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Мит и иден ти тет: кро скул ту рал ни и  
ин тер тем по рал ни при ступ – увод у те мат
Темат под насловом Мит и идентитет: кроскултурални и интертем-
порални приступ доноси шест радова и прегршт нових перспектива, ме
тодологија, предложених тумачења, прегледа проблематике и оригинал
них научних доприноса. У првом дијелу уводног текста се веома сажето 
објашњавају основни теоријски концепти који су важни за разумијевање 
темата, а у другом дијелу се у најкраћем представљају радови темата. Сма
трамо да су ових шест врсних студија као цјелина успјели да ставе у први 
план динамичку и искуствену димензије мита и идентитета.

Кључне ријечи: мит, актуелност мита, идентитет, алтеритет

Myth and Identity: А Cross-Cultural and 
Intertemporal Approach – Introduction
The issue entitled Myth and Identity: А Cross-Cultural and Intertemporal 
Approach brings six papers and a handful of new perspectives, methodologies, 
proposed interpretations, problem reviews and original scientific contributions. 
In the first part of the introductory text, the basic theoretical concepts important 
for understanding the topic are very briefly explained, and in the second part, 
the papers are briefly presented. We believe that these six excellent studies 
as a whole succeeded in bringing to the fore the dynamic and experiential 
dimensions of myth and identity.

Key words: myth, actuality of myth, identity, alterity
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Про у ча ва ње ми та је јед на од фо кал них та ча ка фор му ли са ња и ег зо
ти зи ра ња Дру гог, тог ан тро по ло шког про јек та par excellence. Ра спра
ве о то ме шта је мит и на ко ју се ре ал ност од но си дио је про бле ма ти
ке ди сци пли не у ши рем кон тек сту ака дем ског ва га ња ври јед но сти 
дру штве ноху ма ни стич ких на спрам при род них на у ка и по ли тич ког 
кон тек ста гео кул тур не ма пе сви је та. 

У ра ноj ан тич кој грч кој ми сли ве о ма су ци је ње ни по ет ски дис
курс ми та, ње го ви афек тив ни и пер фор ма тив ни аспект. У грч кој фи
ло со фи ји VIII–IV вије ка пр.Хр. – у ду гом пе ри о ду у ком пи са на ри јеч 
по ти ску је орал ну тра ди ци ју и у то ку по ли тич ког про це са де мо кра
ти за ци је го во ра, ми тос (μύθος) би ва схва ћен као су про тан ра зум ском 
дис кур су ло го са (λόγος), да кле као фик ци ја и ап сурд. На овом на сле ђу 
су у по кре ти ма се ку ла ри за ци је и про свје ти тељ ства из гра ће ни мо дер
ни за пад ни/евро цен трич ни стан дар ди исти не и ре ал но сти, ко ји про
кла му ју соп стве ну су пе ри ор ност по пи та њу ра ци о нално сти и зна ња. 
Да кле, дистинк ци ја ми тос/ло гос, ус по ста вље на у кла сич ној грч кој 
ми сли, на ста вља да жи ви са сна жним по ли тич ким им пли ка ци ја ма: 
про свје ти тељ ски на ра тив ета бли ра „ци ви ли зо ва ну Евро пу“ као ар би
тра исти не, ра зу ма и зна ња и раз два ја ци ви ли зо ва но соп ство од су је
вјер не дру го сти (Би бли ја оста је ва жан извор зна ња о Бо жи јем ра зум
ском пла ну). XIX ви јек је про ла зио у зна ку ево лу циј ске прет по став ке 
о људ ској ра си ко ја ли не ар но на пре ду је ка све уса вр ше ни јем обли ку 
оли че ном у за пад ној ци ви ли за ци ји и ње ној се ку ла ри зо ва ној на у ци. 
XX вијек је до нио те о ри је ми та као сна жне стру је ми шље ња са сво
јим пред но сти ма и не до ста ци ма. Функ ци о на ли зам кон тек сту а ли зу је 
мит уну тар со ци јал ног и по ли тич ког жи во та за јед ни це, и ин си сти ра 
на овом прак тич ном по љу ин тер ак ци је, за не ма ру ју ћи ин те лек ту ал ни 
аспект. Струк ту ра ли зам по сма тра мит као објек тив ни сви јет за се бе и 
у си сте му ис под по вр ши не са др жа ја ми та ви ди не свје сну ког ни тив ну 
струк ту ру, али ли ша ва мит кон тек ста сва код нев ни це. На кон ових и 
дру гих мо дер ни стич ких те о ри ја, ан тро по ло ги ја се фо ку си ра на упо
тре бу ми та у сва код нев ном жи во ту, кул ту ралнe спе ци фич но сти ми та, 
ин ди ви ду ал ну из вед бу ми та; на мит као ре флек си ју над ствар но шћу 
(а не као ре флек си ју са ме ствар но сти). Ре ви ди ра но ста ње у на у ци ка
же да мит ис тра жу је и из ра жа ва (не, ди рект но и да, свје сно) људ ске 
по сту ла те о ствар но сти, и да мит ска исти на при па да зна њу ко је ни је 
дио ма те ри јал ног сви је та при род них за ко на.

Мит се мо же схва та ти као на ра тив ко ји опи су је за јед нич ко ис
ку ство уну тар по је ди не гру пе/за јед ни це кључ но за кон стру и са ње 
иден ти те та те ис те за јед ни це/гру пе. Иден ти тет је јед на ко ком плек
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сна и про мјен љи ва ка те го ри ја ко ју ни је мо гу ће обуј ми ти јед ном де
фи ни ци јом и ко ја има ва жно мје сто у ра зли чи тим дру штве ноху
ма ни стич ким ди сци пли на ма. Све при сту пе у кон цеп ту а ли за ци ји 
(по ме ни мо при мор ди ја ли зам и со ци јал ни кон струк ти ви зам у окви
ру со ци јал не ан тро по ло ги је) ва жно је са гле да ти у њи хо вом исто
риј ском и по ли тич ком кон тек сту. Ди ску си је о иден ти те ту ко ри сте 
тер мин са ра зли чи тим зна че њи ма, од фун да мен тал не и трај не ис
то сти, до флу ид но сти, кон тин гент но сти, до го во ре но сти итд. Ми то
ви са др же сет иден ти тет ских кри те ри ју ма за раз не за јед ни це. Та ко 
су ми то ви о иден ти те ту та ко ђе ми то ви о дру го сти, јер фор му ли са
ње иден ти те та под ра зу ми је ва утвр ђи ва ње ра зли ка и гра ни ца. Сли
ке о иден ти те ту и ал те ри те ту ко је игра ју ва жну уло гу у ми ту има ју 
очи глед не по ли тич ке, со ци јал не и етич ке им пли ка ци је. Ва жно је 
има ти у ви ду да су мит ски по сту ла ти о ствар но сти кон тек сту а ли
зо ва ни уну тар сва код нев ног жи во та и дру штве не, по ли тич ке и мо
рал не про бле ма ти ке. 

***

Те мат отва ра сту дија Је ле не Пи ли по вић „Два пут ро ђе ни бог. 
Преосми шља ва ње ми та у Еу ри пи до вим Ба хант ки ња ма“, у ко јој књи
жев на ана ли за ове је дин стве не и не до ку чи ве Еу ри пи до ве дра ме слу
жи као алат ка и ба за за јед ну сло же ни ју ана ли зу и по ен ти ра ње у до
ме ну исто ри је иде ја. Сви ко ји су би ли у бли жем кон так ту са чу дом 
грч ког те а тра Ати не V ви је ка пр. Хр. зна ју да овај фе но мен на ди ла
зи ра ван са чу ва них тек сто ва и да се ман тич ки плу ра ли тет цр пи из 
цје ло куп ног кул ту ро ло шког кон тек ста по ли са ис то вре ме но ути чу ћи 
на ње га. Еу ри пи до ву об ра ду мита о дво стру ком и па ра док сал ном 
ро ђе њу бо жан ства Ди о ни са – а исти ни тост овог кон крет ног ми
та је ва жна нит по ме ну те дра ме – ау тор ка по сма тра као до при нос 
овог тра ге ди о гра фа трансфор ма ци ји пој ма ми та, ко ја је обиљежи ла 
европ ску повијест иде ја. Ау тор ка кре ће од ра них по че та ка хе лен ског 
ми та: нео дво јив од по е зи је, мит је ау то но ман од кри те ри ју ма исти
ни то сти – но си лац је осо бе не исти не. Пра те ћи град њу и раз град њу 
овог ми та у Ба хант ки ња ма у за ви сно сти од драм ских ли ко ва, ау тор
ка про на ла зи ми то твор ну по ли фо ни ју у овој дра ми, мно штве ност 
гла со ва/зна че ња/исти на и иден ти тар ну ва жност ми та. Ау тор ка 
је скре ну ла на ро чи ту па жњу на мо тив ан дро ге не зе (Зев со ве му шке 
ма те ри це) ко јим се овај грч ки мит при бли жа ва ху риј ско–хе тит ским 
ми то ло ге ма ма; овај мо тив је у ра ду крат ко са гле дан и кроз со чи во 
фа ло го цен три зма, те као не спо јив са хе лен ским ко лек тив ним иден
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ти те том. Са гле да не су и по зи ци је драм ских ли ко ва ко ји уме сто кри
те ри ју ма исти ни то сти уво де кри те ри јум ко ри сно сти, што у на шој 
дра ми гра ди ва жан аспект у ра зво ју пој ма ми та у прав цу при че у ко
ју тре ба вје ро ва ти. Овај смјер праг ма ти зма се да ље очи та ва као мит 
у сми слу ин стру мен та ма ни пу ла ци је – ау тор ка, да кле, у окви ри ма 
ана ли зе Еу ри пи до ве дра ме по ве зу је ан тич ку фи ло со фи ју и кон цеп
ци ју Ро лан да Бар та, ко ја је у са вре ме ном сви је ту по зна та као ши ро ко 
рас про стра ње но и ак си о ло шки не га тив но зна че ње ми та.

Дру га сту ди ја “Medea: Greek Myth and Peculiar Identity“ у ко а у
тор ству Та ма ре Пле ћаш и Ане Ђор ђе вић оста је у сфе ри грч ког ми
та и грч ког по зо ри шта.  Ова сту ди ја је сво је вр сно хва та ње у ко штац 
са но тор ним Ме де ји ним ли ком ко је су ко а у тор ке кон ци пи ра ле као 
испи та ва ње три иден ти те та: род ног, по ли тичког и пси хо лошког. Фи
ло соф ски при ступ про бле му иден ти те та при ми је њен је на осно ви 
Еу ри пи до ве дра ме Ме де ја, у ко јој се Ме де ји но би ће при ка зу је као 
бит но дру га чи је на по чет ку и на кра ју дра ме. Овај рад са жи ма ста ре 
и до но си не ке но ве уви де о за у ви јек фа сци на ра ју ћем мит ском ли
ку че до мор ке. Сама људ скост уби це соп стве не дје це је крај њи иден
ти тет ски про блем. Као же на, су пру га и стран ки ња, Ме де ја јесте/по
ста је ком плек сна и ра ди кал на дру гост у со ци јал ном и по ли тич ком 
кон тек сту, а њен мит отва ра пи та ња о (не)про мјен љи во сти и (не)
кон гру ент но сти иден ти тета. На раз ним ни во и ма (пер фор ма тив ном, 
јав ном – дру штве ном и по ли тич ком, те при ват ном – по ро дич ном и 
пси хо ло шком), она је би ће са мар ги не и би ће ли ми нал но сти у ко ме 
се спа ја ју не спо ји ве иден ти тет ске од ли ке. Уз за ни мљи ве ек скур се као 
што је раз ма тра ње по зо ри шне и ри ту ал не ма ске и ње них ди мен зи
ја, ау тор ке на кра ју ра да отва ра ју мо гу ће ин терпре тив не пу та ње ко
ји ма се илуструје (ако је то уоп ште по треб но) ак ту ел ност ми та у 
са вре ме ном те о рет ском окви ру, нпр. по сред ством кон це па та по пут 
ин тер сек ци о нал ности и по ли ти ка иден ти те та.

У на ред ном члан ку „Ми то по е ти ка нар ци са/ас фо де ла у пе сми 
Ве жба Ива на В. Ла ли ћа“ ау тор ка Је ле на Н. Ар се ни је вић Ми трић нас 
за др жа ва у по љу ан тич ког ми та и смје шта нас у XX ви јек уз под сје
ћање да је прак са ре ми то ло ги за ци је је дан кру ци јал ни умјет нички 
по сту пак са гле да ва ње ми та као вјеч но жи вог изво ри шта. Ау тор ка 
ми ну ци о зно сту ди ра јед ну од пје са ма Ива на В. Ла ли ћа ко је ре ви
та ли зу ју и транс фор ми шу мит ске еле мен те. Вје жба са те мом и ли
ко ви ма Еле у син ских ми сте ри ја цр пи из мо жда нај по зна тијег ми
сте ријског култа у ан ти ци. Рад ис тра жу је би нар ну опо зи ци ју око 
ко је је кон цен три са на Ла ли ће ва пе сма: дво ја ку при ро ду цен трал
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ног мит ског ли ка Ко ре/Пер се фо не – ње жне жи ве дје вој ке и ћер ке, 
од но сно го спо да ри це под зе мља и же не Ха до ве. Ова би нар на опо зи
ци ја сто ји и у цен трал ној сим бо ли ци у пје сми, сим бо ли ци цвје то ва 
нар цис/ас фо дел, при че му је ас фо дел за гроб ни нар цис, су но врат. 
Ау тор ка се по све ћу је де таљ ној ана ли зи фло рал не сим бо ли ке при
сут не у грч ком ми ту о Пер се фо ни, са на ро чи том па жњом за нар
цис и ње гов хтон ски пан дан ас фо дел. Ком плет на ана ли за се сти
че у тач ку еле гант ног по ен ти ра ња да до тич ни мит у Ве жби слу жи 
као по ље (ме та)по е тич ке са мо сви је сти, за пје сни ко во про ми шља
ње са мог ства ра лач ког про це са. Хтон ски ам би јент пје сме (че га је 
су но врат сим бол) на рав но од го ва ра су штин ској ди мен зи ји култ не 
прак се Еле у син ских ми сте ри ја (ко ја је има ла за циљ да обезби је ди 
бла жен ство на кон смр ти), али и фи гу ри ан тич ког пје сни ка/пје ва ча 
као ли ми нал ног би ћа (чи је је ства ра ње ди је лом из ван свје сне кон
тро ле, у под сви је сти), и на ову ван ред ност Ла ли ће ве по е ти ке ау тор
ка нам скре ће па жњу.

Че твр та сту ди ја ау то ра Но е ла Пут ни ка, „Ан тро по ло шке им пли
ка ци је Плу тар хо вих ес ха то ло шких ми то ва“ у фо ку су има Плу тар ха, 
зна ме ни тог грч ког пи сца I в. по Хр.,  фи ло со фа, исто ри ча ра, био гра
фа, па чак и по све ће ни ка у Еле у син ске ми сте ри је и све ште ни ка у 
Делф ском про ро чи шту. Ау тор ове сту ди је је зна лач ки иза брао оне 
спи се у ко ји ма Плу тарх у сво јој фи ло соф скопси хо ло шкоан тро по ло
шкој ар гу мен та ци ји по се же за осо бе ним ми то ви ма о жи во ту по сле 
смр ти (myths of the afterlife или Jenseitsmythen) ко ји се мо гу на зва ти 
и ес ха то ло шким јер се ак те ри ма у тим ми то ви ма при ка зу је ко смич
ко устрој ство и раз от кри ва чо вје ков иден ти тет спрам ње га. Ау тор у 
са мом уво ду по ка зу је зна чај и спе ци фич ност спи са та кве исто риј
ске фи гу ре ка кав је Плу тарх, свједок ри ту ал них и култ них прак си 
раз них мо да ли те та, те син те ти чар ра зли чи тих ми стич ких, ре ли гиј
ских и фи ло соф ских то ко ва, као и ва жна ка ри ка у ра зво ју пла то ни
зма до сред њо вје ков ног хри шћан ског ми сти ци зма. Но ел Пут ник се 
у овом ра ду кре ће ме ђу зах ти јев ним те ма ма као што су од нос ми то
са и ло го са и гра ни ца из ме ђу тради ци о нал ног и фи ло соф ског ми та. 
Он вје што са гле да ва Плу тар хов ес ха то ло шки мит у ча роб ном тре
нут ку ра зво ја фи ло со фи је и ми та ка по зно ан тич ком дис кур су гно
зе (не по сред ног лич ног от кро ве ња), ко јом су грч ку ми сао на ро чи то 
обо га ти ли ма ло а зиј ски, бли ско и сточ ни и је вреј ски идеј ни то ко ви и 
култ не прак се. У ана ли зи иза бра них од ло ма ка ау тор про на ла зи, пра
ти и об је ди њу је ан тро по ло шке им пли ка ци је Плу тар хо вих ми то ва о 
човјеко вом тродијел ном устрој ству: људ ско би ће са сто ји се из тије ла 

Ђ. Шијаковић Маиданик Мит и идентитет: кроскултурални и интертемпорални приступ 
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(σῶμα), ду ше (ψυχή) и ду ха/ума (νοῦς), при че му Плу тар хо ва ан тро по
ло шка схва та ња ау тор схва та као Плу тар хо ву кон цеп ци ју чо вје ко
вог иден ти те та у нај оп шти јем сми слу те ри је чи, ње го ву кон цеп ци ју 
он то ло шке ди мен зи је иден ти те та. У овој врсној сту дији ау тор да је 
сво ја ори ги нал на за па жа ња на мно га за ни мљи ва пи та ња у по гле ду 
Плу тар хо вих ми то ва, као што су на дра ци о нал но/ми стич ко раз ми
шља ње, кон цепт де мо на, уче ње о ре ин кар на ци ји, пи та ње ду ха као 
над ду шев не ком по нен те чо вје ко ве, те интри гант ни де та љи култ не 
прак се: ша ма ни зам и хер ме ти зам.

Сту ди ја слу ча ја “Divine genius, subversive hero, or creative ent
repreneur? Exploring various facets of the artist as a mythical figure“ ко
ју пот пи су ју Ве ра Ме во рах, Је ле на Гу га и Че до мир Мар ков окре ће се 
„мит ској“ при ро ди лич но сти умјет ни ка. Ау то ри се пре вас ход но ба
ве пи та њем функ ци је ми та: ка ко ми то ви оп ста ју и ка ко се ми је ња ју 
у са вре ме ном дру штву, те ка ко обли ку ју пер цеп ци је – кон крет ни је, 
тро пе ко ји се ве зу ју за фи гу ру умјет ни ка. У ра ду се де таљ но ма пи ра
ју кључ ни тро пи мит ске лич но сти умјет ни ка ка ко се она ра зви ја
ла у за пад ној кул ту ри. За тим се по ста вља пи та ње ста ту са ових тро
па у да на шњој пост ди ги талној кул ту ри и у пет ин тер вјуа са срп ским 
умјет ни ци ма се ну ди увод у ис пи ти ва ње ко ли ко су тро пи умјет ни ка 
ре ле вант ни за са мо пер цеп ци ју умјет ни ка. Тро пи умјет ни ко ве мит
ске лич но сти по ста вље ни су око кључ них ри је чи: ге ни јал ност, ин ди
ви ду ал ност, ау то но ми ја, хе рој ство, чу дооддјете та, ме лан хо ли ја, суб
вер зив ност, сла ва. Фи гу ра хе ро ја–умјет ни ка (ра зви јан у ре не сан си) 
и умјет ни ка као па лог хе ро ја за нас је мо жда нај ин те ре сант ни ји, с 
обзиром на сво је по ри је кло у грч ком мит ском хе роју са ком плек сном 
ци ви ли за тор ском уло гом. На дру гој стра ни вре мен ске осе, у пост ди
ги тал ном тре нут ку, ау то ри са гле да ва ју ка ко троп дру штве но ан га
жо ва ног умјет ни ка из ми че пред тро пом умјет ни ка–пре ду зет ни ка; 
ау то ри сто га отва ра ју мо гућ ност круп ни је про мје не умјет нич ких ин
сти ту ци ја у бли жој бу дућ но сти. Сту ди ја ин си сти ра на про це су фор ми
ра ња фи гу ре умјет ни ка, као дру штве ноисто риј ског кон струк та ство
ре ног аку му ли ра њем тро па ко ји ву ку са др жај из ми та, ствар но сти и 
фик ци је. Мо жда нај ве ћи до при нос овог ра да – у на шем те мат ском 
окви ру а у свр ху бу ду ћих ек стен зив них ис тра жи ва ња на ро чи то у ло
кал ном кон тек сту – је сте по ку шај ра свјетља ва ња од но са из ме ђу иден-
ти те та умјет ни ка и (ре)про дук ци је ми та о „би ва њу умјет ни ком“.

Вук Р. Сам че вић и Пе тар Нур кић су ау то ри по след њег ра да у овом 
те ма ту под на зи вом “A myth as a replacement for a history: Ethnogenetic 
elements in De Administrando Imperio and the Chronicle of the Priest of 
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Duklja“. Ау то ри ис пи ту ју ка ко ра зли чити исто ри о граф ски извори ути
чу на пер цеп ци ју нај ра ни је исто ри је Сло ве на на ста ње них на За пад
ном Бал ка ну и на по и ма ње мо дер них на ци ја. Два изво ра ода бра на 
за ову сту ди ју је су De Аdministrando Imperio (X в.) Кон стан ти на VII 
Пор фи ро ге ни та и Ље то пис По па Ду кља ни на (XII в. или ка сни је) о 
ко ме се ма ло зна. У ис пи ти ва њу два ди вер гент на изво ра и њи хо вих 
на ра тив них мре жа, ау то ри пра те оп шти ет но ге нет ски и ми то ло шки 
оквир по ку ша ва ју ћи да за кљу че од нос из ме ђу ми та и иден ти те та 
јед ног европ ског ста нов ни штва. Oбра сци ко ји спа да ју у ми то ве о по
ри је клу (myths of origin) под ра зу ме ва ју до ла зак па ган ских на ро да у 
рим ску Дал ма ци ју, де та ље о њи хо вом порије клу и по кр шта ва њу, по
је ди но сти о њи хо вим вла да рима и ди на сти ја ма итд. Поста вља ју ћи 
те о рет ски оквир свог ис тра жи ва ња у уво ду, ауто ри под сје ћа ју на ва
жну уло гу ми та (и исто ри је) у кон стру и са њу на ци о нал них иден ти те
та у мо дер ној исто ри ји, на ет но ге нет ске еле мен те ми то ло ги зи ра ња те 
на мо дер ни на уч ни при ступ ми то ви ма са ци љем де ми сти фи ка ци је 
на ци о нал них ми то ва о ет но ге не зи. Сту ди ја да је де та љан при каз два 
иза бра на спи са и по сред ством ква ли та тивне и кван ти та тивне ана
лизе и уз по моћ ENA (Epistemic Network Analysis) при сту па ис тра жу је 
од нос из ме ђу ми та и иден ти те та бал кан ских Сло ве на. При то ме, пра
ти се оп шта ет но ге нет ска и ми то ло шка суб струк ту ра ова два спи са и 
иден ти фи ку ју се за јед ничке те матске цје лине за оба спи са као што 
су исто ријски, ре ли гиј ски, то по граф ски, ди на стич ки и ге не а ло шки 
еле мен ти ми та ко ји чи не осно ву за фор ми ра ње ко лек тив ног иден
ти те та у пре дин ду стриј ским аграр ним дру штви ма. Сва ка ко, овај рад 
је по ка зао ка ко но ва ме то до ло ги ја (ко ја ите ка ко отва ра мо гућ ност за 
ин тер ди сци пли нар ни при ступ) мо же до при ни је ти ста рој ди ску си ји – 
уви јек ре ле вант ном пи та њу ет но гене зе мо дер них европ ских на ро да.

***
У ових шест на уч них ра до ва ми ту и иден ти те ту у раз ним кон тек

сти ма ау то ри су при ла зи ли из пер спек ти ве исто ри је иде ја, књи жев
но сти, фи ло со фи је, пси хо ло ги је и исто ри је ре ли ги ја, исто ри о гра фи
је, исто ри је умјет но сти и ан тро по ло ги је. При ми је ње ни су ра зли чи ти 
те о рет ски и ме то до ло шки приступи. Отво ре не су, пре и спи та не и до
так ну те раз не про блем ске цје ли не: мит и пи та ње исти ни то сти, ак ту
ел ност ми та, мито ви о по ри је клу/ау тох то но сти, ес ха то ло шки ми то ви 
/ иден ти тет и ал те ри тет: лич ни, ет нич ки, род ни, вјер ски, со ци јал ни, 
по ли тич ки и кул ту рал ни аспект / ре ми то ло ги за ци ја као књи жев ни 
по сту пак и мит у ме та по е тич ком ни воу / од нос из ме ђу иден ти те та 

Ђ. Шијаковић Маиданик Мит и идентитет: кроскултурални и интертемпорални приступ 
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умјет ни ка и (ре)про дук ци је ми та о „би ва њу умјет ни ком“ / мит ске 
фи гу ре и ар хе ти по ви / мит и ет но ге не за. Ова ко не исцрп на и уви јек 
ак ту ел на про бле ма ти ка нас по зи ва на још мно го ин тер ди сци пли
нар них, ком па ра тив них, кро скул ту рал них и ин тер тем по рал них на
уч них прег ну ћа.

Сма тра мо да је овај те мат од шест вр сних сту ди ја као цје ли на 
ус пио да ста ви у пр ви план ди на мичку и ис ку ствену ди мен зи ју и 
ми та и иден ти те та. По зна та мит ска при ча о Те зе је вом бро ду за би
ље же на код Плу тар ха (Жи вот Те зе јев, 23.1)1 ис то вре ме но је је дан од 
нај ста ри јих па ра док са европ ске фи ло со фи је и ми са о ни ек спе ри мент 
о иден ти те ту: 

Мит ски атин ски Краљ је спа сио атин ску дјецу од кра ља Ми но са а 
Ати ну од те шког дан ка та ко што је убио ми но та у ра, а за тим је побје
гао на брод ко ји је ишао за Де лос. Сва ке го ди не, Ати ња ни су обиљежа
ва ли овај по двиг та ко што су брод од во ди ли на хо до ча шће на Де лос 
у част Апо ло на. Брод је по Плу тар ху ду го ко ри шћен у овом оби ча ју 
и одр жа ван та ко што су Ати ња ни по сте пе но ми је ња ли ис тро ше не 
да ске но вом гра ђом. Ан тич ки фи лософи су по ста ви ли пи та ње: на
кон не ко ли ко вјеко ва одр жа ва ња, ако је сва ки по је ди нач ни дио Те
зе је вог бро да за мје њен, је дан по је дан, да ли је то и да ље ис ти брод?

При мље но / Received: 07. 03. 2022.
При хва ће но / Accepted: 08. 05. 2023.

1    Ни је слу чај но да су Плу тар хо ви спи си по ље ис тра жи ва ња јед не од сту ди ја овог 
те ма та, а баш ова мит ска при ча о Те зе је вом бро ду по ми ње се у два ра да. 
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Је Ле на Пи Ли По Вић
ка те дра за оп шту књи жев ност и те о ри ју књи жев но сти
фи ло ло шки фа кул тет, уни вер зи тет у Бе о гра ду
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Два пут ро ђе ни бог. Преосми шља ва ње  
ми та у Еу ри пи до вим Ба хант ки ња ма

Оглед ис пи ту је мит о Ди о ни со вом дво стру ком ро ђе њу као скри ве ну се ман
тич ку осу Ба хант ки ња, по ла зе ћи од хи по те зе да зна чај овог на ра ти ва на
ди ла зи по ет ски кон текст у ко ме се на хо ди и да пред ста вља ва жан сте пе
ник у пре о сми шља ва њу пој ма ми та, до ко га до ла зи на вр хун цу по ли сне 
кул ту ре. До шав ши у Те бу да до ка же сво ју бо жан ску при ро ду и исти ни тост 
Зев со вог очин ства, Ди о нис ће у сти ху ко јим се тра ге ди ја отва ра, пре не го 
што из го во ри сво је име, се бе одре ди ти као „де те Зев со во“, док у епи ло шкој 
епи фа ни ји о се би го во ри као о „бо жан ском ро ду“. Ни Ди о ни со ва бо жан
ска при ро да, ни Зев со во очин ство у тра ге ди ји се не до ка зу ју ек спли цит но, 
већ са мо им пли цит но –  спо соб ношћу мла дог бо га да раз гло би људ ски ум, 
ра зум, ра зум ско хте ње, чи ме се по твр ђу је и осна жу је сфе ра оно ра зум ског, 
ко јој мит оста је чвр сто при са је ди њен. Оглед на сто ји да по ка же ка ко упра
во у то ме ле жи Еу ри пи дов одлуч ни до при нос транс фор ма ци ји пој ма ми
та, ко ја је обе ле жи ла европ ску по вест иде ја. 

Кључ не ре чи: мит, бо жан ска природа, епи фа ни ја, Ди о нис, Еу ри пид

A Twice-born God. Reimagining 
the Myth in Euripides’ bacchae
The paper examines the myth of Dionysusʼs double birth as a hidden semantic 
axis of the Bacchae, starting from the hypothesis that the importance of this 
narrative goes beyond the poetic context in which it is found and that it 
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represents an important step in the reimagining of the concept of myth, which 
occurs at the height of the polis culture. Having come to Thebes to prove his 
divine nature and Zeus’ paternity, Dionysus, in the incipit, before saying his 
name, defines himself as “the child of Zeus”, while in the final epiphany he 
defines himself as “divine offspring”. Neither the divine nature of Dionysus, nor 
the fatherhood of Zeus in the tragedy are proven explicitly, but only implicitly – 
through the ability of the young god to dissect the human mind, reason, rational 
will, thus confirming and strengthening the sphere of the irrational, to which the 
myth remains firmly attached. The paper aims at proving the hypothesis that 
this  attachment of the myth to the sphere of the nonrational is the Euripides’ 
decisive contribution to the transformation of the concept of myth.

