти (60, 61). 

Исте казне боји се и племенита Бугарка девојка у "Женидби Марка 
Краљевића" (Вук 11,56) када је кум нагсвара на грех. У "Находу Момиру" (Вук 
11,30) под грешницима се земља и провалп, те њихове лешеве гневни краљ 
баца у бездан. 

Кад се такав бездан испуни мутном водом, казна се са неба и земље 
проширује и на подземне хтоничне спле, за шта потврду налазимо у САНУ 
11,16: 

Подњима се земља пропанула, 
у земљу се вода зајазила, 
a у воду несита хаждаја, 
која им је тјела ћердосала, 
она т'јела, а ђаволи душу (90-94) 

Ова нечиста подземна вода подсећа на всћ помињани "јад" из народног 
веровања о мукама у паклу. И он је на дну провалије, а замишља се као 
"загађена вода пуна свакојаке гамади. У њој се душа мучи и чисти" пре него 
што пређе у вечно боравиште.4 Таква се вода битно разликује од чистих вода 
какво је море које избацује тело Дуке Шетковпћа или зелено језеро коме 
Митар предаје грешну љубу у MX 1,43: 

ал језеро примити је не ће 
већ је баца зсленој обали (129, 130). 

За разлику од земље, која је у свим прнмермма свето место, вода - како 
видимо - може бити и чиста и нечиста, али је тек у овом другом свом виду 
оруђе казне. Земља и чиста вода које се проваљују и избацују грешне кости 
јављају се пре као увређена божанс"ва него као елементи који се свете. 
Злочини који такву њихову реакцију изазивају истог су типа: чедоморство, 
увреда (или убиство) родитеља, родоскврнуће, злоупотреба кумства - и сви 
седешавају у оквиру породице. Још увек се, на пример, верује да велика суша 
(кад земља не рађа а киша не пада) настаје "кад се нека девојка окопили, па 
дете угњави и кришом закопа гдегод у пољу или воћњаку".5 Држећи тада да 
су оба елемента гневна на људе јер им је нанета велика увреда, читава 
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заједница предузима различите мере очишћења како би им поново била у 
милости. Ако имамо у виду да је култ Земље-Велике Мајке један од 
најстаријих и најбоље очуваних култова, као и да су земља и вода кључни 
симболи плодности, није искључено да се у овом детаљу чува далеки траг 
поштовања одговарајућег божанства под чије је окрнље долазила и људска и 
земаљска плодност, па сходно томе и породнца. He смемо такође заборавити 
ни то да је најважнијим обредним радњама са пореклом у неком аграрном 
култу најчешће претходпло строго проппсано понашање супружника који 
ће их обављати, а прописи су се углавном сводили на разне врсте табуа.6 

Земља и вода се једнако понашају и у обрнутом случају: када се светац 
или праведник уморе нечистом смрћу ("Московски дарови и турско уздарје" 
Byк 111,15; CM 18 или "Краљевић Марко иЂемо Брђанин" Вук II,68), тесу људи 
увек спремни да опасност од њиховог гнева уклоне, а ако то није могуће, 
труде се да их умилостиве жртвом, молитвом или на неки други начин. 

Хтоничне воде, напротив, тек у сличним ситуацијама постају активне. 
Оне примају нечистог мртваца, чак и његову душу, и у стању су да понесу 
доказе његовогзлочина. Још једно нечисто место, оно које се неће провалити 
подтежином почињеног греха, налазимо у песми "Кумовање Грчића Маној-
ла": то је пут кроз планину (Вук 11,6), чарну гору (САНУ 11,5) или широко 
поље (MX 1,44) - једном речју, кроз пуст, ненастањен предео. Видели смо да 
се украј таквог пута сахрањују нечисти мртвацм и да је нарочито раскрсница 
опасно место јер око ње лутају душе и демонп (те је погодна за ритуале црне 
магије). 

Овако негативну представу о путу имали су и други европски народи, 
нарочито у раном средњем веку, када су - по речима Арона Гуревича - "стари 
римски путеви, тамо где их је било, постепено пропадали, нови се путеви 
крчили ретко, а њихово одржавање бнло скопчано с великим напорима".7 

Путовање је у то доба, наставља исти аутор, било и опасан и неугодан 
доживљај: опасан због разбојника без којих ниједан важнији пут није био, a 
неугодан због тога што ни превозна средства нпсу била у бољем стању од 
путева. Са становишта "сеоског домаћинства које се одликује тенденцнјом 
да само задовољи своје основне потребе"8 те није принуђено да са другима 
одржава редовне и ефикасне везе, пут није био линија која спаја већ пре 
линија која раздваја две познате и одређене тачке у простору. Неодређеност 
и неприпадање моглису, у том културном контексту, утицати на формирање 
идеје о путу као опасном месту на којем је сваки сусрет могућ и где случајни 
сапутник може бити свако: од прерушеног бога, свеца, анђела, до ђавола или 
којегдругог демона.9 Такво место одабирају Бог и св. Јован да казне Грчића 
Манојла за два тешка греха: за продају кумства и за кривоклетство. 
Стравичност те казне није само у начину на који је изведена, већ и у томе 
што се слепо, као и магија речи, држи сваког слова који жртва изговара 
чинећи свој други - и тежи - грех: 

Имам сина од седам годин.г 
по имену малога Стевана, 
печена га у незнани јео, 
ако сам ти пром јенио чедо (MX 1,44:46-49). 

Ни на једном другом месту ова се тешка заклетва не би могла испунити 
са таквом језивом лакоћом нитн v тако потпуној жртвпној "незнани" јер ни 
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на једном другом месту сусретање не може бити природније него на путу. 
Као сваки сусрет са судбином, и овај је пажљиво режиран будући да се дете 
претвара у јагње још код куће, одакле бежи да би се у право време нашло на 
правом месту. Сва се тежина казне сручује на Манојла одједном, оног часа 
кад, стигавши кући, сазнаје истину о јагњету којејеубио на путу и када, већ 
са пуном извесношћу, из бисага уместо јагњеће плећке вади дететову руку. 
У песмама типа {Предраг и Ненад | (Вук 11,16; VI,9,11;САНУ 11,8; MX I, 48,49) 
убиство рођеног брата почини се такође у незнању, али је оно резултат 
трагичне грешке. У случају Грчића Манојла нема трагедије јер се греси 
нижу један за другим тако да се заправо не зна шта се чиме кажњава: на 
продано кумство надовезује сезамена деце-кумчади, на замену деце-убиство 
и антропофагија, на убиство и антропофагију - самоубиство (MX I). Уместо 
катарзе, у овим се песмама човеку нуди несхватљиво сурова слика Божје 
промисли. За људску логику хаос овом тешком казном није уређен већ 
разраЈјен, јер се почетни грех кажњава све тежим гресима док се на крају цела 
једна породица - грешни као и недужни - потпуно не истреби. 

Чуда која Бог чини на земљи не морају увек имати тако мрачан циљ, али 
су човеку свеједнотешка. У песми {Браћа и сестра| (Вук11,9; MX 1,29,30) Богу 
се ражали што Јелица {љуто пишти| чекајући да је браћа походе и, како она 
не зна да су браћа сва помрла, шаље на земљу два анђела да оживе најмлађег, 
Јована: 

Вашијем га дуом заданите, 
од гроба му коња начините, 
од земљице мијес'те колаче, 
од покрова режите дарове; 
спремите га сестри у походе (Вук, 39-43). 

Иако је за нас овде најзанимљивија логичка схема метаморфозе 
неживог у живо (доста добро сачувана у приповедном фолклору), не можемо 
не приметити да је крајњи исход и овог Божјег чуда не Јеличина срећа већ 
њена смрт, и најзад помор још једне породицеД0 

Божја се чуда чине и да спрече грех, најчешће онај у који починиоци 
улазе несвесно, уверени да не раде ништа лоше. На такав начин обично се 
спречава брак између брата и сестре који не знају једно за друго, рецимо у 
песмама {Марко Краљевић нађе своју сестру | (MX I, 34,35), {Наод Агајлија | 
(САНУ 11,17) и сличним. Занимљиво је да се обим Божје интервенције раз-
ликује од примера до примера, иако јој је повод увек исти. Са најширим 
захватом срећемо се у MX 1,34 где опомена стиже директно са неба: 

Бишеведро, па се наоблачи, 
из облака капља крвце пада, 
на лишце је Марка ударила (88-90) 

у тренутку кад у незнању намерава да обљуби рођену сестру. У САНУ 11,17 
девојка и младић су већ пред олтаром: 

Свети оци свеће упалише, 
свећеим се саме угасише, 
вино им се у воду створило, 
самоуци муком помучали (111-114). 
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Најужег обима је интервенција која погађа саму физичку особу потен-
цијалноггрешника. У MX 1,35 Марко прпча мајцн освом необичном искуству 
са девојком за коју није знао да му је сестра: 

Кад сам, мајко, у горпии бпо, 
тешко ме је санак обхрвао. 
На Манду сам главу наслопио, 
машио се руком у нидарја, 
одмах ми је притрнула рука, 
а моја ме заболила глава. 
Поплаших се, моја мила мајко! (134-140) 

Ма ког обима биле, ове ннтервенцпје код својнх субјеката изазивају 
страхи управо јеон сигнал којн зауставља инкримпннсану радњу. Нарочито 
се изненадна физичка слабост или главобоља схватају као опомена посебног 
значаја, рецимо у песми "Марко Краљевић устријели љубу не знајући" (MX 
1,29): 

Ајме мени, мила браћо МОЈЗ! 
Јаустр'јелих онога јунака, 
нетом сам га, браћо, устр 'јелио, 
тешко ме је глава забољела, 
Бог ће дати, да ћедобра битн, 
да не буде што у роду моме, 
у очину, олу моје мајке! (127-133) 

Овде (као и у MX 1,48) трагнчно дело није, додуше, спречено, али нам 
је мало јасније на који се начин тумаче знаци о којима смо говорили. 

II 

Све о чему је досад било речи као о Божјем ангажовању на земљи могло 
би се, занста, сместити у породичне оквире, будући да је намењено 
регулисању поремећених односа међу блиским сродннцима. Покренута 
сила, обим и тежина њеног дејства, као и ефект застрашпвања који треба да 
произведе, сразмерни су величинм преступа и у томе не одступају од 
традииионалне представе о греху и казни. 

Постоји, међутим, још једна област у којој су Божје интервенције не 
само честе већ и неизбежне. Та је област религија и - кад треба доказати моћ 
хришћанства, као праве вере, над нсламом илм неком другом, лажном вером 
- обим Божјег дејства далеко надмашује све са чиме смо се досад срели. Бог 
своју снагу најчешће манифестује влашћу над небеским телима, померањем 
планина, заустављањем и изазивањем воденпх ток-ова, чудесним интервен-
цијама на црквенимсветињама итако даље. Најпотпунији репертоар оваквих 
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његових чуда налазимо у песми "Турски цпр и Нико патријар" (Вук Ш,12). У 
светлости недејственог Алаха, којн успе само оно што се од itera не тражи 
(да воде шедрвани потеку мутне н крваве, а Шарац вода да потопи пола 
Стамбола), учинак "бога истмнога" добпја размере страшногсуда: 

уставн се на истоку Сунис. 
a it сјајан Мјесец на западу, 
прссушише водс шедрванп, 
уставн се Шараи, вода ладна, 
а потресс зсмља по Стамболу, 
бијеле се задркташс кулс, 
а стресошс чстири планпнс 

све се ирној земл>и поклонише 
и пођоше на Стамбола града (126-137). 

У песми "Цар Сулеман и Савз патријар" (Вук 111,11; CM 58) током 
слпчног надметања Бог чшш (а Алах не може) да потече вода пз камена и да 
у цркву падне ватра из небеса, a у "Сави и турском цару" (Вук 111,13), осим 
познатих ствари, још и да се крсти поклоне земл>и а из икона да ударе сузе. 

Све то Бог не чини сам од себе већ на молбу светпх људи, калуђера и 
ђака, и то је одлучујућа особпна по кзјој се ове песме разликују од песама о 
породичним чудима. Свети људи се могу сматрати повлашћеним посред-
ницима у комуникацнји са Свевишљим: оми до детаља одређују врсту, место 
и трајање траженог чуда, очекујући од Бога да услнши молбу која је у 
интересу вере. 

Посредници су одабрани, али и међу њнма има "одабранијих". Такво 
је, рецимо, самоуче ђаче које се у имзу међусобпо разлпчитих песама јавља 
као биће које најбоље (а често и једино) тумачч Божју вољу, држи се 
непоколебљиво Божјих закона, сања клм тумачи пророчанскеснове, чудесно 
пролази испит ватром, и тако даље. На њега се очигледно пзлива нарочита 
Божја милост, исто као и на старог капуђера којп једпни има моћ да вндн св. 
Арханђела ("Како се крсно име служи" Вук 11,20). Такав идеалан медијатор 
потребан је, као што ћемо касније видетл, и за општење са свецима који 
такође, поред осталих, чпне и чуда у одбрану вере. Да је и њима потребан 
посредник, говори већ помињама песма "Свети Никола" (Вук 11,22; MX 1,11) 
где светац, господар над водама, не зауставља самоиницнјативно олују која 
прети да потопи калуђере заједно са товаром воска и тамјана намењеним 
Светој Гори. Тек када калуђери углас впкну: 

"Помоз' Боже и свети Ичкола! 
Ђе си гође, да си сада овђе'" (Вук: 32,33) 

свечева помоћ стиже и молиоцн су спасенн. 
Постоји још једна категорија светаца способних да чине чуда, али са 

нешто ужим оплашћењима. To су локални светитељи, људи који су се после 
смрти посветилн и постали блпски Богу, те тако и сами преузели улогу 
посредника између њега н смртника на земљи. Мада се посвећивао после 
смрти, што се манифестовлло увек некнм чудом, светац је и за живота давло 
знаке свог будућег преображаја, нарсчито повученпм н смернмм животом, 
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богоугодним делима, често и визпјама, просветљењпма и сл. У нашим 
епским песмама опевана су четири таква псторнјска светитеља: Симеон, 
Сава, Урош м Лазар. Сви онп имају п световну и свештену биографију, али 
је гранични моменат, онај мистични тренутак прелаза из једмог стања у 
друго, заједно са пратећпм чудима, ухваћен најбоље у песми "Смрт краља 
Симеуна" (САНУ 11,13). Из одломка којп ћемо напестп вмди се прецизно и 
улога "ђака самоука" као помињаиог медпјатора у општењу са свецем, али и 
карактеристичан обичај трговпне светим моштпма, о коме помена нисмо 
нашли ни у једној другој песми из нашег корпуса. Снмеон, пре него што 
издахне на путу заСвету Гору, оставља слугамау амалет да не продају његове 
кости: 

Кад су бмли кроз земљу шокачку, 
из костију мирис ударио, 
изиђоше Грци шокадија, 
они дају товарима благо 
и стадоше кости куповатп -
не хтјеше им слуге продавати, 
нит погазит' света аманета, 
већ ходоше Светој Гори славној. 
Кад су били на помолаи ирквн, 
врата им се отворише сама, 
a ce'jehe се саме запалише, 
крстови се сами преклонише, 
јеванђеље само се прочита, 
из икоиа сузе покапаше. 
Али од њих нико не впђаше, 
само једно самоуче ђаче {34-49). 

Обичај трговања светим моштнма, мада се најчешће везује за средњи 
веккада би "сваки народ, град, село и кућа, свака црква и сталеж изабрали себи 
по једног свеца за патрона и набавили његове мошти",11 само је еуфорични 
врхунац једног култа чији се почецм бележе још у раном хришћанству, 
заправо у Jli веку. Мошти, "посмртни остацн нског мученмка или светог, у 
којима се налази чудотворна моћ",12 ннсу бпле само средство чудесног ис-
цељења (мада се управо на томе заснива њихов култ), већ се без њих није 
могао осветити храм, као што се само над њима могла обављати тајна свете 
еухаристије. Почев од V века потражња за њима нагло расте, услед чега се 
откопавају гробови светих људи, а њпхови остлци се односе у велике верске 
центре (пре свега у Цариград и Рим), одакле се, поклоном или куповином, 
шире по свету. До наглог преокрета у односу према светнм моштима долази 
у XIII веку, када крсташи, после заузећа Цариграда 1204, пљачкају мошти и 
односе их на Запад. Тада је "огромно благо овог града у св, моштима јавно 
дељено, продавлно и поклањано. За време крсташких ратова на Истоку се 
сваки војник снабдео св. моштима. Благодарећи томе брзо су се распрострле 
лажне мошти против којих се особито бормо латерански сабор 1215. г."13 И 
такве, мошти су - по речнма Арона Гуревича - у Западној Европи средњег 
века биле "много тражена роба", предмет развмјене трговине и широко 
распрострањене пљачке.14 (Зато се, всровлтно, и у нашој песми уз трговину 
костима помињу шокачка=католичка земља и шокадпја = католици.) 
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У српској православној цркви поштовање светих моштију бележи се 
још у IX веку када је, 809. године, купљено тело св. Трифуна за његову цркву 
у Котору. Од тог доба мошти су се набављале, преноснле, делиле манас-
тирима, чувале и сакривале пред непријатељем - нарочито пред Турцима -
а кад опасност прође, поново враћале у земљу јер се од н>их очекивало да је 
штите. Иако су источна и западна црква имале према моштимауглавном исти 
став, изгледа да српска црква није одобравала неовлашћено трговање њима, 
што нам донекле разјашњава и изразито одбојан став народног певача према 
самој помисли да би се, у нашој песми, свете кости могле продати. Та би се 
одбојност, међутим, могла мотивисати и народним веровањем у недодир-
љивост светог тела, у чему црква није могла имати удела. Неначињање је, као 
што се зна из мртвачког култа, битно већ и по аналошкој супротности 
поступку с нечистим мртвацем, осведоченим или потенцијалним вампиром, 
од кога се штити управо "начињањем" (бодењем, оштећивањем) тела. И саме 
кости које се помињу у нашој песми имају посебан значај у овом контексту. 
Веровало се, наиме, да душа, док је човек жив, борави у костима (нпр. Вук 
VII,6:237,238), али да се после смрти не може везати за њих.15 Кости које и 
после смрти имају чудотворну и у сваком погледу натприродну моћ, по свему 
судећи још везују душу, а каква је за њу страшна казна да се кости распу, 
видели смо на примеру грешног Дуке Шетковића. Живот који се наставља у 
мртвом телу заједнички је за оба екстрема - и за проклетника и за свеца, али 
су му конотације супротне, па стога повлаче за собом и супротне табуе. 

Опште место у светачком култу, осим чуда и моштију, било је и 
поштовање свих предмета који су били у додиру са свецем или су му 
припадали. И у нашој народној традицији придавала им се нарочита моћ, па 
се пева да би 

златна круна aapa Симеуна 
и одежда светога Јована, 
крсташ барјак uapa Костантина, 
златна штака свегогоца Саве, 
бритка сабља Силнога Стефана 
и икона оца Димитрија (ВукПЏ5-напоменаисподтексга, стр. 60) 

када би се нашли у поседу хришћанских владара, могли овима вратити 
царство које су им отели муслимани. И иначе се, захваљујући вероватно 
посебним историјским приликама, у песмама о нашим свецима много јаче 
истиче општи, тако рећи државни карактер њиховог дејства, него што је то 
било уобичајено у европском средњовековљу, када је светачки култ имао 
највећи значај. Нигде се то не види боље него у песми "Почетак буне против 
дахија" (Вук IV,24) где је до ослобођења Србије стало "сиротињи раји" и 
"божјим угодницима" и где се подстицај на буну слика као небески свети рат: 

Небом свеци сташе војевати 
и прилике различне метати 
виш' Србије по небу ведроме (15-17). 

Идеја о свецу заштитнику, чак борцу за интерес читавог народа, сачувана је 
и у узвику којим игуман у "Смрти краља Симеуна" пропраћа опис 
светитељевог чуда: 
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"Хвала Богу на његовом дару, 
сад смо, ђаче, задобплн царство-
то нам дођс краље Симсуне" (60-62). 

Свети краљ (Немања) очигледно је п на оном свету замишљан као владар. 
Његов син, свети Сава, запамћен је пре свега по својој дипломатској, прос-
ветитељској и црквеној делатностн па се не назмва краљем нити се зазива у 
таквом својству. Иако у песмама бранн само себе м цркву у којој је сахрањен, 
његово чудо ипак нмаепскеразмерејер потребаза ibiiM настајеиз сукобаСрба 
са Турцима, а тај јесукоб на сваком нмвоу егзпстенинјалан и, као такав, права 
епска тема. Тако и у песмп "Свети Саво и Хасан-паша" (Вук ШД4), пред 
Турцима који намеравају да похарају цркву и саблЈама да нсеку свето тело, 

гомила се чудества створише: 
а из неба луча полећсла. 
и кроз кубс цркви улсћсла. 
она паде на светога Саву: 
под лучом се ћивот отворно, 
у ћчвоту светац потрсптио. 
игуману на руке се даде 
као мајци у радости дјсте (70-77). 

Даља чуда светац чини кад га игуман пзнесе пред цркву, дакле у непосредном 
сукобу с непријатељем: 

Сватко виђе што светац урадп: 
Дилаверуувати серука, 
до руке се сабља растопнла; 
студсн вјетар од истока дуну, 
модар пламсн светнтељу Савн, 
модар пламеи пз уста му плапу 
и попалн по војсцн чадоре; 
сва се турска помампла војска 
и побјсгла у гору зелсну (103-112). 

Јасно је да, осим у оби.му, нема превелпке разлмке између чуда која 
чини Бог у сличним ситуацијама и ових светачкмх. Основна би идеја, дакле, 
била да свако чудо долази из Божје руке - ма ко да га чнни: свеци, анђели, 
исконске природне силе или мммикрирана, метаморфпрана паганска 
божанства. Небеско-земаљска хијерархија овде се заокружује у целину: 
између човека и Бога, ако и занемарпмо профану државну хпјерархију као 
неважну и земаљску, веза се успоставља преко свештеника-медијатора и 
светаца, а ретко и преко Богородице нли Исуса Христа. У овом смеру 
комуникација може застати на бпло којем ступњу (човек се може и наменски 
обраћати свецу, калуђеру пли Богородпци), али је скоро немогућедасе неки 
од њих прескочи. Слику хијерархијекоју молилац мора поштовати да би био 
услишен нуди нам и Теодосије у Жптнју свстог Саве, описујући овако 
Савину молитву: "са сузама помоћ просећи помоли се, у помоћ призивајући 
пречисту Богородицу да буде услишан, и ка светоме своме оцу преподобном 
Симеону, гледајућн на њега као на жипа, рече: 'Дођоше народн на твоје 
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наследство, оче. И немој ћутати за нас својпм молптвама на Христу, ме дај на 
поругу децу и слуге твоје!' "u> Од Бога до човека, међутнм, пут је онолико 
кратак, односно дугачак, колпко Бог то хоће. 

III 

Овим се, отприлике, заокружује оно што епнка пма да каже о односу 
нзмеђу неба и земље. Наш прнказ нпје пшао за тнм да буде потпун; намера 
нам је била да установпмо тппове везл пзмеђу два света јер је то основа без 
које наше нзлагање не може пћи даље. Зато, npe него што пређемо на детаљ-
није разматрање ових односа, подсетпмо се укратко како су нсбо и земља 
конципирани у еппци. 

Запажамо, пре свега, да је епска структура света дихотомна. Иако су 
Словени, видели смо, знали и за трихотомну поделу космоса, иако се она 
задржала у народној традпцијп спе до данас (кроз приче, бајке, предања), 
еппка доследно дели свет на небо н земљу п нмједном нс тематизује идеју о 
подземном царству. To не значи да у епици такве идеје уопште нема, јер је 
сасвим сигурно да је можемо наћп у основн свпх мотива всзанпх за култ 
мртвих (бездан и проваљпвање земље под грешшшпма, хтоничне воде и 
животиње као што су коњ и аждаја, итд.). Само једном у нашем корпусу, у 
песми "Цар Дуклијан и крститељ Јован" (Вук II, 17), слика се свету три нивоа, 
али ни тад доњи, трећи свет ннје подземни у правом смислу већ је дат као 
морско дно.17 Услед свега тога нпје могућс, у овом тренутку, формирати 
двоструку бинарну опозпцпју нсбо-земља, зсмл,а-свет под земљом која је 
карактеристична за традицијску културу у целпнп и на којој се, у суштини, 
темеље правила култа и рптуалног почашап>а. 

Прва последица дихотомне структуре света јесте - искључење подзем-
ног пакла. Рај и пакао су, као што смо впдели, у истој равни н обоје на небу, 
а овде треба нагласитн да - у складу са општом тенденцпјом ка бинарном 
структурном коду- међу њнма нема чистилишта. Ни само хришћанство пре 

^ХН и XIII века није знало за чистилпште, па су се и највећи црквени оци 
• задовољавали општом визпјом дпхотоммје раја и пакла.18 Зачсии идеје о 
чистилишту могу се у нашој народној траднцији везати за "јад" који смо 
помињали говорећи о хтоничним водама, али у епици њега нема. Чак и 
стални топоси прслаза, као што су мост нзмеђу раја и пакла или измсђу овог 
и оног света, па и онај свет на острву до кога се долази преко воде, иако се 
могу наћи у народној поезији, ннсу свсјствени епицн па смо, кад јебило речи 
о њима, примере узималп пз лнрских песама. Њихови трагови су се 
задржали, међутим, у два епска мотиса, од којих се један везује за антички 
мотив катавасиса а други за вилу бродарииу, али ће о њима бити говора у 
поглављу посвећеноманалмзп топоса воде. За сада можемо једино закључити 
да су описи раја и пакла дати посредно и стереотипно, што се јавља као 
константа како у епици, тако и у другим вндовима народног стваралаштва. 
Мимо тога, пакао је испражњен утолико што у њему нема ниједне од прик-
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ладних фигура (ђавола, мувара, чудовпшта и сл.), док се рај углавном и не 
описује. 

Склоност ка двогубим поделама преносп се н на унутрашњу небеску 
структуру. Мада се јсдном помнње број ссдам, а једном број девет, небо у 
епици има, у ствари, само два дела: у впспнама (иза којпх се не могу замис-
лити никакве даље или веће висине) седп Бог (на престолу или у Божјем 
стану), ау простору који почиње псподтпх виспна и завршава се на небеским 
вратима распоређено је све остало. По томе се епско небо готово до детаља 
поклапа с митским словенским представама о њему, како смо напоменули у 
уводном тексту. Неки далеки наговештаји могуће стратифпкације небеског 
простора дати су кроз помене Богородпчинпх и Исусових двора, али су они 
сувише ретки да би имали већег значаја. Везиваље бројева за епска небеса 
мора се, пак, узети као формално, ма колико било основано у другим 
видовима народне традмције. 

Ова иманентна подела неба на горње н доље, подупртајош и нестабил-
ним положајем светаца на њему, пружа нам могућност да основну опозицију 
горе-доле пројектујемоу целини на небо: горе = Бог, стабилно, више вредно; 
доле = свеци, нестабилно, мање вредно. Тиме се на занимљив начин 
надокнађује недостатак такве пројек-цпје на земљу (земља-свет под земљом). 
Када се у песму уведе и човек, односно кад епска прича укључи и догађаје на 
земљи, добијамо једну нарочиту комбпнацпју ове бмнарне схеме, која гласи: 
горње небо - доње небо; доње небо - земља. Овоме одговара и низ: бог -» 
посредник -> човек, који смо помињалп говорећи о земљи. Готово поуздано 
би се могло тврдити да је у фолклорној књижсаности оваква просторна 
хијерархија карактеристична само за епнку. 

Говорећи раније о свецима, труднлп смо се да обратимо пажњу само на 
оне детаље који се непосредно везују за нашу тему, због чега је било нужно 
изоставити низ занимљивих и значајнпх појсдииости којима је њихов култ 
изнимно богат. На овом месту морамо још једпом проговорити о њиховој 
посредничкој улози у епском свету. 

Шта светац може (и шта стварно и чпнп) после смрти, кад се посвети, 
видели смо из анализе песама. За живота, међутим, светац игра своју нај-
занимљивију улогу. Будућп да је светост, као највиши облпк хијерофаније, 
ствар вечности, светац У њој учествује и CDOJ ' I IM Ж И В О Т О М , А тиме се између 
неба и земље (додуше у поједпначном случају) остварује најприснији 
могући однос. У нашој народној епнци оваква сс веза успоставља само два 
пута: у песми "Часни крсти" на темељу легенде о Константину и Јелени и, 
други пут, у "Пропасти царства српскога" око личности кнеза Лазара Оба 
пута хијерофанија, преко појединца и светостн његовогчина, задобија опште 
размере, а овде ћемо се позабавитм кнезом Л азаром јер о њему још није било 
речи. 

После кнежеве одлуке да се приволи "царству небескоме", Божја 
милост се излива на све његове прпсталице, практично на читав народ ("све 
је свето и честито било, / и миломе богу прпступачно"). Тиме се потреба за 
свечевим посредовањем између Бога и људи укида, а "царство небеско" 
почиње већ на земљи. Штавише, у свом чувеном избору, кнез Лазар се не 
опредељује, у ствари, ни за једно царство (земаљско као ни небеско), већ за 
вечност: 

земаљско је за малено царство, 
а небеско увекидо века. (35,36) 
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Консеквенце његовог избора прошпрују се, по метонимијском прин-
ципу, на свакога ко у њему учествује, а тнме се - у једном непоновљивом, 
ванвременском тренутку - успоставља апсолутна комуннкација с Богом. 
Осветљена из овогугла, парадоксалност косовског мита једноставно се губи. 

Међутим, основни - и регуларни - впд општења између неба и земље 
јесте чудо. Видели смо већ да се њнме служе м Бог и свеци, а што је оно 
најчешће везано за интервенцпје у простору, може се тумачити на више 
начина, па и тиме да је дејство чуда тако најупечатљнвпје. За нас је битно -
као што је и Петар Бакотић својевремено уочпо - да је логиком избора места 
за вршсње чуда могуће одредпти логику човековог односа према њима, тј. 
према простору уопште. Број таквпх места зачуђујуће је мали: поље, гора 
(планина, шума), језеро, пут, море, град, црква п кућа. Осим града, цркве и 
куће, који припадају категоријм затвореног простора те ћемо их у том кон-
тексту касније обрађивати, сва су остала места локуси отвореног простора и 
свако се од њпх, на основу обиља материјала, може сматрати посебним 
типом. Да би се сав тај матерпјал макар само довољно прегледно изложио, 
неопходнојесваком локусу посветитизасебно поглавље. Поштосеони, ипак, 
могу додатно сажети, таквих поглавља не мора бити више од три, у следећем 
редоследу: гора (планина, шума), вода и пут и пољс 
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ГОРА 
(планина, шума) 

Однос из.међу неба и земље мог;:о се, впдели смо, дефинисати само по 
вертикали, чак и онда када се радња песме у целпни зблвала на земљи, тј. у 
хоризонталној равни. Разлог је у томг што се спака акција у овом контексту 
замишљала као зачета п руковођена одозго, вољом впше силе. Кадсе та виша 
сила повуче и веза између исба м зсмље прекмме, укпда се м вертнкала, a 
односи којп владају у отвореном простору споде се на односе међу тачкама 
положеним у нстој, хоризонталној равнп. 

Има, међутим, много разлога да се планина (гора, шума) сматра 
изузетом из ове опште тендешшје. Облнком п положајем у простору она се 
намеће као тачка пресека хормзонталмз и вертикалне осе, односно као центар 
тродимензионалног коордпнатног спстемн. ЗахваљујуГж томе, планина с е -
уз свети стуб и дрво света - врло рано јавл>а као axis mundi, одмосно као један 
од кључнпх симбола троделме структуре космоса. Осиопна идеја- заједничка 
и стубу и дрвету и планинп - била 5 i пдеја срсдннс и цсптра1 из којег се 
отварају путеви комуникације с врхоп (горе -> небо бог) и дном (доле -» 
подземље -» демон2 ). Већ смо се у космогонпјскпм мптовпма упознали с 
појмом космичке плапнне (Меру и Каф; додајмо томе још и ирански 
Хараберезаити или "Гвоздену планмну", месопотамијски "Врх Зе.мље", 
палестински Геризим односно "Пупак Света", кпнески Кунлун, грчки 
Олпмп, келтски Гвинрпн, итд.). Нпак. праве размере њене светости можемо 
наслутити тек из сумсрског мпта по коме је космичка гора "праисконска 
неиздиферениирана маса, јлје cшIjeтa",-', оно из чега се рађају Лн (небо) и 
Енки (земља), родмтељи Еплила, владара пантеона н господара Земље.4 

И када се не замншља као почстак свега постојећег, планина је увек 
свето место јер на i toj боравебогопи, n:i се прско и,е успоставља дпректна веза 
између земље и неоа. Као језгро спетости, оиа је центар око којег се ор-
ганизује уређени простор, тачка ш које хаос noMiiibe да се организује у свет. 
Збогтога је планпна често постлјала прсдмет посебногкулта и готово да нема 
народа који у пермоду тзв. "природнс" религпје нпје зпаоза itera. Паралелно 
са обожавањем светих шума, камењл и стсчва, култ планкне се бележи и у 
прехришћанским религијама већинс епропских народа: балтичких (стари 
Пруси, Лптванци, Летонцп), слопенскпх (Мсточнн, Балтички, Јужни и 
Југозападни Словени), код Германа, Склндинапаца, Келта.5 Пре него што су 
почели да граде храмове, Германг су боговпма приносили жртве на 
планинским врховима.6 Словени cv, по Титмаровој хроиицн, обожавали 
једиу веома високу планину негде у Ш леској,7 a no једном предању из Босне, 
највиша планина на свету је Смиљана на којој свсии држе сабор.8 Потреба за 
узвиситом тачком као светим местом иа коме ће се подићи храм, позната још 
у најстаријим релчгијама (вавилоиски зпгурати, будпстичке пагоде, 
пирамиде народа Маја, итд.), понапљл се п код Словена који за своје идоле 
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бирају природна или граде вештачка узвишења, а после покрштавања на тим 
истим местима подижу цркве.9 

Историја култа планинетако јеобимна и стара да би се примери могли 
низатиу недоглед, али за насјеовдеважнооно штојесвима њима заједничко 
- a то је визирање по вертикали навише. Очигледно је да планина светлу 
страну своје светости црпи са врха, али је исто тако јасно да је не спроводи 
до дна. Штавише, вертикалним кретањем наниже она добија потпуно 
супротне конотације и постаје опасно место, отворено утицају хтоничних 
сила. 

С мрачном страном планине срећемо се такође врло рано. У ин-
доаријевским митовима богиња подземља, страшна Шивина жена Кали, 
назива се: кћи брда или планине. У римском Орку стоји црна стена и прети 
да падне на душе које бораве у њему.10 Сам доњи свет често се замишља као 
планинска пећина, а видели смо да се у средњем веку улаз у њега тражпо и 
на Етни и Везуву. ЛужичкиСрби су Чернобога везнвали за планину исто као 
и Белобога, а светилиште бога Триглава, превасходно владара доњег света, 
било је такође на брду. Да су Словени у старини везивали планину за 
негативно начело, може се наслутити и из великог броја демонских бића 
којима се, по народној традицији, боравиште одређујеу шуми, планини или 
гори. To су, пре свега, лесник и шумска (горска, планинска) мајка, виле, 
вештице, ђаволи, дивови и дивкиње, змајеви, хтоничнеживотиње каомедвед, 
вук, ласица, и сличне. 

Најзад, најпотпунију слику о гори као хтоничном месту, погодном за 
истеривање нечисте силе, налазимо у басмама. Сама реч гора је општес-
ловенска, а њено старије, синкретичко значење обухвата шуму п планину.11 

У митску парадигму горе укључују се још стена и камен, a у традицији 
Источних Словена блато и мочвара. Јужни Словени у својим басмама 
најчешће помињу Талилејску, Лелејску или Галилејску гору, док се код 
Пољака гора у којој се скупљају вештице зове Лисаја. Таква је гора увек пуста 
и преко тог детерминатива везује се за дивље, демонско, хтонско место 
прелаза из овог у онај свет.12 Најистакнутија карактеристика таквог места је 
одсуство гласа, са чиме се срећемо и у најстаријим описима царства мртвих. 
У једној басми од приштева (СЕЗ, 1934, L, стр. 48) одсуство гласа доживљава 
се истовремено и као одсуство живота, чак и као његова последица: 

Ако ли сс раступити нећеш, 
одвешћу те у Лелеј гору, 
где звона не звоне, 
где петли не поје, 
где свиње не грдс, 
где овце не блеје, 
где вашке не лају, 
где мачке не маучу, 
где никакве животиње нема. 

Како ће се убрзо видети, у нашој народној епици нарочито је истакнута 
управо ова хтонична страна планине. О томе говори већ и површан преглед 
тематских кругова у којима се мотив планине јавља. To су, у највећој мери, 
различите смрти у гори (од урока или клетве; убиства, самоубиства) и 
специфичан начин сахрањивања (појединачни и заједнички, момачки и 
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девојачки гробови, опрема мртваца, уређење гроба), затпм сукоби са 
демонским бићима (најчешће внлама м змајевима), крвави сукоби међу 
људима (издајства, сагрешења, преваре) и слпчно. Посебно је, у светлости 
онога што смо реклп о одсуству гласа, занимљпв мотнв казне за певање у 
планини, о чему ће касније битн речи. 

Пре него што пређемо на аналнзу ових тематскпх и мотивских целина, 
неопходно је скренути пажњу на један - са становишта простора- необично 
важан детаљ. Супротно очекпвању, слнка планине као опасног и нечистог 
места у епицн се уопште не всзује зл всртнкалу. To је, вероватно, последица 
бинарнеструктуреепског космосас којом смо сеупознали раније, и због које 
разлагање опште опозиције горе-доле у епицп пма посебан вид (горње небо 
- доње небо; доње небо-земља). Прп таквој оријеитацмји, кретање вертнкал-
но наниже управо се завршапа на земљи, па отуда све што њу чини онаквом 
каква јесте, припада истој просторној равнн. Доминантан појам, којим се 
одређује однос међу тачкама распоређеним у хоризонталној равни, није 
вишевисина/дубинавећрлзлалимл, и то раздаљнна мерена од некогреалног 
или замишљеног центра. 

Тешко је одредмти како се у мптопоетској свестп могла формирати 
идеја о центру хоризонталног света. Наше је мпшљење да би један од 
вероватних - а и најлакших - начпна бно да зампшљену (и раније већ 
описану) вертикалну пројекцнју космоса оборпмо на хоризонталну раван. 
Као граничне тачке тако омеђеног простора добнћемо планмну у нултој 
позицији (пресек хоризонтале п вертпкале) и хоризонталну пројекцију 
највишег неба, тј. Божјегстана илп куће, у позицији максимално удаљеној 
од нулте. Тако се, у једном потезу, формпра општа просторна опозиција 
кућа-шума из које се деривацијом нзводесвп просторни односи хоризонтал-
ногсвета: близу-далеко, своје-туђе, чисто-нечнсто, добро-лоше, лево-десно, 
итд. Како год разуђнвалн овај нпз, колпко год га пута умножавали, увек ће на 
крајњој левој позицпји бити кућа, а на крајњој десној она тачка коју смо 
означили као нулту у односу на центар: гора, планина, шума. Опозиција 
кућа-шума, са свим пмплицитним датостмма хорпзонталног света, изузетно 
је добро очувана у нашој народној епнцн - толпко добро, да ни сам народми 
певач не oceha никакву противречност кад у истој песми, а некзд и у два 
узастопнареда, називапланлну ивисоком JIравном(нпр.уМХ 1:27,48,76итд.). 

I 

Приступајући анализи песама у којпма се гора јавља као хтонски прос-
тор, почећемо од оних мотива за које се може претпоставити да су међу 
најстаријима, a у нашем случају то је пре свега мотив сукоба с демонским 
бићима. У нашој народној епици овај је мотив доста чест, али самих 
демонских бића пма релативно мало: див, змај, троглава илп иначе трипар-
титна бића (Балачко војвода, Муса Кесеиија, црнп Арапин итд.), гује-
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суђеиице и виле. Говорећн о њпма, мп се нећемо задржпватн на дубљој 
анализи њиховог порекла и прмроде јер о томе постоје обимни специјалис-
тички радови,13 већ ћемо покушати да дочарамо њпхов просторни контекст, 
будући да нам је најважније у какву их везу с гором доводи епска песма. 

Дпв се у епнци јавл>а ретко и, за разлпку од змаја, увек као изразито 
негатпван лик . У песмама о Јовану и дппском старешпнп (Вук 11,8; MX 1,45), 
чији је мотив преузет из прпповедне траднцпје. дпвовн су горска бића која 
живе у групи, по пећинама: 

док дођошс у дпвску п.па нипу 
ту нађоше студсну пећину 
адн у iby седамдесст Д1 max. 
мсђу њима дпвскп стпрјсшчна (Вук, 30-42). 

У истоименој песми MX 1,45 дпвовп се јавл>ају у спрези с подземном 
водом и ружом, магијском биљком која ј е - пзмсђу осталог- неизоставна у 
љубавним гатањима и у култу гроба, чнме се њихова хтонска природа још 
више наглашава: 

да јс тамо у горн зсдсној, 
у внсокој лчковој плаипни, 
да јсу њој јсдна потпећпна, 
из њс гечеДунај вода хладна, 
украј воде румсна ружнца, 
зими, љети, вазда пуна uti'jeha, 
све по седам на китн зајсдио. 
Та сс ружа тргати не CMIIJC, 
е чувајудпви од планнне, 
по грндесег, кадгод и no више; 
когоддође, пооратпт сс nc tie, 
раздрпе гаднви од планппе (267-278). 

Општу појпву да се као дмвски стан одређују планнне, неприступачне 
шуме и пећпне, Веселин Чајканоппћ објашњава тнме што су овп врло стари 
демони "презрени п прогнаии пз свпх крајева где су ухватпла корена нова 
божанска нумпна", те су одавно на путу да буду елимпнисани и заборав-
љени.14 У истом духу, Чајкановић п ш1\ову изразиту злоћудност види као 
евентуалан утицај заратустризма, алп вероватнпјом ппак сматра могућност 
да су дпвовн, "приликом доласка иовпх богопа, доживелп оно што се дешава 
свима боговима из старог режмма: депоседираЈБе, прогонство у позадину, 
проглашење за зле демоне. Тај обрт извршек је несумњиво још у словенској 
заједници".15 У прилог овој Чајкановпћевој тезн иде и врло честа 
функционална и морфолошка контаминлцпја дмвова са аждајама, нарочито 
у бајкама, па је чак забележено и веропање по комс је дпв "некакво натпрпрод-
но биће, налик на аждају, којој иде пламеп нз уста".16 Аждаја је и сама древно 
демонско биће с којнм смо се срелп већ приликом прегледа космогонијских 
митова. Као демон чији су елемептл истовремсно н вода и ватра, аждаја има 
велике сличности са зммјом и змајем али се п разлпкује од њих, а поготову 
од оних познлјих и - вероватно само нашем народу својствених- дерпвација 
из којих настаје необичан лик змаја. 
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У извесном смислу, змај затвар.1 овај демонолошки кругутолико што 
обједињује својом појавом и воду, н ватру, и гору. По једном веровању из 
североисточне Србије, "змај постаје од рнбе шарана када овај остари и 
напуни одређени број годпна. Тада мзлази из реке, добија крнла и лети у 
планину и шуму ... Он је сав ужарен : i од њега у лету нскачу искре у облику 
шаранових крљуштн".17 Отада па надаље његово је боравиште крај воде у 
гори и то је једнна црта која у лпку змаја још подсећа на аждају. По свему 
осталом, он је - нарочито у нашој народној епмии - еволупрао у изузетног 
јунака, о чнјој демонској прпродн сведоче трп најуочљивије особине: 
днморфност, сјајна појава и похотљивост. 0 томе најбоље говоре следећи 
стпхови: 

Засија сс Јастрсбац планипа 
а полсће змаје ол Јастрепца 
од Змајевца од воде студене 
па се прими уз Крушсво равно 
а долсћс до бијеле кулс, 
те он паде на мске душскс, 
збацн змаје рухо огњсвито, 
те с царнцом лежеу јастукс (Вук 11,43:34-41; слнчно иу MX 1,54). 

Што се тиче змајевог настанка, у егпшн се - за разлпку од предања -
допушта и да јунак буде затрављен у змаја (MX 1,55,74). У том контексту 
нарочито је занимл>ив случај Баноппп Секуле који је једном затрављен (и у 
том облику добија пород с вилом), јелном се претвара у змију (Вук 11,85) и у 
гују шестокрилу (Вук 11,86) сам од себе, а једном се јавља у неизмењеном, 
људском лику - али му је епифанија змајевпта: 

Од Секуле жнва ватра с 'јсва, 
свепо земљн траву запаљује (MX 1,75:111-112). 

Змајева блистава појава у епнци иде у прнлог општем веровању да је 
змај добар демон, склон човеку. Утисак којм сјај његовогљудског лика произ-
води, превасходно је естетскп: 

свућ ћу с' себе змајеве хаљине, 
ја hy остат ко на горн сунце, 
вас у свили и у суху злату (MX 1,55:373-375). 

Само једном, у песми "Марко Краљевић м змај" (MX 11,50), змај се јавља 
као опасан демон, сличан - по трнпартитности - бнћима какви су Балачко и 
Муса Кесеиија: 

Кад будеге гори у Сколовс. 
гдино мајке јадмкују сипке, 
изаћ хоће змајс су три глазе, 
су трп главе и шесторим крилим. 
Када првим он омахне крилим, 
сви he свати на земл,пцу пасти. 
Када другим он омахне крнлим. 
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свп he сватилпстом нзптутп. 
А кад трсћим он омахне крплпм, 
нит је свата, HI IT 03 свата глпса, 
тал on хоће цуру прпхпатпти (36-46). 

Овде, међутим, змај нема улогу какпу иначе имл у епсшм песмама, па нп то 
што иде у исти ред са Балачком (а могли бпсмо додати п Лизанку Планинку, 
џина Латинниа и другс), не можсмо схватптм изван контекста јуначке 
женидбе с препрекама, о чему ће речи битп касллје. 

Укратко речено, змај је у својој обичној епској службп демонско биће 
којеживи у гори крај воде, влше лепо п страшно него ружно мопако, јуначке 
и заљубљпве прпроде. Често ступа у везу са смртним жснама, али само са 
"чистпм", што Чајкановнћ сматра остатком његове старије, божанске 
природе.18 Нз тпх веза добнја само мушко потомство, чувене змајевите 
јунаке. Насупрот предањима, која предвлђају једино магнјска средства за 
уништење змаја, у епици н>ега, као пеликог јунагса и борца, може савладати 
само јунак нстих квалитета (Вук Анђеллћ, Краљсвић Марко) или други змај. 

Суђешшс (гуја и баба). Всза пзмсђу змије н змаја очувала се у предању 
и веровањима, алм се у епицп - оспм Секулиимх флнтастпч лпх метаморфоза 
и песама о змији младожењм (Вук 11,12,13; MX 1.32-34) - тешко може успос-
тавити. Облпк гује узнма и св. Недеља кад кажњава Марка што лови на њен 
дан (MX 1,40; V, 13; CM 41, 125, 153), а показаће се да су змије у тесној вези и с 
вилама, које чак могу узети i| њмхов лмк (MX 1,75; 11,2). 

Постоји, ипак, једна гуја која се може схватмтн као самостално 
демонско биће чији је стан у горп. To је гуја fcoja спава на трећем срцу Мусе 
Кесеције м која се Краљевићу Марку обраћа чувеипм речима: 

"Моли Бога, Краљевпћу Марко! 
ђе се нпсам прооудпла бнла 
док је Муса у жипоту бпо, 
од тсбс би трпста јада бпло." (Вук 11.67: сл. и CM 145 и СА11УЦ55). 

У варијанти из MX 11,42 после готово пдентпчног змпјпног текста, долази 
још и овај стпх: 

To дорече, одс у планипу (133: слично и CM 145). 

Змија која говори, која се јавља као дародавац чудесног предмета или 
као чувар блага, позната нам је из народних бајкп и предања. Међутим, гуја 
о којој је овде реч много се лакше уклапа у контекст митологема о Громов-
нику и његовој породнци, којп смо помшћали када је било говора о св. Петки 
и Недел>и. Видели смо тада да је змија једна од хтонскчх жнвотиња у које се 
претварају деца Громовнпкове жсне, онда кад она постане владарка подзем-
ногсвета. Као н сва слична божапства (Фрпја, Јунона, Хеката), и ова богиња 
има власт над судбином (пређа м предење) п у стању је да уводи у вештину 
прорицања. Такве ингеренције она нма зато што јој је природа хтонска, и у 
томе између ове богиње п свих других хтонскнх бнћа, демонских као и 
божанских, нема велике разлике. Управо у том контексту з.мије су се, као и 
душе предака, врло рано доводиле у везу са прорпцањем и судбином. 
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Да је гуја из наших песама заиста биће тога типа, индиректно се 
потврђује преко аналогије која се може успоставити између цитираних 
стихова и једне сцене у бајци "Усуд". У њој, човек кога стално прати лоша 
срећа "дође у једну велику шуму и, идући кроз њу, нађе једну седу матору 
девојчуру под једним грмом где спава".19 Испостави се да је то његова срећа 
која му, кад се пробуди, каже: "Моли се богу што сам заспала, а да сам будна 
била, не би ти добио ни тих опанака". "Седа, матора девојчура", женски демон 
који управља судбином, јавља се и у песми "Бој на Косову (мало друкчије)" 
(MX 1,59) као "баба Урисава". У тој песми Милош Обилић изазива судбину и 
за то бива кажњен, аслед догађаја је овакав: пошто убијеМурата и побегне из 
турског табора, Милош се сети да није испунио завет и да није стао Мурату 
ногом за врат. Због тога се враћа, а Турци - који су се у међувремену 
опоравили од шока - опколе га, али му не могу ништа. И тада: 

Зле несреће Милош-Кобилића, 
да завика баба Урисава 
из планине, из горе зелене, 
и дозивље цареведелије: 
"Зловам јутро, цареве дслије! 
Прије ћете погубити главе, 
него ћете добити Милоша. 
Под њиме је сива бедевија, 
која му је хода вилинскога. 
Hero Турци, (јадна ваша мајка!) 
ваше бритке ћорде распашите, 
из сагрије па их повадите, 
no зеленој трави положите, 
а оштруље небу окрените. 
Да би вама добром срећом било, 
кадар прође вита бедевија 
да би своје ноге подрсзала, 
под Милошем на траву паднула, 
тад скочите, па га опколите, 
на бриткега сабље разнесите." (329-348) 

Пример који смо овде дали нијеусамљен. Слична се сцена понавља још 
два пута: у песми "Бој на Косову" (MX 1,58) где Турке саветује "једна була 
стара", и у песми "О боју косовском" (САНУ 11,30) где се у истој улози јавља 
извесни Бабаја-паша. Мада је текст упутства за савлађивање Милоша 
Обилића у све три песме готово идентичан, саветодавци се међу собом битно 
разликују. Постављени у низ: баба Урисава -> була стара -» Бабаја-паша, они 
- у ствари - дају схематску слику процеса рационализације једног старог и, 
очигледно, чак и у траговима веома магловитог мотива. Најдаље је у том 
процесу отишао лик Бабаја-паше. Као Турчин и војник, он се по природи 
ствари разуме у ратовање, његово је место логично у турском логору и није 
чудно што је у стању да, као стар и искусан, да саборцима користан савет. 
Певач, због свега тога, може у радњу да га уведе непосредно, без дигресије и 
без икаквих додатних објашњења. 
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Кад је у питању "була стара", дсшава се иешто сасвим друго. Њеио 
место није у војничком логору, а понајмгиве на Косову пол>у у јеку битке, те 
певач прпсуство такве особе мора иечмм да објасни: 

Ту се тревп јсдиа була стара, 
малодобна од трмста годипа, 
која у доста ратова пидпла 
и видила, што јунаци paje (422-425). 

Објашњење се захтева и уз "бабу Урпсаву", алп оно долази из сасвим 
друкчпјег контекста. Она се у радљу уводп као последпца "зле несреће 
Милош-Кобилпћа", а место са којсг пнтервенише ннје логор већ гора, као 
што се и впла у улози пнформлтора упек јавл,а са планинскогврха. Осим тога, 
кад "баба Урисава" даје упутства Турцпма, акцент нпје на познавању 
ратничке вештине (као што У друга два случаја јесте), BCII на одавању тајне О 
вилинском пореклу Мнлошевог коња. Мајзал, м само пме Урисава веома је 
слично имену Урис, једном од два демопа судбпие код Срба граничара, као 
и именима Урпснпца и Орпснпиа (од грчког orison - одређујем, решавам), 
под којим Максдонци и Бугари поштују Суђешше, и које је једнако Срећи 
код Срба. Управо срећа, која се у свим нашпм прпмерима даје у бинарном 
коду (Маркова срећа - Муспма несрећа, Мплошева несрећа - турска срећа), 
наговештава слпчност ових епских бпћа са одговарајућим бићима у бајци 
"Усуд" (девојка - срећа једпог брата, баба - несрећа другог). У крајњој 
линији, и сама реч баба позната нам је као еуфемистичкм назнв за старо 
српско женско божанство хтоиског карактсра, a у алтерпацији са речју тетка 
и за шумску (горску, планииску) мајку. 

Вила је демонско, али попрсдпво и смртно бпће. По томе, али и по месту 
на којем борави (језеро у горм), слмчна је змају, с којим јој је заједничко још 
и то што лети н што повремено живи п у облаку (нпр. у MX 1,75). Суштина 
њеног бића ипак је амбивалснтна, о чему говоре и две магнчне животиње у 
којима се чувају внлпна младост п лепота: утва златнокрпла 

у Дунају,20 водици студсној, 
a у гориува златиоруна (MX 11.20:312,313). 

Атрибуција која увск иде уз вилу: од планине, нагоркпња, пригоркиња, 
бродарица, језеркпња итд.,21 говорн о месној природи њеног домена, али се 
положај који ona ту има, па и праве одлпке тог њеног простора, виде тек из 
стихова: 

јер погуби вилу и баннцу 
од горице и језсра бисгра. 
гдјс ссутвс и лабуди лсгу, 
у којено јањце пасе вуче, 
а јелсни јахати седаду (MX 11,2:97-101). 

По свему судећи, то је аркадијски, истовремено природни и фантастични 
митски свет, у којем се вила јавља лмком доста сличним Артемиди-Дијани: 
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Допаше јој напрснице змије, 
допадоше и звијерад горск.г 
Седмака је посјела јелена, 
једном ra је змијом зауздала, 
а оддвије днзген начинила, 
чствртом га по ребрима wi:6a. 

Како доспје, скочи на јелепа, 
змије јој га љуте прифатише, 
шест сапиње стр'јела за тсгиве (MX П,2: 35-40, 50-52; сличноиу 
MX 1,75 и САНУ 11,3 7). 

Улазу тај свет наплаћујесе тешко: впла бродарица као бродарину узима 
"од јунака обе очи црне, / а од коња све четнри ноге" (MX 11,2); вила 
баждаркиња као цену за лов "од јунака руку и ммшице" (MX 1,51), али бива да 
и сама (вила чоласкпња) остане саката "чувајући на језеру стражу" (MX 1,53). 
Видели смо раније да само јаке границе чувају демонски или божански 
стражари, а из народних бајања знамо да се гора сматра местом прелаза из 
овог у онај свет. Виле као чувари такве границе пстовремено су и господари 
оног света, слично грчком Харону који је првобитно и сам био господар 
царства мртвих.22 Све нас, дакле, наводи да у овом контексту гору изјед-
начимо са хтонским простором првог реда, еквивалентним свету мртвих. 

Наговештај да заиста може бити тако, налазимо у мотиву казне за 
певање у планини. Као типична може нам послужити песма "Марко 
Краљевић и вила" (Вук 11,38; MX 11,3; САНУ 11,35,36), гдс се забрана певања 
објашњава вилнномљубомором на јунлков леп глас. Међутим, у песми "Вила 
стријеља Маркова побратима" (MX 11,3) ове рацпонализације нема Увреда је 
само певање и само се оно кажњава: 

па говори вила најстарија: 

Ено гором Реља запјевао. 
Која ће се између вас наћи, 
да ће проћи горицом зеленом, 
да обрани Рељу Бошњанина, 
да ћуњоме моје старјешинство (26-32). 

Наслућујемо већ да вила не кажњава песму, или бар не само н>у, већ и 
неодговарајуће понашање. Пуну потврду за то добијамо у песми "Женидба 
Марка Краљевића" (MX 1,20) где сватоаи, пролазећи Орловом планином, не 
поштују Марков савет: 

брзо ход'те, лако говорите, 
а свијетле пушке не палитс, 
не ударај бубња ни свирала 

него пале св'јетле чефердале, 
ударају бубње и свирале, 
још попјева сватски старјешина: 
"He бојим седо Бога никога, 
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а него ли виле баждаркиње, 
у мпђије никад не вјерујсм, 
негу мога Бога велпкога" (.13-35:56-62). 

Увређена, вила сватове ослепп, коње охромм, а невесту отме. Бог, онако 
драстично зазван и поласкан, остаје неактнван, што - у контексту внлине 
одмазде - баца на њега крајње неповољно и, за еппку сасвим неуобичајено, 
светло. Напротив, вила се овде - ако игде - јавља као разгневљено шумско 
божанство, по концепцији потпуно паганско, те је лако можемо замислити 
као биће из старог словенског култа шуме. Ако се сетимо онога што је о том 
култу данас познато, видећемо да је улаз у свете гајеве бмо строго забрањен 
непосвећенима који, ако би им с е - ради жртвовања - улаз у култни простор 
и дозволио, нису док бораве у њему смели нм да говоре, нм да се осврћу. 
Сличне прописе запажамо и у култу мртвих, а познати су нам и из античких 
катавасиса. Обрнуто, ритуално понашање којпм су се растеривали зли 
(хтонски) демони и нечнста сила уопште, предвнђа - осим раскалашности -
још и галаму (којом се тера и змај), внку п опсцени или увредљиви говор. Све 
је то, опет, у потпуном складу са оним што нам као слику боравишта 
нечистихсила-дакле, каоапсолутнохтонски простор-нуде народна бајања, 
попут оног које смо цитирали на почетку овог нзлаган,а. 

У песмама с познијом, хајдучком тематиком, као нови господар 
планиневилу замењујехајдучки xapaMeama,23 који такођетумачи певање као 
врсту увредљивог и недопуштеног понашања: 

туд се трефи арамбаша IIBO. 
To је њему врло бпло крпво, 
да тко пјева кроз гору зелену, 
док је Иву на рамснах глава (MX 1,48:300-303; сл. и у MX II, 71). 

Још даље у рацнонализацији овог мотива иду песме о неверној жени и 
њеној песми у гори (MX 0,26; VIII,16; САНУ 11,54,92,93). Одбијајући да пева, 
жена готово увек даје овакво образложење: 

"Како ћу ти запјсвати, Марко! 
кад јс у гори Малета ајдуче, 
у Малете тридесет ајдука 
Док ја јесам још код мајке била, 
често ми се курва затицала, 
да гдјегод се ја удадем млада, 
да ће мојегпогубити драга" (MX 11,26:32-36). 

Иако се у познијој употреби мотива све мање препознаје његова првобитна 
веза с митским бићем и одговарајућпм простором, врста и тежина казне 
остају неизмењене. To је увек ран,авање пли смрт и увек за оног ко пева, a 
видели смо да тако виле кажњавају свако својевољно нарушавање граница 
њиховог домена. 