Key words: myth, divine nature, epiphany, Dionysus, Euripides

уВоД не оПа ске
Прем да у мо дер ним је зи ци ма реч мит, из ве де на од грч ког ὁ μῦθος, 
има низ сло же них зна че ња, ко ја се углав ном пле ту око фе но ме на са
крал но сти, у хе лен ским књи жев ним тек сто ви ма но си про сти ји сми
сао: при ча, бај ка, ска ска, са извор ним зна че њем „низ ре чи ко је има
ју сми сао, са др жај“,1  ви дљи вим код Хо ме ра,2 где мо же би ти и јед на 
од озна ка за сам фе но мен ре чи. Већ у нај ра ни јим сво јим ви до ви ма 
сто пљен са по е зи јом, хе лен ски мит не по ла же пра во на ап со лут ну 
исти ни тост, већ на ау то ном ност од кри те ри ју ма исти ни тог, ка ко чу
ве ним сти хо ви ма ка зу је пе сник3 Те о го ни је:

ποιμένες ἄγραυλοι, κάκ᾽ ἐλέγχεα, γαστέρες οἶον,
ἴδμεν ψεύδεα πολλὰ λέγειν ἐτύμοισιν ὁμοῖα,
ἴδμεν δ᾽, εὖτ᾽ ἐθέλωμεν, ἀληθέα γηρύσασθαι
Па сти ри што на по љу спи те, на зло спрем ни, тр бу си пу ки,
зна мо мно ге ла жи да ка же мо исти ни том слич не,

1   Chantraine 2009, 691–692.
2   Оди се ја 11.561, 5.445; Или ја да 1.273.
3    Иа ко ов де го во ре Му зе, све што је део Те о го ни је ка зу је њен пе сник, ко ји је ек стра

фик ци о нал на ин стан ца. Бо ги ње се обра ћа ју ин тра еп ском Хе си о ду, ко ји је ау то
фик ци о нал ни лик а не ре ал ни пе сник. В. Clay 1998, 9–40, Calame 2008, 133–143. 
Де таљ ну ком па ра тив ну ана ли зу овог сег мен та Те о го ни је и епи фа ниј ске об ја ве 
бо ги ње Ди ке из Пар ме ни до ве по е ме чи та лац мо же на ћи у мо јој сту ди ји Врт од 
сло ва (Pilipović 2020, 48–50), уз да љу ли те ра ту ру из ко је из два јам Marquardt 1982 
и Collins 1999.
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зна мо, ако по же ли мо, исти ну да опе ва мо. 4  
Хе си од, Те о го ни ја 2628
Не о дво јив од по е зи је, мит је ау то но ман од кри те ри ју ма исти ни то

сти – носи лац је осо бе не исти не, ко ја не пред ста вља по ду да ра ње ства-
ри и пој ма, adаequatio rei et intellectus, те сто га мо же би ти мно го стру ка. 

Ка ко је гра ђа це ло куп не фа бу ла тив не хе лен ске по е зи је за пра во 
мит ска гра ђа, по ет ски по ду хват у кул ту ри древ не Хе ла де пред ста вља 
сло же ни, ви брант ни, не по сто ја ни, ко ло плет три ми то твор на је згра: 
прет ход не по е зи је, усме не тра ди ци је, ин ди ви ду ал не има ги на ци је5. 
У по ку ша ју да се у том ко ло пле ту ра за бе ре, са вре ме ни хер ме не ут је 
у по зи ци ји Оди се ја усред бу ре ко ји се не мо же на да ти Ле у ко те ји ном 
ве лу, јер у мор ске бо ги ње не ве ру је. Це ли на хе лен ске по е зи је је не
до се жна, пре тра ја ли су са мо фраг мен ти, те не ма на чи на да се с по у
зда њем утвр ди где се све ја вља не ка ми то ло ге ма или мит ска ма три
ца. Усме на тра ди ци ја оста је го то во не по зна та. О ње ном бо гат ству се 
са мо слу ти на осно ву тра го ва у ли ков ним умет но сти ма и ус пут них 
по ме на и алу зи ја код по зни јих ан тич ких пи са ца, по себ но пе ри е ге та 
и по ли хи сто ра. Сто га је не мо гу ће ма ког постхо мер ског ау то ра про
гла си ти за ау тен тич ног ми то твор ца, а тај на зив ни је мо гу ће на де ну
ти ни Хо ме ру, ко ји има са мо ау то ри тет пр вог са чу ва ног изво ра. Хе
лен ски пе сни ци, ме ђу тим, по ка зу ју ве ли ку сло бо ду и има ги на тив ну 
жи вост у ре ми ти за ци ји. Не са мо Хо мер и Хе си од, ко је Хе ро дот про
гла ша ва за сво је вр сне твор це бо го ва,6 већ сва ки тво рац фа бу ла тив
не књи жев но сти гра ди, до гра ђу је, пре гра ђу је, раз гра ђу је, за те че ну 
мит ску гра ђе ви ну у скла ду са сво јом ства ра лач ком има ги на ци јом. 

Пре Ба хант ки ња, Ди о ни со во ро ђе ње се, у кор пу су са чу ва не по е
зи је, по ми ње у Или ја ди (14.323, а по сред но, кроз по мен дој ки ња и у 
6.129), а по том у Те о го ни ји (940–942)7, где се ек спли цит но на во ди да 

4   Ако ни је друк чи је озна че но, сви пре во ди у ра ду су мо ји.
5    На чел но, по стра ни оста вљам култ ни аспект и обред ни иден ти тет бо жан ста ва и 

хе ро ја, ру ко во де ћи се из ја вом По ла Ве и на: “ду хов на про ва ли ја је де ли ла бо го ве 
као ми то ло шке фи гу ре од бо го ва као пред ме та по што ва ња вер ни ка“ („un abîme 
mental séparait les dieux comme figures mythologiques et les dieux comme objets de 
la piété des fidèles”) (Veyne 1976, 371). В. ди ску си ју у: Versnel 2011.   

6    Исто ри ја 2.53.2: Ἡσίοδον γὰρ καὶ Ὅμηρον ἡλικίην τετρακοσίοισι ἔτεσι δοκέω μευ 
πρεσβυτέρους γενέσθαι καὶ οὐ πλέοσι: οὗτοι δὲ εἰσὶ οἱ ποιήσαντες θεογονίην Ἕλλησι καὶ τοῖσι 
θεοῖσι τὰς ἐπωνυμίας δόντες καὶ τιμάς τε καὶ τέχνας διελόντες καὶ εἴδεα αὐτῶν σημήναντες.

7   Καδμείη δ᾽ ἄρα οἱ Σεμέλη τέκε φαίδιμον υἱὸν
    μιχθεῖσ᾽ ἐν φιλότητι, Διώνυσον πολυγηθέα,
    ἀθάνατον θνητή· νῦν δ᾽ ἀμφότεροι θεοί εἰσιν.

Ј. Пилиповић Двапут рођени бог. Преосмишљавање мита у Еурипидовим „Баханткињама“
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је Се ме ла као смрт ни ца ро ди ла бе смрт ног си на но да су са да обо је 
бо го ви (νῦν δ᾽ ἀμφότεροι θεοί εἰσιν). Та ко већ Хе си од на гла ша ва па ра докс 
он то ло шког ста ту са Ди о ни са,8 је ди ног бо га ро ђе ног од смрт ни це,9 што 
ће чи ни ти идеј ну и пси хо ло шку пот ку на ко јој ће Еу ри пид ис тка ти 
сво ју за ве штај ну тра ге ди ју. Низ лир ских пе сни ка ус пут и по сред но 
по ми ње не ки од аспе ка та ро ђе ња бо га ви на и за но са.10 Тек у фраг
мен тар ној Пр вој хо мер ској хим ни Ди о ни су, чи ја је да та ци ја не и зве
сна,11 прем да по мно гим ау то ри ма се же у сед ми век п.н.е,12 по ми ње 
се не по сред но Зев сов удео у Ди о ни со вом ро ђе њу. На кон што се ка же 
да они ко ји из го ва ра ју дру га чи је при по ве сти о до ла ску на свет ово га 
бо га је су ψευδόμενοι (ст. 5) од но сно да об ма њу ју, из ла жу оно што ни је 
исти ни то, хим нич ко Ја из ла же соп стве ни на ра тив13:  

  8    Истра жи ва чи ће овај па ра докс по ку ша ти да раз ре ше на раз не на чи не: Мар тин 
Л. Вест из на ла зи да је Се ме ла извор но хтон ска бо ги ња (West 2007, 174), са чи
ме се мно ги сла жу (уп. Bremmer 2013). Ти ме се па ра докс не раз ре ша ва, бу ду
ћи да су мно ги хе ро ји, а осо би то хе ро и не у прет хо мер ској ре ли ги ји ве ро ват но 
би ли бо жан ста ва, по пут Ифи ме де је, Хе ле не. Хи по те за по ко јој је Се ме ла обо го
тво ре на у ча су кад ју је по го ди ла Зев со ва му ња, ко ја ју је у ис ти мах и усмр ти
ла, де лу је при хва тљи ви је. Ипак, то се ни у јед ном тек сту, укљу чу ју ћи Ба хант-
ки ње, не по ми ње ек спли цит но, али мо же би ти јед но од ту ма че ња на ве де них 
сти хо ва Те о го ни је.

  9    Изу зе так је Хе ра кле, ко ји је ро ђен као по лу бог, али је сво ју бо жан стве ност за слу
жио не про це њи вим по дви зи ма, али ипак у епу има сло жен ес ха то ло шки ста тус 
– док он сам бла гу је на Олим пу, ње го ва сен је ипак у Ха ду – Оди се ја 11.601626. 

10    Тир теј 20.2, Бак хи лид 19.49–50, Пин дар фр. 75.19. Сап фо (фр. 17.910) ко ри сти 
Се ме ли но дру го – по не ки ма бо жан ско – име Ти о на, ко је не ки ра ни ау то ри при
да ју Ди о ни со вој дој ки њи (Па ни ја сид фр.5, Фе ре кид са Си ра фр. F 90d Fowler). В. 
де таљ но у Bremmer 2013, 69.  У Тер пан дро вом фр. 9 на во ди се са мо да је Ни са 
би ла дој ки ња Ди о ни са, при че му је не ја сно да ли је Ни са ним фа или пла ни на 
ко ја ме та фо рич ки до ји ма лог бо га.

11    Уп: “The stages of composition of each poem, fixation of a definitive version, insertion 
in a corpus, and arrangement of the collection until it reached its actual state, may 
have been separated by many centuries.” Jáuregui 2013, 238.

12    Хим на је са чу ва на са мо у јед ном ви зан тиј ском ру ко пи су из черт на е стог ве ка, 
от кри ве ном у Мо скви 1777. Очи глед но је реч о фраг мен ту, у ко ме се на ла зе пр ви 
и за вр шни сти хо ви на ра ти ва ко ји је мо жда био ве о ма ра зви јен, на лик ду гач ким 
хо мер ским хим на ма – Де ме три, Апо ло ну, Афро ди ти и Хер ме су. У кор пу су хо мер
ских хим ни, Ди о ни су су по све ће не још Сед ма и Два де сет ше ста – за Сед му, ко ја 
при по ве да Ди о ни сов до жи вљај са гу са ри ма, из ве стан је terminus ante quem, бу
ду ћи да је са чу ван цр но фи гу рал ни ки ликс, да ти ран око 530.г.п.н.е, са пот пи сом 
сли ка ра Ек се ки је, ко ји при ка зу је чу де сну сце ну из тог до га ђа ја.

13    Као исти нит, под ра зу ме ва се. По је ди но сти ко је би раз ја сни ле тај до га ђај ве ро
ват но су би ле изло же не у по то њем по ет ском сег мен ту, ко ји по чи ње опи сом пла
ни не Ни се, али се ру ко пис ту гу би.
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σὲ δ᾽ ἔτικτε πατὴρ ἀνδρῶν τε θεῶν τε
πολλὸν ἀπ᾽ ἀνθρώπων, κρύπτων λευκώλενον Ἥρην.
Те бе ро ди отац љу ди и бо го ва, 
да ле ко од људ ских би ћа, кри шом од бе ло ру ке Хе ре. 
(Пр ва хо мер ска хим на Ди о ни су 6–7) 
Прем да упо тре бље ни гла гол, ἔτικτε, ро ди, не мо ра ну жно озна ча

ва ти чин по ра ђа ња, већ мо жда са мо чин за че ћа,14 дру го Ди о ни со во 
ро ђе ње, из очин ског а не мај чин ског те ла, ве ро ват но је су ге ри са но 
при де вом εἰραφιώτης, два пут на гла ше но упо тре бље ним,15 чи је је зна
че ње не до вољ но ја сно, али ве ро ват но је бли ско сми слу уши ве ни, ни-
ти ма учвр шће ни, што би би ло ве о ма бли ско сли ци уши ва ња бо жан
ског не до но шче та у Зев со во бе дро, ко ју ра зви ја Еу ри пи до ва тра ге ди ја.

Ра зне еле мен те и раз не аспек те ми та о Ди о ни со вом ро ђе њу у Ба-
хант ки ња ма из го ва ра пет драм ских гла со ва – глас Се ме ли ног си на, 
глас хо ра ње го вих по све ће ни ца, глас мла дог те бан ског кра ља Пен те ја, 
као и гла со ви про ро ка Ти ре си је и ста рог те бан ског кра ља Кад ма. Док 
сам Ди о нис и хор из ла жу два ком пле мен тар на на ра ти ва ко ји ма се кон-
стру и ше мит о ње го вом дво стру ком ро ђе њу, Пен теј, Ти ре си ја и Кад мо 
из но се ста во ве ко ји ма се тај мит, на раз не на чи не, де кон стру и ше. Де
кон стру и са ње се од ви ја на још је дан на чин –  раз градњом над моћ не 
дис кур зив не по зи ци је ко ју би глас бо га и хо ра, по тра ге ди о граф ским 
узу си ма, тре ба ло да има ју. Ми то твор ну по ли фо ни ју још сло же ни јом 
чи ни по сто ја ње јед ног скри ве ног гла са, ко ји се чу је са мо по средством 
гласа Ди о ни са – то је ко лек тив ни глас Се ме ли них се ста ра, Кад мо вих 
кће ри, на спрам ко га мла ди бог, а по том и хор, гра де соп стве ни на ра тив. 
Та град ња сто га на ста је као раз град ња скри ве не, са мо по сред но чуј не, 
ре чи же на кра љев ског ро да, ко је су пре по чет ка рад ње обез у мље не16 (ст. 
32–38) и сто га из гу би ле пу но прав ну моћ ка зи ва ња у тра гич ком све ту.  

У атич кој дра ми, по ли фо ни ја је струк ту рал на одред ни ца тек ста, 
али и по е тич ко ору ђе ко је омо гу ћа ва естет ске успо не и умет нич ка 
уз не се ња17 за хва љу ју ћи то ме што за со бом по вла чи по ли се ми ју. Мно

14    Овај облик гла го ла τίκτω - ἔτικτε, као и τίκτε  код Хо ме ра се ко ри сти за при род
ни очев удео у ро ди тељ ству (Или ја да 2.628, 6.155,206, 11.224), као и за мај чин 
(Или ја да 16.180, 22.428, 24.497, Оди се ја 23.325); в. и Хе си од фр. 44, 17,142   Liddell 
1940  τίκτω. 

15    δῖον γένος, εἰραφιῶτα, Διώνυσ᾽ εἰραφιῶτα – Пр ва хо мер ска хим на Ди о ни су 2, 20. Де таљ ну 
ана ли зу в. у: Bernabé 2013. 

16   О фе но ме ну без у мља у хе ленској књи жев но сти в. Dods 2005, 53–76.
17    Као што се рит ми зо ва на хар мо ни ја ар хи тек тон ских ре до ва ну ди не и ма ру, ко ји 

је ипак мо же оства ри ти у ве ћој или ма њој ме ри, на овај или онај на чин.

Ј. Пилиповић Двапут рођени бог. Преосмишљавање мита у Еурипидовим „Баханткињама“
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штве ност гла со ва по ста је мно штве ност зна че ња, мно штве ност иде ја, 
али и мно штве ност исти на. Глас сва ког  од ли ко ва  је сте гла сник јед не 
ви зи је би ћа и све та, гла сно го вор ник јед не пси хо ло шке, ан тро по ло
шке, не рет ко чак и он то ло шке, кон цеп ци је, ко ја мо же би ти из ра же на 
тек у фраг мен ти ма или изло же на у це ло сти, ис ка за на ме та фо рич
ким на го ве шта ји ма, гно ма ма, ан ти ло ги ја ма, бе се да ма... У Ба хант-
ки ња ма, сва ки од пет гла со ва, и је дан скри ве ни глас, из го ва ра сво ју 
исти ну Ди о ни со вог ро ђе ња, а ис то вре ме но огла ша ва и са мо свој ну 
ви зи ју ми та као фе но ме на – ви зи ју ко ја оста је им пли цит на и не и зго
во ре на, али упра во сто га по зи ва да бу де пре по зна та. Ра шчи та ва ју ћи 
го вор тих пет гла со ва, и јед ног скри ве ног гла са, ту ма че ћи њи хо вих 
пет исти на, и јед ну скри ве ну исти ну, у овом огле ду ћу по ку ша ти и 
да рас ко пре ним ви зи је ми та ко је об зна њу ју.

гЛас Ди о ни са
(глас кад мо вих кће ри)

Иа ко Еу ри пи дов тра гич ки свет на и зглед вр ви од бо го ва и бо ги ња, 
за пра во њи хо ве по ја ве нај већ ма при па да ју ме ђу све ту ко ји по ве зу је 
ин тра драм ски фик ци о на ли тет и ек стра драм ске ре ци пи јен те – све ту 
про ло га и епи ло га18. У про ло зи ма, за ра зли ку од епи ло га, бо жан ства 
се не об ја вљу ју за ин тра драм ске ли ко ве, већ за ре ци пи јен те – за гле
да о це те ле сним или ду хов ним оком. При том вр ше по гла ви то епи
сте мо ло шку функ ци ју – пре но се раз но вр сне уви де и са зна ња ко ји 
кон тек сту а ли зу ју драм ску рад њу,  пре у зи ма ју ћи уло гу на ра то ра. Бо
жан ство по се ду је над моћ но зна ње, чи ме из ми че са знај ној огра ни че
но сти свих драм ских ли ко ва, ко ји су осу ђе ни на по је ди нач ну тач ку 
гле да ња. Бо жан ство има над зем ну тач ку гле да ња и ње гов на ра тив 
сто га си му ли ра по зи ци ју еп ског све зна ју ћег при по ве да ча ко ји та ко
ђе има над зем ну тач ку гле да ња – ону ко ја при па да Му за ма19. Бо жан

18   Са мо у Хе ра клу епи фа ни ја се од и гра ва уну тар са ме тра гич ке фа бу ле.
19    „Бо жан ства по е зи је, је дин стве на у окви ру ка ко ин до е вроп ске та ко и бли ско

и сточ не те о ло шке ма пе, Му зе се у хе лен ској кул ту ри за ми шља ју као ску пи на 
чи ји број, као и име на, па и ге не а ло ги ја, ва ри ра ју. Ипак се нај че шће при хва
та иден ти тет ко ји им да ру је Хе си од, опи сав ши их као кће ри Зев са и Мне мо си
не, („Κλειώ, Θάλεια, Εὐτέρπη, Τερψιχόρη, Ἐρατώ, Πολύμνια, Μελπομένη, Οὐρανία καὶ Καλλιόπη“, 
„Клио, Та ли ја, Еу тер па, Терп си хо ра, Ера то, По ли хим ни ја, Мел по ме на, Ура ни ја и 
Ка ли о па“, Те о го ни ја 77–79), не улу чу ју ћи ра зли ку ме ђу њи ма, осим што се Ка ли
о пи да је по ча сно ме сто. Тек у по то њим ве ко ви ма, до ћи ће до рас пр ска ва ња њи
хо вог ко лек тив ног иден ти те та и до раз де љи ва ња по ет ског до ме на. О бро ју Му за 
ра спра вља Ди о дор Си кул (Исто риј ска би бли о те ка 4.7.1–4), као и Кор нут (Грч ка 



|  27  |

стви ма се у Еу ри пи до вим тра ге ди ја ма не при да је бив стве ност ка кву 
има ју у еп ској по е зи ји ни ти је дра ма пој мље на као плод бо жан ске 
ин спи ра ци је20. Тра гич ки пе сник, за ра зли ку од еп ског ае да, ни је на
дах ну ти гла сно го вор ник Мне мо си ни них кће ри. Сто га у тра ге ди ји не 
по сто ји не по сред ни од нос има нент ног ау то ра и бо жан ства по е зи је, 
али по сто ји ин тер тек сту ал на ве за из ме ђу еп ске ка те го ри је све зна ју
ћег при по ве да ча, ко ји то све зна ње цр пи од Му за у окви ри ма еп ске 
жан ров ске па ра диг ме, и епи фа ниј ских на ра ти ва ко је из го ва ра ју по
је ди не бо ги ње и бо го ви у Еу ри пи до вим де ли ма. 

Над фа бу ла тив ни по ло жај бо жан ства у Еу ри пи до вим тра ге ди ја
ма, та ко ђе, си му ли ра ек стра ди је ге тич ки по ло жа ја еп ског Ја. У том 
по гле ду Ба хант ки ње су ве ли ки из у зе так: за ра зли ку од бо ги ња и бо
го ва у оста лим епи фа ниј ским про ло зи ма,21  Ди о нис не са мо да се је 
за ме так тра гич ке рад ње, већ је у њу не по сред но упле тен, кон тро ли
ше је у свим ње ним фа за ма и ру ко во ди ње ном ди на ми ком. Епи фа
ниј ски22 глас сто га ни је над фа бу ла ти ван:

ἥκω Διὸς παῖς τήνδε Θηβαίων χθόνα
Διόνυσος, ὃν τίκτει ποθ᾽ ἡ Κάδμου κόρη
Σεμέλη λοχευθεῖσ᾽ ἀστραπηφόρῳ πυρί:
μορφὴν δ᾽ ἀμείψας ἐκ θεοῦ βροτησίαν
πάρειμι Δίρκης νάματ᾽ Ἰσμηνοῦ θ᾽ ὕδωρ.
ὁρῶ δὲ μητρὸς μνῆμα τῆς κεραυνίας
τόδ᾽ ἐγγὺς οἴκων καὶ δόμων ἐρείπια
τυφόμενα Δίου πυρὸς ἔτι ζῶσαν φλόγα,
ἀθάνατον Ἥρας μητέρ᾽ εἰς ἐμὴν ὕβριν.

те о ло ги ја 14–18). Три Му зе по ми ње Еу мел из Ко рин та, про гла ша ва ју ћи их за 
Апо ло но ве кће ри (фр. 36: Ке фи со, Апо ло ни да, Бо ри сте ни да), а по зна ти ју три ја
ду до но си Па у са ни ја (Опис Хе ла де 9.29.2), опи су ју ћи њи хов култ на Хе ли ко ну: 
Ме ле та, Μελέτη, Ве жба, Мне ме, Μνήμη, Пам ће ње, и Ае да, Ἀοιδή, Пе ва чи ца. Три ја ду у 
јед ном од фраг ме на та по ми ње и Арат из Со ли ја (Астри ка, фр. 87), до да ју ћи им 
и че твр ту, по име ну Телк си но ја, „она ко ја оча ра ва ум“, ко ју пре у зи ма Ци це рон 
у трак та ту О при ро ди бо га ва 3.54.“ Pilipović 2020, 210–211. 

20    Усу ђу јем се да чи та о ца упу тим на де таљ ну ана ли зу фе но ме на ин спи ра ци је, по
себ но с об зи ром на Хе си до ву Те о го ни ју, у по гла вљу „Хе ли кон ско ис ку ство“ мо је 
сту ди је Locus amoris (Pilipović 2014, 43–50).

21    Изве сну не по сред ну упле те ност у низ до га ђа ја има и Апо лон у Ијо ну, али пре
вас ход но на ди ја хро ниј ском пла ну – у про шло сти и на мно го по сред ни ји на чин.  

22    Исцр пан и си сте мат ски при каз фе но ме на епи фа ни је у хе лен ској кул ту ри, са ко
ри сним кла си фи ка ци ја ма, пре гле дом ис тра жи ва ња и ре фе рен ца ма да је Џор
џи ја Пе три ду (Petridou 2015, осо би то 2–29).

Ј. Пилиповић Двапут рођени бог. Преосмишљавање мита у Еурипидовим „Баханткињама“



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  28  |

До ђох, де те Зев сово, ја, Ди о нис у крај 
те бан ски; Кад мо ва ме нег да ро ди кћи
Се ме ла, по ро див ши се у ог њу му ње не бе ске. 
Лик свој пре о бра зив’ из бо жан ског у 
смрт нич ки, на изво ру Дир ке, на во ди Исмен
бо ра вим. Ви дим гроб мај ке, гро мом са же же не, 
бли зу до ма, крај ру ше ви на дво ра, у ко ји ма још 
ва тре Зев со ве жи ви ти ња плам, и веч но 
под се ћа на Хе ри ну обест над мај ком мо јом.
(Ба хант ки ње 1–9)

Рад ња Ба хант ки ња за бо га за но са и ви на има иден ти тар ну ва
жност: он њо ме по ка зу је сво ју на дре ђе ност те бан ском кра љев ском 
ро ду са ко јим је у бли ском срод ству, а до ка зу је сво ју ра зли чи тост у 
од но су на смрт ни род, ко ме је ро ђе њем при сан. Тач ни је, мла ди бог се 
бо ри про тив ка же, ка зи ва ња, ми та, ко ји су про но си ле Кад мо ве кће ри:

ἐπεί μ᾽ ἀδελφαὶ μητρός, ἃς ἥκιστα χρῆν,
Διόνυσον οὐκ ἔφασκον ἐκφῦναι Διός,
Σεμέλην δὲ νυμφευθεῖσαν ἐκ θνητοῦ τινος
ἐς Ζῆν᾽ ἀναφέρειν τὴν ἁμαρτίαν λέχους,
Κάδμου σοφίσμαθ᾽, ὧν νιν οὕνεκα κτανεῖν
Ζῆν᾽ ἐξεκαυχῶνθ᾽, ὅτι γάμους ἐψεύσατο.
Сестре мајке мо је, ко ји ма то по нај ма ње 
до ли ко ва ше, твр ди ле су да ни је Зевс ме не, 
Ди о ни са, за чео, већ Се ме лу смрт ник не ки
об љу био, а са гре ше ње сво је она Зев су при пи са ла. 
Кад мо се до ми слио – Зевс да ју је усмр тио 
јер се хва ли ла ла жно да му љу бав ни ца бе ше.
Ба хант ки ње 26–31
Сто га на ра тив о ро ђе њу мла дог бо га ни је са мо ус пут на окол ност 

ко ја кон тек сту а ли зу је до га ђа је, већ пред ста вља сим бо лич ку срж око 
ко је се рад ња пле те. Тра гич ки су коб је за пра во бор ба две исти не о 
Ди о ни со вом ра ђа њу, а ти ме и о ње го вом иден ти те ту: исти не чи је су 
за точ ни це Се ме ли не се стре и исти не чи ји су за точ ни ци Ди о нис и 
хор. Це ло куп на фа бу ла тра ге ди је де лу је као сред ство да ис каз ко јим 
се де ло отва ра, До ђох, де те Зев со во (ἥκω Διὸς παῖς, Ба хант ки ње 1), бу
де по твр ђен и да Ди о ни су бу де омо гу ће но да у сво јој за вр шној по ја
ви ка же да је бо жан ски род. 

Као што су ре чи Се ме ли них се ста ра по хра ње не уну тар Ди о ни со
ве епи фа ниј ске бе се де, а њи хов глас уча у рен у ње го вом гла су, та ко 
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је Се ме ли но при су ство по хра ње но уну тар тра гич ког све та. Се ме ла 
је за тај на хе ро и на23 Ба хант ки ња – она је при сут на са мо сим бо лич
ки, по ми ња њем гроба и места смр ти ко је се и да ље ди ми. Бор ба за 
иден ти тет Ди о ни со ве мај ке као же не ко ја је сту пи ла у ау тен ти чан 
га мос са Зев сом – а га мос је мо жда нај бо ље одре ди ти као пло до твор
но сје ди ње ње – од ви ја се при та је но, уну тар бор бе за бо жан ски иден
ти тет ње ног си на.

Хор ће ре чи бо га за но са и ви на до пу ни ти на ра ти вом о ње го вом 
дру гом ро ђе њу, из Зев со вог бе дра. Два мит ска сег мен та се мо за ич ки 
до гра ђу ју и ком пле мен тар на су. Ипак, Еу ри пид их раз два ја и до де
љу је ра зли чи тим драм ским гла со ви ма. За што? Два сег мен та Ди о ни
со вог ге не а ло шког ми та очи глед но не ма ју ис ту при ро ду, не но се ис те 
ко но та ци је, ни ти иза зи ва ју ис те асо ци ја ци је. 