Једнака казна погађа и онога ко нагази на вилнно коло. Постоје најмање 
два разлога да место на коме виле играју буде табуисано: први је, свакако, тај 
што је за све радње демонских бмћа по дефиницији везана тајност. Игра у 
колу исто је што и лечење биљем (CM 104,122) које постаје неефикасно ако 
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се повреди захтев тајностп. Другм разлог је што се само то место - јер је 
повезано са врстом радњи које се на н,ему обављају - за смртнике сматра 
нечистим, као што се види мз стихова: 

Лов ловио Бан '-Секуле 
и планином и горицом, 
намјера га нанијела 
на јуначко разбојиште, 
на вучије вијалпштс, 
на вилпно игралиште (CM 2; ucro и ЕР181). 

Игра уопште, а коло посебно, може имати изразпта хтонска обележја. 
Њоме се призивају божанства и душе покојника; коло (глухо, мучно, ноћно, 
љељеново, наопако и др.) још од праисторнјских времена постаје редовни 
елемент погребног ритуала. У литературн се сматра да је, рецимо, тзв. "от-
ворено" коло, које се плесало искључмво на спроводима, својим змијоликим 
кретан,ем симболизовало "тежак пут душе покојника у лабиринт подземног 
свијета".24 Из народних приповедака и веровања знамо да се коло често игра 
у доњем свету, а нарочито га воле демони попут ђавола, вештица, 
караконџула и сл.25 Кад знамо да је понегде и само внлино име табуисано те 
да с е - на примеру Банату- за њу кажелшшл, као што су се у античкој Грчкој 
страшне Ериније називале еуфемитстнчки Еумениде (тј. добре),26 неће нам 
се чинити претераном Чајкановићева претпоставка да су виле "првобитно 
имале карактер божанстава доњег света илм мана".27 

У свету хоризонталне структуре, који не фаворнзује правац горе-доле, 
функција шумских демона може се подударити са функцијом божанстава 
мртвих, онако исто како се у архаичним митолошкпм слојевима формира 
опозиција културно-природно и н>ена, нама већ позната изведеница: кућа-
шума. У терминима простора то значи да се хаотпчни, природни свет иден-
тификује са светом мртвих и супротставља уређеном, додатно ор-
ганизованом свету живих. Вилино царство је, као што смо видели, управо 
такав природни свет. 

На крају, морамо нагласити да је вила у народној традицији - зависно 
од контекста - и добар и зао демон. Идући за прпмерима који мање говоре о 
односу између виле и човека, а више о односу између виле и горе, ми смо и 
нехотице, вођени логиком матермјала, у први план истицали само њене 
хтонске особине. Тиме се, уједно, потврдила и наша почетна претпоставка да 
је гора у епици представљена махом као опасно, туђе и демонско место. 

He само вила, већ и сва друга помињана демонска бића, потврђују ову 
тезу самим својим боравком у гори. Познато је да су демони покретни у 
простору и времену само пододређеним условима, али тада границе ниједне 
врсте за њих не представљају несавладмву препреку. Ако до тога дође, човек 
може обуздати демона и везати га за једно место само онда кад зна где му је 
стан. Сврха бајања увек је да се нечнста сила отера у н,ено стално боравиште, 
а рекли смо већ да се оно најчешће замишља у гори. Управо у том својству 
гора се у епици везује за демонска бића. Да би се демони уопште увели у 
причу, потребно је да човек пређе границу између свог и њиховог света, да 
поремети њихов мир или да било како угрози њихов домен. Узрок сукоба 
између човека и демона обично је непознавање или непоштовање правила 
која у том домену владају, a то је један од општих мотива из прича о боравку 
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живих јунака у свету мртвих, тзв. катавасиса (Орфсј се окренуо, Персефона је 
јела, Тезеј и Пиритој су селм, итд.). Најзад. за нас је значајно то што се ова 
бића никад не везују за неко друго место у епском свету. Осим змаја који, као 
диморфан и похотљив демон, одлази смртннм женама, нпједно од њих чак 
ни не напушта свој стан. 

II 

Мотив смрти одурока или клстве морао бн, такође, бити веома стар. Он 
се у епици не јавља често, али кад се јанм - обпчно се везује за гору. 

Клетву и проклињање у гори, илп у везп са горо.м, епске песме стављају 
у три типа контекста. Први, и најужп, могао би се одредмти као рудимен-
таран покушај драматизацпје непосредног односа између епског јунака и 
планине. Он често добија форму дијалога услед чега се планина нужно 
персонификује, било да проговара сама, као у ЕР 96: 

Проклнњаше ropa Ромлииј.г 
"Богт'убио, стпрпна Новачс, 
орлови ми омлатпше лишће, 
гавранови поломише гране, 
падајући на мртва јунакп" (1-5), 

било да уместо ње то чинн неки иумен ("иешто" илн впла: ЕР 176, 179; MX 
11,2,34,72; САНУ 11,37). Уосталом, јунак се дпректно обраћа горн не само кад 
је куне, већ и кад настоји да обезбеди њсну наклоност, па је сестрими, као у 
Вук III,47: 

"Богом сестро, горо и планпно, 
чувај мене овце и чобанс 
док отидем Јајцу бмјеломе, 
док отидсм и опст се врнсм" (29-32) 

или јој се чак и клања (ЕР 180). 
Морамо ипак имати у виду да ови разговори с планином не достижу 

значај већи од реторскефигуре, осим у случају обраћања гори, о чему ће речи 
бити касније. 

С другом врстом контекста већ смо се срелп прнликом разматрања 
епскогсхватања греха и казне. Тппнчан прпмер затоје песма "Проклети Дука 
Шетковић" (Вук VI,3; MX 1,39; ЕР 190 п сличнеу MX 1,37 и38), где је планина, 
додуше, спољашњи али за догађај најпрпсипје везан оквир. To што у све 
четири песме син (или спнови) не поштује материму старост већ је одводи, 
односно тера у гору "да ју оте вуки ал хајдуки" и што га за то стнже казна 
билопосредством родитељске клетве бнло интервенцнјом Божјиханђела, па 
и изразито негативан став самог псвача према деци, впдљнв већ и из наслова 
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(незахвални; проклсти) - све то у великој мерм подсећа на старински обичај 
познат под називом лапот. Успомене на лапот сачувале су се и у прозној 
традицији, такође у контексту осуде. 

Најзад, трећа врста контекста реалпзујс се у песмама где гора вишеније 
оквир већ нарочито одабрано и једино логмчно место за испуњење клетве, 
односно за активпрање урока. Оно што је чини таквим местом јесу њене већ 
уочене хтонске карактеристпке, о чему најбоље сведоче "Заручница Лаза 
Радановића" (Вук 11,7=111,79) и "Женпдба Мплића барјактара" (Вук 111,78). Ове 
песме показују изразите типолошке слпчпости не само у ономе што им је 
подударно (невестинасмрт, сахрана и ф о б у горн), већ иу узроку смрти, иако 
је он за сваку песму друкчији. 

Када пуница Милића брајактара слути да ће њена девета кћи умрети као 
и претходних осам 

јер су јадне рода урокљива, 
на путу пх устријели стрјела (110,11 ]), 

она само у лапидарној формп даје локацпју фаталног места, a о њему прециз-
није обавештење добијамо из клетве којом мајка испраћа заручницу Лаза 
Радановића: 

"Мпла кћсри, и тебе не било, 
нидорпла тамо ни овамо, 
већ остала срсди горс чарне!" (100-102) 

Шта значи остати средп горс чарне још увек не можемо знати, али могуће 
објашњење наслућујемо у стиховпма који.ма мајка, нешто касније у песми, 
представља лажни укоп своје кћери: 

"Ја ти гробља не смем казивати, 
јер код нас је чудан адет посто: 
кадумире под прстсн девојка, 
не копа се у то ново гробљс, 
већ се баца у то сиње море.'' (56-60) 

Видели смо и раније ("Бог ником дужан не остаје", "Проклети Дука Шет-
ковић") да су гора и вода места којима се предају нечисти мртваци (језеро и 
море су овде изосемични). Она тој категорији припадају као дивља, пуста и 
хаотична, директно супротна култно освећеном простору гробља. Међутим, 
за разлику од великих грешника, Лазоза и Милнћева вереница немају греха, 
те разлог што остајуу гори мора бити на другој страни. 

Иако је изречено као лаж, објашњење да се девојка која умре под 
прстеном не сме сахранити на гробљу, нуди нам један од могућих одговора 
наово питање. Умретиподпрстеном значи, заправо, исто што и "не допрети 
тамо ни овамо": прекинути један важан иницијатички обред на пола пута, не 
припадати више претходном али и нихад не ући у наредни животни циклус. 
Свака невеста пролази кроз сличан период и у њему се сматра опасном и 
нечистом јер, мада више није девојкг. - још увек није ни жена,28 али он у 
нормалним околностима траје кратко и завршава се свалбом. Умрети у 
међувремену значи умрети нечист, а лзбор планине за такву смрт јавља се, 
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заправо, као изузетно ефикасна просторна конкретнзација овог религијског 
проблема. Отуда Мплмћ барјактар нарпче за Љепосавом у стпховима који би, 
с обзиром на текст материне клетве, впш.е одговарали Лази Радановићу: 

ту ли тебе суђен данак нађе! -
Ни код мога ни код твога двора, 
ни код моје ни код твоје м.уке, 
већугори под јелом зелсном! (184-187) 

Осим овог, постоји још један битан разлог што обе девојке умиру у 
гори. Лазовој вереници мајка ово место изричито намењује, али је фор-
мулацијаЉепосавине мајке-"на путу" -сасвпм неодређена и пут може бити 
било где. Та је неодређеност, међутпм, само прпвидна. Знамо, из народних 
бајања, да се урок - као и све нечпсте силе - истерује у гору као у своје 
природно боравиште.2<> Нема никаквог разлога да песма од овог веровања 
одступи, те нас не изненађује што у њој налазимо ове стихове: 

Кад су билн гором путујућп, 
стижеурок на коњу ђсвојку (147,148). 

Од урока Љепосава уммре на нсти начпн као м Лазова заручница од материне 
клетве: "љуто је заболи глава", земља је "вуче" к себи и, кад је на њу положе, 
она умре. Ни ова подударност не може бнтп случајна. Штавнше, она нас 
наводи да, иза номиналних разлика, потражнмо слнчности између ова два 
зла која убијају надо танчпна пстп начпн. 

Ако знамо шта је урок и како он делује, впдећемо да је прави виновник 
Љепосавине смрти сам њен вереннк. По народном веровању, "човек, 
почудивши се [отуд је друго пме за урок почудпштс: МД| (задививши се) 
лепоти или напредности детета [али п одраслог човека: МД], жнвотиње или 
биљке, може да 'присвојп' њпхов лпк, ставнвши га у рсч [курзпв МД]... У ту 
нарушену, отворену структуру, улазс демонска бпћа која се такође зову 
у р о ц и У овом контексту Мплићево дпвљење девојцп, једно од нај-
лепших и најчешће навођених у нашој епнцп, истовремено је и њена осуда 
насмрт, онако исто како и материна клетпа пресуђује Лазовој заручници. У 
оба случаја, дакле, главни покретач судбине, једпнн против кога чак ни 
народна магијска традиција мема делотворног лека, јесте од свега старија и 
моћнија - магија речи 

Извесне типолошке слнчностн са овмм песмама показују песме о 
погибији сватова и невесте у горн. Њпхова је тематика нешто новијег пос-
тања и концентрише се око мотива препрошене девојке са неминовним 
сукобом прмхваћених и одбнјеппх просаца. Нсход сукоба може бити и добар 
и лош по девојку, али сличпостп о којпма је реч показују само песме са 
трагичним расплетом. Овде имамо у виду песме "Женидба Плетикосе 
Павла" (Вук III,74), "Сватови дуждсва Стјепана" (Вук VII,26), "Иво усарин и 
Аврам спахија" (Вук 111,75), "Крвавп спатови Предојевпћ Јурја" (MX V,215), 
"Малета хајдук укопава сватове, које је побпо" (MX VIII,20), "Непољуб" (CM 
130) и песму ЕР ISO. 

Све што је битно за сиже, у овим је песмама подударно: хајдуцн (који 
су и одбијени просци, осим у ЕР) нападну п побнју сватове у гори; невесту 
оставе у животу али она, пошто дарујс мртве сватове и младожсњу, изврши 
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самоубиство; под утиском њеног чина хајдуцн (осим код Вука) покопају све 
мртваце, што иначе нису намеравали да раде. Невеста, дакле, такође остаје 
"среди горе чарне" и у истом статусу, којн повлачм исте консеквенце, као и 
Љепосава и Лазова заручница нз ранмје помпњаних песама. Да је у питању 
потпуно исти начин мпшљења, говоре и стихови којпма сеМара (Вук 111,75) 
обраћа мртвом младожењи, дарујући му за свекрву кошуљу: 

куд год оди, нека јадикује, 
а гди стаје, да чемерикује: 
"Ово ми је од снае кошуља, 
поведене, а недоведене; 
двори су јој средп горе чарне." (224-228)32 

Невесте су, међутим, у овим песмама још и самоубмце, што њихову судбину 
чини знатно гором од оних које смо већ помињалп. Сагласно томе, мен>а се 
и слика простора у коме се драма одвија: сада је то крвав призор у планини, 
"друму на раскршћу", по коме девојка пде "од леша до леша" 

докле нађе млада ђувсгију, 
нађе њега у крв умрљана; 
из крви га мало извадила, 
па га брише свиленим јаглуком, 
а љуби га међу очп чарие (Бук 111,74:111-115). 

Сурови реализам ових стихова, наспрам утишаних, готово лирских описа 
смрти Милићеве и Лазове заручнпце, чини паралелу и истовремено 
наглашава разлику између два начнна умпрања, односно између два он-
толошки супротна узрочника смрти: натпрнродиог (клетва и урок) и 
природног (човек). Могло би се поммслити да песме са новијом тематиком 
губе везу са старијим мотивима и да нуде потпупо друкчије схватање спета, 
али то не би било сасвмм тачно. Мада су свн снжејни елементи у њима 
пажљиво рационализовани, ове песме нпак чувају јасне трагове архаичних 
представа о судбини и о нуминозности одређеногтипа простора (на којесмо 
наилазили и раније). За неке од тпх трагова морамо захвалитн управо 
потреби да се све објасни, односно да се сви важнм догађаји уметну у што 
доследнији узрочно-последичми нмз. 

Прво што у том смислу запажамо јссте мотнвација погибије свих невес-
тиних сватова. Она се не објашњава слабошћу, кукавичлуком или ратничком 
невештином господе која чине сватовску поворку, већ долази као казна за 
неодговорно илн обесно^понашање. У четири од пет примера, девојка на 
улазу у гору опомиње пратиоце на опаспост, али се они о н>ене речи 
оглушују. У MX VIII,20 то је дато и експлицнте: 

Они супрот Богу говорншс: 
"Ма да небо на земл,ицу падне, 
на копља би њега дочекалн, 
нит би смјело на нас ударнтн, 
камол'да биМалета ајдуче 
a са својих тридесет ајдука 
Он се боји миша испод кладе, 
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камо л' не би господс сватовпУ 
Сриба Божја по њпма падала 
и Малету к њн.ма пспутпла (-14-53). 

Код Вука (III,75), као и у MX V,215, сватовпма се поставља и - на.ма већ познат 
- захтев за одсуством гласа: 

Устегните коње витезовс. 
заустав'те свирке п бубњсвс, 
и савијте алаје барјакс! 
Преднама је гора усарпта (Вук, 160-163). 

Сватови то одбијају, а последице су, наравно, нсте као и у ранпје помињаној 
песмио вили баждарпци. Вмдели смо већ дау песмамаса познијом тематиком 
вилу, као господарицу горе, заме^ује хајдучкп харамбаша, преузимајући на 
себе и њене познате функције. To планпни, без обзнра на развој сижеа, 
обезбеђује и чува њене хтонске карактерпстике о којима је било речи у 
претходном поглављу. 

Нуминозност места одржава се и мнмо тога. У Вук III,74 кажњавају се и 
сватовске убице и то се најављује крлтким злокобнмм поменом горе: 

HCLUTO хучи врху на планшш, 
а вију сс орли и гаврани (134,135). 

За ову казну мерило је тежпна греха, а да соест о lboj постоји у кониепцији 
епске песме, види се из стихова: 

јер смо данас Богу сагр 'јсшп.пи, 
гдје побисмо господу сватове, 
и погибе момак и дјевојка: 
од њих би се витсзови лрглп, 
једно 'едругом за увољу бпло, 
кад погибе једно зл другога (MX VI1I,20:171-176). 

Међутим, у Вук 111,75 (слично и MX V,215) такве казне нема јер је Нво усарин 
имао прече право на девојку и, што је још важније, био је спреман да се веже 
побратимством и да поштеди сватове (упор. и песму ЕР 15). 

Акосадасведеморачун, видећемода је могуће пратити нмт којаје овим, 
у суштини различитим пссмама - заједнмчка. Гора кроз коју треба ићи 
смерно и тихо, њен осветољубиви и опаснм господар, раскршће путева у 
планини као поприште сукоба и место смрти иза које остају нечисти 
мртваци, виша сила која ту смрт шаље, магпчна снага братимства и клетве, 
трагичне последице иницијатичког днсконтинуитета и, надасве, стално 
присутан антагонизам чистогм нечнстог-свесу то елементи једног митског 
схватања света у оквиру којег и простор мора имати такве одлике. Ипак, не 
смемо заборавити да између старијпх и новијих песама које смо овде 
помињали нема непосредне везе и да је најближн однос у који се оне могу 
довести само однос деривације. Песме са новијом тематиком сложене су из 
већег броја разнородних и различито старих слојева, па се тешко може 
говорити чак и о уобичајеном преношењу мотива из једног контекста у 
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други. To управо змачи да је носећи мотпв смрти под прстсном бно сувише 
значајан и сувише стабилно органпзован да бп се бптно мењао у простору и 
времену. По томе он завређује да се посматра као засебан тлп и не можемо 
довољно нагласитида његова локалмзацпјау горл нпјениу ком случају ствар 
произвољног избора. 

По себм се разуме да епске песме оплсују и друкчије смрти у гори. 
Најчешће се у њима певају двобојл (песме тлпа "Марко Краљевић и Муса 
Кесеџлја" или "Бановпћ Страхпња"), затлм смртл у лову (облчно мучка 
убиства као у песмп "Смрт цара Уроша" САНУ 11,22), намерна ("Мујо и 
Алија") и ненамсрна ("Предраг л Ненад") братоублства, a у песмама са 
познијом тематиком сукобл шлрлх размера, углавном између хајдука и 
Турака, све до устанлчклх бојева у песмама о борбл за слободу. У већлли 
случајева план лна у таквом контексту нема змачај Bchn од места погодног за 
окршај и по томе улазл у исти ред са друглм сллчмлм просторима, какви су 
поље, пут, обллл реке ллл мора, прилазм селу ллп граду, отворен простор око 
цркве и црквене порте, и тако дал>е. Ипак, л кад се њена мнтска природа не 
наглашава нлкојнм средствнма, десл се да сама смрт о којој песма пева, 
посредно, својом трагичношћу, активпра управо хтолскс конотације 
планине. Осим песама о братоублству, од којнх смо неке већ помињали, 
подсетићемо овде само на два опречиз случаја. 

Први је једна мала и неразрађсна епизода чз песме "Кумовање Грчпћа 
Манојла" (Вук 11,6), смрт замењслог дстета, која не заузлма влше од осам 
стихова: 

кал Влахпња планппама бпла, 
нсшто јој се чсдо усцпкало; 
мајка му се бјсшс прспапула, 
па почпну пасред друма пута, 
те развпла оно чсдо лудо; 
алн није мушко, но ђевојка! 
LUibOM удари о камсну ста;шу, 
сга ју цика како змије л,утс (21-28). 

Ово је у песми први помен планине, а када се опа помеие други (и последњи) 
пут, живот ће изгубити још једно дсте - овог пута Манојлово. Суропа смрт 
замењеног детета, која у само осам сгихова брлжму мајку претвара у "љуту 
змију", не пада на Влахињниу главу већ теретм Малојла. Концепцлја правде 
која се задовољава применом начела "око за око, зуб за зуб" (сам Манојло ие 
трпи друге казне), веома је стара. ЗахваљујуГш н>ој, планина узима две пот-
пуно невине жртве и тешко је рећл дг ли ту казну прописује апострофирани 
св. Јован, или неко много старлјг, заборављсно и у шуму прогнано 
божанство. 

Други пример налазимо у песми "Смрт Марка Краљевића" (Вук II,74). 
Све око Маркове смрти припада млтско.м свету: знамсње (Шарчево 
посртање), разговор с коњем и вллом, хидромантичко виђење сопствене 
смрги, ритуално "сактисање" коњл н оружја. Такав је и са.м начин на који 
Марко умире: 

прекрсти се, сједе на доламу, 
самур-калпакнадочи намаче, 
доље леже, горе не устаде (110-121). 
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Безгласно н без крвн убија, виде.пи смо, само виша сила: клетва и урок у 
претходннм песмама, а "Бог, старм крвпмк" у овој. Урвппа, такође митска 
планина, ннје само окпнр за ову смрт. всћ и природно место за њу, оно које 
Марко сам изабпра. 

Ове две песме разликују се од већпне другпх које смо овде наводили и 
по томе што у њпма нема сахране у горм. Само прло ретко оног ко умре у 
планини сахрањују на неком другом месту, а и тада само ако самртник то 
изричито тражи. Тако се у еппцп форммра готопо самосталан, типски мотив 
сахранеу гори коме ћемо моратн да поспетпмо нешто више пажње. 

III 

Ниједан епски лик не умпреу ropn природном смрћу. Ако узрок смрти 
није натприродаи (а ту спала, оспм nOMiiibanor, још и смрт од вилиме руке), 
on је онда насиље, најчешће у наглашсно суровом облмку. Последице тога 
су далекосежне јер, по народнмм перова1мгма, насплиа смрт битно мења и 
покојников статус међу другим мртвпма, и однос жпвпх према њему. 

Жртве насмља немају право на редоону сахрану: оне се не смеју ун-
осити у гробље нити им се сме приуштитп прогшсанп обред. Гробље је 
ускраћено свима који су попшули (тзв. "погибалцпма"), а посебно утоп-
љеницнма, самоубпцама, жртпама грома, убпјенпм хајдуцима н злочинцима, 
обешенима, учеснииима рптуалпих поворкп (сватовскпх, коледарскнх) и 
сличнима. Као жртве неприродие смртн овде спадају п л>уди умрли од 
заразних болести, жене умрле иа порођају, мртворођенчад, ванбрачна, 
некрштена и прпорођена деиа, чак и припадипцм одређеннх народиости или 
занимања (нпр. Цигани и копачи). Љмхопе душе, ако им се тела лпше 
погреба, немају приступа на онај свет већ лутају по овом и тешко се муче. У 
тим околностима, оне су подложне утицају нечпстих сила, служе им или и 
саме постају демони, веома опаснп по жнве. Хорде таквих нечистих душа 
(Хекатине код Грка, Дивље војске код Гермаиа, Тодорци у машем народу) 
доносе временске непогоде, болести п разме друге недаће. 

Живима је, дакле, у интересу да сваку душу, макар и нечмсту, вежу за 
гроб који је њена "вечна кућа", место иа којем борави "вечни сан", чак и 
супституција самог покојнпка. Како немају приступа на освећено тле, 
"погибалци"сесахрањују, као и нечисти уопште, на одговарајућим местнма: 
тамо гдеумру, крај пута, у врту, воћњаку, на месту погибије, па и на посебним 
гробљима.-13 

Управо у овом облику, култ гроба се доследно поштује и у нашој 
народној епици. Кад то не бисмо знали, тешко бмсмо могли разумети због 
чега епски јунаци често своје најмилије (браћу, заручнице, пријатеље) остав-
љају у гори. Само ако самртник то изричито затражи, живи се брижљиво 
труде да му испуне и најкомплнкованнју жељу у погледу места за гроб, те га 
сахрањују на мору, на раскршћу дпанаест путева, на белилу, код скеле и 
сличном (нпр. ЕР 64,89,94). У том су случају, очпгледно, везани светошћу 
самртникове последње жеље. 
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У гори се, наравно, не остављају само драги покојници. Иза сваког 
хајдучког сукоба с Турцпма остаје известан број непогребених лешева, иза 
већине дпобоја такође. Костп и месо остављају се у том случају зверима и 
птицама управо с намером да се душп одузме могућност покоја. Такви пос-
тупци руковођени су колико мржњом, толпко н презрењем за иноверце који 
се сматрају недостојним сахране. Обоје на једном месту налазимо у песми 
"Женидба Ивана Срђевића" (САНУ 111,66) где српски сватови овако 
кажњавају Турчина за неуспелу отмицу невесте: 

Уфатише Ковчића Османагу 
и од њега веље муке грале -
кпдају му и ноге и рукс, 
остаоише насред друма пута 
да га мнчу тпие свакојаке (132-136). 

У епским песмама, дакле, можемо очекпвати само једну врсту погреба 
у гори, ону која се мотивише брпгом за покојннкову душу. Како су у планини 
смрти бројне и разлнчите, то и гробова има неколико врста: момачких, 
девојачких, јуначких, заједнпчких. Свака врста организује се по неком реду 
и тешко би се могло замислпти да у томе дође до пометње. 

Најзанимљивији су, и најдетаљније опмсани, међусобно слични 
момачки и девојачки гробови. Потпун опис девојачког гроба у планини 
налазимо у песми "Женидба Мнлића барјактара" (Вук Ш,78): 

сабљама јој сандук carccaiue, 
наиаинма раку пскопашс; 

Посуше је грошим' п дукатим'; 
чело главе воду нзведоше, 
око воде клупе поградптс, 
посадише ружу с обје стране: 
ко ј'уморан, нека се одмара; 
ко је млађан, нск сс кити цв'јећсм; 
ко јежсдан, нска водс пнје 
за душицу лијепе ђевојке (190-201). 

На исти начин Иво Сењаннн caspaftyje спог иећака: 

око гроба столе помстао, 
чело главе ружу усадпо, 
а до ногу јелу усадио, 
до те јсле бунар ископао 
и за јелудобра коња свсз'о: 
који прођс туд друмом иарсвнм, 
ко ј'уморан, нека отпочнне, 
ко је млађан па је за кићспс, 
нек се киги ружииом руменом, 
а кога је обрвала жсћца, 
бунар има, нек'утоли жећцу, 
ко је јунак вредан за коњица, 
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нск' т дрсшп, па нскдрумом јсззи-
свс за здрлвл^с Пвл Ссњлнпна 
и злдушу нсјака псћака (САПУШ.40: 100-114) ^ 

He овако потпуие, али у свему бмтмом пдентпчпе оппсе гробова налазимо 
врло често и у лирскпм и у епскпм пссмама, а овде ћемо помеиути, од епсклх, 
само песме "Заручнлца Лаза Радановкћа" (Byк 11,7), "Смрт Реље од Будима" 
(MX 1,62), "Малета хајдук сахрањује сватове, које је побпо" (MX VLII,20) и 
песму ЕР 157. 

Сада ћемо обратптн пажн,у на трм елемснта погрсбпогрптуала која су 
у оваквим песмама неизоставна, a то су: лзоођеље воде код грооа, сађење 
одређених биљака око њега м оставлаље ствари к'од мртваца нли на самом 
гробу. Св.чка песма лаје исто објашњсм^с за onaj труд живих око покојн лкове 
вечне куће: да сс, 1всму за душу, пролазнпцл одмарају, race жеђ п кпте цвећем 
илп једу воће. Остаје ма.м још да вилпмо шта, у овом колтексту, значи пзраз: 
задушу, одиосно у којој су мерп побројама дапањл (са којима се бсз изузстка 
срећемо у култу гроба и мртвпх) намеи,ена мртвима, a у којој жпвпма (за 
здравље). 

На основу комплекса всрова: ba о загробпо.м жмвоту, слободно нам је да 
закл,учнмо како се - на прнмер - вода не изводп само за пролазннке већ је и 
мртвом неопходна јер јс ои стално жедан, судећл по веллком броју ритуал-
них радњи с водом којс се не смеју лзоставлтл прпнх четрдесет, а негде л 
годину данаодтречутка смрти.3<; Ружа и јела, али п бор (MX 1,48), јабука(МХ 
VIII,20) л винова лоза (MX VIII,20) позиате су као сеновите бил>ке. Винова 
лоза, на коју не смеју никаквм де.мопп и на којој се спал>ују свецп (нпр. Сава 
и Андрлја), сматра се светом билжом, као UITO јс и бор нстовремено н свето 
п сеновлто дрпо.3'' Као стално место ("два су бора напоредо расла"), он се у 
народној поезлјм лзјсдначујс са човском, за шта прпмср налазлмо л у 
слсдећим стиховнма из песме "Два брата" (MX 1,48): 

дв'је гробниис ОВЈН пскопајтс. 
једпу мснп, другу брлту мому. 
па нас, браћо, л'јспо сахраипте. 
двл зелепа бора услдпте. 
Мсђу lbtlM,i спонси подпгпитс: 
"Овдп леже два брата рођспл. 
по имену мали Маријанс 
и братац му арамбаша Нво" (473-4S1). 

Сматра се да је (још увек' жлв) обичај ла сс иа гробовпма, а нарочлто на 
гробовима младих људи, садп дрвећс, посебпо оно које рађа, настао нз веома 
старог веровања да се душа најлакше всзује за камсн н дрво. Стабло на гробу 
има, као што и песма каже, мстп змачај л исту мепопрсдимост као и сам гроб 
илл надгробнл спомснпк које штлтл табу. Старлна н смпсао овог обнчаја 
биће нам jacimjii ако се сетимо да су Словенн и други стари народи своје 
мртве првоблтмо сахрањмвалл у светлм гајевлма п слпчним култним мес-
тима, а да су гроб.га каква данас познајемо почела да настају тек са прпмање.м 
хришћанства, и то прво око цркава. 

Осим тога, кад је у пптаљу место за гроб, cne до почетка овог века- па и 
данас, уосталом, али ређе - самртнлк је могао тражлти да га сахране на 
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"његовој" земљп (у пол»у, поћњаку, на липади). n та се жел,а поштовала.37 

Ооичај caxpavbimaiba "па својој земл>п" плп украј пута такође је нсома стар, a 
У синтетпчком облпку срећемо СЕ СА I M I M Н прско крајпуташа, прлзних 
гробова (попут грчкпх кеиотафа) на којмма сс служба мртвчма ооавлза као да 
cv покојнпци заиста у њпма. Позиат свим старим мародмма, овакав одмос 
према надгробио.м споменпку п гробу (укључујуИи и избор места за ibera), 
подупире тезудасеверовап>еу везпгкивс душезаодређенс објектсформирало 
у перноду анимпзма и прснело до т ј н о в и ј п х времеиа кроз поменуте 
народне обнчаје. Неповољан положај у комплексу опозицпја који се разпија 
из односа свето-профано, ова по старппм погодна места за сахрањпвање 
вероватно стичу са учвршћппан.ем хришћанстпа као звапичие, светске 
религије . Пол дејстпом хришћаис : :ог култа мртвих мсља се њихова 
означеност, алн у народној култмој праксп опа п даљс имају ранпји значај. 

О необичној отпорностп ове праксе свсдочи и још увск актуелан обпчај 
опремања мртваца. Виделм смо да заручпицу Мплића барјактара посипају 
дукатима, а нећаку 11вл Сењаипиа на грооу оставл>ају коња. 11 једно п друго 
у почстку је нмало комкрстну намену п служило искл;учпво покојиику: 
новац, врло стара замсна за првобмтну л,улску жртву, служпо му је и да на 
оном свету не оскудева, илн да плати прслаз прско гранпцс између два света, 
или да га лрпми као надокиаду за оно што оставља на земљи, како жнвп не 
би остали у спору са i-biiM; кои>, по функиији изоссммчан обући icoja се и даиас 
купује нарочиго за ту прплпку, да лакше путујс до свог пocлeд^beг 
одредишта, јер се веровало да је тај пут дуг п опасан. Зпа се, на основу 
мпогобројнмх налаза, дајеопрема мртзаца билау класнчпим времсннма још 
много богатпја п да је врло дуго, као опавсзну, укључмвала п крвну жртву. У 
нашнм песмама ома се нлјпотпуније одржала у оппсмма сахрапе јупака, a 
добар пример за то палазпмо у песми "Смрт војподс Каице" (Вук 11,81): 

са сабл,ат санлук orccauic. 
саранише појооду Каииу, 
чело глапе копл,сударншс, 
на копљс му сокола метпуше, 
за копље му коња прнвсзаше, 
по гробу му оружјс прострешс; 
од Маиара унку начпнпшс, 
обградише гроба Каичпна, 
да му мртву не претрссу тсло (244-253). 

Сличне жртве покојншшма налазпмо м у песмм "Смрт мајке Југовића" 
(Вук 11,48; слично и у САНУ II 1.46), а Чајкамоппћ сматра да је кићење гроба 
главама илп тслпма мртвпх нспријателнт упрапо успомена на жртвопање 
људн.38 

У епиии су, осим ових поједпначпих, огшсана и зајсдннчка гробл>а у 
планини. To су обично ракс у којс сс заједио полажу момак и дспојка (ЕР 180; 
MX VIII,20) или два брата (ЕР 132; MX 1,48; MX 11,71; САНУ 11,8), али нма и 
гробаља која пастају покопапањем BHUIC погмиулпх - обично сватова - на 
истом простору (ЕР 180; MX VIII,20; MX V.215). Ови се гробови, по правилу, 
неразликују битнијеодописаних, оспм што јс број детал>а сведен на најмању 
меру, а о укопу се дају само штурн шпгштаји: 
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О те, браћо, л.7 је укопамо, 
све два и два редом наспореда, 
наспореда кума и дпвсра, 
а наспоред момка и дпвојку! (MX V,215:67-70) 

или: 
сваки сс је спога прпватио 
И уладан гроб га подожпо (MX VIII,20:145,1-16) 

или: 
пак и.х лепо покопасмо ондп 
девоику и мом'ка поредо 
а сватове по делс зсленс (ЕР I fit): 27-20) 

или: 
те нм једиу кућу направпшс, 
у њу браћу мртвс загрлпшс (САНУ 11,8: 104-105). 

У ранпје помнњанпм песмама о погпбпјп невесте и сватооа у гори 
наилазимо, међутим, на један занпмљнв детаљ ко.ме морамо обратити више 
пажње. To је дарпвање мртвих сватова. Као мотив, даривање припада више 
лирској него епској поезијп, поглавпто због невестиног оплакивања 
младожење, кума и девера. Као поступак, дарпвање се може двојако тумачити. 

Могуће је да невеста - у светлости онога што смо рекли о статусу 
девојке која уммре под прстеном - желм да пред смрт обави свој део рмтуала 
и да тако, макар половичио, затворп прекпнути лаиац догађаја. To је онда 
потез очајнмка п не изпенађујс иас што се окончапа самоубпством. Из истог 
угла гледано, могуће је, такође, да је невестпна намера - бар у неким 
случајевима - да побијепмм сватовпма обезбеди какав-такав погреб. Она, 
идући од једног до другог, 

свакога је свата покрпвала, 
покривала свплсном кошуљом, 
a no главп везснам јаглуком (Вук 111,74: 81-83). 

У MX VIII,20 - варијанти која је и имаче у свсму одређенија него остале -
млада тако и формулпше своју молбу: 

Пуштп мени мојс 6'јсле рукс, 
да дарујем кума п дјсвер:к 
и онп су мсне даровалп, 
да IIM лице покријсм марамом, 
да им вране очпју нс ваде (102-106). 

Значај који невеста прмдаје noKpimaii,y мртваиа бпће нам још јаснији ако га 
упореднмо са стпховпма из песме "Дјевојка убнјасвога напаснпка" (MX IX,9), 
иако она припада друго.м снжејном тппу: 

кад преминсм, л'јспоукопај ме 
у планпну, у гору зслену, 
намстии ме од горе шсваром, 
да м' не једе од горе звјсрпње (02-05). 
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У MX V,215 девојка мије главе младожењи, куму и деверу и завија их потом 
у шарене мараме, а и у осталим варијантама јављају се умивање (ЕР 180) и 
целивање (Вук III,75) покојника. Мада се ова група од пет сличних песама не 
можепосматрати каојединствена целина, свака би се песма изте групе неким 
својим елементом моглауклопитиу следећи сажетопис погребногритуала: 
умивање - целивање - покривање (замена за погреб, али и покривање у 
правом смислу, покров) - оплакивање. 

Из онога што је раније речено, јасно нам је зашто намиривање покој-
ника има толики значај и за самртннка и за онога ко осећа одговорност за 
судбину његове душе. Ту одговорност невеста преузима јер јој, премасижеу, 
она припада као главном предмету сукоба који се на крају тако трагично 
завршава. Није немогуће да невеста и с тим разлогом прима бригу о мртвим 
сватовима као своју дужност, за шта потврду налазимо и у следећим 
стиховима из песме "Сватови дуждева Стјепана" (Вук VII,26): 

Остави ме од горе гусаре, 
невоља м' је жалити јунаке, 
с мене су их изгубиле мајке (52-54). 

Осећање кривице или одговорности заједничка је мотивација за сваки 
труд око сахрањивања у планини. Ако се сетимо да, по народном веровању, 
нико ко ту остаје погребен није без терета - а ни без греха - можемо 
закључити да се, у крајњој линији, сваки гроб на таквом месту копа истов-
ремено и "за здравље" и "за душу". А како далеко та потреба за очишћењем 
може ићи, видимо из песме "Can Мандушића Вука" (MX IX,20) где хајдук, 
умирући у гори, моли: 

Her ископај једно гробље мало, 
укопај ме, драги побратиме, 
и сагради цркву од завјета: 
тко пролази, нека Бога моли 
и одмоје спомене седуше! (117-121). 

Друго опште осећање везано за песме о смрти јесте туга, и оно се у 
епици увек даје као директно обраћање мртвом или, што је нарочито заним-
љиво за нас, месту на коме мртви остаје. Пример за ово друго налазимо на 
више места, али ћемо овде опет навести стихове из "Женидбе Милића бар-
јактара": 

Чарна горо, не буди јој страшна; 
црна земљо, не буди јој тешка; 
вита јело пусти широм гране, 
начини ми заручници лада; 
кукавицо, рано је не буди, 
нека с миром у земљи почива! (203-208). 

На почетку овог излагања напоменули смо да се у епици повремено јавља 
разговор јунака с гором, али да он углавном нема значај већи од реторске 
фигуре. Ово обраћање гробу као месту вечног покоја које у себе укључује и 
гору, јелу, кукавицу (у MX 1,62 и славуја), припада другој врсти. Оно не само 
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да обавља песничку функцију (и у том контексту развија елегичну слику 
смрти као сна, често коришћену у светској књижевности), већ и наглашава 
идеју о планини као боравишту мртвих, истичући тако њен хтонски карак-
тер. Судећи по свему, сликом планине као пустог и туђег света, за који се 
природно везују нечисте силе п смрт, епска поезија не изграђује и не нуди 
истовремено и идеју о коначној пропасти, или коначном умирању у њој. To 
не би било у складу ни са општим традиционалним представама о човековој 
судбини на оном свету, за који се не везује појам не-бића, већ сам витални 
принцип: живот (други, загробни, после смрти, итд.). Тај живот, мртви у 
планини воде по истој оној логици по којој то чине и на другом свету, јер 
она тај други свет управо и јесте. По народном веровању, мртви на другом 
свету остају онаквн каквпма их јесмртзатекла, нестареи не мењају ни изглед 
ни навпке. Ако то знамо, схватићемо на прави начин и ове лирски ин-
тониране стихове о Рељи од Будима: 

носише га у гору зелену. 
Jl'jeno њему мјесго избираше, 
покрај друма Рељу закопаше, 
куд пролазе снаше и дјевојке. 

славуј тица л 'jeno му зап 'јевај, 
млад је Реља, пјесме су му драге! (MX 1,62: 66-69; 71,72) 

IV 

Када смо раније говорили о епском схватању односа између неба и 
земље, приметили смо да се они увек конкретизују кроз слике чуда - Божјих 
и светачких - којима се људски свет из хаотичног доводи у стање реда. 
Нзузетна конзистентност чуда као фепомена, потпуна недвосмисленост 
његове сврхе и порекла, искључивалп су сваку могућност недоумице кад је 
требалотумачнти његову појаву. У свим равнима комуникације (аутор/певач 
- дело/песма - тумач/публика), чудо је наилазило на адекватан пријем, па је 
тако и декодирано. Потпуно исто се дешава и с песмама у којима се јављају 
демонска бпћа (див, змај, вила) или натприродне силе у индикативном виду 
(урок, клства). Тумачећи улогу горе као места за које се они везују не по 
слободном певачевом избору него по генеричкој нужности, ми нисмо имали 
већих тешкоћа да ту нужност покажемо, управо зато што она произлази из 
кохерентности саме појаве натприродних бића и сила. 

У оба случаја (небо-земља и гора), могућност читања и тумачења ових 
песама само је једна: буквална. Чудо се или испуњава до последњег слова, 
или није чудо; вила и змај морају за сваког тумача бити натприродна, 
демонска бића, или песме о њима постају бесмислене; урок и клетва морају 
имати реалне жртве, или песама о њима уопште неће бити. Дословност је, 
дакле, први услов њихове егзистенције. 
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Међутим, песме са новијом тематмком и често позније по настанку не 
уклапају се више у овај једноставан систем. Већ при аналпзи песама о 
погибији невесте и сватова у гори морали смо, на основу аналогије са 
старијим мотивима, претпоставнти две, па и више могућности тумачења и 
песме као целине, и њених појединих лелова. Удвајање, нли умножавање, 
могућностп тумачења настаје - у нашим примерима - опог тренутка кад пз 
н»их нестане сваки помен натпрпродног у било којој од његовпх манифес-
тација (чудо, биће, сила или нешто друго), али се не пзгуби унутрашња веза 
с њпм. Када се то деси, почпње оно што бисмо могли назвати 
тривијализацијом мотива с пореклом v миту, односно губљењем њиховог 
митолошког идентитета. 

Правилност с којом се старији мотивски комплекси постепено обес-
нажују и на крају губе, једнака ј е - у најшпрнм цртама- правмлностп процеса 
деградацпје п коначног ишчезавања старпх нумена у корист нових млп 
никојих. У извесном смислу, старпнска нумина дефпнитивно престају да 
постоје управо онда кад ни из дубљег слоја песме више није могуће 
реконстру исати њихов лнк. Тада се између старијих и новијнх обрада мотива 
губе и оне дискретне, унутрашње вгзе, а кад се one сасвим прекпну, 
могућности тумачења поново се своде на једну: дословну. 

Тако се божанска и светачка чуда доследно и логично могу испуњавати 
чак и у "Почетку буне против дахија", али кад вила из планине опомиње 
Јакшнће да Турци крећу на Београд (Вук 11,95), или кад са брда Весца виче 
Вуку Љешевпћуда му прете тритурскеаге (САНУIV,37), ни планина пивила 
нису ништа друго до зпак сведен на ознаку чија се информативпа улога у 
r iecMii могла доделитм било коме. Постепеним свођењем знака на ознаку, 
доста се добро објашњава упорна и, у ствари, аутоматизована употреба веома 
старих мотива (говор животиња, појава виле и змаја, улога горе) и песничких 
средстава (словенска антитеза, сан), чак и онда кад она више ни као реторика 
немају нарочит значај. 

II гора, као нуминозан простор, пеминовно подлежеовом процесу, али 
се то дешава дуго и постепено. До прве битне промене у епском схватању 
шуме и планине долази тек с појавом хајдучких тема. Запосевши градове и 
угрозивши сигурност сваког српског дома без разлике, Турци су епској 
поезији обезбедили оно без чега би њена виталност била много раније 
угрожена - општенационалног негрмјатеља, али су истопремено у 
традиционалном схватању простора повукли оштар рез. Директна пос-
ледица њиховог коначног освајања овог тла била је потпуно преокретање 
вредности двеју основних просторних опозиција: кућа-шума и своје-туће. 
Гора, сад већ хајдучки стан, није више могла опстати као хтонски простор. 
Она нужно мења означеност и постаје исто што и "своје", "кућа": 

Кућа ми је камена пећина, 
а баштина гора Романија, 
мач и пушка и отац и мајка, 
имам браћу одгоре хајдуке (САНУIV,15:54-57). 

Да се задржала на плану индпвидуалног, па чак и групног избора, ова 
промена не би била ни тако важна, нк тако дуготрајна, каквом је постала 
управо зато што је имала националне размере. Као систематску и дефинитив-
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ну приказује је, између осталих, песма "Истрага потурица" (САНУ IV, 13) 
овим стиховима: 

А јунаии у гору одоше, 
ухајдучко мјесто каменито, 
па се крију јадни по јамама, 
ло јамама и по пећииама, 
оставише гори каменитој, 
оставише добра и државе, 
оставише поља и градове -
градови су камене пећнне, 
а поља су студено камење, 
то су иаша браћа Црногорци, 
који сваку муку подносише 
ради вјере и слободе драге (54-65). 

У том контексту гора више ни на који начин не може одржати свој 
статус мистичног света који наслућујемо у песмама о гробовима и смрти у 
њој. Напротив, постајући све више реални простор историјских збивања, 
планина - на рачун старијег, митског - добија све већи стратешки значај, 
какав је на овом тлу често имала и у ранијим и у познијим временима: 

што побјеже међу rope тврде, 
то недаде к cede приступити 
и остаде у горама живо (CM 11: 56-58). 

Преображај горе из туђег и непријатељског у свој и освојени простор 
пуне безбедности тако је потпун, да се детаљи из хајдучког живота у планини 
не разликују од живота у кући: 

ју Бишћанску високу планинуЈ 
и под јелом совру поставио, 
Једуљеба и пијаху вина; 
а кад дође харамбаша Лимо, 
те им божу помоћ називаше, 
сви пред њчме на ноге скочише, 
руке шире, у лице се љубе, 
за лако се здравље упигаше, 
за готову совру засједоше (Вук 111,42:61-68). 

Паралелно с тим, логично, сви елементи затвореног простора (кућа, црква, 
град) добијају такође супротне предзнаке: у њима се дешавају издајсгва и 
мучка убиства (Вук 111,52,53,69; MX VIII,27,29; САНУ 111,10,11), чак и у цркви 
(Вук 111,45; IV,3), па је и сам одлазак у град опасан (MX VIII,23; САНУ 111,13), 
највише збогмогућности да се доспе на муке, у тамницу (Вук 111,50,51; САНУ 
111,8,13,31,47). Из те перспективе разумљиво је и одбијање Новака Дебелића 
да постане царев зет и да гору замени палатом: 

"He будали, мој честити царе, 
волим јунак у гори зеленој, 



Аналитичка panaii оригипала 83 

негу твоме двору бијеломе. 
Што ће мени велико везирство, 
и што ће ми ота кћерца твоја, 
каду Турка никадвере нима." (MX VIII, 14: 66-71). 

Најзад, крајњи домет објективности у овом новом, реалистичком 
сагледавању планине, постиже се готово документарним описом лоших 
страна хајдучког живота у њој. У планини се гине, гладује и смрзава, и нико 
у н>у не одлази без големе нужде (Вук 111,1,63,69; САНУ 111,1); она је опасна, 
нарочито на раскршћима и по кланцима где се постављају заседе иза којих 
остају призори пустошења попуг овог: 

крваво је по друму камење, 
крваве су вите оморике; 
по камењу и по крвци црној 
гази јунак харамбаша ЈЈимо (Вук 111,42:360-363). 

Говорећи о мотиву смрти невесте и сватова у гори, нагласили смо већ 
разлику у начину умирања од природних и натприродних узрочника. Ово 
својство природнеали насилнесмртиу гори-да је бучна и крвава и да често 
погађа, доводећи их у сукоб, велики број жртава - приводи крају процес 
демитологизације горе као епског мотива. У складу са тим, као стална и 
стилски значајна карактеристика песама са хајдучком тематиком, ово ће 
њихово својство до пуног изражаја доћи тек у песмама о војевању за слободу, 
где - под утииајем ширења историјске перспективе - постаје, тако рећи, 
правило. Што су веће људске масе сукобљене и што је већи значај њиховог 
сукоба, то је мање важно каква својства митопоетска свест придаје месту 
њиховог судара. Песме о војевању за слободу настају кад и историја о којој 
певају, и нијечудо што првизахтев који онеморају задовољити јестетачност. 
Како је географску тачност лакшеостварити него историјску, нарочитоонда 
кад историјска дистанца ни физички није могућа, песме "јуначке новијих 
времена" дају рачуна само о конкретним планинама као о географским 
тачкама војногсукоба-и ништавише. Совимнултимстепеном митопоетске 
свести подудара се и веома висок степен историјске свести, вероватно један 
од највиших које је српски народ у новије време достигао. Дајући и њима 
универзалне, митске димензије, замењујући старе знакове новим ознакама, 
епика више никад неће осетити потребу за активним обнављањем старије 
означености простора. Ипак, захваљујући конзервативном, на промене 
изузетно отпорном песничком поступку, она ће - у друкчијем, измењеном 
виду - живети и даље, на нивоу песничких средстава, о чему ће више речи 
бити касније, нарочито у анализи слике простора у контексту пророчанског 
сна. 

Н А П О М Е Н Е 

1 Ову идеју симболизује и читав низ других представа. Лик Беноа у књизи 
Знаци, симболи и митови наводи, рецимо, следеће примере: (осим 
планине, дрвета и стуба) копље, батину, рог (изобиља), степенице, 
лествице, обелиск, звоник, стрелу, фалус, пирамиду (графички знак за 
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планину је А), бетил (свети камен), омфалос, конопац, ланац, конац ... 
(Luc Benoist, Segni, simboli e miti, Garzanti, 1976, str. 44; наслов 
оригинала: Signes, symboles et mythes, „Que sais-je?„, Presses Univer-
sitaires de France, 1975). 

2 Или како ce већ опозиција соларном, горњем богу постави: бог мртвих, бог 
доњег света, црни бог. итд. 

3J. Chevalier i A. Gheerbrant, Rječniksimbola, MH, Zagreb, 1983, s.v. Gora; 
Мифи народов мира, Москва, 1980, 1, s.м.Гора. 

4 Vladimir N. Toporov, Kosmološki izvori prvih istorijskih opisa, III program 
RB, 1979, III, 42, стр. 429-476. У помињаном зборнику Мифи народов 
мира s.v. Космогонические мифи исти аутор наводи ову варијанту 
сумерског мита о космичкој гори: "Наму, прамајка свега постојећег, 
рађа ropy на којој бораве Ан (небо) и Ки (земља); ово двоје рађају 
Енлила, господара земље и оснивача Нипура" (2. том, стр. 7). 

5 Storia delle religioni 5: Slavi, Balti, Germani e Celti, a cura di Henri-Charles 
Puech, Editori Laterza, 1977. 

6 Исто, стр. 86. 
7 Luj Leže, Slovenska mitologija, Beograd, 1984, стр. 156. 
8 СЕЗ, 1925, 32, стр. 280. 
9 Л.Леже, Нав. дело, стр. 59, 75, 153. Идући по трагу чешког научника Јана 

Пајскера (Jan Peisker, Које su vjere bili stari Slovjeni prije krštenja?, 
Starohrvatska Prosvjeta N.S., II, 1928, Zagreb, 1928), др Иво Пилар y 
чланку 0 dualizmu u vjeri starih Slovjena (ZNZOJS, 1931, XXVIII, 1, стр. 
1-86) наводиописе37 локалитетаза којепретпостављада су некада били 
стара словенска дуалистичка светилишта. Истраживањима чије резул-
тате приказује у своме чланку, Пилар је покрио следеће области 
тадашње краљевине Југославије: Хрватску, Далмацију, Босну и Хер-
цеговину, a у мањем обиму Славонију, Црну Гору и јужну Србију. За 
нас је битпо оно што аутор назива "сталном кулисом" старих дуалис-
тичких светилишта, а што бисмо ми назвали њиховом топографско-
религијском структуром: "с лијеве стране мјесто, обично бријег, 
посвећен богу сунца, свјетлости и добра, у средини вода, a с десне 
бријег, пећина или гудура, посвећена злодуху, принципу таме и зла" 
(стр. 16). На сваком од 37 описаних места, Пилар је налазио и у својој 
реконструкцији полазио од очуваних или срушених хришћанских 
цркава, помажући се именима светаца којима су цркве посвећиване и 
називима места или области у њиховој непосредној близини. Без об-
зира на то колику научну вредност његова истраживања данас могу 
имати, Пиларови описи су врло речити и управо потврђују податак о 
двострукој функцији брда и планинских врхова, какву налазимо у 
дру гим изворима, као и чињеницу да су на тим истим местима подизана 
хришћанска светилишта с основном намером да се стара, паганска 
света места потисну и предају забораву. Наводимо само неколико карак-
теристичних описа: локалитет бр. 6 (изнад Каштела) 

Капела св. Ивана на Бирњу (631 м) 
Врело Радун и село Радушић 
пријесто бога сунца (Радогоста?) 

Хрид са скочидјевојачком легендом 
Брдо Црни Круг (650 м) 
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Капела св. Михајла и св. Јурја 
Крај зван Дивуље 

локалитет бр. 9 (срез Макарска) 

Брдо Сутвид 
пријесто Световида, бога сунца и свјетлости 

вододерина 
Брдо Црни Љут 
сједиште бога таме и зла 

локалитет бр. 12 (Нин, Нински залив, пусто острво на десној страни 
залива са врхом који се зове Велебит, висок 28 м) 

Капелица св. Вида 
некадашње светиште Световида 

Нинс.ки заљев 
Велебит 

сједиште бога таме и зла 

локалитет бр 23 (Скадарско Језеро) 

Св. Илија 
пријесто бога свјетлости и громовника 

ријекл Лим 
Дивљи Врх 
сједиште злодуха Деве, Дизе 
Сотонићи 

и тако дал>е. 
10 Михаило Д. Петровић, Божанства и демони црне боје код старих народа, 

Београд, 1940, стр. 28, 32. 
11 Љубинко Раденковић, Место истеривања нечисте силе у народним 

бајањима словенско-балканскогареала, ГЕМ, 1986, 50, стр. 208. 
12 Исто, стр. 212. 
13 Види о томе нпр.: Сима Тројановић, Главни српскижртвени обичаји, СЕЗ 

17, 1911, стр. 152-164; С. Зечевић, Митска бића српских предања, 
Београд, 1981: Исти, Змају народномверовању североисточне Србије, 
Македонски фолклор, 1969, II, 3-4, стр. 361-367; Тихомир Р. Ђорђевић, 
Вештица и вила у нашем народном веровању и предању, СЕЗ, 1953, 
LXVI, 30; Миленко С. Филиповић, Бакарно или мједено гумно, Ет-
нографски преглед, 1959,1, стр. 19-33; Веселин Чајкановић, Оврховном 
богу у старој српској религији, СКА CXXXII, 34, Београд, 1941; Исти, 
Из српскерелигије и митологијс 1. Мајка Југовића, Мит и религијау 
Срба, Београд, 1973, стр. 543-554 и иначе у књизи; Исти, Стара српска. 
религија и митологија (9. Змај; 10. Дивови), рукопис у АСАНУ бр. 
13531; Б.Н. Путилов, РусскиА и чзжнославлнскиИ героическиИ зпос, 
Москва, 1971, стр. 32-78; В.В. Иванов и В.Н. Топоров, Инвариант и 
трансформации в мифологических и фолБклорних текстах, 
Типологические исследованил по фолБклору, Москва, 1975, стр. 44-76; 
Jovan Janićijević, Uznaku Moloha, Beograd, 1986. итд. 
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14 В. Чајкановић, Стара српскарелигија и митологија, 10: Дивови, стр. 461. 
15 Исто, стр. 468. 
16. Ј. Janićijević, Uznaku Moloha, стр. 9. 
17 C. Зечевић, Змају народном веровању..., стр. 364. 
18 В. Чајкановић, Стара српска религија и митологија, 9: Змај, стр. 454. 
19 Вук Стеф. Караџић, Српске народне приповијетке, Београд, 1969, стр. 118. 
20 Дунав, Дунај или дунај у епици сечесто јавља као заједничко име за велику 

воду, нарочито ако је на необичном месту. О томе је врло исцрпно писао 
Ватрослав Јагић у студији Dunav-Dunaj u slavenskom narodnom pjes-
ništvu (Izabrani kraći spisi, MH, Zagreb, 1948, стр. 150-176). Иако Јагић 
изричито тврди да у спомињању Дунава не треба тражити никакве 
нарочите митологије (стр. 168), грађа на којој ради као да говори 
насупрот овом његовом закључку, будући да се у њој - како сам Јагић 
наглашава - Дунав јавља као зла река која доноси несрећу (стр. 154), 
опасна река која прима жртве (стр. 152,153), вода која односи девојачки 
венац и у томе симболизује смрт или губитак девојачке части (стр. 155, 
156, 168), као море (стр. 154, 164), односно као вода уопште (стр. 158), a 
затим и као извор, односно рибњак (стр. 158). Сви ови ликови Дунава-
Дунаја говоре о његовој хтонској природи више него о обичној 
песничкој употреби, а више речи о води као хтонском елементу у епици 
биће у следећем поглављу овог рада. 

21 Исцрпан попис вилинских имена види у:Т.Р. Ђорђевић, Нав. дело, стр. 
82-87. 

22 В. Чајкановић, О српском врховном богу, стр. 152. 
23 О овоме потпуно супротно мишљење има Никола Банашевић у тексту "О 

важности проучавања мотива народне поезије", ППНП, 1935,11, 2, стр. 
169-173. 

24 Aleksandar Stipčević, Kultni simboli kod Ilira — grada i prilozi sis-
tematizaciji, ANUBiH, Posebna izdanja LIV, 10, Sarajevo, 1981, стр. 58. 

25 Тихомир P. Ђорђевић, Српске народне игре, СЕЗ, 1907,9,: Игре бића, стр. 
61-63;В. Чајкановић, Свекрва на тавану, МитирелигијауСрба, стр. 174; 
С. Зечевић, Култ мртвих код Срба, Београд, 1982, стр. 92-95; Оливера 
Младеновић, Коло у Јужних Словена, Београд, 1973, стр. 53, 87, 101; 
Dragoslav Antonijević, Contribution a I'etude de la symbolique du cercle 
magique et de la marche en rond autour du defunt, Balcanica, Beograd, 
1972, III, стр. 461-476. 

26 B. Чајкановић, Мит ирелигија у Срба, стр. 626. 
27 Исто. 
28 Види о томе: Бојан Јовановић, Camera obscura свадбеног обреда, Сав-

ременик, 1986. 7-8, стр. 117-131. 
29 Види о томе; Љ.Раденковић, Место истеривања нечисте силе, стр. 207-211. 
30 Исти, Имена нечисте силе у народним бајањима, МС, Зборник радова 

Лексикографија и лексикологија, Нови С а д - Београд, 1984, стр. 141. 
31 Ову моћ коју реч - по народном веровању - има, никако не треба схватити 

као слепу силу. Са истом прецизношћу коју показује у одређивању 
услова за активирање урока, народна традиција одређује и људе или 
бића из чијих уста долазећи клетва постаје делотворна. To су: свеци, 
родитељи, владари, владике, свештеници, кумови, а врло често и Бог и 
Богородица. "Клетва можеда стигнеонога когаукунедруги, а она може 
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да сустигне и онога који се сам штогод криво закуне " (М.Ђ. 
Милићевнћ, ЖивотСрба сељака, стр. 53, 54). 

32 У песми "Непољуб" (CM 130) стихове: 

"О Хајкуно лијепа ђевојко, 
би суђено да се састанемо 
ни код мога, ни код твога двора: 
ни код моје, ни код твоје мајкс, 
дого данасу горп зсленој" 

изговара младожења пре него што умре од рана. Девојка се не убија већ 
је воде свекрви, одакле се после удаје. IICTO је поводом песме "Женидба 
Максима Црнојевића" запазио м Тнхоммр Р. Ђорђевић у тексту: 
"Белешке из наше народне поезпје" (1: 5: Максим Црнојевић - уречен), 
ППНП, 1935,11,1, стр. 28,29. 