гЛас Хо ра 
Глас хо ра се у мно гим дра ма ма на ме ће као на дре ђен гла со ви ма 
тра гич ких ли ко ва – пре све га сто га што по по е тич ким да то сти ма 
те жи уни вер зал но сти и кон тем пла тив но сти, али и сто га што је по 
сво јој струк ту рал ној функ ци ји из у зет из рад ње, те мо же те жи ти 
не при стра сно сти и ду хов ној уз ди гно сти над сфе ром до га ђа ња. Иа
ко то ком ра зво ја тра гич ког аго на хор кат кад ста је на стра ну не ког 
од аго ни ста, ње го ва по чет на по зи ци ја је или не у трал на или ам би
ва лент на. У са чу ва ним тра ге ди ја ма хор по гла ви то има иден ти тет 
гра ђа на или гра ђан ки оно га по ли са у ко ме се тра гич ка рад ња од
и гра ва, те сто га пред ста вља иден ти фи ка ци о ни мо дел за ре ци пи
јент ску за јед ни цу. У Ба хант ки ња ма, ме ђу тим, хор има иден ти тет 
стра сних и по тре сно ода них Ди о ни со вих по све ће ни ца. Иа ко вр
ши јед ну од сво јих основ них функ ци ја, те да је низ гно ма, низ кон
тем пла тив них ис ка за ко ји те же уни вер зал но сти, хор ове тра ге ди је 
пре вас ход но све до чи о са мо свој ном мо де лу ег зи стен ци је – оне ко
ја се ис цр пљу је у ла тент но ерот ској пре да но сти бо жан ству, а у ко

23    Иа ко њен ста тус уну тар са мог тек ста ни је упи тан, ис тра жи ва чи упор но тра га
ју за Се ме ли ном ла тент ном бо жан стве но шћу – уп. Bremmer 2013, 10: „Оп ште је 
при хва ће но да је име Се ме ла трач ког по ре кла и зна че ња ‘Зе мља’, зна че ња ко је 
је из нео већ ве ли ки Апо ло дор (FGrHist 244 F). Она је нај ве ро ват ни је древ на бо
ги ња, ко ја је по ве за на са ин до е вроп ском Пла та јом, Ши ро ком Зе мљом, епо ним
ном ним фом беот ске Пла те је и Зев со вом су пру гом (Paus. 9.3.1)“. („Semele’s name 
is generally accepted as being of Thracian origin and meaning ‘Earth,’ a meaning that 
was already surmised by the great Apollodorus (FGrHist 244 F). She is most likely 
an old goddess, who must be related to the IndoEuropean Plataia, ‘Broad earth,’ the 
eponymous nymph of Boeotian Plataiai and a consort of Zeus (Paus. 9.3.1)“.  
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ју се ута па ју сви оста ли ви до ви жи во та и пред ко јом усту па ју сви 
ме ђу људ ски од но си24. 

Пр ви стих ула зне хор ске пе сме, па ро де, пред ста вља са мо о дре ђе
ње хо ра у гео граф ском, али и у кул ту ро ло шком сми слу: оне до ла зе 
из азиј ске зе мље (Ἀσίας ἀπὸ γᾶς, ст. 64). Иа ко се већ у Или ја ди (2.461) ја
вља Асиј ско по ље,25 Ази ја се тек у Хе ро до то вој Исто ри ји обли ку је не 
као про сти то по ним, већ као се ман тич ки и сим бо лич ки бре ме нит 
кон цепт. Хе ро до тов ску дво стру ку опо зи ци ју Евро па–Ази ја, Хе ле ни–
вар ва ри Еу ри пид пре у зи ма у ни зу дра ма26. Над моћ хор ског гла са на
спрам гла со ва ли ко ва сто га је ви ше стру ко угро же на: ње го во ста но ви
ште је ду бо ко при стра сно, а ње гов иден ти тет је одлуч но не хе лен ски. 
Ка ко пре вас ход но хор из го ва ра мит о Ди о ни со вом дру гом ро ђе њу 
(ст. 88–102 и 519–536), исти ни тост то га ми та, у фик ци о нал ном све ту, 
оста је под зна ком пи та ња.

 
...Κρονίδας Ζεύς,
κατὰ μηρῷ δὲ καλύψας
χρυσέαισιν συνερείδει
περόναις κρυπτὸν ἀφ᾽ Ἥρας.
Зевс га Кро нид при ми,
са крив ши га у бе дро

24    Ве ли ку ин тер пре та тив ну не до у ми цу иза зи ва ју сти хо ви 594–595, ко је из го ва ра 
Ди о нис, обра ћа ју ћи се мо жда сам се би, мо жда хо ру: ἅπτε κεραύνιον αἴθοπα λαμπάδα: 
σύμφλεγε σύμφλεγε δώματα Πενθέος.  
Згра би огње ну ба кљу му ње ви ту: 
Спа ли, спа ли дом Пен те јев. 
Оту да ни је ја сно да ли је пла мен, ко ји, ка ко све до че ст. 597–600, за и ста об у зи
ма Пен те јев дом, за па љен ру ком мла дог бо га или ру ком хо ра – што би пред
ста вља ло кр ше ња јед не од нај чвр шћих тра ге ди о граф ских нор ми: не де лат не 
уло ге (и не де лат нич ке при ро де) хо ра. 

25    У зна че њу огра ни че ног про сто ра око ре ке Ка и стриј, у Ли ди ји. Прет по ста вља се 
да је ме то ни ми јом то по ним по чео да озна ча ва цео кон ти нент на ко ме се Асиј
ско по ље од но сно Ли ди ја на ла зи, то јест  ве ли ки про стор с оне стра не Бос фо ра 
(Пин дар Сед ма олим пиј ска 18, Хе ро дот 1.4.1). Мо гу ће је да се ра ди о ва ри јан ти 
то по ни ма ко ји се на хо ди у хе тит ским за пи си ма као Асу ва (Assuwa), ве ро ват
но се од но си на се ве ро за пад ну Ана до ли ју, а мо жда је при су тан и на пил ским 
ли не ар ним Б та бли ци ма у име ну бо ги ње Го спо да ри ца Аси ви је (PY Fr 1206). В. 
Morris 2001; Singer 2008.

26    На ју пе ча тљи ви је Ифи ге ни ја Ау лид ска 1378–1381:
      εἰς ἔμ᾽ Ἑλλὰς ἡ μεγίστη πᾶσα νῦν ἀποβλέπει,
      κἀν ἐμοὶ πορθμός τε ναῶν καὶ Φρυγῶν κατασκαφαὶ
      τάς τε μελλούσας γυναῖκας, ἤν τι δρῶσι βάρβαροι,
      μηκέθ᾽ ἁρπάζειν ἐᾶν τούσδ᾽ ὀλβίας ἐξ Ἑλλάδος.
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злат ним га коп ча ма за тво ри,
кри шом од Хе ре...

ὅτε μηρῷ πυρὸς ἐξ ἀ-
θανάτου Ζεὺς ὁ τεκὼν ἥρ-
πασέ νιν, τάδ᾽ ἀναβοάσας:
Ἴθι, Διθύραμβ᾽, ἐμὰν ἄρ-
σενα τάνδε βᾶθι νηδύν:
...кад га ро ди тељ Зевс 
из бе смрт но га ог ња угра би
и за ши у сво је бе дро, уз вик нув ши:
’По ђи, Ди ти рам бе, и у мо ју му шку
ма те ри цу уђи’
(Ба хант ки ње 9–98, 523–527)

Мит о о му шкој ма те ри ци у ко ју је Зевс ушио не до но шче при зи ва 
мо тив Кро но вих (не пра вих) труд но ћа, као и још јед ну ан дро ге не тич
ку епи зо ду из жи во то пи са олимп ског оца: ро ђе ње бо ги ње у окло пу27. 
Ро див ши Ате ну гла вом, а Ди о ни са бе дром, Зевс сту па у по себ не од но
се са та два бо жан ства.28 Бог ко ји је два пу та ро ђен је уто ли ко сли чан 
без мај ке ро ђе ној бо ги њи. Оба бо жан ства се ко нач но ра ђа ју из те ла 
сво га оца Зев са ко ји, је ди ни у кла сич ном хе лен ском пан те о ну, по се
ду је од ли ке ан дро ги ни је, и му шког и жен ског иден ти те та. Ро див ши 
Ате ну из гла ве а Ди о ни са из бе дра, нај ви ши бог је је ди но би ће у хе
лен ском ми ту ко ји ис ку ству је му шку ра ђа лач ку моћ. Ан дро ге не за у 
хе лен ском пан те о ну ни је са мо огра ни че на на Зев са, већ и зна чај но 
све де на. И Ате на и Ди о нис уи сти ну има ју мај ке, а Зев со во те ло не ма 
од ли ке мај чин ског те ла, већ слу жи са мо као се кун дар на ма те ри ца, 
ко ја за ме њу је при мар ну ма те ри цу – Ме ти ди ну од но сно Се ме ли ну – 
у не о бич но сло же ном про це су ра ђа ња. 

27    Хе си од, Те о го ни ја 886–900, 924–926, 929a; Пин дар, Сед ма олим пиј ска 34–38; Псе у
доАпо ло дор, Би бли о те ка 1.20; Стра бон, Ге о гра фи ја 14.2.10, по зи ва се на Пин да
ра; сце на ра ђа ња Ате не из Зев со ве гла ве би ла је при ка за на на по сто љу Фи ди ји
не ста туе Ате не Пар те нос, у глав ном бро ду Пар те но на, као што ка же Па у са ни ја 
(Опис Хе ла де 1.24.5), али и на тим па но ну овог хра ма. Јед на од ек фра за у Сли ка-
ма Фи ло стра та Ста ри јег (2.27) опи су је сли ку ко ја при ка зу је Ате ну ко ја је упра во 
иза шла из Зев со ве гла ве, на кон што ју је се ки ром ра се као Хе фест. 

28    Ме ђу ко ји ма по сто је екла тант не су прот но сти, али и слич но сти, пре све га на по
љу ла тент не ан дро ги ни је – док је Ате на нај му жев ни ја ме ђу бо ги ња ма, Ди о нис 
је нај жен стве ни ји ме ђу бо го ви ма.
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Док на гла ше ном те ле сно шћу при зи ва по је ди не ге не а ло шке на ра
ти ве Те о го ни је, еу ри пи дов ски мо тив му шке ма те ри це, ἄρσενα ... νηδύν 
(ст. 526), као да чу ва и од сја је ху риј ско–хе тит ских ми то ло ге ма. На и
ме, на ло ше очу ва ној та бли ци из ар хи ва у Ха ту ши, упр кос број ним 
и ве ли ким ла ку на ма,29 чи тљив је текст под име ном Пе сма о на ста-
ја њу, ко ји је мо жда је имао и обред ну функ ци ју, а чи ни део ми то
ло шког ци клу са о Ку мар би ју30. Ми то ло ге ма о ан дро ге не зи ту се по
ка зу је у ве о ма не по сред ном обли ку: сврг ну ти бог Ану оба ве шта ва 
свог по бед ни ка Ку мар би ја да је „у ње гов тр бух ста вио“ три „стра хот
на“ бо жан ства као те рет ко ји ће мо ра ти из се бе да из ба ци31. Јед но од 
тих бо жан ства је Бог олу је, ко ји ће нај зад би ти ро ђен та ко што ће Ку
мар би је ва гла ва би ти ра се че на се ки ром. Док за вр ше так Ку мар би је ве 
„труд но ће“ под се ћа на Хе си о дов на ра тив о ро ђе њу Ате не, по че так те 
труд но ће под се ћа на хор ски на ра тив Ба хант ки ња о ула ску Ди о ни
сане до но шче та у ну три ну Зев со вог те ла, уто ли ко ви ше што је по ја ва 
бо га гро мов ни ка – Бог олу је у Пе сми о на ста ја њу, са мог Зев са у ли ку 
олимп ског Му њо би је – у оба слу ча ја при сут на, иа ко у пер му то ва ним 
уло га ма. У Ба хант ки ња ма, ан дро ге не тич ка ми то ло ге ма је убла же на, 
опо сре до ва на, али по ет ске сли ке ко је хор пре до ча ва крај ње су твар
не и те ле сне: бе дро, уши ва ње у тки во злат ним коп ча ма... Њи хов вр
ху нац, по ет ски ис каз му шка ма те ри ца, зву чи као ме та фо ра, али је 
ви ше од то га – пред ста вља увид о фи зи о ло шкој при ро ди бо жан ског 
те ла. Зев со во бе дро ни је ма те ри ца, али вр ши функ ци ју тог ор га на 
што ука зу је на транс фор ма бил ност бо жан ског те ла – и ње го ве пол
но сти. Оно бо жан ско та ко по ста је те мељ но не ста бил но. 

Ти ме се и до вр ша ва дво гла сно кон стру и са ње ми та о Ди о ни со вом 
ро ђе њу. Ка ко ће би ти де кон стру и сан? 

29    Сачу ва но је 125–150 сти хо ва од 350 ко ли ко је извор но би ло на та бли ци, ко ја је 
са ста вље на из не ко ли ко де ло ва. Глав ни фраг мент об ја вљен је 1943 под ну ме ра
ци јом KUB 33.120, да би му уско ро био при до дат фраг мент KUB 33.11913. Ко нач
но, 1973, ре кон стру и сан је још је дан ко ло фон ис те та бли це об ја вљен под бро јем 
KUB 48.97 – Corti 2007, 110. 

30    Текст је ду го био по знат под име ном Кра љев ство на не бу, али Кар ло Кор ти је ус
пео да кли но пи сни знак ко ји се ни где друг де не ја вља раш чи та као су ме ро грам 
из три це ли не (Corti 2007, 117). Уп. „...the “song of the going out” or “of the departure” 
or, on the basis of the wide semantic spectrum that the Akkadian noun şītu(m) may 
express, a “song of the birth, descendant or genesis” or, furthermore, perhaps “of the 
beginning” [departure understood as a beginning]“ (Corti 2007, 119). Бу ду ћи да су 
све та бли це оште ће не, у це ли ни је из це лог ци клу са са чу ван са мо на зив Пе сма 
о Ули ку ми ју.

31  KUB 33.120++ i 30–36.
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Пен те ЈеВ гЛас

ἐκεῖνος εἶναί φησι Διόνυσον θεόν, 
ἐκεῖνος ἐν μηρῷ ποτ᾽ ἐρράφθαι Διός, 
ὃς ἐκπυροῦται λαμπάσιν κεραυνίαις 
σὺν μητρί, Δίους ὅτι γάμους ἐψεύσατο. 
ταῦτ᾽ οὐχὶ δεινῆς ἀγχόνης ἔστ᾽ ἄξια, 
ὕβρεις ὑβρίζειν, ὅστις ἔστιν ὁ ξένος;
 Он ка же да Ди о нис је сте бог, 
у сво је бе дро да га је нег да ушио Зевс,
ње га – кога су пла ме не му ње спр жи ле,
са мај ком за јед но, јер се пре тва ра ла да се 
са Зев сом у бра ку бе ше /сје ди ни ла/. Зар 
стра шних ве ша ла ни је до стој но та ко 
обе сну обест чи ни ти, ма ко т,ај стра нац био?
(Ба хант ки ње 242–247)

На ра тив о Ди о ни со вом ро ђе њу из Зев со вог бе дра мла ди те бан ски 
краљ при пи су је све ште ни ку из Ли ди је – ко ји је по јав ни лик са мог 
бо га, иа ко у тра гич ком све ту чу је мо са мо хор ка ко из го ва ра тај мит. 
Ка ко Ди о ни со ву пре тен зи ју на бо жан стве ност, та ко и на ра тив о дво
стру ком ро ђе њу Пен теј про гла ша ва за хи брис32 (ὕβρεις ὑβρίζειν ст. 247 
– за обест ко ја пред ста вља пре ко ра че ње гра ни ца ко ји ма је чо век по 
свом би ћу одре ђен). Пен те је ва тач ка гле да ња је ја сно де фи ни са на: за 
ње га, Се ме лин син је смрт ник ко ји пре тен зи јом на бо жан ско по ре
кло озбиљ но ис ко ра чу је из ван сво јих ме ра по сто ја ња. При том, кра
ље ву осу ду за вре ђу је на гла ше на те ле сност при по ве сти, као и мо тив 
ан дро ге не зе у њој. Ње го во ста но ви ште је фа ло го цен трич но:33 са вр
ше но ан дро цен трич но и ло го цен трич но. Са по зи ци је ан дро цен три

32    Хор ће, са сво је стра не, Пен те је ве ре чи про гла си ти за „хи брис пре ма Бро ми ју“ 
(ὕβριν ἐς τὸν Βρόμιον – ст. 375), чи ме се за ко ра чу је у те му чу де сне по ли фо кал но сти 
Ба хант ки ња, што из ла зи ван окви ра овог ра да. 

33    Тер мин фа ло го цен три зам (phallogocentrisme) је сте ковани ца Жа ка Де ри де (Derrida 
1972, 17) ко јом се име ну је сре ди шње ме сто ко је у за пад ној (тј. хе лен ској и пост хе
лен ској) кул ту ри за у зи ма фа лус, схва ћен у кљу чу фрој дов ске и, осо би то ла ка нов
ске пси хо а на ли зе, као има ги нар ни пол ни знак од но сно као сим бо лич ко обе леж
је му шко сти,  с јед не стра не, и ло гос, као кров ни по јам ко ји у се би са би ра раз не 
ви до ве ра ци о нал ног би ва ња и де ла ња, с дру ге стра не. Фа ло го цен три зам оту да 
спа ја у јед но пој мо ве фа ло цен три зам и ло го цен три зам, ука за ју ћи на то ко ли ко 
је иде ал ра ци о нал ног сро дан до ми на ци ји му жев но сти и ко ли ко под ра зу ме ва 
опре си ван си стем вред но сти ко ји ни по да шта ва све нера ци о нал но и нему жев но. 
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зма, мит о ан дро ге не зи не при хва тљив је за то што уру ша ва основ ну 
ди стинк ци ју из ме ђу по ло ва/ро до ва. Сам из раз му шка ма те ри ца ука
зу је на ан дро ги ност – ко ја, уме сто мо де ла до ми на ци је јед ног по ла 
над дру гим, ну ди мо дел пре та па ња јед ног по ла у дру ги. Са по зи ци
је ло го цен три зма, не при хва тљив је за то што се про ти ви ис ку ству и 
здра вом ра зу му. Мла ди те бан ски краљ го во ри је зи ком на си ља, ко ји 
све до чи о ње го вом осе ћа ју угро же но сти пред ми том ко ји сво јим зна
че њем и сво јим са знач ји ма раз гра ђу је мо дел до ми на ци је јед ног по ла 
над дру гим, као и мо дел до ми на ци је ра зум ског над ван ра зум ским. 

ти ре си Јин гЛас
Глас те бан ског про ро ка угро жа ва соп стве ну исти ну праг ма тич ним 
ци љем ко ји ја сно ис ка зу је. Ти ре си ја за по чи ње ис ка зом да култ не тра
ди ци је, ста ре ко ли ко и вре ме, не мо гу би ти угро же не со фи стич ким до
ми шља њи ма и да је смрт нич ка му дрост на спрам њих не моћ на (ст. 201–
204). По том го во ри о зна ча ју Ди о ни са, при че му га ста вља уз Де ме тру 
а два бо жан ства уне ко ли ко по и сто ве ћу је са до бри ма ко ја да ру ју чо ве
чан ству – ви ном и хле бом (ст. 272–285). Иа ко то по и сто ве ће ње мо же де
ло ва ти као јед но став на ме то ни ми ја, у ње му се кри је дво стру ки сми сао: 
ри ту ал ни и со фи стич коеу хе ме ри стич ки. Са ри ту ал ног аспек та, спој 
Де ме тре и жи та ле жи у је згру Еле у зин ских ми сте ри ја, као што спој Ди
о ни са и ви на ле жи у је згру Ан те сте ри ја, а мо жда и тра ге ди је са ме. Са 
со фи стич ког аспек та, Ти ре си јин ис каз је сро дан Про ди ко вом по гле ду 
на по сто ја ње бо го ва,34 ко ји ни је са чу ван у извор ном обли ку, али о ње му 
из ве шта ва Фи ло дем у трак та ту О по бо жно сти35, те је мо гу ће са гле да ти 
ви зи ју ево лу ци је чо ве чан ства ко ју је слав ни со фи ста за го ва рао. Пр во

34    Као што при ме ћу је још Е.Р. Додс (Dodds 1960, 104). Про дик се по ми ње у ни зу Пла
то но вих ди ја ло га: Хи пи ја Ве ћи 282ц, Др жа ва 600ц, Про та го ра 315ц–316а, 337а–ц, 
339е342а, 357е, 358а–е; Од бра на Со кра то ва 19е;  Хар мид 163д; Кра тил 384 б; Ла хес 
197д; Ме нон 75е, 96д; Еу ти дем 277е, 305ц; Фе дар 256б; Го зба 177б; Те е тет 151б, као 
и у псе у допла тон ским ди ја ло зи ма Ак си ох, Ерик си ја и Те а ген. У Про та го ри, Про
дик је упо ре ђен са Тан та лом, у окви ру це ло ви тог по ре ђе ња ку ће со фи ста (за пра во 
Ка ли ји не ку ће у ко јој су од се ли Про та го ра, Про дик и Хи пи ја) са Ха дом, осо би то са 
Оди се је вим на ра ти вом о Ха ду. Па ра бо лу „Хе ра кле на рас кр шћу“ на во ди Ксе но фонт 
(Успо ме не 2.1.21–34); Ари сто фан се у Пти ца ма (692) на овог фи ло зо фа иро нич но освр
ће сти хом  – „за хва љу ју ћи ме ни, чак и Про дик ће ти по за ви де ти на зна њу“ (Προδίκῳ παρ᾽ 
ἐμοῦ κλάειν εἴπητε τὸ λοιπόν), а по ми њу га и схо ли је за Ари сто фа но ве Обла ке (DK 84 B1).

35    1.519–530. Хер ку ла нум ски па пи ру си 1428, фр. 19. Фи ло дем се ве ро ват но осла ња 
на Епи ку ра и на сто ич ког пи сца Пер се ја (306–243г.п.н.е). На ис том ме сту, фи ло
зоф из Га да ре ци ти ра Епи ку ра ко ји, у књи зи 12 свог спи са О при ро ди, као лу да
ке, ко ји су срод ни ба хант ском без у мљу, на во ди Про ди ка, Дија го ру и Кри ти ју за
то што бо жанстви ма пот пу но одри чу по сто ја ње.
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бит ни љу ди, у сво јој при ми тив но сти, ди ви ли су се при род ним по ја ва ма 
ко је су омо гу ћа ва ле њи хов оп ста нак – та ко су, по Про ди ку, пре тво ри ли у 
бо жан ства сун це и ме сец, ре ке, пло до ве зе мље. Ка ко се кул ту ра ра зви
ја ла и на ста ја ли раз ни из у ми, пре све га ве за ни за зе мљо рад њу, ти су 
из у ми са ми по ста ја ли пред мет ди вље ња те су ди ви ни зо ва ни – хлеб је 
по стао бо ги ња Де ме тра а ви но – бог Ди о нис36. Та ко се ја вља сво је вр сни 
еу хе ме ри зам ante Euhemerum, чи ји би пр ви за чет ник био чу ве ни ми
сли лац са остр ва Ке ја,37 но ко ме се бли жи Ти ре си ји на исти на о Ди о ни су. 

Сле пи про рок нај зад да је и ве о ма за ни мљи во ту ма че ње ми та о 
дру гом Ди о ни со вом ро ђе њу:

καὶ καταγελᾷς νιν, ὡς ἐνερράφη Διὸς
μηρῷ; διδάξω σ᾽ ὡς καλῶς ἔχει τόδε.
ἐπεί νιν ἥρπασ᾽ ἐκ πυρὸς κεραυνίου
Ζεύς, ἐς δ᾽ Ὄλυμπον βρέφος ἀνήγαγεν θεόν,
Ἥρα νιν ἤθελ᾽ ἐκβαλεῖν ἀπ᾽ οὐρανοῦ:
Ζεὺς δ᾽ ἀντεμηχανήσαθ᾽ οἷα δὴ θεός.
ῥήξας μέρος τι τοῦ χθόν᾽ ἐγκυκλουμένου
αἰθέρος, ἔθηκε τόνδ᾽ ὅμηρον ἐκδιδούς,
... /.../ χρόνῳ δέ νιν
βροτοὶ ῥαφῆναί φασιν ἐν μηρῷ Διός,
ὄνομα μεταστήσαντες, ὅτι θεᾷ θεὸς
Ἥρᾳ ποθ᾽ ὡμήρευσε, συνθέντες λόγον
Под сме ваш му се да је уши вен у Зев со во
бе дро – по ду чи ћу те ка ко је уи сти ну.
На кон што га је ис трг нуо из пла ме на
му њом за па ље ног, Зевс је не до но шче, 
као би ће бо жан ско, до нео на Олимп
Хе ра хте де да га про гна са не бе са, али
Зевс то спре чи: узе део / μέρος/ ете ра ко ји 
окру жу је зе мљу и да де га као за ме ни ка / ὅμηρον/ Хе ри
... /.../38  ка сни је,
смрт ни ци ка зи ва ше да је уши вен у Зев со во бе дро / μηρῷ/ -
пре о бра зив ши реч – јер бог бе ше дат бо ги њи Хе ри 
као за ме ник / ὡμήρευσε/ –  и гра де ћи при чу. 
(Ба хант ки ње 286–297)

36   В. Kahn 1997: 261.
37   В. Henrichs 1984, Corey 2008.
38   У ру ко пи су је из гу бљен ве ро ват но је дан стих.
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На гла ше на те ле сност ми та о Зев со вој „му шкој ма те ри ци“ и ње
го ва транс ге не рич ност за ме ње ни су на ра ти вом о Ди о ни со вом еј
до ло ну – по ве зни ца је гла сов на слич ност три  ре чи: ὁ μηρός, бе дро, τὸ 
μέρος, део, удео и ὁ ὅμηρος, та лац, је мац, за ме ник. Tакав мо дел за кљу
чи ва ња и па ре ти мо ло шке ана ли зе ан ти ци пи ра ју ар гу мен та ци ју из 
Пла то но вог ди ја ло га Кра тил, а ти по ло шки су слич ни ту ма че њи ма 
ка кви ма Те а ген из Ре ги ја под вр га ва Хо ме ро ве епо ве а ка ква ано ним
ни ау тор Дер ве ни па пи ру са39 гра ди на те ме љу Ор фич ких рап со ди ја. 
Реч је о тра га њу за хи по но ет ским – за зна че њи ма ко ја су по хра ње
на у текст, иа ко ни су у ње му од мах ни ти ја сно ви дљи ва. Сто га се тај 
вид ин тер пре та ци је оства ру је као учи та ва ње у де ло оних са др жа ја 
и сми сло ва ко ји су, по ин тер пре та то ру, са кри ве ни упо тре бом раз них 
по ет ских сред ста ва – але го ри је, сим бо ла, ме та фо ре... За ра зли ку од 
Те а ге но вих фраг ме на та и Дер ве ни па пи ру са, Ти ре си ји но „ту ма че ње“ 
усме ног на ра ти ва о дру гом ро ђе њу не прет по ста вља на мер но при кри
ва ње извор ног зна че ња, већ ње го во спон та но ме ња ње и де фор ми
са ње, пре кра ја ње ре чи, у лан цу пре но ше ња. Ту ви зи ју де фор ма ци је 
извор ног обли ка ре чи ба шти ни ће Пла тон у свом ди ја ло гу о је зи ку40. 

каД МоВ гЛас
За ра зли ку од Ти ре си је, ко ји се усред сре ђу је на на ра тив о Ди о ни со
вом дру гом ро ђе њу, из му шке ма те ри це, Кад мо се освр ће на Ди о ни
со во пр во ро ђе ње, из жен ске ма те ри це.

Оба стар ца у вред но ва њу два на ра ти ва о Ди о ни со вом ро ђе њу уме
сто кри те ри ју ма исти ни то сти уво де кри те ри јум ко ри сно сти, а на че ло 
на дра ци о нал ног ве ро ва ња за ме њу ју на че лом ра ци о нал ног про су ђи
ва ња окол но сти и соп стве ног по ло жа ја уну тар њих. Док се Ти ре си јин 

39    У пи та њу је „ве о ма оскуд но са чу ван хер ме не у тич ки ко мен тар јед ног, ре ла тив
но ра ног обли ка ор фич ке култ не по е зи је. Ано ним ни трак тат, ко ји но си име по 
ме сту у ко ме је ру ко пис от кри вен, не о бич но је за ни мљив са ста но ви шта те о ри
је хер ме не у ти ке, а у ши рем сми слу и те о ри је књи жев но сти, бу ду ћи да у осно
ви пред ста вља ту ма че ње из гу бље них Ор фич ких рап со ди ја. Хер ме не ут не по зна
тог име на, по шав ши од по сту ла та да „Ор феј“ пе ва скри ва ју ћи истин ско зна че ње 
сво јих сти хо ва, на сто ји да раз от кри је њи хо ву ла тент ну се ман ти ку, а при том из
о бра жа ва текст пре ма ни зу пре ци зних ко смо ло шких, фи зич ких и он то ло шких 
ста во ва, ко је на тај на чин и от кри ва са вре ме ним чи та о ци ма. Ту мач у ор фич ке 
сти хо ве уса ђу је та ко сло же на зна че ња и зна чењ ске це ли не да ту ма че ња са ма по 
се би по ста ју упе ча тљи ве, а мо жда и за ди вљу ју ће мисао не гра ђе ви не.“ Pilipović 
2016, 98–99. Усу ђу јем се да по зо вем чи та о ца да у мо јој сту ди ји Ка ле по ти по тра
жи и ана ли зу јед ног од сег ме на та Дер ве ни па пи ру са, као и обим ну ли те ра ту ру, 
из ко је ов де из два јам Janko 2001, Sistakou 2014 и Obbink 1997.

40   Кра тил  393а–396д, 397д, 398б–422ц, 426ц–427д.
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сло жен и ре то рич ки ис тан чан дис курс кре ће на пан хе лен ској рав ни, 
Кад мов је ве о ма не по сре дан и све ден на ра ван по ро дич не до бро би ти: 

κεἰ μὴ γὰρ ἔστιν ὁ θεὸς οὗτος, ὡς σὺ φῄς,
παρὰ σοὶ λεγέσθω: καὶ καταψεύδου καλῶς
ὡς ἔστι, Σεμέλη θ᾽ ἵνα δοκῇ θεὸν τεκεῖν,
ἡμῖν τε τιμὴ παντὶ τῷ γένει προσῇ.
И ако бог ни је он, ка ко ти ве лиш, бо гом тре ба 
да га на зи ваш: тре ба та ко ле по ла га ти 
ка ко би се чи ни ло да је Се ме ла бо жан ство 
ро ди ла а цео наш род част сте као.
(Ба хант ки ње 333–336)
Не слу чај но, упра во ста ри те бан ски краљ ће уо бли чи ти иде ју ле пе 

ла жи (ст. 334) ко ја ан ти ци пи ра иде ју пле ме ни те ла жи (γενναῖον ψεῦδος), 
ис ка за ну у Тре ћој књи зи Пла то но ве Др жа ве (414b–c). У оба тек ста, мит 
ни је исти ни та ни ти све та при ча, али је сте при ча у ко ју тре ба да се 
ве ру је и то за рад за јед нич ке до бро би ти41. Иа ко Кад мо ва ви зи ја ми та 
у тра гич ком све ту Ба хант ки ња оста вља нај бле ђи ути сак, пред њом 
је нај ве ћа бу дућ ност: та ви зи ја је те мељ пре о бра жа ва ња ми та у све
сно сред ство ма ни пу ла ци је. 

За кЉуЧ не оПа ске 
На ра тив о чуд ном и чу де сном до ла ску на свет Се ме ли ног си на за 
сва ки од гла со ва ко ји га ка зу ју пред ста вља сред ство оства ре ња соп
стве них ег зи стен ци јал них ци ље ва и из раз соп стве ног по гле да на свет, 
из че га про ис хо ди да сва ки глас по чи ва на соп стве ној ви зи ји са мог 
ми та као фе но ме на. Осо бе но сти тих ви зи ја се мо жда нај бо ље мо гу 
уо чи ти ре ла ци о ном ана ли зом –  ис пи ти ва њем њи хо вог од но са пре
ма фе но ме ну на дра зум ског.

Ди о ни сов глас ни че из бор бе за пре по зна ва ње бо жан ског ста ту
са, за осва ја ње култ ног по ло жа ја и за при зна ње олимп ског иден ти
те та – што се оства ру је у људ ској, а не у бо жан ској за јед ни ци42. Мит 
је ин стру мент у бор би мла дог бо га за соп стве ну бо жан стве ност, и то 
не у он то ло шком, већ у со циокул ту ро ло шком сми слу. У све ту тра
ге ди је уоп ште, те и у Ба хант ки ња ма, људ ска за јед ни ца се за ми шља 
као фик ци о нал ни ана ло гон хе лен ског по ли са. Ди о ни со ва бор ба је 

41   Др жа ва 414д–415а.
42    Бо жан ски култ у хе лен ској кул ту ри пред ста вља си стем ком пле мен тар них да

ро ва и уз дар ја ко ји ма се сма њу је јаз из ме ђу бо жан ског и људ ског  (Yunis 1988, 53).
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сто га окре ну та па ра диг мат ском по ли су, чи јем се хо ри зон ту оче ки ва
ња при ла го ђа ва и мит ски на ра тив. На дра зум ско у ми ту сто га мо ра 
има ти по ли сну ме ру. Ко ја је то ме ра? Фик ци о нал ни свет Ба хант ки-
ња сам на то ука зу је: ви шак на дра зум ског ле жи у оно ме што по ти че 
од је ди ног не хе лен ског гла са, од азиј ског гла са хо ра, а чу ва у се би од
сја је не хе лен ских ми то ло ге ма. Сто га ће сам Ди о нис го во ри ти о свом 
пр вом ро ђе њу, али не и о дру гом. 

Скри ве ни глас Се ме ли них се ста ра кли ја мо жда из клуп ка за ви
сти и љу бо мо ре, а мо жда из је згра здра во ра зум ске ви зи је све та – тај 
глас је ди ни оста је не до ку чив јер га уи сти ну не чу је мо.

Глас хо ра изви ре из ау тен тич ног ве ро ва ња у Ди о ни са и из обо
жа ва ња ње го вог би ћа. Као ску пи на же на из ван хе лен ске кул ту рал
не сфе ре, хор би ра ег зи стен ци ју без дом не Ди о ни со ве по све ће ни це 
– ег зи стен ци ју ко ја је про тив на род ној уло зи же не у по ли сној кул
ту ри и у па три јар ха ту уоп ште. Функ ци је су пру ге и мај ке, ко ји ма се 
же на у па три јар хал ним си сте ми ма де фи ни ше, обез бе ђу ју емо тив ну 
и мен тал ну рав но те жу – хор Ба хант ки ња, на про тив, од ли ку је се ем
па тиј ском пре да но шћу свом бо жан ству, ко ја пре те же над свим дру
гим емо ци ја ма и вла да мен тал ним про сто ром. Из та квог ду шев ног 
устрој ства хо ра про и сти че и ње го ва сли ка све та ко ја је ира ци о нал
на, те о цен трич на и – вр ло осо бе но – ди о ни со цен трич на. Мит је ис
тан ча ни ин стру мент у осна жи ва њу и по твр ђи ва њу те сли ке све та. 
На ра тив о дру гом Ди о ни со вом ро ђе њу на из ве стан на чин је хо ме о
мор фан еги стен ци јал ним из бо ри ма без дом ни ца из Ази је– ру ши па
три јар ха том за да те род не уло ге ти ме што нај ви шег бо га, Зев са, пре
тва ра у по ро ди љу, а при да је Ди о ни су не по но вљив ста тус и оно ли ко 
по себ но ме сто у од но су на сва дру га би ћа ко ли ко је ње го во дво стру
ко ро ђе ње по себ но у од но су на сва дру га ро ђе ња.  

Пен те јев глас из ра ста из фа ло го цен трич ног стра ха и из не оп ход
но сти за  до ми на ци јом, ко јом се су зби ја осе ћај угро же но сти. Мла ди 
краљ ко ри сти мит као ин стру мент у бор би про тив сна га ко је Ди о нис 
за сту па и ова пло ћу је – сна га за но са, сна га ва нум стве ног ис ко ра ка, 
чи ји је сим бол ви но. На гла ша ва ју ћи оно што је ису ви ше на дра зум
ско и по ли сној за јед ни ци не при хва тљи во у при по ве сти о ње го вом 
ро ђе њу, те бан ски краљ на сто ји да обез вре ди све аспек те Ди о ни со вог 
би ћа. Сна жна те ле сност и из ве сна чу до ви шност ко ја ле жи у при зо ру 
уши ва ња не до но шче та у му шко бе дро, ко је се по том за тва ра „злат
ним коп ча ма“ под се ћа на на гла ше но те ле сне по ве сти о сме њи ва њу 
бо жан ских вла да ра из Те о го ни је, по себ но на ми то ло ге ме ка стра ци
је Ура на и Кро но ве ин фан ти фа ги је. Не о че ки ва но слич не хе тит ској 
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епи ци, ове ми то ло ге ме но се у се би не што не спо ји во са иде јом хар
мо ни је и ме ре. О њи хо вој стра но сти по ли сној кул ту ри све до чи то 
што су ве о ма рет ке у ар хај ској и кла сич ној хе лен ској књи жев но
сти43. По ста ће оми ље не у хе ле ни зму, до бу у ко ме се по ли сна кул
ту ра ра си па и у ко ме до ла зи до но вих, син кре тич ких иден ти те та44. 
Хор ски мит о му шкој ма те ри ци од ли ку је се из ве сном со ма то цен
трич но шћу и из ве сном ха о тич но шћу бу ду ћи да су пол не функ ци је 
по бр ка не, чи ме по ста је не спо јив са хе лен ском ко лек тив ном сли ком 
се бе ко ју од ли ку је те жња ка ум стве ном и ка уре ђе ном. Пен те јев от
пор пре ма ми ту о дру гом Ди о ни со вом ро ђе њу упи ре све тлост у још 
јед ну ва жну функ ци ју ко ју тај мит вр ши: у сли ку он то ло шки дру гог 
– сли ку бо га Зев са – из ме шта се  му шка же ља за жен ским иден ти те
том: за жен ским де лом лич но сти, ко ји се у фа ло го цен трич ним за
јед ни ца ма по ти ску је. 

Ти ре си јин глас ни че из на чел ног праг ма ти зма и ин те лек ту ал не 
при ла го дљи во сти. Сло же ни на ра тив ко ји сле пи про рок при по ве да 
слу жи као ин стру мент (псе у до)ре то рич ког убе ђи ва ња Пен те ја да 
при хва ти Ди о ни сов култ. Сто га оста је отво ре но пи та ње: Да ли је Ти
ре си ји но ту ма че ње из ре че но, по ре то рич ком мо де лу ad auditorem, 
са мо за твр до гла вог те бан ског вла да ра или те жи оп шти јем ва же њу? 
Иа ко на чел но од би ја му дро ва ња о бо жан ском, сле пи про рок при
зи ва со фи стич ке ста во ве. Ми то ло ге му ан дро ге не зе про гла ша ва за 
је зич ку гре шку – за слу ча јан про и звод ди на ми ке људ ског го во ра. 
Иа ко не го во ри о све сним кон струк ти ма у ми тоте о ло шком до ме ну, 

43    Мит о ка стра ци ји Ура на до но се са мо Хе си од (Те о го ни ја 147 passim) и Пла тон, у 
кри тич ком то ну (Еу ти фрон 5е, Др жа ва 377e), баш као и мит о Кро но вој ин фан
ти фа ги ји (Хе си од, Те о го ни ја 453 passim; Пла тон, Еу ти фрон 5e), уз Ко ри нин фр. 
654 (ко ји мо же по ти ца ти и из хе ле ни стич ке епо хе). Ка ко Хе си од при па да пре
дар хај ској, а Пла тон по кла сич ној епо хи, из са мог до ба цве та ња по ли са уи сти ну 
не ма тра го ва ових ми то ло ге ма. 

44    Хе ле ни стич ка и им пе ри јал на књи жев ност вр ве од мно гих ва ри јан ти оба ми
та. Шко пље ње Ура на – Апо ло ни је, Ар го на у ти ка 1.498, 4.982; Ка ли мах, Узро ци 
фр. 43; Ли ко фрон, Алек сан дра 760; Стра бон, Ге о гра фи ја 14. 2. 7; Па у са ни ја, Опис 
Хе ла де 7. 23. 4; Апо ло дор, Би бли о те ка 1.3; Вер ги ли је, Ге ор ги ке 2. 406; Ци це рон, 
О при ро ди бо го ва 2. 24; Нон, Ди о но си ја ка 7. 222, 12. 43, 18. 223, 21. 25. Кро но во 
про жди ра ње соп стве не де це – Апо ло дор, Би бли о те ка 1. 4–5; Апо ло ни је, Ар го-
на у ти ка 1. 498; Ка ли мах, Хим на Зев су 50; Ли ко фрон, Алек сан дра 1191; Арат, 
Фе но ме ни 27 passim; Ди о дор Си кул, Исто риј ска би бли о те ка 5.70.1, 5. 70. 1, 5. 
68. 1, 4.79.7, 5.65.1; Стра бон, Ге о гра фи ја 10. 3. 11, 10. 3. 19; Па у са ни ја, Опис Хе ла-
де 4.33.1; 5.7.6; 8.8.2; 8.36.2; 9.2.7; 9.41.6; 10.24.6; Ан то нин Ли бе ра лис, Ме та мор-
фо зе 36; Опи јан, Ки не ге ти ка 3.7; Псе у доХи гин, Фа бу ле 139; Астронoми ка 2.43; 
Ови ди је, Ме та мор фо зе 9.497; Фа сти 4.197; 6.285; Нон, Ди о ни си ја ка 8.110, 12.43, 
14.30, 25.553, 27.50; 28.252, 41.65
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као што то чи не Про дик са Ке ја, ано ним ни ау тор Си зи фа45 и, не што 
ка сни је, Еу хе мер из Ме се не, Ти ре си ја  сам гра ди та кав кон структ: 
ми то ло ге му ан дро ге не зе за ме њу је ми то ло ге мом еј до ло на – при ка зе 
од обла ка. Уи сти ну, на ра тив о му шкој ма те ри ци ни је ни шта ма ње 
фан та сти чан од на ра ти ва о не до но шче ту од обла ка, али је сте уда
љен од те ла – окре нут ка над те ле сном и чак ка над ма те ри јал ном. 
Ти ре си ји не иде је во ди ље су ра ци о на ли за ци ја и ги но фо би ја, што се 
огле да и у на гла ша ва њу Хе ри не зло ми сле но сти, а ње гов на ра тив чи
ни срод ним Пен те је вом фа ло го цен три зму. Кон стру и са ни мит о еј до
ло ну при зи ва вер зи ју ми та о Тро јан ском ра ту ко ју је, по све до чан
стви ма, нај пре из ре као Сте си хор у сво јој Па ли но ди ји,46 а про сла вио 
Еу ри пид у Хе ле ни. Про ро ков кон структ та ко ука зу је на моћ ми та да 
транс фор ми ше сли ку све та у скла ду са ап стракт ним схе ма ти змом 
– у скла ду са одре ђе ним иде а ли ма или си сте ми ма вред но сти. Као 
што ми то ло ге ма о Хе ле ни ном еј до ло ну етич ки рас те ре ћу је лик хе
ро и не и осло ба ђа тро јан ски ци клус иде је о же ни као са мо све сној 
ру ши тељ ки па три јар хал ног бра ка, та ко ми то ло ге ма о Ди о ни со вом 
еј до ло ну те жи да кул ту ро ло шки рас те ре ти лик Зев са и да осло бо ди 
свет Ба хант ки ња иде је о ан дро ги но сти бо жан ста ва и о не ста бил
но сти бо жан ског би ћа. 

Кад мов глас изви ре из не по сред ног праг ма ти зма. Мит је ин
стру мент ма ни пу ла ци је чо ве ко вом спо соб но шћу ве ро ва ња у на
дра зум ско и над ствар но. А то ве ро ва ње мо же би ти извор кон крет не 
ко ри сти за по је дин ца или ску пи ну – за наш род (ст. 336), ка ко ка же 
ста ри краљ. Ши ро ко рас про стра ње но у са вре ме ном све ту, ак си о ло
шки не га тив но, зна че ње ре чи мит, као кул ту ро ло шки кон цепт по
гла ви то је те ко ви на Ро ла на Бар та,47 но уи сти ну на ста је у окри љу ан
тич ке фи ло зо фи је. Барт се уте ме љу је у се ми о ти ци и у за ме ни ко јом 
цео знак по ста је са мо озна чи тељ, док се озна че но тра жи на дру гом 
ни воу – али те о ре ти ча ре ва основ на на ме ра је да мит пре по зна као 
ору ђе иде о ло шке ма ни пу ла ци је. Та кво зна че ње се ја сно мо же уста
но ви ти већ код Пла то на: τὸ ψεῦδος је ис то што и μῦθος (Др жа ва 414е), 

45    Тво рац Си зи фа (DK 88.B 25), тек ста ко ји је плод ис те епо хе, по Сек сту Ем пи ри
ку, био би Кри ти ја, Пла то нов ујак, Со кра тов уче ник и атин ски по ли ти чар, пред
вод ник ти ра ни де Три де се то ри це, а по Еци ју (Aetius) сам Еу ри пид. Ви ше о то ме 
Whitmarsh 2014, Pilipović 2021.

46   В. Пла тон, Фе дар 243а–ц.
47    Barthes 1957. Ве о ма за ни мљив до при нос да ју мно ги дру ги ау то ри, по пут Ум бер

та Га лим бер ти ја (Galimberti 2018).
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али, иа ко је сте лаж, тај мит је пле ме ни та лаж ко ја јед ном по ли ти
ко ло шком кон струк ту, мо но лит ном уре ђе њу иде ал не др жа ве, обез
бе ђу је при род ну уте ме ље ност. Сто га ње на пле ме ни тост уоп ште ни
је иро нич на: по ти че из уз ви ше не свр хе очу ва ња кон стру и са ног и, 
са ми сли о че вог ста но ви шта, са вр ше ног дру штве ног по рет ка48. Пла
то но ва ре ин вен ци ја ми та, као и све по то ње, ак си о ло шки не га тив не 
пре се ман ти за ци је овог фе но ме на, при род но из ра ста ју из кад мов-
ске ви зи је.

Сва ки од гла со ва, уну тар ове ми то твор не по ли фо ни је, има сво ју 
исти ну, сва ка од тих исти на по ко ра ва се дру га чи јим кри те ри ју ми
ма – сто га оне не мо гу би ти срав ње не јед на с дру гом. При по вест о 
Ди о ни со вом ро ђе њу оста је, да кле, у сфе ри из ван чи ње нич ног, фак
тич ки исти ни тог и ра зум ски до ка зи вог. У Ба хант ки ња ма мит је не-
чи ји на ра тив, го то во у пу ном пост мо дер ном зна че њу те ре чи – не чи
ја вер зи ја ствар но сти, под јед на ко (не)исти ни та као и ма чи ја дру га. 
Ва жни је је, мо жда, што сва ки од гла со ва фе но мен ми та ин стру мен
та ли зу је на са мо сво јан на чин. Ба хант ки ње се от кри ва ју као ве ли
чан стве на и ин три гант на мор фо ло ги ја ин стру мен та ли за ци је ми та. 
А мит се у њи ма от кри ва као ве о ма де ло тво ран ду хов ни ин стру мент, 
ко ји мо же би ти упо тре бљен на мно го на чи на, али и као фе но мен ко
ји у се би по хра њу је не слу ће не се ман тич ке ду би не, но се ћи ми са о ну 
мно го стру кост и из у зет ну идеј ну жи вот ност. 

Изво ри

Euripides. 1913. Euripidis Fabulae. Gilbert Murray, еd. Oxford University Press.
Hesiod. The Homeric Hymns and Homerica. 1914.  Hugh G. EvelynWhite, ed. 

Harvard University Press.
Le Papyrus de Derveni. 2003. Traduit et presenté par Fabienne Jourdan. Paris 

 Les Belles Lettres. 
Perseus Collection – Greek and Roman Materials http://www.perseus.tufts.edu/ 

48   Ви ше о то ме Gill 1993, Rowe 1999, Most 2012.

Ј. Пилиповић Двапут рођени бог. Преосмишљавање мита у Еурипидовим „Баханткињама“



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  42  |

Ли те ра ту ра

Barthes, Roland. 1957. Mythologies. Editions du Seuil. Paris.
Beckman, Gary. 2011. “Primordial Obstetrics – The Song of Emergence (CTH 

344)”. In Hethitische Literatur Überlieferungsprozesse, Textstrukturen, 
Ausdrucksformen und Nachwirken Akten des Symposiums vom 18. bis 20. 
Februar 2010 in Bonn, eds. Manfred Hutter & Sylvia HutterBraunsar, 25–
33. Münster: Ugarit Verlag.

Bernabé, Alberto. 2013. “L’epiteto εἰραφιώτης e la legitimità di Dioniso”. In Studium 
Sapientiae. Atti della giornata di studi in onore di Giulia Sfameni Gasparro, 
eds. A. Cosentino, M. Monaca, 57–73. Soveria Manelli, Rubbettino editore.

Bremmer, Jan N. 2013. “Walter F. Otto’s Dionysos (1933).” In Redefining Dionysos, 
eds. Alberto Bernabé, Miguel Herrero de Herrero de Jáuregui, Ana Isabel 
Jiménez San Cristóbal & Raquel Martín Hernández, 4–22. Berlin: de Gruyter.

Calame, Claude. 2008. Sentiers transversaux. Entre poétiques grecques et 
politiques contemporaines. Grenoble: Editions Millon.

Chantraine, Pierre. 2009. Dictionnaire étymologique de la langue grecque. Paris.
Clay, Diskin. “The Theory of the Literary Persona in Antiquity“, Materiali e 

discussioni per l’analisi dei testi classici, no. 40, 1998, pp. 9–40.
Collins, D. 1999. “Hesiod and the Divine Voice of the Muses”. Arethusa 32/3: 

241–62
Corey, David. “Prodicus: Diplomat, Sophist аnd Teacher оf Socrates.” History of 

Political Thought, vol. 29, no. 1, 2008, pp. 1–26. 
Corti, Carlo. 2007. “ The SoCalled ‘Theogony’ or ‘Kingship in Heaven’. The Name 

of the Song“. SMEA 49, 109–121.
Derrida, Jacques. 1972. Marges – de la philosophie. Paris, Les Éditions de Minuit.
Dodds,  E.R. 1960. Euripides’ Bacchae. Oxford University Press.
Dods, E. R. 2005. Grci i iracionalno. Prev. B. Gligorić. Beograd.
Henrichs, Albert.1984. “ The Sophists and Hellenistic Religion: Prodicus as 

Spiritual Father of thе Isis Aretologies“, Harvard Studies 88, 139–158 
Galimberti, Umberto. 2018. Mitovi našeg vremena. Prev. M. Žiberna. Sremski 

Karlovci – Novi Sad.
Gill, C. 1993. “Plato on Falsehood – Not Fiction”, In Lies and Fiction in the Ancient 

World, eds. C. Gill, T. P. Wiseman, 38–87. Exeter. 
Janko 2001: Richard Janko, “The Derveni Papyrus, (Diagoras of Melos 

Apopyrgizontes logoi?): a new translation”. Classical Philology 96: 1–30. 
Jáuregui, Miguel Herrero de. 2013. “Dionysos in the Homeric Hymns: the 

Olympian Portrait of the God”. In Redefining Dionysos, eds. Alberto Bernabé, 
Miguel Herrero de Herrero de Jáuregui, Ana Isabel Jiménez San Cristóbal 
& Raquel Martín Hernández, 235–249. Berlin: de Gruyter.



|  43  |

Kahn, Charles H. 1997. “Greek Religion and Philosophy in the Sisyphus 
Fragment.” Phronesis 42 (3): 247–262. 

Liddell, Henry George  Scott, Robert. 1940. A Greek-English Lexicon. Revised 
and augmented throughout by Sir Henry Stuart Jones with the assistance of 
Roderick McKenzie. Oxford. Clarendon Press. http://www.perseus.tufts.edu/
hopper/text?doc Perseus%3Atext%3A1999.04.0057%3Aentry%3Dti%2Fktw

Marquardt, Patricia Ann. 1982. “The Two Faces of Hesiod’s Muse”.  Illinois 
Classical Studies 7 (1): 1–12

Morris , S. P. 2001. “Potnia Aswiya: Anatolian Contributions to Greek Religion.” 
In POTNIA. Deities and Religion in the Aegean Bronze Age (Aegeum 22), eds. 
Robert Laffineur & Robin Hägg, 423–434. Liège.

Most, G. 2012. “Plato’s Exoteric Myths”. In Plato and Myth. Studies on the Use 
and Status of Platonic Myths. eds. C. Collobert, P. Destrée & F. J. Gonzales, 
13–24. LeidenBoston. 

Obbink, Dirk. 1997. “Cosmology as Initiation vs. the Critique of Orphic Mysteries”. 
In Studies on the Derveni Papyrus, eds. André Laks & Glenn W. Most, 39–54. 
Oxford: Clarendon Press.

Petridou, Georgia. 2015. Divine Epiphany in Greek Literature and Culture. Oxford. 
Pilipović, Jelena. 2014. Dijaloško čitanje Sapfine poezije. Beograd: Filološki 

fakultet – Naučna KMD.
Pilipović, Jelena. 2016. Ka lepoti. Erotološko čitanje Sapfine poezije. Novi Sad: 

Akademska knjiga.
Pilipović, Jelena. 2020. Vrt od slova. Platonova misao i Vergilijeva idilična poezija. 

Beograd: Službeni glasnik – Filološki fakultet.
Pilipović, Jelena. 2021. „Dea ex profundis. Božansko dejstvovanje u Euripidovoj 

tragediji Herakle“, Zbornik Matice srpske za jezik i književnost 69 (3): 567–
585.

Rowe, C. 1999. “Myth, History, and Dialectic in Plato’s Republic and Timaeus-
Critias”. In From Myth to Reason? Studies in the Development of Greek 
Thought, ed. Richard Buxton, 251–262. Oxford.

Singer, I. 2008. “PurpleDyers in Lazpa.” In Anatolian Interfaces: Hittites, Greeks, 
and Their Neighbours. Proceedings of an International Conference on Cross-
Cultural Interaction, September 17-19, 2004, eds. B.J. Collins , M. Bachvarova 
& I. Rutherford. Oxford.

Sistakou, Evina. 2014. “Reading the Authorial Strategies in the Derveni 
Papyrus“. In: Poetry as Initiation: The Center for Hellenic Studies Symposium 
on the Derveni Papyrus, eds. Ioanna Papadopoulou & Leonard Muellner. 
Washington: Center for Hellenic Studies.

Veyne,  Paul. 1976. Le Pain et le Cirque. Sociologie historique d’un pluralisme 
politique. Paris.

Ј. Пилиповић Двапут рођени бог. Преосмишљавање мита у Еурипидовим „Баханткињама“



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  44  |

Versnel, Henk S. 2011. “Heis Dionysos! – One Dionysos? A Polytheistic 
Perspective”. In: A Different God? Dionysos and Ancient Polytheism, ed. R. 
Schlesier, 23–46. Berlin.

West, Martin L. 2007. Indo-European Poetry and Myth. Oxford: Oxford University 
Press. 

Whitmarsh, Tim. 2014. “Atheistic Aesthetics: The Sisyphus Fragment, Poetics 
аnd the Creativity of Drama.” The Cambridge Classical Journal 60: 109–126

Yunis, H. 1988. A New Creed – Fundamental Religious Beliefs in the Athenian Polis 
and Euripidean Drama. Gottingen.

При мље но / Received: 17. 11. 2022.
При хва ће но / Accepted: 08. 05. 2023.



|  45  |

DOI: https://doi.org/10.2298/GEI2301045P 

UDC 7.046.1:821.14'02-21.09

Original research paper

TAMARA PLEćAš
Univerzitet u Beogradu, Institut za filozofiju i društvenu teoriju
tamara.plecas@ifdt.bg.ac.rs

ANA ĐORĐEVIć
Univerzitet u Beogradu, Institut za filozofiju i društvenu teoriju
ana.djordjevic@ifdt.bg.ac.rs

Medea: Greek Myth and Peculiar Identity

This paper will primarily focus on the philosophical depictions of Medea’s 
character and actions. The following identities will be examined: gender (which 
roles defined a woman in antiquity and are these definitions still relevant today), 
political (what does it mean to be a foreigner and not belong to a particular 
political community), and psychological (do passions inevitably lead to a split 
in the psyche or, on the contrary, constitute it). These will serve as frames 
that outline Medea’s exceptional (in)humanness in the GrecoRoman society. 
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Ме де ја: грч ки мит и осо бе ни иден ти тет

Овај рад ће се пр вен стве но фо ку си ра ти на фи ло зоф ске при ка зе Ме де ји ног 
ли ка и по сту па ка. Испи ти ва ће се сле де ћи иден ти те ти: род ни (ко је су уло ге 
од ре ђи ва ле же ну у ан ти ци и да ли су ове де фи ни ци је ак ту ел не и да нас), 
по ли тич ки (шта зна чи би ти стра нац и не при па да ти од ре ђе ној по ли тич кој 
за јед ни ци) и пси хо ло шки (да ли се стра сти не ми нов но до во де до рас це па 
у пси хи или је, на про тив, кон сти ту и шу). Они ће по слу жи ти као окви ри ко
ји оцр та ва ју Ме де ји ну из у зет ну (не)ху ма ност у грч корим ском дру штву.

Кључ не ре чи: Ме де ја, фи ло зо фи ја, ми то ло ги ја, Еу ри пид, Се не ка, же на
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The myth of Medea fascinated the Greeks and Romans, to the point that 
“philosophers and orators returned to her obsessively” (Harris 2004, 131), 
and it continues to fascinate modern readers.1 Myth and philosophy can be 
interpreted as two polarities, but these polarities are not selfexplanatory 
because it seems that philosophy cannot even exist without myth. One of 
the oldest and most challenging philosophical questions is what constitutes 
the core of someone’s identity, and it is related to the myth of Theseus. 
In his Life of Theseus, Plutarch presents a paradox, later referred to as 
a “thought experiment,” which is well known to modern philosophers. 
It goes as follows: “The ship wherein Theseus and the youth of Athens 
returned from Crete had thirty oars, and was preserved by the Athenians 
down even to the time of Demetrius Phalereus, for they took away the 
old planks as they decayed, putting in new and stronger timber in their 
places, insomuch that this ship became a standing example among the 
philosophers, for the logical question of things that grow; one side holding 
the ship remained the same, and the other contending that it was not the 
same” (Plut. Vit. Thes.). Is it the same ship that left the port in Crete if all 
the old planks have been replaced? If so, what makes it the same ship? 
The preserved name of the ship, its history, convention, or none of that? 
Some of these questions lead to a discussion of Medea’s character, which 
appears to have changed between her first and last meeting with Jason, 
at least in the sense that she committed her first evildoings while she 
was young and motivated by love, as she herself said, while the rest she 
committed as a mature woman and driven by revenge and anger. The 
philosophical approach to the problem of identity and the accompanying 
discussions prompts us to ask:

Who (or what creature) is Medea, the princess of Colchis, who set 
off with Jason and the famous crew of the Argo ship, leaving behind her 
homeland, her distraught father, and her brother’s dismembered corpse, 
knowing that after all the crime she had committed because of her love 
for Jason, she would never be able to return to Colchis? Who (or what 
creature) is Medea, who soared into the sky in the golden chariot of Helios 
after the terrible crime she committed against her and Jason’s sons? Is it 
the same Medea? If so, why does she utter a comforting cry in the tragedy, 
daring herself: I want to become Medea (“[Medea] I will be”: Sen. Med. 