33 Види о томе: Dušan Bandić, Tabu u tradicionalnoj kulturi Srba, Beograd, 
1980, стр. 129-135. 

34 Оба cy гроба украј пута, алм момков ннје у планини већ изван града Сења. 
Важно је да оба места припадају истој класи као пуста и неосвећена. 

35 Видиотоме: В. Чајкановић, Доњн светкодстарих, МитирелигијауСрба, 
стр. 91 и иначе у књизи. 

36 Види о томе: В. Чајкановнћ, Речнпк српскпх народннх веровања о биљ-
кама, приредио Војислав Ђурпћ, Београд, 1985, s.v. 

37 Д. Бандић, Нав. дело, стр. 195. 
38 В. Чајкановић, Дон,п светкод старих, стр. 93, 94. 



ВОДА 

Разматрајући структуру космогонпјскпх митова, запазнли смо да 
једмно вода ннкад није била створена јер одувек постоји, и да једино вода 
никад не постаје елемент простора са дефмнмтпвном формом, иако даје 
основу за стварање свих других облмка на свету. [<ао праматерија (јаје света), 
вода је извор свега постојећег пз којегсе, под дејством врховног божанства, 
рађају облпци уређеногкосмоса. алм је-као водени хаосолнчен у чудовишту 
(аждаја, змај)- нстовремено и средство, архетип смртп и унпштења (потоп). 
Овај је парадокс суштпна амбпвалентпе прнроде воде с којом ћемо се сус-
ретати на сваком кораку м у сваком впду: релпгијском (горње и доње, 
земаљске/небесне и хтонске воде, Вода Cehaiba н Вода Заборава), култном 
(чиста и нечиста), обредном (лпбаинје, лустрацмје, крштење), магијском 
(жива и мртва вода), и тако дал>е. 

Управо у својству апсолутне материје- која у себи прпродно сједињује 
диспаратне особине почетка н краја, жпвота и смртн, добра и зла - вода је 
неизоставни елемент ммтопоетске структуре простора у сваком његовом 
виду, м није никако случајност штосмо, говорећп о небу, земљн п гори, често 
били принуђенн да у аналпзу уклзучпмо и воду. Већ прм најопштијим 
раздвајањима - какво је, рсцимо, одвајање света живих од света мртвих -
морали смо уочити две комплементарне функцпје воде, обе произашле из 
њене карактеристичне прнроде. Виделп смо тада да се, у форми реке, језера 
или мора, вода јавља као г р а т т п нзмеђу два света коју чувају демони (виле, 
дивови, аждаје, змајеви) али и свеии (Ипкола, Петар) - ако је постављена 
између раја и пакла. У том својству она је вода смрти, каква је и "паклена река" 
из наших народних бајања,1 пли река Стпкс која- по Паузанији- чак и у свом 
надземном току кроз Аркадију (од Фенеоса до Нонкарпса) убија свако живо 
биће које из ње ппје и разара сваку посуду створену човековом руком - била 
она од стакла, камена, земље, обичпог плм племснитог метала.2 

На месту где такве воде извпру обичмо је улаз у доњи свет који, са своје 
стране, има сопствене воде, такође везаие за смрт и мртве. По мандејском 
веровању, подземне воде су црне: оне несамо да пспуњавају читав доњи свет, 
већ су и сви демони подземног иарства насталп нз н>пх, па су зато и они 
црни.3 Према једном есхатолошком предању из Хомоља, подземље је 
испун>ено жутом и густом водом која lie - кад бикови који држе Земљу ослабе 
и поклекну- прокуљати кроз пукотине и подавптн читав свет.4 Мутна је, као 
што смо видели, и хтонска вода која лзпмре из земље као манпфестација 
Божје казне за тежак грех, у песмама Tima "Бог нпком дужан не остаје" и 
"Душан хоће сестру да узме". Оиа се у суштпни не разлнкује битно од 
помињане воде под назпвом "јад" у којој се, по нашем народном веровању, 
душе чисте све док не стекпу право на опај свет.5 

Па ипак, ни у подземљу вода нс губп своју парадоксалну двогубост. У 
грчкој мистичкој књнжевности јавл,ају се веома стари помени Воде Сећања 
и Воде Заборава којима вечпто жедне душе race жеђ. Извор Воде Заборава 
брише свако сећање и осуђује душу, која из њега ппје, на бесконачан циклус 
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реинкарнација на земљи, што је за њу горе од смртм. Лко савлада тренутну 
жеђ и напмје се на језеру Воде Сећања, душа се заувек ослобађа реинкар-
нације, стиме бесмртност и право да бзравп у лруштву хероја и богова.6 

И мимо мистичке традицпје сусоећемо се са жпвотворним својствима 
воде, рецимо у митској прпчп о Ахплу кога јеТетпда потоппла у Стикс да би 
постао нерањпв, илн у прпчама о Александру Велпком којн је пронашао 
Врело Живота у "тамном вплајету" (Земљм Мрака илп, како налазимо код 
Николе Беговића, у "Мрачају"). Жпва м мртва вода, из приповедне традиције 
готово свих европских народа, у нашпм се народним приповеткама помиње 
и као вода из Јордана, алп је много чешће то вода коју треба донети из неке 
изузетно далеке и необичне земље. До н>е се стиже дугом пловидбом по мору 
и по томе - као и по нпзу знакова којпма је обележен улаз у ту земљу 
(необични чуварп гранпце, необично понашање њенмх житеља, итд.) - она 
се и сама може идентификовати као другп свет. Између многих других, и 
Келти су замишљали онај свет у чудес ној земљи с оне стране мора, и давали 
му различита имена, на пример: Земља Младих, Земља Живих, Долина 
Задовољстава, Обећана Земља, и тако даље. У галској традицији таква земља 
је острво Авалон: плодови дрвећа које на њсму расте дају вечиту младост, па 
се (слично нашој легендп о Краљевпћу Марку) склонио тамо и краљ Артур 
у ишчекивању свог коначног ослободпоца.7 

Вмдели смо ii ранпје да се царство мртвих често зампшљало на острву, 
али примереза то нисмо, током досадашњеаналпзе, нашли у нашој народној 
епици. Можда сетраг тог мотива- ако пмамо у впду све што је речено о вили 
и горп - може претпоставити у песмн "Марко Краљевић и вила бродарица" 
(MX 11,2): 

Ал се чувај замутит језеро; 
на њем спава бродарпиа впла, 
острвац јој по језеру пловп. 
Жње јунаку који је пробудп 
и који јој замути језсрие, 
јер узнма тешку бродарину (16-21) 

- свакако, само ако се сложпмо с претпоставком да је вмла чувар границе и 
господар света мртвпх, а гора сам тај свет. 

Најзад, онај се свет- као место поголно за пстеривање нечисте силе - и 
у басмама замишља на мору, у њему нлп иза њега, као у овом бајању од уједа 
змије: 

Отуд иду девет људи,8 

узјашили девст коња,• 
ову бољку (Марку) узеше 
и за море занесоше: 
иду у велнке висине, 
у планине, у ropy, у воду, 
где певац не пева, 
где куче не лаје. 

Овако схваћема, вода - прпродно - није могла нзостати ни из култа, и 
нимало нас не изненађује што је у oća ibena вмда, као чисту и као нечисту, 
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налазимо управо у култу мртвих. Захваљујући сложености обреда који овом 
култу припадају, вода у н>ему наизменично манифестује оба ова својства, те 
истовремено служи и за успостављанЈв везе с покојнпцима и за одбрану од 
њих. 

Да бисмо схватили како се ове протпвречностп доводе у склад, морамо 
пре свега имати на уму да је све што долазп у додмр или се доводи у везу с 
мртвацем, као и мртвац сам, табуисано као нечмсто. Отуд и вода којом се 
покојник умива или купа не сме остати у кући, већ се просипа подаље од ње, 
обично на буњишту, а никако под родно дрво илн тамо куда се често пролази. 
Кад смо раније били у прилици да аналпзнрамо песме о смрти невесте и 
сватова у гори, приметили смо да и у тим вапредннм условима умивање 
покојника чини важан део посмртног ритуала. Стицајем околности, оно се 
обавља код потока или извора, а познато је да се баш на текућим водама врше 
многа давања мртвима, управо у уверењу да ће жртва тпм путем доспети до 
мора и, даље, до царства мртвих.9 

Верује се, узто, идаводазадушеумрлих мма изузетно привлачну снагу, 
да је она чак њихово зборно место, а раније смо већ видели да у доњем свету 
влада вечита жеђ. Због тога се око гроба у гори изводи вода, a у нормалним 
околностима - кад је покојник сахрањен на гробљу - гроб се у више наврата 
кропи водом и жртвама леваницама. 0 задушнпцама, празиику свих мртвих, 
душама се "шаље" вода "излнван>ем'\ a о Велнком Четвртку "пуштањем". 
Гробље је од насеља обично одвојено потоком илм неком другом водом јер 
се верује да душе преко ње неће прећи, већ ће остати у њој.1Н Вођена истим 
афинитетом, покојникова би душа у тренутку смрти могла ући у воду која се 
у кући затекне, па се она - а некад n вода у читавом суседству - просипа, а сви 
судови за пиће окрећу наопако. Таква се вода сматра иечистом, "опогањеном", 
и ко би од ње пио пао би у несвест, вероватно зато што би у себе унео 
покојникову душу. С истим разлогом у народу се шворска вода никад не пије 
чим се унесе у кућу већ се пушта да се "од.мори", како би душа (која се у њој 
евентуално нашла) ммала времепа да оде на друго место.11 

С друге стране, захвлљујућп својпм лустратпвнпм моћпма, способнос-
ти да чисти, пере и спира, вода је обавезно средство очишћења и у овом и у 
сваком другом култу. Потреба за прањем руку пре јела објашн,ава се на исти 
начин као и "одмарање" воде за ппће, а пдентичним разлозима тумачи се и 
обавезно прање руку по повратку с погрсба, на самом улазу у кућу 
ожалошћених. Лустрација је и свако рптуалпо купање, како мртвих - тако и 
новорођенчета које се, исто као и породиља, у тренутку рођења сматра 
нечистим. Најзад, и хришћанскп ритуали крштења и кропљења освећеном 
водом - а они су само последњи у неодредиво дугом низу потпуно истих 
обреда који од незапамћених времена воде, преко Египта, Инднје, Кине, 
Јапана, обе Америка и Европе до данашњих домородачких племенских кул-
тура - понаваљају исту схему очишћења путем cnnpaiba нечистог и прих-
ватања чистог. 

Управо зато што је једнако делотворна у оба вида, што нема коначну 
форму и што ниједном својом особииом не може сугерпсати дефмнитмвност 
и крај, вода нарочито добро симболизује идеју обнове, регенерације и 
промене, и у том својству неизоставан је елемент свих обреда иницијације. 
Исту, ако не и важнију улогу она има и у култу плодности. Нема сумње да је 
идеја о тесној вези између воде п рађања, које доводи до свеколиког обиља, 
могла настати и наметнути сеспонтано. Алп када сс она једном формирала, 
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сложеност акватичког спмболнзма морала јој је дати нове димензије, ако 
никако друкчије- онда као најједноставнпја, непосредна веза између мртвих 
-> ноћи -> Месеца -> жене с једне стране, н жнвнх -» дана — Сунца -> 
мушкарца, сдруге. Да би се ова веза успоставила, није довољно схватити воду 
само као средину и приниип свеопштег зачећа и рађања, митску воду из које 
настају јаје света, Геа, Иштар и Афродита. Будућн да су за рађање потребна 
два начела - женско и мушко - вода се истовремено мора јавити и као 
оплођујуће мушко семе. Таквом се она и манифестује у читавом низу 
конкретизацкја, почев од традиционалне - у суштини паганске - представе 
о "божјој" киши, небеској, "плахој" н оплођујућој, преко грчких речних 
богова који се, као ждрепци, жене смртнпм женама,12 па све до чувених 
божанстава која се жртвују и васкрсавају (Озирис, Тамуз, Адонис), и тако 
даље. To животно семе, међутим, долази од хтонских богова, дакле из света 
мртвих, чиме се у великој мерп објашњава зашто се на гробовима у нашим 
песмама (и иначе у народној традицнји) - осим сеновитог- сади и дрвеће 
које рађа, зашто земља и вода - као увређена божанства - избацују грешне 
кости, зашто се панспермија - као жртва мртвима - баца у воду која тече, и 
тако редом. 

Говорећиооблику у којемсе богови грчких рекаженесмртним женама, 
морамо напоменути како ово није први пут да се симболизам воде јавља у 
зооморфном лику. Као симбол хаоса, вода је у космогонијскмм митовима 
представљена аждајом или змајем, митским животинЈама које су своје место 
нашле и у нашој народној епици. Ни коњсе у наведеном контексту не јавља 
произвољно: слично води, и он као симбол спаја у себи противречна својства 
живота и смрти. Са соларним и са култом плодности кон> će повезује врло 
рано (Индија и Палестина), a - ближе нашем ареалу - са коњском главом се 
у грчкој митологији замишља богиња Деметра.13 У медитеранским 
релнгијама коњ се често повезује са Великом Мајком, или се држи за сина 
богиње Гее и бога Посејдона.14 Као отеловљење духа жита, приношен је на 
жртву да би се осигурао обилан род, као жртву мртвима упознали смо га 
раније, у култу гроба, a у доба суше кон> - или само његова лобања -
приношени су на жртву води. Код Грка, Рнмљана и других индоевропских 
народа коњ персонификује смрт и повезује се са хтонскнм божанствима и 
демонима (Посејдон, Водан, Харос, Световид, Смрт) којима се жртвују црне 
животиње,15 a у нашој народној традпцији јашу га свеци (Аранђео, Ђорђе, 
Сава, Никола, Тодор) за које се претпоставља да су заменили бога мртвих 
потпуно или само у одређеним функцијама. Такође у народној традицији, он 
је демонска животиња и створио га је ђаво, који и сам има коњске ноге; за 
њим јуре поворке злих душау облику сеновитих животиња; његов лик може 
узети Мора, али и олујни ветар, итд.1Г' Нечистим су га сматрали и Германи, 
за које је његово месо било табуисано, али је зато коњ за Балтичке Словене 
био света животиња. На основу његовог понашања прорицала се судбина у 
Ретри код Радгошћа, па му је, као отеловљењу (хтонског) бога, указивано 
највеће поштовање.17 У нашој народној традицији Тодорова субота се 
донедавно (нпр. у Хомољу) славила као коњски празник. Тогдана коњи нису 
радили, већ су се голи водили на извор или реку да се напојесвежом водом.18 

У другим нашим крајевима на тај дан приређивале су се коњске трке, коњи 
су се китили, па чак и причешћивали.'9 Исто се чинило и у старом Риму на 
дан бога Конса (Консуалмје, 21. августа и 15. децембра), заштитника земље и 
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њених плодова, познатог и под именима Neptunus Equestres и Посејдон 
Хипије,20 и тако даље. 

Ово стално враћање на почетак, кружење у које су без застанка ухваћени 
и живи и мртви, тешко би се могло схватити без комплексне метафорике воде. 
Ђурђевданска обредна купања у потоцима, жртвовање води која тече, 
пуштаље и изливање воде за мртве, сађење воћа на гробу и извођење водеоко 
н>ега, хидромантија и, најзад, везивање митских или сеновитих животиња за 
воду - све о чему смо говорили и што смо, кад је било прилике, морали да 
протумачимо у контексту епске песме - ма како хаотично изгледало, ипак је 
део јединствене, митске свести за коју циклично није било само време, већ и 
све што чини или манифестује овај и онај свет. Као апсолутни симбол 
протицања и кружења, вода је у свим временима и у свим култовима имала 
исти смисао и значај. Захваљујући томе, она се као знак врло мало мењала и, 
све док је постојала потреба за њеном симболичком употребом, конотације 
воде биле су универзалне. Оне такве остају и кад се вода нађе у служби 
митопоетске слике простора и управо је због тога ова њена служба по једној 
ствари изузетна: ништа, сем воде, није тако савршено сводиво на саму своју 
суштину. У соколовом или орловом кљуну, у реци Јордану, у мутном или 
зеленом језеру, у бунару из кога се чита судбина или у киши која падне кад 
се изненада наоблачи - вода је увек симбол споја диспаратних могућности. 
Које ће се од њих активирати, зависи од песничког контекста. 

I 

Најзанимљивији вид у којем вода обавља своју епску службу без сумње 
је митска вода. Њу смо узгредно помињали говорећи о горским демонима 
(вили, змају, диву), а посебно при анализи песме "Јован и дивски 
старјешина". Око воде Калаиијнске, која се ту помиње, формирају се две 
епизоде које нису без значаја за сиже (испуњење тешког задатка, враћање 
вида), али је за нас битније то што се из н>их може јасно сагледати ам-
бивалентна природа њеног митског лика. Сама песма даје неколико ин-
диција на основу којих би се могло претпоставити хтонско, подземно порек-
ло воде Калаџијнске: у њој бораве "несита аждаха" и "два л>ута арслана"; на 
њој расте митска буква која рађа јабукама; Јован на воду долази у "ноћи без 
мјесеца"; у н>у улази на коњу Лабуду и, најзад, том истом водом вила му враћа 
вид, пошто га мајка и див ослепе. У варијанти изМХ 1,45 веза са доњим светом 
још је изразитија јер водатече из једне потпећине, крај њерасте чудесна(али 
и сеновита) ружа, а чувају је "диви из планине". (To што се у Матичиној 
песми аждаја и њена два младунца не везују за воду већ за јаму безданицу не 
треба да нас буни, јер су - као што смо видели - див и аждаја међусобно 
сводиви демони.)21 У оба случаја, дакле, тајанствене воде чудесних својстава 
имају демонске чуваре са каквима се срећемо и у приповедној традицији, из 
које песма "Јован и дивски старјешина" води порекло. У приповеткама се, 
међутим, ове воде ретко везују за чудесно биље јер је у њима мотив фантас-
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тичног дрвета најчешће самосталан. Ни лековптост нпје у приповеткама 
својство ових, већ неких другпх вода, које су по томе чувене (нпр. река 
Јордан) или се за њих сазна случајно (нпр. од виле). 

Мада је тешко рећи да ли овај сложени, од прнповедног различит лнк 
воде Калаџијнске долази од потрсбе за сажнмањем, како би се удовољило 
поетици епске песме, или је његово порекло у добро очуваном архетипу воде, 
чињеница је да су се управо у Вуковој варијанти стекли сви елементи сим-
боличне представе о води која једна <о успешно може и узети и вратити 
живот. Обавезни смо, стога, да и функцпју тнх елемената протумачимо као 
симболску, утолпко што ћемо везу међу њпма сматрати нужном а не 
случајном, па чак ни само конвенционнлном. Ако она стварно јесте нужна, 
то се мора показати и на другмм, типолошкп слпчнпм примернма где се вода 
јавља као хтонска сила. 

Са водом као гранмцом нзмеђу овог п оног света суерели смо се кад је 
било говора о вили и горн. Том прмликом нпсмо скренули пажњу на посебан 
случај кад се таква вода јави као дсо тешкогзадатка, какав је и Јовановодлазак 
по јабуке са букве. У песмама о женмдбм сестрића Краљевића Марка (MX 1,53 
-Маријан; MX 11,70-Миљемко), услов за добнјањедевојке јесте савлађивање 
велпке и опасне воде и доношење позлаћеног (MX I) или Петровог (MX II) 
цвећа које на н>ој расте. Пут до воде је дуг н опасам, алп праву опасност 
представља тек сама вода "која баца валове крваве": 

колпко јеу годпни дпна, 
толико јс прожлрлп јунака (MX 1.53:298,299). 

У оба примера Марков сестрмћ најпре добро напредује, али на пола пута вода 
се узнемири н јунак тоне: 

Кад је бпо и.чсрсд воде х.падис, 
језер се је вода узмугпла 
на валове модре и крвавс, 
шарцу су се ногс заиутнле; 
сгаде тонит шарац од мсгдина (334-338). 

У MX 11,70 Миљенкоу воду улазн без коња а.пи под пуном опремом п оружјем, 
а исход је исти као у претходмој пссмп. ICaico епска песма по правилу не 
доводи у питање компетентност свог јумака, логпчно је претпоставпти да 
или сама вода - или нешто у hboj - има натприродну моћ. Текст не даје 
никакво тумачење јунаковог пораза, али нас исто тако и не лншава 
могућности да трагамо за њмм. 

Дајући му упутства за прслаз преко језера, вила чоласкиња говори 
Маријану: 

тихо гони језер-водом х.падном 

да б' се шарцу ноге запутиле, 
ти потегни сабљу од бсдрпце, 
па тн сјеци воду око ссбс, 
не би л' тебе срећа нзноспла (MX 1,53: 308-319). 
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Видели смовећоткуд потребазатпшином кадсмо говорплио казни за певање 
у гори. Сечење воде, међутим, тешко можемо схватмти ако објашњење не 
потражимо у песмама са слнчним, али јасније нзведеннм мотивом, какве су 
- на пример- "Ћуприја на Дринм" (MX 1,36) и "Женндба Ђура Смедеровца" 
(MX 1,65). И у њима се јунак (мли јунацм) нађе на коњу у водм и, у једном 
тренутку, не може даље јер су коњу ноге спутане. Кад ипак доспе на суво, 
покаже се да је вила 

косама им била запутила 
добр'јем коњма све четпри ноге (MX 1,65:524, 525). 

Вероватнои Маријан, ако будеимао среће, можесабљом пресећи вмлине косе 
(или нешто слично) и ослободпти свога коња. 

Учинивши исту ствар са коњем непмара Митрау "Ћуприји на Дрини", 
вила воденица тражи класичну људску жртву за градњу моста. Са жртвом 
реци у познали смо се и у бајци "Усуд", а оч и, мишпце и ноге које виле узимају 
као царину или бродарину такође бп се могле схватити као таква жртва или 
њена делимична замена. Најзад, вила се у директну везу са демонским 
чуварима воде може довести и по једној својој мало пстицаној способности 
на коју наилазимо у песми "Секула се у змаја претворио" (MX 1,74) - a TO је 
способност метаморфирања. У тој песми вила не само да Секулу претвори у 
змаја, већ се и сама преобразн у змпју, а змије као њене пратиље налазимо и 
на више других места (MX 1,75; MX 11,2; САНУ 11,37). 

Змија, змај и аждаја не везују се за бпло коју воду. Штавпше, и они и 
вода која им је стан, обично чувају нешто треће - у нашим песмама букву с 
јабукама, ружу која увек цвета, позлаћено пли Петрово цвеће.22 Мсти чувари 
штите и друго митско биље: воћке бесмртностн на поммњаном острву 
Авалон; дрво сазнања у Еденском врту; златне јабуке Хеспермда; цвет вечног 
животапо који крећеГилгамеш, и многедруге. По исказусамих песама, наше 
су митске биљке лековите илн просто чудесне, алн је за нас битније што оне 
- по логици мптског мишљења - нс припадају овом свету. Ма где да се чувају 
- у рају, на острву или у доњем свету - оне су увек дериват митске представе 
о Дрвету Живота или Бесмртности које не припада живим, смртним људима. 
Одлазак по њмх увек је, у неку руку, катавасис и увек подразумева прелаз 
преко воде и сукоб са змајем мли змијом. Вода је, дакле, и сама - као и бића 
која се за њу везују - граница која не само дели овај свет од оног, већ и чува 
забрањенетајне или посвећеш знања од непосвећених смртнмка. Могуће је, 
ако се сетимо космогонијскнх ммтова, да су вода и зооморфни чувари 
првобитно били јединствено бмће, попут Великог Змаја - Воденог Хаоса. У 
том случају до подвајања њихових ликова морало је доћи врло рано, а до 
одвајања функција много каснмје, будући да их још увек налазимо као 
изоморфне. Траг те јединствене, нераздвојене прафункције воде и њених 
зооморфних видова налазимо, можда, у песмама типа "Змија младожења" 
(Вук 11,12,13; MX 1,32,33; САНУ 11,6), преко којих митска вода остварује ону 
своју другу суштину, као симбол плодности и извор живота. 

Заједнички свим овим песмама јесте начин на који нероткиња 
магијским путем затрудни: 

да покупе свилу по тсрзијам, 
ибришима по млад'јем псзнљаи, 
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и да сплету мрежу племенпту, 
да је бацеу то море сиње, 
прегледају за петнаест дана, 
да би њима Бог и срсћа дала 
да улове рибу шестокрилу, 
шесто десно да откнну крнло, 
и донесу б'јелу двору своме, 
да краљица са рпбљсга крнла 
воду пије за четерест дана. 
Занаго би тешка останула, 
родила би чедо зламенито, 
мало чедо, алп мушку главу, 
сам бн казо, да he јунак бптн (MX 1,33:17-31). 

До неочекиваног обрта долазп услед замене десне и леве стране: из левог 
рибљег крила (које јој подметне неверна службенмца) краљица рађа "љуту 
змију" или "гују шаровиту", а мз десног крпла сама та службеница рађа дете 
златних руку до лаката и ногу до колена, илп пак са чувеним епским 
знамењем: 

на челу музвпјсзда данпца, 
на прсима сјајна мјесечина, 
а на бедри сабља урсзапа (147-149). 

И десна (Божја и чиста) и лева страна (демонска м нечпста) дају, заправо, 
предвидиве резултате, али песма не прати судбипу златног детета већ "гује 
шаровите" која се на крају покаже као змајевнт јунак: 

на њега судо три обнл,еж.т 
вуча шапа н орлуја паниа, 
из зубах му живи огањ скачс; 
диван ли је, јад га задсспо! (Вук 11,13:55-58) 

Мотив о рнби као средству магнјског зачећа, познат као мотив о "риси 
риби", долази из лирике и обично се налазн на почетку песме о змнјн 
младожењи. Судећи по његовој упадл,ипој самосталности ("Риса риба" MX 
V,39; ЕР 34 итд.), он ннје везан за даљп, епскн развој радње. Овако како смо га 
овде приказали, он пре свега указује на спој два различита тнпа предања: 
предања о чудесном породу и предања о настанку змаја из рибе, које смо већ 
помињали у овом раду. Карика која тај спој чпни могућим, јесте чудесна 
"риса риба". 

Риба је, као што се зна, једап од најстарпјнх спмбола уопште. Попут 
воде, која јој је медијум, и опа у себи носи двеопречне могућностм (у песми 
изједначене са опозицијом десно-лсво). За инлоевропске народе, риба је 
симбол плодностм и мудрости. "Прожетаспетомснагомбездана",онадарује 
кишу и влажност, натапа земљу водом, и тако регулише плодност света. 
Кмери су је, међутим, уклеспвалп у подножје својих споменика како би 
потврдили да ти споменицп доппру до доњпх вода, односно до подземног 
света. У том контексту рнба прппада хаосу п сматра се нечпстом. За подземни 
свет смрти, али и васкрсења, риба се вез! шала п у Еп т т у и Грчкој, где је имала 
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изразито лунарну симболику (пос.мртна лађа).23 У раном хришћанству риба 
је светп симбол Исуса Христа, али касније та симболика добнја негативне 
конотације,тесв. Мартип - на прпмер-рпбусматра нечистом собјашњењем 
да не може бити чмсто биће коме се глапа не разлпкује од тела.24 

У нашим песмама рмба - преко слпке два детета: соларног и хтонског-
сједињује оба своје лика. Како је за испуњење њене симболске функције 
довољио већ и да се деца роде, бмће да је иаставак са претварањем змије у 
змајевитог јунака ствар епског облпкова1ћа које је ближе прпповедној него 
лирској традшшјп. За nac је, међутпм, бнтно да се на тај, епски начин 
изванреднозатплра кругуједном ол хтонскпх ланаца акватпчкогсимболизма 
који се логично развпја из воде, прско рибе и змпје, до змаја као превасходно 
воденог демона. 

У исти тип својстава спадају п исцелмтел>ске моћи водеу песмама какве 
су "Боловање Марка Краљевпћа" (САНУ 11.61), "Марка Крал>евића преварила 
дјевојка" (MX 11,17), "Сестра Марка Кра.гевмћа превари на води јунака" (MX 
11,37) и три песме о Бановић Секули (САНУ 11,69,74; MX 1,60). У свим овим 
песмама тешка болест, илн жеђ на смрт, могу се излечпти само водом "иза 
горе" или 113 реке Ситнице које чувају опасми чувари (Краљевпћ Марко у MX 
11,17; велики Јорландо у MX 11,37; Type Емшмнага у САНУ 11,61; турска војска 
у САНУ 11,69,74 ii MX 1,60). Одлазак по поду за Секулу представља смртну 
опасност, а за обе девојке оплсност од отммце илн понпжења. Иако водоноше 
решавају овај проблем свако на спој начпп (Секула храброшћу и ратничком 
вештнном, а девојке лукавством), заједнпчко нм је што све троје, у ствари, 
успешно савлађују гранпцу која је пропустл>пва само у једном смеру. Таква 
граница спада у јаке, а раније смо већ впделп како она функцпонише и где се 
обично смешта. Њено превасходно место је на споју два инкомпатибилна 
света, какви су најпре свет жпвнх п свет мртвнх. 

У структури свадбеног ритуала могуће је, по ммш.гењу неких 
истраживача,25 препознати такву г р а т ш у у невестином прелазу из свогдома 
у туђи, из свогрода у жеников п, најзад, пз свогсела (преко шуме, моста, пута 
или поља) у туђе. Из анализе песама о јуначкој женпдбм знамо да се граница 
између невестнног дома и туђег простора, у којп је младожења одводи, 
последња бранн и да се млада може сматрати одведеном тек кад се и та 
препрека савлада. У литератури је чак допуштено да се та, последња граница 
изједначи са границом између света жпвих н другог света. Маркова сестра, 
исто као и Јаница из друге песме, да би избегла опасност од преласка такве 
границе коју код воде чува њен одбијенп просац, прерушава се у удату жену, 
ону - дакле - која је кроз иннцијацију већ прошла, већ једном прешла јаку 
границу, и која стога припада другом свету. Тај јој свет, према томе, не може 
наудити. (Осим тога, прерушавање је, као што се зна, један од основних 
видова комуникације са демонима, јер истовремено пружа заштиту од њпх и 
омогућује релативно безбедан боравак у њпховом домену.) 

Секула је, међутим, ратник и опасност која му прети долази из 
друкчијег контекста. Како су Турци још п невернпци, у једном случају 
бекство му омогућују света Петка и Недеља (САНУ 11,69; MX 1,60), али у 
другом (САНУ 11,74) он такве помоћнике нема. Епска тема и епски јунак 
потиснули су у задњи план све друге елементе осим једног детал>а који 
можда чува успомену на првобитнп змачај прелаза преко јаке границе. Кад 
Секула најзад донесе воду са Ситннце, кнез Лазар - уместо да му се обрадује 
- наставља да жали за Њ П М , И У том T O H V му каже: 
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боље 6' бнло да пшао нисн, 
у лнцу CII пребледсо, спнс (САНУ11,74:186,187) 

Чак и у посланицн турском цару, кад је већ неоспорно да се Секула жив и 
здрав вратпо са тешког задатка, Лазар о њему говорп као да га оплакује: 

опет недам Секулу мојсга. 
Секула је кључи од Крушсвиа, 
Секула је крила од крајпнс, 
јао, Секула, и дико и вало! (222-225) 

У епици бледило није тмппчна боја смрти (живи мртвацп су "потавн>ели" 
или "поцрњели" - као у песмама типа "Браћа и сестра"). Међутим, доведено 
у контекхт овог нелогичног нарицањл, оно свакако буди и такве асоцпјације. 

Секула још по једној спојој особпмм може ућм у ред јунака способних 
за подвиг прелажења преко јаке граннце. 11з других песама он нам је познат 
као биће које метаморфпра (у змнју: Вук 11,85,86; у змаја: MX 1,74) или баш као 
змајевит јунак (MX 1,75), а таква пзузетна обележја имају и други епски 
ликови којн се доводе у сличан контекст. Међу њих најпре долази Краљевић 
Марко чијеје порекло вилннско (MX 11,1) л којп п нначе другује с вилама све 
досмрти, а ни самата смрт нпјепрмродна (Вук 11,74; MX 11,71,72; САНУ 11,62). 
Такви су и Хреља Бошњанин (MX 11,46) крилатн јунак (Вук 11,40), Змајогњени 
Вук (Вук 11,92.93; MX 1,80; САНУ 11,79; CM 105,122), Вук Анђелић и Змај од 
Јастрепца (Вук 11,43; MX 1,54,55) п други. Најзад, у ту категорпју долази и 
Јован са почетка ове анализе коме снагу одузима са.мо дрпдарско тетнвз (Вук), 
или му је дају "моћм од помоћп" сакр inene у косп (MX). Неки божански или 
демонскн "печат" имају и сви мптскп јунацп којп предузимају сличне под-
впге (Гилгамеш, Херакле, Одмсеј, Тезеј, Александар Великн, и сл.), што је 
очпгледно неопходно, колпко да бп се савладале прспреке ма путу до циља, 
толико и да бн адекватно понашање у пзузетнпм условнма уопште било 
могуће. Марков сестрпћ мије такав јунак п зато му је у савлађнвању воде 
неопходан помагач, и то натприродап (пила чоласкиња, Марко). 

Запазићемо на крају да је вода, чак и у овако разлнчитим врстама кон-
текста, увек једнако третирана, што нам пружа прплику да из досадашње 
анализе извучемо неколико тпполошких сличности као заједничку црту 
свих помиљаних песама. Бпла лековнта илн опасна, вода јеу н,има увекдобро 
чувана, или се и сама јавља као чувар некогтабунсаног предмета. У тој улози 
она тражи жртву (човека илм коња), те се истовремено јавља и као демонско 
или божанско биће које треба уммлостмвити. Није без основа претпоставка 
да је то биће хтонско, будући да су у митологијм већпне европских иарода 
речна, и уопште водена, божанства управо тог порекла. Томе у прилог иде и 
време које Јован изабире за одлазак на воду Калаџпјнску (поћ без месеца), па 
и маркантна улога коња у свпм песмама које њега доводе у везу с водом. 
Хтонске воде, са своје стране, увек прнпадају оном свету, чак и кад имају 
надземнетокове (као Стикс код Паузапије). Опетслмчно Стиксу, који Ахилу 
даје нерањнвост, и оне могу лечигм илп давати живот, али само под 
одређеним условима. Први је да се до њих уопште дође, и видели смо да то 
од водоноша захтева, осим храбрости, још н одређена знања или одређено 
понашање. Исто се захтева и од смртника који бораве у свету мртвих, при 
чему непоштовање правила понашања или недостатак одређених врста 
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знања проузрокују перманентнн боравак у доњем свету. Смрћу прете и 
чувари граница у свпм аналпзпранпм песмама. 

Пролазећи кроз дуготрајну, најпре приповедну а потом епску обраду, 
мотив силаска у други свет (катавасиса како је схватан у античко доба) морао 
се много и бнтно MetbaTii. Ha осиову овог малог броја сачуваних мор-
фолошких сличности, можда и нпје могуће успоставптн целовнту слику 
претпостављеног прамотпва, алп је за карактермзацију митске воде и тај број 
довољан. Као њене специфпчне епске одллке можемо, на основу тога, 
издвојити следеће: гранични по.аожај (пзмсђу овог u оногсвета, при чему се 
онај смешта на острву мли "нза горе"); дсмонске чуваре границе (било да се 
чува вода, бмло да је вода и сама чувар); табунсани предмет или својство које 
се чува (што може бити и исцелптељска моћ воде) м изузетност јунака који 
сме да пређе границу (демонско или чудесно порекло и сл.). 

Вукова варнјанта песме о Јоваму и дпвском старешнни изузетна је по 
томе што спада у ретке које за воду везују све one одлике. Мотив катавасиса 
чува се, међутим, доста добро и у песмама о ослобађању отете жене или сестре 
из арапске земље, а међу њнма се нарочито истичу песме о Јакшићима 
("Јакшићима двори похаранм" Вук 11,97; САНУ 11,82; "Јакшпћи" CM 7). Све 
три имају исти заплет: у одсуству браће, Турцн похарају Јакшићима дворе, a 
један (Арап-ага, Л нван-паша, Ага Хасан-Ага) одвсде њихову сестру у арапску 
земљу. У потрагу за сестром креће Мптар: 

у далеку з емљу aanai iyo, 
преко мора у земљу Харапску (CM). 

Обавештење о сестри добнја од девојака које беле платно на води (робиње на 
реци Ступници- Вук; трпдесет бељарииа на води студеној - САНУ; тридесет 
ђевојака на студеном зеленом језеру - CM). Од овог места варијанте се међу 
собом разликују, а она коју Вук доносп опет је најпотпунпја, па ћемо се 
задржати на њој. 

По функцији коју у песмп има, вода Ступница "која није здрава за 
јунаке" (код CM језеро је отровно), може се схватити као граница између 
отмичаревог боравишта n свег осталог света, али и као првау нпзу препрека 
којеМитар мора савладати на путу касестрп м, уједно, последња на њиховом 
заједничком повратку кућн. Међутпм, први правп наговештај хтонске 
природе простора у који сеступа прекоступнпчкеводе јестесребрна ћуприја 
која води до двора Арап-аге: 

око двора бакрена авлнја, 
пред капијом сребрна ћупрнја; 
то судвори are Арап-аге (Вук,, 64-66). 

Преко сличног моста стиже се на други свет на пример у бајци "Очина 
заклетва" па ако, у страху од претераног раста ентропије, и занемаримо 
познату симболику моста, морамосесетити да јесребро хтонични метал који 
се везује превасходно за лунарне снмболе ноћи, смрти, жене, воде, и сл.26 

Томе у прилог иде и народно веровање по којем су црни људи исто што и 
демони, а земља у којој они жнве исто што и други свет.27 Песничка 
сведочанства о томе врло су честа у нашој епици: песма "Смрт Сењанина 
Ива" (Вук 11,31) готово се може узети као прнмер концизне демонолошке 
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студије о односу пзмсђу црне, беле п црвеие боје, a у песмама типа "Марко 
Краљевић и Арапин" нлп "Болапи Дојчнл", Арапп којн опседају градове и 
узимају тсжак данак песнички су пдентичпн демомскпм бићпма каквн су 
аждаја и змај (на пример, троглавн Арапин у CM 72). Сам одлазак у арапску 
земљу био би, по томе, псто што и боравак na опом свету, а ц и љ - повратак 
отете сестре - врло сдпчан Тезејевом покушају да од Хада преотме Пер-
сефону или Орфејевом да вратп Еурпдику.28 

Завршна епнзода у којој Митар убмја свог сестрнћа, "Арапинче црно", 
улази у ред сличних поступака с нечпстим породом, какво је и уништавање 
"змајића" у песми "Змај огњенм и госпођа Милица" (MX 1,54). Слично томе, 
у једној варијапти песме о находу Сммеупу (Пук 11,15), ковчег са нежељеним 
дететом рођеним у браку под силу, предаје се водп уз речи: "Носи, море, са 
земље неправду". To, међутмм, што се у нашој песмн дете баца у воду Ступ-
ницу у тренутку кад Митар и његовасестра дефпнптивно напуштају Арапову 
земљу, истовремено је и спмболичан чпн одбацмвања свега што том 
демонском простору припада и преко чега бп се његов утицај могао одржати 
и проширити и ван постављенпх гранпца. Спично отресању гробљанске 
земље са обуће и прању руку после погреба, п ово бм се убиство ("раставн му 
главу и рамена") моглосхватити као нека врстаочииићења која се, по правилу, 
врши на води. 

Као граничнпк између два свста, ова вода која "трује коње и јунаке" и 
прима црну жртву, не може бптп другодо хтонска вода смрти. Њој насупрот, 
развија се у песми и мотив воде-живота коју сестра Јакшића "даје из руке": 

она носп студену подииу, 
она поји по путу путникс 
a з.1 здравл>е дпају браће споје (71-73). 

Контратеза која се тако формира захпата значењи много шира од оног које се 
добија опозицијом воде живота и воде смртм. У црном, Араповом свету, 
систем бинарних опозиипја који произлазм мз поларизације вода биће 
нужно супротне оријентацпје од оног којм влада изван његових граница, јер 
за хтонски простор важл закон обрнутпх вредностм (jus talionis). Такоу њему 
женски принцип носи позитпван предзнак а мушки негативан, давање из 
руке намењује се живима а не мртвима, мењају се правила понашања (жена 
иде гологлава, јунаксе прерушава у просјака) и тако даље. Сагласно с тим, из 
перспективе оних који у тај свет долазе споља (робнње- бељарице, Митар), 
развија се наспраман нмз опозпцпја у које улазе овоземаљски утврђени од-
носи (бело-црно, мушко-женско, жпво-мртво). Није, стога, чудо што сеон на 
самој гранпци искључује, или поново укључује - зависно од тога у ком се 
смеру граница прелази. Најзад, иако се јавља само у Вуковој варијанти, ни 
само име гранпчне воде (Ступница) не оставља нас у недоумици око њеног 
стварног епског значења.29 
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II 

Cne воде о којпма је досад бпло речп пмају јсдну заједничку особину: 
маркантан положај у простору. Бпло да су на граници између два света илм 
да саме чпне ту гратшу, бпло да и\ чувају плн су и саме чувари - песмичка 
функцнја ових вода нераздвојна је од места на којсм се one нллазе и, ако се та 
веза раскпне, њпхова улога у песмп губи свакм смисао. Мма, међутим, 
случајева у којима вода своју хтонску прпроду нспол,ава независно од тога. 
Такве су поде које се јављају као препрека сватовпма (Сптница у CM 72; Тиса 
у Вук VII, 12,13; Дрпна п Ситнииа V CAI1У 111,35.38), воде које траже жртву за 
одржање грађевпне (Дрина v MX 1.36; Неретва у ЕР 155), вода нз које се 
прорнче судбина (Вук 11,74; IV,24; СЛ11У 11,62; CM 121) п сличне. 

У песмама о женидби Антуна. сипа Ива Ceibamiiia (Вук VII, 12,13; 
САНУ 111,35,38), вода још увек чува свој мптскп. двовалентнн симболизам, 
али се то у песми остварује потпуно друкчмјпм средствима. 11 главнн догађај 
и носећи мотив везани су за поду, a KMIINKIKC почпње кад СЕ пред сватовском 
поворком испречи водена стихпја: 

а.п је пуста Tnca устану.па, 
ударпла вода у брсгопс. 
вода Hocir борјс п јаворје. 
сграшно лп јс очпма глсдати, 
а за газа нп помсна нсма (У/11.13:438--1-12). 

Нешто по дужности, а нешто због пзазова (којп се зачпње много раније, око 
коња), Антун улази у воду да пронађе газ: 

А кад био Тиси у пучппу 
враг нанссе п нссрсћа upna, 
враг напесс цио бор с грапама, 
тсрАнтупа прпћсрао грдио, 
с добријсм га KOiheM раставпо, 
са Тчсом га водом састаппо, 
тсга брза вода одичјсла (450-465). 

Никоодсватова несмеда му помогие јер мм тосабљом браниТурчин, киван 
што није добпо Антуновог коња. Пошто се забрапа не односи на невесту, 
Будимку девојку, она тсра свог коп,а у Тису. иако је Аптун већ потонуо: 

Од њега се ништа ис nntjamc 
разма самодпа бпч;i псрчппа, 
за перчин га цура у.хватпла. 
Ал U3 водс Аптун проговара: 
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"Адавори рибо шсстокрпла, 
брзо лн си мсне угледала, 
оћеш моје да иагрдпш лпцс." 
А бесједи Будпмка ђевојка: 
"Ово ннје рпба шсстокрила. 
но будимка твоја заручннца, 
ноако си јунакод јунака, 
пружн мене обје твоје руке, 
држ се хату главс п перчпна, 
нећели нас пстурнт на суво." (492-507) 

У САНУ 111,35 девојка обећава Koi-ty тпппчну епску награду (кићење 
скупоценом опремом) ако успе да преллива реку, а кад се све троје нађу на 
обали, дслм са Антуном невестпнско рухо. 

Догађај о којем ове песме певају изузетан јс по томе што у њему ин-
ицијативу преузима управо онај протагониста од кога се то уопште не очекује 
и коме to, no законима епског и по правплима рптуалног понашања, никако 
не припада. To, наравно, не значи да егика не зна за мотив изузетне, јуначне 
жене. Напротив, чести су примерм девојака п жена којима за руком полази 
оно што мушкарци не могу: да проведу сватопе кроз бусију у гори, да ослободе 
мужа или брата из тамнице, да замене остарелог оца у рату, да деле мегдан 
са јунацима (чак и са Крал>евмћем Марком), и тако даље. Оне то увек чине 
прерушене у мушкарце п nrpajyhn улогу мушкариа, што је неопходно, јер 
им задатак који треба да обаве намеће прпвремен боравак у свету који женама 
не прппада или им јс чак и забрањен. Oci IM тога, да би остварилесвоју намсру, 
one морају бити храбре, снажне. вичие оружју и лукаве, а врло често морају 
знати и све ратничке вештмне и још правпла понашања која важе у свету 
мушкараца. 

Будимка девојка из нашнх песама ни по чему, сем по храбростн, не 
улази у ред ових жена. Она нпје ни снажна ни впчна оружју, не прерушава 
се и уопште ни на који начпн не покушава да прикрије своју женственост 
која је, у њеном статусу невесте, још и впшеструко наглашена. To, другим 
речима, значи да је посао који треба да обави по превасходству њен, женски 
посао, и да га нико други уопште и не може обавпти. 

Да бисмо тачно схватили шта ово стварио значп, морамо и о догађају и 
о протагонмстима размишљатп сасвим апстрактно. Када сетако гледа, струк-
туру овог збивања чине односи којм се фор.мпрају између мушкарца, коња, 
воде и жене, алн су њихове функиије крајње формализоване и подређене 
ритуалном оквиру приче о свадби и с:зему што уз њу иде. Док се обред не 
обави, невестаи младожења су нужноу контрапозицији и зато, ако вода, жена 
и кон> - као што знамо - прнродно улазе у ланац лунарног, акватичког 
симболизма, мушкарац-такође природно- мора припасти неком супротном 
низу. Тај супротни ланац, међутим, нема из чега да се успостави јер он у 
песми, једноставно, није актнвиран. 

Све што има неку динамнчку валгнцу, што ствара неки напон - мутна 
и помамна река, борово стабло, утапаље, улазак у воду на коњу, риба шесток-
рила- познато нам јевећ из других песама. Кадзнамо м то да су у овом случају 
сви ти елементи ритуално кодирами, иеће мам бпти тешко да у ономе што 
нам се нуди препознамо драматпзоваму, пссничкп активну слику женског 
начела, односно "женског текста" у кницмјатичком комплексу свадбеног 



102 MM ICKII мростор и еника 

обреда. Ono ШТО нам у првп ма.х злмућује поглсдјесте несвакидашња окол-
ностда на.м се као предмет посматрлњл иудп ипицијацнја мушкарца, његово 
а не невестино упођсње у мистерију рађања п брака које, као и крштсње, 
доноси нови жииот тек после привидне смрти утапањсм. Нарочито је занпм-
љиво, али песппчкн оправдаио, да сс као мсдпјатор у овом васкрсапању јавл,а 
сама невеста. јер се тиме њена улога за нијапсу продубљује и постаје ближа 
мптској причм него поетизопамом ритуалу. Зоог тога, вероватмо, девојка без 
зазора загрћс јаглук кад улазп у воду да сиасе Аптуна (СЛПУ 111,38; Вук 
VII,12,13) м, вероватно, у истом духу дслм на крају са I L I IM "рухо ђепојачко" 
(САНУ 111,35: ако се не схватп снмболпчпо, овај чин може битн само апсур-
днн). Најзад, и вода с којом сс опде cvcpehe.MO испољава своје пуно сим-
боличко значен>е као медпјум који омогућапа спој два супротна пачела, те је 
истовремеио и вода смрти која тражп жртву, п вода жпвота која жртву 
васкрсава.-10 

Насупрот томе, у песмама са мотивом градптел,ске жртве ам-
бивалемтпи снмболмзам воде губи се потпуио у корпст њсног изразито 
хтонског, жртвопрималачког лика. Оно, мсђутпм, што је у овмм песмама 
ново, јесте да one певају о коикретпнм. понекад и псгоркјскп засновагшм 
догађајпма, лсгендама илп npc.iaiiiiiMa којп се обпчно всзују за змдање 
великих и значајних објската - у овом случају моста. Зоог тога вода у (внма 
своје митске одлике добмја тек поступком поетпзацмје мотипа, који може 
бити преузет и пз другнх врста усмсног стваралаштва, и тек се као резултат 
тог процеса можс (алп и пе мора) формирати лик воде као божанског нли 
демонског бнћа које треба умплостивнтп. За потрсбе ове апализе нздвајамо 
само две песме о градптељској жртви (MX 1,36; ЕР 155). 

У "Ћуприји на Дрпнп" (MX 1.36) рска тражп клпсичпу л,удску жртву за 
одржање моста, а информаиија о томе добија сс од внле, што се може 
сматрати уобпчајенпм епским поступком. He смемо, међутпм, заборавити 
како првобмтна вилнна намера - да утопп коп,а п јуиака - иије нм у каквој 
вези са градњом. Штавише, неимар Митар помемуто обавсштење дооија у 
замему за вилми живот и тсксеод тогтрсиутгса у гтссми говорио градитељској 
жртви. Судећи по атрибуиијп п по месту па којем боравн, вила је овде 
представљена као поденп дсмом пли, ако хоћемо, као демопска ннкарнација 
воде, чија је намера да добмје - п зато м тражи - л,удску жртпу. Без обзира на 
њену уобнчајеиу епску улогу, рек_ло бп се - л л и е - да је у опој песми пила 
управо онај daemon loci, злп дух воде којп рушм грађевпиу: 

Ако, Митре, тн мснс погубпш, 
не ћеш ичк:ш саградпт ћуприју, 
јер ја имам мојих другарпца (-11-43). 

Изгледа да н људску жртпу, после које ћупрпја "остане", у овом случају 
примају виле. To би бнло врло нсобпчно за епску песму у којој се водеми 
демон-акосе уопште помене-замишл,,! многоархапчније: као"нешто" што 
или борави у "впткој омориин" пз које прогопара, илн у сну даје упутства о 
градњи.31 Није, међутим, нсмогуће да пмла прмми на себе и ту функцију, и 
то са два разлога: прпо злто што су ihene всзе са водом многоструке и често 
подразумевају сакаћење или дап.п>ем,е л,удм (к-ако смо видели пз раније анал-
изе), а потом н зато што епмка зна само за малп број демома (впла, змај, аждаја, 
дпв- и нзиховефункционалне замеис као што су троглава бића и сл.), па стога 
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нужно проширује њихове функцнје ако се за то укаже потреба, или ако 
проблем не може друкмије да се реши. 

Један вид тог "друкчијег решења" понуђен нам је у песми о зидању 
моста на Неретви (ЕР 155). Река овде нсма демонског представника, а жртва 
коју тражи није људска. Неимар Богдан сребрном лопатом сипа у Неретву 
"асну ц'реву": 

три пута благо заграбко 
три пута грошах и дукатах 
пак је баца у воду Нсрстпу 
јер је вода мутна и помамиа 
и онда се вода уставила (22-26). 

Жртва у новцу, с којом смо се сусрели и у "Женндби Милића барјак-
тара", спада у позније али уобичајене замене за људску жртву. Занимљиво је 
што се она даје директно води и што нема нпкакве сумње да сама Неретва 
омета градњу све док се на пропмсан, рптуалан начин не умилостиви. 

Ако прихватимо мишљење по којем се жртва - поготову градитељска -
даје да би се умилостивио злп дух стихије, н aico се сложнмо с теоријом по 
којој до конкретизације елементарнпх стнхија долази тек са појавом анимиз-
ма - онда однос између воде и жртве у овпм песмама морамо сматрати 
противречним.Таквим сеон указујезато штосе у песми "Ћуприја на Дрини" 
познија представа о демонском бпћу воде повезује са старијом, људском 
жртвом, доксеу ЕР 155 старија, преанлммстичка представаоводеној стихији 
доводи у везу са познијом жртвом у новцу. Овај парадокс, међутим, постоји 
само т е о р и ј с к и . Песма са лакоћом може да с п о ј и и већи број 
несинхронизованих елемената нсго што је опај, за шта пример налазимо 
рецимо у Хермановој песми "Зндање ћуприје у Вишеграду". У њој, осим 
виле, Стоје и Остоје, помамне Дрине, срсбрне лопате и пашиног блага, 
постоји још и водени демон у "виткој оморпцп" из које шикља крв кад је 
неимар Митар исече брадвом насађеном наопако. Ствар је у томе што сваки 
од ових елемената представл>а језгро за себе н, све док припадају истом 
песничком моделу, ова језгра обогаћују носећу идеју и склоп песме више 
него што их оптерећују. За нас је, пре свсга, бмтно да је главни мотив ових 
песама- без обзира на њихову унутрашњу динаммку и струггуру- ритуална 
манипулација водом и жртвом радп умплостпвљаваи>а зле, или злонамерне, 
натприродне силе. По томе, и по многим другим детаљнма (сребро, врста 
жртве, брадва наопако), и ова је вода хтонска. 

Таква је, по мишљењу Весслпна Чајкановића, и вода из тоје се прориче 
судбина у песмама о смрти Марка Краљевића (Вук 11,74; САНУ 11,62; CM 121). 
У раду под насловом Хидромантија код Филппа Вишњића,32 Чајкановић 
изводи следеће претпоставке: 1. да је бунар у Урвпни планини, на који вила 
шаЛ)еМарка да сазна кад ће умретп, у ствари њсн стан, те да је вила "локални 
демон тогизвора"; 2. да се стога хпдрсшантпја необавља na ма којој, случајно 
изабраној води, већ на "водн светој, посвсћеној женском демону" и 3. да се 
гатање "изводи с обзиром на мантичку снагу коју вода, сама по себи, 
садржи".33 Овакво тумачење песама о Марковој смрти Чајкановић заснива на 
познатим народним веровањима да су бунарска, изворска и речна вода 
сеновите, на нарочитом култу бунара којн до изражаја долази прпликом 
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свадбе и различитих зимских празника и, најзад, на чињеници да пророчку 
моћ имају махом женски водени демони н божанства. 

С обзиром на све што смо досад говорили о води, и с обзиром на 
тумачења која смо о вези између воде и внле и сами давали, ми бисмо у овом 
Чајкановићевом раду могли наћп нс само пмтерпретацију којој се нема шта 
додати, већ и потврду ставова које смо управо изнели. 

III 

Досад смо говорнли само о песмама у којима се вода јавља као аутохтона 
елементарна сила амбпвалемтног спмболлзма. Како год била дефинпсана -
премапозицији коју заузпма у простору, према функцмји коју има у ритуалу 
или према врсти жртве коју тражи - вода је у њпма увек дејствена из са.ме 
себе и при том манифестује само сопствену снагу и прмроду. 

Има, међутим, случајева у којнма се вода ликом јавља и даље као 
независна стихија, али бпсмо по њеној песннчкој функцији морали 
закључити супротно: да о начину, времсну, месту и разлогу њене појаве 
одлучује нека виша и јача сила. Када то кажемо, мислпмо пре свега на песме 
типа "Бог нпком дужан не остаје", "Душан хоће сестру да узме", "Наход 
Момир" и сличне, у којмма се мутна вода проваљује под грешницима и 
"ћердоше" им кости или носи доказе о њмховом тешком преступу. У тим је 
песмама- као што смо внделн кад је бпло речн о односу између неба и земље 
- најтеже разлучити спмболику самс воде, као актнвне хтонске силе која 
носи, на пример, "неситу аждаху" (САНУ II, 16), од комплексне и, саммм тим, 
много шире симболике Божјепроммсли и казне која се имплиците провлачи 
кроз читаву песму. Нема сумње да п у тој врсти контекста вода задржава 
добрпм делом, ако не и потпуно, конотацпје које се у склопу народних 
веровања везују за њу. To нарочнто долазн до изражаја у песмама какве су, на 
пример, "Марко Краљевић н Ђсмо Брђанин" (Вук 11.68) где се неколпко пута 
понавља веровањеда}е genius loci осетљив на неправедно проливену крв, или 
"Московски дарови и турско уздарје" (Вук 111,15) где је слично веровање овако 
формулисано: 

ие губи ме на мору сињему, 
јер ће за мном обратити орчјеме, 
устанут ће мора и језерп, 
потопиће лпђе и гхппјс 
и соу земљу на чстири стрпне (144-148). 

Недоумице још више расту кад се у јсдпој од песама о греху Дуке Сенковића 
(Вук VI,3) море јави у потпуно обрнутом, библијском кључу (Јона 1: 14-16), 
као сила која се не може умнрити све док не добије грешну душу. 

Међутим, у песмама о чудима светачким и Божјпм (Вук 111,11-14; САНУ 
11,33; 111,25,26 и сличне), овакве се недоумице потпуно укидају, јер је све што 
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се у њима дешава подређено основној, хрншћанској ндеји о једином Богу и 
манифестацији његове моћп. Под његовом апсолутном влашћу, водена 
стихијапоказује и своје добре и своје страшместраие, алп никада нема сумње 
да то чини по наређењу и да је потпуно укроћена. Штавише, што је снага 
стихије јача, то је слава њеног господара всћа. те тако п псвачева машта овде 
налази свој знатно живљп израз него пре, за шта као прпмср можемо узети 
овај опис реке Јордана: 

она тече кроз дсвст планпна, 
покрај града а Јерусолима: 
све планинеу планпну склапа; 
све планина планину дозпвље, 
све полиће са горицс лпшћс, 
а од хуке воде Јорданије (MX I,1:32-37). 

Зрачење хришћанскс пдеје веома је јако и не сме се занемарити. 
Говорећи о сахрањмвању у горн, видсли смо већ колмки је био њен утицај на 
култгроба и мртвпх икако се, упраио подтпм утнцајем, могло десити да читав 
низ места, првобитно погодних за сахрањшзање, постапе потпуно супротно 
означен. У таква, сада већ култпо нечиста места, спада и вода у својим 
различитим видови.ма- као море: 

"Бре нсмојтс закопатн курвс, 
всћ га бацте удсбсло море 
те наранУерибе приморкпње 
лијспијем хајдучкијем месом" (Вук 111,51: 99-102); 

као језеро: 

довест hy тедо воде јсзера, 
о јаворо дрво објссиги, 
на ibcsiy ћсш душу нспушшти. 
Скинут ћу тесдрва јаворова, 
бацит ћу теу пуста јсзсра, 
нек се ие зна гдје си погинуо (MX 11,62: 172-177); 

као река: 
"Ја му не шћех за Бога npiiMiini, 
већ извукохрањена јунака, 
тргох сабљу, одсјскох му гл;.\ву, 
узех њега за бијелу руку, 
и баш ону за ногу дссничу, 
бацих њега у воду Сптпицу (Вук 11,59:81-87). 

До које мере је вода, у овом новом спстему вредности, непожељна као 
замена за "вечну кућу", види се и па примеру КраљепићаМарка који се лакше 
мирн са нечасним поступком према Арапки девојцн него са помишљу да 
њено мртво тело остане у водн: 
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тер се баци у воду студену. 
Мртву вади Арапку дјепојку, 
изнесе је на крај воде хладне, 
па је мало гребље ископао 
и дјевојкуу његукопао (MX II, 14:244-248). 