1    This paper was realised with the support of the Ministry of Education, Science and 
Technological Development of the Republic of Serbia, according to the Agreement 
on the realisation and financing of scientific research. The authors wish to express 
gratitude to the reviewers for the constructive comments and suggestions.
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172)? Who (or what) is this Medea who warns us of becoming another 
Medea? Do we know who (or what) she is, can we determine her identity, 
and why can (or cannot) we? These are the questions we will attempt to 
answer by challenging the following notions:

1. Medea as a married woman,
2. Medea as a female foreigner,
3.  Medea as someone prone to excessive emotions or passions, which 

either build a psychological identity or undermine it, presenting it 
as a chimera.

However, these questions cannot be posed, let alone answered, without 
considering another branch of the history of identity – Ancient Greek 
theatre – which shows that identity is not only a personal but also a social 
problem. In the theater, identity is presented through a mask, a “persona,” 
which serves the purpose of identifying a character on the stage (Elliot 
1982). The audience understands that the actor behind the mask is not the 
same person as the character they represent, but that does not stop them 
from immersing themselves in the play and reacting and cathartically 
relieving themselves as if they were a reallife character. If we consider 
the stage to be a metaphor for social life, we can perceive identity as 
inherently linked to a certain tension between a person (their authentic 
“I”) and their social role. This emphasizes the problem’s social, political, 
and performative dimensions, but it also relativizes the existence of an 
authentic identity, or at the very least highlights its changeability.

Even more intriguing is the mask’s history as a tool for assuming 
different identities in religious rituals, orgies, and festivals held in honor 
of the god Dionysus (Du Toit 1997). During those festivities, anyone could 
be anyone, including the social position opposite their own, so the social 
order was turned upside down: ordinary people could be gods, kings 
could be beggars, women could be men, and so on. The mask played a 
magical role in the transformation of the social order, which could not 
only be imagined, but also sometimes physically, bodily, and sensually 
experienced, allowing one to get a taste of the social world as it might be 
(Du Toit 1997). At the same time, such a play laid bare the features of the 
social world as it already were.

Following on from these political aspects of identity, which prompt us to 
address its social functions as well as its performative and transformative 
potentials, while considering Medea’s multiple social positions we at the 
same time ask: who does Medea represent? What is the society in which 
she lives like? What does it mean to be married? What does it mean to 
be a woman/mother? What does it mean to be a foreigner and a woman? 

T. Plećaš, A. Đorđević Medea: Greek Myth and Peculiar Identity
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When she deviates from society’s norms, doing horrifying and truly 
monstrous things, what new society is she potentially creating? How do 
other members of that society, such as Jason or the Corinthian women 
she speaks to, react to her deviations?

We presented the outlines and frameworks that will help us in 
developing a portrait of Medea and her identity in “a society between a 
familiar domestic world and a mythic realm of nightmarish possibilities” 
(Segal 1996, 31).

MEDEA AS A MARRIED WOMAN 
In Ancient Greece, though not exclusively there and then, a woman was 
defined by a number of characteristics, including being invisible, in the 
house, on the margins, on the sidelines, out of the way of curious eyes, 
ignorant, silent, the one who gives birth, a slave, a servant, endurant, a 
subject of contract2 and social arrangement, an outcast, passive, the one 
who dies young, a girl but still a mother to her children, and the like. 
However, there are two remarks to this, two buts.

But, the first but, not all women were positioned and treated according 
to the previously mentioned description. In the seminal classical study, 
The Greeks, among other relevant sources, Humphrey D. F. Kitto challenges 
us to reconsider the aforementioned notion in an attempt to defend the 
position of women, particularly Athenian women but also married women. 
He makes the wellknown argument – the evidence is insufficiently, 
unkindly, erroneously, and partially read (Kito 2008 [1951]). What he 
wants to emphasize, albeit using different wording, is the following: if the 
sources were read more carefully (and more methodically), we would see 
that there is tenderness in marriage; that spouses conversed and not just 
shared the marital bed; that wives were not completely excluded from 
city life; that women were not mere prisoners; and that some women 
were probably even respected, mourned, and grieved over when they 
died too young (which was always too soon); and he illustrates this 
with meticulously discovered examples. These examples seem to aim to 
overshadow or at least mitigate Pericles’ words from the Funeral Speech: 
“Great will be your glory in not falling short of your natural character; 
and greatest will be hers who is least talked of among the men whether 
for good or for bad.” (Thuc. 2.45.2). To Kitto’s examples, we might add that 

2   When we refer to a woman of the Athenian polis, we can notice that she was 
predominantly “the subject of a contract” confirmed between her father and her 
husband, which “reflected on her social position” (Avramović & Stanimirović 2012, 118).
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wives could be friends – there is evidence that their partners confided 
in them, some philosophers believed that women could be intellectually 
equal to them (cf. Plećaš 2021). All of this, however, does not change the 
fact that there are numerous examples to the contrary, indicating that the 
women in Kitto’s examples are merely and predominantly an exception to 
the rule. Caution is undoubtedly required because no story, mythical or 
otherwise, is onesided.

But, the other but, women in Ancient Greece were not always portrayed 
as powerless and weak. For example, Greek tragedy heroines were not like 
that, nor were priestesses, hetaeras, and some foreign women. But what 
were these women like, then? We learn about them, or, more precisely, we 
read about them almost entirely in sources authored by men;3 women are 
painted on vases and sculpted in marble solely by men – we learn about 
them again only from men. Of course, there are exceptions. There are 
records that attest to what they were like. There is gold jewelry that attests 
to women’s taste, and perhaps even more so to men’s status. There were 
cults of the mother and fertility, there were women who were beautiful, 
powerful, and glorious, those to whom sacrifices had to be offered, those 
who were capable of anger, those who deceived (like Athena or Aphrodite), 
those who were intelligent, lustful, and those who brought peace (or 
turmoil) (cf. Bell 1991; Vernan 2002; Slapšak 2013; Grimal 2015; Pari 2020).

Unlike women in Greece, women in Rome were visible, because 
Roman women had more rights and greater independence. Medea can 
be a woman of Greece as well as a woman of Rome, and it seems that 
Euripides’ Medea is more of a Greek woman and Seneca’s more of a Roman 
woman.4 Of course, she is a foreigner in both cases, a “barbarian” from 
Colchis on the Black Sea and an immigrant on the margins of Corinthian 
society5 (Blondell 1999).

Svetlana Slapšak describes the threeheaded goddess Hecate, the one 
who instills fear, as the one who “belongs to the underground” and whose 
time is night, as well as the one “who has power over wealth and some 
forms of fertility, which is why she was respected in antiquity among 

3    However, there is at least one ancient source that stands out. It is poetry written by 
Sappho who mentions some women of young age like Atthis, Megara, Anagora, and 
Gongyla (see: Rayor & Lardionois 2014; Plećaš 2021).

4    Throughout the text, the authors interpret Seneca’s and Euripides’ Medea in parallel, 
emphasizing as well certain relevant features and differences between Greek and 
Roman society.

5    For a discussion on Medea as otherness in terms of her barbarism and femaleness, 
see Šijaković 2014.
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ordinary people;” Homer makes no mention of her, despite the fact 
that her “altars, shrines, and statues are scattered all over the ancient 
world” (Slapšak 2013, 88). It seems that every Athenian house had a spot 
dedicated to this goddess, and “only women” engaged with her (Slapšak 
2013, 88). Despite her Asian origins, she was settled and worshiped in 
Athens (OCD s.v. Hecate). The Amazon women are also of Asian origin, 
as well as Medea, who, at least in one version of the tragedy – Seneca’s 
– was portrayed as a woman of supernatural powers, as a witch, as a 
woman asking for the fulfillment of her prophecies, as a woman both 
unconstrained and untamed. So, Amazon women are warriors, Hecate is 
the leader of witches, and Medea appears to be both. Medea is the only 
woman among the Argonauts, and she makes political as well as military 
decisions – for what is war if not an attack on a sovereign, an invasion of 
his territory by a foreigner, and the theft of one of his greatest treasures? 
It is Medea, not Jason or Hercules – to name a few Argonauts – who is 
responsible for acquiring the Golden Fleece, and for Argo sailing home 
safely with its crew (Sen. Med. 238). Her use of her magical powers to help 
Jason complete his mission elevated her to the ranks of men, as well as 
heroines, and made her his “partner in crime.”

By this very act, Medea becomes the symbol of war and masculinity, 
displaying “many stereotypically Greek male attributes, such as courage, 
intelligence, decisiveness, resourcefulness, power, independence, and 
the ability to conceive and carry out a plan effectively. In these qualities 
she surpasses every male character in the play” (Blondell 1999, 162). In 
Euripides’ Medea, she herself says: “I’d rather stand three times behind 
a shield in war than give birth to one child!” (Eur. Med. 2501). However, 
her Achilleslike heroic attributes had not been met with a comparable 
admiration, because “her gender complicates this issue” (Blondell 1999, 
164).

Medea is also someone who invokes Hecate and other divinities 
associated with marriage (“O gods of marriage!”: Sen. Med. 1), such as 
Juno and Athens – goddesses whom Jason also invoked on their wedding 
day when he made his vow to Medea. At the same time, Medea calls upon 
the “Chaos of Endless Night” and cold Persephone (the “queen abducted”), 
as well as her ancestor Helios. She also summons Furies, for they punish 
sinners (“O vengeful Furies, punisher of sinners”: Sen. Med. 13), and one 
such sinner is, obviously, her husband Jason. Medea is skilled with spells 
and potions, and in this she resembles the lunar divinity Hecate which 
sometimes symbolizes the irrational or unsound. However, she is also a 
descendant of Helios, the god of the Sun, who brings light and reason, 



|  51  |

which often symbolize the rational. Hence, Medea could bear the polarity 
of two principles, which will be discussed later at greater length.

She does not hesitate to use violence against her family, first against 
her primary family (father and brother), then her secondary family 
(husband). Like the mythical Odysseus, she disrupts the established 
support structures,6 both her own and Jason’s (by killing his second wife 
and her father King Creon). One could even say that this makes “Medea 
the radical and direct destructive force of otherness: the otherness of a 
woman is directed against husband’s authority, while the otherness of a 
barbarian has its influence through the king and his house on the whole 
society” (Šijaković 2014, 190).

Medea appears to be violent not only in front of and to others; she is 
also violent towards her own nature. Stoicism holds that caring for one’s 
offspring is natural and inherent, which is one of the reasons Seneca 
deemed her behavior unnatural. By committing violence against those who 
have power over her but should also represent her support structure, she 
commits violence against the biological (her own blood) and the political 
(her homeland, the community) inside her. But what does it mean to be 
married, and which norm must be met before we can say that someone is 
in a marital relationship? Most versions of the myth tell us that the ship 
Argo and its crew arrived on the Phoenician island of Corcyra. Jason, 
Medea, and the Argonauts were welcomed by King Alcinous and his wife 
Arete, and when the Colchians, who happened to be there, demanded 
that Medea be surrendered to them, Queen Arete responded that Medea 
is a married woman, and thus they have no right to deport her, which 
the Colchians had no choice but to accept (Bell 1991, 2945). It is unclear 
when the wedding took place, but it appears undeniable that Medea and 
Jason were married and that their marriage was consumed. The norm 
was, therefore, met.

However, some authors argue that Jason and Medea’s relationship is 
not a traditional Greek marriage because they united in love based on 
personal choice (rather than social arrangement), since Medea by choice 
helped Jason and the Argonauts stealing the Golden Fleece and running 
away. This makes Medea and Jason equal partners who have united in 
mutual adventure, as previously explained. The beginning of the myth tells 

6    Mythology tells us that Odysseus cheats on Penelope with Medea’s aunt (see, for 
example, Hes. Th. 1011), but also that he fails to protect his friends and crew members 
which is described in the Odyssey, thereby betraying them and leaving himself without 
their companion and support.
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us about Medea’s love (“heartstruck with passionate desire for Jason;” Eur. 
Med. 8) and Jason’s vows made to her (“Wretched Medea, cast into dishonor, 
cries aloud, ‘The oaths he swore!’, invokes the greatest of all pledges, his 
right hand, and calls upon the gods to witness what repayment she has 
got from him;” Eur. Med. 2023). Medea exemplifies the absolute nature of 
love – which is founded on the absolute destruction of the primary family 
and absolute vengeance when this love and loyalty are betrayed by her 
partner – rather than a conventional, arranged marriage (Ato Quayson, 
pers. comm.). On the one hand, griefstricken by the betrayal and broken 
promises, Medea appears as a stereotypical Greek woman preoccupied 
with love and marriage, and on the other, we see her as “the masculine 
Hellenic barbarian” (Blondell 1999, 166), enraged and revengeful. Again, 
the present polarity reveals the complexity of her character.

But what exactly are her marital rights? To reiterate, Roman women 
had more rights than Greek women. This can be seen in Roman laws, and 
some scholars go so far as to claim that the women of ancient Rome were, 
legally speaking, emancipated, meaning equal to men (but only before the 
arrival of Christianity), although “they were under the jurisdiction of a 
tutor” or guardian who looked over them and their businesses (Vigneron 
& Gerknes 2000, 107). Roman women appear to have had some influence 
over their tutors (husbands or other legal representatives) and could 
choose whom they married. In addition, they could ask for substitute 
tutors in absence of their own and, for example, “when the tutor refused 
to authorise a contract the woman wanted to make, she could appeal to 
the praetor and the latter would force the tutor to admit the contract” 
(see, for more detail, Vigneron & Gerknes 2000, 113–114). Divorce was 
more common among Roman women than among women in Euripides’ 
time, especially among Roman aristocratic women (and we could imagine 
Medea as an aristocrat; after all, she is the daughter of a king).

According to legal documents of the Athenian polis, the guardian 
(mostly the father) “gave the woman in marriage – and a dowry with 
her,” and “if there was a divorce, the dowry returned with the wife to the 
guardian” (Kito 2008, 261). In divorce cases, Roman women kept the dowry 
they brought to their marriage. That is “their husbands were obliged to 
give the dowry back in the case of a marriage’s dissolution” and in such 
cases “the wife was certain to get her dowry back” (Vigneron & Gerknes 
2000, 112). Dowry (gr. προίξ, lat. dos) can be defined as a gift, a present, a 
form of exchange, or something freely given (LSJ, Lewis & Short). As Medea 
thoroughly explains, she brought a dowry into her willful marriage with 
Jason, a dowry that is treasure or that which is most valuable to her father 
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(the Golden Fleece and his son, her brother), then her homeland, but also 
her shame, a dowry that cannot be returned to her (see Sen. Med. 480
90). (However, despite the fact that Medea cannot return to her father, 
her first guardian, she goes to her father’s father, Helios, and she goes 
alone.) Her position is such that she requests what she cannot have back 
in order to divorce from Jason (“I am leaving; give me back what is mine,” 
Sen. Med. 4889). Because she has not received back what she believes 
is rightfully hers, it appears that Medea cannot get out of marriage. But 
since her husband abandoned her, she is no longer married either. She is 
found in a state of ἀπορία which is an internal contradiction in that she is 
both married and unmarried.7

By becoming again whom she wants to become, Medea commits 
violence and thereby, we would argue, undermines the institution of 
marriage, the institution that should principally protect her. Jason’s and 
Medea’s marriage, which is still in effect, is a marriage born out of a heroic 
but also criminal act and can only be resolved through crime or violence. 
Or, as Medea says: “The tale of your divorce, must match your marriage” 
(Sen. Med. 523). Seneca’s version emphasizes that the Colchidian princess 
becomes Medea (“Now, I am Medea”: Sen. Med. 910) only when she 
commits a more heinous crime than all her previous ones, only when her 
identity, i.e. who she is, evolves through the suffering she is subjected to 
– “My nature has grown with my suffering” (Sen. Med. 910). Additionally, 
this suffering could be interpreted as a woman’s, when Medea appeals to 
the chorus of Corinthian women for compassion and solidarity: “Of all 
those beings capable of life and thought, we women are most miserable 
of living things” (Eur. Med. 2302), after which they express sympathy for 
her “misfortune” and promise to keep her revenge quiet.

MEDEA AS A FEMALE FOREIGNER
Women could be, and from the Ancient times onwards are traditionally 
understood as “the other tribe, born from other races and the imagination 
of illdisposed gods,” or as the beings “who cause disorder in the world of 
men” (Slapšak 2013, 13). According to myths, the first woman – Pandora 
– was like that (cf. Vernan 2002). When writing about the myth of the 
Amazon women, Svetlana Slapšak asks whether Greeks and Romans were 

7    It is, however, hinted to her that she can go and will face no legal ramifications. However, 
Euripides’ and Seneca’s versions differ in this regard. Seneca forbids a woman from 
taking her children with her, which is in conformity with Roman law, because the father, 
not the mother, decided on the fate of the children.
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“frightened of women,” and claims that the Greeks certainly were, because 
women were “seen as creatures between barbarians and animals, as 
beings beyond culture and civic order, beyond society, but also necessary 
to produce new citizens” (Slapšak 2013, 13).8 Barbarians and animals are 
the others, the ones whose position we do not understand, except maybe 
when we ourselves are the others, the ones who are not ordinary people.9 

Philosophers liked to assert that the distinctive feature of the humans 
or human ψυχή is rationality (see, for example Arist. Nic. Eth. 1012ab; 
Diog. Laert. 7.110; Epict. Diss. 2.9.2), that humans could be seen as rational 
animals (see also Annas 1993, 160), i.e. that they differ from other animals 
or living things in their rationality (making them similar to gods, the 
Stoics would say; Diog. Laert. 7.8588; Long 2002, 148), but also that 
humans are political animals, that is, social beings actively involved in 
the polis. A woman, on the other hand, could not take advantage of this 
privilege, meaning she could not participate in the affairs of the polis. 
Some philosophers like Aristotle go as far as to consider a woman not 
having a fully developed mind and thus representing an immature child 
(cf. Arist. Pol. 1260 ab).

Since antiquity, Medea’s name has been associated with μήδεσθαι 
(i.e., the verb μήδομαι), meaning cunning plotting and contriving, making 
her an archetypal example of a barbarian woman who schemes and 
deceives, cheats by using a trick, or commits (un)expected fraud (cf. OCD 
s.v. Medea; LSJ). Such a woman defies the established order; she is capable 
of committing atrocities, horrifying and unforgivable acts; in other words, 
“she intends some terrible deed: wild and unnatural” (Sen. Med. 395). 
Seneca attributes to her the heart of a wild, untamed woman, that of a 
beast (“my savage heart has made a plan;” Sen. Med. 917). If we recall 
the definition of a typical Greek woman at the beginning of the previous 
section (housebound, invisible, silent, and at disposal of the familial and 
societal need), we very much assume that, in accordance with being a 
barbarian, Medea’s actions are quite the opposite to those of a typical 
Greek woman, and similar to the actions of barbarian women. Sometimes 

8    Perceiving a woman as a dangerous savage, and a man as a threatened, tragic figure 
is as much possible as it is according to patriarchal, male standards that we interpret 
women. Placing a woman in the center of our perspective allows us to notice the real 
basis of such inventions: “An unclean conscience and traumatization, welldescribed 
by tragedy and comedy writers and philosophers, created a myth that justifies it all – 
namely, the myth about dangerous women…” (Slapšak 2013, 13).

9    Orpheus, for example, talks with animals, enchants the nonliving world, and enters 
the land of the dead; he is not ordinary.
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she resembles the wild and terrifying Maenads, the women who follow 
Dionysus in a state of ecstasy and frenzy after they ceremonially leave 
the city (Bell 1991, 2878; OCD s.v. maenads). Her nurse even compares 
her to them, advising her to suppress her anger (Sen. Med. 381) and 
control herself (“As a Maenad staggers on uncertain feet, mad with the 
inspiration of the god, on the peak of snowy Pindus or Mount Nysa, so she 
runs to and fro, her movements wild, her face displays her crazy passion’s 
marks…” Sen. Med. 3826). Medea thus represents Dionysian principle: she 
is unruly and immodest, wild and defiant of conventional laws (cf. OCD 
s.v. Dionysus). The symbolism of Dionysus is night, the nocturnal mode, 
a mode in which “moisture, woman, sexuality, earth, and the Dionysian 
are combined,” all of which stand against what is sunny, dry, and rational 
(Pari 2020, 182). 

Medea, unlike an Athenian woman or a woman of some other Greek 
polis, is not even Greek; she is a foreigner, someone whose language and 
culture are not entirely comprehensive. Foreign women bring with them 
a risk. In certain societies, they cannot even produce children who can 
be full members of society. Such societies include that of Sparta, and 
also of Athens during some periods. Jason, despite being from another 
Greek polis, is not a barbarian and thus does not fully comprehend her 
situation. Perhaps that is why Medea curses him at the start of Seneca’s 
interpretation of the tragedy with the words: “What is worse than death? 
What can I ask for Jason? That he may live! – in poverty and fear. Let him 
wander through strange towns, in exile, hated and homeless, an infamous 
guest, begging a bed” (Sen. Med. 19–22).

Medea is not only a foreigner but also a refugee, seeking shelter (in 
marriage) and exile in a foreign land. Moreover, she is threatened with 
expulsion despite the fact that she is already expelled – she tells Jason, 
“You impose exile on exile, but grant me no place to go” (Sen. Med. 458). 
She asks for mercy and to not be left alone in a foreign country (Sen. Med. 
119; Sen. Med. 447). We need to be aware that “for the Greek men, the plan 
had always been to return home with their booty, both treasure and fame; 
but for her, once she had joined Jason and left her family, there could be 
no route back to an old way of life on the return journey. In Colchis, she 
becomes part of his story, entering upon a dangerous exploit, always in 
flight, venturing into the unknown with him” (Lusching 2007, 1).

Medea is not just a representative of a foreigner, but also the way in 
which a foreigner is treated. The Ancient Greeks, as some translators 
and interpreters of Greek tragedy believe, “projected their own culturally 
undesirable qualities onto outsiders” (Blondell 1999, 153). Such “barbarian” 
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attributes, such as unrestrained emotion, lust, transgression of normative 
Greek gender roles, law, and order, brutality, untrustworthiness, and 
expertise with magic drugs have been placed in Medea. Medea is a negative, 
an exception that exposes the rule, debunking societal projections to the 
outsiders as the reflection of the society’s own making. In that respect, Medea 
might be regarded as the renegade of Greek society, acting as its mirror.

Notwithstanding, Medea is above all a human being, and thus it is im
portant to consider her as a “citizen of the world,” given the Stoic cosmo
politan demand not to be a stranger to the world and to feel everywhere at 
home, since the whole world represents homeland for all people (we can 
“measure the boundaries of our citizenship by the sun;” Sen. De otium, 4.1). 
However, it is questionable whether Medea can understand this demand 
because she is a fugitive, and the Stoics believed that a fugitive “runs away 
from social principle,” just like they believed that the blind “shuts the eye of 
the mind” (Aur. Med. 4.29), meaning acts inadequately and contrary to hu
man nature. As previously considered, she does act inadequately, against 
nature, when she kills her own children. Nonetheless, late Roman Stoic 
Aurelius asserts that the soul of each man [human being] is fundamental
ly the same as the souls of other human beings (cf.  Aur. Med. 4.29) – im
plying that a human soul is rational, and that this is what unites all people 
(including slaves, foreigners, rulers, beggars, men, and women).10 If this is 
true, then Medea, despite her actions, is no stranger to the world, at least no 
more than any other human. However, she must understand this demand 
and internalize it; from a Stoic standpoint, she must (self)educate and (self)
form anew (see also Muson. 3, 4; Epict. Diss. 1.12.1517; Epict. Diss. 1.22.9; 
Epict. Diss. 1.1.245; GrahnWilder 2018, 160–161), which could have been 
more available to her in Rome than in Greece.

MEDEA AS PRONE TO EXCESSIVE EMOTIONS
Greek and Roman men commonly believed that women, like children and 
barbarians, were prone to uncontrollable and, worse, unjustifiable bursts 
of rage or anger, and one such stereotype was present in various genres 
beginning with Homer as “not simply a cliché” but “a hostile stereotype” 
(Harris 2004, 130). One of the women who was portrayed and seen as a beast 
or monster was Clytemnestra, and she was followed by, obviously, Medea. 
The question is whether Medea is ruled by madness or irrational passions, 
and what her behavior represents in society. Is Medea acting rationally 

10   This stance is the opposite to Aristotelian consideration of the women’s position.
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and willfully, and does she (or does she not) understand what she is doing? 
Is there a single answer to these questions, or does Medea represent the 
psyche’s (and society’s) inherently divided, ambivalent, contradictory nature?

In the tragedy, Medea made the decision to kill her and Jason’s sons. 
However, she changes her mind when she sees them in front of her, within 
her reach, and utters the words: “Aiai! What shall I do? Women, my heart 
for this deed disappears when I catch sight of my sons’ shining eyes. I 
cannot do it! Farewell to the plans I made before! I’ll take my sons away 
from here” (Eur. Med. 1040–1045). Although for a moment it seems that 
a tragedy will be avoided, Medea changes her mind again and says the 
famous words that many have interpreted: “I understand the evil I’m 
about to do, and yet my raging heart is stronger than my plans – the 
heart which causes mortal kind the greatest evils” (Eur. Med. 1078–1080).11 
Medea suffers and is enraged as a result. For Seneca, suffering is always 
something immoderate, something over the top, something that is an 
excess for both an individual and a society that strives to be average 
and balance emotions in order to function. Seneca turns this message 
backwards and assigns the chorus in the tragedy the role of the reminder: 
“No one ever suffered from taking safe paths” (Sen. Med. 603). In other 
words, abstain from excess and you will not suffer.

As Julia Annas notices, Medea recognizes two things going on in her: 
“her plans and her anger or θύμος,” just like she recognizes that anger has 
taken over and changed her previous intentions (Annas 2020). These 
verses served as an inspiration to philosophers for understanding passion 
but also the weakness of will in both antiquity and today (see: Gill 1983), 
but they also served as a template for understanding the human psyche, 
which is not surprising given that they do represent a philosophical 
component in Euripides’ play. Medea’s actions and what she does, the 
conflict between anger and rational decisions, can all be explained from 
at least two different ancient perspectives. The Stoics would argue that 
Medea does not have separate and different desires and forces within 
her, that she is always one, and that it would be incorrect to regard her 
as different from one moment to the next (cf. Annas 2020). Medea is a 
single, undivided human being, just like everybody else, with all their 
virtues and flaws or vices, and everything that happens inside her takes 
place on the same stage where we can think one thing one moment and 
something else the next. There is no inner division, only actions based 

11    In Greek original: “καὶ μανθάνω μὲν οἷα τολμήσω κακά, θυμὸς δὲ κρείσσων τῶν ἐμῶν βουλευμάτων, 
ὅσπερ μεγίστων αἴτιος κακῶν βροτοῖς” (Eur. Med. 107–1080).
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on what appear to be the best reasons (she does not want to leave her 
children, become a refugee along with her children, etc.). However, “she 
is out of control as a whole” (Annas 2020), which is why anger is one of 
the most horrible and destructive emotions in the Stoic classification of 
emotions. When anger silences and overpowers other motives, judgment 
serves anger. Even then, Medea is rational, because the human soul as a 
whole is rational, whereas emotions are simply a manner/expression of 
a person’s psychical state (see also Nusbaum 2009 [1994], 449).

Roman Stoic Epictetus would argue that Medea should have known 
better, and thus bears moral responsibility. She could have chosen to 
interpret her situation and hopelessness differently, thereby avoiding her 
fall. However, we should not be harsh on her, but rather instruct her, and 
not just her, but everyone who acts on reasons that are colored by excessive 
emotions (Sen. Ir. 1.14.3). Those who do wrong should be treated with 
compassion and understanding. And so, Epictetus says kindly of Medea: 
“This is the error of a mind that was endowed with great inner strength” 
(Epic. Diss. 2.17.21). As Nussbaum says: “The Stoic values Medea for her 
greatness: he would like to teach her to have that greatness without the 
evil,” and Epictetus “thinks this is possible” (Nussbaum 2009[1994], 448).

Unlike the Stoics, Plato would say that Medea’s irrational side 
outweighed her rational side, and that Medea is not a unified whole. Plato 
would have considered her to have a split and a struggle between passion 
and reason in her personality,12 and while this explanation appears 
more convincing than the Stoic one, “the Stoics do better than Plato in 
explaining how the person carried away by fury still can act in a self
aware, complex and planned way” (Annas 2020). Remember, this is what 
she has been doing the entire time: she consciously chooses to kill her 
children, she consciously chooses love and crime out of love at the start 
of her relationship with Jason, and then she consciously chooses anger. 
However, she acts in ignorance, and her ignorance is reflected in the fact 
that she does not know, at least from a Stoic perspective, what she can and 
cannot influence; because if she did know this, she would have realized 
that Jason is not hers and that she has no control over him, only over 
herself (cf. Epict. Diss. 2.17.2122; Epict. Diss. 1.1). 

Some recent readings of Euripides’ tragedy by classical scholars 

12    Here we refer to Plato’s tripartite soul division, reason, spirit, and appetite, put in 
dynamic in his famous chariot allegory (Pl. Phdr. 253d254e). Medea’s wavering 
whether or not to kill her children could be represented as the charioteer (reason) 
trying to tame the horses (spirit and appetite) – and not succeeding.
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interpret Medea’s struggle not as something inherently divided and 
contradictory (reason vs. passion), but as something rather complex in 
operation, whereby two sides of her motivation are not separate and 
opposite – they play in concert when she makes a horrific decision (Foley 
1989). This complex angry, passionate, yet calculated Medea, represents 
an ultimate threat to patriarchal society, one reflected in a woman’s 
subjectivity and independent will. She uncovers male anxiety about 
women’s will and sexual autonomy, which, given her status as a witch, 
are viewed as expressions of demonic/evil power (Blondell 1999, 151).13 By 
killing her children, she not only exacts vengeance on Jason, preventing 
him from leaving inheritance and leaving him without anything, because 
she was left without anything in order to be with him, but she also destroys 
her identity as a mother: “Nurse: Medea –; Medea: I will be.; Nurse: You 
are a mother!; Medea: By youknowwho” (Sen. Med. 1714). Medea will 
become Medea when she ceases to be a mother, because she was made a 
mother by Jason, whom she wishes to take vengeance on.

CONCLUSION
In this text, we attempted to ask who Medea is, what she is or is not, what 
she wants to become and what she can become, and what her intentions 
reveal about her, about women, and about some aspects of Greek and 
Roman societies. Any attempt to ascertain her identity in advance is 
doomed to failure because it eludes us in its inconstancy. Medea appears 
to be constantly striving to become what she is not (still), as much as being 
a person torn between two extremes. Do we, therefore, know who Medea 
or Medea’s mask is? Even more important, can the myth of Medea reveal 
something about real women, women of flesh and blood, men of flesh and 
blood? Not just about them, it can also tell us about the society in which 
they lived. If Pericles’ words still stand, she would be a woman spoken of 
for evil – a woman with an evil or bad reputation – a woman to avoid at 
all costs. Even today, she would be someone who instills fear and causes 
unrest, disrupts the assumed natural order of things, and commits a crime 
“against nature.” According to Aristotle, tragedy and Greek myths have 
the value of expressing “general truths concerning character inside of a 
particular story: it is not explicitly about ἀκρασία (weakness of will), it is 
about Medea, but yet it can, by telling the story of a particular person, such 
as Medea, reveal what ἀκρασία is all about” (Arist. Poet. 1451b710; Grahn

13    She previously demonstrated her “good” power when she helped Jason acquire the 
Golden Fleece.
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Wilder 2018, 138).14 And “[m]aybe to women mythology meant survival, 
underground culture, refusal to disappear, a reminder and proof that power 
has more than one definition” (Pari 2020, 169; cursive by the authors).

Today, Medea’s case could be interpreted through the lens of identity 
politics or politics of recognition, as an exemplary representative of the 
other. However, she bypasses simple positions that we would forcefully 
impose in order to understand her. That is why we aimed to understand 
her character and actions in relation to her many positions and to societal 
demands, through a philosophical reading. Even so, our analyses remain 
deficient in their attempt to substantiate all the complexity of her case. She 
could also be interpreted within the framework of contemporary feminist 
concepts, such as intersectionality, as a complex ensemble of interacting 
forms of oppression and privilege based on multiple social categories 
(Geerts & Van der Tuin 2013). But what Medea constantly delivers is 
excess, probably best understood through patterns of interference by 
Karen Barad (Barad & DeKoven 2001), which are constraining as well as 
enabling, nonexhaustive and undetermined, yet always open for surprise.
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ори ги нал ни на уч ни рад

Је Ле на н. ар се ни Је Вић Ми трић 
ка те дра за срп ску књи жев ност
фи ло ло шко-умет нич ки фа кул тет, уни вер зи тет у кра гу јев цу
jelena.mitric@filum.kg.ac.rs

Ми то по е ти ка нар ци са/ас фо де ла  
у пе сми Ве жба Ива на В. Ла ли ћа*    

Ми топoет ски оквир Ла ли ће ве пе сме Вежбa под ра зу ме ва ком плек сне фи гу
ре Де ме тре, Пер се фо не и Ха да и њи хо ва очи то ва ња у скло пу Елеусин ских 
ми сте ри ја. У ра ду се фо ку си ра мо на фло рал ну сим бо ли ку ко ја се ве зу је за 
ми то ло шку фи гурaци ју Ко ре/Пер се фо не, де ви це са цвет ним ли цем, ка ко 
је ока рак те ри са на у хо мер ској Хим ни Де ме три, с об зи ром на то да у ко ре
ну овог грч ког ми та ле жи цвет но зна ме ње (пр во бит на фа сци на ци ја цве
ћем: ру же, пе ру ни ке, љу би чи це, ша фра ни, зум бу ли, за тим бра ње коб ног 
нар ци са, те на по слет ку кон зу ми ра ње се ме на на ра). На дво ја ку при ро ду 
Ко ре/Пер се фо не ука зу је и сим бо ли ка цве то ва ко ји одре ђу ју ње ну суд би
ну – нар цис/ас фо дел. Око ове би нар не опо зи ци је кон цен три са на је Ла ли
ће ва пе сма. Ас фо дел у под зем ном све ту фи гу ри ра као пан дан нар ци су, 
по ста вљен је као цен трал ни сим бол у Ла ли ће вој Ве жби, те пре по знат као 
ва ри јан та за гроб ног нар ци са – по су вра ће ни нар цис. На слов Ла ли ће ве пе
сме су ге ри ше да ни је реч са мо о пу кој ре про дук ци ји ми та, већ се Ве жба 
мо же по сма тра ти као сво је вр сна пе смапо е ти ка у окви ру ко је се лир ски 
су бјект упу шта у про ми шља ње са мог ства ра лач ког про це са. Ова кво ту ма
че ње по др жа но је чи ње ни цом да спе ци фич на вр ста бе лог нар ци са но си 
на зив Narcissus poeticus, у на шој кул ту ри по знат и као су но врат, те та кав 
бле до ли ки цвет сим бо ли зу је са мог пе сни ка.

*    Истраживање спроведено у раду финансирало је Министарство науке, технолошког 
развоја и иновација Републике Србије (Уговор о реализацији и финансирању на
учноистраживачког рада НИО у 2023. години број 4510347/202301/ 200198).
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Кључ не ре чи: Иван В. Ла лић, Ко ра/Пер се фо на, нар цис/ас фо дел, Де ме тра, 
Елеусин ске ми сте ри је, мит, ми то по е ти ка.

The Mythopoetics of Narcissus/Asphodel  
in Ivan V. Lalić’s Poem Exercise

The mythopoetic framework of Lalić’s poem Exercise implies complex figures 
of Demeter, Persephone and Hades and their manifestations within the 
Eleusinian Mysteries. The paper focuses on the floral symbolism associated 
with the mythological figuration of Kore/Persephone, “the flowerfaced maiden”, 
as characterized in The Homeric Hymn to Demeter, since at the root of this 
Greek myth lies a floral symbolism (initial fascination with the flowers: roses, 
irises, violets, saffron, hyacinths, then picking the fatal daffodil, and lastly 
consuming pomegranate seeds). The dual nature of Kore/Persephone is also 
indicated through the symbolism of the flowers that determine her destiny – 
the narcissus/asphodel. Lalić’s poem is concentrated on this binary opposition. 
The Asfodel in the underground world appears as a counterpart of the daffodil, 
it is placed as a central symbol in Lalic’s poem and recognized as a variant of 
the afterlife daffodil – a fallen daffodil. The title of Lalić’s poem suggests that 
it is not just a mere reproduction of a myth, but it can be viewed as a kind of 
poempoetics within which the lyrical subject engages in thinking about the 
creative process itself. This interpretation is supported by the fact that a specific 
species of white daffodil is called Narcissus poeticus, in our culture also known 
as sunovrat, and such a palefaced flower symbolizes the poet himself.

Key words: Ivan V. Lalić, Kore/Persephone, narcissus/asphodel, Demeter, the 
Eleusinian Mysteries, myth, mythopoetic.

У по е зи ји Ива на В. Ла ли ћа мо гу ће је, као уо ста лом и код мно гих пе
сни ка мо дер ни зма, тра га ти за по е ти ком ми то ло ги за ци је. Пре ма Ме
ле тин ском, ми то ло ги зам пред ста вља спе ци фич ну по ја ву, умет нич ки 
по сту пак, ка рак те ри сти чан и за XX век, ко ји се под јед на ко оства рио 
ка ко у ро ма ну и дра ми та ко и у окви ри ма по е зи је (Meletinski 1983, 
301). У дру гој де це ни ји XX ве ка овај про цес ре ми то ло ги за ци је, об
на вља ња ми та, би ва на ро чи то ин тен зи ви ран за хва та ју ћи ра зли чи те 
обла сти европ ске кул ту ре, и то не са мо као пу ка апо ло ге ти ка ми та 
већ пре све га кроз са гле да ва ње ми та као веч но жи вог изво ри шта ко је 
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има сво ју прак тич ну функ ци ју и у са вре ме ном дру штву (Meletinski 
1983, 30). Ми о драг Па вло вић је слич на уве ре ња о не ра ски ди вој све
зи ми та, по е зи је и има ги на ци је са жео у упе ча тљи вој фор му ли: „mit 
je gramatika pesničkog mišljenja, mit je gramatika imaginacije (Pavlović 
1972, 338)“. Ра зма тра ју ћи мит у кон тек сту са вре ме ног пе снич ког ис
ку ства Ла лић ис ти че: 

„Ми слим да у са вре ме ној по е зи ји ни је ви ше мо гу ће опе ва ти не ки 
мит, не ки тра ди ци о нал ни мит, као што је то чи нио Ови ди је, на при
мер. (Мо гу ће, али као на ив ност, као ана хро ни зам.) Са вре ме на по е
зи ја ра за ра, од но сно ви то пе ри тра ди ци о нал не ми то ве, да их за тим 
рекре и ра у ду ху и обли ку што га из и ску је пе сни ков ис каз. А што је 
не ки мит древ ни ји, па за то не ја сни ји, флу ид ни ји, тим плод ни је про
во ци ра има ги на ци ју: за гу бље ни кљу че ви отва ра ју мо жда нај скро
ви ти је бра ве...Нај зад, пе сник и ства ра ми то ве (по не кад их ства ра и 
не све сно). Изво ди их из си ту а ци је тра же ног ис ка за, из тен зи је ко ја 
ра ђа пе сму, као што ма те ма ти чар из во ди фор му лу из за да них број
ча них еле ме на та или ло ги чар за кљу чак из за да них пре ми са. По е
зи ја је де лом сво је нај ду бље при ро де ми то твор на (Lalić 1997б, 273).“

У Ла ли ће вом пе сничком опу су, по ред ди ја ло га са ан тич ком тра
ди ци јом (Хе ра клит, Бак хи лид, Пин дар, Хе си од, Хо мер, Пла тон, Вер
ги ли је, Та цит...), уо ча ва мо и еле мен те ре ви та ли за ци је и транс фор
ма ци је по зна те мит ске гра ђе (Ор феј, Еу ри ди ка, Ар го на у ти, Нар цис, 
Ел пе нор... ). У песми Ве жба1, фо ку си ра се на мит о Де ме три и Пер се
фо ни, али и на за го нет ку Елеусин ских ми сте ри ја. На Пер се фо ни ну 
дво ја ку при ро ду (Ко ра/Пер се фо на) ука зу је и сим бо ли ка цве то ва ко ји 
одре ђу ју ње ну суд би ну (нар цис/ас фо дел), апо стро фи ра них на по чет
ку Ла ли ће ве пе сме. За во дљи ви али отров ни нар ци си на зе мљи, ство
ре ни од Ге је, на те ру ју је на коб ни су но врат, а као цве то ви у огле да лу, 
њи хо ви зло ћуд ни хад ски двој ни ци – ас фо де ли, до че ку ју је у до њем 
све ту. Мит о Нар ци су, ка ко га при по ве да Ови ди је у Ме та мор фо за ма, 
по чи ва на иде ји одра за, кључ ној и за сим бо ли ку цве то ва нар ци са/
ас фо де ла. Та ко ђе, ка ко ис ти че Џејмс Хил ман, у сту ди ји Сан и До њи 
свет, хтон ски еле мен ти вла жно сти, ле тар гич не оба мр ло сти и смр ти, 
ка рак те ри стич ни за Нар ци са свој стве ни су и Пер се фо ни и Ди о ни су 
(Hilman 2013, 184–185). Ра зма тра ју ћи Пер се фо ни ну дво ја ку при ро ду, 

1   Пе сма Ве жба об ја вље на је у окви ру збир ке Пи смо из 1992. го ди не.  
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ау то ри Лек си ко на ре ли ги ја и ми то ва древ не Евро пе на во де: „U kultu i 
mitu Persefona se pojavljuje u dva vida: kao gospodarica Podzemlja ona 
je mračna, tajanstvena i zastrašujuća boginja, a kao Demetrina kći Kora 
– ona je nežna i ljupka devojka. U svojstvu boginje Podzemlja ona nema 
poseban kult, a kao Kora poštovana je zajedno sa Demetrom, posebno u 
Eleusini (CermanovićKuzmanović & Srejović 1996, 439)“. Око ове основ
не би нар не опо зи ци је кон цен три са на је Ла ли ће ва пе сма. Пре ма Ви
ши ћу „Persefona je u genezi simbol rastakanja starog kao supstrata novog 
života, u zemlju bačenog sjemena (što oličavaše kao vladarka Donjega 
svijeta) iz koga će nastati novi život, to jest klice iz sjemena, što oličavaše 
kao Kora, personifikacija nepresušne rodnosti i plodnosti Majke Zemlje, 
odnosno Demetre (Višić 2000, 76)“. Mоли тва, ко ју су ста нов ни ци Ати
ке у по вор ци по све ћи ва ли Ко ри/Пе се фо ни при ли ком пре ла ска пре
ко ре ке Ке фис у пе ри о ду је се ње се тве, на пу ту од Ати не до Еле у си не 
гла си ла је: „Pristupi mostu Koro,/zemlja je skoro orana triput (Višić 2000, 
87)“. На кон што пре ђу мост ула зи ло се у Елеусину, а тај ула зак по знат 
је под на зи вом Ми стич ни ула зак (Rajt 2014, 52).

У ко ре ну грч ког ми та о Пер се фо ни ле жи фло рал на сим бо ли ка, 
по чев од ње не фа сци на ци је цве ћем и по тра ге за тач но одре ђе ним 
цве то ви ма: ру же2, пе ру ни ке3, љу би чи це4, ша фра на5 и зум бу ла6, зам

2    Ру жа је сим бол са вр шен ства, де ви чан ства, ми сте ри је, пре по ро да, љу ба ви ко ја оп
ста је и на кон смр ти. У ан тич ко до ба ње на сим бо ли ка је у бли ској ве зи са ми том о 
смр ти љу бав ни ка бо ги ње Афро ди те, Адо ни са, из чи је су кр ви ни кле пр ве цр ве не 
ру же. Узи ма се и као зна ме ње ми стич ног по нов ног ро ђе ња због ве зе с про ли ве ном 
кр вљу. У по је ди ним ле ген да ма и ми то ви ма бе ла ру жа ам блем је смр ти (v. Biderman 
2004, 335; Milovanović & Gavrić 1994, 418; Chevalier & Gheerbrant 1983, 571–572). 

3    Пе ру ни ка (ирис) je зна ме ње грч ке бо ги ње Ири де, гла сни це бо го ва, по сред ни це 
из ме ђу све то ва. 

4    Љу би чи ца сим бо ли зу је скри ве ну вр ли ну, ле по ту и скром ност. У грч кој ми то ло
ги ји ве зу је се за Ију и Аре са. По пре да њу из Ати је ве кр ви ни кле су љу би чи це 
(Milovanović & Gavrić 1994, 289).  

5    Ша фран ука зу је на об но ву, пре по род; пре ма грч ком ми ту овај цвет по ти че из Кол
хи де где је ча роб ни ца Ме де ја под мла ди ла Ја со но вог оца по мо ћу на пит ка спре
мље ног од ма гич них тра ва. Не ко ли ко ка пи па ло је на зе мљу из ко је је по том из
ни као ша фран или кол хи кум (Spelmen 2017, 60–61) 

6    Зум бул или хи ја цинт – у грч ком ми ту, ка ко га пред ста вља и Ови ди је у Ме та-
мор фо за ма, Апо лон је слу чај но усмр тио мла ди ћа Хи ја цин та, а из ње го ве кр ви 
ни као је ми ри сни, љу би ча сти цвет, сим бол ус кр сну ћа у про ле ће. (Spelmen 2017, 
167, Milovanović & Gavrić 1994, 504). У јед ној вер зи ји ми та, Хи ја кинт је био де чак 
из у зет не ле по те, Апо ло нов ми ље ник, ко јег је бог за пад ног ве тра Зе фир из љу бо
мо ре усмр тио ди ском. Хи ја кинт је прет хе лен ско бо жан ство ве ге та ци је, чи ји се 
култ ве зу је за Ла ко ни ју, док се у Спар ти у ње го ву част при ре ђи вао трод нев ни фе
сти вал Хи ја кин ти ја (v. Janković 1992, 257). 
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ком у ви ду но во ство ре ног7 цве та нар ци са ко ји јој се учи ни по пут 
играч ке, до уз и ма ња се ме на на ра8 при по врат ку из Под зе мља ко је 
је трај но ве зу је за до њи свет. За јед нич ка од ли ка цве то ва ко је Пер
се фо на бе ре је сте то да сви они сим бо ли зу ју одре ђе ну вр сту ре ге
не ра ци је, по нов ног ро ђе ња, по пут ње са ме, што је и на гла ше но у 
окви ру еле у син ских ини ци ја циј ских обре да – Ко ра је ука зи ва ла на 
ини ци јан та ко ји мо ра про ћи кроз смрт ка ко би за до био но ви жи
вот. Да дли Рајт на во ди ка ко је Де ме три на кћи у вре ме обе ле жа ва
ња Ми сте ри ја по што ва на као извор жи во та, све то де те али и па
кле на кра љи ца, мно го стру ка ро ди тељ ка ло зе (v. Rajt 2014, 57–58), 
при зи ва ли су је на сле де ћи на чин: „ O, prolećna kraljice, ti što cvetne 
livade ushićuješ/Miomirisne i divne na pogled;/Ti, čije sveto obličje u 
propupelom voću vidimo,/U moćnim izdancima zemlje svakakvih boja 
(Rajt 2014, 58)“. У хо мер ској Хим ни Де ме три9 већ на по чет ку ока
рак те ри са на је као „де ви ца са цвет ним ли цем (The Homeric Hymn 
to Demeter 1993, 19)“ те је опе ва на ње на тра гич на по тра га за опој
ним цвећем: 

„Svi smo se zajedno igrali po ljupkim livadama – Leukip, Feno, Elektra, 
Jant i Melit, Jah, Rodeja, Kalinho, Melobos, Janeira, Akasta, Admet, 
Rodop, Pluta, ljupka Kalipso, Stiks, Uranija i lepi Galaksam. Igrali smo 
se i brali prelepe cvetove; šafran, peruniku, hijakint, ruže i ljiljane, 
predivne po izgledu, a narkis [Podvukla J. A. M.], kojim je bila posuta 
cela zemlja, bio je početak moje propasti. Radosno sam ga brala, kad 
se ispod mene otvorila zemlja, a odatle iskočio moćan knez, domaćin 
nebrojenih gostiju, i u svojim zlatnim kočijama, protivno mojoj volji i 

7    Поми ње се као цвет ство рен спе ци јал но за ту при ли ку, а на по је ди ним ме сти
ма као већ по сто је ћи цвет ко ји је због сво је опој не при ма мљи во сти по слу жио 
као ма мац. 

8    Нар сим бо ли зу је плод ност, зна ме ње је Пер се фо не, Де ме тре, Афро ди те и Ати не. 
Се ме на ра ве зу је Пер се фо ну за до њи свет, на и ме, по што је то би ла је ди на хра на 
ко ју је ку ша ла у Под зе мљу, то ју је оба ве за ло да че ти ри ме се ца про во ди у Ха до
вом цар ству, по је дан ме сец за сва ко се ме. Због ње го вог ог ње но цр ве ног цве та 
ин тен зив ног ми ри са ва жио је и као зна ме ње бра ка и љу ба ви. Још упу ћу је и на 
бе смрт ност, ви ше стру кост у је дин ству, по ми ре ње та ме и све тло сти, пе ри о ди чан 
по вра так про ле ћа и оби ља на зе мљу (Biderman 2004, 249; Rajt 2014, 21; Milovanović 
& Gavrić 1994, 325; Spelmen 2017, 149).  

9    У ко јој се пр ви пут по ми ње Де ме трин храм у Еле у си ни. Испе ва на је око 600. го
ди не п. н. е., а ау тор ство се до во ди у пи та ње још од хе ле ни стич ког пе ри о да. Прет
по ста вља се да је ствар ни ау тор сва ка ко до бар по зна ва лац Хо ме ро вог де ла. Са 
сво јих 495 сти хо ва свр ста ва се у ве ће хим не уз Хим ну Апо ло ну, Хим ну Хер му и 
Хим ну Афро ди ти.
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ne mareći za moju tugu, odveo me dole, u podzemni svet; i kako sam 
samo vrištala (navedeno u Rajt 2014, 23).“

Нар цис се у Хим ни Де ме три опи су је као „чу де сан у свом сја ју 
(The Homeric Hymn to Demeter 1993, 19)“, а по глед на ње гов цвет бу ди 
осе ћај „све тог стра хо по што ва ња (The Homeric Hymn to Demeter 1993, 
19)“ ка ко код бе смрт них бо го ва та ко и ме ђу смрт ним љу ди ма: „Са сто
ти ну цве то ва из ко ре на што ни чу го ре./Ње гов слат ки ми рис пру жи 
се увис пре ко ши ро ког не ба./А зе мља ис под осмех ну се у чи та вом 
свом сја ју, као и уз бур ка на ма са сла ног мо ра (The Homeric Hymn to 
Demeter 1993, 19)“10. Нар цис (грч. Narkissos по ро ди ца Amaryllidaceae, 
род Narcissus) сто ји као сим бол плод но сти и про ле ћа у ви ше аспе ка
та, бу ду ћи да се ја вља на вла жним ме сти ма као је дан од пр вих цве
то ва на кон зим ског пе ри о да, про би ја се ис под сне га (од фе бру а ра до 
апри ла), али је ис то вре ме но у до ди ру са сном, смр ћу и ва скр се њем. 
У ве зи је са ин фер нал ним обре ди ма и све ча но сти ма ини ци ја ци је 
пре ма Де ме три ном кул ту у Еле у си ни. Че сто се са ди на гро бо ви ма, 
сим бо ли зу ју ћи уко че ност смр ти ко ја је мо жда са мо ду бок сан; у ан
ти ци сан је сли ка смр ти у ма лом. За ње га се још ве ру је ка ко опој ним 
ми ри сом иза зи ва лу ди ло. Бли ско је по ве зан са сле де ћим ми то ло
шким фи гу ра ма: Нар цис, Де ме тра, Се ле на, Хад. Вен ци ма од нар ци
са укра ша ва не су Фу ри је, про го ни тељ ке зли ко ва ца. Одли ку је га су
штин ска ам би ва лент ност – смрт – сан – но ви жи вот (Biderman 2004, 
250; Milovanović & Gavrić 1994: 325–326; Chevalier & Gheerbrant 1983, 
423–424; Spelmen 2017, 230).11 

Ас фо дел као пан дан нар ци су у под зем ном све ту, по ста вљен је као 
цен трал ни сим бол у Ла ли ће вој Ве жби:

„Ас фо де ле, су но вра ти
Ко је цр но сун це зла ти,
Жу та звон ца ко ја зво не
При про ла ску Пер се фо не (Lalić 1992, 36)“

Пе сник ука зу је на њи хо ву тра ди ци о нал ну хтон ску сим бо ли ку, ко
ју про на ла зи мо још код Хо ме ра у XI пе ва њу Оди се је, где Оди сеј по гле
дом ис пра ћа Ахи ла ко ји се на кон раз го во ра вра ћа ши ро ким по љи ма 

10   Пре ве ла са ен гле ског ау тор ка ра да.
11    Као ли те рар ни мо тив при су тан је код Ови ди ја, тру ба ду ра, Мил то на, Спен се ра, 

Шек спи ра, Ворд свор та, Игоа, Вер ле на (v. Ferber 2007, 50).
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ас фо де ла (Homer 1990, 169). У цар ству сен ки спа зи ће и Ори о на, та
ко ђе окру же ног цве то ви ма ас фо де ла (Homer 1990, 170) и тре ћи пут, 
грч ки пе сник по твр ђу је ас фо де ле као је ди но цвет но ра сти ње у веч
ном мра ку у по след њем XXIV пе ва њу ка да Хер мес спро во ди ду ше 
по би је них про са ца у Хад: 

„По ред оке ан ских во да, крај Ле у ка де хри ди не про ђу
И по ред Сун че вих вра та и по ред обла сти Сно ва;
По том бр зо стиг ну на оно асфòдел ско по ље, [по дву кла Ј. А. М. ]
где но пре би ва ју ду ше, к’о сен ке пре ми ну лих љу ди (Homer 1990, 
347)“.

Пре ма Ро бер ту Гревсу ас фо дел ска по ља су пр ва област Тар та ра. 
Он де ду ше умр лих ју на ка уне зве ре но лу та ју окру же ни мно гим ма ње 
зна чај ним се ни ма ко је се огла ша ва ју по пут сле пих ми ше ва (v. Grevs 
1991, 31). Ас фо дел (грч. ἀσφόδελος, из по ро ди це љи ља на), по знат и као 
бр ден, че пљез и зла то глав, пра вил них и хер ма фро дит ских цве то ва, у 
ре ги о ну Ме ди те ра на ја вља се у не ко ли ко вр ста. Код ста рих Гр ка ве
зу је се за бо жан ства смр ти, те се као и нар цис са ди око гро бо ва o че
му из ве шта ва и Пли ни је Ста ри ји у Исто ри ји при ро де. У ми стич ним 
сми слу озна ча ва обез гла вље не љу де, као оне ко ји су у смр ти из гу би
ли ра зум и чу ла (Milovanović & Gavrić 1994, 39; Chevalier & Gheerbrant 
1983, 22–23; Ferber 2007, 15). Едит Ха мил тон ми шље ња је да мит ски 
ас фо де ли сва ка ко ни су иден тич ни они ма ко ји рас ту на зе мљи, већ 
ви ше од го ва ра ју не ка квим „чуд ним, бле дим и са бла сним цве то ви
ма (Hamilton 1999, 40)“, ре пли ка ма зе маљ ских цве то ва. Што је иде ја 
ко ја се ја вља и у Ла ли ће вој пе сми, где су ас фо де ли ва ри јан те за гроб
ног нар ци са – по су вра ће ни нар ци си. 

Већ са мим на сло вом Ла ли ће ве пе сме су ге ри са но je да се не ра ди 
са мо о пу кој ре про дук ци ји ми та, те се Ве жба мо же по сма тра ти као 
сво је вр сна пе смапо е ти ка у окви ру ко је се лир ски су бјект упу шта у 
про ми шља ње са мог ства ра лач ког про це са12. Ако зна мо да спе ци фич
на вр ста бе лог нар ци са но си на зив Narcissus poeticus13, у на шој кул

12    У ве зи с тим под се ћа мо на сту ди ју Ја не Алек сић Ме та по е тич но сти: При ло зи 
про у ча ва њу пе снич ке са мо све сти у окви ру ко је ау тор ка с пра вом уви ђа обе леж
ја ис тан ча не по е тич ке и ме та по е тич ке са мо све сти „као он то ло шке и те ле о ло
шке за ин три ги ра но сти ен ти те том по е зи је (Aleksić 2021, 15)“ по себ но из ра же не 
у срп ском пе сни штву дру ге по ло ви не XX и по чет ком XXI ве ка. 

13    О по ет ском нар ци су ви де ти одред ни цу у Ен ци кло пе ди ји Бри та ни ка (Britannica 
2022a).
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ту ри по знат као су но врат (на зи ва се још и дри ма вац, не жић), мо же
мо се за пи та ти ни је ли тај бле до ли ки цвет за пра во пе сник сам? Мит 
о Ко ри/Пер се фо ни за сни ва се на по зна њу гра ни це, на кон што убе ре 
цвет смр ти би ва омо гу ћен њен пре ла зак у до њи свет. Из пу ко ти не 
у зе мљи на ме сту су но вра та по ја вљу је се бог под зе мног све та, Хад 
на злат ним ко чи ја ма ко је ву ку бе смрт ни ко њи. У том сми слу, Ве жба 
те ма ти зу је ис ку ство пе снич ког ства ра ња ко је је де лом из ван све сне 
кон тро ле, под сти ца ји за ства ра ње до ла зе из под све сног. Да би се по
ста ло пе сни ком неп ход но је по зна ти одраз у огле да лу, ис ку ство дру
ге стра не ко је у се би не ми нов но но си опа сност од су но вра та, што је 
истак ну то и у пе сми Екви но циј: „У овом не мом ве тру/Ослу шку јем 
се бе, упла шен и сре ћан, као онај/Што от кри огле да ло ка да се нагнуо 
же дан/Над осмех во де. У овом ве тру, ја, пе вач (Lalić 1997а, 125)“. 