У овом контексту стихови из песме "Чобанпца мученииа" (MX 1,50): 

глава моја, оштра ћорда твоја, 
осици ми при рамену глапу 
ол ме баци у воду Дунаву. 
Волим битп води утопница, 
него турска бити потурица-
да не будем ни мртва прикорна! (221-226) 

само су наизглед противречни ономе што је досад речено. Ред вредности 
који сеу њима успоставља и по комеје чак и нечиста смрту правој вери боља 
од живота у проклетој, указује нам (можда и боље него досадашњи примери) 
на пуну снагу утицаја који је могла иматп већ и сама идеја о припадности 
хришћанском свету. Ипак, впдели смо већ да вода, и поред тог утицаја, 
задржава у народној религији, а нарочпто у култу мртвих, своје старинско 
достојанство, чак и кад је у питању избор места за гроб. Одјек старих обичаја 
сахрањивања украј пута, раскрснпце, воде млп поља могли бисмо тражити и 
у овим стиховима: 

да копамо Шиму Латинина 
на белилу украј мора сиња 
гди девојке бело платно беле 
да копамо Ђуру Дапичпћа 
на скели морудебеломе 
гдино се саста дванајст друмопах 
гди је скела Тур'ком иЛатином 
куд пролази бисер и камсње (ЕР 94:50-57). 

Нема, међутим, никакве сумње да о оној гранднозној, митски свеобухватној 
слици воде која је истовремено п fons и origo - не може више бити речи. 

Повлачећи се све више у други план, губећи увелико од своје митске 
аутохтоности и силине, вода зачудо врло успешно чува једно од својих 
основних симболичких значења. Оно би се могло одредити као стање "клице 
и латенције",34 или као неограничена могућност која у једнакој мери 
подразумева и "обећање развоја и све ризике распадања".35 У том својству 
вода се поново везује за место које заузима у простору, али се тим поступком 
сада добијају типске слике: зелено или мутно језеро; сиње, широко море; 
вода студена или чатрња, и тако даље. Тако се ствара типичан епски топос, a 
његов велики симболички потенцпјал остварује се слично - само много 
скромније- као у Бнблији, где "извори, потоци и фонтане играју суштинску 
улогу светих места на којима долази до судбинских сусрета, где се стварају 
савези, утврђују договори и Be3e".-V' У многим видовима ове њене нове 
службе могли бисмо препознати мотиве о којима је већ било говора у 
друкчијем контексту, на пример мотив воде као гранмце: 
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туђе ће нас сеје заваднти, 
башка ће нам дворе поградптп, 
између њих трње посаднти, 
и кроз трње воду нлвратнтн, 
нека трњеу висинурасте, 
да се нпкад састат' не морсмо (Вук 11,10:11-16); 

или мотив добровољне жртве води (комбинован с вариранмм мотивом св. 
Ђорђа где се Арапин јавља као аждаја): 

"Божја помоћ, зелено језсро! 
Божја помоћ, моја кућо вјечна! 
У тебе ћу вијек вјековати, 
удаћу сеза тебе, језеро, 

волим за re, него за Арапа" (Вук 11,66: 211-215); 

па и мотив црне, хтонске воде смрти: 

па га бациу тамннцу тамну, 
у којојје вода до ко.ппна, 
а јуначке кости дорамсна: 
у њој има сваке гадалпнс, 
змије кољу, а јакрепп штппљу, 
гдино миши одгризајуушп, 
а ласице стрнгу наусшшс. 
Он не види сунца нн мпспца, 
нит он знаде кад му лито дође, 
лито дође, црна зима прође (MX IX,28:44-53). 

Сличности су, међутим, само формалне, а спмболика врло ослабљена, мада 
се гради на оном истом конотативном потенцпјллу у чију смо се делотвор-
ност уверили на низу друкчијмх прпмера. Разлог за то треба тражити у 
песничкој функцији епског топоса која се бптно разлнкује од функције 
носећег мотива. У песмама о катаваснсу илп о градитељској жртви, вода је 
детерминанта носећег мотива - ако се већ не може идентификовати с њим, 
док у примерима које смо управо цптнрали њена улога не иде даље од 
илустрације или од техничког решења појединачних епизода (сусрет 
протагониста, на пример). 

Права, песнички делотворна употреба епског топоса тражи потпуно 
друкчија решења. Једно од њих је нека врста лајтмотива, са логичком схемом 
типа: кад год A - онда Б, где је А сптуационо-месна константа (лов у гори без 
ловине, зелено језеро и утва златокрила, н сл.), а Б типски ланац догађаја 
којима се иницира (често трагичан) сукоб, до којег не би дошло да радња 
претходно није застала на тачки А. Узмммо за прпмер мотив зеленог (мут-
ног) језера и утве златокриле. Сваки пут када развој догађаја застане код 
језера на којем пливају или се скрпвају утве златокриле, у песми следи 
преокрет, дешава се, или зачнње, нешто бнтно ново - и то увек оно о чему 
песма de facto пева. Покушаћемо да, на песмама које чине наш корпус, 
покажемо како то изгледа: 
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-"Мујо и Ллија" (Вук II, 11): први сукобоко утве на мутном језеру; други 
сукоб око виле на истом језеру и том прилнком Мујо рањава Алнју; 
разрсшење (нестанак впле и Алијино самоубпство) тлкође на језеру; 

- "ЈТов Марков с Турцима" (Вук 11,70; САНУ 11,42; MX 11,55): Марков соко 
ухвати утву и рани везпровог сокола; везпр Марковом соколу пребпје десно 
крило; Марко побијеТурке; 

- "Љутлца Богдан и војвода Драгмја" (Вук 11,76,77; VI,46; MX 11,39): 
Драшјин крагуј неухватн утву на мутном језеру, а соколи свеостале господе 
ухвате; Драгији је мучно и шаље Богдана кућп по сокола; помоћу обележја 
по којем ће Драгнјина љуба познати да га шаље љен муж, Богдан украде коња 
радм којег је служио девет година; Драгмја креће у потеру која се завршава 
трагпчно по Богдана; 

- "Дијоба Јакшића" (Вук 11,98): утва на зеленом језеру поломн соколу 
десно крило; соко се жалн да му је без крила као брату без брата; освешћен, 
Дмитар жури кући да спасе брата Шћепана јер је пре лова наредпо жени да 
га отрује. 

Као и свако песнпчко срсдстио, н мотпвјезера и утве златокрнле може 
се у п о т р е б и т и и м а н п р и с т и ч к м , што јс п о с л е д и ц а н с и з б е ж н е 
трпвпјализације мотива тпппчне за усмемо пссништво. Таква два примера 
налазнмо у песми "Бановић Секула и Југовпћи" (MX 1,72) где је мотмв 
употребљен као формула у склопу техничког решења једне епизоде, и у 
песми "Диобабраће Беговића" (MX I,Sl) гдс је њсгова мсвешта применаузрок 
повећој конфузијп која омета развој средпшњег дела песме. Без обзнра на то, 
теиленцнја да се улога овог топоса концнппра лајтмотивски лако је уочљива 
прн сваком обимннјем читању и нема сумње да сс у прплог томе може 
навссти и далеко већп број прпмера од оног којм смо ми овде далн. Слнчне, 
али мање изражене тендепције показују и мотпв трагичне смрти у гори крај 
воде (MX 1,49; 11,46; САНУ III.23), сам илп комбинован са мотивом судбннског 
лова (Вук 11,21; САНУ 111,32,33). 

Резнме и дефнниција топоса моглн бп, na крају, изгледатм овако: када 
до везивања одређеногтипа догађаја увск за I I C T O место не долазм више услед 
обостране нужности - као што је случај са мсстом-знаком какво је, рецимо, 
гора - ствара С Е у епицн оно П Ј Т О мазпвамо топосом. Снагом своје већ ослаб-
љене симболике та врста простора uniue није у стању да за себе веже познате 
илп непознате конкретне демопе, у н,ој се впше ие препознаје божанскаснла 
-другим речима, опа вмшенијенумппозна. Заузврат, топосувек наговештава 
могућност да се нешто деси, а вероватмоћа да ће се заиста и десити опо што 
сеочекује готово јеравна пзвесностп. Та извесностје у ствари посредан доказ 
да је у својој давпој, нама недоступној песничкој историји, сваки топос 
једном морао бити место-знак, онај простор у којем је митопоетска свест 
препознавала боравиште нумена, и о чијој сназн n виталности до нас допиру 
само оваквп, на жалост слаби, зпацн. 

На крају лествице која почиње митском водом- и која се, мада условно, 
мора одредити као силазна- пза свих пода које у епици добијају статус мотива 
илп топоса, налазе се бројне "лпдме" нли "студене", "мутне" и "крваве" воде 
које се до таквог статуса никад не уздижу. Нако врло често знамо и њихова 
имена (Тара, Бојана, Марпца, Морава, Дунав, Босна, Сава, Корава итд.), иако 
се поред њих смештају јуначки логорп и бпваци, дешавају издајства и 
братоубилачки сукоби (нпр. Вук 11,90; III, 29), one остају песнички анонимне 
јер немају значај већи од обичног податка о месту на којем се рпдња дешава. 
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Вредност таквог податка релативна јечлк и са ванкњижевногстановишта, јер 
се он не може увек сматрати поузданпм. Па ппак, ако и нема вредност као 
песничко средство нлм као податак, вода опет јссте део реалпја без којих 
песма не можебпти н у томсвојству улазп у њен склоп као детаљописа, слмке, 
пејзажа или чега сличног. 
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ПУТ И ПОЉЕ 

I 

Пут и поље спадају у типичне епске топосе. За разлику од воде и горе, 
они готово никад не остварују свој ммтски лик, мада се - нарочито кад је у 
питању п у т - њихова конотативност добрнм делом гради управо на митском 
наслеђу. 

Пугје , у митопоетском и религијском моделу света, увек слика везе 
између две супротно означене, међусобно удаљене тачке у простору. Зависно 
од тога како ћемо те тачке одредити (своје-туђе, кућа-шума, центар-
периферија, свето-профано), његова сс улога у том моделу мења и по врсти 
и по значају, али општи смисао везе, односно повезивања, остаје 
непромењен. Он се не мсња ни при одређивању оријентације пута, била она 
вертикална или хоризонтална. Вертмкално оријентисан пут (навише и 
наниже) спаја небо и земљу, илн свет на земљи са светом испод ње, и 
доступан је само изузетним или светим људима (какви су свеци, културни 
херојн, јунаци чудесног или натприродног порекла и слични), као и 
божанским и демонскмм бићима. (Из досадашње анализе вмдели смо да се 
овај образац поштује и у нашој народној епици.) Напротив, кретање по 
хоризонталном свету доступно је свнма и, управо са своје високе демок-
ратичности, хоризонтално оријентисан пут - као место - проширује свој 
значењски потенцијал наоба семантичка поља: и на позитивно и на негатив-
но. Захваљујући томе, у мнтопоетској слици простора врло рано се фор-
мирајудва самосталнатопоса пута-раскршће и рачвање-чијесу конотације 
врло јаке и битно утичу на семантику контекста у којем се јаве. 

Раскршће (симбол X) је слика јединства супротности и отуда његова 
амбивалентна природа: спајањем, нпједна од две супротне могућности не 
губи ништаод својих валенци. На раскршћу сеса подједнаком вероватноћом 
могу очекивати и добри и лоши сусрети, и божански и демонски утицаји. 
Веровање да се силе добра и силе зла непрекидно боре за власт над 
раскрсницом није остало локализовано на нивоу народне религије. Сматра 
се да је црквени обичај обележавања раскршћа капелицама, крстовима, 
иконама или киповима светитеља настао из потребе да се неутрализује 
дејство демонских сила које се на таквим местима окупљају, рецимо вештица 
и ђавола за које је, у једном подужем периоду, читава Европа веровала да 
прослављају сабат управо на раскрсницама и на уклетим брдима 

У античком свету, за пут и раскршће везују се божанства одређеног 
типа, какви су - на пример - египатски Анубис и грчки Хермес, римски 
Меркур итд. Божанства овог типа имала су увек двоструку улогу у човековом 
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животу, будући да су вршнла огроман утицај на његову судбину и на овом 
(као господари прелаза) м на оном свету (психопомпос). Колпкогје обпма тај 
утицај морао бити, схватићемо већ и ако само набројммо места над којима је 
Хермес - као божански медпјатор - пмао неогранпчсну власт. Међу 
најважнијима ту су. праг, врата, гроб, градска каппја, државне границе, 
раскрснице, путеви, тргови и стадпони, свако место контакта између овог и 
оног света и свако место на посмртном путу душе кроз хад.1 Па ипак је у 
митологији античке Грчке првенство власти над раскрсницом имало једно 
друго и старије, женско божанство - Хеката која има три тела и три главе, 
господари временом и уводн у вештпну прорицања.2 Хекатнна тесна веза са 
човековом судбином у важнмм иницијатичкпм тренуцпма, као што су рађање 
и умпрање, повратно је деловала м на карактер места које стоји под њеном 
заштитом, те је раскрснпца добмла значење места прелаза из једног у други 
свет, из једног живота удругм, пли пз жнвота у смрт. Управо стога она није 
симбол краја већ застанка, предаха којп наговештава сусрет са судбином. У 
том сммслу раскршће је и епифанијско место објављења и откровења, чак и 
симболички центар света као у скандпнавским веровањнма где се земља са 
раскршћа, смола и ватра сматрају есенцијом, самом материјом центра чији 
је заштитник бог грома Top. У склопу истпх веровања, хронотоп највеће 
религијске снаге, у чпјој је моћп било да лечи све болести и раскида све 
враџбине и чинп, добијао се спојем средиплвег дана у недељи (четвртка, 
Торовог дана) и средпшта, односно пресека кардиналних праваца исток-
запад и север-југ (раскрсница).3 Хронотоп исте врсте и једнаке снаге познат 
је и нашој традицијској културм, рецпмо у лечењу епилепсије, за шта је 
потребно принетп жртву раскршћу п где се лечење обавља у глуво доба, на 
непознатом гробу, обавезно преко неке воде, уз забрану говора и освртања.4 

Најзад, у раскрсницу се уписује и разграната симболпка крста који, како каже 
Владимир Топоров, "не само да конституише простор него га и структурно 
организује придајући му дубину и вредност која се ни са чим не може 
упоредити. Постојање центра као раскрснице, у којој се све спаја, одређује 
улогу центрирајућег ефекта крста. [...] Човск митопоетске свести стоји пред 
крстом као пред раскршћем, одвајањем путева где је лево - смрт, десно -
живот, али у тој метрици мнтолошког простора, који је одређен представом 
крста,он не зна где је десноа где лево. Није случајно кључнаулога раскршћа 
[...] као избора између живота и смрти у бајкама, јуначкмм еповима, басмама, 
свакодневном животу итд. Раскршће је - прелаз из једног царства у друго, и 
добро и зло покушавају да га комтролишу".5 

Још изразитије везе са судбином, мада по обиму уже, показује топос 
рачвања путева (симбол Y), познат како народној, тако и античкој и 
хришћанској традицији. Мотив судбинског избора формализује се и у овом 
случају путем опозиције десно-лево, алн се низ даље не наставља нужно 
избором између живота и смрти већ опозицпјама добро-лоше, врлина-порок 
и сличнима, које непосредно пронзлазе из човековог принудног избора 
између тежег и лакшег, правог и погрешног пута.6 

У току ранијих аналпза често смо наилазили на топос раскршћа, 
нарочито кад је било речи о гори, па и без навођења посебних примера 
можемо закључити да је у нашој народној епици оно представљено као место 
погодно за обрт ситуације, односно као место на којем се прекпда једна, a 
почиње друга, супротна линија радње. Како су такви обрти готово увек 
трагичног исхода, за раскрсницу сеуглавном везују смрти и гробови, па и њу 
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- према овој доминантној црти - можемо сврстатн у топосе хтонског прос-
тора. Међутим, топос рачваш! путсва м избор између десног и левог, у нашој 
јеепици врло редак. Ми смо га нашли само јсдном, у чувеној песми "Бановић 
Страхиња" (Вук 11,44), и то у следећим стнховнма: 

Он беза зла, снне, проћи нс uihe, [Влах Алија] 
ие шће с иарем, сине, на Косово, 
окрснуо друмом лпјсвпјсм, 
те на нашу Бањску ударио, 
те ти Бањску, сппе, ојадпо 
и живчјем огњем попалио (137-142). 

Доведен у везу с походом турсксг uapa на Косово, Влах-Алпјпн изоор 
"друма лијевога" преводи копкретне појмове дссио и лсво на један виши 
нпво апстракције који нам се указује кроз опозпцпју часно-нечасно. Зачет у 
два стиха која смо овде подвукли, овај се однос кроз чмтаву песму пажљиво 
изграђује као низ појединачних конкретизација (нечастан поступак 
Југовића према часном поступку старпша дервиша; нечастан, тј. кукавички, 
предлог Влах-Алијин спрам часног тедлога Бановић Страхпње; нечастан 
избор љубе Анђелије према часном поступку Бановпћ Страхиње на крају 
песме), да би се најзад, кроз иејумачку Влах-Алијпну смрт, као крајња кон-
секвенца избора између дсспог м лсвог појавила мпак опозицпја живот-смрт. 

Видимо, дакле, да нп у овако специфнчним условима контрапупкт 
добра и зла не може у нашој народиој епшш дуго остати без коначног 
разрешења. У народним верован>мма пзгледи за то су још много мањи, те пут 
и топоси пута фигурирају у н.има искључпво као елементи хтонског прос-
тора. Раније смо већ видели да се пут и раскрспица сматрају нечистим 
местима са посебнпм статусом у култу гроба. Посебан статус они имају и у 
басмама, из којнх се впди да ова месга нпсу погодма само за истеривање 
нечисте силе већ и за њено дејство, да су прпродно станиште нечисти и, 
стога, извор животне опасностн за човгка: 

Пош'о човек на велпки пут,7 

па стиг'о на раскрснпцу, 
па ra скобиле внле и але. 
Уватиле ra але за главу, 
те га ударилеу зсмљу: 
кости му поломиле, 
мозак посисале, 
крв му попиле. 

У духу истог веровања настали су и многобројни народни обичаји 
везани за полазак на пут, у начелу сасвпм слични овом, који је забележен 
између два рата: "Кочијаш-газда, прс него што ће поћи - још у дворишту -
стане пред руду, скида шешир и бичем начини на земљи крст, у три маха. 
Ово чини да му се не деси каква несрећа на путу. Још се гледа и на то чим 
изађе из дворишта, кога ће прво да види. Ако је мушко - то је 'добро'. Ако је 
женско - значи 'несрећу'."8 Морамо, међутим, имати на уму да сврха овпх 
ритуалних радњи није да се умилостнпи дух мсста (док су бајаличпне радње 
уперене против баш таквог духа илп спле), већ да се одобровољи божанство 
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судбине, сила пли демон у чијој је власти да путовањс учини срећним или 
кобним. За нас је необично важно да уочпмо ову разлику између пута и 
путовања јер се њихове конотације у суштпнн битно разликују, иако је често 
врло тешко - готово немогуће - схватити их као независне појаве: док 
путовање већ само по себи подразумева кретање, премештање у простору с 
једног места на друго, пут је статичан, локативан појам; он је и сам место. 

Ниу једној врсти усменогстваралаштва пут н путовање недолазеу тако 
тесну, заправо органску везу, као у народној бајцн. Организзцпја приповед-
ног ткива бајке реализује се управо кроз смену статичних и динамичних 
мотива путовања које је омеђено почетком п крајем, статичним али 
функционално опредељујућим бајковнпм топосима.9 У нашој народној 
епици такве везе нема, чак нп у ослабљеном вмду. Путовањеје у њој снноним 
за динамичност, покретљивост, каоједну од главнихособина великихепских 
јунака. Оно се кроз ту своју функцпју нсцрпљује до те мере, да се мимо ње 
примећује још једпно као схематизован приказ савлађпвања простора по 
етапама, најчешће у песмама које детаљно наводе маршруту свог главног 
лика (типичан пример за то је песма "Што је Грујо" CM 72). С друге стране, 
пут се у епици своди на једну тачку у простору (иако је он, по дефиницнји, 
низ таквих тачака), на једно место, за које се везују одређен тнп радње и 
одређена врста индикатора, што у интеракцпји даје одређен тип епског 
догађаја. 

Кад то кажемо, имамо на уму да је пут природно место сусретања те да 
се у епици за њега увек везује радња која одатле почигће или произлазн. У 
извесном смислу то је увек и сусрет са судбпном, као што смо видели на 
примеру већ помињане песме о Грчићу Манојлу, алн тај његов митски 
подтекст није увек наглашен на псти начпн, а нарочито не истом снагом. 
Штавише, тамо где би се најлакше могаодовестп у везу са нуменом места или 
бар са његовом тајанственошћу, мотив сусрета са судбином повлачи се у 
други план. И такав, он није без дејства, али се то дејство осећа уназад, тек 
онда кад се у пуној снази испол>е све његове последице. Тнпичан пример за 
то су песме о находима Момиру и Мнхаплу (Вук 11,30; САНУ 11,16), где мотив 
налажења детета на путу кроз планину уступа, додуше, пред мотивом греха 
и казне којим су обе поентиране, алп нема сумње да се трагедија, која из 
корена мења судбину свпх ликова укључених у радњу, гради постепено и 
доследно на овом иницнјалном догађају. 

Још даље у позаднну мотив сусрета са судбином помера се у песмама 
каквесу "Женидба Влашића Радула" и сличне(Вук 11,88; САНУII,91;Вук 11,83; 
CM 72), пре свега зато што се њиме не решава судбина протагониста већ 
споредних ликова драме. У први план овде долази морални лик јунакиње, 
односно јунака, везаних светошћу кумства или братимства примљеног у 
нарочитом тренутку и на нарочитом месту. 

Без обзира на то колико су успешни као песнички мотиви, ови су 
догађаји без сумње изузетни по томе што искачу из редовног тока ствари, и 
нећемо погрешити ако претпоставимо да се у епском свету избор места на 
којем ће се они десити не препушта случају. Епски простор је, као што смо 
рекли, дисконтинуиран, нехомоген простор у коме постоје само јака, посеб-
но означена места која бисмо могли назвати места-знакови. Такво, врло јако 
место-знак мора бити и путкроз гору будући да се у њему стичу конотације 
чак два изразито маркантна елемента простора (гора и пут) у чије смо се 
дејство уверили кад је било речи о епским мотивима девојачке смрти под 
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прстеном и погибије сватова у планини. Ако у наша два примера оно нема 
песничку снагу која би се од њега могла очекивати, разлог ће најпре бити у 
томе што се изгубила всза са нуменом тога места, што више није могуће 
реконструисати његов лик. Индикације да је такав нумен ипак морао пос-
тојати налазимо у певачевој потреби да иза догађаја о којима пева постави, 
макар и невидљиву и само наговештсну, неку вишу сплу, неког натприрод-
ног "коректора" чије само присуство укмда ону, за епски свет погубну, 
могућност слепог случаја. У "Женидби Влашића Радула" над Дињар-
Бањанином и Радуловом невестом лебдм свето п страшно прпсуство Бога и 
св. Јована као заштитннка кумства и братпмства. У песмама о находима 
слутња да догађаје покреће нека непозната али супернорна воља, реализује 
се кроз тренутак недоумпце који се везује колико за необичан прпзор детета 
повијеног у винову лозу, толико и за несхватање намере онога ко је дете 
оставио: 

Откуд чедо у гори зеленој: 
ил' је чедо досадпло мајци, 

ил'Је кума кумче пзнпјсла, 
да цар крсти и да га дарпоа, 
ил' су пиле чедо подметпулс (Вук, 19-24). 

Најзад, у песмама тмпа "Предраг и Ненад" (Вук 11,16; САНУ 11,8; MX 
1,48,49), често помињане "срећа" и "судбнна" дају да се, нза њихове колок-
вијалне употребе, наслути и један друкчији, јако стар (алиу бајкама још увек 
сачуван) лик Судбине,10 - и то је отприлнке најдаље што се у овако 
ограниченој анализи сме пћи. 

Међутим, песме о трагпчном братоубпству за нас су много занпм-
љивије по модпфикацпјама које уносе у употребу мотива сусрета са суд-
бином. Уместо да се повуче у други план, мотпв се овде јавља на јаком месту 
у песми - овог пута он као њена поента. Захваљујућп томе, у обради кључне 
сцене постиже се јединство времена, места и радње, a у контексту приче о 
трагичној смртн, тиме се и у семантпку мотпва уносе битне измсне. За 
разлику од песама о находпма, на прпмср, где јс смрт такође коначни али 
пролонгирани исход фаталног сусрета, овде сс сам сусрет завршава смрћу и 
већ та околност одређује пун смпсао појма судбпна. Слично се дешава и са 
многобројним песмама о случајнмм или уговореним двобојима. Од њих су 
неки и сами образацфаталногсусрета у којем се судбина поиграва јунацима, 
на пример чувсни Марков сукоб са Мусом Кссеџијом (Вук 11,67; MX 11,42,43), 
али и мање чувени двобоји Облачића Рада са Ђсрзелез Алијом (САНУ 11,85) 
и силним Арапином (САНУ 11,55) - но већпна ипак припада класичним 
јуначким обрачунима каквих је пуна наша епска поезија. 

Са појавом песама новије, хајдучке тематике, мотив сусрета са суд-
бином истовремено и добија м губп на снази. Губи утолико што се 
тривијализује и прелази у одређен тпп формулатмвног исказа, какав је, 
рецимо, овај: 

сви зајсдно пушкс пзмстнпте, 
а једпога бога помсннте, 
и за оштро гвожђе приватнтс. 
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па уједно иа друм пзлетптс; 
па што Богда и cpcha од Бога (Вук ПЏЗ: 98-102). 

Видели смо и раннје, на примсру rope, да се трнвијализација јавља као 
последица преовлађивања нсторијске свестп над митопоетском. До тога је, 
опет, морало доћи управо у време кад се у иашем народу јављају први знаци 
организованог отпора шнрпх размера, којп ће касније, кроз оба устанка, 
довести до општег покрета за ослобођење од турског ропства. У том кон-
тексту crape теме и мотивп употребљавају се по наслеђеном обрасцу али се 
и рационализују, у складу с новмм потребама. Резултат је најмешће далеко 
испод могућности високе епике. 

Ипак, та је околност и.мала и неочекивано благотворног дејства на 
песничку судбину нашег мотива, јер је управо ona у центар певачевог ннтер-
есовања и његовог шмењеног погледа na светставила значај и вредност пута. 
Пут је једно од реткмх епскпх места чијп се лик изван митопоетске слике 
света нимало не оштећује, већ се, напротпв, чак и развија. У новом контексту 
он је, пре свега, симбол моћи: ко друмове контролише, тај је стварни 
господар над земљом и људима, као Мајстор Манојло који је 

узаптпо државу будпмску 
свуда друмс куд су скслс пшле; 
нит' ссдава жснпт mt удават, 
нит' мирија ка царуда прођс, 
нн трговацда тргујс с благо.м, 
нит' хаџнја да идс на ћабу (Вук 1\1,44:18-23). 

Прагматика хајдучке свакодневице, чак н економска логика таквог 
начина живота, такође се природно везују за власт над путевима, као што се 
види из речи Старине Новака (Вук 111,1): 

јср ја чувам друма кроз плаиппу, 
дочскујем Сарајлпјс младс, 
те отимам и срсбро п злато 
и лијепу чоху п кадифу, 
одијсвам и себс н друштво (85-89). 

Већ се из тога јасно види да пут, којпм господарн онај ко има власт, био он 
демон, човек или виша сила, у сваком контексту- па и у овом новом - задржава 
своје основно обележје: своју амбивалентност. У оквиру општег епског 
бинарног кода (Срби-Турцп, добро-лоше, своје-туђе, итд.), он лако прелази 
с једне стране на другу, те се једном јавља као негативан, десни члан 
опозиције - рецимо у стпховнма: 

ма немојтедрумом нсправитн, 
иего хаите зелсном планином, 
јере кад се авизају Турцп, 
штосу данас они учињслп, 
хоће скочитдрумо.м зслснијем, 
оба тевеуфатитп жiisa, 
залиће ве златом жсжснијсч (С!\ f 18:80-86), 
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а други пут као њен леви, позитиван део: 

lllhaiue Иван да заметне казгу 
у Озпну под бијелом кулом. 
ал' недаде Облачпћу Радс: 
"He, Нване, драги господару, 
кад будсмо друму на раскршће" (Вук 111,34: 233-237). 

Све докјеу стању да очува овакву флексибилност, пут се, као песнички 
знак, не може деградпрати у ознаку. Нгпротив, о врло внсоком месту које пут 
заузима у новом систему вредностм говори и то што се он, као симбол 
одређеног става према свету, узмма као мермло за категорије које би се иначе 
тешко могле довести у везу с н>им. Међу њима су, рецимо, понос: 

а менп се жао учинило, 
једно жао, а друго срамота 
да ме Турци подрумови туху (САИУ 111,1:34-36): 

срчаносг. 

јер cir, брате, осгарио TCUIKO, 
па не можеш вишс да чсгујсш, 
ннти хоћеш на друм да ндсмо 
да чекамо поморцс трговце (Вук 111,3:12-15); 

дрскосг. 

Шатор псње Новаковпћ Груја 
на вслнком путу дрннопол.ском, 
баш на путу куд пролазс Турци (САНУ 111,5:1 -3); 

обесг. 

"Морс Марко, не opu друмова," 
"Mope Турин, нс газ'тс opaiba." (Вук 11,73: 21,22) 

и тако даље. 
Морамо, међутим, имати у виду да је пут- и поредсвојефлексибилнос-

ти - знак огранпченог домета, монотоне употребе и релативних песничких 
вредности. Како год се његов епски контекст мењао, всроватноћа да ће се пут 
- самим тим што је поменут - увестн у рлдн,у као мссто сусрета са фаталним 
исходом, готово је апсолутна и прерас-а, заправо, у извесност. To га управо и 
чини местом које има "атмосферу", обрасцем епскогтопоса, оног места за које 
се одређем тмп догађаја не везује по слободном псвачевом избору, већ по 
нужности епског виђења света као простора. Ограничења у смислу 
монотоније, клпшетнраности п слпчног-услед чсга његов митопоетски лик 
слаби или се чак и губи - до изражаја долазе тек кад се пут употреби као 
изолован, самосталан песничкн знак. Те исте особине, међутим, чнне га 
истовремено и топосом пзразпто слободних валенци те он, у садејству с 
другим, компатибилнпм зиаковима (гора, вода, небо, земља, град, поље) 
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стиче изузетно велике могућности. Управо из тих залиха значења црпи се 
изванредно богата и сложена симболика путовања. 

II 

Занимљнво је да се у епици путза путовањевезује само на овај посредан 
начин, односно преко других, компатибилнпх знакова. Разлог је, вероватно, 
у томе што се на путу, у гори, крај воде, путоваље - као дпнамичан мотив 
кретања- мора зауставити, будући да на тмм тачкама у његовом току почињу 
важни догађаји у песми. Оно што смо досад увек звали местом, или местом-
знаком, управо би се у овом контексту могло одредити као пресек 
динамичких и статичких момената радње, a то баш м јесте разлогс којегсмо 
инсистирали на одвајању појма пут од њему само нанзглед сродног појма 
nyroBafbe. 

Друга заннмљивост у везп с путовањем јесте да се оно у нашој епици 
без посредника може везати само за пол^е, а баш је поље један од ретких топоса 
чије се конотације готово никад не везују за митопоетску слпку простора. У 
том смислу поље, наравно, не можемо сматратм ни местом-знаком, осим кад 
му се у песми додели нска од функцпја карактеристнчннх за гору, пут, воду 
или неко друго слично место. Таквих прпмсра нема много: у једној варијан-
ти песме о Грчићу Манојлу (MX 1,44), судбпнскп сусрет са црним јагњетом 
дешава се "насред поља равна", а не па путу кроз гору, као код Вука; у песми 
"Вила завађа браћу" (MX 1,46) виле угледају јупаке док "иду преко поља 
равна", уместо док се одмарају код зелсног језера, као у сличној песми код 
Вука ("Мујо и Алија"); у песми "Мртвп похођанп" (MX 1,30) Божјечудоу виду 
птице која говори збива се у пол>у, a у вармјапти исте пссме (MX 1,29) у гори 
- и то би, у оквирпма нашег корпуса - било све. 

И тако скромна, тек наговештепа, ова могућност замене горе, пута и 
воде- пољем, говори нам да је слмка поља коју нам наша епика нуди у ствари 
фиксирана фаза једног процеса за који не можемо знати да ли је, у тренутку 
кад је прекинут, водио ка деградацији или ка сублимацпји овог топоса. У 
руском фолклору, на пример - тачније: у руским биљинама - однос између 
поља и горе управо је обрнут. Као преовлађујући елемент простора, поље 
може бити замењено гором, а гора је та чпје су епске валенце мале и која се 
у географији биљина врло ретко јавл,а.п Такав значај поље код Руса добија 
самим T I I M што се по н>ему крећу јунацп И војске, деле мегдани и воде ратови. 
Иу нашој епици поље има исту улогу, алн догађајп који се за њега везују или 
немају довољан значај, или су - као бој на Косову - толико значајни, да 
положај поља и у реалном и у епеком простору постаје беспредметан. 

У руској епици поље своју највећу вредност извлачи управо »з везе са 
динамичким мотмвима кретања, за које знамо да су главна и универзална 
особина епског јунака. Песме наше народне епике ову везу уопште не 
фаворизују и њу једино још можемо препознатп у сталним поређењима каква су: 
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па он оде преко пол,а равна, 
како звезда преко ведра неба 

или: 

и полеће пољем нпз ширине 
како соко горн уз планине 

или: 
па сс пусти низ то поље равно 
кано муња кроз црне облаке 

и слнчна. Као сва стајаћа места, и стална поређења имају у епици значај 
жанровске константе. Ова се њихова служба, међутим, у потпуности 
реализује на штету митопоетскнх конотација које слика поља као неба има, 
рецимо, у народној лирици. 

Можда је, у овој симбиози са динамичким мотивима, поље кроз нашу 
епику вредновано тако ниско зато што је, са појапом хајдука и њиховог 
герилског начина ратовања против Турака, одједном показало све своје 
стратегијске недостатке. Какве су предности скровите и дивље планине 
спрамотвореног, брисаногпростора поља, најбољесевнди из песме"Женид-
ба Ива Сењанина" (Вук 111,26): 

ја погубнх онакс јунаке, 
још погубих усред поља равна, 
камол' тебе погубити нсћу 
рђавшега у гору зелену! (426-429) 

Док се пут у оквирима епског бинарног кода: Срби-Турци, своје-туђе, 
добро-лоше итд. могао - као што смо виделн - наћи на свакој страни 
опозиције, поље ту флекснбилност нема. Оно је увек на десној страни као 
негативно и туђе, без обзира на перспективу говорноглнца. Као илустрација, 
могу нам послужитн ови стихови нз песме "Четири уекока" (Вук 111,47): 

Каде бишеу гору зслсну, (Турцм) 
тад хајдуциу пољс широко; 
из горе ихугледаше Турци, 
међу собом жубор учиимше 
како ће их најлакшеудрити. 
To зачуо Дмитар од Удбара, 
те дружини ријеч говорио: 

Турци ће нам у потсру notm, 
те можемо изгинути лудо (196-206). 

Ако имамо у виду да су сва војевања опевана у биљинама била феудални 
сукоби, по замисли слични нашем боју на Косову, те да у темама кијевског и 
новгородскогциклусауопште n нема мотпва гериле, можемо можда претпос-
тавити да је и у нашој епици поље - пре стицаја познатих историјских 
околности - имало много повољнији статус него што га, у свом динамичном 
виду, данас има. У том случају, његова садашња слика могла би се сматрати 
последицом процеса деградације. 
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Своју праву епску улогу поље у нашим песмама остварује тек као 
статичан мотив, односно као место за које се везује одређен број типских 
ситуација: подизање логора или шатора, вођење двобоја и бојева, видање 
рањеника и слично. Једнно пол,е за које се везују све ове радње јесте Косово 
поље које, као најславннје у нашој народној поезнји, има и најпотпунију 
сценографију. Иако се, како смо реклп, неоппсује као реалан простор, Косово 
ј еу песмама осликапо посредно, готово увек поступком хпперболпзације. У 
том контексту инснстира се иа његовпм епским димензијама, што залази већ 
у поетику фантастичног простора, али је важно нагласити да се тај простор 
не дочарава самог себе радн. Када се, на прпмер у песмп "Бој на Косову" (MX 
1,58), на овај начин поставе размере будућег бојишта: 

колнко је поље на Косову, 
не би њега прекасали вуци, 
нит би силни орле прелстио, 
свега суга претиснулп Турци: 
коњдокоња, Турчпн ло Турчина, 
не можс сс спла прсгледатп, 
да камо ли с њоме ратоватп (246-252) 

- заправо се истовремено зацртава и грандиозност трагнчног окршаја до 
којег ће на њему доћи. Доследно представллјућп турску силу као превелику 
а српску као недовољну, певач за мету свог поступка без сумње има крајње, 
небеске размере догађаја којн опсва, како и приличи прпказу пропасти 
сопствепог народа. Једна од особпна трагичког впђења света, нарочито у 
класичном раздобљу које обухвата и доба настанка класичног епа, јесте 
потреба за ширењем реалног простора чпје димензије за пуну мотивацију 
трагичних збивања постају тесне. Земаљскп простор, да би уопште могао 
поднети трагичку радњу, нужно се проииирује и на небеске сфере самим тим 
што се ток људске судбине подређује вољи богова. Иста потреба доводи и до 
размицања гран ица реалности И односа KOJ'I I у њој владају, што такође постаје 
опште својство трагичког погледа на свет, а ту тенденцију можемо пратити 
и кроз нашу епску поезпју. У ову категорију улазе, на пример, оружје и одело 
војводе Момчила који су краљу Вукашпну до фантастмчнпх размера великп; 
таква је и фантастична слпка болести због које се Дојчил, пред двобој са 
страшним Арапнном, мора утегнути "од бедара до витих ребара" да му се 
кости "не размину", али је сигурно од те, фантастмчне врсте и "тврдо срце" 
мајке Југовића чије тело, од трпл>ења, на крају експлодира.12 И на овако 
индивидуалном, и на оном општенационалном нивоу, ове се хиперболе 
развијају да би се добио контраст из којег ће се у пуној мери очитати 
величина пораженог спрам победника, као величина трагичне жртве спрам 
њеног крвника. И у случају косовске трагедије ширење простора само је 
контраст, први у низу из којегће, пажљивпм граднрањем, происходити идеја 
о царству небеском. 

Следећи контраст у том ннзу такође је дат као слика у простору. Овог 
пута то су логори зараћених страна и шатори њихових војсковођа, а систем 
опозиција који се одавде развпја много је сложеннји него што би се на први 
поглед рекло. 

Пре свега, на Косову пољу пред почетак битке постоји само један логор 
- турски, и само један епски змачајли пштор - Муратов. Српска војска и кнез 
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Лазар немају потребе за бивацнма јер су иа своме, у својој земљи, и у битку 
крећу из града Крушеваа. Ни у каснпјем развоју догађаја Лазар и Мурат неће 
никад стати један наспрам другог, а разлог за то морамо тражнти у самој 
основи епског схватања земал,ске хијерархије. 

Некл,удов је, анализирајући бплмне, добро запазио да се лик епског 
владара и лик епског јунака граде према супротним обрасцима.13 Као 
динампчан лик, епскнјунак је пре свега ратник чмја се величина одређује 
мерилима витештва, a to ће рећи храброшћу, племенитошћу, физичком и 
моралном снагом, ратнпчком вештпном и сличним. Као центар свог света, 
епски владар је, напротив, статичан лпк око кога се шире кругови моћи али 
и заштите, те тако његов шатор увек стојп у центру логора, или је његово 
место у челу софре, у средини војске, i: тако даље. Ова се тенденција у епици 
може сматрати општом, па је лако уочавамо и на нашим примерима, реци.мо 
у многобројним песмама о пару Душаму (imp. Вук 11,27-29,32), у лику цара 
Уроша (Вук 11,34), у слицп турског uapa којп ратује против Арапа (Вук 11,62), 
или у просторном размештају владара из песама "Жпвко и Никола" (САНУ 
11,9; CM 5, 125), "Царица Јелисавка п царТатарин" (САНУ IV,2), "Московска 
краљица и цар Татарнн" (САНУ IV,3) и слмчнлма. Кпез Лазар се таквмм 
владарем указује на впше места пре косовског боја (Вук 11,42,50; MX 1,57-59; 
САНУ 11,30 итд.), нарочито у прпзору "кнежсве вечере", али је у самој бици 
његов лик дат као ратннчкм, а не као владарски. Ако имамо у виду и чувени 
кнежев избор пзмеђу земаљског и небеског царства ("Пропаст царства 
српскога"), за Лазара из ових стихова: 

Маче војску Српски кнез Лазаре, 
уЛазе је силни Србаљ био, 
седамдесет и ссдам пљада, 
па разгони по Косову Туркс, 
недаду се ни глсдати Турком, 
да камо ли бојак бити с Турцп (Вук 11,46:79-84) 

- можемо слободно везати слику небесксг ратипка. 
Насупрот њему, турскицарМуратприказан јеупољуКосовукаоправиепски 

суверен: 
Шатор му је насред пол,а равна, 
уордији, у средини војске; 
сви судруги од бијела платна, 
а царев је од зелене свиле, 
највећи је у Косову бојном. 
Вишс њега жељезнп ендеци, 
по ендеш/м шетају чаушч 
и чегири црне Араппне 
и гледају војску по ширипи, 
да Србија не би ударила (MX 1,58:345-354). 

Он не улази у борбу, али свеједно може погинути - као што у песми и 
гине, од руке Милоша Обилића: 

Царе лежи на мекудушеку, 
па он не ће ништа да говори, 
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већ на ногу подпже чизмпиу, 
да ra Милош љуби у 4U3MI шу. 
Милош му се ноге прппптпо, 
a другу му својом прнчепио, 
у крижима цара раставпо, 
прислоња му ногеуз лубпну. 
Стаде дрека цара под шатором (исто, 381-380) 

Као крајњу консеквенцу сувереновог повлашћеног положаја, онда кад 
је тај суверен из противничког табора, епмка нам - дакле - нуди његову 
нејуначку смрт1-' и ми јој, стварио, тешко можемо наћи изразитијп коитраст 
од Лазареве ратнпчке смрти у ооју: 

тада Лазу надвладаше Турцп, 
и погибе Српски кнсз Лазаре, 
и његова сва погпбе војска, 
седамдесет н ссдам иљада; 
све је свето и честнто бпло 
и миломе Богу приступачно (Вук 11,46:88-92). 

He изненађује нас што ова контрапозпццја (српски владар - турски 
владар) у нашој епској традпцији ne остаје без своје просторне паралеле. 
После битке, у Косову пољу узднже се још један краљевски шатор, али 
усамљен: 

на Косову црвен шатор опје, 
над шатором крст је позлаћеии, 
под шатором преснједи старче: 
б'јела му једо појаса брада, 
бркови мудо испод појаса, 
у рукама књнга јсванђс.п,е. 
Па он сједи, па се Богу моли (MX II,5:30-36). 

Мало је необично што пза слпке светога краља стоји, иначе неомиљен, 
лик краља Вукашина, али - кад знамо да су наведени стихови преузети нз 
песме "Марко Краљевић познајеочину сабљу" - лако схватамо зашто јеон на 
овај начин прекодиран. За нас је, иггак, најважније што најзад на истом месту 
(макар и у различитим песмама) имамо два владарска шатора, и што инфор-
мације које из те слике можемо нзвућп нду у исти ред појава које смо досада 
анализирали. Почев од ситнијих детаља - какви су боје (црвено-зелено)15 и 
метали (злато-жељезо) - преко положаја у простору (усамљен-у гомили), па 
све до врсте посла којим су краљевн забављени (свето-профано), све је у овој 
С Ј Ј И Ц И залраворазрада идеје о деоби царстава, где је небеско припало епском 
"нама", а земаљско епском "н>има". Чак и временска перспектива тако 
добијене паралеле (шатор српског краља после пораза - шатор турског цара 
пре победе) наглашава финалност ове прерасподеле. 

Знали смо и пре да је Лазарево опредељење за вечност центар из којег 
се идеја о царству небеском раширила по епском свету косовске трагедије, 
али смо сада у прчлици да обележпмо и конкретне тачке тога ширења. 
Видели смо ла нам се one нуле кло ' " п коитрастних слпка у простору које 
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дају следећи систем бинарних опозицнја: српска војска — своје— недовољна 
- турска војска - туђс— превслика; град - поље; владар ратник - владар нс-
ратник; јуиачка смртубоју- нсјуначка смртушатору; шатор српскогкраља 
- шатор турског uapa; свето - профано; небеско царство - земаљско царство. 
Најимпресивније је, ипак, што поље - макар и Косово - може да прими 
оволики прилив значења, а да ниједном његове конотације не зађу у област 
митопоетског схватања простора. ЦЈтавише, онај једини пут кад се јави као 
самосталан члан опозиције (град-поље), оно опет потврђује своју, претходно 
већ уочену нефлексибилност и сврстава се у десне, негативне елементе 
контрастних парова, као туђе, непријатељско, a - у контрапозицији граду - и 
као не-цивилизацнјско, не-културно, неосвојено, итд. И такво, поље се опет 
невезујениза какавнумен и ничимсе, пачакни грандиозномсмрћучитавих 
војски и готово иелог једног народа, не уклапа у слику хтонског простора 
какву дају гора и - у некнм случајевима - вода. Нешто слично дешава се с 
елементима простора онда - а и то јс већ речено - кад се над њима у песми 
подразу мева или непосредно зазива власт свевишњега. Тада се силе простора 
активирају онако и онолико колико је за остварење вишег циља потребно, у 
чему смо својевремено препознали знак подређеног положаја у њиховом 
односу према Богу. На исти начин пољу је, у нашем случају, суперпонирана 
симболика знатно вишег реда која, по свом значају и просторној 
опредељености, такође улазм у оквпре односа према Богу, утолико пре што 
се главни догађај приче о Косову дешава (и решава), као што знамо, на небу. 

Видели смо већ (на примеру воде) да овакав подређени положај 
елемената простора не мора ићи на штету песничких вредности њихове 
мотивске обраде. Често певач баш под тим околностима даје машти и више 
замаха и веће слободе, те простор у таквим стиховима оживљава посредно, 
захваљујући средствима која с њим нису у нужној вези. Ефекти овог поступка 
утолико су јачи уколико су конотације уведеног простора скромније, a то је 
управо случај са пољем у чувеним стихови ма из "Смрти мајке Југовића" (Вук П,48): 

Бог јојдао очи соколове 
и бијела крила лабудова, 
она лети над Косово равно, 
мртви нађе девет Југовића 
и десетог стар-Југа Богдана, 
и више њи девет бојни копља, 
на копљима девет соколова, 
око копља девет добри коња, 
а поред њи девет љути лава. 
Тад' завришта девет добри коња, 
и залаја деветљути лава, 
а закликта девет соколова (12-24). 

Ова слика митских размера пружа веома широке могућности за анализу, али 
ако у центар интересовања ставимо поље на којем се сцена дешава, видећемо 
да на његову семантику чак ни овај сложени контекст нема никаквог дејства. 
Напротив, у изградњи песничких вредности призора његов је удео, мада 
скроман, ипак значајан. 

Погрешно би било закључити да се овај пораст песничких насупрот 
мировању семантичких потенцијала поља остварује само у оквирима 
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косовске теме. Мада - по значају којн у еппци пма - далско превлзилази и 
готово потпуно засењује све друге, трагична прича о Косову ипје једини 
извор песннчког контекста за поље. Важно је, ипак, нагласити да оно и у 
контексту сасвим супротнпх карактернстнка задржава потпуно исти статус, 
па чак и непромењеним чува однос нзмеђу семантпчке и песничке 
конотативности. За пример можемо узетп стпхове којима сестра Краљевића 
Марка изазнва на мегдан Нва Сењанпна у нстоименој песми (MX 11,38): 

Када буде јутро осванутп. 
а и жарко суицс истпцатп, 
облачп се штогодлппше морсш, 
ватајмо се под бнјелс руке. 
па шстајмо на 'uo пољеравпо, 
унде ћу се с тобом оглсдатп (50-64). 

Када, потом, девојка савлада Ивапа, отме љегове "ноже оковане" и њима 
закоље јунака "као мало јање", прсд испптпвлчем се отварају могућности 
једне поетике контраста којп се, у нашем случају, успоставља између епске 
форме, лирског израза и драстичнесу ровости теме ове необичне песме. Поље 
ни овде не постаје место-знак, али је зато неодвојпвп дсо песничке слике и у 
гој улози ни оно се не може лзоставити пз анализе. 

Све другоо чему смо говорплн у вези са пол>ем- логори, шатори, војеке 
и војсковође, мегдани и битке - ипакјесте под смажпмм зрачењем косовске 
теме. О величини њеног ствариог дејства говоре поиско именовано и 
многобројна анонимна поља којл, расута по чптавој нашој епици, понављају 
"косовски образац" али не успевају да се домогну нпкаквог песнпчког иден-
титета, те остају једноставно мсста ка којнма се радња дешава. Без обзира да 
ли се на таквом пољу разапиње шатор, подпже логор, дслп мсгдан или бије 
битка - за рецепцнју песме која о томс пева увек he бптн много важнија 
поетика догађаја него поетика простора. Јсдимо ако се такав догађај већ сам 
посеби може довестм у везу сасимболичким вредностпма простора иа једном 
одвиших нивоа општости-ато су најчешће многоврснп односи између неба 
и земље - ове његове конотацмјс супсрпоннрају се пољу те оно и само може 
учествовати у њима. Друкчије, његов лик остаје потпуно празних валенци. 

У општој концепцмји простора, какву познаје традицијска култура, 
поље - међутим - има млого занпмллшпју улогу. Њене оквпре смо могли 
наслутити већ и из опозицнје град-пољс, помепуте у претходној анализи. 
Том приликом нагласили смо да се поље н овде везује за десну страну 
опозиције као љен негативан члаи и да сс, v комтрапозицији граду, његово 
семантичко поље шири, обухватлјућп и појмове не-цивилизовано, не-кул-
турно, неосвојено итд. Овог пута можемо за то навссти и врло речит пример 
из песме"Бој на Косову" (MX 1,59), где серањсшши обраћају царицн Милици 
овим стиховима: 

немој чекату Косову бојну, 
да ти зађе у Косову сунце, 
јер ће изаћ из горе звјере/ве 
да 'но једемртве телеспнс, 
да не бисте и ви погпнуле, 
да вас не бираздрпили вуци, 
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лиспчинс, вране и мсђедп, 
и орлови од горе зелене, 
него бјеж'те у Крушевац рачнп! (509-517) 

Изван епике, пак, поље пије овако хомоген простор, па ни његова 
означеност није таква. Као и пут, поље такође има амбивалентан лик, будући 
да је и само место сусретања, а сусрети - као што смо видели - могу бити и 
срећни и кобни. Затим, поље - оспм мабивалентне - може дати и праву 
двоструку слнку, те је пз њега могуће формирати самосталну бннарну 
опозицију: култивисано поље- пусто поље. По себн се разуме да је обрађено 
поље сасвим друкчпја просторна категорија од оног иито нам се као поље 
нудило у епици. Налазећп се уз кућу, услед чега нсминовно трпи њен врло 
јак утицај, такво поље и само улазп у ред оних величина које човек сматра 
освојеним, те - према томе - својим и пријатсљскпм. Најзад, на релацији 
кућа-шума, поље је, опет слично путу. меднјаторни локус који може (мада не 
мора) послужити као веза између два оснопна вида простора: отвореног и 
затвореног. Можда је управо то разлог штооно у епицп није могло даоствари 
потпуно ниједан одсвоја дпа впда, алп је истоврсменосасвнм јасно да је поље, 
баии због тога, она тачка у којој се прпродно исцрпљују могућности 
типолошке анализе отвореног простора. 
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ОД ОТВОРЕМОГ КА ЗАТВОРЕНОМ 
ЗАВРШНЕ НАПОМЕНЕ 

Ако бисмо морали да, као главну, издвојимо само једну особину от-
вореног простора у епици, онда би то, без сумње, била његова нуминозност. 
Стиче се заиста утисак да иза или изнад сваког педља горе, пута, поља, сваке 
капи воде, лебдистварно или претпостављено присуство бога, духа или нечег 
трећег. Овакву светост (у најстаријем смислу те речи, где свето може бити и 
погубно и страшно), отворен епски простор остварује кроз односе између 
човека и више силе, без обзира да ли је у питању хришћански Бог или 
паганско депоседирано божанство, светац или демон. Видели смо из анализе 
песама да се ни у новијим епским слојевима овај однос према простору не 
губи потпуно, али се постепено замагљује пролазећн кроз низ трансфор-
мација, мање или више очекиваних замена различитих по значају, све до 
оних драстичних у којима се знак замењује ознаком. Тај смо процес назвали 
тривијализацијом и препозналп гакао један од процесатипичних занародно 
стваралаштво уопште. Захваљујући управо тривијализацији, могуће је и у 
дугачком дијахронијском низу епске поезије наћи потврду оног ам-
бивалентног става какав релнгиозни човек иначе има према свету као прос-
тору, примајући га истовремено и као природан н као натприродан. 

Специфична епска интервенцнја у општем систему традицијске кул-
туре била би, са становишта схватања простора, то што епика активира 
отворен простор само као негативан, човеку изразито несклон и 
непријатељски домен. Тиме она битно нарушава равнотежу на којој се 
бинарни кодтрадицијске културеу суштини заснива и, уместо реалне, нуди 
драматизовану, у самој бити песничку слнку света и улоге човека у њему. 

Отворен простор је као опасан м непрмјатељски приказан и у басмама 
којегатакође драматизују до извесне мере, али правогсукобау њима не може 
бити јер је човек у том свету могућ само као жртва нечисте силе. Услед тога 
у басмама се-по нашем мишље^у-формирају два потпуно одвојена модела 
света. У предњем плану свет басме је отворен простор који требаразоткрити 
- и басма то чини, означујући прецизно његове елементе као станишта или 
места погодна за истеривање нечисте силе. У другом плану, међутим, свет 
постоји као затворен простор (човекова кућа или само његово тело) који треба 
сакрити, те се стога његов лик само подразумева или (у најгорем случају) 
именује. Једини медијатор преко којегова два света комуницирају јесте сама 
бајалица, и ово се њено својство уопште не да ишчитати из текста басме већ 
се само интуира из њене улоге у обреду. (To је уједно и разлог што су нам 
управо басме биле тако потребне у сликању епског света као отвореног 
простора, док нам у прегледу главних одлика затвореног простора неће бити 
ни од какве користи.) 
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У епици, међутим, овако оштар рез између отвореног и затвореног не 
постоји. Он, уосталом, епици није ни потребан јер је модел света који се у 
н>ој нуди јединствен и недељив, иако се и у њему са великом доследношћу 
понавља образац по којем је конципиран општи традицијски појам простора 
- некао хомогеног низа елемената једнаке вредности, већ пре као дискретног 
низа јаких места, односно места-знакова - како је већ речено. У досад обав-
љеној анализи показали смо - надати се - како се епско место-знак формира 
крозсадејство традиционалносхваћених реалпја и специфичних песннчких 
поступака. Тиме се, ипак, нисмо прнближили одговору на питање зашто се 
у епици отворен простор са толиком доследношћу приказује као негативан, 
алисмо имплиците поставилп два нова: да ли јеепски став према затвореном 
простору исто овако радикалан као према отвореном, и да ли епска концеп-
ција отвореног простора заиста битно нарушава традиционална схватања о 
њему, или се можда - вршећи такав избор - и сама епика у ствари ослања на 
традицију? На прво питање одговор се не може дати пре него што се 
анализирају песме, а томе је у целпни посвећено наше следеће поглавље. 
Одговор на друго питање може се дати одмах, али он неће бити довољно 
добар ако не буде водио рачуна о широким областима шоан епике, о ономе 
шточини митолошку сферу наше народне традицијеЈер се без тога не може 
схватити начин на који је певач размишљао о просторним категоријама. 

У тој сфери, на једном од њених впшнх нивоа (на другом, по Иванову 
иТопорову),' отвореним се сматра онај простор који се протеже између куће 
и шуме, које препознајемо као епска јака места. У свести припадника 
традицијске културе формирао се на овом потесу чнтав низ врло суптилно 
изнијансираних просторних вредности. Од крајње позитивног (кућа) до 
крајње негативног (шума), зависно од тога којем је од два утпцаја више 
изложен, простор се раслојава на дуг ланац симбиотских мпкросистема, 
сложених (овог пута на једном од нижлх, тј. на петом нивоу) по принципу: 
човек + место + дух места. Почев од огњишта (као центра куће), преко прага, 
трема, дворишта са економским згралама, њмва, обрађених поља и ливада, до 
пусте, ненастањене земље и, даље, до шуме - свако поједино место има свог 
духа (заштитника нли господара), а однос између њега и човека дефинисан 
је, одслучаја дослучаја, или као прпјатељскп, или као томесупротан. У нашој 
народној траднцијп сећан>а на ове поједмначне месне демоне углавном су 
избледела и, вероватно под утицајем хрпшћанства, устукнула пред тенден-
цијом глобалних одређења по којпма је виновнмк свега зла нечиста сила 
уопште, а извор свега добра Бог. И порсд тога, још увек се чувају, очигледно 
врлостаре, представе одомаћсм, услужпом кућном духу или кућном ђаполу2 

који је и у нашим веровањима само део опште европске традиције још од 
класичних времена, о житном дсмопу (Божја, Илијина, Спасова брада) и 
пољском духу полудници3 о духу пећине лзд/-/,4 као и о већ помињаним 
шумским (лесник, шумска или горска мајка, вила) и воденим демонима 
(водењак, водени човек, букач, дунавски водени дух). 

На основу такође врло добро очуваног веровања у нечиста места - a 
нарочито на основу њихове изузетно богате таксономнје, јер у таква, између 
осталих, спадају и: амбар, бунар, буњиште, гумно, дрвљаник, ђубре; старе 
воденице, мостови, гробљншта, селишта, кућмшта, градине; вилинска 
игралишта, врзина кола, сугребм; провалије, пећине и уопште свако 
незаузето и иенастањено место - могуће је претпоставнти да су у старини, 
којаби се могла везати за прасловенску заједницу, и Срби знали за већи број 
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индивидуалних месних демона. Томе у прилог иду и омувана веровања 
Источних Словепа у сличне духове п њмхове, често бројне, функционалне 
варијанте, за шта као пример можемо узетн руског кућног духа домовоја. Из 
његовог лика - који је типолошки слмчан нашем домаћем, грчком Пергали, 
германском коболду, а код балтнчких народа Лулкису, Мајаскуигсу или 
Каукасу - дивергирало је неколмко специјализованих месних демона: 
доможил (који живи у кући) 11 дворовиј (ко]\\ живи у дворишту), бањнк(дух 
купатила), овињик(дух сушаре), гумењик плп гумењшчик(дух гумна) и, као 
посебан лик, кикимора, домовојева жена, зли демон који живпу подруму или 
испод пода.5 

Ово се раслојавање, као и све што подлеже бинарном кодирању 
својственом традицијској култури, заснпва на амбмвалентпом човековом 
односу према свему што чини iberoB свет. Ако се, na пример, двориште, које 
јеуз кућу, схвати као н>ен саставнп део нли непосредни продужетак, граница 
између куће и не-куће поставља се даље од кућног прага (ограда, тараба, плот) 
ичитав се простор унутарте границесматра својим и прпјатељским, односно 
кућом. Њен заштитник је домаћи дух, домовој, а њему насупрот стоји читав 
низ злих демона отвореиог простора и, на његовом крају, шумски д у х љ е ш н ј 
(код нас лесник). Ако се, напротив, дворпште схвати као простор у којем 
бораве домаће животиње, за разлику од простора куће у којој живи човек, 
граница се враћа на кућни праг, а дух који штити кућу цепа се на доброг 
доможила и на злог дворовија којп мучи стоку и везује се за нечисту силу. 
Идући све даље од куће ка шуми, ова се равнотежа добра и зла, истина, не 
губи, али се односи у њој неприметно мељају. Тако, док се за обрађено поље 
још увек везују и добри (жмтнп демон; пољевој, межевој) и зли духови 
(полудница), међу шумским и воденнм демонима таквог подвајања више 
нема. Везана за нечиста или хтонска места, ова бића и не могу имати 
позитивне функционалне варнјанте, али су зато сама по себи амбивалентна, 
па је и њихов односпремачовеку такав (као што смо видели кадје било говора 
о вилама). 

Најзад, и човек, као средишња карика у том ланцу, делећи природно од 
културног (или култивисаног), и сам настоји да не поремети такву и тако 
осетљиву равнотежу. У складу с тим, последња граница коју он сам одређује 
рачунајући на заштиту одређеног доброг духа или душе умрлог претка 
(српскидед старац, стожер, крст, поп; руски мсжевој) никадне идедаљеод 
ивице насеља, њиве или поља. Апотропајско дејство којесе од таквогзаштит-
ника очекује-као и знаци који треба да га обезбеде (облик граничног белега, 
симболи на њему, итд.) - усмерени су увек према утицајима који долазе 
споља, из непознатог и, према томе, непријатељског, туђег света. Епика је, 
рекли смо, тај спољашњи свет такође приказивала као непријатељски и туђ, 
те је тако у ствари њен избор - гледано из овог угла - био сасвим 
традиционалан. Он је, заправо, рукопођен идејом да, прешавши једном 
заштитну границу коју јесам поставио (а то мора да би се нашао у отвореном 
простору), човек више не можерачунати на њено познтивно дејство и заиста 
је у свему што изван ње чини препуштен самом себи и стихмји.6 

Већ и постојање такве границе обавезује нас да у будућој анализи 
водимо рачуна о два важна односа која се преко ње успостављају у новој 
светлости, а могу се обележити бинарним опозицијама унутрашње-
спољашње и своје-туђе. Уз помоћ ових односа уређују се, у главним цртама, 
и оквири затвореног простора, који се сада може схватити као све што остаје 
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унутар постављене заштитне границе.7 Уређујући тај унутрашњи простор 
као свој, човекје неминовно, самим чином уређивања, уписивао у границу 
читав низ нових значења. Оно што је остајало с њене унутрашње стране није 
више било само своје (спрам спољашњег, туђег), већ и културно (чему је 
основно значење: неговано, уређено) спрам природноги хаотичног, безбед-
но спрам опасног, познато и предвидљиво спрам непознатог и непредвид-
љивог, итако даље. Видели смо раниједа јеартикулацнја простора божански 
чин једнак стварању и уређењу света. Реплнцирајући га, човек тај чин 
сврстава у категорију сакралног и има према н>ему одговарајући однос. Пос-
тављање граница, омеђивање којим се од хаоса отима простор за будући ред, 
истовремено је и најсветији и најопаснмји део тог посла. Њиме се добија 
теменос, круг из којега закон реда може деловати у два правца: сакралном 
(templum) и световном (tectum), али увек као човекова творевина, као 
станиште које он диже за себе, или га намењује богу. Из потребе да се 
човеково право на земљу легализује као сакросанктно, настаје идеја о центру 
око којег ће се формирати човеков микрокосмос, подударан - као реплика -
божјем делу и повезан с њим. Центар тог малог света је, наравно, кућа. 

Јасно је, најзад, зашто је модел света који нам се кроз епику нуди 
јединствен и, за разлику од басмарског, недељнв. Знамо, такође, и да је 
простор у њему конципиран као дискретан низ јаких места, али морамо 
нагласити да је то уједно и једини критеријум по којем се у епици формира 
слика света као простора. Елементи који ту слику чине могу долазити из 
свих, ма како различито означених просторних категорија (затворено-от-
ворено, близу-далеко, своје-туђе, горе-доле, итд.). Прилагођавајући их свом 
погледу на свет, епика њих чини не више реалним већ песничким објектом, 
интерпретира их и реорганизује у нови, песнички систем. Специфични 
односи према појединачнпм просторним категоријама успостављају се у 
оквирима овог новог система који може, али не мора увек, конвергирати са 
традицијом из које настаје. 
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ликовима основних пољских (пољевој), шумских (љешиј) и водених 
(водјаној) духова. Пољевој као функционалне варијанте има межевоја 
(духа поља и заштитника границе или међе) и полудницу (женског 
пољског духа, персонификацију сунчаног удара); љешијеве варијанте 
су моховик (од мох = маховина) и балотњик (од болото = мочвара); и 
водени духови раслојавају се на сличан начин, алм су њихове варијанте 
сувише бројне, па помињемо само русалке. Види о томе: Е.В. Померан-
цева, Мифологические персонажи в русском фолвклорс, Москва, 1975, 
s.v. Супротно томе, Е. Гаспарпни у делу II matriarcato slavo (Milano, 
1949) износи тезу о сажимању, тј. синтези лесника и домаћег духа 
(љешиј = домовој, стр. 68-71). 
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6 Нешто ниже на истом нивоу митолошке сфере, ова се слика антропомор-
физује, те у њему не налазимо више добре и зле духове, већ - у истој 
функцији - позитивне и негативне епске јунаке, чији сукоби управо и 
чине предмет песме и основнп елемент њене радње. Епика, међутим, 
као другостепени, естетски и логнчки додатно организован знаковни 
систем, не постоји само на једном, овом или неком другом нивоу 
митолошкесфере. Још је, као штосмо на самом почетку овограда рекли, 
Петар Бакотић начинмо детаљан пресек свих митских равни које се у 
њој драматизују. И наша је раннја анализа показала да су те равни 
испреплетене и вишеслојне, те да је најчешћа потреба испитивачева не 
да одреди која је раван у одређеној песми активирана, већ да у једној 
или више равни пронађе управо онај слој чији је утицај најјачи, 
најстарији и најважнији. 

7 У том контексту, као бољи намеће нам се појам унутрашњи простор јер се 
њиме прецизније одређују и положај субјекта у односу на границу, и 
вредности захваћеног простора - нарочито у његовим граничним 
зонама. Тако се избегава и противречност до које би дошло када се град 
или село означе као затворен простор, a у ствари се жели рећи да је то 
простор који остаје унутар постављенпх граница, биле оне опипљиве 
(ограда, опкоп, зидине, и сл.), биле магичне (оборавање, опасивање, 
окружнвање, овивање, итд.). 



ЗАТВОРЕН ПРОСТОР 

УВОДНЕ НАПОМЕНЕ 

Предање каже да је у VI веку пре н.е. Ромул основао свети град Рим не 
изменивши ни у једном детаљу стари етрурски рптуал посвећења градског 
простора. У центру будућег Рима, који је постављен у тачку пресека праваца 
исток-запад и север-југ (cardo и decumanus), пскопан је mundus, округла јама 
у коју су бачене првине од свега што је неопходно за опстанак. Мундус, 
заправо, није био нмшта друго до земаљска пројекција небеске сфере, imago 
mundi који налазимо и у основи етрурско-римског храма, и који се у кон-
тексту освећења градајавља каослика Космоса п каоолтар накоме сеприноси 
градбена жртва читавом римском пантеону.' Пошто је на овај начин зас-
нован центар града, у плугсу упрегнути бмк м крава и свештеник је заорао 
pomerium, линију будућих зидина. На местима предвиђеним за градске 
капије плуг се морао одићи од тла јер су границе постављене оборавањем 
свете, имају магијску моћ и преко њих се не можепрећи.2Кадјеи тоучињено, 
мундус је покривен плочом lapis manalis (од mani, manes = душе предака) и 
преко њега је изграђен форум. Много касније, тачније 20. године пре н.е., 
постављен је на њему "златан камен да означи место одакле се рачвају сви 
путеви света".3 Више од хиљаду година, све док је трајало Римско Царство, 
становништво читавог познатог света веровало је да римски мундус лежи у 
центру Универзума. 

Трајност и постојаност овогубеђења почпвају на веровању да оснивање 
сваког људског, човековом руком створеног станишта, мора тећи по увек 
истом, унапред одређеном схематизму обредног понашања у датој класи 
догађаја, будући да се њиме не потврђује социјални статус простора већ 
његова религијска вредност. Уследтога, сматрало се необично важним обез-
бедити таквом типу понашања одређени легитимитет, а он се најчешће 
прибављао позивањем на старину, тј. на традицију. При том не смемо 
заборавити да у традицијском, митопоетском моделу света унутрашњи, зат-
ворен простор - за разлику од отвореног - има изразито позитивне 
конотације. 

Свако трагање за изворима овог позитивног зрачења мора се, пре свега, 
зауставити на трима битним особинама затвореног простора. Он је, у првом 
реду, човеком створен, његовпм потребама прилагођен, па - према томе - свој, 
пријатељски и безбедан простор. Затим, он је и човеком организован, тј. 
артикулисан простор, a то - као што смо већ видели - значи истовремено и 
свет, јер "за човека архаичкогдруштва и сама чињеница живљења у свету има 
религиозну вредност будући да живи у свету који су створила наднаравна 
бића и гдје је његово село или кућа слика козмоса".4 Одатле непосредно 
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произилази и трећа, реклн бисмо најважнпја особина затвореног простора, 
изриком то што је он н додатно органнзован као структура која се изграђује 
око носеће идеје о центру. Центар је тачка, средпште из којег се квалитет 
светости излива по свету и чннп простор тога света неједнаким, више или 
ман>е вредним - зависно од положаја којп он заузпма у односу на центар. 
Значај самог заснивања појма центар не може се нпкад преценити: "Тачка 
простора и времена, која се највпше вреднује" - каже Владпмир Топоров -
"(најпосвећенија) јесте она тачка у којој се обавља чпн стварања, или још, 
центар света, место куда пролази oca света, најкраћн пут који повезује човека 
и земљу са Небом и Створитељем, или још, на почетку, тренутак стварања".5 

Доведено у овакав контекст, формпрање појма центар света - у који се, попут 
концентричних кругова, уписује ueo низ посвећених предмета (космос, 
земља, предео, град, храм, олтар, итд.ј - изједначује се, у ствари, са појмом 
космизације простора, а она није ништа друго до његова артикулација, 
отимање простора од хаоса. Затворен простор, био он храм, град или држава, 
артикулише се заправо односима којп владају шмеђу центра и границе- и то 
је оно што подразумевамо под његовом додатном организацијом. 

Чин којим се овај модел ставл>а у дејство подразумева, дакле, две 
комплементне акције: једна је одређиваље центра, а друга постављање 
граница, односно омеђивање. Насупрот ономе што данас углавном значе, 
границе су на почетку постављане не толико да бране од напада споља, 
колико да задрже у својим оквирима оно што треба да остане унутра, а то је -
пре свега другог - еманација светог прмсуства бога, демона или самог 
ограђеног места. Сматра се да су прва седентарна људска боравишта нас-
тајала окотаквих култнихсредишта јер јеу њима, "поред одређених природ-
них погодности, концентрирана и одргђена 'духовна' или наднаравна снага, 
снага која је моћнија и трајнија, шира и козмички значајнија од обичних 
животних процеса".6 Тако нам се као затворен указује сав онај простор који 
се пружа између центра и границе, незавмсно од обима и облика који се у 
процесу успостављања овог односа јав.гају као његове променљиве особине. 



КУЋА 

Замишљана, грађена и поштована као центар човековог микрокосмоса 
и основни еталон његове културе, и традицпонална кућа је - у својству 
основне ћелије "првих људских седентарннх боравишта" - заснивана и 
освећиванадаби, каозатворен простор, у свести свога власникатоком многих 
векова успешно штитила оно што је унутра од онога што долази споља. 
Управо зато што има тако велпки значај за организацију и вредновање прос-
тора који човек сматра својпм, кућа има сопствени центар и сопствене 
границе међу којима влада всћ уочени напон спла. 

Међу свим местима и стварпма које су икад сматране центром куће 
(молитвени угао,тј. "иконлук" илп иконостас, гредавенчаница,трпеза итд.), 
огњиште је то било најдуже и најпотпуније. Његов централни положај у 
човековом дому, схваћеном као станиште, прмродан је ако имамо у виду да је 
оно врло дуго било главни, па и једини извор светлости и топлоте у кући. На 
огњишту се, осим тога, готовило јело, крај њега се седело, спавало, купало, 
те су се главне карактеристике станмшта као затвореног, унутрашњег прос-
тора везале управо за њега. Просторија у којој се налазило огњиште првобит-
но је код свих седентарних народа била главно место у кући (као грчки 
мегарон и римски атријум, на пример), а код нас је то врло дуго и остала и 
чак се у имену и значењу изједначила са њом. За српскогсељака кућа је "онај 
део дома у коме гори огањ"7 бнла и крајем XIX века исто као и много векова 
раније, па нас не чуди штоСтојан Новаковпћ 1890. бележп: "И данас сесвуда 
по селима кућом зове она сухота којој је на средини огњиште".8 "У пола 
Србије кухина се зове 'кућа', а реч кухина чује се само по градовима",9 пише 
Сима Тројановић 1896, а за овима долази читава плејада истраживача који, 
све до међуратнмх година (па и данас, али много ређе), богатом сакупљеном 
и објављеном грађом из разних наших крајева (Левач и Темнић, Косово, 
Скопска Црна Гора, Босна, Херцеговпна, Хомоље, Драгачево, Лепеница, 
Бољевац, Крајиште и Власина, Ваљевска Тамнава, Заглавак, Бока, Далмација 
итд.),10 документују стално исти податак: да се на селу кућом зове само она 
просторија у којој се налази заједнмчко огњиште. 

Овако упорно везивање куће за огњиште може се протумачити на више 
начина. Ако се приклонпмо становишту еколошке прагматике, морамо 
имати у виду да је примитивна кућа била једноћелијско станиште, једна 
просторија са двоја врата и огњиштем у срединп, намењена истовремено и 
људима и стоци.11 Када се стока једном издвојила из човековог дома, кућа је 
почелада се усложњава једноставним додавањем сличних јединица на једну 
или обе бочне стране, с тим што је огњиште увек остајало једно и увек у 
централној, најстаријој просторији. Према њему се унутрашњи простор и 
оријентисао на врх и дно куће.12 Како су врата постављана обично на исток 
(улазна) и запад (излазна), кућни врх ("прочеље") био је на јужној, а дно 
("зачеље") на северној страни. 
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Ако спојимо ове тачке две по две, добићемо осе псток-запад и север-југ 
са огњиштем у тачкн њиховог пресека, a то је пста она схема по којој се 
ритуално космизује простор при оснпвању и nocBehei-by града, храма и 
уопште светог места, она иста схема по којој је - видели смо - одређен и 
центар будућег Рима. Пошто се оваква семантизација простора никад не 
исцрпљује само у једној равни људског постојања, логично је очекивати да 
се и у кући још много тога одређује према њеним параметрима. 

Трпеза се, на пример, поставља према оси север-југ.Она јеу "врху" куће, 
а за њу се седа "овим редом: домаћпн с источне стране, с леве до њега 
домаћица, с десне брат итд."13 Подвојеност на десно (мушко) и лево 
(женско)14 у домену социјалног понашања чврсто се одржава и у другим 
ситуацијама везаним за жмвоту кућн. У овом тренутку нама је ипак важније 
да уочимо које се стране (света и куће) фаворпзују, н не чуди нас што се 
таквим показују источна и јужна страна. Логика оваквог избора само се 
појачава при погледу на осу исток-запад, будући да су у многим нашим 
крајевима источна врата улазна, она која се свакодневно користе, а западна 
излазна и користе се углавном кадтреба изнети мртваца из куће.15 He треба 
посебно напомињати да се ова схема савршеио уклапа у традицијско 
тумачењестранасвета, где сујуги исток(као и десно) избор којизначи живот 
(види: раскрсница и рачвање пута), а север и запад (као и лево) негативан 
избор који доноси смрт.16 У овом контексту централни положај огњишта у 
кући више се не може тумачити само прагматички. Тачка у којој се простор 
цепа на позитиван и негативан, свет живнх (домаћин пази да за трпезу седне 
са источне стране) и свет мртвих, чист (на источном зиду висе иконе) и 
нечист - сама припада и једном и другом и добија тако прерогативе светог 
места.17 

Такво место је најчешће и место прелаза јер у себи спаја три иначе 
одељена нивоа универзума, што се најбоље види из значаја који огњиште има 
у античким културама, рецимо у грчкој. Будући у средини најважније прос-
торије дома, оно је, као и у микенском мегарону, представљало центар 
домаћег простора, ону тачку у којој се кућа фиксира за тле, везује за земљу и 
оно што је под њом. Истовремено, као олтар на којем се жртвује вишњим 
боговима, огњиште са којег се, кроз отвор на крову, жртвени дим извијао ка 
небу, спајало је домаћи, пролазни свет са вечним светом богова, постајући 
тако oca трансценденције која комунпкацију са свим деловима универзума 
чини могућом.18 Није стога чудо што су се управо за огњиште везивале многе 
ритуалне радње ч ија је сврха била да обезбеде помоћ, учешће или сагласност 
божанстава доњег и горњег света, нарочито приликом ритуала прелаза који 
су и иначе типично породичног карактера (свадба, рођење, увођење у 
зрелост, смрт) и у оквирима такође типично породичних култова, какви су 
пре свега култ предака и култ мртвих. 

Домаће огњиште је врло рано и само постало предмет култа и могућно 
је претпоставити да се већ са појавом родовског друштва тај култ одвојио од 
култа ватре.19 На том подвајању, кад је реч о античкој Грчкој, нарочито 
инсистира Жан Пјер Вернан говорећи: "... ако је ватра као таква (била она 
жртвена, или у пећи, или ватра на којој се кува) у вези саХефестом, мушким 
божанством, округли олтар домаћег огњишта асимилован је у једно женско 
божанство, и то девичанско. Објашњење које то тумачи чистотом ватре није 
задовољавајуће. С једне стране, Хестија није ватра већ огњиште-олтар; с 
друге, Хефест, у коме је инкарнпрана мЈћ ватре као такве, све је пре него 
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'чист'."20Подршку овом Вернановом ставу- истнна, само на нивоу ритуала21 

- налазимо у старом али добро омуваном српском обичају који Сима 
Тројановић бележи 1911. "У Сурдулмци п целом масуричком срезу", каже он, 
"сељани траже нарочит курбан за огњнште, које са свим оделито поштују од 
куће. Чим се сељак усели у нову кућу, сам наложи ватру као и увек (не вади 
живиогањ), па закоље кокошку. Потом изврти рупу надоњем крају огњишта, 
на тако званим прекладнику, у коју спусти главу кокошију и затрпа је, a 
остало месо поједе с домаћима".22 Два детаља, у овом класичном обреду 
жртвовања, нарочито показују да ватра овде ниуколико није предмет култа. 
Прво, сељак на огњишту не пали живу, култно чисту, већ обичну, 
функционалну ватру која иначе гори у кућм.23 Друго, он животињу не спа-
љује (што би морао, да је жртва намењена ватри), већ њену главу (по 
метонимијском принципу) жртвује прекладнику као симболу кућног 
огњишта и заштитнику дома и породице, чијн су облик, функција и значај у 
највећој мери сакрализовани.24 

С друге стране, то што се огњиште поштује "оделито од куће", L U T O му 
се приноси крвна жртва, као и врста жртвоване животиње, упу ћују нас на везу 
која се, такође врло рано, морала успоставнти између култа огњишта и култа 
мртвих и предака. Жртва огњишту, чији смо опис овде цитирали, приноси 
се као једна у низу градбених жртава које су обавезне при подизању нове куће. 
Само се три пута, у току читаве градње, приноси жртва у крви: први пут кад 
се копају темељи, други пут на прагу и трећн пут огњишту. (Остале жртве су 
бескрвне.) Кад је у питању жртва темељнма, и у живој народној традицији и 
у писаним изворнма налазимо обиље података који говоре да је она првобит-
но могла бити људска. Могуће је да су својевремено и огњишту и прагу 
жртвовани људи, тим пре што и археолошкн налази иду у прилог таквој 
претпоставци. Уз то, постоје и подаци (Чајкановпћ, рецимо, наводи Псеудо-
Платона и Сервија)25 да су мртви, још од палеолита, сахрањивани у кући, 
испод пода; из тога се могао развити култ предака у облику какав је доспео и 
до нас, углавном као низ ритуалних радњи везаних за одређене тачке у кући 
- пре свега за праг и огњиште. Томе у прмлог свакако иде и чињеница да 
антички народи јесу дивинизирали своје мртве, да их јесу поштовали као 
божанства доњег света (лари, ларве, лемури; ди манес; даимонес)26 и да, у 
оквирима домаћег култа, њиховим боравиштем јесу сматрали огњиште. О 
томе сведоче многи стари, и до данас сачувани обичаји везани за одређене 
прилике, почев од усељавања у нову кућу, преко свадбених (упознавање 
младе са огњиштем)27 и божићних обичаја (спаљивање бадњака), па све до 
лечења бајањем крај огњишта.28 Свима њима је заједничка жеља, или - ако 
хоћемо - прека потреба, да се догађаји који су важни за породицу и род не 
одиграју мимо њених заштитника, без њпхове сагласности, а можда чак и 
учешћа Ако се са овим сложимо, и централни положај огњишта у кући, и 
изједначење појма кућа са представом огњишта29 чине нам се логичним и 
неизбежним. 

Пошто је кућа за нас пре свега затворен, унутрашњи простор, функције 
њеног центра занимају нас највише у садејству са функцијама њених 
граница Те границе, по већ устаљеном обрасцу,30 сврставају се у две 
категорије: хоризонталне (зидови) и вертикалне (под и таваница). И једне и 
другеимају задатакда истовремено и раздвајају и штитеунутрашњи простор 
од спољашњег. 
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Хоризонталне границе, међутнм, имају и једну додатну функцију без 
које кућа не може остварити статус регуларног људског станишта, a то је 
омогућавање комуннкације са спољашнзнм светом.^ Овом задатку хоризон-
талне границе жртвују своју компактност, те тако њихово најважније 
својство постаје пропустљивост, а најмаркантније тачке врата и прозори, 
управо оне у којима се стварна, матернјална заштита унутрашњег простора 
куће потпуно укида. To је, вероватно, и правн разлог што се баш за заштиту 
прозора и врата предвиђа необично велики број разноврсних магијских 
средстава.32 

Правила комуникације са спољашњим светом строго су утврђена. У 
њиховимоквиримаиврата и прозорм пмају јасно дефинисану намену исвако 
ремећење њихове нормалне употребе кажњава се као недозвољено,33 са 
изузетком оних ситуација које такво понашање предвиђају као обавезно (нпр. 
изношење мртваца из куће кроз прозор).34 Врата, која кући обезбеђују улаз и 
излаз, и прозори који јој дају светлост и поглед, намењени су различитим 
врстама комуникације са спољашњну светом, али праву границу између 
унутрашњег и спољашњег не налазимо ни у једнима ни у другима, већ се 
онавизуелно исемантички конкретизујетеку кућном прагу. И на ритуалном 
и на социјалном плану праг је тачка преко које се простор ломи и предваја 
на свој и туђ, унутрашњн и спољашњн, на кућу и свет изван ње. У народној 
традицији он сепоштује исто као и огњиште, и исто сетако његов култ везује 
за култ умрлих и предака.35 

Са функцијом хоризонталннх гранмца унутар стамбеногпростора куће 
већ смо се донекле упознали. По традпцпјн, наше сељачке куће увек имају 
двоја наспрамна врата, алп се она чесго нађу и у правцу север-југ, тако да 
положај исток-запад, којн смо ранмје описалп, није обавезан, мада му и сами 
сел>аци дају предност.36 Бмло како да су орпјентисана, врата се у кући увек 
обележавају паровима супротнмх ознака: главна и споредна, велика и мала, 
горња и доња (горњи и доњи праг такође), улазна (за госте) и излазна (за 
домаће), итд.37 Постављају се у истој линијм с огњмштем, чак и онда кад се 
огњиште не зида на срединн куће већ на змду између "куће" и собе. Преко те 
линије кућа се даље могла оријентисати, као што смо видели, на врх и дно (у 
хоризонталној равни), прочеље и зачеље, десну и леву, односно мушку и 
женску страну,38 а касније на "кућу" и собу, итд. 

У вертикалној равни, под и таванпца повлаче јасне границе између 
таванског, стамбеног и подрумског простора куће. Старе куће су обично 
грађене без тавана и подрума, па су непосредно изван граница стамбеног 
простора почињали надземнп (изнад крова) и подземни (испод пода) 
спољашњи светови одговарајућих обележја. Када су касније куће добиле 
таван и подрум, ова су обележја спонтано прешла и на њих. 

Тачка у којој се стамбени део куће непосредно везује и са горњим и са 
доњим спољашњмм простором остаје огњиште. Та се комуникација заснива 
на истом оном принципу који смо запазили и код старих Грка: дим који са 
огњишта иде увис кроз баџу на крову, а касније кроз димњак, обележава 
узлазни смер те комуникације, док се укопавањем огњишта у земљу (најмање 
20-30 cm), жртвовањем огњишту и фиксирањем култа предака за њега ус-
тановљава њен силазни смер. За разлику од грчке, наша народна традиција 
горњу комуникацијску раван у овој трогтепеној подели не замишља као пут 
отворен ка вишњим боговпма, већ је конкретизује (нарочито таван) као 
боравиште демона39 и различптих хтонично обележених бића којатреба или 
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спречити да уђу у кућу и науде јој, или одобровољити и придобити исто као 
и душе умрлих предака. У том смпслу горњи и доњи гранични простори 
могу се сматрати изосемичним,40 мада се доњи, по свом карактеристичном 
положају (под земљом), лакше и чешће везује за стихију него горњи. 

И сам стамбени простор куће вертикално се дели на три нивоа Ово 
његово својство Бајбурин назива културним хорнзонтом и дефинише га као 
"најактуалнији простор (по вертпкали)".41 Доњу границу културног 
хоризонта чине места за седење н спавање (столнце, клупе, кревети), горња 
је обично у нивоу очију (иконе, кандило, прозори, предмети на зидовима), 
док би средњу линију културног хоризонта најпре могао означити сто. 
Појмови горе и доле морају се, при одређнвању ових граница, схватити 
сасвим флексибилно. Запажено је да се код северних народа доња граница 
културног хоризонта помера навише, док је на Далеком Истоку горња 
граница знатно нижа него код европских народа, на пример. У нашој народ-
ној традицији средњи еталон је, под дуготрајним источњачким утицајем, 
померен много ниже у односу на сто у грађанским кућама (синија), али су у 
висини средњег нивоа остале наћве и други предмети за којима се ради 
стојећи. Но, како год да су одређене његове границе, културни хоризонт се у 
целини уклапа у опште традицијско тумачење појмова горе и доле, и стога 
"активности које се обављају испод или изнад њега имају изричито ритуал-
но-митолошки смисао и забрањене су у свакодневном животу".42 

Видимо, дакле, да се и у унутрашњем простору куће обдржава 
динамичан однос између центра и граница, као што је и требало очекивати 
кад су у питању јака места.43 Њихова снага извире из амбивалентности 
положаја који заузимају у простору, што повратно утиче и на њихову знаков-
ност, повећавајући до максимума значај који ова места имају у ритуалу и 
култу. Управо је захваљујући њиховом учешћу у истом култу могуће повући 
линију која спаја праг, огњиште и кров (таван) и која се истовремено указује 
и као основатродимензионалногпростора читаве куће, као генератор његове 
материјалне и духовне егзистенције. 

Довођењем ових линија сила у склад, простор куће се космизује и 
посвећује у боравиште које човек себи диже реплицирајући божански чин. 
"Кућа као да спаја небо и земљу", каже Татјана Цивјан. "Она стоји на земљи 
и везана је за човека, тј. припада доле. С друге стране, она се издиже над 
земљом, тј. налази се између неба и земље, пушта човека унутра и напоље и 
у том смислу је везана за спољашњи свет и за горе."44 У различитим раз-
мерама и у функцији различитих амбиција, овај се поступак понавља при 
оснивању сваког места које човек сматра значајним за себе: храма, села, града, 
манастира, цркве. Међу свим овим грађевинама обична, традиционална кућа 
је изузетак по томе што су јој и карактер и намена још увек синкретичког 
типа, што је немогуће издвојити као примарну било сакралну, било профану 
димензију живота у њој. Таква се кућа гради као стан за човека и његове 
домаће богове, у њој се истовремено и ради и моли, она се кади и свети исто 
као што се пере и чисти, на њеном огњишту сирово и дивље постаје кувано 
и културно. 

Узасве то, припадање човеку ипак остаје основна функционална ознака 
куће. Њена прва намена је да пружи заштиту, да буде склониште од от-
ворености, неограничености спољашњег света који се човеку указује као 
неодређен, хаотичан и опасан. Кућа је стога унутрашњи, затворен простор у 
апсолутном смислу, сама унутрашњост простора, као кад се у пару унутра-
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напољуунутра замениса кодкуће. У томсмпслу она је центар човековогсвета 
и самог космоса, нулта тачка бројања према којој се орнјентишу сви односи 
у простору (близу-далеко, центар-перифернја, итд.). 

Ни у једном другом културном систему кућа није могла имати, a 
нарочитоодржати,овај статус. У склопу градскогживота она ни поосновним 
функцијама ни по намени није бнла ни блпзу свом традицијском моделу. Чак 
и римска кућа-палата илм вила, нако на формалном плану задржава неке од 
битних прерогатива традицпоналне куће (поштовање огњишта и кућних 
духова-заштитника, на пример), не може, већ ни силом прилика, дасеуклопи 
у синкретички лик места нстовремено и светог и профаног. 

Ни заштићујућа функција куће у овом контексту није више битна 
Градске зидине, опремљене и магијском и материјалном заштитном моћи 
према којој свака кућа може изгледати само смешно, реплицирају се у 
високим дворишним зидовимачија јефункција да штите саму кућу. Заштита 
која се од њих очекује није више уперена против непријатеља, били они људи 
или демони, већ против незваних гостпју и радозналих очију јер се простор 
унутар њнх доживљава пре свега као интиман. Ова је категорија нешто 
потпуно ново у концепцији традиционалног становања које је за интиму 
предвиђало углавном нејасно дефмнисане просторе изван куће. 

Иако на први поглед безазлен, управо појам интимности - по нашем 
мишљењу- изнутра подрива саму структуру куће као институције и неумес-
ним чини све њене конотацпје које се везују за племе, колено, род. Отуђујући 
се постепено од својих социјалних улога (које се преносе на разне 
специјализоване просторе изван ње), таква се кућа све више затвара у саму 
себе, да би се на крају овог прнлпчно дугог дегенеративног процеса извргла 
у своју негативну крајност - у Корбнзјеову "машину за становање". 

Па ипак јетакав крај бмо логичан. Кућа, чијим смо се моделом бавили, 
не може издржати притисак и темпо специјалистичких друштава Она 
припада култури синкретичког типа и само се у њеним оквирима може 
сматрати фундаменталном појавом чпје корене вреди тражити и тумачити. 
Истргнута изтог контекста, традиционална кућа би нам могла показати само 
своје лошестране (трошност, примитивност, неудобност, недостатакоснов-
них хигијенских услова), и могли бисмо се само чудити мери у којој су оне 
идентичне особинама станова сиромашног градског становништва свих 
епоха. У тој светлости, кућа о којој је овде бпло речи указује нам се пре свега 
као духовна вредност. 

НАПОМЕНЕ 

1 Она је уједно и модел људског станишта. Кућу са четири отвора Римљани 
су посвећивали ларима и држали су је у нарочитој ниши која се 
налазила у главној просторији римске куће - атријуму (упор. Olga 
Frejdenberg, Mit i antička književnost, Beograd, 1987, стр. 54; M. Елиаде, 
Свето и профано, Нови Сад, 1986, стр. 76). 

2 Mauro Cristofani, Etruschi. Cultura e societa, De Agostini — Novara, 1981, 
стр. 107. Код нас ce оборавање доскора практнковало са истим циљем 
(упор. Мирко Барјактаровпћ, О земљишним међама у Срба, Посебна 
издања САН CCIII, 1952, стр. 56: "... ограда је некада имала и мађиско-
заштитну улогу. Код нас се то најбоље види из обичаја 'оборавања' села, 
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симболпчког ограђивања једног подручја: да ту не би зло могло да 
наиђе и нлшкоди"). 

3 Џон Бакеи, Император Август, Београд, 1969, стр. 224, 2S1. О светости 
ocHimai-ta града и, посебно, о оснивању Рпма, упор. М. Eliade, Okul-
tizam, magija i pomodnc knlmre, Zagreb, 198 1, стр. 32-39. 

4 Lewis Mumford, Grad u historiji, Zagreb, 1968, стр. 11,12. 
5 Исто, стр. 33. 
6Mircea Eliade, Okultizam, magija . . . , 1981, str. 32. 
7 МиланЂ. Милићевпћ, ЖивотСрба сељака, Београд, 1984, стр. 11. 
8 Стојан Новаковић, Село, Београд, 1965, стр. 105. 
9 Сима Тројановнћ, Старинска српска јсла и пчћа, СЕЗ 2, 1896, стр. 12. 
10 Подаци наведеии према предратној серијм Срлског етнографског збор-

ника (СЕЗ) у издању Српске краљевске академије (бројеви 1,1 - LIV,24^ 
и према међуратној сернји Zbornika za narodni život i običaje Južnin 
Slavena (ZNZOJS - бројеви ХХП - XXX11) у издању Југославенске 
академије знаности и умјетностн. Последње издање СЕЗ-а у којем се 
може наћи потврда ове појаве (кућа = кујна) јесте Алексиначко 
Поморавље Драгослава Антонпјевпћа (СЕЗ 1971, LXXXIII, 35). 

1 1 0 томе сведоче, у прошлом веку и почетком овог још увек активне, 
приземке и колнбаре (Крајиште и Власина), бусаре (Лепеница), 
сухомеђе (Црна Гора), спбаре (Горње Драгачево), и друге сличне 
трошне и једноделне куће грађене углавном no сточарским крајевима. 

12 У крајевима који су имали дужу и ефмкаснију градитељску традицију, кућа 
се често усложњавала по вертикали и тако је добијана кула. И тада је 
огњиштеостајало насредмнм: испод њега, у приземљу, држанајестока; 
на првом боју била је главна просторпја с огњиштем, а на другом боју, 
изнад н>е, собе за спавање и за госте (види отоме: јМарк Краснићи, Кула 
у Метохији, ГЕМ, 1958, VII, стр. 47-68). Сличан тип куће, под именом 
cruhija, налазимо и у брдској архптектурм јужнеШпаније. И ова се кућа 
развијала на мсти начпн - о д једноћелијског боравишта за људе и стоку 
до врло компликованих приземних илм вишеспратннх зграда са 
очуваном централном просторијом за домаћу чељад и огњиште. Нас-
тала из нужде, као склоннште људи који су изгубили све осим голог 
живота (у погромима које су започели Фердинанд и Изабела), ова кућа 
и по том детаљу чнни паралелу кућм српског сељака под турском 
влашћу. Занимљмво је да се реч cnthija (кућа с огњиштем), настала 
вероватно под маварским утпцајем, наслања на арапску реч cuhija са 
истим значењем (усмено саопштење W. Widowson, Vernacular house 
forms, летњисеминарсатемом: Semioticaed estetica dellospazio, Centro 
internazionale di semiotica e linguistica, Urbino, 24-26. VII1987). 

13 У Старом Влаху (C. Тројановић, Нав. дело, стр. 12,13). 
14 Види о томе: О. Фрејденберг, Нав. дело, стр. 175. Исто и: В.В. Иванов и В.Н. 

Топоров, Славлнскпе лзмковме м0делиру10шие семиотические 
системм (ДревниЛ лерпод), Москва, 1965, стр. 91-98,178. 

15 С. Тројановић, Нав. дело, стр. 14. 
16 Овакво семантизовање страна света нпје својствено само традииијској 

култури већ и културама антпчких народа (упор. М. Елиаде, Свето и 
профаио, стр. 78-85). Код Етрураца, Египћана и Кинеза, на пример, 
запажена је карактеристична оријентација лицем ка југу, услед чега се 
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лева страна (иако неповољна) везује за исток, страну повољних 
знамења. 

17 Свето ii овде схватамо у његовом стлрнјем, амбпвалентном значењу (sacer 
= свети, проклетп; пакао, небо; sacrum = светпња). Види о томе: О. 
Фрејденберг, Нав. де.по, стр. 70, 137. О огњишту као светом месту код 
Грка види и: Louis Deroy, Le culte du foyer dans la Grece mycenienne, 
Revue de 1'Histoire des Religions. 1950,137, 1, стр. 26-43. 

18 Jean-Pierre Vernant, Mito e pensiero presso i Greci, стр. 215-217. 
19 Види o томе: O. Фрејденберг, Иав. дело, стр. 131, 165. 
20 Ј.-Р. Vernant, Нав. дело, стр. 12-50. 
21 Према подели Иванова и Топорова, ниво рмтуала био би тек шести, док је 

ниво званичног пантеона увек први (Нав. дело, стр. 185-191). 
22 С. Тројановић, Главни српски жртаени обпчајп, СЕЗ 17, 1911, стр. 55. 
23 Хронолошки после ове, пали се и жнва ватра. Тај обичај, нека врста жртве 

самој ватри, предвиђа и посебан начин да се ватра запали, и нарочитог 
човека који ће то учинпти, а на крају и матермјал којп ће на ватри бити 
спаљен, укључујућн понекад и живу жнвотињу (Исто, стр. 55,56; Исти, 
Ватра у обичајима и жнвоту српског народа, Београд, 1990, стр. 34-41, 
49-53, 203-205). 

24 О томе говоре његов строго одређсн зооморфнп облик, положај који има 
на огњишту и начин на који се главља ставља на њега (о томе: С. 
Тројановић, Старинска српска јела и ппћа, стр. 13; Aleksandar 
Stipčević, Kultni simboli kod llira, Sarajevo, 1981. етр. 29,30). 

25 Веселин Чајкановић, "Сахрањивање под прагом", Студије из религије и 
фолклора, Београд, 1924, стр. 60. 

26 Објашњење везе између појмова ларн, ларве, лемури и мани - види код: 
О. Фрејденберг, Нав. дело, стр. 56, 57. 

27 Привођење младе огњишту, забележено у више српских крајева (Бољевац, 
СЕЗ 14,1909; Лужница и Нншава, СЕЗ 16, 1910; Хомоље, СЕЗ 19, 1913), у 
главним цртама подсећа на обнчај у антпчкој Грчкој гдс су странца, ако 
дође у кућу, пре било чега другог одводили до огњишта. Тек кад 
додирне огњиште, када г а - у ствгрн- Хестија прмми, сматрало се да је 
добродошао у кући чији је гост (Vernant, Нав. дело, стр. 215-217). Пре 
Хестије, а на једном од нижих нчвоа породичног култа и паралелно с 
н>ом, гост је вероватно представљан душама предака које иитите дом, 
исто као што се и код нас млада уводи у нови род пре свега представ-
љањем домаћим прецима. 

28 Нама се чини да и бајалица, ако јој је огњиште уопште потребно, пре 
рачуна на помоћ душа, односно демона којм бораве у њему, него - као 
LLITO се обично мисли - на прочишћујућу снагу ватре. У прилог томе 
говоре и друга места која се сма~рају погодним за бајање (буњиште, 
воћњак, гроб, сеновито дрво, раскрсница, кућни праг) која такође 
спадају у места контакта са светом мртвнх. 

29 Код Грка се огњиште изједмачавало и са градом, чак и са самом планетом 
Земљом. Градско огн>пштс,/7е.у/гл koine, стајало јеу центру агоре и било 
симбол полиса, а Земља, непокретна и фпксирана у центру космоса, 
називана је Огњиштем Унпверзума (Vernant, Нав. дело, стр. 216, 217). 

30 Тај модел примењују нарочито совјетски семиотичари, нпр: А.К. 
Баибурин, Жилише в обрлдах и представленилх восточнмх славлн, 
Ленинград, 19S3; Т. В. Ц М В Б Л Н , Дом в фолБклорноП модели мира (на 
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материале балканскнх загадок), Трудм по знаковмм системам, Тарту, 
1978, X, стр. 65-86. 

31 У складу с тим, кућа у коју се не може ући - као нн кућа кроз коју се стално 
пролази - немају статус станишта. Упор. Т. Цивјан, Иав. дело. 

32 У нашем народу врата се најчешће штпте магнчним биљем (бели лук, 
босиљак, леска, дрен, граб) и магичнмм предметима (вратило, метла, 
рог, запис, и сл.); види о томе: Српскн мнтолошки рсчник, s. v. Дрен; 
Вратило. Необично је зашшљмво, међутим, да у овој врсти заштите 
наши обичаји показују изразите подударности са скандпнавским. Код 
северних народа као чувари капија и мостова представљани су змија, 
искежени пас, рогати бик, итд. Кућна врата штитила су се знацима од 
катрана чимесе наглашавала њнхова медијаторна улога и истовремено 
истицала сличност са медијаторним и прочишћујућим својствима 
ватре (D. С. Doxtater, Tliursday on the Crossroads, стр. 113-115). Кућна 
врата се и код нас штите катраном, било да се мажу њиме (од чуме: 
Српскимитолошкиречник, s. v. Катраи), бнло да се изнад њих ставља 
козји или говеђи рог прелпвен катраном (Исто, s.v. Рог). Кад наиђе 
болест или чак епидемија, овај се рог палпо. 

33 Мисли се на санкције које повлачи увреда демона или божанског нумена. 
Оне, наравно, не долазе од људи. Види о томе и: A. van Gennep, I riti di 
passaggio, Torino, 1981, стр. 15-21. 

34 Ha нивоу бајки кроз прозор улазе вештице, змајеви, али и јунаци 
(источнословенска вармјанта) кад треба да украду вереницу, тј. кад су у 
улози лопова. И на плану социјалног понашања нерегуларна употреба 
прозора и врата је санкционисана (кроз прозор улазе лопови, пре-
љубници, итд.). 

35Праги врата ималису у античкомсвету сопственебогове(Хермес, Меркур, 
Јанус, Терминус) исто као и огњиште (Хестија, Веста). На прагу су се 
чуварима дома приносиле жртве у крви не само код старих народа већ 
доскора и код нас (при усељењу у нову кућу, при лечењу бајањем, при 
рођењу детета, о свадби, о Божићу, птд.; види о томе: С. Тројановић, 
Главни српски жртвени обичајн, стр. 54,61,72 нтд.). Ритуално 
понашање с прагом у свему је веома слично понашању с огњиштем. О 
значају прага уопште внди: М. Елмаде, Свсто и профано, стр. 63,64. 

36 Ова промена осе не утиче бнтно на симболику положаја врата у кући јер 
су конотације парова исток-запад и југ-север готово идентичне. Запад 
и север с једне, а исток и југс другестране могу се практично сматрати 
заменљивим елементима ових опозиција. 

37CE315,1911 (оријентацијаисток-запад; главна-споредна,стр. 131,134); СЕЗ 
18,1912 (оријентацијасевер-југ, велика-мала, главна-споредна, стр. 458; 
горња-доња, стр. 128). 

38 Бајбурин у наведеном делу даје нпз података на основу којих се дЗ 
закључити да се у традпцпји Источнпх Словена подела куће на десну 
и леву (мушку и женску) страну сачувала у много развијенијем виду 
него код нас. 

39 "Суђаје и уопште божанства и демони који одређују судбину налазе се на 
тавану или крову, или отуд говоре, или долазе у кућу кроз оџак" (В. 
Чајкановић, "Свекрва на тавану", Студијеиз религије и фолклора, стр. 
176). Натавану сеостављају понуде Чуми и Куги кад завлада епидемија, 
"тети" (мечки) о св. Андреји, и сл. Суђајама и демонима судбине 
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намењен је можда и обпчај да млада, пошто се приведе огњишту и 
додирне га (или npouapa ватру на њсму), погледа уз димњак, што се у 
крајевима где тај обичај постојп објашњава на неадекватан начин ("да 
се не дими по кући", Бољевац, СЕЗ 14; "да не дрема доцније приликом 
порађања", Лужница и Нишава, СЕЗ 16; "вило се добро у ове куће као 
дим уз оџак", Хомоље, СЕЗ 19). 

40Као изосемичнијављају се,у неку руку, и димњак и прозор-обојекао места 
нерегуларног уласка у кућу (кроз димњак улазе вештице, ђаво, чума, 
итд.). 

41 А.К. Бајбурин, Нав. дело, стр. 183. 
42 Исто. 
43 Појам јако место употребљавамо овде онако како га је дефинисао Елијаде 

у кнзизи Okultizam, magija i pomodne kulture, Zagreb, 1981, стр. 29-45: 
"Za religiozna čovjeka prostor nije jednak; neki djelovi se kvalitativno 
razlikuju. Postoji sveti i otuda jaki, značajan prostor" (стр. 33). 

44 T. Цивјан, Навдело, стр. 86. 
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I 

После свега што је досад речено, чињеница да епика тек бледо и само 
местимично кореспондира са сложеном представом која се о кући створила 
у систему традицијске кулутуре - бнла је за нас извор не малог изненађења. 
Сама реч кућа у епици је врло ретка. Најчешће, онаје део кованице којом се 
означава неки други објект, на пример пећина (кућа зазидана), тамница (зла 
кућа, кућа чудновата, кућа нсобична) или гостионица (диван-кућа"аи гости 
падају"). Нешто ређе, кућа у епици значи и породицу или племе, али се тада 
и сама реч кућа замењује неком другом - нпр. речју oua/c. 

видај Вука ти нежали блага, 
еда Богда те би преболио, 
и иеби ли оџак одржао! (CM 129:186-188) 

или: 
ту погибе цвијет од Турака, 
од старијех турскијех оиака (Вук IVJl: 139,140). 

Кућа, огњиште и оџак најређесе, међутим, јављају каосиноними за дом, 
место на којем се станује и живи. Осим малог броја примера попут ових: 

напоји ме барем сада вина, 
да ја тебе жедан не окренем 
испред твога господска оцака (CM 119:186-188) 

или: 
ја earn чуо ђе говоре љуђи 
да ти имаш на огњишту злато 
красно злаго Анђушу ђевојку (САНУ 111,36:4-6) 

или: 
још је мени кућа на сред пута, 
когођ путем иодкуда пође, 
свакиј туде ка кући мидође, 
љеба ије, ладне воде пије (CM98:59-62) 

епске песме за дом имају потпуно друге синониме - пре свега двој&)(или 
дворе/дворове, као у стиху: "па отиде дома на дворове" CM 45), а потом кулу 
и чардак. 

Иако сва три функционално одговарају представи дома, појмови двор, 
кула и чардак ипак нису једнаки по обиму те међусобно не могу бити прави 
синоними. Разлике међу њима најлакше ћемо уочити ако погледамо шта 
чини њихове саставне делове у слици коју нам нуди епика: 
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горњи делови 

двори: кула, чардак, камара, одаја (шикли, шичана, ашик, кавез), риз-
ница (необавезно), совре, столови; 

кула: одаја (исто као двори), камара, оџак (= огњиште, соба с 
огњиштем), таван (= спрат), партос (= балкон), ризница, трпеза, попети 
сепети, столови, софра, скале; 

чардак: душек, чивилук, сто, софра, конак. 

доњн делови 

двори: подрум, ризница; 

кула: коњске (х)одаје, подрум, ари/арови, тамница, тавани доњи, ризница; 

чардак: нема. 

Двори (двор, дворови) су очигледно појам најширегобима будући да у 
њихов склоп улазе и кула и чардак, што их чини довољно општом заменом 
за појам дома. Међутим, по броју детлља везаних за ентеријер стамбеног 
простора, кула је појам много разуђеније садржине и стога није чудо што се 
чешће не само поммње у функцији дома, већ се и описује много детаљније 
него двор. Најзад, чардакје интимни простор који само у неким случајевима 
може бити синоним за дом, углавном онда кад се збнвања описана у песми 
по карактеру изједначују са овом врстом простора (прошевина, крађа и прек-
рађа невесте, и сл.). 

Епске куле и дворови немају много сличности са оним традиционал-
ним, примитивним сакрално-профаним стаништем које на скученом и ар-
хитектонски често безначајном простору чудесно сажима читав космос. Ту и 
тамо, и кроз епику се провуче неки од ммтских прерогатива куће, као што је 
сахрањивање под прагом (или близу њега), на пример у песми "Марко 
Краљевић освећује смрт брата Андрије" (MX 11,33): 

липо су му греба ископали, 
близудвора на врати оддвора. 
На главу му цвиће посадили, 
а на ноге воду изводили (139-142) 

па чак и бацање чини на кућним вратима ("Смрт ВицкаБујовића" САНУIV,8): 

А кад дође Петровића двору, 
црном су ra земљом посипали, 
то се ие зна, али мађијали 
али да се може замислити 
да се врати на двору својему (72- 76) 



146 Ммтски простор и спиха 

али у принципу - боравишта епских јунака су профане грађевине у пуном 
смислу те реми. 

Живот у њима, и сам епски, познаје и поштује законе изнимног 
понашања у периоднма епифаније Бога или свеца, али је број таквих прилика 
малиисводи сеуглавном на бадњевече, Божић, сллву и свадбу. Епски јунаци 
су потпуно свесни хијастичке структуре светог времена и у пуној мери 
осећају тежину прекида профаног континуума и своје одговорности за све 
што се током тог прекида збива. Правила понашања у том периоду имају 
вредност закона из кога нико није изузет, на шта сеуправо и односи опомена 
мајке Јевросиме у песми "Турци у Марка на слави" (Вук 11,72): 

Немој данас крвн учинпти, 
данас ти је крсно име красно: 
тко ти данас у дворове дође, 
напој жедна, а нараии гладна 
за душицу твоји родитеља 
и за здравље твоје и Јелино (84-89). 

Овако конципирана, смена светог и профаног времена у први план 
избацујенарочито граничнеслучајеве, какавје- на пример- прослава бадње 
вечериуочи истраге потурица на први дан Божића, гдеопштем крвопролићу 
(у којем Срби покољу више стотина своје потурчене браће) претходи 
идилична слика обредног понашања у сакралном "времепространству": 

наложише блажене палице, 
бадњакове пак и бадњачице, 
иуждише воштану свиећу, 
пасе милом' Богу помолнше, 
и великом' Ристову Рождсству, 
да им вазде буде на помоћи; 
још донесе једну чашу вина, 
напијају сви у славу божу, 
иу славу Риста спаситеља (CM9:229-237). 

Ову слику ипак не чини изузетном сама чињеница да се главни догађај 
дешава у преломном тренутку, на граннци између светог и профаног 
времена. Догађаје сличне врсте налазимо често у епици, увек тамо где се 
војска причешћује пред бој, или где јунаци праштају један другоме крв 
непосредно пред почетак двобоја. "Српско бадн>е вече" изнимно је по томе 
што се дешава у интимном, домаћем простору непримереном будућим 
догађајима, што се замена за опрост крвн уклапа (скоро кришом) у редовни 
домаћи празник, и што се права, ратничка причест обавља тек након 
крвопролића. Ови детаљи наглашавају, у ствари, тајност догађаја, извесну 
полу-легалност његову и сугеришу нам, заправо, да се - мерено строгим 
епским мерилима - истрага потурииа не може сматрати догађајем врхунских 
етичких вредности. При том, депрецијативно дејство нема само проливање 
крви јер се оно оправдава надређеним интересима вере. Штавише, снага тих 
интереса толика је да оправдава чак и кршење основних верских забрана, 
каквим се мора сматрати улазак неочишћених ратника у цркву (непосредно 
после покоља): 
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Ту сусрете петМартиновнћа 
и четири шњима своје слуге, 
крваве имдо рамсна руке 
и крвави мачидо балчака. 
Скочи бане са коња витеза, 
па их врло грли и целива 

поведе их у бијелу цркву 
и ослужи божју летурђмју. 
Па је своје Србе причестио, 
молитву им и благослов даје (САНУIVJ3: 681-692). 

Редослед догађаја би, међутим, морао бити обрнут, на пример као у 
песми "Ненадна освета" (CM 30) где Перо Брђанин брани Немањине мошти 
и Дечане од скрнављења и турске обести па, пошто креће у борбу сам против 
тридесеторице, тражи од свештеника следеће: 

"Чујеш ли мс, проигумне старчс! 
Ти причести самртна јунака, 
кунем ти се а вјеру ти дајем, 
ово ћу ти коло разметнути, 
ако ћу ја јутрос погинути". (59-63) 

Овоме треба додати оклевање и страх од ступања у директан сукоб са Тур-
цима, лукавство без којег се сеча не би ни могла спровести и, најзад, тајност 
припрема које су јој претходиле. И мада се у неку руку пореди с Косовом 
("жежијаху краташне машкуле, / те чињаху радост и весеље, / по Косову како 
било није" CM 283-285), божићна сеча црногорских потурчењака није догађај 
истогранга већ и по томе што се за право, епско Косово невезује ништатајно 
осим издаје и лукавства Вука Бранковића. 

Тајност је у епском свету једна од ретких универзално негативних 
особина и једина под чијим се дејством затворен, пријатељски простордома 
драматизује као негативан, често са трагичним исходом. У светлости онога 
што смо раније рекли о дегенеративном процесу отуђења традиционалне 
куће од њених социјалних функција, тајност би се могла схватити као епски 
еквивалент инитимизацији стамбеног простора дома. 

Паралелно с тим, хронотопи описане врсте, и кад не припадају драс-
тичним граничним примерима као овде наведени, све чешће доспевају у 
посебну врсту неравнотеже која је последица превладавања декоративно-
месних над духовно-темпоралним карактеристикама догађаја. To у ствари 
значи дасе у зонисакралног примењују мерила из области профаног живота, 
те за славу, на пример, исто колико њена верска суштина постају важне и 
епске утензилије, као што су совре, број и врста гостију: 

која совра од сувога злата, 
за њом сједи дванаест владика, 
и четири старе патријаре; 
која совра од сребра чистога, 
за њом сједи триста калуђера; 
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која совра дрва шимширова, 
за њом сједи триста ђеце ђака (Вук II, 19:7-13). 

У дискретном али сасвим извесном пребацпвању тежишта са сакралног 
на профано, епска кућа се - за разлику од традиционалне - извлачи из 
првобитногкултурногсинкретизма, па и архитектонски и социјално постаје 
у потпуности део световног живота. Тако опредељена, она ће нам кроз епику 
увекпоказивати две своје основнеособнне: склоност ка затварању у себе (што 
смо већ одредили као тајност) и склоност ка кићењу и приказивању коју ћемо 
означити као декоративност, имајући у виду старије и у нашем језику већ 
заборављено значење ове речи (decorus = пристојан, частан, леп, сјајан; 
decorum = пристојност, достојност). 

Насупроттајности (која делује изнутра, кроз саму драматургију песме), 
декоративност дома је инхерентна појму јавности и живота и станишта, те 
стога није само област у којој се певачева машта најслободније креће, већ и 
природни знак статуса епског јунака - као кад се за Хасан-Агу, отмичара 
сестре Јакшића, каже: 

у граду су највиши дворови, 
а на дворим' од злата јабука, 
а на вратим' двије халке златне, 
владаоц је од све наше земље (CM 7:198-201). 

Инвентар материјала којим се куле и дворови украшавају срачунат је 
тако да дочара изобиље и раскош пре него чврстину и снагу, те се у њему -
много чешће него лим, бакар и челик - јављају злато, сребро, биљур, драго 
камење, срма, бисер, свила и кадифа. Један од најупечатљивијих описа 
раскошног ентеријера налазимо у песми "Сестра Леке капетана" (Вук 11,40), 
будући да госпоштина Лекиног чардака чак и једног краљевића баца у чудо 
и тера га да се постиди: 

Одшта бјеше на чардак простнрка? 
Бјеше чоха чардаку до врата, 
a no чоси лнјепа кадива. 
Но каки су у Лске душеци! 
Каки ли су под главу јастуцп.' 
Све од суха злата исплетени. 
По чардаку многи чивилуци, 
ђе се веша господско оруже, 
чивилуци од бијела сребра; 
што бијахуна чардак столови, 
столови су од бијела сребра, 
а јабуке од сухога злата. 
На чардаку на лијеву страну 
ту бијаше совра постављена, 
низа совру вино наточено, 
у злаћене купе напуиено, 
уврх совре једна купа сједи, 
купа бере девет литар вина, 
ал' је купа од сухога злата, 
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то је купа Леке капетана: 
томе се је Марко зачудио! (243-263) 

И кад нема даха за овако дугачке описе. певач увек нађе средства да дочара сјај 
унутрашњег простора, макар и тако стегнуто као приликом скицирања куле 
Јана капетана у песми "Поп пашин зег" (CM 97): 

no кули му чудна грађевмиа, 
по кули му сребрни столови, 
по кули му писани прозори, 
и свакаква чуда невиђена (15-18). 

Већ екстеријери епских дворова, осим декоративности, показују и знат-
но озбиљније црте, као што су утврђеност, затвореност, потреба за одбраном 
и заштитом. И кад су највећма окићени, куле и дворови су пре свега бедеми 
о које се мора скршити свака агресија споља: 

Силну Иво гра!]евину гради: 
на њуудри дванаес' таван^х, 
покрива јушиндом свакојаком, 

Грађевину силну наредио, 
а четири табље направио 
да довезе двадесет топовах, 
догиаће их триста Нијемаца 
на пет стотин' волах сријемацах, 
наредиће двадесет топовах, 
врћ' ћс их на четири странг 
да му кулу на Крајини бране (САНУ 111,38: 7-25). 

У великом броју примера који су се у нашем корпусу нашли (Вук 
11:19,66,67,89; 111:1,33,35,37,38; Vl:4,17,30; VII:12,13; САНУ II: 48,52,59; 
111:27,35,38,60; ЕР 142; СМ:7,94,97; MX 1:30,35; 11:7, 43; VIII 8; IX:6,13,23), 
најуспешнији спој ових двеју основник функција епског дома (декор и 
заштита) налазимо у опису озбиљне лепоте куле Пеул-капетана: 

Кад изиђе на ћошка првога 
од мермера, студена камеи;\ 
ал' на њемудванаест столооа 
ђе сиђело дванаест солдата 
те чувало пребијелу кулу. 
Оде Турчин на ћошка другога, 
ал' на њемудва астала златна; 
на једноме двије преље златне 
ђе сиђеле двије миле кћери, 
преле свилу на златно вретено, 
а на другом дивит и хартија 
ђе сиђела два нејака сина 
те водила по књизи јазију. 
Оде Турчин на ћошка трећсга, 
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ал' он застрт свилом и кадивом, 
па на њему четпри јастука, 
и под њима четири душска, 
a no свему пулм рмсовпна 
са сувијем поднпзана златом, 
ђено сједн Пеул капетанс 
кадуморан од крајпне дође 

одс право на ћошак чствртн 

на њему је седам руспх глава, /турскихј 
а покрај њих ссдам цсвердана (I64-1S8). 

Опис Пеулове куле можемосматрати и најпотпунијнм зато што из њега 
добијамо не два - већ три типа информацпја: један о изгледу и други о 
утврђености куле, а трећи о њеном власнику, тачније о његовом социјалном 
и културном статусу и о начину на који он у својој кули живи. Управо према 
овој схеми могу се разврстати и прмдеви који се кроз читаву нашу епику 
везују за дворове и куле. У прву категорнју дошли бп: омрчсни (= обојени), 
танки или танани, вити, сићани, лепп, дпвшг, у другу: високи, тврди, 
камени, пусти, траљави\ a у трећу: богатн, господски, честнти. Но, чешће од 
свих наведених, за епске дворове м куле везује се прмдев бели, којим се на 
овим грађевинама означава готово све - осим i-шхове боје, и који у себи спаја 
значења свих придева наше прве и треће врстеС^Гек на другом месту, ова реч 
(бели) може свом преносном додатп и буквално значење у смнслу: сјајни, 
светли, и то најчешће у опозицији са појмом тамнн, као у опису порушеног 
здања бана Милутина: 

ал' му б'јели дворн потавнилп, 
полупани срчали пениерн, 
обал>ени високи чардаци, 
обурвати дубоки подруми, 
порушена мсрмерлн авлија, 
обаљена демирли капија; 
удвору му нигде никог нема (Вук 11,31: 218-224). 