Ла лић се у пе сми Ве жба још по и гра ва по зна том пин да ров ском 
ме та фо ром пе сни ка као ме до но сне пче ле ко ја уби ра ис ку ства на
па ја ју ћи се нек та ром са нај ра зли чи ти јег цве ћа. У III не меј ској оди и 
VII истам ској епи ни ки ји пе сме су по пут ме да. При том, ка ко Ни ко ла 
Страј нић ис ти че, по сре ди ни је са мо пу ко по ре ђе ње, већ го во ри мо о 
јед ној ар хај ској ве зи ме да, пче ла, пе сни штва, пе сни ка. Код Пин да ра, 
пче ле и пе сни ци сто је као бо жан ски ми ље ни ци. У X пи тиј ској епи-
ни ки ји пе сме би ва ју на лик пче ли (Strajnić 2004, 47). Пче ла у мно гим 
кул ту ра ма као со лар ни сим бол упу ћу је на му дрост и бе смрт ност ду
ше; по зна та је њи хо ва ини ци ја циј ска и ли тур гиј ска уло га. Све ште ни
це у Елеусини и Ефе су но си ле су име пче ла. Оне сим бо ли зу ју ус кр
сну ће. Пред ста вља ју зна ме ња оштро ум но сти, ре чи то сти и по е зи је. У 
грч кој ми то ло ги ји ука зу је на ду шу ко ја је по пут Ко ре си шла у до њи 
свет и при пре ма се за по вра так. У по је ди ним ле ген да ма пче ле су се 
мо гле из ро ди ти из мр тве жи во ти ње жр тво ва не бо жан ству (Chevalier 
& Gheerbrant 1983, 486–487). Ла лић, у Ме ли си, али и у Ве жби, упу ћу је 
на пче ле као зна ме ња вла дар ке све та мр твих, Пер се фо не (v. Petrov 
2007, 80; Petrov 2008, 271): „Су но вра ти, ас фо де ле/Око ко јих зу је пче ле; 
(Lalić 1992: 36)“. Под се ти мо, у окви ру Ми сте ри ја обре ди ма су по ред 
оста лих ру ко во ди ли и зва нич ни ци по зна ти под име ном ме ли се ји, то 
јест пче ле, а име су, прет по ста вља се, до би ли јер су пче ле ко је пра ве 
мед би ле по све ће не Де ме три. Та ко ђе, пре по ро ђе не ду ше на зи ва не 
су пче ла ма (v. Rajt 2014, 43). Ме ли са је име Де ме три не све ште ни це 
на Ист му, ко ју је бо ги ња упу ти ла у сво је ми сте ри је. На ин си сти ра
ња ра до зна лих же на из око ли не да им от кри је тај ну, оста ла је не ма, 
те су је у бе су рас ко ма да ле. Из ње ног рас пар ча ног те ла из ро ји ле су 
се пче ле. У окви ру грч ке ре ли ги је и ми то ло ги је све ште ни це об да
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ре не спо соб но шћу про ри ца ња на зи ва не су Ме ли са (пче ла). Та ко су 
се зва ле Зев со ве дој ки ње, све ште ни це одре ђе них бо ги ња (Де ме тре, 
Пер се фо не, Рее, Ар те ми де) као и делф ска све ште ни ца. По пре да њу, 
ним фа ко ја је по ду чи ла љу де да ко ри сте мед зва ла се Ме ли са, а ис
то име кра си ло је и кћер ку крит ског кра ља Ме ли се ја (Cermanović
Kuzmanović, Srejović 1996, 341). Пче ле се ја вља ју као до ми нант ни мо
тив у IV књи зи Вер ги ли је вих Ге ор ги ка, а де ло за тва ра мит о Ари сте ју 
и ње го вим ва скр слим пче ла ма. У сво јим раз ми шља њи ма о по е зи
ји Ла лић под се ћа на Рил ке о во ви ђе ње пе сни ка као пче ле: „Ми смо 
пче ле не ви дљи вог. Ми за не се но ску пља мо мед ви дљи во га да би смо 
њи ме на пу ни ли ве ли ку злат ну ко шни цу Не ви дљи во га (на ве де но у 
Lalić 1997б, 290)“. 

У окви ру Елеусин ских ми сте ри ја хи је ро фант, глав ни све ште ник, 
от кри вао је све те ства ри и до ла зио је из ре до ва две по ро ди це Еу
мол пи да и Ке ри ки да. Основ ни циљ Ми сте ри ја био је да се оси гу
ра бла жен ство на кон смр ти а по све ће ник опо на ша ро ђе ње бо га на 
але го риј ски на чин. Сма тра но је да су епоп ти до жи ве ли та кву вр сту 
по нов ног ро ђе ња, про све тље ња, пре по ро да и спо зна је. Пла тон се др
жао уве ре ња ка ко је свр ха по све ће ња вра ћа ње ду ше у над не бе сје као 
пр во бит но ста ни ште ода кле је па ла (v. Rajt 2014, 70). Име Еу молп 
зна чи „до бар пе вач“, а за хи је ро фан та је ва жи ло да мо ра по се до ва
ти ква ли те тан глас: „Кад не ма ис тан ча ног гла са, ре чи су са мо мр
тви зву ци (Rajt 2014, 37)“. Пе сник14 као би ће гра ни це, пре ла за, мо ра 
по се до ва ти то не до ступ но зна ње. Он је увек по све ће ник, по сед ник 
тај ног зна ња по пут хи је ро фан та и епоп та у Елеусин ским свет ко ви
на ма. У пе сми Ве жба те ма ти зу је се про блем истин ског пе ва ња. По
ми ња њем Оди се ја и по тре бе за жр твом ка ко би се отво ри ла вра та 
до њег све та и ус по ста вио кон такт с мр тви ма, ра зви ја се иде ја да је 
тек на кон тог по вла шће ног ис ку ства он мо гао да ис при ча све ка ко је 
би ло15, тј. сте као је пра во да по ста не пе вач при че и да код Фе а ча на, 
на Ал ки но је вом дво ру, за ме ни пе ва ча Де мо до ка. Не до ступ но зна ње 
у под зем ном све ту тра жи и Ене ја у Вер ги ли је вом епу, а при ли ку да 
упо зна ма пу до њег све та до би ја на кон што у шу ми про на ђе скри ве
ну злат ну гра ну и од не се је под зем ној Ју но ни тј. Просер пи ни/Пер

14    У ан тич кој грч кој кул ту ри, у ко јој је усме на тра ди ци ја ве о ма ва жна, че сто су пе
сник и пе вач пред ста вље ни у ли ку јед не пер со не.

15    Не стор, у III пе ва њу Оди се је, по ста вља пи та ње у ве зи са про бле мом ми ме зи
са, на и ме да ли је књи жев ност у ста њу да ре про ду ку је исти ну ствар ног све та: 
„од смрт ни јех љу ди/ко ли би мог’о све ис ка за ти ка ко је те кло! (Homer 1990, 36)“. 
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се фо ни: „prozirni odsjaji zlata kroz granje zablistaše otud./Kao kad zimi 
po mrazu, sred šume olista imela/pupoljke snažne kad pusti na drugom 
dok drvetu raste (Vergilije Maron 2014, 263)“. Та гра на је име ла16, сим
бол бе смрт но сти, ко ју уз нар ци се Ла лић ис ти че у пе сми: „Би ће ме да, 
зу јем ве ле,/Од нар ци са, од име ле (Lalić 1992, 36 )“. 

Ла лић сва ка ко има у ви ду и Пла то но во де ста би ли зо ва ње пин да
ров ске уз ви ше не сли ке пе сни ка у ди ја ло гу Ијон, где се Со крат с под
сме хом и ду бо ком скеп сом обру ша ва на пе сни ке. Су ге ри ше нам се, 
пе сник је да ка ко „лак, кри лат и све штен (Platon 2002, 11)“, али има 
ли у ње му истин ског (спо)зна ња или он пе ва ис кљу чи во уко ли ко је 
по сед нут, да кле, из ван ра зу ма. И да ли је он да „бо ље не зна ти но зна
ти (Lalić 1992, 36)“? Са вре ме ном пе сни ку оста је те жња да сво ју при
чу ис пе ва по пут мит ског лу кав ца, а опет не си гу ран ко је се то жр тве 
и мо ли тве у оскуд ном вре ме ну од ње га из и ску ју, ис то вре ме но га ји 
све при сут ну бо ја зан да ње го ва пе сма ипак не оста не са мо без ум но 
бун ца ње јед ног Ел пе но ра:

Гор ког ме да, по сне жр тве 
По смрт не за сен ке мр тве...
А ви ше им крв по во љи:
Оди се ју, ов на ко љи – 

У гро зни ци че ло го ри,
То на мо ја уста збо ри
Ел пе нор у ноћ ној мо ри – 
Да не, зо ром про го во ри! (Lalić 1992, 36)

Под зе мље је по све му ин вер зни про стор у од но су на зе маљ ски 
пре део, код Хо ме ра Кир ка упу ћу је Оди се ја у за гроб не тај не ко је су 

16    Име ла (лат. Viscum album) као по лу па ра зит рас те на др ве ћу. По зна та је по сво
јим ле ко ви тим свој стви ма. Одлу ку ју је сит ни, жућ ка сти цве то ви и бе ли ле пљи
ви пло до ви у обли ку бо би ца. На ста вља да жи ви чак и ка да ста бло на ко јем оби
та ва из гле да мр тво (Britannica 2022b). Дру и ди су је ко ри сти ли као та ли сман 
про тив злих ду хо ва и бо ле сти о че му пи ше Пли ни је Ста ри ји у Исто ри ји при ро-
де. Обу че ни у бе ле одо ре од се ца ли су је злат ним ср пом о зим ском сол сти ци ју, 
на кон што су пре то га у под нож ју ста бла при не ли жр тве у ви ду два бе ла би ка. 
Бу ду ћи да је Вер ги ли је ва род на Ман то ва оку пља ла раз но род но ста нов ни штво, 
ме ђу њи ма и Кел те, рим ском пе сни ку су њи хо ва ве ро ва ња би ла до бро по зна
та (Pakiž 2014, 263). Пре ма Пли ни ју, ова ис це љу ју ћа биљ ка сим бол је бе смрт но
сти, креп ко сти фи зич ког пре по ро да, она је и лек про тив свих отро ва (Chevalier 
& Gheerbrant 1983, 205). 
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пре ма Ми о дра гу Па вло ви ћу и „кључ за ра зу ме ва ње устрој ства све та 
(Pavlović 1987, 120)“. Она му от кри ва ма пу до њег све та, те са зна је мо 
о Пер се фо ни ним лу го ви ма цр них то по ла и вр ба, ја ло вим ли ва да ма 
ко је су ан ти под Ал ки но је вом вр ту, на лик Је ли сеј ском, у ко јем све не
пре ста но цве та и ра ђа, ре ка ма Ахе рон ту, Ко ки ту и Сти гу. У том вла
жном и мрач ном пре де лу до ми ни ра цр но сун це и цр ни ве тар, ко је 
и Ла лић апо стро фи ра у пе сми. Цр но сун це ме лан хо ли је, до ми нант
но у по е зи ји још од тру ба ду ра Ги ле ма де Ка бе ста на, Пе трар ке, пре ко 
Шек спи ра, Игоа, Но ва ли са, Нер ва ла, Бо дле ра, Ман дељ шта ма про те
же сво је зра ке до са вре ме них пе сни ка. Ау то ри књи ге Са турн и ме-
лан хо ли ја, раз ми шља ју ћи о по ет ској ме лан хо ли ји у пост средњове
ков ној по е зи ји одре ди ће је као по ја ча ну са мо свест ин ди ви дуе, а свет 
ме лан хо ли ка као од јек не ког дру гог све та, ко ји ни ти је про роч ка ек
ста за, ни ти на пор на ме ди та ци ја, већ ин тен зив на осе ћај ност где се 
суп тил не но те, слат ка сти пар фе ми, сно ви ђе ња и пеј за жи ме ша ју са 
тми ном, са мо ћом, па чак и ја ким бо лом; на тај на чин ова гор кослат
ка кон тра дик ци ја слу жи да по ја ча са мо свест. Већ се у овом пе ри о
ду за чи ње ме лан хо лич но ра спо ло же ње ка рак те ри стич но за мо дер
ну по е зи ју – ам би ва лент но осе ћа ње, ко је се би кон стант но оси гу ра ва 
хра ну, у ко јем ду ша ужи ва у соп стве ној уса мље но сти, а опет баш то 
за до вољ ство по ја ча ва осе ћа ње са мо ће, где је его цен тар око ко јег се 
сфе ра ужи ва ња и ту ге окре ће (v. Klibansky, Panofsky & Saxl 1979, 228–
231). Ста ро бин ски упу ћу је на ам би ва лент ност по ет ске ме лан хо ли
је, као свој ства ко је су пре по зна ли још Ари сто тел и Фи ћи но у сво јим 
раз ма тра њи ма цр не се те:

„upravo melanholikov duh uzleće u nebo u ekstazi sjedinjujuće intuicije; 
a opet, melanholik je onaj koji se izdvaja u samoći, koji se prepušta 
nepokretnosti, koga obuzima otupelost i preneraženost očaja. 

Egzaltacija i utučenost: ova dvostruka virtuelnost pripada istom 
temperamentu, kao da uz jedno od ovih ekstremnih stanja ide mogućnost 
– opasnost ili prilika – suprotnog stanja (Starobinski 2011, 37)“. 

У Ла ли ће вој ви зи ји, хтон ско цр но сун це ра ђа ме лан хо лич не ас фо
де ле, за мам не ре пли ке нар ци са у до њем све ту, што упу ћу је на основ
ну иде ју ње го ве по е ти ке из ра же не у овој пе сми да пе сник (Narcissus 
poeticus) мо ра ку ша ти гор ки мед, спо зна ти свет и ње го ве ин вер зи је, 
уз ис то вре ме но „осе ћа ње смр ти и бе смрт не ми сли (Starobinski 2011, 
37)“, ка ко ре чи не би би ле са мо мр тви зву ци већ да оне увек из но ва 
ожи вља ва ју ока ме ње не ства ри и зна ме ња. 

Ј. н. арсенијевић Митрић Митопоетика нарциса/асфодела у песми Вежба Ивана В. Лалића
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Ин те ре сант но да је Ла лић сво ју пе сму на звао тек стил ском „ве
жбом“, иа ко и она, при ме ри це, по пут пе сме ко ју је на звао „бе ле шком“ 
(Бе ле шка о по е ти ци) за пра во пред ста вља сти лем и сушт ње го ве пе
снич ке пе ва ни је и про ми шља ња о по е зи ји. Ла лић је уче ни пе сник, 
и за ње га је тра ди ци ја основ но по ла зи ште и по сту лат из ко јег се пе
ва и про пи ту је о по е зи ји. Пе снич ком „ве жбан ком“ је сма трао и пре
во ђе ње, и као пло дан пре во ди лац бо га тио је не са мо кул ту ру ко јој је 
при па дао, већ и соп стве ни пе снич ки је зик и во ка бу лар, баш ова ко, 
ка ко се чи ни у пр ви мах тек уз гред но, а за пра во по све ду бо ко ум но и 
син тет ски, ка ко је опи сао цен трал ни мит чи та ве ан ти ке, па мо жда 
и књи жев но сти уоп ште. По се би це ка да је реч о јед ном та квом ми ту, 
ка кав је си ла зак у под зем ни свет, ко ји има зна чај но ме сто у ње го вој 
по е зи ји, не са мо у овој пе сми, не го и у пе сма ма о Ор фе ју и Ел пе но ру. 
Ла ли ће ва по е ти ка би стри мут не и они рич ке во де Стик са и го ро пад
не ја ве ко ја му ни је би ла бла го на кло на, с об зи ром на гу би так си на 
је дин ца. Она је нај че шће ехо та два све та и под јед на ко је упри зо ре
на оним што око гле да али увек са ми шљу о транс цен ден ци. У ве зи с 
тим, рад на сто ји да ука же ко ли ко је за јед ног, ова ко ве ли ког, пе сни ка 
кул ту ре би тан под текст и мит ска пот ка, тач но оно ли ко ко ли ко и пе
сма са ма. Сва ка Ла ли ће ва пе сма но си одре ђе ни де их ти зам, а на ро
чи то пе сма „Ве жба“ и њој по е тич ки бли ске, јер пред ста вља ју ка нон 
јед ног пе снич ког пе ва ња и ми шље ња. 
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Ан тро по ло шке им пли ка ци је  
Плу тар хо вих ес ха то ло шких ми то ва*

У ра ду је изло же на упо ред на дис кур зив на ана ли за три Плу тар хо ва ес ха
то ло шка ми та, с по себ ним освр том на ан тро по ло шке импли ка ци је ко је 
ми то ви но се, те на Плу тар хо ву ли те рар нофи ло зоф ску ам би ва лен ци ју у 
по гле ду од но са из ме ђу ми та и ло го са. Ми то ви опи су ју ек ста тичнa пу то
вањa ју на ка, као и ње го ве ви зи је ко смо са и оно стра ног све та. Ана ли зом 
се ука зу је на три пар тит ну кон цеп ци ју Плу тар хо вог схва та ња чо ве ко вог 
иден ти те та, као и на спе ци фич но ту ма че ње пој ма де мо на у скло пу тог 
схва та ња.

Кључ не ре чи: мит, ло гос, ек ста за, иден ти тет, де мо но ло ги ја

The Anthropological Implications of 
Plutarch’s Eschatological Myths
This paper offers a comparative discourse analysis of three eschatological 
myths authored by Plutarch, with special emphasis on the anthropological 
implications of the myths and Plutarch’s literaryphilosophical ambiguity 
concerning the relationship between mythos and logos. The myths describe the 
ecstatic journeus of their heroes, as well as their cosmic visions of the Beyond. 

*    Текст је ре зул тат ра да у Ет но граф ском ин сти ту ту САНУ ко ји фи нан си ра Ми ни
стар ство на у ке, тех но ло шког ра зво ја и ино ва ци ја РС, а на осно ву Уго во ра о ре а
ли за ци ји и фи нан си ра њу на уч но и стра жи вач ког ра да НИО у 2022. го ди ни број: 
4510347/202301/200173 од 03.02.2023.
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The analysis points to Plutarch’s tripartite notion of human identity and his 
peculiar interpretation of the idea of demons as part of this notion.

Key words: myth, logos, ecstasy, identity, demonology

Зна ЧаЈ Ми та у ПЛу тар Хо ВоМ Де Лу
У мно го стру ком опу су Плу тар ха из Хе ро неје (око 46. – по сле 119. н. 
е.) из два ја ју се три спи са ко ја при па да ју Етич ком збор ни ку (Moralia). 
Оно што их из два ја у оби љу фи ло зоф ских, ан тро по ло шких и пси хо
ло шких тек сто ва из тог збор ни ка је сте по се за ње за ми том у ар гу мен
та ци ји пи шче вих ста во ва – шта ви ше, за ми том са свим осо бе ног ти
па, ко ји у књи жев но сти во ди по рекло од Пла то на и у на у ци се че сто 
одре ђу је као myths of the afterlife или Jenseitsmythen јер те ма ти зу је 
оно стра но ис ку ство ак те ра, обич но у не кој вр сти транса или ек ста зе. 
По што се у том ста њу из ме ње не све сти ак те ру ука зу је (ско ро) чи та во 
ко смич ко устрој ство и раз от кри ва чо ве ков иден ти тет спрам ње га, та
кви се ми то ви мо гу ока рак те ри са ти и као ес ха то ло шки.

Три Плу тар хо ва спи са ко ја са др же ес ха то ло шке ми то ве је су За што 
бож ја ка зна спо ро сти же (De sera numinis vindicta), О Со кра то вом де-
мо ну (De daimonio Socratis) и О ли цу на Ме се цу (De facie quae in orbe 
Lunae apparet). Сва три су на пи са на у ди ја ло шкој форми, а пр ва два 
при па да ју ус ком кру гу Плу тар хо вих ре ли гиј скоте о ло шких спи са. Ра
до ви те те ма ти ке упа дљиво су ма лоброј ни у од но су на спи се из Етич-
ког збор ни ка, што је у очи тој не сра зме ри с чињени цом да је Плу тарх 
то ком ду гог жи во та оба вљао ве о ма ва жне ре ли гиј ске функ ције. Осим 
што је био по све ћен у Еле у син ске ми сте ри је, ви ше од два де сет го ди на 
про вео је као глав ни све ште ник Апо ло но вог све ти ли шта у Дел фи ма, 
нај ва жни јег грч ког про ро чи шта. За хва љу ју ћи тим по зи ци ја ма, био је 
пр во ра зред ни све док ри ту ал них и култ них прак си свог вре ме на, као 
и ра зли чи тих мо да ли те та вер ских уве ре ња (од оних на род них, че сто 
по ме ша них с ма гиј ским схва та њи ма, до елит ноин те лек ту ал них, ко ја 
су би ла под до ми нант ним ути ца јем фи ло зофског ми сти ци зма). Тим 
су важнији ње го ви ма ло број ни ре ли гиј ски спи си, као и ес ха то ло шки 
ми то ви ко ји се у њи ма јављају, јер пру жа ју де сти лат оно га о че му Плу
тарх, оба ве зан еле у син ским за ве том тај но сти и све ште нич ком дис
кре ци јом, мо жда ни је же лео или смео од ви ше че сто и отво ре но да 
го во ри. Шта ви ше, упра во ти спи си Плу тар ха пред ста вља ју као син
те ти ча ра ра зли чи тих ми стич ких, ре ли гиј ских и фи ло зоф ских то ко
ва ње говог до ба, као ва жну ка ри ку у ра зво ју пла то ни зма од ње го вог 
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уте ме љи те ља до сред њо ве ков ног хри шћан ског ми сти ци зма ка кав је, 
на при мер, ба шти нио Псе у доДи о ни си је Аре о па гит.

тра Ди Ци о наЛ ни и фи Ло Зоф ски Мит
Ра зу ме се, при са мом по ме ну ми та су о ча ва мо се с не о бу хват ном 
сло же но шћу тог пој ма и ње го вих ин тер пре та ци ја у да на шњим на
у ка ма, те је не оп ход но украт ко одре ди ти у ка квом га зна че њу ов де 
ко ри сти мо. Плу тархове при по ве сти не сум њи во има ју мит ски тон 
и са др же еле мен те „кла сич ног“ ми та – он их сам, угле да ју ћи се на 
Пла то на, на зи ва μῦθοι – али је очи то реч о ли те рар ним фик ци ја ма 
ко је су, за ра зли ку од ко лек тив ног, тра ди ци јом утвр ђе ног ау тор ства 
„кла сич ног“ ми та, у це ло сти тво ре ви не пи сца. Про блем се ја вља већ 
на тер ми но ло шком пла ну јер је реч μῦθος код ста рих Гр ка озна ча
ва ла при повест ма ко је вр сте, без об зи ра на пи та ње ау тор ства (Graf 
1993, 1). Она је, да ка ко, озна ча ва ла и мит у оном сми слу у ко јем га 
ми да нас схва та мо кад го во ри мо о грч ком ми ту, а као та кав, он под
ра зу ме ва при по ве сти ко је су се, у ра зли чи тим и про мен љи вим вер
зи ја ма, пре но си ле с ко ле на на ко ле но у окви ру пе снич ке тра ди ци је, 
цр пле ау то ри тет из ње и би ле обе ле же не не ким ви дом ко лек тив ног 
ау тор ства (Edmonds 2004, 5). Још јед на ва жна од ли ка ми та у том зна
че њу би ла је пре по зна тљи вост ли ко ва, си ту а ци ја, мо тивâ и местâ: 
Зевс, Те зеј, Олимп или Остр ва бла же них ла ко су „пре ла зи ли“ из при
че у при чу, за др жа ва ју ћи сво ја ма ње или ви ше фик си ра на зна че ња. 

Са та ко зва ним фи ло зоф ским ми товима, ко је је у грч ку књи жев
ност, ко ли ко зна мо, увео Пла тон, ства ри сто је дру га чи је. Та ње го ва 
књи жев на ин вен ци ја би ла је за сно ва на на ин хе рент ном па ра док су 
јер је на сто ја ла да по ве же ра ци о нал ни фи ло зоф ски дис курс (λόγος) 
и на дра ци о нал ну при ро ду ми та као древ не „исти ни те при че“, те да 
на не ки на чин пре ва зи ђе њи хо ву су прот ста вље ност.1 Пла тон у сво
јим спи си ма по се же за тра ди ци о нал ним ми то ви ма (по пут ми та о 
Фа е тон ту у Ти ма ју или о Ама зон ка ма у За ко ни ма), ко је пак по не кад 
мо ди фи ку је и ком би ну је, али уво ди и соп стве не μῦθοι, по пут оно га 
о Еру (Др жа ва) или о Атлан ти ди (Ти мај). Про блем је у то ме што се 
у мно гим ње го вим ми то ви ма ја вља ју ли ко ви и мо ти ви из тради
ци о нал ног ми та, те је кат кад те шко уо чи ти ја сну гра ни цу из ме ђу 
Пла то но ве ли те рар не фик ци је и еле ме на та тра ди ци о нал ног ми та.

1    Та су прот ста вље ност за о штре на је то ком V ве ка ст. е. с по ја вом два но ва ти па дис
кур са – исто риј ског и фи ло зоф ског, ко ји су се раз ви ли као ал тер на ти ва по е зи ји 
за сно ва ној на ми ту и тра ди ци ји.

н. Путник Антрополошке импликације Плутархових есхатолошких митова
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У сво јој ана ли зи Пла то но вог фи ло зоф ског ми та, ко ја се са свим 
до бро мо же при ме ни ти и на Плу тар ха, Mост (2012, 17–19) одре ђу је 
осам кључ них од ли ка тог мита, од ко јих ов де из два ја мо три: 1) им
пли цит но или ек спли цит но, мит се осла ња на стварни или фик тив ни 
усме ни извор; 2) иза зи ва ве ћи пси хо ло шки ефе кат не го ра ци о нал на 
ар гу мен та ци ја; 3) прет хо ди или сле ду је ди ја лек тич ком разма тра њу 
одре ђе не те ме. Те од ли ке ја сно ука зу ју на уло гу фи ло зоф ског ми та у 
скло пу ли те рар не це ли не: он има ре тор ску функ ци ју убе ђи ва ња слу
ша ла ца (упр кос про тивље њу со фи сти ма, Пла тон до не кле ба шти ни 
гор ги јан ску ре то ри ку с ње ним на гла ском на δύναμις – ре тор ској мо ћи 
и убе дљи во сти мит скопо ет ског ка зи ва ња), као и пе да го шку функ ци
ју (мит мо же по мо ћи фи ло зоф ски сла би је пот ко ва ном слу ша о цу да 
схва ти оно што не би мо гао по мо ћу ап стракт них тер ми на те о ри је).

Још ва жни је, та ква употре ба ми та код Пла то на, а по себ но код ње
го вог на ста вља ча Плу тар ха, ука зу је на над ди скур зив ну ком по нен ту 
пла то ни зма (Ado 2010, 110). Фи ло зоф ски мит ни је пу ка ре то рич копо
ет ска игра ри ја или стил ски украс (Deuse 2010, 169–170); он не слу жи 
то ме да, по пут илу стра ци је, по но ви оно што је фи ло зоф на дру гом 
ме сту из ре као ди ја лек тич ки, већ да код слу ша о ца по бу ди сво је вр сно 
на слу ћи ва ње ко јим ће лак ше при хва ти ти оно што још не ма свој аде
ква тан пој мов ни из раз (Đurić 1996, 540). То на ро чи то ва жи за ес ха то
ло шке ми то ве: по при ро ди сво је те ма ти ке, они се жу у обла сти ко је су 
од нај ве ћег ин те ре со ва ња за фи ло зо фа, али о ко ји ма он сво јим дис
кур зив ним пој мов ним апа ра том не мо же ис ка за ти ни шта из ве сно.

Ба рем шест фи ло зоф ских ми то ва код Пла то на ес ха то ло шког је ка
рак те ра: Фе дон 107c–115a, Фе дар 246a–257a, Гор ги ја 523a–527a, Ме нон 
81a–d, Др жа ва 614b–621d и За ко ни 903b–905d.2 У њи ма се, уз из ве сне 
ва ри ја ци је, ја вља ју пре по зна тљи ве ес ха то ло шке те ме: по сма тра ње 
ко смич ког устрој ства, при зо ри До њег све та, по смрт на суд би на ду ша, 
су ђе ње ду ша ма и њи хо во на гра ђи ва ње или ка жња ва ње, ре ин кар на
ци ја. У свим слу ча је ви ма мит, по пут ана ло ги је или але го ри је, слу жи 
као допу на ра ци о нал ној ар гу мен та ци ји.