Веома је важно имати на уму да у епском свету постоји битна разлика 
између "потавнелих" и "траљавих" дворова и кула. Бела кула може бити 
разорена или похарана (услед чега привремено "потавни"), али траљава кула 
не може бити бела. Тако је Маријан из песме "Два брата" (MX 1,48) несрећан 
јер: 

има самоу Града чцу кулу 
и у кули остарнлу мајку, 
мајка стара, а кула траљава, 
око куле шикарје порасло, 
а на кули птнце вију гн 'јездо. 

у шикарју вуци и бауии (21-25: 74). 
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Управо зато што је епско значење придева бели пренесено, кула која 
нијеизраз величинесвога власника неможесе њимеозначити. Свакијејунак 
осетљив на изглед и на интегритет свога дома: ако је он у власниковом 
одсуству похаран или разрушен, насилник мора бити кажњен, а имању 
враћени пређашњи сјај и достојанство. Чмном одмазде за нанесену увреду 
ове врсте баве се многе песме (Вук 11:31,44,89,97; САНУ 11:17,39; MX 1,30; 11,7; 
ЕР: 72,142; CM 7,27 итд.) и управо је на основу њих могуће закључити да се 
између епског јунака ињегових двора успоставља однос не само сличности, 
већ и идентичноспСРКула која није постала траљава под ударом 
непријатељске силе већ је сама од себе таква, не говори добро о своме влас-
нику и не заслужује карактеризацију етиконом бели. 

Jlen пример контрапонираногодноса према епским јунацима у складу 
са њиховим реакцијама на харање дворова налазимо у песми "Бановић 
Страхиња" (Вук II;44). Насупрот Страхињи, чији осветнички поход против 
Влах-Алије окупира читаву песму, филозофска резигнација "стариша 
дервиша", који се нашао у сличној ситуацији мзвлачи у први план његове 
изразито не-епске особине: непокретност (док Страхиња прелази огромне 
раздаљине- "он је оздо, а сунашце озго", дервиш под шатором, мрачан, пије 
вино), одсуство иницијативе и мирење са судбином. Усамљеност и отпад-
ништво: 

бекрија је тај несрећни дервиш, 
пије Турчин вино кондијером, 
но сам лије, но сам чашу пије, 
крвав дервиш бјешедо очију (337-340) 

затамњују слику дервишевог сјајног шатора: 

широк чадор поље притиснуо, 
на чадору од злата јабука, 
она сија, како јарко суние (319-321) 

и не могу се уопште разумети ако се нема у виду једна друга слика - слика 
његових растурених двора: 

удворове куга ударила, 
ломорила и мушко и женско, 
на оиаку нико не остао, 
но ти мојидвори пропанули, 
пропанули, па су опанули, 
из дувара зовке проникнуле; 
што су били лави и тимари, 
појагмили Турци на миразе; 
кад ја виђех дворе затворене: 
неста блага, неста пријатеља (412-421). 

И друге слике разорених дворова и кула (осим наведених још и: Вук 
VI,75; САНУ 11,9; 111,41-44; IV:12,17,39) инсистирају на пустоши која иза 
харања остаје, што нас наводи да као прву и најважнију карактеристику 
епскогдома издвојимо његову настањеност, а она је опет једнака животу који 
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се у њему води. У овом контексту, опозиција настањено-пусто указује нам се 
значајнијом чак и од напред уочене опозиције јавно-тајно (чија нам разрада 
тек предстоји), будући да се она у чмтавом низу песама готово аутоматски 
конкретизује кроз слике на релацији живот-смрт. Осим тога, мотив харања 
и пусгошења - са разумљивих разлога један од најчешћнх у нашој народној 
епици - истовремено је и једини преко којег се слика човековог дома, као 
простора по дефиницији уског и омеђеног, универзализује и добија значај 
домовине, као у песми "Растанак Кара-Ђорђнјев са Србијом" (Вук IV,40) где 
вила наговара јунака да се врати у своју земљу: 

Да ти видиш како су ти двори: 
похарани, огњем попаљени; 
како ти је порушена црква, 
како су ти парлог виногради 
идрумови твојп засјечени, 
обаљене твоје задужбине (74-79). 

Управо је стална опасност од харања условила, видели смо, претећи 
спољашњи изглед епске куле. Логично је очекивати да ће, из истих побуда, 
у описима дворова посебан акцент бмти на гранпци између 6paii,eHOr ун-
утрашњег и неконтролисаног спољашњег простора из којег долазе потен-
цијални агресори. Ту границу одмах препознајемо у многоописиваним ав-
лијским капијама које неминовно прате изградњу нове куле: 

Силну Иво грађевину гради: 

око куле камену авлију, 
на авлију челикова врата, 
преко врата мандал од мазије, 
насред врата гвоздену капију, 
у капију халку заковану (САИУ ПЏ8: 7-14). 

Описујућиутврђенекуле, певач (каони прм опису великихјунака) несматра 
важном разлику између националне, верске или какве друге припадности 
њихових власника: и Беговмћ Омер, иако гради кулу "на свом мемлећету", 
гроши "силновиго благо" 

око куле и око авлије, 
око вратах и око подрумах, 
на авлији табле на ћошкове, 
a no таблам' коце јасенове 
да их влашким окити главама (САНУ 111,60: 6-10). 

На ефектзасграшивања непријагеља, раван јасеновом кољу, рачуна и Филип 
Маџарин кад "око куле силно троши благо", али 

не гради је чим се куле граде, 
ноудара чудо и знамење 
од костију коњски и јуначки (САНУ 11,59:7-9; сл. и Вук VI,47). 
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Овде препознајемо, истина само као ехо, магијске чуваре границе из 
златног доба архајских градова, али и са неких средњовековних градских 
капија, колико и са старих сеоскпх међа. Сама по себи, појава костију 
"коњских и јуначких" чуди нас много мањеодчињенице дасеу епицисањом 
не сусрећемо чешће. Такође много ређе него што би се могло очекивати, у 
епици се јавља и антропоморфни чувар капије, сјајно описан на пример у 
песми "Цар и Секула" (CM 159): 

Ћерај коња цару на капију, 
ђе му стоје младе Султаније, 
ту ћеш наћи доброга јунаха, 
на капију ноге прекрстно, 
па из чабра пије рујно вино, 
неопране брке објесио, 
по земљици пали су му брии, 
покрај себе сабљу потурио, 
о капији топуз објесио (8F-96; слично и: Вук VI,31; MX I,76).t_v 

Док Краљевић Марко овде брани улаз у кулу (тј. у цареве дворе), у "Женидби 
Максима Црнојевића" (Вук 11,89) посебни чувари бране излаз из н>е: 

затворена врата на каппју 
затворена пак и заклопљена, 
на капији четири џелата, 
два Арапа идва Латинина 
крваве им руке до рамена ^ 
и острице сабљедо балчака (726-731 

Посебна једна занимљивост прати све ове описе и баца на њих 
неочекивану светлост. Она се, укратко, састоји у томе што певач никако не 
одустаје од своје очигледно императивне потребе да, сликајући епске 
дворове, непромењеним исказом и у потпуно једнакој мери истакне у први 
план и њихову лепоту (коју често замењује за раскош), и застрашујући изглед 
њихових утврђења. Филип Маџарин који, видели смо, гради кулу од коњских 
иљудских костију, ставља на њену капију "алку од сто ока, /попуњену срмом 
и бисером", али се ни ту не зауставља, већ: 

у авлију софе начииио, 
простро их свиленим ћилим'ма, 
посадио лозе и цвијеће 
да у ладу шједи и сеири, 
а да ружу бере и мирише (23-27). 

Доведена до крајности, ова потреба певачева резултира понекад нај-
необичнијим, готово апсурдним семаитичким спојевима, каква је, на пример, 
"топлица тамница" и све што уз њу кде у песми "Јунаку украдене моћи од 
помоћи" (MX IX,6): 

Кулу гради Сењанин Иване 
покрај мора, од б'јела мрамора, 
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у зидове лозу усадно, 
која цвјета свакога мјесеца, 
плода дава сваке недјељице. 
А под кулом мермерли-авлија, 
уавлији жугица наранча, 
под наранчом топлица тамница, 
под тамницом лнвада зелена, 
куд се пасу коњи Иванови (1-12). 

Још даље, међутим, иде опис двора бана Бугарина у песми "Марко Краљевић 
укида свадбарину" (MX 11,7) са свим својим фантастично измешаним 
металима, небеским телима, диспаратним архитектонским елементима, 
минералима и чиме све не: 

Двори су мулимом покривени, 
а пенцери златом облнвени, 
двори су му на златних кругових, 
на кругових и камен-ступових. 
Врата им се за сунцем окрећу, 
а пенџери за сјајнпм мисецом. 
Окол' куће бакром оградито, 
а авлија сребром тарацана, 
а ђерђс је мермером каменом. 
На авлнји га челик каппја, 
на капији браве дубровкиње, 
пусте наду, отворит с' недаду. 
Уавлији јела усађена, 
а лод јелом сребрена трпеза, 
нуз трпезу банова госпоја (51-65). 

Неопходно нам је овде приметити да се лирски, пасторални тонови 
увлаче у ове епске описе углавном преко сликан>а авлије, идиличног прос-
тора који власник- у типичном источњачком маниру - кити и опрема себи 
зауживање, за тихе и од очију склоњене породичне призоре. Сличан простор 
је и "зелена башча" по којој се љуба Краљевића Марка шета од "жуте неранче" 
до "румене ружице", те се с ружом и соколом разговара (MX 11,24). У башчи 
се, осим тога, уговарају љубавни састанци (Вук 111,19), момак и девојка се 
ваљају по зеленој трави (Вук 111,40), банице и госпође беру по њој "цвећа 
свакојака" (Вук 11,82). У тој атмосфери одвија се, рецимо, и сусрет Момира и 
Гроздане, лирски детаљубачен у трагичну епску причу о љубомори, зависти 
и издаји: 

сретосмо се на башчени врати, 
ја њој дадо струк румене руже, 
она мене струк бела босиљка, 
те се, бабо, меновасмо цвећем 
за милошту, братаи и сестрица (Вук 11,30: 283-287). 
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Уз своју поетску службу, авлпја и башча указују нам на још један - са 
становишта простора и важнији-детаљ. Управо захваљујући њима, лако нам 
једа поставимо једну иначе мало уочљпву дмстинкцмју, а њена је суштина у 
томе да простор епскогдома у свом најужем и најинтимнијем смислу није 
монолитан већ композитан. Он се, груборечено, састојп нз граничногбедема 
ка спољашњем свету (подразумевана ограда у коју се углављује капија), из 
зграде у којој се живи (кула, чардак) и из простора између ограде и куће 
(авлија, бзшча, a - како ћемо касније видети - понекад и лмвада, градина, 
итд.). Веома је важно да ову његову рашчлањеност имамо у виду сваки пут 
кад одређујемо тачно значење релације унутра-напољу н свега што из ње 
произлази. Од не мањегзначаја је и то што се на овај начин епска концепција 
домаувеликој мери приблнжаватрадпцијској представиодомаћем простору 
који такође захвата све између куће и ограде. Но на том месту све стварне 
сличности међу њима и престају. 

И похарани, и траљави, и тврдп, и златни - двори су очигледно 
з а м и ш љ а н и по моделу којп никако н н ј е могао настати на основу 
традиционалне куће, скромног станмшта са малмм бројем просторија и са 
огњиштем у центру домаћег живота. Истина, традицпонални, сеоски стан 
могао се ш и р и т и - и ширно с е - алн обпчно у шмрнну, а не у висину. Двори 
и куле, међутим, најчешће су танкм и високн, а надасве великн. Димензије 
које им се у песми приписују типичан су прнмер епског претеривања: у 
висину стотину лаката и 12 тавана, у шнрнпу 50 лаката (САНУ 111,38); у 
висину 9 тавана, у ширину 300 табана (Вук 111,33); у внсину 9 тавана, у дубину 
30 лаката, у ширину 30 табана (Еук VI,30; VII,12); у висину 9 тавана, у ширину 
10 одаја (MX IX,6); у впсину 9 тавана, у ширину 9 пениера (ЕР 142); у висину 
7тавана (САНУ 11:48,52,29), удужмну 100 лаката (САНУ 11,48) или 100 аршина 
(САНУ 11,59), и у ширину 34 аршпна (САНУ 11,59); у ширину 30 прозора 
(САНУ III,35); кула сa 7 чардака (Вук III,62), птд. Иашавши се у служби визије 
грандиознихграђевина каоолнчења моћи п величпнен>иховихвласника,ове 
фантастичне размере најбољн су доказ да су за њихов прототип могла 
послужити само старинска господска здања, а никако патријархална сеоска 
домаћинства. 

Осим тога, како је основна одлика живота у традиционалној кући била 
јавност, интимни простори - као они у којима бораве младенци и ожењени 
чланови породице- нису грађени у склопу куће већ поред ње. Вајати, зграде, 
колибе, тремови, торњеви, клети - како се све ови простори називају - били 
су "сасвим мале зградице у које се може суестити само лежај за целу 
породицу и сандукза одлагањеодећеи рубл>а"(£У њимачак ни местоза ватру 
није било предвиђено. 

У епским домовима, напротив, сви су стамбени простори под једним 
кровом: одаје, ђердеци, оиаци, ложнице - све простори изразито интимне 
природе, исто као и гостински чардаци, лонџе (собе, доксати или тремови за 
мушке разговоре), совре, ризнице. Штавлше, у склопу истог стана јављају се 
и штале ("арови" или "коњске ходаје"), подруми, чак и тамнице (MX IX,6; 
САНУ Ш: 35,60). 

Кад се све ово узме у обзир, само је један тип куће могао послужити као 
модел за епске дворе, a то је кула, утврђени стан који се градио (и сад се, 
вероватно, гради) у Метохији (око Дечана), у Босни и Црној Гори (Рожаје, 
Плав, Гусиње, итд.). "Грађена је као породнчна тврђава, каквих је, свакако, у 
средњем веку било и више. У њој су сви кућни простори под истим кровом, 
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на релативноскученој основи- почев од подрумаса стајому приземљу, преко 
магаза и одељења за вођење домаћпнства, до простора за дневни боравак и 
ноћивање, на највишем, уједно u најбезбеднијем сппату. У тој разини 
запажамо и неку врсту отвореногчардака за осматрање.ЧЖула је обично од 
камена, а чардак од дрвста. 

Ова врста грађевине карактерпстпчна је за читав балкански простор. 
Настала у немирна времена кад је становатп зпачпло псто што и бранити се, 
истовремецо се могла впдетп н код нас, п у Румунмји, Бугарској, Грчкој, 
Албанији^На сваком од опих подручја кула је добнјала лзразите локалне 
црте. У поодмаклнм фазама развоја у Румунпјп се, на прпмер, н>ена првобит-
на намена уопште ид)е препознаје, будућп да кула прераста у неку врсту 
властелинскогзамка^доку Грчкој, гдеје почетна формаузета одвизантијске 
куће са доксатом, кула постаје права тврђава, нарацнто у планннским 
пределима око Магне, где је дуго владала крвпа осветаЦЗУ Метохији су куле, 
све до XVIII века, смели да змдају само Арбанаси муслиманм, док је 
хришћанима било дозвољепо да поднжу највише шрдл/r, посебну врсту куће 
са приземљем од камена и спратом од дрветаЦЈ/Управо се из овог типа 
грађевине у XIX веку развија форма сеоске, "чифчијске" куле са највише два 
спрата и стајом (ахером или аром) у приземл,у. За разлику од њих, троспратне 
варошке куле ("беговске") у призем.ху су нмале собе за послугу и оставе, 
купатилоузсваку спаваћу собу п добро решеиесапитарије. У н>има се, такође, 
лепше и раскошније живело, алм се оне у суштпнн - а нарочито споља 
гледано - врло мало разлмкују од сеоскпх, па бисмо готово са сигурношћу 
могли рећи да су епски_цворн зампшљапи п у песма.ма оппспвани као сим-
биоза ова два типа к у л е ^ 

Осим очигледних предностп у случају немира плп рата, кула има и низ 
других погодности које жппот у ihoj чпне пријатиијпм него у већпни других 
кућа. Пре свега, она увек има дпа улаза, одмосно "два степенпшта, од којих 
једио води непосредно на спрат за госте, а друго до стамбепих простормја, 
тако да живот породицс можс несметапо да се одппја"Ц>)Главно одељење у 
таквој кулм обавезпо је соба за гостс, прострапа "днванхана", искључиво 
мушки простор у Kojiuie жеиама прпступ забрањен, чах и кад ниједног 
мушкарца нема у кући.УдЗва соба, у којој осим гостију спавају и неожењени 
домаћи момци, обично је на нлјгшшем спрату, а н кад нмје, боравак на 
највишем спрату дозвољен јс опет само мушкаршгма. 

КухшБа се и у кули зове "кућа" и обичпо је у прпземљу или у посебној 
зградн дозиданој уз кулу.^Стамбепс просторије су na првом спрату, a у 
остале етаже (ако их има) смештају се одаје посебне намене, као што су 
ћилери (собе за брачне паропе) и сличне. Упутраилће уређење ових станова 
држало се источњачких обмчаја, што ће рећи да је за њнхов културни 
хоризонт карактеристичан релативно низак средн>и еталон (синије), 
спуштенскоро до доње грашше (мппдери, душеци,софе). У горњем ракурсу, 
како се лепо види из опмса чардака Леке капетана na пример, мушке прос-
торије су имале чивилуке за богату одећу и оружје, али н лепо резбарене 
профиле затворених ннша за рубл,е и постељину. Највиши ниво, постављен 
изнад линије погледа, окупирали су судови и употребни предмети високих 
естетских квалитета, богато резбарене таванске греде или, ако је таваница 
друкчије решена, такође богате и маштовите штукатуре. 

Као U I T O смо вндели ( П као што ћемо папред показатн), епика је од овог 
предлошка маи.е пли впше одступала, додлјућн му нли одузимајући у складу 
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са потребама песме и даровитошћу певача. Оно, међутим, на шта је 
непромењено остала осетљнва и прнјемчмва вазда је бнло суздржано 
господство газдинске утврђсне куће, преточено у песму као нескривено 
уживање у оппснма "белпх", "господских" п "честптих" двора. 

II 

Опис метохијских и босанскпх кула даје нам коначно модел у који је 
могуће уписати све ситуацмје које се у еппцп везују за унутрашњи простор 
дома. Све је у њему, а сада знамо м зашто, оријентпсано по вертикалн и сва 
се кретања дешавају на лпнпјн која сп.чја подруме плп арове (дон>е) и чардаке 
или куле (горње): 

коње води у ахаре доње, 
бега води иа горње чардакз (Вук II, 75); 

или: 
ишстајте прпд Јанковс св::ге, 
па примајте коње н оружје. 
Коње мећ'теу одлјс дОЈ-be, 
а оружјеу чардаке горњс, 
вод're сватеу бијелу кулу (MX IX,51); 

или: 
он се шеће у доње подруме 
ал му ние коњах напболих 
едногвраниа и другог зеленка 
пак се шећс гореу чсрдаке 
али ние фатеу чердаку (EF' 16; исто Вук 11,96); 

или: 
па им хвата коње за диздуне. 
Води коње у доње подрумс, 
а делије на горње чардлке. 
Коњма даје и зоби и сина, 
а јунацим' и јила и пила (MX IX, N) 

и тако стално. Није тешко уочмтп да се опозицпја горе-доле, fcoja у овим 
примерима одговара објективној слнци кретања по кули, лако може оп-
теретити новим песничкмм значењима, после чега њена означеност није 
више тако безазлена. Почев, на пример, од спонтане и непоентиране 
аналогије између јунаковог и сунчевог нпзлазног кретања: 

сун 'цс саће мрак на зем 'љу паде 
оде нико доле у подруме 
те пзведедва коња најбол.л (ЕР 161:21-23; псто и ЕР 111:22-24) 
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па и од скривене претње садржане у стиховима: 

из постеље ђипнмице скаче, 
ево пође низ таване доње, 
пак он пођеу коњске ходаје 
да ми види LUapua големога. 
Од куле је отворно врата, 
око себе погледао Марко, 
али сугаоколили Турци (САНУ 11,52:22-28) 

преко наглашене тајности доњих простора у стмховима: 

води Плавшу и друге јунаке, 
у потају, у подруме тије (САНУ 111,10:112,113; нсто и Вук 
111:52,53; CM 34) 

и њихове готово бајковите тајанственостп у песми "Ропство и женидба 
Шћепана Јакшића" (Вук 11,95): 

поведе га на сараје доње, 
отворио дванаест одаја, 
удван'есту њега оставио, 
дванаест је врата затворпо (214-217) 

па све до изразито негативно обележених подземних просторија какве су 
"пивнице доње" кроз које Турци из потаје освајају Пријездину кулу и град 
Сталаћ (Вук 11,84) и "проклете подземне тамнице" 

у шнрину дванаест лаката, 
удубнну бројем бсз есапа (СА11У 111,60:13,14) 

у којима се чува "робје свакојако" (САНУ III,35), дон>и се простори све из-
разитије везују за појмове мрачно, опасно, погубно, н сл. На крају овог низа 
- који је почео обичном, антрополошки заснованом поделом простора на 
горњи-за-људе и доњи-за-животнње - могао бн се ставити познати стих 
"доле леже, горенеустаде" (нпр. Byк 11,74) као најсажетијаепскасликасмрти, 
будући да је тамница "зла кућа" 

у којој је вода до колина, 
а јуначке кости до рамена: 
у њој има сваке гадалине, 
змије кољуа јакрепн штипл,у (MX IX,28:45-48) 

те да се, мимо ње али још увек у оквирнма дома, егзекуције (праведне као и 
неправедне) најчешће обављају бацањем са висине: 

па он узе од Сокола Рада 
те га баци низ бијелу кулу 
некга једу орли и гаврани (Вук 111,52:126-128). 
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Најзад, готосо ритуално погубљсње пз разрсшниие ове нсте песме ("Раде од 
Сокола и Ашпн-бег" Вук IH.52) пелпкпм делом рачуна управо на негативну 
симболику појмова сићн и (бпти) доле, јср друкчије не можемо објаснити 
зашто певач не пушта хајдуке да Турчпиа баие с куле као што јеон бацио Рада 
(и што би за песму бпло најефектнијп крај), имти да га псеку у кули - кад су 
већ у њој (и што би бпло најблпже реалностм), него чмне следеће: 

сведоше га низ бпјелу кулу 
у авлију међу млого друштво: 
па г' одоше сабљам' дпјелптп, 
исјекошс бега на комаде, 
осветише богом побратима; 
и бегову кулу похараше (185-190). 

Изједначнвши доњи стратус епског дома са десном страном опозиција које 
нам се нуде из наведенпх прммера - а oini се могу сматрати типнчним - у 
низу: светлост-тама, јавност-тајност, слобода-заточеништво и, следствено 
томе, добро-зло и живот-смрт, очекнвали бисмо да се леве стране аутоматски 
вежу за горње просторе и да та веза будс апсолутна (што значи без изузетка). 
Таква се веза, међутим, не може успоставпти, нарочито не аутоматски, пре 
свегазато што се опозиције јавност-тајност и слобода-заточеништво не могу 
извести из опозиције горе-доле као н>ене аналошке варијанте. Горњи 
стратуси епског дома такође су подложнм деоби на јавно и тајно, слободно и 
њему супротно. 

Тако је типнчна тајна одаја горњегстратуса кавез у којем је живот врло 
сличан сужањству: 

дјевојка је у кавезу расла, 
кажу расла петнаест годнна, 
НИ видјела сунца HII мјесеца (Вук 11/10:15-17) 

али сврха тог тамнооања, за разлику од оног у дон,им просторима, није ни 
сакаћење ни смрт. Будућп у службп впталног начела, оно подразумева 
изузетан животни статус и, такође пзузетну, лепоту и негу: 

у кафсз је Хајку затворпо, 
да јој нптко несагледа лпце, 
и сунашце не прнпланс јарко, 
а ироса нескваси га љетна, 
но ђулсијом дага окропнва (CM 169:51-55). 

Безбедност кавеза је гаранцмја девојачке чедности, лепоте и исправности 
будуће невесте. Зато се она чува иза десетора врата: 

на врати је девет катанацах, 
на дссста брава Дубровачка, 
и чува ју девст каппиијах (CM95:24-26). 

Понекад сеу идентичној функцији јави и простор са друкчијим именом, али 
сличног описа. Таква је, на прммер, кула у песми бр. 24 из Ерлангенског 
рукописа: 
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ум'ка спава у каменои кули 
на кули су деветора врата 
а на врати девет капичи'е 
више главе Паун птица поје 
паун поје кула му отпева 
ту не може тући јунакдоћи (27-32) 

али су такви и нарочити двори у песми "Соко младожења" (MX I, 35): 

ал је бабо нећеда удава 
нег јој тврде сагради дворове, 
да к њом нико одникуд не може, 
нег сам бабо кој' ју је родио. 
Ту је стала лијепа дјевојка 
нити види сунца нит мјесеца, 
б'јеладана ни млада јунака (7-13). 

Мушкарац који наруши табу кавеза тешко је увредио девојчину породииу и 
носи моралну обавезу да девојку узме за жену. Увреда, међутим, може бити 
тако тешка да се ни женидбом не да изгладити ("Дворба Јакшића" CM 95), па 
је чак могуће да изазове крваву и гнусну одмазду ("Женмдба Шћепана 
Јакшића" САНУ 11,81; III,67) без обзира на то (или, напротив, тим више) што 
је девојка по правилу срећна да прекине тамновање, a "no невољи зет" од 
добра рода и добра прилика. ^ 

Вероватно под утицајем источњачког концепта домаћег ж и в о т а . ^ у 
нашој епици скривено и оделито од мушкараиа Ж И В И и остала женска чељад. 
Приступ у њихове одаје имају само одређени мушки чланови домаћинства, 
па и они само у одређено време и на прописан начин. Од странаца се, исто 
као и девојке, чувају невесте и "верне љубе", као Мијатова госпа у песми 
"Моба Копчићева": 

Госпа спава на највишој кули, 
онди спава, онди вечерава; 
око куле камена авлија, 
на капији дванаестделија, 
све им шаре о раменим' пушке, 
те чувају одМијата госпу (CM 59:34-40). 

Рестриктивност живота под овим условима компензује се феноменом 
"златног кавеза": одаје су пријатне, пуне меких душека и јастука, "сићаних 
сандука" са богатом одећом, софри и миндера: 

ту Хајкуна сједи на миндеру, 
на миндеру ноге прекрстила, 
ађубекли-тутун запалила (CM 157:31-34). 

Идеална слика лагодног животау обиљу не иде даље од овога, па остаје 
углавном иста и у певачевој визији судбине једне султаније, на пример у 
песми "Чобаница мученица" (MX 1,50): 
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не ћеш ништа, младаАнс, радит, 
него спдиту високој кулп, 
a у кулч у шпкли-ходајн, 
у шплтету међу јастуцпма, 
уходаји мсђу анумамн (201-205; слпчно и Вук VII,24). 

Као пандан кавезу (којм се и дангс може наћп по стармнским беговским 
кулама) и другим привилегованим али једнако реалним женскпм одајама, 
крозепику сеназнреи један фантастпчан тајип простор,табупсан-овогпута 
- за све, а нарочпто за жене. У песмн "Женидба Отлн-Вукл" (CM 122) вила 
говори јунаку: 

када дођсш твом' бијелудсору, 
заклопи сеу шикли-одају, 
а ђе тсбе нико недолази, 
ја ћу доћи на пснџср од кулс, 
и донијст биља свакојак.г 
ја ћу твоје ране изппдатн (63-68). 

Шикли одаја (златна, украшена златом) у обнчним приликама није тајно 
место, али контекст у којем се овде псмпње све је пре него обичан. Он нам, 
заправо, открива тајни свет двоструког жпвота змајевитогјунака чија је само 
једна, и то људска, личност јавна и свима доступна. Општење са натприрод-
ним бићима, којом се прилпком актпвира н>егова друга, фантастична 
природа, захтева скровитост и одвпја се по друкчмјпм правилима (улазак 
вилин кроз прозор уместо на врата, на прммср). Нарушава^етајности у овако 
деликатномтренутку моглобч нмати фаталпе последмце, каоу песми"Смрт 
Змај-Огњана Вука" (CM 104) где рлњенп јунак поставља стражу како би 
спречио жену да му сагледа pane, алп она оппје стражаре 

те проврће деветсро вратпх, 
те му кучка pane видијсла; 
али Вука биљима видаху, 
змија њему биље доносаше, 
а вила му биље привијаше, 
а вук Вуку лижеранељуте, 
циче змија па под кам утече, 
а полећеу облаке вила, 
а завија у горицу вуче, 

па још ћашеда говори Вуче, 
ма иж његадуша испанула (148-165). 

Очигледно је, дакле, да се горњи стратуа; дома не могу сматрати 
једнозначним носиоцем позитивнпх особина затвореног простора, који у 
глобалним бинарним класифпкацнјама везује за себе појмовезаштићености, 
безбедности, реда. Штавише, и сами односи међу појмовима јавно и тајно 
нестабилни су и, завмсно од контекста, сваки се може наћи у служби било 
виталног, било леталногначела. Разли са између живота на слободи и живота 
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у тамници такође губи јасне обрнсе, алп је у O C H O D M очувана, уколико С Е 

условност оваквог разгранмчења уопште прпхватп. 
Један критеријум поделе горњих делова дома намсћесе, међутим, без 

обзира на контекст и индиферентанје према опозпцијама свакогдругогтипа. 
To јеподелапростора на мушкм и жепски. У традпцпоналпој кућн она се, као 
што знамо, спроводи по оси десно-лево, a у кулп по линпји горе-доле. Епика 
не прихвата ни једно ни друго. 

Врло ретко, више кроз наговештај него кроз стварни опис, деси се да 
песма однос између мушкарца и жене уочи као разлику у висинским прос-
торним равнима, а итада поводзато мора бпти пека пзузетнаситуацпја.Такав 
пример налазнмо, рецимо, у песми "Змија младожења" (Вук 11,12): 

изведоше лијепу дјевојку, 
изведоше на кулу внсоку, 
турнше је поду наЈвпшему (234-236). 

Ситуација јесте изузетна јер не смемо заборавптп да - и у животу и у епици 
- традицијска култура зна само за три случаја у којима се девојка "изводи": 
једном при прошевпни ("гледање"), други пут када је, као невесту, одводе из 
родитељског дома, и трећи пут када се младенци своде у ђердек где ће 
боравити прву брачну ноћ. Цптиранн стнховн оппсују овај трећи случај, али 
је у њима кретање по простору потпуно небитно у поређењу са изнимношћу 
ситуације у којој певач покушава да легалност брачме везе међу царском 
децом помири са чпњеницом да је брак нзмсђу змије и жене фантастичан и 
ненормалан. Стога овај случај не може ммати значај правила и чак бисмо 
смели рећи да се провукао у песму захваљујуГш великој ангажованости 
певачевој на другој странп. 

Сама епика - која иначе улази н у врло фпне детаље односа између 
мушкараца и жена - прилично је равнодушна према овом сегменту 
породичног живота, за чим морамо жалити јср је on потпуно рнтуализован 
и, према томе, високо семпотичан у свим својнм равнима, укључујући и 
просторну. За разлику од лмрмке (која је овде "на свом терену"), у епици су 
стихови у којима се девојка "пзводп" у било којем од три могућа контекста 
врло ретки и, по просторним решешша, потпуно неуједначени. На њих 
наилазимо само онда када је певачу потребмо да на детаљима такве врсте 
гради драмски заплет своје песме и тад се обичио, као и у "Змији 
младожењи", тражи ситуацпја која по нечему одскаче од нормалног тока 
ствари. Такво је, на примср, одвођење заручнице Лаза Радановића: 

отидоше на горње чардакс, 
доведоше лепоту девојку, 
удпре јој ни дирнули нису (Вук 11,7:89-91) 

које већ по последњем, нерегуларном детаљу даје да се наслути будућа 
невестина трагедија, али јесасвнм сигурнотакво и гледање девојке по мраку 
у "Женидби Душановој" (Вук 11,29), као што је драматуршки слично кон-
ципирано и гледање сестре Леке капетана (Вук 11,40). Начин на који Лекина 
сестра, "поносита Роса", из својих женских одаја улази у чардак међу 
мушкарце послужио је певачу истовремено и као наговештај и као разлог за 
будуће трагичне догађаје: 
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стаде звека внсока чардака, 
зазвечаше снтни басамаци, 
потковице ситне на папучам', 
ал' ето ти буљук дјевојака, 
међу њнма Росанда дјевојка; 
а кад Росадођс на чардакс, 
сину чардак на четирн страие 
од њсзина дпвна однјела, 
од њезина стаса н образи 
Погледнуше три Срлске оојводе, 
погледнуше, па се застиднше (394-404; слично и Вук VII,22). 

Ако пажљивије погледамо, сви нам поменути примери нуде исти образац 
наопаког понашања, било да је реч о апсурдној вези, о немогућем услову или 
о пометњи у односима између полова. У функцији тог обрасца налазе се и сва 
употребљена песничка средства, укључујући и анимацију простора и прос-
торних односа, све док се - по правплима епског песничког поступка -
претходна, абнормална ситуација не разрсши на крају песме. 

Актуелизујући простор и односе у њему, певач - дакле - трага 
превасходноза оним решењима која ће побољшатм драматургију песме, аако 
му неки нефлексибилни конструкт у томе смета, он ће га једноставно изос-
тавити. Будућн да је у епици подела горњих стратуса дома на мушке и женске 
свеприсутна, критеријум по којем је спроведена морамо тражити у неупад-
љивим формулама, много прилагодљивијнм ц много мање схематизованим 
од претерано оштрог реза мзмеђу појмова горе и доле. Такав тип формуле 
препознајемо у врло честим стнховима попут ових: 

ге цар оде на горње чардаке, 
а царица на бијелу кулу (Вук 11,43:139,140) 

или: 
скочи Павле кан 'да се помами 
па он трчи на горње чардаке, 
ад' још сестра у душску спава (Вук 11,5:62064) 

или: 
изиђоше на кулу танану, 
и нађоше Јерину дјевојку, 
сведоше је низ танану куду (Вук 11,79: 253-255) 

или: 
па он оде на горње чардаке, 
паузима своју вјерну љубу, 
па је баца с горњег чардака (Вук II, 10:158-160) 

и многих сличних. За њу је карактеристично да у први план ставља голи, 
фактички простор који мушкарце дели од жена, будући да је зз епику битно 
да мушки и женски простори буду једноставно одвојени, док се уређење свих 
других могућих односа међу њима препушта конкретним потребама радње. 
Додамо ли томе и оно што већ знамо о табуисаннм женским просторима као 
што је кавез, лакше ћемо схватити често бурне и, са становишта сижеа, 
неоправдано строге реакције на повреду тог правила. Таква је, рецимо, 
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пренагљена цар-Степанова одлука да без икакве провере погуби свог ус-
војеника Момира само зато што је затечен како спава на чардаку код сестре 
Гроздане: 

кодњсг' сједи сестра Гроздпјанка, 
нод њим маше граном босиљкопом, 
своме брату чинп лспа лада, 

да јој братац мамуран поспава (Вук II,.10: 228-231). 

Без обзира на Момирову одбрану: 

Има, бабо, читав мссец дана, 
како иисам сестрице видно 
разма синоћу зелсној башчи, 
кад је брала с девојкама цвсће, 
с њоме, бабо, тридсст ђсвојака (278-282) 

и чедну слику у чардаку, клевета бачепа на Момира и Гроздану узима се као 
необорива истина, по свој прплиии зато што су обоје затечени на месту у 
којем се мушко присуство може тумачитпједино као скрнављење. 

Као и сва строга правила, и ово се најлакше може обеснажити изнутра, 
тајно, чему такође налазммо трага у самим песмама. У епској обради чувеног 
мотива опкладе момка и девојке ко ће издржати да не пипне оно друго ако 
проведу ноћ заједно, добро чувани и 6paibenn девојачки простор постаје 
скровиште управо за оног ко га је повредпо: 

"He бој ми се, дијетеЈоване! 
Ја бих тебе могла оставити 
и годипу дана бијслијсх 
у нашему двору бијеломе, 
да не знаде ни отац нп мајка." 
Па се скочи на ноге лагане, 
па Јована у душсклук спрема, 
и затрпа њсга душсцнма. 
Ваздан Јовоу душску спава (Вук III, 19:90-98). 

Тајност, наравно, нпје јединн прннипп по којем се одвија живот у 
епској кули. Сви мушки сусрети и разговори, свс гозбе и чувено испијање 
вина великих јунака јавни су, као што су јавне и свечаности - свадбарске и 
славске, окупљаи>е пред битку, државни и племенски договори, примање, 
писање и слање писама, дочекивање и испраћање гостију. Сви ови догађаји, 
међутим, довољни су самн себи и простор у који су смештени остаје вазда у 
њиховој сенци, неоживљен и безначајан. 

Показујући особине потпуно супротне отвореном, затворени простор 
- да би живео - тражи догађаје мгпвпх размера, уже али дубље. Природан 
извор њихов он налази управо у породпчном жгтоту којм по својој суштини 
не трпи велику меру јавностн, али то надокнађује изобиљем најраз-
новрснијих, најфиније и до најсптшшјпх детаља нзнијансираних односа 
међу људима - пре свега међу мушкарцмма и женама који чине породицу. 
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Пред певача ова околност стаоља задатак нстовремено тежак и завод-
љив. Он прс свега мора бити у стан,у да изађе накрај са деликатном рав-
нотежом између јавности и тајностп, да процени меру у којој његова улога 
свезнајућег приповедача неће нитп угрозптп живост приче нити изаћи из 
гранпца жанра, алн надасве он морп с гално ммати у впду етичку норму свога 
посла - што значи да мора сталпо змати чему ibercmn песма служи. 

Покушаћемо да, кроз амалпзу текхтова, дочарамо обим и домет труда 
овог имагинарног, идеалног епског барда и да истовремено - пратећи његов 
песнички ангажман од незнатног ка највећем - нотпрамо просторне односе 
који се кроз њега актуелизују. Слика простора коју тако добијемо може нам 
послужити каооснова зазакључмвањео његовим општпм особинама, као што 
нам - надати се - може показатп где, како и колико епнка у овом смислу 
одступа од традицнје, када то чпни и зашто. 

Испитивање које нам предстојп мора, логично, поћи одоних сегмената 
породичног жпвота који су најмање тајнп, утолпко што су највећма ин-
ституционализовани. Примећујемо одмах да је један од предуслова таквог 
животаукидање поделедома на мушке и женске просторије: оцаци, ложнице 
и друге одаје у којима се живи - услсвно речено - нормално, намењени су 
заједници, као што се види из ових и многих сличних стихова: 

У том нх је ноћиа зпстпнула, 
отидошеу бијелс дворе, 
вечерпше господску всчсру, 
оде свакн с љубом у ложннцу (Вук 11,26: 97-100) 

или: 
кадунпђе снлхи у одпју, 
али снлха код пснџера сјсдп 

подмаче му злаћену столпи.у, 
шсћсрли му каву изтцела 
н пред каву жежс/iy ракпју (Вук 11,10:94-102) 

или: 
Већ ја идсм на таван од куле, 
да м' је сјести, мало почппути. 
Донсси ми мало кавс врућс, 
да с' наппјсм и почипсм мало (MX 1,66: 216-219) 

или: 
она пође на оџак од куле, 
па је мрку каву пријарпла (Вук 56:55,56) 

и тако даље. 

Ипак, један сегмент брачног жмвота, мада се не може рећи да остаје 
скривен свезнајућем оку епског приповсдача, невољко улази у песму. To су, 
као што се могло очекмвати, интимнп тренуцн проведени у ђердеку или у 
ложници који, no дефнницнјп тајнп, нпсу предмет коме би епика могла 
придавати већи значај. Стога нпје чудо што су опнси таквих догађаја ретки, 
а и кад их има - обично се своде на штури лзвештај, неопходан за кон-
тинуитет радње, на пример: 
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он загрли Туркињудјевојку, 
пољуби је и два и трн пута, -
датко броји, и више би било (ВукШ,19: 79-81) 

или : 
колико му на јад ноћце било, 
сву ноћ ми је наљубио лицс, 
пак седиван цуриучпнио (САНУ 11,83: 200-202) 

или: 
од Буднма до тс горе свете 
три пута јој пољубио лпце (MX 1,47:92,93) 

или: 
шн,ом удари у душеку мску 
и дјевојци обљубио лице (САНУ 11,81:57,58) 

или: 
тада уђу на меке душекс 
Туге они ноћцу кондисаше (MX 1,23:72,73) 

или: 
пак заједно ноћцу преноћише (САНУ 111,50:226) 

све до формуле којом се завршавају многе женидбене песме: "да јељуби кад 
год се пробуди". 

Има, међутим, ситуација у којима је нешто већа индискреција управо 
неопходна, мада ни оне нису честе и не могу се сматрати правилом. Све се 
оне, опет, могу сврстати у две веће групе: шаљиву и озбиљну. 

У групи шаљивих, најтипичнмје су снтуације борбе између момка и 
девојке, опкладе и прерушавања. Борба између младића и девојке може бити 
врло озбиљан догађај са трагичним исходом, као у песмама "Марко Краљевић 
устријели љубу не знајући" (MX 11,29) и "Марко Краљевић и џидовка дјевој-
ка" (MX 11,49), или рецимо у песми "Сестра Марка Краљевића убија на 
мејдану Сењанина Ивана" (MX 11,38) где је залога борбе јунаков живот: 

Ако ли ми Бог и срића даде, 
па да би ге млада придобила, 
вадит ћу ти ноже оковане, 
клат hy тебе као мало јањa 
Ако мене, Ипе, предобијеш, 
љуби, Иве, бчло лишце моје, 
љуби, Иве, колико тидраго (65-71). 

Борба на коју ми желимо да скренемо пажњу одвија се између будућих 
младенаца, у кавезу или у ложници, и конципирана је тако да у први план 
изиоси коминке ефекте ситуаиије, као у стиховима: 

Кад га видје банова Ружица, 
са душека на ноге скочила, 
те на Мића јуриш учпнила, 
шчепаше се за прси и прсн, 
те се носе тамо и овамо, 
доста муке и тамо и амо. 
Ал' дјевојка срца јуначкога, 
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шћаше Mnha на душекда баци. 
Кад се Мићо видје на невољи, 
проговори од муке јуначке: 
"Виђи, Ружо, ђе огрија сунцс, 
ево бана из лова пољаном!" 

Виђе цура да је прсварсна; 
трже Мићо с десне на лијсво, 
те превали на јастукдјсвојку 
по закону и адету стару, 
на ђевојку мало починуо, 
трудни пали, а слатко заспали (САНУ 111,67: 244-263; слично и 
САНУ 11,81). 

Ефекат смешног постиже се овде пре свега на формалном плану, будући да 
је борба између љубавника опевана у истом маниру којим се обично пева о 
борби између великих јунака какви су Краљевић Марко и Муса Кесеџија, 
Бановић Страхиња и Влах-Алија, Облачић Раде и Арапин, итд. У нејуначкој 
ситуацији, као што је наша сцена из ложнице, примена стилских и језичких 
средстава високе епике не дозвољава ниједну другу врсту пријема - осим 
комичког. 

Код опкладе момка и девојкеовај сеефект губи. Мотив је иначе лирски, 
a у епској обради додати су му мотиви добровољне отмице девојке, 
покрштавања Туркиње и венчања с н>ом. Сцена у ложници разрађује се овог 
пута као основа за развој будућих догађаја у песми (Вук 111,19), а њен ведар тон 
у потпуности је условљен "срећним завршетком" (упор. ЕР 99 где тога нема). 

У контексту прерушавања (хајдука Мијата у девојку Јелу) и заблуда које 
изтога произлазе, комички ефекти поново избијају у први план као класично 
средство комедија забуне: 

паша иде у одају к Јели, 
Мијатго је дивио дочекао, 
на ноге га био сусретао, 
па му паша шједе на душеку, 
а Мијата за дојку дофати: 
"Свукуј јело мое одисло!" 
Мијат скочи тега распасао, 
и на руке копче распучио, 
а оружје њему извадио, 
објеси га око чивилука, 
па Мијата паша доватио, 
и зудом га у образ наклао, 
ту ш њим удри у хашпковање, 
он га штипни, а он се протегнн, 
он га гризни, а он се разкриви 
док му бјеше Мијат бешједно: 
"Прођимесе паша господаре! 
Биће ноћи за хашиковање." 
За то Турчин не окреће главу, 
него дигне преко себс руке, 
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да их тури Мијату на дојке, 
али нађе токе и хајдука, 
плећи даде а бјегати наже, 
за hbiiM трчи Томићу Мијате, 
те јењему тако бссједио: 
"Стан' н ебјежи Тур скиј угур суз е! 
Није ласно туђе љубит' љубе (CM 128:105-131; слично и Вук 
111,5: MX VIII,21). 

За разлику од опих, типови ситуација које би се могле назвати озбиљ-
ним углавном су оне које догађаје у песми воде ка трагичном исходу, при 
чему се и оне сценом из интимногживота протагониста служе као једном од 
кључних - било да је у питању наговештај будућих збивања, било да се ради 
о објашњењу, разлогу или конкрегном поводу несреће којом he се песма 
завршити. Захваљујући дугој песничкој историји мита о Едипу, овде 
најчешће наилазнмо на мотив инцеста, у којем се одвија и кључна сцена из 
наше песме "Наход Симеун" (Вук 11,14): 

донесошевино иракију 
и лијепу сваку ђаконију. 
Сједи Симо, пије рујно впно, 
ал' не може госпођа краљпца, 
већ све гледа наход-Симсуна. 
Кад је ноћца била омркнула, 
rajj' краљица рече Симеуну: 
"Скидајрухо, незнана катано! 
Ваља тсби ноћити с краљнцом 
и обљубит' будимску краљпцу." 
Симеуна вино прсварило, 
рухо скиде, лсже са краљицом, 
те краљици обљубио лиие (109-121). 

Овако опширан опис сусрета између Симеуна и будимске краљице 
неуобичајено је решењене само за остале песме са истим насловом (Вук 11,15; 
VI,5; MX 1,47), већ је - као тнпска ситуацпја - јединствен и у контексту 
инцеста уопште, будући да се у песмама са гом гемом судбински сусрет даје 
шкрто или се не описује уопште (MX 11:34,35; Вук 11,27; САНУ 11:17,19 итд.). 
Међутим, срећемо га (нешто краћег) у контексту прерушавања и продаје 
хајдука Грујице као "роба драгокупа": 

Сједе Грујо вечер' вечерати, 
ал' не може була да всчсрл, 
већ све гледа дијете Грујицу. 
А када је по вечери било, 
она простре мекану постељу; 
леже Грујо с булом у душеке (Вук 111,2:44-49). 

Поентирање несклада између жеље н разума и овде, и у песми о находу 
Симеуну, и у помињаним песмама о опклади момка и девојке - наглашавају 
увек исти моменат: хаос условљен нарушавањем правила понашања која су 
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основна гаранција природногм соцпјалногреда у кући пу космосу. Дотерана 
до крајњих граница, изглобљеносг као последмаа гаквогхаоса може имати и 
чудовишне размере, као у песми "Мплан-бег п Драгутнн-бег" (Вук II, 10) где 
невеста испуњење брачних обавеза усЈ:овл>ава братоубнством: 

Кад је бнло ноћи по јаиији, 
младијенце у ђердек сведоше; 
када бсже у одају уђс, 
а ђевојка стоји поддуваком, 
он 3.1 собом затворио врата, 
диже цури пули дувак с лица, 
синулице, кано жарко сунце, 
бегзагрли лијепу ђсвојку, 
хотијаше, да је и пољубп; 
ал' му вели лијепа ђевојкх 
"Господине, бего Милан-бего! 
He дам теби лпца пољубитк, 
док невидим твога брата главе, 
ђе се мртва по авлнји ваља. ' (22-35). 

На овом месту морамо сесетити песме "Мујо и Алпја" (ВукП, 11) у којој внла 
такође изазива раздор међу браћом и - на крају - њихову смрт, али као 
фантастично биће не подлеже правмлима људског понашања и не навлачи 
на себе осуду каква погађа Милан-бегову љубу. 

Ако бисмо се запитали зашто певач (који мначе много радије описује 
изглед куле него начин живота у њој) у сценама које смо описали улази чак 
у детаље догађаја који уопште нису епски, показало би се да одговор који 
објашњава само поетику овог његовог поступка није потпун. He подлеже 
сумњи чињеница да се климакс и расплет рад1ће на овај начин најбоље и 
најпотпуније мотивишу, али песме у којпма је на истом сижеу примењен 
друкчији поступак нити су мање јасне, нити губе што од својих песничких 
вред_.ости. Само се по себи разуме да је - у оквприма конвенције - избор 
поступка погодногза обраду одређеногспжеа препуштен певачу, тедазависи 
од његових личних склоности, даровнтости п маште. Међутим, захваљујући 
томе што је такав личнп нзбор условљен строгим и конзервативним сис-
темским решењима традицијске културе, допуштено нам је да управо из 
њега извучемо онолики број релевантних информација колики се у 
матичном систему може сматрати непротивречним. 

Прво што се у нашим прммерима нуди анализи јесте њихова кон-
текстуалност. И шаљиви и озбиљнп, они су увек слика неке врсте наопаког 
понашања чије су консеквенце, без обзира na почетни ведар тон у шаљивим 
сценама, углавном трагичне или бар драматичне (САНУ 11,81; III,67; Вук III,5; 
CM 128). Став певачев према њима недвосмислено је негативан, пре свега 
зато што је друкчији однос према кршењу норми цивмлизованог понашања 
за припадника патријархалне заједнице неприхватљив. Имплиците, 
међутим, његовајенетрпељивоступућенатајности, или-боље-не-јавности 
живота KOJ 'H измиче подједнако и контрсли друштва и цензури свести, тетако 
постаје канал којим се хаос уноси у све г. Подељеност дома на јавне и тајне, 
свима доступне и од свих скривене просторе нмје тако лако уочљива као 
подела на мушке и женске одаје, алн у песмама није ништа мање ак-
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туелизована. Истовремено извори и искушења и несреће, тајне одаје, 
подруми и ризнице у којима се чува свакојако благо (девојке, злато, хајдуци 
за добру награду), иако су само места те се могу и употребити и 
злоупотребити, изједначују се у систему епских вредности са оним што се у 
њима збива, услед чега се и на њих преноси негативна означеност тајног 
договора, уроте, издаје, и сличног. 

To нас доводи у необмчан, протпвречан положај да о унутрашњем, 
затвореном простору- који је по дефиницији позитиван - судимо наоснову 
потпуно опречних претпоставки. Поставља се, такође, питање како ћемо из 
те нове позиције преуредити бинарни низ који излази из почетне опозиције 
унутрашње/затворено - спољашње/отворено (своје-туђе, добро-лоше, итд.). 
Видели смо, када је било речн о улози границе у квалификацији типова 
простора, да све што остаје изван граница припада отвореном простору који 
није човеков - па значи ни безбедан, те да је боравак у њему својеврсна 
лутрија са великом дозом извесности у погубан исход. Простор који 
називамо затвореним остаје, међутим, унутар заштитних граница, а ипак 
није хармоничан како би се очекивало. Раније смо већ напоменули да ту 
хармонију нарушава немогућност да се из опозиције горе-доле - због тога 
што она за унутрашњи простор дома има само глобални значај - као 
аналошке изведенице конкретизују опозиције јавност-тајност, слобода-
заточеништво.асамим тим и једна од две њнма надређене али конвергентне 
опозиције - опозиција добро-зло. 

Речено мање формалним језиком, унутрашњи простор горњих равни 
епског дома противречан је зато што се у њему самом конкретизује независ-
тан, потпуно самосаталан низ искључивих односа, какви су описани 
опозицијама добро-зло, живот-смрт и, у крајњој линији, за традицијску кул-
туру најмеродавнијом - опозицијом своје-туђе. He би било н и м а л о 
претерано да се сада запитамо: како је то могуће? 

Пошто, no законима естетике истоветности - како ју је конципирао 
Јуриј JIoTMai^lJ/- нема никаквогоснова за претпоставку да је певач свесно или 
несвесно преузео на себе рнзик разарања једне институционализоване слике 
света, и пошто има још мање основа за претпоставку да би јеретичка поезија 
- и да је створена - преживела толико да допре до нас, морамо закључити да 
нам је негде у току анализе промакао прави смисао овог проблема, те да ra 
морамо даље тражити. Можда је наш највећи пропуст то што, ограничивши 
се на анализу затвореног, нисмо узимали у обзир односе напетости и 
узајамне условљености овог и отвореног простора Покушајмо да то сада 
исправимо анализом песме "Бог ником дужан не остаје" (Вук 11,5; САНУ 11,4; 
MX 1,41-43), у којој и отворено и затворено имају једнак значај. 

Схема ове песме у сваком од пет текстова остаје углавном иста: снаха 
(млада Павловица, Иванова љуба, дилбер-Анђелија, млада Митровица), 
љубоморна на пажњу коју н>ен муж и девер исказују својој сестри, одлучи да 
заову омрази браћи (нарочито своме му жу) и због тога убија редом коња, хрта 
и сокола - па најпосле сопствено чедо у колевци (MX 1,41 - и девера), товарећи 
злочине на заову. Испит четворењем или сечом покаже да је заова права, a 
снаха грешна Награда и казна (у MX 1,43 снаси се злочин опрашта) изводе се 
као два опречна чуда (црква и мутно језеро, златне и црне птице). 

Прво што примећујемо, посматрано са становишта простора, јесте да 
се злодела - поготову најтеже, дешавају у затвореном, а Божја чуда на от-
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вореном. Ради прегледности и бољегувпда у распоред догађаја и кретања у 
овој песми, можемо њен први део формалпзовати на следећи начин: 

1. убиство: вранац (Вук 11,5); коњ на пајвану (САНУ 11,4); соко на грани 
(MX 1,41,42); хрт и соко (MX 1,43) 

— место - на ливади = напољу (Вук 11,5); на грани = напољу (MX 1,41); 
у равним подрумима = унутра, долс (MX 1,43) 

— време - увече (САНУ 11,4); ноћи по поноћп (MX 1,42); касно увече (MX 1,43) 

2. убиство: соко (Вук 11,5); хрт под лптаром (САНУ 11,4); дорин (MX 1,41); 
коњ пеливан (MX 1,42); најбољи коњ (MX 1,43) 

— место - у градини = напољу (Вук 11,5); нови подруми = унутра 
доле (MX 1,41); равни подруми = унутрадоле (MX 1,43) 

— време-ноћу (Вук 11,5); увече (САНУ 11,4); "ноћом, ко и прво" (MX 1,42); 
ноћу (MX 1,43) 

3. убиство: син у колевци (Вук 11,5; MX 1,42,43); чедо у колевци (САНУ 11,4); 
бедевија (MX 1,41) 

— место- унутра, rope (сви осим MX 1,41); у лнвади = напољу (MX 1,41) 
— време - вече по вечери (Вук 11,5); вече о вечери (САНУ 11,4); ноћу (MX 

1,42,43); MX 1,41 нема 

4. убиство: само MX 1,41: син у бешици 
— место - уиутра, горе 
— време - глухо доба 

5. убиство: само MX 1,41: најмлађи девер 
— место- мермер-комора = унутра, горе 
— време - о подневу. 

На први поглед, чини се да у просторном распореду догађаја нема 
никаквог система, те да управо овај поједностављени преглед песама очито 
противречи ономе што смо малопре рекли: убиства су почињена колико 
унутра (људи у одајама, животиње у подрумима), толико и напољу (ливада, 
градина). Морамо, међутим, имати на уму дефиницију затвореног, ун-
утрашњег простора по којој се њиме не одређује само оно што својим вер-
тикалним и хоризонталним границама захвата кућа, већ и све што остаје у 
оквирима заштитне границе коју човек поставља да би свој и освојени прос-
тор обележио и одвојио од спољашњег и туђег. Осим саме куће ту - видели 
смо - долазе и авлија и башча, такав је и град са свиме што улази у његов 
састав, али тој врсти простора припада и све оно што носи човеков белег и 
мења се под његовим дејством: ливаде и обрађена поља, њиве, виногради, 
воћњаци, и сл. Овај простор, дакако, није униформан јер позитивна 
"озраченост" слаби сразмерно његовој удаљености од центра зрачења, тј. од 
куће, па зато гранична места у овом вредносном систему добијају амбивален-
тан статус, иако не излазе из његових оквира. 

Када то знамо, убикација догађаја у нашим песмама неће нам се више 
чинити тако несистематичном. Приметићемо чак да је она спроведена на 
основу два принципа, од којих се један заснива на динамици односа унутра-
налољу, а други на оријентацији горе-доле. 
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Заоба, међутим, важн иста константа: и л>уди (чедо и девер) м животиње 
(кон>, соко и хрт) убијају се тамо где бораве (људп унутра, горе; животиње 
унутра доле, или напољу). Како се злочпни нижу по принципу градације од 
најмањег до највећег, значај и значење места на којима се они дешавају 
градирају се на исти начин. Бмло да почињу напољу, далеко од куће (на 
ливади - Вук), или од самог почетка остају у њој (равнп подруми - MX 1,43), 
злочини се у ствари постепено приблнжавају центру домаћег живота, одаји 
с колевком (MX 1,41 - мермер-комори најмлађег девера), оном простору који 
би морао бити највећма заштићен. Када сеу њему деси најтежи злочин, то је 
знак дасе, заједно са етичким, руше и цивилнзацијски темељи уређеногсвета 
и да односе међу људима захвата хаос. 

Хаосје, ипак, много мањи него штосечинн.Он, заправо, почива натоме 
што се догађаји о којима певају наше песме дешавају у породици и утолико 
су страшнији што њихов виновнпк нмје нпкакав спољашњи непријатељ, 
никакав агресор "са стране". Закључујући на овај начпн, ми смо заправо 
жртве офомног емоционалног баласта, којп носи убиство рођеног сина у 
колевци, под чијим притиском нпсмо у стању да сагледамо очигледно и 
песничкимсредствима чак наглашено присуствоуправо једногтаквогстран-
ца, иако нам се оно нуди у слици самог злочинца. Док чмтамо песму у 
"породичном кључу", ми превпђамо оно што песма никад не губи из вида, a 
то је да породица - више него било која друга људска заједн ица - актуелизује 
односе на релацији своје-туђе. У наши.м песмама ова опозиција је крајње 
неуравнотежена: на њеној левој странп налазе се браћа и сестра, на десној 
само млада Павловица (односно снаја). Битно је, међутим, да она овамо не 
доспева по изузетку већ зато што јој ово место припада. 

Будући да је егзогамија један од темеља патријархалне културе, свака 
је епска "љуба", свака стварна снаја н невеста странац чији се долазак у 
породицу санкцнонише као ритуални чнн прелаза из једногродаудруги (из 
једне животне фазе у следећу, из претходног социјалног статуса у нови)(^/ 
За разлику од ендогамих бракова, егзогамија је у односе међу родовима у нела 
антагонизам, који ј е у великој мер1-црелатпвизовао иначе јасне представе о 
припадности свом односно Tytje,\iJyEnnKa је у тај, ппак само привидан хаос, 
унела ред тако што је певачеву позицију децидирано поставила у мужев род 
и само њега одредила као свој. Из те визуре невеста је доведена и, за разлику 
од сестре, туђа. Она је таква по дефиницијп, што ће рећи и онда кад јој се 
ништа не може замеритн, као што се впди из стпха који изговара деспот 
Јован, растајући се сдушом: "моја љуба, ал' је рода туђа" (Вук 11,91:105; исто 
и САНУ 11,88:213). 

Последице оваквог разграничења широке су, али лако предвидљиве. 
Сума свих сумњи и страхова везаних за странца у лику невесте налази свој 
епски образац у стиховима из пес.ме "Милан-бег и Драгутин-бег" (Вук 11,10): 

"Ласно би се, брате, иженили; 
ал' кад туђе сеје саставимо, 
туђе ће нас сеје завадити, 
башка ће нам дворе пограмити, 
између њих трње посадити, 
и кроз трње воду навратити, 
нека трње у висину расте, 
да се никад састат' не моремо." (9-16) 
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Врло често, баш као и у овој песми (кроз стихове које смо раније 
цитирали на стр. 169), ови се страхови у епици и реалнзују, те се тако, уз младу 
Павловицу, кроз песме провлачи и лмк неверне љубе војводе Момчила из 
"Женидбе краља Вукашина" (Вук [1,25; CM 147; MX [,52), цареве љубе и 
Јовановемајке из песме "Јован и дивски стрјешина" (Вук 11,8; MX 1,45), узцео 
низтипичних "љуба неверница" или прељубница - од Маркове Анђелије, до 
Иконије Грујице Новаковића. 

Млада Павловица из наших песама ипак је унеколико спеиифичан 
случај. Уносећп раздор у породицу, настојећи да омрази браћу и сестру, она 
се - парадоксално - бори за свој бол>и положај у тој истој породнци па, чак 
ни кад убија сопствено "чедо у колевци", не жели да породицу растури, већ 
да је буквално учинм својом. Са гледишта еппке, међутчм, то је исто што и 
нерегуларно, субверзивно превладавлље слабих породичних веза (између 
мужа и жене) над јаким (између брата и сестре). Као носилац превратничких 
тежњи и припадник туђег рода, Павловица је, дакле, прави агресор, природ-
ни непријатељ, онај злочинац са стране који на крају постаје алиби за све 
неприродне трансформације затвореког простора у песми. 

Да бисмо се боље снашли у доглђајнма којп су прави предмет нашег 
интересовања, неопходна ће бити једна кратка претходна опаска. У стварној 
патријархалној заједници жена (невеста, снаја) има онолмко места и значаја 
колико је своме мужу важна. И све LUTO Павловица чини усмерено је ка 
постизању тог циља, али су средства којима се она служи чудовишна, услед 
чега долази до изопачавања једног - иначе прихватљивог- обрасца социјал-
ног понашања. Заведени првопоставл.еним сукобом између жене и сестре, 
миу ствари и не примећујемо да је Павловичинаагресијау целости усмерена 
намушкарца, господара дома. У самој суштини, она погађа статуснесимболе 
епскогјунака (коњ, хрт, соко) и, на крају, његов идентитет, тако што му разара 
дом (убија му сина, брата и, посрсдно, сестру). Чак п кад на ред дође убиство 
детета, певач не мења акцентовано место већ, напротпв, инсистира на томе 
да је трагедпја само очева: "заклала тн чедо у колевци" (само у MX 1,41 -нам). 

Ако се овакво наше тумачење чинм неоснованим, пример варијанте из 
MX 1,41 (са пет убистава уместо уобичајена три) иде управо њему у прилог. 
Певач овде убиство детета ставља на чстврто, непоентирано место: 

док је мене, родит ћемо сина, 
немам мајке, да ми роди сехе (112,113) 

а климакс гради наубиству "најмлађегднвера", пуштајући датек оно изазове 
ланац догађаја који води ка расплету. У спици постоји и читав низ песама 
које на сличан начин решавају однос између потомства и старијег, 
породичногсродства (углавном кроз избор између сина и брата: нпр. ЕР 134; 
MX V,144 итд.)Ј£о)1 свеонечинето на штету потомства. Заправо сеова поента, 
која је у MX 1,41 драматизована као посебан сегмент радње, чува у другом 
структурном кључу и у свим осталим нашим примерима, будући да су сви 
Павловичини злочини подређени глаганом, срачунатом на то да брат убије 
сестру. 

Павловица, дакле, разара дом у који је доведена из туђег рода и у коме 
је, очигледно, остала странац. У томеје она за епику једнака сваком другом 
непријатељу (видели смо шта значи разарање дома за епског јунака), a то се 
кроз песму мора подупрети одређеним песничкпм средствима. Будући да су 
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њени поступци делотворни изнутра, индикатори који се за њих везују не 
могу бити исти као у случају отвореног сукоба два противника или двеју 
зараћених страна. Стога главни индикатор Павловичиних активности мора 
бити тајност и одмах ћемо видети како се она у тексту актуелизује. 

Низ почиње крађом заовиних ножева (у MX 1,41 почетак је чарање 
"биљем од омразе"). Осим што су очигледно неопходни за извођење 
убилачког наума, ножи "оковани, сребром позлаћени" још су и симбол 
највеће братске милоште коју заова добија, и првокласни песнички знак. 
Његовемогућности иду одстатусногсммбола који не приличиженама- али 
се он сестри поклања а љуби не, па све до симбола Божје правде и казне у 
завршној сцени са чудесним мутним језером. Чптава се интрига и држи, 
заправо, на мотиву крађе ножева и стога се он развија по свим правилима, a 
са становишта простора - као злоупотреба приватности и слободе кретања 
по дому: 

Кад је била ноћца одлнгања, 
и још, брате, ноћи по поноћи, 
она иђе на душеке Јели, 
украде јој ноже испод главе (MX 1,42:12-15). 

Други елемент у овом низу чине врсменске назнаке догађаја: касно 
увече, "вече о вечери", "вече по вечери", "ноћом", "ноћи за лигање", "ноћи по 
поноћи", у "глухо доба". Само у песми MX 1,41 - која се нначе разликује од 
других - последње (и најважније) убиство пада у подне. Овако драстично 
померање времена злочина(претходни је пзвршен у "глухо доба") вероватно 
треба да повећа напетост и да укаже на дрскост злочинца, али оно са своје 
стране не укида елемент тајности јер временску карактеризацију у овом 
смислу замењује месном - "Иво господар" није код куће: 

Ходе јунак у нову чаршију. 
Кад је била по подневу ура, 
скочила се Иванова љуба, 
па узима ноже оковане. 
Она ходе у мермер-комору, 
па ми закла најмлађсгдпвера (114-119). 

Трећу врсту назнака дају нам места на којима су злочини почињени. У 
свим примерима простор убичиног дејства омеђен је местима првог и пос-
ледњег убиства, при чему је прво увек најдаље од стамбеног простора дома, 
а последње увек у самом његовом центру. Сва места првог злочина припадају 
карактеристичном граничном подручју амбивалентне означености. У том 
смислу подрум, ливада и градина имају једнак статус, a у народним 
веровањима они се, као што знамо, повезују са нечистим силама (нарочито 
градина), са доњим светом (подрум) итд. Песме, међутим, не дају овим 
просторима никакво накнадно значење, али се потреба за тумачењем сама 
намеће чим се индикатори наше друге и треће врсте доведу у везу: убиство 
— ноћу — на пустом месту. 

Линија којом би се спојила места свих злочина била би идентична 
линији убичиног кретања и ни по чему се не би разликовала од линије 
кретања непријатеља који разара Пријездин град, на пример, или било кога 
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ко има намеру да освоји утврђену кулу. За н>у је карактеристинно да долази 
споља, да почиње на месту које припада и затвореном колико и отвореном 
простору, да савлађује све заштитне границе и, на крају, осваја само средиште 
круга. По својој трајекторији - ако ни по чему другом - млада је Павловица 
(Нванова љуба, дилбер-Анђелија, млада Митровица) агенс сила отвореног, 
х а о т и ч н о г простора који, преко ifee, доспева у круг затвореног , 
цивилизованог света. По тој трајекторији она је и доведена у свој нови дом, 
она је - логично - управо она особа за коју овај пут без последица остаје 
отворен. 

Занимљиво је до које мере певач остаје неосетљив према могућностима 
које му пружају својства граничних места и отвореног простора (а са њима 
смо се детаљно упознали раније). Разлог не може бити одсуство инвентив-
ности или непознавање предмета, јер су у другом делу песме - кад се радња 
у потпуности премешта у поље, дакле на отворено - све предности тог 
простора мајсторски искоришћене. Ствар је вероватно у томе што се певач 
осећа обавезним да поштује норму чак и кад она долази из области која нема 
никакве везе са светом епске песме, а можда баш и највише тада. Ако је човек 
једном поставио магијску границу (праг, ограда, међа) да би се заштитио од 
штетних утицаја неартикулисаног простора изван ње, било би бесмислено 
да песма ту границу укида (мада је може померати) онда кад њеном сижеу 
тако одговара. Али то, с друге стране, значи да унутрашњи, затворен простор 
буквално треба схватити као човеков јер је човек једини који границу може 
прећи а да је неукине. Чини се да епска песма из те околности извлачи њену 
крајњу консеквенцу, те нам се затворени простор у н>ој јавл>а као човеком 
испуњен (а не само освојен), као место истовремено и без бога и без ђавола^-
за разлику од традиционалне куће у којој они обојица имају своје мест(£2Г) 
Антагонизам добра и зла, који се у нашим песмама може сагледати као низ 
семиотичких опозиција (јавно-тајно, дан-ноћ, светлост-тама, унутра-напо-
љу, горе-доле), искључиви је производ човековог дејства и, док остаје у 
границама дома, није у спрези ни са каквом силом већом од људске. 

Простор који човек на тај начин испуњава собом добија, као што смо 
рекли, онаква значења каква му намеће његов садржај. Произвољност овог 
одређења укида се с једне стране стандардним узусом намене (што је, такође, 
нека норма), a са друге епском етичком константом која, чак и у ванредним 
условима, настоји да очува равнотежу међу сукобљеним силама. He смемо 
заборавити да и у нашим песмама постоје две снаје, али да само једна -
мотивисана завишћу и љубомором - постаје злочинац. Епика разлику међу 
овим крајностима - а она се углавном своди на исход избора између 
племенитог и подлог, часног и нечасног- обележава терминима "адамско" 
и "орјатско" колено (односно род). За све што се догађа у затвореном прос-
тору дома и за све актере таквих догађаја, ова опозиција компетентно 
замењује комплекс добро-зло. 
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НАПОМЕНЕ 

1 У говорном народном језику оиак и огп.тите (као и дом и ижа) чести су 
синоними за кућу и породицу, а.ш је двор увек само двориште, 
окућница, простор око куће ("на двор" = напоље). Епика управо обрће 
ове вредности. 

2 О значењу беле бојеу нашој народној епици већ је писано. Последњи је ову 
тему дотакао Новица Петковић у раду "Потебњина реконструкција 
усмене културе из Вукове грађе", у књизи: Огледи из српске поетике, 
Београд, 1990, стр. 77-9S. 

3 Потврду налазимо у анализи епских снова даље у овом раду. 
4 Овај чувар границе, будући да чува "младе султаније", близак је и једном 

другом типу чувара с који.м ћемо се срести касније. Реч је о чувару 
границе између невестиног и жениковог дома који се готово обавезно 
јављау песмамао јуначкој женндби с препрекама. С другестране, чувар 
границе у нашој песми је Краљевић Марко, који - с развојем радње -
угрожава простор који наводно чува, али је ова двојност иначе стална 
пратиља Марковог лика и његове службе кодТурака, па нам се чини да 
она не угрожава суштину његове улоге као чувара цареве капије. 

5 "Женидба Максима Црнојевића" није песма о јуначкој женидби с 
препрекама, па зато и доносимо овај цитат из ње. По правилу, овакви 
чувари границе нису типични за поменуте песме, али се - у ком-
бинацији с другима- могу наћи рецимо у "ЖенидбиЂура Смедеровца" 
(MX 1,65; Вук 11,79) и сличним. 

6 Ранко Финдрик, Народна архитектура. Путеви чувања и заштите, Београд, 
1985, стр. 16. 

7 Д. Ст. Павловић, "Народно градитељство у Југославији", у књизи: Народно 
градитељство на Балкану, Београд, 1987, стр. 30,31. 

8 Исто. 
9 Ж. Стојка, "Народна архитектура у Румунији - односи са балканским 

светом", Народно градитељство на Балкану, стр. 123-137. 
10 Н.К. Муцопулос, "Грчка народна кућа", Народно градитељство иа 

Балкану, стр. 96-98. 
11 Марк Краснићи, Кулау Метохијн, ГЕИ, 1958, VII, стр. 47-68. 
12 У црногорским песмама новијих времена, где се највећа пажња поклања 

веродостојности опеваних догађаја, куле се не описују као типска 
људска станишта, већ се поименце помињу уз своје власнике. Збогтога 
управо оне и немају већег значаја за нашу тему, мада је лако претпос-
тавити да су, као грађевине, биле слнчније грчким брдским кулама-
утврђењима него софистнцираним беговским становима. 

13 Р. Финдрик, Нав. дело, стр. 24. 
14 М. Краснићи, Нав. дело, стр. 60. 
15 Р. Финдрик, Нав. дело, стр. 24. 
16 Разлика између православних и муслиманских кућа на истом подручју 

описана је у СЕЗ, 1908, 11, стр. 49-53. Опис основних одлика живота у 
типичној српској патријархалној кући налазимо у књизи М.Ђ. 
Милићевића, Живот Срба сељака, Београд, 1984, стр. 11-23; такође и у: 
СЕЗ, 1911, 15, стр. 140-142; 519-522. Из ових описа се јасно види да у 
српској сељачкој кући мушки и женски простори нису били одвајани 
ни на који начин (заједнички кревет за све чланове домаћинства - СЕЗ, 



Аналитичка panaii оригипала 177 

1909, 13, стр. 269; СЕЗ, 1911, 16, стр. 64,65, уз већ наведене). Одвајале су 
се новоформиране породице (млади брачни парови са малом децом), и 
то само при ноћењу. Међутим, утицај источњачких навика продро је и 
у овај реални простор, о чему сведочи ручавање за сипијом (која је ниска 
и округла), уобичајено у обичне дане, док се за славу или које друго 
славље постављала софра (четвр"аста и висока). О томе види нарочито 
СЕЗ, 1910,16, стр. 61-63. 

17 Jurij Lotman, Predavanja iz striikturalnepoetike, Sarajevo, 1970, стр. 244-247. 
18 O томе више у овом раду на стр. 223-233. 
19 Види о томе: Рада Борели, Траговп авункулата код Срба, ГЕМ, 1958, VII, 

стр. 71-85. 
20 Петар Влаховић, Трагови авункулата у јужнословенској народној 

поезији, ГЕМ, 1956, XIX, стр. 202-215 даје (стр. 213,214) податке о 
велнком броју таквих песама. 

21 Изузетак чине малобројне песме тнпа "Ћакон Стефан и два анђела" или 
"Љуба богатогГавана" које и саме нису изразито епског карактера 



ГРАД 

Како год, дакле, необично изгледало, епика је потпуно равнодушна 
премамогућностимамитологизације животау човековом дому. Препуштени 
породици,епскиоцаци, дворови и куле показују својемитопоетске димензије 
теку непосредном додиру са отвореним простором, а и тад само у траговима. 
Да би се макар и то постигло, односно да би се напон између категорија 
унутра и напољу актуелизовао у ономе што долази споља, у затворен 
породични круг уводи се странац.1 Под његовим дејством раслојавају се не 
само могућности означавања простора, већ и потенције односа међу људима 
који тај простор испуњавају, те се н услови за ситуирање неког њима 
надређеног система вредности битно мењају. Ослобођени пресудног 
утицаја више силе (именоване или безимене - свеједно), они се више не 
смештају између неба и земље, што јеу митопоетској слици света био случај, 
већ у потпуности прелазе на етички план. Мада остају сасвим у оквирима 
људских могућности, односи у породицн ипак се поларизују према 
општеприхваћеној схеми на снаге добра и снаге зла, али се овог пута 
драматизују у генско-социјалиом коду кроз квалмфикативе "адамско" (или 
господско) и "орјатско" колено, односно род. 

У тим условима простор куће губи самосталност и самосвојност коју у 
традицији има, успевши да - у складу са том траднцијом - очува само општу 
подвојеност на горње и доње стратусе. Заузврат, човеков дом се, као 
категорија, уздиже на једну вишу значеихку раван, којом приликом добија 
вредност основног цивилизацијског принципа, као у песми "Марко 
Краљевић и Муса Кесеција" (Вук 11,67) на пример, где се место рођења (у 
кући-у планини — кућа-шума — културно-прпродно) узима као реперна 
вредност за одређивање читавог низа опозиција од највећег културног 
значаја: 

Ако т' и јест родила краљица 
на чардаку на меку душеку, 
у чисту те свилу завијала, 
а злаћеном жицом повијала, 
одранила медом и шећером; 
а мене јељута Ариаутка 
кодоваца на плочи студеној, 
у црну ме струку завијала, 
одранила скробом овсеиијем; 
и још ме је често заклињала 
да се ником не уклоњам с пута (181-192; исто и MX 11,43) 

нарочито кад знамо да је Муса натприродно биће са три срца (реално-фан-
тастично), да уноси хаос у један сређен свет (културно-антикултурно) и да 
од исхода Марковог обрачуна с њим зависи опстанак једне државе 
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(цивилизовано-нецивилизовано, поредак-анархија, ред-хаос). Крајњи исход 
оваквог статуса човековог дома јесте његова идентификација са личношћу 
епскогјунака, о чему је било речи и ранпје, у вези са дистрибуцијом етикона 
бели. 

Град, међутим, ставља пред певача нове проблеме. Он ннје прости скуп 
домова, нити се у епици схвата као проширена слика једног дома, те односи 
који су за затворени простор до сада важили не могу и у овом случају бити 
актуелни. Град је, пре свега, симбол моћи и власти, стварна слика феудалног 
господства према којем песма неминовно мора заузети неки став. Више него 
иједан други објект у простору, исто онолико колико и подвајање према 
националној и верској припадности, град намеће певачу дистинкцију своје-
туђе, поделу на епско "наше" и епско "њихово". Оваје неминовност резултат 
познатих историјских околности које су неуобичајено оштрим резом 
поделиле историју српских градова на старе, некадашње "наше" и нове, 
садашње турске (или "њихове"), те тако у један несвакидашњи координатни 
систем поставиле певачеву двојну слику света. 

Оставши у ванисторијским оквирима породичног живота и односа који 
владају у њему, епски дом није сносно последице овог "цепања личности", 
али то не значи да између њега и града нема никаквих функционалних 
сличности. Град се, као и дом, може везати за личност свог оснивача, те се 
такоу епици (али често и у историји) друкчијеи непомиње, негокао: Лазарев 
Крушевац, Марков Прилеп, Душанов Призрен, Војиновића Вучитрн, 
Ђурђево (и Јеринино) Смедерево, Јакшића Београд, Мрњавчевића Скадар на 
Бојани, и тако даље. Будући сликом феудалног господства, град с е - опет као 
и дом - украшава и кнти нежалице, као Смедерево које Јерина не само гради 
већ и "куле зида, / позлаћује врата и пенцере" (Вук 111,1). Слично дому, 
феудални град се понекад изједначује са кулом његовог господара, а тад у 
њему постају актуелни и неки од односа које смо запазили у епском двору, 
рецимо издаја љубе војводе Момчила са архетипском контрапозицијом 
сестра-жена (Вук 11,83; MX 1,52; CM 147), продирање мрака, смрти и зла у 
слици непријатеља који подрива темеље и тајно продире у Пријездин 
Сталаћ (Вук II,84;MX 1,69; ЕР 70), и слично. Као двори зидом, градови су 
опасани заштитним бедемима у којима препознајемо границу између ун-
утрашњег и спољашњег (затвореног и отвореног) простора, заједничку свим 
типовима људскогстаништа. Најслабије, односно најрањивије место у овом 
систему истовремено је и највећма чувано, а то су капије и врата, на сличан 
начин третирани у оба контекста: 

а кад дође у Типуну граду, 
на вратима двије страже нађе, 
што чувајуод Типуна врата (CM 147,49-51). 

Видели смо већ да се и кућна врата могу овако заштитити, али је тога у 
епици релативно мало. Кад су у питању "авлијске", кућне капије, песме се 
углавном задовољавају опширним описима и инсистирају на њиховој 
чврстини и тврдоћи, често и до детаља залазећи у асортиман метала, 
грађевинских радова и занатске вештине који су за њихову израду били 
потребни. Насупрот томе, градска врата се не описују: она су увек само 
"тврда" и добро брањена, али је зато све друго што се у епици за њих везује 
такво да је понекад тешко рећи да ли се ради о кућним или о градским 
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капијама, Такав је, на пример, случај са затварањем и отварањем врата и у 
дому и у граду. 

Занимљиво је, у овом контексту, да се општа препорука: 

Граду/кули врата рано затворајте, 
a у јутру доцкан отворајте 

схвата као предострожност против уласка на превару (MX 1,73; Вук 11,62; 111,64 
итд.), а не као средство одбране од уласка на сплу. Кад је само град у питању, 
у ред сличних поступака иде и изниман случај прераног затварања града из 
страха од "црног Арапина" у песмп "Марко Краљевић и Арапин" (Вук 11,66), 
где је затварање - будући да је град већ освојен на срамоту његовпх житеља 
- синоним за понижење и кукавичлук. Иначе, у редовном поступку, зат-
варање и отварање врата спроводи се сагласно господаревом наређењу које 
се не сме прекршити без нарочите дозволе: 

неидесеу Типуну граду 
без изуна од Типуна бана (CM 117: 55,56) 

Доцне дошо Циганине црни, 
капиције затворише врата; 

"Беж' одатле, црни Циганипс, 
сад се градска не тварижу врата!" (С/\НУЈ1, 27:101-107). 

Све што ремети овај протокол, сматра се нерегуларним изласком из 
града, укључујући и овај са којим се срећемо у једној од чешћих почетних 
епских формула: 

Још зорнца не забијсл,ела, 
ни Даница лица помолила, 
од Сења се отворише врата, 
и изнђе једна чега мала. 

На исти начин регулнше се, наравно, и улазак у град. И овде, осим 
стандардногпроваљивањаградскнх бедема- којомсе приликом капијеруше, 
разбијају и ломе- наилазимо на један необичан случај непрописног уласка 
у ограђен градски простор, онај којим се служи војвода Момчило: 

кад' он дође испод' града свога, 
он' неиде на врага од града, 
нег' излети Пилитору своме, 
на крилма га вилен' коњ износи (CM 147, 36-39). 

У свим песмама које се баве војводом Момчилом (још и Вук 11,25 и MX 1,52), 
смрт овог јунака непосредно пропсходи из околности да су му оба пута за 
улазак у град пресечена: регуларан, на врата (јер су затворена) исто као и 
нерегуларан, прелегом преко бедема (јер су коњу спаљена крила). Његовом 
погибијом под градским зидина.ма отвара се чптав низ сличних смрти, почев 
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од начина на који Милош Војиновнћ убија "бијело Латинче" у "Женидби 
Душановој" (Вук 11,29): 

доћера га до Леђански врата, 
ал'Леђанска врага затворена; 
пусти копље Милош Воиновић, 
те прикова бијело Латинче 
прикова га за Леђанска врата, 
пак му русу одсијече главу (441-446) 

преко Арапинонс смрти у Вуковој зерзији "Боланог Дојчина" (II, 78), 
погибије Јова арамбаше на сењској капији (ЕР 64), Порчнне смрти од руке 
Змајогњеног Вука (Вук 11,93), идентичног удеса бега Соколпћа у сукобу с 
малим Маријаном (MX VIII,2S), смрти Мве Сењанина као јунака коме су 
украдене "моћи од помоћи" - а иначе rio моделу војводе Момчила (MX IX,6) 
и погибије Вука Мићуновића "на бнјела врата од Требиња" (Вук IV,2), па све 
до крвавог ускочког обрачуна "међу собом" (опеваног у Вук 111,60) који се 
такођедешава на капији града Сења. Боље него ишта друго, управо овај низ 
живота окончаних на капијама (градским и авлијским) потврђује основаност 
и консеквентност наших уланчаних бинарннх опозиција: затворено-от-
ворено -» безбедно-опасно -» живот-смрт, итд. Он, осим тога, указује на још 
једну, врло битну сличност између епског дома и града: захваљујући песми 
"Бој и међу собом" - која допушта да унутар градских зидина, с унутрашње 
странесењских врата, дођедо брато.убнлачкогокршаја- и град се оцртава као 
простор сам по себи индиферентан, кло место које тек у контрапозицији с 
отвореним простором добија позитивна обележја. 

Сличности се, међутим, овде исирпљују. За разлику од дома, град је -
више него ишта друго - политичка институција, центар из којег се влада, и 
стога се однос према њему изједначује са односом према власти коју он 
симболизује. Збогстицаја поменутих историјских прилика, нашаепика нуди 
два модела тог односа, доводећи тако у први план и са изузетном снагом 
наглашавајући најтипичнију епску опозицнју, ону која је у светским раз-
мерама основни предуслов настанка епа уопште, опозицију прошлост-
садашњост, односно старо-ново. Ках; год је о епу реч, последицом ове 
неизбежно глобалне поделе морамо сматрати то што се и пред певачем и 
пред испитивачем увек постављају два потпуно одвојена света, у којима важе 
потпуно различита правила понашања и погпуно супрогни вредносни сис-
теми. Али, док се епови по правилу задзвољавају певањем о прошлости и не 
прелазе временску баријеру ка певачегој савремености, наша епска поезија 
чини управо то, па се у њој као песнички предмет истовремено актуелизују 
оба света и оба модела - сваки, наравно, на свој начин. 

Први, модел прошлости, могао би се назвати "витешким", будући да је 
његов претежни елемент мотив српског феудалног господства са свим 
пратећим манифестацијама: витешким двобојима и турнирима (углавном у 
иарским и уопште племићким сватовима), владарским женидбама и гозбама 
(Душанова женидба, кнежева вечера), зидањем градова (Скадар, Смедерево) 
И задужбина (цркве и манастири), итд. У оквирима овог модела однос према 
граду актуелизује се кроз опозиције своје-туђе (српски, подразумева се 
православни, према не-српском, обично "латинском", тј. католичком па, 
стога, непријатељском граду) и културно-природно (при чему је град зат-
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ворен, култивисан простор којп пружа заштиту од опасности које вребају у 
отвореном, природном окружењу). 

Други , модел певачеве савремености, могли бисмо назвати 
"хајдучким", будући да се у његовим оквирима град сагледава претежно 
споља, као претећи простор који су запоселм туђмнци и непрнјатељи те је, 
стога, боравак у њему опасан, често и смртоносан. Услед тога долази до 
неминовног прераспореда носећпх опозицпја, те оне сада гласе: прпродно-
културно, отворено-затворено и шума-кућа, јер се њихове леве и десне 
стране морају довести у складса новим спстемом вредности произашлим из 
доминантногодноса: своје-туђе = Србп-Турци. 

Овако драстичан преокрет основмих вредности унео је у епику читав 
низ нових тема везаних за град, међу којпма нарочито: опасност од одласка 
у град и боравка у н>ему, тамновање и бекство из града, опсаде, разарање и 
потпуно уништење градова. Обнм песничких поступака и средстава 
ангажованиху овим променама (и истовремено захваћених њима) толики је, 
да му се мора посветити нарочита пажња. 

I 

Најпотпуније епско сведочанство о смени два поменута модела нуди 
нам песма "Маргита дјевојка и Рајко војвода" (ВукШ, 10) која почнње клетвом 
упућеном сремском војводи Рајку у Сланкамену: 

Чим ти настау Сријем војвода, 
тако нама Турци додијаше; 
а док бјеше војевода Мирко, 
ми Турчина нигђе не чујпсмо, 
акамоли очима виђасмо (10-14). 

Бранећисе дасам не можс ништа противТурака и да јеу томе његов положај 
друкчији од положаја свих пређашњих владалаца, укључујући и војводу 
Мирка за чије власти 

бјеше тада млого војевода 
по нашијем редом градовима (30,31), 

војвода Рајко у више од стотину стихова наводи имена српских градова и 
њихових господара, сликајући тако златни век своје националне историје са 
пуном свешћу да она, таква, више не постоји. За нас су, у овом дугом 
монологу, занимљива пре свега два момента: први, да се снага и величина 
државе (која се у епским размерама сматра моћном) идентификују са бројем 
градова који јечине, и други, дасети градови недоживљавају као апстрактна 
сила већ се везују за прослављена имена епских јунака.2 У дугом низу, као 
поворка сеновитих витезова старог доба, пред очима народног певача 
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промичу: "на бијелом граду Дмптровнци" Кузун-Јањо, старацодЗОЗ године; 
"на ономе Биограду стојну" Дмитар и Стјепан Јакшић; "на бијелом граду 
Смедереву" деспот Ђурђе са синовнма Стјепаном и Гргуром; "на Сталаћу, 
нависокој кули" војводаТодор; "на Крушевцу, граду бијеломе" кнез Лазар са 
синомВисокнм Стеваном; "на Прокупљу, граду бијеломе" ЈугБогдан сдевет 
Југовића; "на бијелом граду Куршумлијм" Бановић Страхиња; "на Нишу, 
граду бијеломе" војвода Станиша; "на Впднну, граду бијеломе" старац 
Владисав; "на Букрешу, граду бијеломе" Радул-бег и брат му Мирко; "на 
бијелу граду Вучитрну" војвода Војин са три сина Војиновића; "на Пазару, 
граду бијеломе" крилати Реља Бошњанин; "на Травнику, граду бијеломе" 
ВукБранковић, "везир бјеше славноме Лазару"; на беломе Пиритору војвода 
Момчило; на Скадру краљ Вукашин; у Призрену, "мјесту питомоме", српски 
цар Стјепан с нејаким Урошем; у белој Софији Грчић Манојло; у белом 
Кратову Кратовац Радоња; у белом Куманову бег Костадин, у белом Солуну 
војвода Дојчин, у белом Прилипу Краљевић Марко: 

данас тога нема ни једнога, 
сам остаде у Сријему Рајко 
као суво дрво у планини. 
Шга ће себс, шта ли ће Сријему, 
а шта ли ћеу Ср 'јему Турцима? (135-138) 

Живиспомен насрпске градове и господу чинп да аветињска празнина 
која притиска војводу Рајка постане и за њега и за Срем претешка. За нас, 
међутим, управо је то живо и жилаво сећање тачка из које се може поћи и 
напред (како чини Рајко), али и назад, у прошлост која се кроз ове стихове 
л е г и т и м и ш е самим ч и н о м именован>а. Већ с в о ј и м бро јем , али и 
конотацијама које у неизмењеном опсегу нуди данашњем колико и певачу 
савременом примаоцу, овај грандиозни низ имена људи и градова истов-
ремено је довољан и самом себи и песми. Он стога не захтева - штавише, не 
подноси- ни коментар ни опис, будући да је сам употребљен као апсолутно 
песничко средство. И тако стегнут, он ипак нуди испитивачу одређени број 
података релевантнпх за различите видове формалне анализе. 

Гледано са становишта језика, прво што у опису овог Златног Века 
примећујемо, јесте да је он испуњен белим градовима (сви осим Београда, 
Сталаћа, Скадра и Призрена носе ово обележје). Видели смо, када је било 
речи о човековом дому, како се придев бели, као етикон, везивао за епске куле 
и дворове, па би се могло помислити да је и у нашој песми iteroBa учесталост 
условљена контекстом ламента над славном п р о ш л о ш ћ у , што би 
подразумевало идентичну употребу овог придева и у новом окружењу. Такво 
би очекивање, међутим, морало остати изневерено, јер је веома мали број 
оних градова који у епици нису означени као бели (у нашем корпусу од 194 
могућа-109 градова су бели, 60 не носи никакву ознаку, а само је25 означеИо 
на неки други начин).3 Ако при том имамо у виду да се - нарочито турски и 
они српски градови које су Турци запосели и активирали или чак ун-
апредили - истовремено обележавају и као бели и као крвави (Клис, 
Колашин, Никшић, Оногошт, Скадар, Спуж, Удбина), морамо одбацити као 
неосновану претпоставку да би се придев бели, и кад су градови у питању, 
могао понашати као етикон. Ова околност у многоме отежава покушај да се 
одреди критеријум по којем је придев бели дистрибуиран међу градовима. 
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Он се, готово аутоматски, везује и за места од несумњпвог (и епског и ис-
торијског) значаја какви су, реиимо, Београд, Цариград (Стамбол), Будим 
или Крушевац, али и за мало познате, једва у једној или две песме поменуте 
градове (Југован, Обрст, Пладмн, Трубјела, Ушћуп. Топтан, Кавај и слични). 
Могуће јеу том случају да он на себе преузима делпмично функције придева 
њему сродних по значењу, какви су: лепи, дивни, краснм итд., али се његова 
служба ни овде не може упореднти са оном коју је вршно у означавању епског 
двора. 

Политика дистрибуције прндева уз градове може нам пружити још 
неке занммљиве информације. Мзвесно је, реипмо, да се ни за један стари 
српски град, у оквпру модела прошлостп, не везују ознаке крвппн (за шта смо 
прнмере већ дали) и проклети (Ердељ, Лпјсвно, Невесиње, Скадар), као ни 
да се славни (Беркасово, Пстроград, Царпград) и стојни (Београд, Дубров-
ник, Призрен, Цариград) нпкад не стављају уз турске градове. Најбољи је 
пример заову сегрегацпону полптику судбпна града Константинопоља. Док 
о њему пева као о Цариграду, за епског певача његове су одлике: бели, леп, 
красан, стојни, славнп, простраи (EP:67.S7,SS; Вук 11:18,61,82; САНУ II: 
30,34,64,78; MX 1:45,50,58; 11:10,67; CM: 15,37,SI ,120,136, 161,166; ByKlII.S). Када 
ce y песми јави као Стамбол, нсти град губн све ознаке, осим две: бели и 
велики (BVK 11:52,62,66,67,89,95; 111:11,12,13,15,25,39,40,46; 1V:39,4S; САНУ 
11:59,68,69; IV:3,4,41; MX 1:35,66,68,76,80; 11:43; CM :11,18,55, 
57,61,62,85,106,125,137,138,140,150,158,159,165,169). Како TO обично бива, y 
овом истом корпусу може се наћи н супротан поступак којимсе стари градови 
третирају - бар по прмдевима судећи - као да м немају друге историје до оне 
савремене, под турском окупацијом. Такви су, рецпмо, стари град Оногошт 
(бели, тврди, крвави), већ помињанн Скадар (бели, крвави, широки, прок-
лети, тврди) и неки други. 

Без обзира на критеријум по којем се додељују градовима као ознаке, 
придеви у овој служби припадају - како смо већ моглн запазити - двема 
општим групама. У прву би могли yhn они чије је значење мање или више 
пренесено (крвави, проклети, белп) или просто апстрактно (славни, стојни, 
лепи), док другу чине придеви конкретног зиачења, какви су на пример: 
тврди, камени, широки, мали, велики, богатн, пространи, питоми, равни и 
слични. Трећу врсту, ону којудосад нисмо помињалн, формнрају присвојни 
придеви - уосталом доста ретки: српски (Једар), латински (Млеци), арапски 
(Окан), мађарски (Сибиње), каурски (Спљет), турски (Удбина), влашки 
(Котари).4 

На крају, немогуће је не приметити како је скромног значаја функција 
придева у означавању градова ако се упореди са оном коју су придеви имали 
у означавању епских дворова и кула. Мнформативност придева уз градове 
минимална је, иако је њпх у апсолутном виду впше него у случају станова 
епских јунака. Разлог би можда требало тражити у ономе што је обема 
ситуацијама заједничко, а то је гтевачсв став према објектима које на овај 
начин приказује. Мада у самој ствари тај став остаје непромењен (придеве 
увек налази и дистрибуира посматрач чија је позиција дефинисана као суб-
јективна самим тим што су за њу меродавне једино његова национална и 
верска припадност), његове се транспозиције у епику међусобно разликују. 
Однос према кули нли двору певач изграђује кроз однос према њиховом 
власнику, па се - између осталог - н на томе могла мзградити наша претпос-
тавка о идентификацији епског јунака и његовог дома (иако се провера њене 
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одрживости никако не би могла ту зауставити). Поштујући мерила ин-
дивидуалног витештва као императив у моделовању и тумачењу епских 
јунака, певач је себи могао дозволпти извесну меру објективности и наћи 
исте врлине на обе стране, али је зато у сликању градова остајао без ове 
мотивације и поново се враћао на позииију паушалне расподеле снага на 
"наше" и "њихове". Отуда се безлично лепи и бели слободно везују за, њима 
опозитно, ирвави и проклети, при чему се логика овог диспаратног споја 
уопште не угрожава. 

Друга занимљивост - у којем се смислу наша песма о Маргити и Рајку 
може узети као прототип - јесте то што се ннгде у песмама, ни у једном од 
два модела, не среће детаљан опнс града, слпчан оним описима кула и 
дворова које смо раније цитирали и којпх је пуна наша народна епика. 

У оквирима модела прошлости бележимо само један релативно раз-
вијен опис везан за градове Пирлитор и Скадар ("Женидба краља Вукашина" 
Вук II, 25): 

Шта heuu у том леду м снијегу? 
Кад погледаш с града изнад себе, 
ништа немаш лијспо вндијсти, 
већ бијсло брдо Дурмнтора 
окићено ледом и снијегом 
усредљета, каоусред зиме; 
кад погледаш стрмо испод града, 
мутпа тече Tapа вамовита, 
она ваља дрвље и камење, 
на њој нема брода ни ћуприје, 
а око њс борје и мраморје. (10-20) 

Акакав јеСкадар на Бојанп! 
Кад погледаш брду изнад града, 
све порасле смоквс и маслпнс 
и још они грозни винограли; 
кад погледаш стрмо пспод град.г 
ал'узрасла шеница бјелит, 
а око ње зелена лнвада, 
кроз њу тече зелена Бојаиа, 
по њој плива риба свакојака, 
кадгод хоћеш, да је тазе једгш (31 -40). 

Занимљиво је да у моделу савременоети овај опис има свој верни пандан 
("Новљанин Алија и Милош чобанмн" Вук VII,29), али сетамо животу граду 
пореди са животом у планини - како једино и одговара његовој хајдучкој 
теми. У оба случаја, међутим, песмс не сликају саме градове, већ њихову 
најближу околину. Од свега што нам могу понуднти, најзанимљивија је 
тачка посматрања (сам град) пз које се поглед креће вертикално навмше и 
вертикално наниже у оба случаја. Са сличном оријентацијом по вертикали 
сусрели смо се и раније, кад је било речи о епској кулм, али је тада сама 
унутрашњост њена била тако подељена. Градови у нашој песми остају невид-
љиви (немају ни лик ни димензије), алн по начлну на који управљају 
погледом посматрача не одс гуплју бптно од слпке средњовековног феудал-
ног прада који је бпо (а као утврђено језгро дуго и остао) пре свега јака и 
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окомита тврђава, која доминира околином и намеће се погледу првенствено 
вертикалом својих бедема. 

На један друкчији покушај наилазимо у песмн "Јанковић Стојан и 
Смиљанић Илија" (Вук III,23) која припада моделу савременосги и где је 
тачка посматрања фиксирана изван града: 

On извади дурбнн од биљура 

окрену га крвавој Удбнни, 
у Удбини с' заб'јељсше куле, 
међу њима превисока кула 
буљубаше од Удбине Муја, 
а под кулом лонца и механа, 
a у њој су are Удбињани, 
они рујно испијаху вино, 

под механом коло ђсвојака (29-41). 

Ни овај опис, међутим, не даје нам слику града као целине. Пратећи сужавање 
фокуса посматрачевог погледа кроз дурбпн, он овлаш прелази преко шире 
удбинске панораме да би се брзо пребацио до најпише градске куле и потом 
фиксираозазбивања под њом. Слпчном поступку певач често прибегава када, 
управо сужавањем фокуса, постиже лак м логнчан прелаз са екстеријера 
епских дворова и кула на њихов ентеријер. Већ и то што не осећа потребу да 
тај поступак измени, говорн нам да певач нијс имао жеље, а можда ни 
могућности, да градсагледа као место у простору, каовештачку али хомогену 
целину која неминовно, самим својим постојањем, представља упадљиву, 
урбану интервенцију у природном окружењу - или бар да га слика таквог 
места није ничим нарочито инспирисала. 

Напротив, стиче се утисак да је његово - без сумње велико - занимање 
за град упућено првенствено самој структури места, оним елементима из 
којих се, како сазнајемо из дугачког низа песама, епски град управо састоји: 
градским бедемима и капијама, механама, дућанима, тамницама, чаршијама, 
црквама, пијацама и, наравно, господскнм кулама са њиховим столовима, 
башчама и лониама. Невндљиви погледу са дмстанце, чак и само са стране, 
ови се детаљи морају посматрати изнутра, а постају актуелни онда кад се у 
њима или око њнх концентрише неки сегмент епске радње. У песму они 
доспевају, дакле, као попришта догађаја, мање или више важних, a no логици 
саме ствари међусобно се најлакше везују кретањем кроз град, које је - опет 
- у функцији епске нарације. Услед тога, у епици се за град (више него за 
поље и пут) везују различити динамички мотиви кретања - и то је уједно 
једино његово својство којеу оба модела остаје непромењено. 

Тиме се, ипак, не жели рећи да је оно и униформно. Кретање кроз 
градове модела прошлости обично је у функцији витештва и његов 
декоративни карактер најпре долази до изражаја у опису разигравања 
"добрих коња", нарочито у царским и краљевским сватовима, као у песми 
"Змија младожења" (Вук 11,12), на пример: 

Сви свагови коње разиграше, 
стаде играт' змија Ластавнцу, 
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колико је њега ражљутнла, 
у Призрену истрла калдрму 
и Призрена цару покварила, 
баш се курвиГ) поградпти нс he 
за пунијсх дванпест годпна, 
што јс цару штсте учпњспо (217-224; слнчно и: Вук 11:66,79, 89; 
111:2,49; MX 1:48,56,76; V11I.24 итд). 

Слика "доброг коња и бољег јунака" у акцпјп нпје далеко од саме суштнне 
епског идеала, па се није мудпти њеној оммљеностп м учссталости. Готово 
као стално место, она се може наћн у оба модела - под условом да јој се 
обезбеди одговарајући контекст: 

Нагна коњп нпз чаршију млада, 
удара га десном бакрачлијом; 
колчко ми скаче полагано, 
испод ногу камен излијсће, 
надућане тучс базсрђане (Вук III,49: 79-83) 

или: 
прпко Бпшћа коњс разпграше, 
сву калдрму ногам' избијаше. 
Дућанинје врата затвораше, 
да им стине штете неучпне. 
Долетпше паврх Бпшћа бпла 
сведо куле Бишћанин Апијс (MX VIII, 24:102-107). 

Многосу ређиопнсм, такођетипнчпо витешког, дочека великихепских 
јунака, какав је - на прммер - долазак Краљевића Марка и прелепог Ива у 
Будим: 

Тијем npotjy граду кроз каппју. 
Кад су билн прско б'јсла града, 

сви прозори и тамо и амо 
оките се главам дјевојачким, 
а чаршију протнсле дјсвојке, 
куд пролази шарени ђогине 
и на њемудва добра јунака. 

Како шаро тапа напрнједа, 
онако му на њег напалају 
са прозора бијелијех двора 
пусте кпте дјевоја чког цв 'jeha, 
чим гађају на коњу јунаке 

Тако прођу преко б'јела града 
сведодвора будимскога крал,а (MX 1,55: 465-507; сл. и EP61). 

Пандан овој мирнодопској шетњп кроз Будим налазимо у кавалкади српских 
витезова који из Крушевца пол пе у бој на Косово (Вук 11,45). Његова карак-
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теристична композиција условљена је оквнрном прпчом о цару Лазару и 
царици Милици (како се песма и зове), н утолнко је заннмљивија што, 
изједначивши посматрача са епском јунлкпљом, сужава пмзуру песме на само 
једну тачку у простору: 

Каду јутру јутро освануло 
и градска се отворпше врата, 
тад' ишета царпиа Мплпца. 
она ст;те граду код каппјс, 
ал' ето ти војске на алпје: 
све војнпци под бојним копљима. 
пред њима је Бошко Југовпћу 
на алату вас у чпстом злату, 
крсташ га је барјак поклоппо (32-41). 

Од овог тренутка подразумевано коптппуирано кретање војске кроз град 
зауставља се и више се у пес.мп неће нп обноппти управо зато што је певачев 
видокругизједначсн са впдокругом царпце Мплпце, аток догађаја подређен 
мотивацији њенпх поступака ма градској капнјп. Услед тога, оно што on у 
некој другој прилицп послужмло као пооод за дугачак опис сјлјне ратничке 
поворке, овде се претвара у дисконтпнупран нпз статмчних ситуација чнји 
значај није мотнвпсан догађајпма већ психологмјом ангажованих ликова. На 
формалном плану, овај се поступлк може слглелати као израз тенденције 
пораста функцпоналних на рачун декоратпвнпх својстава мотива. 

Још даље у том смеру пде мотив насплног изласка из града, који се у 
моделу прошлости везује обично за јуначке женпдбе с препрекама, док се у 
другом, познијем, препознаје као мотпв бекства из града. Поменути тип 
женидбених песама не предвпђа насплни пзлазак пз града као обавезан: он 
се у њима може наћи најчешће као алтсрнацнја последњој препреци у 
одвођењу девојке (чувар границе, обпчно неко фантасгпчно биће у шуми), 
дакле као последњи у низу догађаја којпма је сврха да обезбеде сватовима 
сигуран повратак у жеников род. Као прнмср можемо узетн "ЖенидбуЂурђа 
Смедеревца" (Вук 11,79) где Краљевић Mapico, да бм извео сватове из опасне 
ситуације, морада развалп 77 дубровачкпх каппја: 

како врата која ударашс, 
на четпри поле одлпјећу, 
док он дође на градску капију, 
тврда бјеше, да је Богубије! 
Кадудара тешком топузином, 
сва сељуља из темеља кула, 
и просу се из куле камење (267-273; слично и MX 1,65). 

Када се у песми јаве и чуварн капије, као у "Женидби Шћепана Јакшића" 
(САНУ 11,81), веза овог мотмва са њему алтсрнативним чуварем границе 
постаје још виднија: 

кеисаше на врата од града, 
ал' су пуста затворена врата, 
пред врата тридес' вратарција, 
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свакојему посјекоше главу, 
па на врата свати кеисаше, 
бију редом врата топузима. 
од топузал ћепанице скачу. (150-156) 

У каснијој употреби овај ће мотив све више губити обележја декоративности 
без којих је тешко замислити праве епске јунаке и њихова дела. Чак и кад 
прерасте у обично бекство из града, ако је у питању Реља Крилатица или 
Марко Краљевић, овај мотив мора задржатн нештоод витешког"а11а grandez-
za" манира, о чему сведоче и следећи стихови: 

ал је Марку лоша срећа била: 
од града му затворена врата. 
Али шарац, ЈСОЊИЦ ОД мегдана, 
све четири ноге прикупио, 
од града је бедем прискочмо, 
и принесе свога господара, 
с њиме бижи нчз поље зелено (MX VIII,17: 370-376; слично и: 
САНУ 111,67; IV,15; MX 11,46). 

Најзад, без икаквог трага декоративности, готово као документарна 
забелешка о срамном бекству, а технички највише налик филмском снимку 
кретања по граду, јавља се паничан бегТодора Јакшића из Београда којем се 
приближавају Турци: 

Колико се јунак препануо, 
од страха ra ухвати грозница, 
па се натраг низ чаршију врати, 
оиаку је своме долазио, 
привати се коња и оружја, 
и довати од града кључеве, 
па се тури коњу на рамена, 
нагна коња низ градске сокаке 
докле дође на врата од града, 
од града је врата отворио, 
у вратима кључе оставио, 
па побјеже пољем широкијем (Вук 11,95:34-45). 

Епска визија догађаја који потом следе могла би послужити као невесели 
коментар песми о Маргити девојци и Рајку војводи којом смо започели ову 
анализу: 

силна војска Ћуприлијћ-везира 
ударила на врата од града, 
од града се не замеће кавга, 
нити пуче пушке ни лумбарде, 
ев' од града врата уграбише, 
ни би мртва ни би рањеног.х 
у Бијоград Турци улазише, 
па по граду веље јаде граде: 
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робе робље, а сијеку главс. 
купе пусто Бнјоградско благо (61 - 70). 

Акозанемарпмо епскаодступања од исторпје,'5 пад "стојногБијограда", 
овде описан, можемо схватити као полазну тачку за разумевање метаморфоза 
кроз које град пролази у моделу певачеве савремеиости. Опсаде, харања, 
одвођење робља, тамновања и бекства - све теме зачете или наговештене већ 
и у овој песми - а тек потом разип видовп српске (хајдучке и устаничке) 
одмазде, постају носећи елементи новог вмђења града. Те промене, свакако, 
не утичу на сам континуптет употребе оппсанпх мотнва кретања који се 
жанровски везују за град: оно luto се у њмма драстпчно мења јесте контекст 
у који их песма ставља. Јунаци п даље улазе у градове где им се приређује 
дочек, али то су сада турскн велпкашп као паша од Новога који је 

заробио три сининра робља: 
један сннипр лспн дсвојака, 
а другн јел'јепије невеста, 
а rpchif је л'јспијс момака (САНУ 111,22:1.1-16) 

и, шенлучећи, води робље у Сарајево. II војске се окупљају на градским 
капијама, али у њима су Турци који крећу na Србе хајдуке, као Јазап-ага у 
песми "Четири ускока" (Вук 111,47): 

"Развиј барјак, четеиија Тале, 
па га побиј Јајцу на каппју, 
нек се беру под барјака Турцп 
да ћерамо по ropu душманс, 
да ћсрамо, да нс оставимо" (84-88). 

Множе се и бекства из градова, при чсму - као што смо донекле већ видели -
у њима нема нпчега јуначког, као нм у бегу Павла кујунџије из Мостара: 

па побјежс градом п калдрмом 
док пукоше на граду топови, 
и лубарде на четири страпс (CM 157: 9.1-95). 

Ове су промене, међутим, оставплеу песмама много дубљетрагове него 
што се наоснову упоређивањадве крајности (два, практично, затеченастања) 
може уочити. Свака етапа на путу од једне до друге нашла је у епици свој 
израз и мотивацију и, на нски начпн, такође постала стандард. Пажљивим 
читањем могу се и оне поставпти у континуирани низ. 
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II 

Епска визија турског похода на српске градове сажета је у силовит и 
обестан монологудбинскогаге из песме "Син Матијаш иде на мејдан мјесто 
Марка Краљевића" (MX II, 67): 

Колпко јс од Мораве града, 
од Мораве па до Бајие Луке, 
a одовуддо равна Косова, 
на сваком сам затворио врата 
и побио, што ј'у граду бнло. 
Побио сам младе господаре 
и однио благо небројено. 
Потуко сам слуге и слушкиње, 
да не оста ни жијеве главе (9-16; слично и ЕР114). 

У поређењу с њом и срамиим падом Београда из "Ропства и женидбе 
Шћепана Јакшића", хероизам војводе Пријезде који брани Сталаћ "три 
године дана" тако да турска војска 

нит' му одби дрва ни камеиа, 
нит' га како може освојити, 
ни пак како може оставити (Вук 11,84: 29-31) 

па ипак на крају гине, постаје трагичан управо са своје усамљености.6 

Епска је нужност да сила заузима земље и градове и успостављау њима 
своју власт, а прве корените промене као последица новог стања видљиве су 
у симболима којевласт предсобом истиче. Знамен>а српских градовау епици 
била су хришћански симболи: црква и крст. Цар Константин "у лијепу мјесту 
Цариграду" пије вино с Божјим апостолпма, а за његова живота 

часни крсти на земљи сијали, 
сјали красном народу хришћаиском (Вук 1Џ8:108,109). 

У песми "Дијоба Јакшића" (Вук II,98), где се у митским обрисима оцртавају 
не само ликови завађене браће већ и опште категорије добра и зла (од 
космичких до статусно-симболских размера), конотације цркве као слике у 
простору припадају позитивном семантичком низу (затворено горе 
сакрално добро): 

Дмитар узе доњи крај од града 
и Небојшу на Дунаву кулу; 
Богдан узс горњи крај од града 
и Ружицу цркву насред града (19-22).7 
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По овом обрасцу цркве и крстови, ненаметљиво али неизбежно, јављају се у 
песмама као зборна места у градовпма хришћанске господе: у Котору црква 
Димитрија ("Милош у Латинима" BVK 11,37; САНУ 11,27 - Милешева у 
Млецима; CM 123), у Солуну бела црква пред којом војвода Дојчило добија 
поруку од Марковог сокола ("Марко Краљевић у азачкој тамници" Вук 11,65; 
CM 68), Милешевка пред којом Милић барјактар сазнаје за Љепосаву, своју 
несуђеиу невесту (Вук III,78), бела црква у Прнлипу пред којом Марко добија 
вест да је Милош од Псшерја заробљен ("Марко Краљевић и Вуча Џенерал" 
Вук 11,78) и - међу многим другпма - најзад п црква у Сталаћу испред које 
војвода Пријезда и његови витези сазнају да су Турцп дпгли град "на лагуме" 
(Вук 11,84; MX 1,69; ЕР 70). 

Симбол турских градова, међутпм, нпсу полумесец и џамија, већ је то 
коље са хришћанским главама: 

Главе сам им на коље натпцо, 
нуз капије на бсдсме мето. 
На капијн глава господарска, 
да се знаде, тко ј' у граду бпо (MX 11,67: 17-20); 

и: 
погледајдср на бедем од града 
к'а се црне црногорске главе -
и твоја ће оњсн, ако богда! (Вук IV, 13: 70- 72); 

и: 
али ћемо бегу посјећ главу, 
али иаше тамо оставити 
да се суше на турске градове (Вук IV,8: 84-86); 

и: 
За тосе је бедсм иаправљао, 
да се кити јуначкпм главама (CM 139:73,74). 

"Кићење", пак, није ограничено само на коље, већ је - зависно од прилика -
укључивало и вешање на градској капнјл, као у песми "Поп Ђоко Цмиљанић 
и Реџа буљугбаша" (САНУ IV, 47) где је Турчпну главни цил> 

даухватим попа Цмпљанића, 
да доведсм ка граду Сјсннцн, 
да објесим граду на каппјн -
нека виде are Сјеничаии, 
нека виде шта сам учинпо! (11-15) 

Функција оваквих поступака у епицм се увек тумачи двојако: осим што сим-
болизују власт и моћ, они још врло добро служе за застрашивање и поданика 
и непријатеља, али им је мана што - као двосекли мач - са истим својствима 
делују у обасмера. О томе сведоче песме каква је, рецимо, "Сибињанин Јанко 
и цар Отмановнћ" (САНУ 11,68), где се покушај исламизације Сибиња 
завршава кићењем сибињскпх бедема турскмм главама и врло речитим 
вешањем на градској капијп: 
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Пође Type на сибињска врата -
о њих висе хоие и кадије, 
међуњима Type сунетлмја, 
они висе на врата од града f69-72). 

Иако се просто нуде интерпретацпјп у оквирима једног друкчијег кода, 
примери попут ових (ма како сллкопитл) не смеју се доводити у везу са 
сллчнлм поступшша у фунхилјл маглјске заштлте градсклх злдлна, каквл 
су практлковани у старом л средњем вгку. Могућмостмма тумачења и у овом 
контексту нешто је ближа песма "Марко Краљевић и Ћемо Брђанин" (Вук 
11,68) у којој "господа ришћанска" лз Охрлда, Вучлтрна и Звечана моле: 

Ту нам немој објеснти Марка, 
неће родит' вино нн шенпда, 
ево теби три товара блага (99-101), 

али је мотивацлја њлхове молбе управо супротна и позната нам је као један 
од елемената веровања о мртвима." Када се у истој песмл ситуација преок-
рене па "господа рлшћанска" моле Уарка да пред градом обесл Турчлна, 
њихова молба нпје поткрепљена аргументима којл бл лшлл у прилог 
магијској заштитл града, већ је прс у фупкцлјм оне исте слмболизације моћл 
и власти коју срећемо у оплсу турсклх градова. 

Пун смисао ових песлпчких си.мбола властл над градовима, 
хрлшћансклм као и турски.м, схватлћемо тек aico лм прлступимо као слици 
предмета у простору. Црква (и крст - 11стовремено хао симбол хрлшћаиства 
и као највиак! тачка на црквл-грађевлнл) јесте ueurap града, средиште 
социјалних зблвања и окупља!Ба, алл и мајвећма заштлћело место у оквлру 
градских злдипа, основнм - модернпм језлком речепо - "садржај" градског 
језгра. Своју позццлју ола често дслн са царсклм ллл краљевсклм дворлма 
(Прлзрен, Крушевац, Цармград, Прллеп), што је - између осгалог - л 
типлчна одлпка античклх л средњовековлих градова. За нас је, међутим, 
најбитније да се и црква и двор, као елемелтн градске структуре, сагледавају 
и препозлају лзнутра, из позицнјс коју посматрач мора заузетл унутар 
градсклх зидина. Симболл турске властл над градовлма лоцирани су, 
напротив, на бедемима л капијама, на гранпшшзмеђу града и простораизван 
њега л стога су, логично, намењенл глсдању споља. (Са већлне тачака у 
унутрашњостл градског простора они се, вероватло, уопште л не могу 
видетл јер се пред оком посматрача у том случају лалази читав нлз препрека, 
пре свега злдовл кућа л дворишта.) 

Тако постављенл, овл слмболм (и хрлшћалскл л турскл) виђенл су 
очлмаједног лстогпосматрача, а промснеу позицмји посматрањаусловљене 
су -са историјскогстановишта - смепсм власти, a са епског- смелом модела 
прошлости моделом савременостл. Иако у градовлма модела прошлостл 
живи "господа ришћанска" а не "сиро гиња раја", они су припадали епском 
"нама", па се слмболлзам саборности православног хрлшћалства - преко 
песнлчког слмбола цркве л крста - шмрио и ла њих, и на власт коју су они 
собом представљали. Када над градовима завлада турско господство, слм-
боли власти постављају се тако да буду влдљлвл споља јер су намењени 
онлма који у граду ле жлве л којлма је и сам прлступ у град забрањел под 
претњом стравлчллх слмкцлја. Ова noTOita промела најјаснијим епским 
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језиком исказана је у стпховпма које мзговара стари Вујадин у песмн са истим 
насловом: 

О синопи, моји соколопн, 
видите ли проклето Лијсвно 
ђеу њему бпјелп се кула? 
Онђе hc нас бити и мучптп, 
пребијати и ноге и рукс, 
и вадити наше очн чарне (Вук 111,50: 21-26). 

Кад имамо у виду да су Вујадпн и његови спновп хајдуцн, од оних на које 
Јазап-ага диже војску "да ћерају по гори душмане", стихови којима друштво 
храбри Шеховић-Османа у Коштац-планпни делују нам готово као метатеза 
Вујадинових речи: 

Од шта ћемо стражу да чувамо? 
За нама судва бијела града: 
град Омутић и Трубјсла кула, 
а изнад нас све нпкшићке овце-
слободно је како нуграду (Вук IV,5:123-127). 

Са овим коренитим променама основнпх просторних вредности (град 
-> затворено -> туђе -> Турци, гора -> отворсно -> своје -> Срби) мења се не 
само однос према граду, већ и схватање онога што чмнн суштину живота у 
граду. Турци "грађани", за којс јс град спмбол слободе и безбедности, могу 
се шетати по његовим чаршијама, као што могу седети по "кавама великим" 
и по хановима у којима "до јацијс рујно вино пнју, / внно пију, свашта 
егленишу" (MX VII 1,10:58,59), алмСрбн-хајдуцн-којисампм одласкому град 
преузимају на себе велики ризпк - впде од њега углавном тамнице, пијаце 
робова и, у најбољем случају, дућане. 

У овом контексту одлазак хајдука у град "на пазар" могао би се, као што 
смо раније рекли, посматрати као самосталан епскм мотив, управо условљен 
променом односа према граду. Он се често комбинује са мотивом 
прерушавања јунака, a у случају Грујпце Новаковпћа (Вук 111,2) - још и са 
продајом роба на градској пијаци. Стпховн којимасеовај мотив уводи у песму 
могу се, са своје непроменљивостн, сматрати формулом: 

Оде чета гори ус планину, 
чстовала и хајдуковала, 
док нестаде харач за хајдука. 

Харамбашин позив некоме од млађпх да оде у град по "харач" формулисан је 
готово као позив на пробу јунаштва: 

ниЈел' мајка родила јунака, 
јел' сестрица браца одњијала 
без бешике на десннци руип, 
у чету га моју опрсмила 
да отидеуЈЈијевна града, 
да сакује токе трнесторе 
на мојпјс трндесст хајдука (Вук 111,65: 10-16). 
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Пуна мера опасности за коју је такав подвиг везан види се, међутим, тек из 
упутстава која харамбаша даје младом јунаку: 

Кадуљезеш Удбињи крвавој, 
немој купитхарча за хајдука, 
некупуј га с једнога дућана, 
но бирај га с големо дућанах, 
е су клети Удбињани Турци, 
да нескоче за тоб' ус планину 
да ти добру неизгубе главу (CM 31:31-3 7). 

Прерушавање које потом следи (или долази непосредно пре харамбашиног 
монолога) неопходно је да би се од грађана сакрило одело које је хајдук отео 
Турцима или скинуо са њих пошто би их побио. Насупрот функцији коју 
господско одело има. рецимо, у прерушавању Милоша Војиновића ("Женид-
ба Душанова" Вук 11,29), у хајдучком одласку у град његова је улога скопчана 
са потером, тамновањем или рањавањем оног ко га носи.9 У случају Грујице 
Новаковића, међутим, оно има улогу сасвим нове врсте, будући да Новак и 
Радивој стављају на њега све најбоље што имају како би га што скупље 
продали и истовремено сакрили његов прави идентитет. Као "роб драгокуп", 
Грујица није само извор прихода и богатог "харча" за хајдуке, већ је истов-
ремено и за један кратак период интегрисан у градски простор као његов 
слободни становник, онако како ниједан хајдук, ма како вешто прерушен, 
никад не може бити. Парадоксалност Грујичиног положаја (будући да он 
пред Турцима стиче слободу тек кад постане роб), само је једна од многих 
конкретизација промена у односима Срби-Турци, своје-туђе, гора-град итд., 
али и јасан песнички симбол суштине неизгладивог сукоба између пороб-
љеног и поробл>ивача. 

Трговина робљем, ако се боље погледа, није у нашим песмама везана 
превасходно за турске градове и период турске власти у овим крајевима, и 
пре је изузетак него правило. Пијаце робова јављају се и у песмама о старим 
српским јунацима ("Бановић Секула и Југовићи" MX 1,72), или су лоциране 
у хришћанским крајевима, нпр. Млецима ("Иве вара два дуждева сина" MX 
VIII,3), Дубровнику ("Паша Подгорица и Ђуро чобан-паша" Вук 111,17), или у 
Солуну (ЕР 114). Штавише, епски певач вероватно није ни имао разлога да за 
Турке - који су робље отимали или, једноставно, водили - веже слику 
трговаца робљем, тим пре што се та врста трговине најчешће и није одвијала 
пред његовим очима,10 па је можда и то разлог што се, као једино турско место 
на којем се право робље доводи на трг (Грујица Новаковић није тај случај), 
јавља - наравно - Стамбол. Сиже коме је овај детаљ био потребан даље се 
развија у причу о жртви за праву веру, слично песми "Чобаница мученица" 
(MX 1,50), и о победи латинског лукавства надтурском обешћу. Неочекивано, 
као трговци робљем у песмама чешће се нађу хришћани, по правилу у неком 
необичном контексту.11 Један од таквих је свакако комичан обрт у песми 
"Паша Подгорица и Ђуро чобан-паша" где се гоњени преобраћа у 
прогонитеља и, на крају, у победника који свогТурчина не убија, већ: 

Кад он виђе пашу Подгорицу, 
прореза му зелену доламу, 
па га узја како и парипа; 
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одјаха га граду Дубровнику, 
па продаде њега уЛатине, 
у Латине за мекс рушпије -
нека вуче по мору галије! (157-163) 

Робље је, међутим, вазда довођено у градове и, ако га није било на 
трговима, могло се наћи у тамницама. У оквирима модела прошлости, српски 
јунаци су доспевали у тамнице латинских ("Милош у Латинима" Вук 11,37; 
САНУ 11,27; CM 123) и других туђих градова ("Марко Краљевић у азачкој 
тамници" Вук 11,65; CM 68, "Марко Краљевић и кћи краља Арапскога" Вук 
11,64; MX 11,13,14), па и у стамболске ("Рогтство и женмдба Јакшића Шћепана" 
Вук 11,95; ЕР 111). Једини разлози који су их тамо могли довести били су 
лукавство и издаја, док су одатле избавлзани ређе откупом, а најчешће интер-
венцијомсрпскогвладара и подвигом јунака пријатеља или побратима, увек 
на штету оног ко би се усудио да такве витезове утамничи. 

Услед промена које доноси модел савремености, сви градови постају 
туђи и више није битно у којем ће робље завршити. Иновације се најпре 
примећују у начину на који се доспева у ропство, нпр. као ловина: 

Подиже се Ћуприлић всзире, 
он отиде у лов у планину, 
и са шњиме лале и везирн; 
лов ловили по гори ходили, 
све планине обредили редом, 
ништа није везир уловио: 
ни јелена, иити каурина, 
ни кошуте нити кауркиње (Вук 111,48:1-8; исто и: Вук 111,21,49; 
САНУ III, 18; MX IX, 24); 

као плен у потери или хајци: 

Слуге цара липо послушаше, 
засидошеу гори зеленој, 
ухитише Дебелић Новака. 
Нит се браии Дебелић Новаче, 
нит се брани нитн им се моли (MX Vlll, 14:19,20; слично и: ЕР 
67,123; Вук 111,51; CM56); 

као заробљеник у рату или боју: 

Подигле седвије мале чете: 
једна ми је од Сења бијела, 

Друга чета од Удбине б'јеле 

Обадве се чете састадоше, 
пак се онда бише и сјекоше. 
Бог поможе Удбињаном Турком, 
пак Сењане исјекоше врло, 
а Ивана уфатише жива. 
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Пак му вежу руке наопако, 
пакга воде Удбини бијелој (ЕР 119,1-13) 

или, просто, као жртва харан>а: 

Кадно Турци Котар поробишс, 
поараше дворе Јанковића, 
заробише Смиљанић Илију, 
заробише Јанковић Стојана (Вук 111,25:1-4). 

Променасе види иу томе што лукавство и издаја више нису начин дасе доспе 
у тамницу већ (нарочито лукавство) да се изађе из ње (Мали Радојица, Вук 
111,51; CM 56; Вук Анђелић, Вук III, 57,58; Сењанин Иван, САНУ 111,31; MX 
VIII,3; Секула Сењанин, MX IX,14; хајдук Вукосав, Вук 111,49; Иван Задранин 
и ускок Раде, САНУ 111,57,58; старац Марпјан, MX IX,2; Стојан Јанковић, MX 
IX,24- итд.). Понекад, као у случају Гојка Десанчмћа (САНУ 111,41-44; ЕР 72; 
MX IX,17), ово се комбинује с организованим походом коме је сврха да сероб 
ослободи из тамнице, што уме прећп н у праву опсаду или напад на град, 
рецимо у песми "Повређени понос младог Секула Сењанина" (MX IX,19): 

Узе Иле друга пег стогннг.', 
сву Удбину листом поробио, 
па узимље кључе од тамнице, 
пак испушти два Јанкова сина, 
и са њима тридесет сужања (396-400). 

Иако је логично што се у епици, као одговор на ропство и понижења, 
негује и развија тема бунта и отпора, да бн овакав поход на град у доба пуне 
турске моћи био уопште замислив - а камо ли изводљив - требало је да се 
формира војна крајина, да ојача и омасови се хајдучија, да се населе, утврде, 
прочују или чак оснују ускочки градовм у прмморју - једном речју: било је 
потребно време да се балканска забит Турске Империје окружи, као 
прстеном, било којим облпком органмзованог отпора. А тај прстен су, не 
смемо заборавнти, чинили слободни хришћански градови. 

Већ је и сам Сењ, да не бројимо лруга "ускочка гнезда", био довољан да 
успостави какву-такву равнотежу у епсхој слици односа према граду, мада је 
она дубље у копну тешко могла иматн другог дејства до митопоетског. Зато 
се сењски јунаци, а нарочито чувеии капетан Иво, јављају кроз усмену 
поезију углавном у одговарајућем контексту, било да се жене необичним 
женама-турским пребезима (Byк 111,28) и вилама, било да падају у грех према 
вери (Вук III,59; ЕР 122; MX VIII,2) и према сродницима (САНУ 111,40; Вук 
VI,11), било да гину од урока (Вук 111,77) или од фантастичних, готово 
демонскмх непријатеља (Вук 111,11) и слично.12 У свему, а нарочито у од-
носима према турском господству, они су преузели својства и улоге старих 
српских јунака пре Косова, чиме нпје само успостављен континуитет борбе 
и отпора, већ је легитимном постала и свака друга врста такве борбе, 
нарочито хајдучка. Отуда кроз епику често напоредо јашу, или један другог 
спасавају, и Краљевић Марко, и Сењани, n Грујица Новаковић, и Реља 
Крилати, Милош Обилић, Новак и Раднвој, и други (CM 72; MX VIII,17; MX 
1,65; MX 11,38 итд.). 
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Такође у приморју, уз Сењане и паралелно са њима, епика са истим 
жаром али са ман>е фантастичних елемената опева одважност котарских 
сердара и њихове сталне чарке са Турцима. Прво тотално уништење једног 
турског града из овог периода долази управо са те стране, као епска прича о 
подвигу сердара Стојана Јанковића у песмм "Зулум Удбмнски" (CM 82): 

Стојан жсжс куле и џебане, 
и обори бумбе и лубарде, 

сва Удбина огњем сагорела 

ал' Удбину сву тад разрушише, 
из темеља града превратише, 
ниданаске ниес' обновио (203-235). 

Најпосле, укорак с овим двема, црногорске песме "новијих времена" 
континуирано негују традицију брђанског отпора Турцима "грађанима" и 
притом седоследно држе фактографијеу најпећој могућој мери, лишавајући 
догађајесваког присенка фантастичнпх бојења. У комбинацијиова три епска 
манира могуће је назрети будућу тему српске одмазде која ће у песмама о 
војевању за слободу, а нарочито у устаничкој епици, преовладати и доћи до 
пуног изражаја. 

Гледано у целини, упади у градове спочетка су скромних размера и 
приказују се - модерним језиком речено - као диверзије ограниченог циља 
и домета, углавном да би се отела невеста, дојавиле овце (код Црногораца) 
или (као што смо већ видели) ослободило робље, подразумева се и ради 
пљачке, али увек са намером да се Турцима "грађанима" нанесе што већа 
штета. Остајући без разлике локалног карактера, ови су подухвати праћени 
обично и одговарајућом сценографијом, на пример у опису Пециреповог 
одласка у Никшић: 

Ја сам чету покупио малу 
идоведох ка Никшићу граду, 
поноћи сам у градулазио, 
кад ето тидва сина Бећина, 
силни Турци из каве иђаху; 
ја сам оба уватио жива, 
обојици погубио главе, 
од Турака нико не опази; 
ја попалих по Никшићу куле, 
једну ноћцу седамдесет кула (Вук IV, 7: 268-277). 

Без обзира на традиционална епска претерипања (седамдесет кула) и друга 
уобичајена песничка средства која не мењају ништа битно у самој нарацији, 
песмеовогстила (атаквесу готовоспецрногорске), будући датеже максимал-
ној веродостојности, чине певачев посао у највећој мери сличним репор-
тажи, некој врсти извештаја "са лица места". Као хронике одређеног ис-
торијског доба, оне у науци о књижевности имају свој утпрђени значај, али 
је за нас много важније то што се из њих види да се и у овим појединачним 
сукобима почетна предност власти над градовима постепено преобраћа у 
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сопствену супротност, као у "Ускоцпма п Удбињанима" (САНУ III, 55) где се 
стратегија борбе против грађана овако разрађује: 

а ти гледа', Иво капетане-
кад изљезе Турчип из Удбиња, 
тиуведи војскуу Удбчњу 
и отиди на новс дућанс, 
те дофати тридсст зелеиаках, 
е ће Турчин плећи обратпт' 
да утечеу Удбин унутра, 
да се Турчнн из затвора бранн, 
као што се вазда научпо! (95-103) 

Иако нам сс и сам град п елементи ]веговс унутрашње структуре (каве, 
дућани, куле) показују у друкчнјој, дотле практично немогућој светлости, у 
овој фази нарушавање равнотеже између ннзова: град-Турци-затворено-туђе 
и гора-Срби-отворено-своје још нпје потпуно. Прве аномалије показују се у 
немогућности формирања непротивречнпх парова безбедно-опасно и зат-
ворено-отворено (град -» затворемо -» туђе-безбедно за Србе кад су Турци у 
гори/пољу -> отвореном својем, и обрнуто), али оне углавном и произлазе 
из чињенице да је град простор који пружа велмке предности оном ко успе 
да га освоји, те у том смислу његова основна семантичка предиспозиција 
остаје непромењена. У складу с тим, одржава се живом и релација Турци 
унутра — Срби напољу, па се са I B O M сад сусрећемо и у директном исказу: 

Кад то видли Турци Впдпнлпје, 
сви пјешице граду побјсгоше, 
оставише распете шаторе, 
оставише коње повсзане, 
пристављене кавеие ибрике 
и просуте сребрне фнлџане (Вук IV,39:392-397) 

или: 
него Турци у град убјежаше, 
а под град се Срби окупнше, 
туна Срби шемлукучињеше (САНУIV,37: 189-191) 

и тако даље. Да би се затворен и добро брањен град претворио у смртоносну 
клопку за оног ко је у њему - и тиме потпуно пореметио већ угрожен однос 
затворено-отворено, потребно је да напади на њега добпју значај шири од 
локалног, да из личне одмазде прерасту у општенационалну буну, као што 
ј е сво јевремено и турски поход на српске градове био ствар од 
општедржавног и глобалног верског значаја. 

Први земаљски знаци промене која ка томе води (за разлику од 
светачких "прилика" из "Почетка буне против дахија"), јесу све чешће жалбе 
"цару у Стамболу": 

ђаури ни земљу бастисаше, 
паланке намредом одузеше, 
а џамије батал учинише (CM 63,13-15); 



200 Ммтски простор и спиха 

још ни града нијесу узелн, 
али наше све благо узеше, 
бијеле нам плијенише овце, 
разбише ни подруму трговце, 
одагнаше коње и волове, 
раскопаше госпоцке дворове, 
развалише од града бедеме (CM 45,17-23). 

Мада- како видимо - власт коју ммају над земљом и градовима полако постаје 
само формална, све док у своме простору остају од своје вод>е, Турци су 
његови прави господари. Промене у суштини почињу онда кад њихов 
боравак тамо постане принуда: 

па главари војску подигнули, 
и на Турску земљу ударили, 
опалише села и вароше 
око бјела Оногошта града, 
око Спужа, око Подгорице, 
и около града Жабљачкога; 
затворише у градове Турке, 
а Христјане себе сприљубише (CM 4:97-104). 

Тек од овог тренутка, кад више не могу пружити заштиту никоме - ни 
онима унутра (јер су немоћнм), ни онима напољу (јер им није по.требна) -
градови губе сваки значај осим номиналног и, уместо да сами буду сим-
болизовани (као дотад), постају симболи промена којима ће се заокружити 
Ј Д И К Л И Ч Н И процес смењивања власти, кад се стекну услови да, после прве, и 
"друга постанесудија". Нигде каоуовимсгиховима из "Почегка бунепротив 
дахија" (Вук IV,24) градови нису тако јасно приказани као симбол турске 
врховне власти и, баш због тога, као она граница преко које локални сукоб 
израста у општи народни устанак највећих размера: 

"Чујете ли, ви Турци грађани, 
на градов 'ма отворајте врата, 
измеђ' себедајте зулумћаре, 
ак' хоћете мирни да будете, 
да градова цару не кваримо: 
јер ако их видати нећете, 
измеђ' себе Турке зулумћаре, 
теградове раја начинила, 
градила их по девет година, 
кадра их је за дан оборити 
и са царем кавгу заметнути; 
а када се с царем завадимо, 
да устане сви седам краљева 
да нас мире, помирит нас неће: 
бићемо се, море, до једнога/" (574-588) 

Објективна, историјски релевантна важност градова за успостављање 
власти над земљом и светом нема, међутим, адекватног одјека у епици. 
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Поново освојени, градови нису исто што су они стари билм, нити ће икад 
више за певача имати некадашњи значај. Тај, на први поглед збуњујући 
детаљ, чинида тзв. историјска епика само донекле кореспондира с историјом 
и да се у самој својој суштини покаже једнако неисторичном овде као и кад 
пева о измишљеним јунацима и догађаји.ма, о односмма и проблемима који 
су историји трансцендентни. Говорећи о градовима, та дпвергентна епска 
линија најлакше ће нам се приказаги кроз разарање идеје о цикличном 
смењивању власти, односно кроз кидање ланца реверзибилннх односа тамо 
где историја нуди потпуно друкчије предлошке. 

III 

Изједначење власти над градовима са влашћу над "земљом и светом" 
не може бити селективне природе: једном успостављено, оно се има 
сматрати важећим у сваком поједином случају, те тако - захваљујући управо 
овој конвенцији - историја бележи пропаст Римске Империје као пад града 
Рима (457), пропаст Византије као пад Цариграда (1457), пропаст Србије као 
пад Смедерева (1459) и тако дал>е, мада су све те државе de facto престале да 
постоје много раније или су, као Рим, таворпле још неко време после тога. 
Епика у овоме поступа сагласно с исторнјом и, мада се служи друкчијим 
средствима, до крајњих консеквенци следи ову идеју, што смо - надати с е -
показали кроз досадашњу анализу. 

Међутим, повраћај власти у руке првобитних држалаца епика, за раз-
лику од историје, не везује за обнављање српског господства над градовима. 
Многовековна, општим трпљењем шнуђнвана и потврђивана свест да су 
градови турски и туђи, потпуно је из епске слике смене власти искључила ту 
могућност. Иако се освајају, бране, губе и поново задобијају, градови остају 
споредни циљ у овом рату који и истсрија и машта певачева, бар у почетку, 
виде као општу хајдучију, герилу у којој учесгвује читав народ, "до једнога": 

"Сваки свога убијте субашу, 
жене, ђецу у збјегове кријтг!" (Вук IV,24: 551,552) 

У почетку првог српског устанка, који је (и епски и историјски) обележен 
борбом против дахија, хајдуци замста чине језгро устаничке војске и намећу 
Турцима стил борбе у којем градови губе сваки значај. Штавише, градови 
Турцима постају опасан терет јер ангажују људство и захтевају велика 
средства за одржавање, а не пружају ни тактичку предност ни заштиту јер се 
борбе воде на отвореном, где Србн 

до чекују иа друмов 'ма Тур ке 
ирусе им ос'јецају глапс (Еук IV,33:92,93). 
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Све до пада Београда у српске руке (1806), устаници су много чешће били у 
прилици да градове освајају и руше него да их бране, а кад и до тога дође -
епика he ту нову борбу саобразитп већ познатим, традицијом провереним 
моделима. 

У опису чисто војничких ствари, она са изразитом спремношћу следи 
старији манир, почев одтипично хајдучке процене положаја у бојном пољу: 

На злу ти се мјесту затекосмо, 
у равноме пољу шнрокоме, 
ђе не има ни трна нн грма! 
Нас је мало, а млого Турака: 
да с' бијемо, разбит не можемо; 
да бјежимо, утећ не можемо; 
шуме нема да се заклоннмо, 
већ можемо лудо изгинути (Вук IV,34:198-205) 

до описа напада на град који, мако опширнији, по свему подсећа на турску 
опсаду Сталаћа: 

Туку [Турци] града на четнри стране: 
с једне стране топовима туку, 
с друге стране бојннм лубардама, 
с треће стране лагум поткопаше, 
а с четврте јуриш без престанка (Вук IV,33:714-718). 

У стварима витештва, пак, епика се на прошлост ослања и у буквалном 
значењу речи, директним позивањем на старинске обрасце: 

"He будал'те, двије војеводе: 
ил' стелуди, ил' сте се препали? 
Што се, болан, 'нако не владате 
ко сус' старе војводе владале? 
Ће је вама дивит и хартија? 
Што ви ситну књигу не пишсте, 
не пишете, па је не шаљете 
б'јелу Шапцу, Лазаревић-Луки, 
комендату од Шапца бијела, 
нек вам даде индату Лозницу? (Вук IV,33: 272-281) 

Невољна да дуго жељени рат за веру и слободу сагледава у глобалу, епика у 
н.ему најрадије истиче лично подвижништво, а и тада по угледу на стара, 
славнија времена: 

Три војводе уједно одоше, 
боже мили, срца слободнога, 
помислише на старе јунаке, 
како ваља мријет на мејдану 
њих тројица пред двадест хиљада, 
и далеко сусретоше Турке! (Вук IV,32:156-161; војводе су: 
Милош Поцерац, Стојан Чупић и Анта Богићевић). 
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Најзад, најнепосреднији ослонац на стари (косовски) узор, такође у песми 
"Бој на Лозници" (Вук IV,33), налазимо у парафрази заклетве са "кнежеве 
вечере" коју у новој ситуацији изговара Лука Лазаревнћ, тражећи од својих 
војника - као и кнез Лазар од својих - не храброст (која није спорна), већ 
верност: 

дете, браћо, да се не издамо! 
Ко издао, издало ra љето, 
бијело му жито не роднло, 
стара њега мајка не виђела, 
њим се мила сестра не заклела! (600-604) 

Ова јака и изразито епска потреба да се, провлачењем кроз модел 
прошлости, легитимном учини текућа савременост, изненада постаје 
недејствена када дође до рехабилитације града као седишта вође (односно 
владара) и центра новоосвојене власти. Иако је свесна значаја градова као 
стратешки важних упоришта, устаничка епика потпуно одступа и од ис-
торије (која као седишта управе бележи Београд у првом и Крагујевац у 
другом устанку)13 и од сопственог, дотад активног обрасца, и следи један 
други пут. Коликог је обима то одступање и куда води тај нови пут, најбоље 
ћемо показати анализом једног нарочитог песничког средства: почетне фор-
муле епске песме, чији је значај за формална истраживања велики због 
позиције коју заузима у тексту. Чувене формуле: "вино пију..." и "књигу 
пише/шаље...", које долазе међу најчешће у нашој народној епици, готово 
без изузетка поштују врло строгу просторну хијерархију - и то је тачка од 
које ћемо у овој анализи поћи.14 

Стари српски јунаци, цар Стјепан, Божји анђели, цар Константин, 
ускоци - посебно Сењани, хришћански краљеви (од Будима, од Јањока, 
московска царица, цар из Петрибора) и слободни хришћани (бан Задранин, 
Србин Тукелија у Араду, 30 мартолоза у Смедереву итд.), као и сви Турци -
почев од цара у Стамболу - пију вино у градовима. Хајдуци и Црногорци, 
међутим, чинето у гори, на пољу, у планинм, пред црквом, више манастира, 
изнад неког града, украј воде, на ливади.15 Војводе српске победничке војске 
налазе се, пак, у селу: 

Вино пију три српске војводе 
у богатој и поносној Мачви, 
улијепу селу Метковићу (Вук IV, 28) 

и тако, са становишта форме, остају на пола пута, негде између хајдучије и 
недостижне правне државе, између прошлог господства и доскорашњег 
ропства, још увек ближи отвореном него затвореном простору. 

Потпуно се исто дешава и са формулом "књигу пише/шаље...": док 
стари јунаци (пре Косова) опште са светом из својих градова (Вучитрн, 
Скадар на Бојани, Призрен), владари и банови слободних хришћанских 
крајева из својих (Дубица, Петрибор, Москва, Спљет, Будим, Ердељ), сењски 
јунаци из Сења а ускоци и сердари махом из Шибеника и Котара, Турци свако 
из свог града а хајдуци и Црногорци са отворених простора - српски ус-
таници остају опет у селу: 
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Чссто књиге земљу прелазише 
од Тополе, села поиосига, 
од онога Пстровића Ђорђа, 
од Ћорђија, од Србије главе (Вук IV,36) 

или: 
Књигу пише чрнн Араппне 
из ордије иара силснога, 
од Видина, града бијелога, 
те је шаље у зсмљу Србију, 
у Тополу, ссло поносито, 
Црном Ђорђу, од Србије главн (Вук TV,39) 

одакле се ово о мему говорнмо још понајбоље види. Слиман однос село-град 
не везује се само за Карађорђа и не мора се нужно тражити само у пометним 
епским формулама. Кад је у питању Милош Обреновић, сусрећемо се с н>им 
на крају песме о боју на Чачку: 

Кад се српска искупила војска, 
доведоше деведссет роба 
и тридссет живнје Турака, 
доведоше у ссло Којпћс, 
све господар иснјсчс Турке (Вук IV,47: 160-164), 

робље пошаље у град Ужице, а сам остане у селу. Нсторпјска чињеница да су 
српски устанци једннеуспешнесељачке бунсу новијој исторнји, једине које 
нису угушене у крви, налази овде - могло би се рећн - свој епски пзраз. Али 
тај "епски израз" потиче из контекста којп је, на свој начин, супротан ис-
торијском онако како је слнка у огледалу супротна оригиналу. 

Иако је и за нсторију и за епику најмања релевантна јединица мере 
догађај, оне овај појам дефинншу свака на спој начин. Условно речено, 
историјски догађај је тачка пресека многих парамегара, нпр. узрока, непос-
редног повода, места, времена, последица итд. Чак и тзв. историјске 
личности имају у оваквој концегшији догађаја тек другоразредни значај, 
будући да се и оне морају наћи у футсцпји одређеног броја кључних 
параметара. Остали, тзв. учесницм, не.мају значаја уопште и једини подаии о 
Н)Има интегрисанм су у параметрс неког секундарног тппа (нпр. нумеричке, 
статистичЈсе, топогеографске и сличне). Насупрот томе, епски догађај се, 
слично античкој трагедији, дефинише као сукоб појединаца у функцији 
судбине, што подразумева однос управо обрнут ономе који фаворизује ис-
торија. Чак и сукоби великих размера, као што су аустро-турски или кримски 
рат, описани су у нашој епицн као приче о лпчностима, било да су у питању 
изгубљена па поново нађена браћа (CM 5,125; САНУ II, 9), било да се читав 
догађај буквално сведе на два антагонмста (CM 19; Вук III,8; САНУ IV, 1-3), 
било да се радња у целини полреди испољеном Божјем чуду, које - опет -
фаворизује представника само једне завађене стране (CM 58), и тако дал>е. 
Када се догађај дефинише као оно што јс судбмна доделила појединцу, мора 
се очекивати да његов значај порастс у највећој могућој мери, те да управо 
гтојединац посгане носилац радње и главни предмег певачевог ингер-
есовања, што управо и јесу основне одлпке прапог епског јунака. Није стога 
никакво чудо што епика своју интерпретацију националне историје као 
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судбине гради на континуитету витештва, инднвидуалне величине и 
подвижништва, служећи се њима кас метафором и видећи у њима једине 
стварне ослонце за просуђнвање глобалнпх соцпо-политичких кретања и 
превирања која - кад се мере вековима - никако не могу оскудевати 
догађајима. И пропаст и обнављање српске државе виђени су у епици као 
догађаји чији су актери поједпнци ("Пропаст царства српскога", "Почетак 
буне против дахмја"), те се на општенационалном плану и историја и суд-
бина показују као кумулативни појмови. 

Од тренутка кад пређу у турске руке, тј. од момента актуелизације 
модела певачеве савремености, градови и у конкретном и у апстрактном 
смислу постају туђи и чине део протнвнпкове исторнје, а њихове главне 
карактеристике у великој мерм преузимају епски дворови и куле. Гледано из 
овог угла, градови никад нису ни бил:| ништа друго до пратсћи реквизити, 
одређенаврста орнаментикеузепског јунака, једиако важна као и коњ, одело, 
оружје, дом и тако даље. У том контексту, песма о Маргити девојци и Рајку 
војводи није само ламент над славиом прошлошћу већ и дефинитивни 
опроштај од свега што њу чинм, будуГ1 м да се даља судбина нације не везује 
више ни за старе јунаке, ни за њихово господство над градовима. 

Ипак ће - као и у другим слнчним прилмкама - песнички манир 
надживети предмет ради којег је створен, о чему најбоље сведоче управо 
помињане почетне формуле епских песама. У њпма, малено, лепо, поносито 
или славно- свако село (црногорско или устанпчко) има исти значај и врши 
исту функцију као и стари, бели српскн градови. 

* * 

Никако није случајност што се епска прмча о градовима завршила на 
селу. У доба кад је већина нама познатих песама бележена, а кад је реч о нашем 
корпусу - од Ерлангенскогрукопнсп надаље, српске земље су већ најмање 
три века биле под непрекндном турском влашћу. И епски и историјски, 
Т у р ц и су о п и с а н и као в л а с т о д р ш ц и г р а д с к о г типа , п о т п у н о 
незаинтересовани за живот на земљи коју су препуштали рајм, оптеретивши 
је претходно великим дажбинама. Подела властм, земље и добара која је из 
тога произашла разликовала сеод сллке европског средњовековног градског 
живогау једној бигној поједнносги: била је заснована на верској и национал-
ној, а не на социјалној дискримннацмји. У свему другом, међутим, процес 
формирања градова показивао је универзалне ирте. 

Утврђења су и у старим и у новим турским градовима била неприс-
тупачна обичном живл>у, без обзира на веру. У њима су се концентрисале 
војска и државна управа, а грађанство х насељавало подграђа из којих су се 
временом развијала нова насеља градског типа. Измсђу XV и XIX века та 
насел>а трпе константан и пресудан источњачки утицај, из чега на крају 
настаје оно што данас зовемо стари балкански град. Мали или велики, овај 
градски тип био јекомбинација двеју, у принципу неспојивих особина: имао 
је добро организовано али изнутра затворено и збијено градско језгро са 
мноштвом уских и слепих улица и са невидљивим, високо обзиданим 
двориштима, али се - као целина - слободно преливао у околину, услед чега 
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је његово становништво долазило у непосредан додир са зеленилом и 
живом, текућом водом. Само се један императив морао безусловно 
поштоватиу овим насељима: верска припадност становништва. Томе јебило 
подређено све, од опште структуре до распореда градских четврти (махала), 
којесе нису делиле према странама света, на прпмер, или на српске и турске, 
већ на муслиманске, јеврејске и хрншћанске. 

Све што је од унутрашњнх градских простора опнсано у нашој народ-
ној епици припада, у ствари, овом градскомтмпу. Каве, башче, тргови, високе 
авлијске ограде, дућани и базари билн су - под одређеннм условима - дос-
тупни и Србима, па се може претпоставити да су епском певачу послужили 
као основа у оним ретким прилмкама када се опис феудалног српског града 
није могао избећи. Ова технпчка околност разрешава истовремено два 
парадокса. На првом месту, она може послужити као објашњсње нелогичне 
појаве да сео детаљима града у моделу певачеве савремености, чији јесимбол 
постављен споља, вишезна него о српским градовима чнји јесимбол унутра. 
На другом, постаје нам јасно како се могло деснти да стари феудални градови 
који су, сасвим по угледу на европске, били тесни, стрми, непроветрени и 
нехигијенски, у епским описима добију открпвене чаршије и башче са 
живом водом и непосредним додиром са околпном. 

Напредна урбанистичка решења нису, међутим, битно утицала на 
однос српског становништва према граду. Од пада своје државе, Срби су -
што под окупацијскнм турским притиском, L U T O под прмтиском ропског 
статуса и живота везаног за земљу - све впше постајали сељаци, дожив-
љавајући свој положај као контрапозицију непријатељском статусу 
грађанина за кога су имали само један синопим: Турчин. У таквом склопу 
односа између једног и другог живља, и у комбинацији са периодичним 
српским бунама и турским казненим експедпцијама које су обично истреб-
љнвалеи безљудним остављале читавесрпске крајеве, и село је губило облик 
и значај који је раније имало. Пре турског времена, села су - као и градови -
оснивана око тржишта и рударскнх мајдана, алп и око кула и замкова као 
њихова подграђа, затим око топлих извора, поред воденица, итдЈ6 Као и сва 
села тог времена и тог типа, српска села су била свет за себе, самодовољна 
затворена заједница са одређеним облицнма мануфактуре и управе. Под 
Турцима, чији се интерес везиваоза градове, жпвот на селу лнчио јесвевише 
на живот у збегу у који се врло често и морало ићи из страха од сталних 
погрома. Чак су и куће биле покретне, прављене тако да се лако могу 
преселити у шуму, планину, бмло којс скровито место. Дешавало се да село 
остане буквално без игде ичег живог и да се дуго поново не насели. Такво се 
место звало селиште и, мада није жпвело, ипак се водило као насеље јер је за 
Турке његова права вредност била не у људству већ у земљи коју је зах-
ватало.17 

Ипак, тај огромни притисак на село није никад бпо сасвим без одушка, 
а с временом је и потпуно ослабио, те оно од XVIII века почиње да живи тако 
рећи нормално, али тек сада потпуно изоловано од града.18 Ту, у тој мало 
принудној а мало природној изолацији, консолидују се вековима стваране 
традиционалне вредности патријархалне културе, обичаји и веровања чија 
виталност чини могућим и предмет нашег данашњег истраживања. Осим 
тога, и промене у систему управе које бригу и власт над селима преносе на 
локалне угледнике, омогућиле су - с времсном - настајање првих великих 
имања у поседу хришћана, те је тако н почетак економске обнове такође био 
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везан за село. Услед тога и нша другнх околностп, када су се почетком XIX 
века стекли услови за поднзаизе општенародне буне, та је буна у правом 
смислу била сељачка. У њеном знаковном смстему предаја градова била је 
важнијазбогоногштозначизаТурке(депоседнрање, поннжење и смрт) него 
због оног што би могла донети устанпцпма. Старм градови прелазили су у 
легенду и предање, а нови постајалп псторијска чпњеница. Између ове две 
крајности епика се није опредељнвала програмскм већ спонтано: свакогсвог 
јунака ставила је тамо где се он најдуже и најбоље памтно. 

Под страшним прмтпском ове профане мстормје, из српске епмке 
ишчилела је и свака представа о светом граду, мако је он дуго бмо омиљена 
епска тема у хрпшћанском свету. У том смпслу, духовна култура српског 
народа није турским освајањпма бпла само заустављена на затеченом ступ-
њу, већ је драстично враћена у доба нз којег је срећннјн део Европе изашао 
још почетком XI века, када је напустио присмлну манастнрску изолацију и 
предао се са великим еланом подпзању градова секуларног типа.19 Током 
дугог периода ропства подТурцима Срби, који су - као православци - имали 
све услове да изграде сопствену културу урбаног тнпа будући да је источно 
хришћанство за прототип нуднло старе, развнјене градове Леванта, остају 
потпуно без тог ослонца. Једини већи грађсвпнскн комплекс за који су, по 
традицији, могли везивати идеју светог здања био је манастир, о чијем 
неизмерном културном значају свсдоче једпако п еппка и историја. Па ниту, 
можда упрлво зато што је нераскпдпво везан за нацноналну судбину, манас-
тир не добија онај значај којн је имао за западно хрпшћанство у раном 
средњем веку: српски манастпр никад у народној свести нпје постао слика 
Небеског Јерусалнма, онога што св. Августмн зове Ci vitas Dei. Ту и тамо као 
светиња јави се Цариград, али недуго затим и он се преображава у Стамбол. 
Отад па иадаље влада мук. 

НАПОМЕПЕ 

1 У народној традицији постоје два основна схватагва појма странац која би, 
у главним цртама, могла одговарати грчкпм термннима ксениласија и 
филоксенија. Тачка у којој се страх од странца (као страх од туђег и 
непознатог) додирује са обожавањем странца-госта јесте, у нашој 
традицији, гостопримство. Чајкановпћ ово тумачи теофанијом, 
могућношћу да сеу путнику намернпку (даклестранцу) крије лутајуће 
божанство чију је наклоност пожељно задобити (В. Чајакновић, 'Тос-
топримство 11 теофанија", Студије из релнгије и фолклора, СЕЗ, 1924, 
XXXI, 13,1-24). Наш појам странца, изведен за ову конкретну прилику, 
ближи је по свом стварном значењу појму прикрнвени странац јер 
означава особу која се - мада долази из туђег рода или туђег простора -
сматра интегрисаном у свој. Странац у песмама које смо наводили као 
пример ннје редован већ изузетан случај који у песму улази управозбог 
тога што искаче из редовног тока ствари. 

2 Ако ишта, ово је најбољи знак да је песма певана из перспективе поробљене 
Србије, будући да је - историјски гледано - управо разбијање моћи на 
ситне поседе (и многесамосталне градове) било узрок слабљења српске 
феудалне државе. У старпјпм песмама раскол међу великашима 
тематизује се, додуше, само посредно, у склопу неке шире теме, али 
свесто њему ипак постоји. У овој песмм, међутпм, ни ВукБранковић не 
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повлачи консеквенце за епску издају на Косову већ улази равнолравно 
међу друге војводе. За то је бпла потребна ме само велпка временска 
дистанца, већ и надређени захтев нацпоналне консолндације пред ос-
вајачем хоји највише угрожава управо нацноналну (а потом државну и 
верску) самосвест. 

3 Овде дајемо комплетан прсглед градова по прпдсвима којима су означени: 
БЕЈ1И: Бар, Београд, Беч, Бпхаћ, Бпшће, Будмм, Букреш, Впдпн, Врхгорац, 

Вучитрн, Градашац, Грачац, Гусиње, Дабар, Диклић, Дубица, Дубровац, 
Дубровнпк, Жабљак, Задар, Звечане, Зворнпк, Јајце, Јанок, Једрене, 
Југовац, Кавај, Карловаи, Клис, Клобук, Колашпн, Коњиц, Котар, 
Котор, Кратово, Крим, Крушевац, Ку.маново, Куршумлија, Лијевно, 
ЈТозница, Мисир, Млеци, Мостар, Нпкшић, Нмш, Нови, Обрст, Озин, 
Омутић, Оногошт, Орид, Оспк, Пазар, Паланка, Пераст, Петрибор, 
Пирлитор, П ладин, Призрен, Прилнп, Приштина, Прокупље, Рибник, 
Рисан, Сарајево, Сен>, Сибпње, Сјеница, Скадар, Скопље, Сланкамен, 
Смедерево, Солин, Солун, Софија, Спљет, Спуж, Сталаћ, Стамбол, 
Столац, Топтан, Травник, Требиње, Тријест, Трубјела, Удбина, Ужице, 
Улцињ, Ушћуп, Цариград, Чачак, Шабац, Шибеннк. 

БОГАТИ: Млеци, Сењ. 
ВЕЛИКИ: Видин, Маџар, Стамбол. 
ДУБОКИ: Млеци. 
КАМЕНИ: Задар, Котари, Мостар, Осик, Ужице. 
КРВАВИ, КРВАВА KPAJIfMA: Клпс, Колашии, Котари, Никшић, Озриннћ, 

Оногошт, Подгорнца, Скадар, Спуж, Удбина. 
ЛЕПИ: Бањалука, Београд, Вучптрн, Градишка, Дмптровпца, Купиново, 

Нови, Нови Пазар, Подгорица (гиздава), Прпзрен (убав), Сарајево, Сењ 
(дивни), Скопље (убаво), Смедерево, Цариград. 

МАЛИ: Бањска, Бар, Вучитрн, Крушевац, Новп, Сталаћ. 
ПИТОМИ: Грблљ, Млецн, Пећ, Прпзрен, Смедерево. 
ПРОКЛЕТ: Ердељ, Лијевно, Невесиње, Скадар. 
ПРОСТРАН: Грбаљ, Смедерево, Цариград. 
РАВАН: Дмитровица, Дукађпн, Ћаковмиа, Котар, Котари, Крагујевац, 

Крушевац, Лијевно, Невесшие, Нпкшнћ, Пећ, Пожега, Приштина, 
Смедерево, Софпја, Ћуприја. 

СЛАВНИ: Беркасово, Петрибор, Цариград. 
СРЕБРНИ И ЗЛАТНИ: Мајдан (сребрни), Праг (златнн). 
СТАРИНСКИ, СТАРИ: Пазар (стари), Тврдош. 
СТОЈНИ: Беофад, Дубровнпк, Призрен, Царпград. 
ТВРДИ: Азов, Варадин, Жабљак, Оногошт, Скадар. 
ШИРОКИ: Млеци.Скадар. 
БЕЗ ИКАКВЕ ОЗНАКЕ: Азак (Вук I,65;CM 58,68), Алексинац (Вук IV,31), 

Багдат (CM 37,107), Барат (САНУ Ш,34), Бнхор (CM 170), Бјелопоље 
(CM 170), Бранич (ЕР 157; Вук 11,84), Будва (CM 14,48; Вук 111,44,71), 
Бунић (ЕР 113), Воскопоље (CM 170), Вршац (Вук 11,81), Гламоч (ЕР 63; 
САНУ III,53), Госпић (САИУ 111,76), Драч (CM 63), Дрежник (САНУ 
111,74), Дробњаци (Вук 11,66 - једмно место пакојем се помињу као град), 
Дувно (MX 1,30), Дуклин (CM 130), Звпјезда (Вук 11,94), Зрмања (САНУ 
III,76), Ириг (Вук 111,52), Jaib (Вук II, 15; IV,26; CM 44 - Јањош), Јелеч (ЕР 
98), Каменица (ЕР 155), Кандмја (CM 115), Кладуша (Вук 11,85; 
III,18,20,24;CM 100), Кнпн (ЕР 138,172), Костур (Вук 11,62; MX 1,62; 
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11,46,48; CM 37), Кројан (MX 1,53,58; 11,69), Круја (CM 161), Кучево (Вук 
11,85), Лончар (САНУ 111,58,59), Лорин (CM 106), Љубиње (CM 89), 
Љубушко (MX 11,57), Малта (Вук Ш,16), Медуп (CM 27,65), Моровић (ЕР 
90), Ново Брдо (Вук IV,31), Обод (САНУ IV,13), Пешта (САНУ 111,68), 
Плавно (ЕР 97), Пријепоље (CM 114,170),Ребнћ (ЕР 61), Семољево (Вук 
IV,42), Сереч (ЕР 113), Сигет (EI' 61), Сокол (Вук 11,21; 11.1,52), Стубица 
(CM 139),Типуи (CM 117), Тирана (САНУ 111,8,20; CM 170), Трново (Вук 
11,75), Тројан (САНУ IV,4S), Уибар (Вук 111,28), Фоча (Вук 111,87; CM 5), 
Хас (CM 170), Хотски Хум (CM 163), Хрват (CM 107). 

4 Осим овог, у епици постоје и другн начпни да се град фиксира за неку 
одредницу. Тако га налазимо: 

СА ПРИСВОЈМПМ ПРИДЕВОМ: Једар (србски), Котар (влашки), Млеци 
(латински), Окан (арапски), Сибиље (мађарско), Спљет (каурски), Уд-
бина (турска). 

СА ИМЕНИЦОМ КАО КВАЛИФИКАТИВОМ: Делиград (шанац); Ђаковица 
(арнаут-пазар); Јерусалим (светиња); Крушевац (шарени шанац); Мос-
тар (челеби пазар); 

САОДРЕДБОМ ЗА МЕСТО: Авала (више Бијограда), Арад (на крајини град), 
Варад (украј мора), Врањево (вишг Колашина), Кавај (покрај мора град), 
Лесковац (на Морави град), Неретва (град на бојишту), Топтан (покрај 
мора град). 

5 Историјски Јакшчћч, браћа Стефан и Дмитар, нчсу боравили у Београду 
већ у Нађлаку, поседу којч су добилч од краља Матије кад су прешли у 
Угарску. Ни претогаони у одбрамч Београда (који јеотетод Угара 1521) 
нису моглиучествовати, будућидасу погинулн много раније-Дмитар 
1486. код Смедерева, а Стефан 1489. код Беча. Необично понашање 
епскогТодора Јакшчћа у нашој песми (необично стога што су Јакшићи 
запамћенч као јунаци и борци протчв Турака), можда је одјек далеке 
успомене на стварнч пад Београда који се 29. VIII 1521. предао турском 
султану Сулејману, под условом да се поштеде животи његовчх 
бранчлаца и њихових породица. Услови предаје пчсу обухватали 
затечено хришћанско становништво које је 9. IX чсте године 
пресељено у околчну Цариграда. Сам Сулејман кренуо је пут своје 
престонице тек седам дана после тога (Гавро А. Шкрчванић, "Турски 
поход против Угарске ч ocBajaibe Београда 1521", Ослобођење градова 
уСрбијиод Турака 1862-1867, САНУ, 1970, стр. 149-160). 

6 Занимљиво је да се у сукобу између во јводе Прчјезде и турског цара Мемеда 
уништење, односно срамоћење епског јунака конципира слично као у 
песми "Бог ником дужан не остајг". Млада Павловица свом мужу убија 
коња, хрта и сокола (статусни спмболч) и уништава му дом (чедо и 
сестра/брат), ччме непосредно разара његов епски идентитет; цар 
Мемед од Пријезде тражи да му преда сабљу и коња (статусни сим-
боли), љубу (дом) и фад (епски идентчтет). 

7 О песничкој функцнјм поделе очевине и њеним семчотичким конотацијама 
(црно-бело, доле-горе, кула-цркза итд.) види рад Хатиџе КрнЈевић, 
"Обредни предмет - 'молитвена чаша' у песми 'Дчјоба Јакшића' ", 
Српска фантастика, натприроднс- и нестварноу српској књижевностп, 
САНУ, Научни скуповч XLIV, Београд, 1989, стр. 207-221. 



210 Ммтски простор и спиха 

8 Нечистн мртваци и места за њихово сахрањпвање помпњани су већ у овом 
раду. Слична молба и у песмн "Московски дарови итурско уздарје" (Вук 
111,15). 

9 Пажњу на порекло сјајне одеће у САНУ 111,13 скреће Турцнма "једна була 
стара" (у Вук 111,65 хајдука препозна Хајкуна-ђсвојка), са чнјом смо се 
карактернстнчном улогом већ срели, кадјебило речп о "бабиУрнсави". 

10 Главна трговнна робљем у турско доба одвпјала се подаље од домаћег 
простора епске поезмје. У том смпслу био је чувен град Азов, који је за 
време турске управе 1471-1700 био познат под пменом Азак, и запамћен 
као велико тржиште робова. Други правац у трговпни робљем са 
Балкана водио је преко Прпморја ка Пталпјп, а спомен на његову 
успешност чува се у всиецијанској "Словенској обалп". 

11 Секула се у MX 1,72 прерушава у девојку, сестра га продаје као робињу 
Југовићпма, аон то искорпстн да обљуби њихову сестру; војводаБогдан 
уЕР 114 толико осиромаши да продаје жену за дуг, Иво Сенковић уМХ 
VIII,3 робује на галији, али не да за себе откупе, иако пма од чега, итд. 
Сви су ови сижеи блпжи бајкама него епиии no многим својим 
особинама. 

12 О томе вили Каталог у књизп: Млрпја Клеут, Иван Сењанин у 
српскохрвагскпмусмснпм пссмама, Матпца српска, Мови Сад, 1987. 

13 Ово "одступање од пстормје" нпје - међутим - тако драстнчно како може 
изгледатп. Наиме, и сама нстормја уочава да се, после освојења 
Београда, "сељачке вође првог устанка ... са својпм породицама не 
насељавају у Београд. Почсв од Карађорђа онп своје породице већином 
задржавају у својим селпма ... За ibiix је одбрама незавпсности земље 
била уско повезана за одбрану Њ ! I X O B I I X родних села. Зато граде шанчеве 
на границама ослобођене земље и кадтп шанчевм падну и њиховасела 
буду изложена турској инвазпјп за њпх је рат нзгубљен" (Васа 
Чубриловнћ, "Београд - нациопално и културно средпште Србије у 
XIX веку", Ослобођење гралова у Србпји од Турака 1862-1867, стр. 
221,222). У томе се, како впдпмо, еппка n исторпја поклапају. Историја, 
међутим, следи и једну другу нужност - коју еппка у потпуности 
и г н о р и ш е - а та је нужност везана за об јективне услове ад-
министрирања и реалкзације влдсти. Исторнја бележи- а епика н е - да 
у периоду 1S07-1S13. Београд постаје главно прпвредно, управно и 
к у л т у р н о с р е д и ш т е С р б и ј е ; да се 1807. у њега пресељава 
Правитељствујушчи совјет пз Смедерсва; да се 180S. у Београду отвара 
Велика школа; да се од 1S11. у Србији ствара права влада са 
појединачним министарствпма чије је седиште у Београду, итд. Када 
1813. Београд падне поново у турске руке, са н>им пада и Србија. Обнова 
у другом устанку почеће такође у једном граду - у Крагујевцу где 
Милош Обреновић држи Књажевску канцеларију све до 1830. После 
тога власт се поново сели у Београд п отада се њене институције и 
симболи континуирано везују за њега (Исто, стр. 226,227). Овако освет-
љен, епски прнступ исторпјп заправо се и не би могао назвати 
одступањем од чињенпца, већ пре крајње селективним односом према 
њима. 

14 Више о формулама и њиховом значењу впдп даЛ)в у овом раду. 
15 Само једном, Вук IV,9, Црногорци су у селу Мартинићнма. 
16 Стојан Новаковић, Село, Београд, 1965, стр. 56, 107. 
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ЗАВРШНЕ НАПОМЕНЕ 

У претходна два обимна поглавља (Отворен и Затворен простор) 
желели смо да укажемо читаоцу на културну кодираност слике простора 
какву нам нуди наша епика. На самом почетку овог рада ми смо дали рачуна 
о томе како употребљавамо термин код и позвали смо се том приликом на 
Елеазара Мелетинског који под њим подразумева изражајно средство, тј. 
један од језика за описивање света хијерархијски рашчлањеног на разне 
нивое. Ако претпоставимо да свака култура располаже неодређеним али 
коначним бројем таквих кодова, морамо увидети да израз културна 
кодираност указује - заправо - на читав систем сложених и међусобно 
повезаних описа једног истог објекта, у нашем случају - слике света као 
простора. 

С друге стране, ако епику схватимо као један од овако дефинисаних 
кодова, наша досадашња анализа указује нам се као покушај да из датог и 
познатог епског кода издвојимо све кодове који то нису (мит, ритуал, 
веровање, обичај, и тако даље). У самој ствари, сврха свег нашег посла - како 
се сада показује - била је да читаоцу скренемо пажњу на двоструку, или чак 
вишеструку кодираност материјала који смо поступно приказивали. Идући, 
дакле, за издвајањем непесничких кодова из грађе коју чмни искључиво 
поезија, ми смо свепроблеме везане за природу и функције песничкогтекста 
свесноостављали пострани, како бисмоу први план изнели његовескривене, 
књижевној анализи тешко доступне слојеве. Као један од најзанимљивијих 
резултата ка којима је такав поступак водио, желели бисмо на овом месту да 
истакнемо епску варијанту дихотомпје затворен-отворен простор. 

Никога не би могло пзиенадити то што елементи антиномије зат-
ворено-отворено у гносеолошкој и аксиолошкој равни долазе из супротних 
семантичких поља, будући да то по дефиницији мора бмти тако. Али када се, 
на онтолошком плану, јединствена категорија простора не развија у два 
комплементна подскупа (затворено и отворено) већ се разбија у два инком-
патибилна, генерпчки самостална и дивергентна (човеков и Божји, односно 
етички и митски) - онда се мора говорити о неочекиваном заокрету који 
епика чини у односу на сопствену, матичну културу. 

Видели смо, кад је било говора о традиционалној кући, у коликој се 
мери њен простор сматра светим, чак у правом смислу божјим - будући да 
бог(илидемон) намногоначинаинамиогоместаун>ој борави (исподпрага, 
у огњишту или испод њега, на тавану, у икоилуку, у подруму). Веровање у 
божанску природу човековог дома може се сматрати једним од логичких 
модела наше традицпјске културе, тим пре што је још увек живо - о чему 
сведочи очуван обичај приношења градбене жртве темељима, слемену и 
огњишту новоподигнуте куће. Истом врстом сведочанства могу се сматрати 
и многобројне ритуалне радње, нарочито приликом свадбе или у случају 
смрти у кући, иако им је право значење заборављено и замењено једностав-
нијим, прагматичким тумачењима. 
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Из приказане анализе песама могло се видети колико је епика према 
свему овоме равнодушна. Осим малобројних описа изливања светости на 
простор куће приликом славе или боравка анђела у њој, готово да и нема 
свести о Богу све док човек не изађе из свог простора и не суочи се са 
грандиозном демоничношћу отвореног. Приметили смо, осим тога, да се 
унутрашњост куће ретко слика, али да су зато описи њене зачуђујуће 
раскошне спољашњости врло чести. Описивана на тај начин, кућа је и сама 
део отвореног простора и то у толикој мери, да се ни н>ен гранични положај 
овде готово уопште не осећа (изузев у мотиву смрти на градским и авлијским 
вратима). Као део отвореног простора кућа се јавља и у свом фантастичном 
виду, истина ретко (као грађевина која се зида "од костију коњских и 
јуначких") и ту се, нарочито ако имамо у виду сличне градње у лирици и у 
бајци, н>ена просторна означеност помера у најдаљу могућу тачку ка дивљем 
и отвореном, намећући јој истовремено конотације нечистог, демонског 
места. 

Очигледно је, дакле, да као затворен простор епска кућа не постоји на 
исти начин као ropa, вода, поље и други елементи отвореног простора. 
Унутрашњост куће у епици није унапред дати простор који се може 
описиватитакав какав јесте. Напротив, он се формирасваки пут изнова и увек 
истовремено са формирањем сложених односа међу људима који га 
испуњавају, служећи драмском развоју људских радњи и сукоба само као 
сцена или као оквирна просторна претпоставка. Зато се, за разлику од већине 
елемената отвореног простора, он само врло ретко може приказати као слмка. 
Услед свега тога, од многобројних културних регулатива везаних за човеков 
дом, у епици су своје место нашла само најопштија упутства у виду дозвола 
и забрана одређене врсте понашања у одређено време и на одређеном месту, 
чија је применљивост универзална али ненаметљива. Без тих двеју особина 
- универзалности и ненаметљивости - непеснички културни кодови битно 
би ометали драмски развој радње прннуђујући ra да се исцрпљује у 
меандрима општепознатих и подразумеваних нормативних блокова. Ун-
утрашњи простор куће сувише је скучен да би поднео иједан непотребан 
детаљ: све своје фрустрације на том плану певач може задовољити тек кад из 
њега изађе. 

Ако овај став прихватимо као вероватан, из №tr& можемо извести 
закључак да је затечена слика затвореног простора епске куће последица 
превласти песничког кода над непесничким културним кодовима. 

И град, други топос затвореног простора обухваћен нашом анализом, 
има у епици сличан статус. Мада су сачувале живу свест о њиховом 
политичком и историјском значају, епске песме доследно о градовима 
стварају слику нарочите врсте позорнмце, комбмноване из разних делова 
(трг, пијаца робова, чаршија, кафаиа, лонџа, кула, зидине, мост) и 
специјализоване за масовне сцене (ратничке поворке, бојеви, мегдани, 
театрални уласци и изласци великих јунака, шетње, сабори, гозбе) чему је 
можда узрок и мали број фабула које се типски везују за овај простор (ос-
вајањеи пљачка, продаја робља, бекство из градске тамнице, отмицаневесте). 
Из анализе песама могло се видети да је ово и једина константа у приступу 
затвореном простору града, док се све друге његоое одреднице (нарочито 
идеолошке) постепено мењају пратећи промене на општој скали епских 
односа од својега ка туђем. 
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Ваља напоменути да ни у константнпм ни у променљнвим својим 
видовима епски град нпје опнсан као Божје дело већ увек као творевина 
људских руку, грађевина коју човек дпже себи у славу или на своју срамоту, 
али у сваком случају пролазна и подложна уништењу. Доследко, чак и без 
велике разлике у нијансама, и град и кућа се идентификују са своји.м 
држаоцем, те епска слика њпховог пада илн пропасти у пророчанском кон-
тексту сна значи увек и само власникову смрт. Следећи управо ову нит 
коначног брисања разлнке између дела и његовог творца, ми смо узели 
слободу да закључимо како у крајњој линији и кућа и град за епског певача 
имају вредност орнамента, једног из класе оних елемената помоћу којих се 
гради песпичка визија великог епског јунака. Кућа и град не би се, у том 
случају, бнтно разлмковали од одела, коња и оружја - од свега онога што 
чини, заправо, структуру таквог лика, укључујући ту и телесну лепоту, карак-
терне црте, достојног противника, ратничку вештину, врсту и величпну 
подвига, и тако даље. Тиме је претходна теза о превластп песничког кода над 
културним кодовима доведена до своје крајње консеквенце. 

Јесмо ли на тај начин дошли до закључка днректно супротног једној 
од основних претпоставки овограда fcoja гласида се ниједна транспозиција 
простора, па нп песнпчка, не може извести мимо модела матичне културе, 
нити у противречју с ibiiM? Тешко је, у контексту фолклорпе уметностн, 
замислити ситуацију у којој би певач, традиционалан и побожан човек, 
доследпо ii без икаквнх санкција чинно тако битне уступке песничким - na 
рачун општих културпих вредности. Пре ће бити да је прпвид потпуног 
нестанка културног у корпст песничког кодпрања последица промене 
логичког модела на којем се културни кодови заспивају и, пре свега, наше 
неспремности да ту промену уочнмо. To се, међутим, корнгује кад промена 
логичког модела дође у први план те не само да се не може превпдети, већ се 
мора прихватити као одлучујући детерминатор при дефинисан>у простор-
них типова. У нашем случају драстичан пример за то био би топос цркве, 
"божје куће", која управо услед оваквих околности ннје у нашој сис-
тематизацији затвореног простора могла добити посебно место. 

У уводном излагању поглавља Затворен простор видели смо да је зат-
варањесветог места зидовима и куполом (његово, дакле, омеђивање) од самог 
почетка значило не толнко заштиту од нежељених утниаја споља, колико 
жељу да се светост места задржи унутра, да се обезбеде трајност и регулар-
ност контакта са еманацијом светогбића бога. Од тренутка кад је то првн пут 
учињено, па све до данас, суштина појма "божја кућа" није се битно 
променила. У том емислу, унутрашњост цркве морала би бити квинтесен-
ција затвореног простора уопште, мерило унутрашњости свега што постоји, 
јер ниједно друго дело човекових руку не може потпуније и са више 
божанског права испољавати све битне карактернстике затвореног простора. 

У нашој народној епнци црква, међутим, уопште није осликана као 
елемент затвореног простора (осим у једном случају: када се јави као симбол 
хришћанског града). Печат светости и божанског порекла она тамо несум-
њиво има, будући да се врло често "сама огради" из костију и тела правед-
ника, из њиховог пепела или око њнх живих, или с е - нешто ређе - упутства 
за градњу цркве добијају одсветих бића и одсамогБога. Али оно што је песма 
спремна да опише увек је cno.i.aixiibii изглед цркве, њена величина и, 
овоземаљски сјај. О ономе што је у iboj сазнајемо само путем описа чудесних 
збивања која прате две врсте ситуација: светачка чуда и несвесна сагрешења 