Ко ли ко је по зна то, све до Плу тар ха упо тре ба ес ха то ло шког ми та 
ни је би ла на ро чи то из ра же на у пла тон ској тра ди ци ји. Од Пла то но
вих не по сред них на ста вља ча, зна се да је са мо Хе ра клид Понт ски 
(387–312. ст. е.) пи сао ди ја ло ге са ин те гри са ним фи ло зоф ским ми то
ви ма (нпр. ди ја лог О ства ри ма у Ха ду). Чи ње ни ца да је код Плу тар

2    За ис црп не ана ли зе Пла то но вих ес ха то ло шких ми то ва ви де ти Annas 1982, 119–
143 и Inwood 2009, 28–50.
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ха – а пре ње га и код Ци це ро на (Somnium Scipionis) – тој вр сти ми та 
дат зна ча јан про стор у фи ло зоф ском ди ја ло гу мо жда нај ви ше све до
чи о из ме ње ном ду ху вре ме на, о не че му што Фриц Граф при клад но 
озна ча ва као „те о ло шки за о крет“ (ʼtheological turnʼ) у по зно ан тич кој 
фи ло зо фи ји (Graf  2006, 721; Putnik 2021, xv). Основ на од ли ка тог за
о кре та јесте бри са ње ја сних гра ни ца из ме ђу фи ло зо фи је, ре ли ги је, 
ми сти ци зма и ма ги је до ко јег је до вео хе ле ни стич ки син кре ти зам. 
И за и ста, оно што ће мо за па зи ти у ана ли зи Плу тар хо вих ес ха то ло
шких ми то ва је сте упра во од мак од Пла то но ве але го риј ске упо тре бе 
фи ло зоф ског ми та ка по зно ан тич ком дис кур су гно зе, не по сред ног 
лич ног от кро ве ња, ко јим су грч ку ми сао на ро чи то обо га ти ли ма ло
а зиј ски, бли ско и сточ ни и је вреј ски идеј ни то ко ви и култ не прак се.

Пре гЛеД ПЛу тар Хо ВиХ Ми то Ва
Глав ни узор за ес ха то ло шке ми то ве Плу тарх на ла зи код Пла то на, и то 
нај ви ше у ње го вом ми ту о Пам фил цу Еру из X књи ге Др жа ве (Platon 
1983, 318–325). У скло пу сво је ра спра ве о бе смрт но сти ду ше, Со крат 
при по ве да о чо ве ку ко ји је пао на бој ном по љу. Дру го ви га на ла зе по сле 
де сет да на и, ми сле ћи да је мр тав, од но се с ле ше ви ма дру гих вој ни ка 
у на ме ри да га кре ми ра ју. Ер, ме ђу тим, ни је мр тав и бу ди се на са мој 
ло ма чи, те ис при ча шта је до жи вео с оне стра не. Ду ша му је иза шла из 
те ла и, за јед но с још мно ги ма, сту пи ла пред су ди је. Ер при су ству је из
ри ца њу пре су да ду ша ма умр лих, у за ви сно сти од на чи на жи во та ко ји 
су во ди ле: пра вич не су одла зи ле кроз је дан од два не бе ска отво ра, ко ји 
их је во дио у спо кој ну ег зи стен ци ју, а не пра вич не кроз је дан од два зе
маљ ска отво ра, ко ји их је во дио на под зем на ме ста ка жња ва ња да би се 
хи ља ду го ди на про чи шћа ва ле у пат њи. Као при мер ових дру гих по ми
ње се пам фил ски ти ра нин Ар ди јеј, чи ји ће лик има ти по сред ну уло гу и 
у јед ном од Плу тар хо вих ми то ва. На дру га два отво ра, је дан зе маљ ски 
и је дан не бе ски, вра ћа ле су се ду ше спрем не за по нов но уте ло вље ње.

Су ди је са оп шта ва ју Еру да му не ће су ди ти јер је још жив и да је 
ње го ва уло га да пре не се љу ди ма по ру ку о суд би ни ду ша с оне стра
не, али и о ко смич ком устрој ству, о ко јем ће се лич но осве до чи ти. Без 
во ди ча (у че му се Пла то нов мит зна чај но ра зли ку је од Плу тар хо вих), 
Ер пу ту је ко смо сом и са гле да ва не и змер ну ко смич ку ма ши не ри ју: 
вре те но Анан ке (Ну жно сти) чи јим се обр та њем по кре ће свих осам 
не бе ских сфе ра. Око Анан ке се де три Мој ре (Су ђа је), ко је ду ша ма 
одре ђу ју бу ду ћу ег зи стен ци ју. Оне коц ком одре ђу ју ре до след ко јим 
ће се ду ше из ја шња ва ти, али са ме ду ше би ра ју са „ме ни ја“ по ну ђе
них ег зи стен ци ја. У ве ћи ни слу ча је ва, ка ко Ер при ме ћу је, из бор је вр
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шен пре ма на ви ка ма сте че ним у прет ход ном жи во ту.3 По на чи ње ном 
из бо ру, јед на од Су ђа ја до де љу је сва кој ду ши ње ног де мо на, „ко ји ће 
би ти чу вар ње ног жи во та и из вр ши лац ње ног из бо ра“ (Platon 1983, 
324).4 Де мон за тим во ди ду шу на Ле ти но по ље и оба лу ре ке Аме ле
те, чи ју во ду ду ше пи ју ка ко би за бо ра ви ле прет ход ну ег зи стен ци ју 
и при пре ми ле се за но ву. Ома мље не ду ше па да ју у сан, а кад на сту
пе по ноћ, гр мља ви на и зе мљо трес, сва ка ду ша би ва при мо ра на на 
но во ро ђе ње. Ти ме се окон ча ва и Еро ва ви зи ја.

Већ и на осно ву ова ко са же тог при ка за ми та о Еру мо гу ће је уви
де ти оби ље иде ја и мо ти ва ко је Плу тарх пре у зи ма од Пла то на, с тим 
што се ука зу ју и ва жне ра зли ке у го ре на зна че ном сми слу: од Пла то
но ве на ра тив но ја сно за о кру же не, але го риј ске и схе ма ти зо ва не при
по ве сти сти же се до Плу тар хо вих из ве шта ја о лич ним от кро ве њи ма, 
са из ра же ни јом пси хо ло ги за ци јом и ма ње ја сном сце но гра фи јом 
(што ви ше од го ва ра „ре ал но” до жи вље ним ви зи ја ма спрам ли те рар
ноале го риј ских). На да ље, у Плу тар хо вим ми то ви ма от кри ва мо дру
га чи ју кон цеп ту а ли за ци ју чо ве ко ве лич но сти, јед ну но ву, сло же ни ју 
ан тро по ло ги ју ко ја ра сло ја ва Пла то но ву би нар ну схе му те ло–ду ша.

Од три Плу тар хо ва ми та, два се чвр шће др же Пла то но вог об ра сца: 
мит о Ти мар ху из ди ја ло га О Со кра то вом де мо ну (Plutarh 2021, 53–61) 
и мит о Те спе си ју из ди ја ло га За што бож ја ка зна спо ро сти же (Plutarh 
1990, 166–173). У оба ви зи ја на сту па као по сле ди ца ста ња из ме ње не 
све сти, ко је је, опет, на сту пи ло као по сле ди ца по вре ђи ва ња. Та ко ђе, 
у оба ди ја ло га је дан од са го вор ни ка при по ве да мит као ин те гра лан 
део ра спра ве на за да ту те му (λόγος), а у овом дру гом слу ча ју и као њен 
за кљу чак. Је ди но у ди ја ло гу О ли цу на Ме се цу (Plutarch 1957, 181–223) 
мит о не и ме но ва ном стран цу ко ји је про вео три де сет го ди на на Кро но
вом остр ву ни је кон ци пи ран као ви зи ја у ста њу из ме ње не све сти, али 
по ка зу је низ те мат ских и струк ту рал них па ра ле ла са дру га два ми та.

Мит о ти мар ху
Глав на те ма ра спра ве у спи су О Со кра то вом де мо ну је сте не о бич на 
по ја ва по ве за на са слав ним фи ло зо фом: глас ко ји је са мо Со крат мо
гао да чу је и ко ји га је у по је ди ним си ту а ци ја ма шти тио и од вра ћао 

3    Ер по ми ње и мо гућ ност жи во тињ ске ин кар на ци је, а по је ди не ду ше би ра ле су и 
„жи во те на ме ње не же на ма“, ко је при по ве дач Со крат, ре кло би се, су прот ста вља 
слав ним и пле ме ни тим жи во ти ма му шка ра ца (Platon 1983, 321).

4    O ан тич ком грч ком пој му де мо на/δαίμων и ра зво ју ње го вог зна че ња од Пла то на 
до Плу тар ха в. че твр ти оде љак ово га тек ста.
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од опа сно сти. Он је тај глас на зи вао τὸ δαιμόνιον („не што де мон ско“). 
Гла со ви као вид спон та ног про ри ца ња – у шта тре ба увр сти ти и ре
чи ко је чу је мо на су ми це, као и ки ја ње и дру ге људ ске зву ке – би ли 
су по зна ти ши ром Грч ке и ста рог све та.5 У Со кра то вом слу ча ју, ме ђу
тим, та по ја ва иза зи ва ла је по до зре ње, на ро чи то код ра ци о на ли стич
ки на стро је них ми сли ла ца, ко ји су не по вољ но гле да ли на ме ша ње 
фи ло зо фи је с ми сти ци змом и су је вер јем. Отуд Плу тар хо ва по тре ба 
да од бра ном Со кра та од бра ни и „бо жан ског“ Пла то на, до ка зу ју ћи да 
ни је реч ни о ка квом су је вер ју већ о на ро чи тој вр сти на дра ци о нал
ног фе но ме на ве за ног за ен ти те те по зна те као де мо ни (δαίμονες). Плу
тарх по ла зи од те зе ко ју је за сно вао још Хе си од, а при хва тио Пла тон, 
и ко ју за сту па и у дру гим ди ја ло зи ма – о то ме да су де мо ни за себ
на кла са би ћа из ме ђу бо го ва и љу ди са ве о ма ва жном по сред нич
ком уло гом – али ту те зу мо ди фи ку је и про ду бљу је, у че му ће му као 
кључ ни еле мент по слу жи ти упра во мит о Ти мар ху.6

Плу тарх при ка зу је Ти мар ха као мла дог за љу бље ни ка у фи ло зо
фи ју, ко ји је по сва ку це ну же лео да от кри је тај ну Со кра то вог де мо на. 
Он одлу чу је да од го вор по тра жи у чу ве ном Тро фо ни је вом про ро чи
шту код беот ског гра да Ле ба де је, где је, ина че, у ствар но сти Плу тар
хов брат Лам при ја слу жио као све ште ник. Ти мар хов из бор про ро чи
шта, ко ме ће мо се још вра ти ти, не о бич но је ва жан: у том про ро чи шту 
не ма по сред ни ка; онај ко тра жи про ро чан ство мо ра из вр ши ти по
треб не ри ту а ле (обред но чи шће ње и ку па ње у обли жњој ре чи ци) и 
за тим си ћи у пе ћи ну, где ће му про ро чан ство до ћи не по сред ним лич
ним ис ку ством. Си шав ши, Ти марх се за ти че у пот пу ној та ми, где ле
же на тле и ду го се мо ли. По сле не о дре ђе но ду гог вре ме на, он за па да 
у ста ње чул не де при ва ци је и ви ше не зна да ли је бу дан или уснуо. 
За тим, уз пра сак, до жи вља ва сна жан уда рац у гла ву, ко ји му „кроз 
ра ста вље не ша во ве на ло ба њи“ из би ја ду шу из те ла. Сво је ван те ле
сно ис ку ство ис пр ва до жи вља ва као из у зет но при јат но, као осло ба
ђа ње, ши ре ње и ста па ње с про зрач ним ва зду хом.

У та квом ста њу он до жи вља ва дво ја ку ви зи ју: из над се бе ви ди 
не и змер но не бе ско мо ре са остр ви ма ра зли чи тих бо ја, ко ја се по мо
ру кре ћу ра зли чи тим и сло же ним пу та ња ма, а ис под се бе огро ман 

5   Де таљ ни је о то ме в. Putnik 2021, xvii–xxiii.
6    Мит из ла же Си ми ја, нај ста ри ји уче сник у ди ја ло гу. То је ис ти онај Си ми ја из Фе-

дона, Со кра тов глав ни са го вор ник, што је је дан од по ка за те ља да је Плу тарх свој 
ди ја лог кон ци пи рао пре ма Фе до ну, у ко јем се та ко ђе ја вља фи ло зоф ски мит са 
те ма ти ком ко смо ло ги је, оно стра ног су да и де монâ (Platon 1970, 273–280).
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мра чан по нор, из ко јег до пи ре стра вич на ри ка и ври ска. При зор по
но ра бу ди у ње му не при јат ност и страх. Изне на да му се обра ћа глас 
не ког не ви дљи вог ен ти те та ко ји га пи та шта же ли да са зна, на шта 
он од го ва ра да же ли да са зна „све“. Тај глас би ће му на да ље во дич 
у ви зи ји, али ће му од мах и огра ни чи ти до мет оно га што мо же да 
ви ди: то је са мо област оме ђе на Ме се цом, суб лу нар на сфе ра, ко јом 
упра вља ју де мо ни. Глас, да кле, при па да де мо ну Ме се ца, ко ји чи ни 
гра ни цу суб лу нар не сфе ре.7

Без ика квих на зна ка где се на ла зи и да ли је у по кре ту, Ти марх 
збу ње но по сма тра при зор зве зда ко је се у ме те жу кре ћу око по но ра, 
при че му не ке то ну у ње га, а дру ге се из ди жу. За то вре ме, глас му 
ту ма чи оно што ви ди и об ја шња ва да су те зве зде ду ше умр лих ко је 
по ку ша ва ју да се из диг ну до Ме се ца. Из об ја шње ња сле ди да је Ме
сец не ка вр ста етич ког и он то ло шког „фил те ра“ (екви ва лен та Пла то
но вих су ди ја), ко ји при вла чи се би ду ше „ко је су ис пу ни ле сво ју ме ру 
по сто ја ња“, тј. ко је су се у до вољ ној ме ри про чи сти ле од те ле сно сти, 
а сви ма они ма ко је су „без бо жне и не чи сте“ не до зво ља ва да при ђу, 
већ их вра ћа у по нор, где су при си ље не да се по но во ро де. Су блу нар
на сфе ра је, да кле, сфе ра по ста ја ња и про па да ња; ци клус ра ђа ња и 
уми ра ња од ви ја се уну тар ње. Шта се де ша ва са ду ша ма до вољ но чи
стим да стиг ну до Ме се ца – то Плу тарх у ми ту о Ти мар ху не го во ри 
(али ће ре ћи у ди ја ло гу О ли цу на Ме се цу).

Сле ди кључ на ан тро по ло шка по у ка: ду ше су здру же не с те ле сним 
у ра зли чи тој сра зме ри. Оне код ко јих је та сра зме ра пре ве ли ка то ну 
у по нор и ура ња ју у но во те ло. Тај део чо ве ко вог ду хов ног иден ти
те та ко ји би ва уро њен у те ло на зи ва се ду ша (ψυχή). На су прот то ме, 
они ко ји су са свим зба ци ли око ве те ле сно сти уз ди жу се ка Ме се цу. 
Те ду ше, за ко је глас ин ди ка тив но ка же да „по се ду ју ум“ (νοῦν ἔχειν), 
му дри љу ди на зи ва ју де мо ни ма. Де мон, да кле, ни је (са мо) за себ на 
кла са ен ти те та, као што је сма трао Пла тон;8 он је ујед но иден ти чан 

7    Ко смос има че ти ри де ла: пр ви, до мен транс цен ден ци је, ле жи из ван не бе ске сфе
ре, дру ги je из ме ђу не бе ске сфе ре и Сун че ве пу та ње, тре ћи из ме ђу Сун ца и Ме се
ца, а че твр ти, ко ји при па да Зе мљи и До њем све ту, ис под Ме се ца. Свим оста лим 
де ло ви ма, из у зев суб лу нар ног, упра вља ју бо го ви (Plutarh 2021, 57–58). За ра зли
ку од Пла то на, Ме сец, као што ће мо ви де ти, игра ве ли ку уло гу у Плу тар хо вој ко
смо ло ги ји и ан тро по ло ги ји. То је, сва ка ко, на сле ђе и ари сто те лов ске ко смо ло ги је 
(Lloyd 2010, 159–180).

8    До ду ше, и код Пла то на у Ти ма ју на ла зи мо за чет ке три пар тит не кон цеп ци је чо
ве ко ве при ро де, где и он нај ви ши део ду ше на зи ва де мо ном, али не раз ра ђу је 
да ље он то ло шке кон се квен це те тврд ње (Platon 1995, 163).
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оном де лу чо ве ка ко ји над жи вља ва смрт те ла и на ста вља да жи ви у 
оно стра но сти. При том он до би ја на ста ра ње по јед ног зе мног чо ве
ка, ко ме по ма же да пре ва зи ђе сте ге те ле сних стра сти, ра зви је свој 
нај ви ши део ду ше (тј. свог де мо на) и „стек не ум“.

Они ко ји су по слу шни сво ме де мо ну за жи во та по ста ју про ро ци 
и бо го на дах ну ти љу ди, а као истак нут при мер глас на во ди Хер мо
до ра из Кла зо ме не, чи ја је ду ша има ла спо соб ност да по во љи на
пу шта те ло и вра ћа се у ње га по сле пу то ва ња на да ле ка ме ста.9 Глас 
об ја шња ва да Хер мо до ро ва ду ша ни је са свим на пу шта ла те ло, већ 
да је са мо по пу шта ла спо ну са сво јим де мо ном, омо гу ћа ва ју ћи ово
ме да пу ту је. Хер мо дор је, ме ђу тим, ло ше про шао са сво јим да ром 
јер га је, то ком јед не та кве астрал не про јек ци је, же на из да ла и пре
да ла ње го во те ло не при ја те љи ма, ко ји су га уби ли пре но што је ду
ша сти гла да се вра ти у ње га.

Том при чом се окон ча ва Ти мар хо ва ви зи ја, при че му га глас ис
пра ћа зло слут ним ре чи ма: „Све о то ме, мла ди ћу, би ће ти ја сни је за 
два ме се ца. А сад иди!“ (Plutarh 2021, 61). Освр нув ши се да ви ди ко 
то го во ри, он по но во осе ти сна жан бол у гла ви, из гу би свест и уско ро 
се по вра ти на тлу Тро фо ни је ве пе ћи не, на ис том ме сту где је и ле гао. 
Испо ста ви ло се да је у под зем ном про ро чи шту про вео две но ћи и је
дан дан, те да је ве ћи на љу ди на по љу већ ми сли ла да је мр тав. По по
врат ку из пе ћи не, ис при чао је са др жај ви зи је, а ка да је оти шао у Ати ну, 
из не на да је умро тач но два ме се ца на кон што му је глас то про ре као.

Мит о те спе си ју
Овај мит ја вља се у ди ја ло гу За што бож ја ка зна спо ро сти же. За јед но 
са ди ја ло гом О за ми ра њу про ро чиштâ, тај спис те ма ти зу је сво је вр
сну ре ли ги о зну кри зу у Плу тар хо во до ба. Ши ром Грч ке про ро чи шта 
за ми ру (са из у зет ком не ких, по пут Делф ског), а ан ти ре ли гиј ске шко
ле ми шље ња по пут епи ку реј ске и со фи стич ке на па да ју ве ру у бо го
ве и иде ју o про ви ђе њу. Чи ње ни ца да мно ги крив ци про жи ве жи вот 
без за слу же не ка зне обе сми шља ва про ви ђе ње и кон цепт бо жан ске 
прав де. Плу тар хо ва ар гу мен та ци ја у ди ску си ји за сни ва се на те зи 
да је ду ша бе смрт на, те да про ви ђе ње не ма ра зло га да „жу ри“ јер ће 
сва ког крив ца ио на ко по сле смр ти сти ћи ње го ва ка зна. Као и у прет

9    То је по зна та ан тич ка при ча ко ју по ми ње ви ше ау то ра, ме ђу ко ји ма и Ари сто
тел. Плу тарх до не кле ме ња име јер се чо век звао Хер мо тим. Не ки ау то ри Хер
мо тимов слу чај ту ма че као ша мански (нпр. Dods 2005, 109–110), о че му ви де ти 
пе ти оде љак овог ра да.
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ход ном слу ча ју, ме ђу тим, он осе ћа по тре бу да ра ци о нал ној ра спра ви 
(λόγος) при до да фи ло зоф ски мит ко јим ће, упр кос свом опре зу у оце
ни са знај не вред но сти ми та, пру жи ти сво је вр сно јем ство из „ствар
ног“ жи во та (Deuse 2010, 172).10

По пут Ти мар ха и Пла то но вог Ера, и Те спе си је до жи вља ва по вре
ду – пао је с ви си не пра во на врат. И ту љу ди ми сле да је умро, али он 
ожи вља ва тре ћег да на, не по сред но пред са хра ну. Те спе си је не ће од мах 
ис при ча ти сво ју ек ста тич ну ви зи ју. Нај пре ће ње го ви су гра ђа ни у ма
ло а зиј ском гра ду Со ли при ме ти ти огром ну про ме ну у ње го вом ка рак
те ру, јер је пре сво је при вид не смр ти био по знат као раз у здан и не по
штен чо век, а по по врат ку је по стао че стит и по бо жан. Та ко ђе, пре свог 
ис ку ства он се звао Ари дај (ли те рар на ре фе рен ца на ти ра ни на Ар ди је
ја из ми та о Еру), а би ће пре и ме но ван тек то ком ви зи је (θεσπέσιος – „бо
жан ски“). На за хтев при ја тељâ, он при по ве да шта му се де си ло. По што 
је на пу стио те ло, он до жи вља ва ста ње при јат но сти ко је опи су је ве о ма 
слич ним реч ни ком као Ти марх, уз до да так да је осе ћао „као да му се 
ду ша пре о бра ти ла у јед но отво ре но око“ (Plutarh 1990, 167), ко јим је 
мо гао ви де ти све око се бе. И он ви ди зве зде и са зве жђа чу де сних бо ја, 
али, за ра зли ку од Ти мар ха, ја сно осе ћа да мо же сло бод но да се кре ће.

Те спе си је ду ше умр лих не опа жа као зве зде већ као „ог ње не ме ху
ро ве“ ко ји се из ди жу од о здо. Ка ко би се ко ји ме хур рас пр снуо, из ње га 
би иза шла људ ска при ли ка ко ја је на ста вља ла сво је кре та ње: не ке пра во 
на го ре, а дру ге укруг или чак опет на до ле. Он пре по зна је дветри ду ше 
и по ку ша ва да их осло ви, али га оне не при ме ћу ју јер су по лу све сне, 
збу ње не и пре стра ше не; по је ди не ис пу шта ју кри ке жа ло сти и стра ха. 
Оне ду ше ко је су се, ме ђу тим, из ди гле на ве ћу ви си ну из гле да ју оза ре но, 
све сне су и вољ не за ко му ни ка ци ју. Та ко га је дан од ро ђа ка пре по зна је 
и ини ци ја циј ски осло вља ва но вим име ном: „Од са да си Те спе си је, јер 
ти ни си мр тав, не го си по бо жан ском усу ду до спео ова мо сво јим ра зу
мом, оста вив ши оста так ду ше као си дро у те лу“ (Plutarh 1990, 168).11 И 
за и ста, Те спе си је опа жа ве зу са сво јим те лом као не ја сну се но ви ту нит.

10    Те спе си јев до жи вљај при по ве да сам Плу тарх, што све до чи о ва жно сти ми та у 
ши рем скло пу ар гу мен та ци је, те о Плу тар хо вој по тре би да у мит за ло жи вла
сти ти ау то ри тет.

11    τὸ δὲ ἀπὸ τοῦδε Θεσπέσιος. οὐδὲ γάρ τοι τέθνηκας, ἀλλὰ μοίρᾳ τινὶ θεῶν ἥκεις δεῦρο τῷ φρονοῦντι, τὴν 
δὲ ἄλλην ψυχὴν ὥσπερ ἀγκύριον ἐν σώματι καταλέλοιπας (Plutarch 1959, 276). Плу тарх ов де 
ко ри сти пар ти цип гла го ла φρονέω да озна чи ра зли ку из ме ђу Те спе си је ве са мо
све сти као ви шег ду шев ног прин ци па и „остат ка ду ше“ (τὴν ἄλλην ψυχὴν), ко ји је 
но си лац жи вот них функ ци ја у те лу. Да и са мо свест он схва та као не ку вр сту ду
ше ов де не дво сми сле но по твр ђу је за ме ни ца ἄλλος.



|  87  |

У да љем то ку ви зи је Те спе си јев ро ђак по ста је ње гов во дич, за 
ко јег се из на став ка при по ве сти ис по ста вља да је по стао де мон. 
Они пу ту ју суб лу нар ним про стран стви ма и ро ђак му ту ма чи сло
же ну гео гра фи ју оно стра ног. Она се, ко ли ко мо же да ви ди, са сто
ји од не ко ли ко по но ра. Пр ви, по знат као „ме сто за бо ра ва“, ве о ма је 
при вла чан, ис пу њен др ве ћем, цве ћем и ми о ми ри си ма; у ње му ду
ше об у зи ма ба хант ски за нос, али та ат мо сфе ра под сти че те ле сне 
стра сти и же љу за но вим ро ђе њем, те је тај по нор ме сто где се ду ше 
при пре ма ју за но ву ин кар на ци ју. У дру ги по нор ули ва ју се раз но
бој ни по то ци ко је, у одре ђе ним раз ме ра ма, ме ша ју три де мо на. То 
је „про ро чи ште Но ћи и Ме се ца“, ода кле по ти чу сви људ ски сно ви 
и при ви ђе ња. По сто ји, на ве ли ким ви си на ма, и „Апо ло но во про
ро чи ште“, али Те спе си ју ни је да то да га ви ди, „јер уже ду ше ти не 
до пу шта да ље увис, и ни је ви ше опу ште но, не го се за те же, уси дре
но у те лу“ (Plutarh 1990, 171). Он тад за чу је оштар жен ски глас ка ко 
про ри че у сти ху, а учи ни му се да је про ре као и ње гов суд њи час. 
Во дич му об ја сни да је то глас Си би ле, ко ја пе ва о бу дућ но сти кру
же ћи на Ме се че вом ли цу.

Нај зад сти жу и до тре ћег по но ра, у ко јем ка жње ни гре шни ци ис
па шта ју па кле не му ке. Те спе си је по тан ко опи су је те му ке и ра зли
чи те ступ ње ве гре шникâ, а по себ но му је му чан су срет са оцем, ко
ји због сво јих зло чи на сил но ис па шта. Обу зет стра хом, Те спе си је се 
окре ће да би по бе гао с тог ме ста и та да ви ди да је ње гов во дич не
стао, а да су уме сто ње га ту не ке дру ге при ли ке за стра шу ју ћег из гле
да, ко је га те ра ју да про ђе кроз це лу „ка жње нич ку ко ло ни ју“ и све 
по тан ко са гле да.

По след њи при зор ко ме све до чи је сте под вр га ва ње ду ша но вом 
ро ђе њу, ко је опи су је јед ном при лич но ме ха нич ком пред ста вом: „не
ки за то за ду же ни рад ни ци си лом су са ви ја ли [ду ше] и пре о бли ча ва
ли их у сва ко вр сна жи ва би ћа, за ва ру ју ћи им по је ди не де ло ве удар
ци ма не ка квих ору ђа, дру ге из о кре ћу ћи, а тре ће гла ча ју ћи“ (Plutarh 
1990, 173). Та сли ка се мо же ра зу ме ти као але го ри ја, али и као ви
зи о нар ско сно ви ђе ње. У при лог том дру гом го во ри и сам крај ви зи
је (као и це лог спи са), за го не тан и не о бја шњив: ка да је, већ ван се бе 
од стра ха, по но во по ку шао да по бег не, „ухва ти га же на чу де сне ле
по те и ви си не, при не се му не ки уси јан штап, ка квим се слу же сли
ка ри, док ју је дру га же на спре ча ва ла, и ре че: ʼТу, ту, хо ди ова мо, да 
би се бо ље све га се тио!ʼ“ Та да га, по пут уже та, по ву че сна жан ве тар, 
а он се по но во на ђе у те лу и отво ри очи пред са мим гро бом у ко ји је 
тре ба ло да бу де са хра њен.
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Мит о стран цу са кро но вог остр ва

Прем да у ве ћој ме ри од сту па од Пла то но вог об ра сца из Др жа ве и не 
са др жи аспект не по сред не ек ста тич не ви зи је оства ре не у ста њу из
ме ње не све сти, и овај мит по те ма ти ци спа да у ес ха то ло шке. Шта ви
ше, сво јим при по вед ним при сту пом, ко ји је ви ше „те о риј ског“ не го 
фе но ме но ло шког ка рак те ра, он као да на сто ји да об је ди ни у це ли ну 
еле мен те прет ход на два ми та и упот пу ни Плу тар хо во схва та ње чо
ве ко ве по зи ци је у суб лу нар ној сфе ри. Уло га Ме се ца, ко ја је у ми ту о 
Ти мар ху са мо на зна че на, а у оном о Те спе си ју тек овлаш до дир ну та, 
ов де до би ја свој пот пун облик.

Ди ја лог О ли цу на Ме се цу те мат ски при па да Плу тар хо вим спи
си ма на уч ног ка рак те ра јер се у ње му ра спра вља о Ме се че вим свој
стви ма: ве ли чи ни, кре та њу, са ста ву, ме на ма и по мра че њи ма, те о 
из гле ду, тј. пре по зна тљи вом ли ку на ви дљи вој стра ни Ме се ца. Ме
ђу тим, и у ње му ће, као у ди ја ло гу За што бож ја ка зна спо ро сти же, 
ло гос на са мом кра ју спи са усту пи ти ме сто ми ту, као да су ис цр пе
не све мо гућ но сти ра ци о нал ног дис кур са и пре о ста је да се ка же оно 
што се мо же ре ћи са мо мит ским је зи ком. 

При по ве дач, Кар та ги ња нин по име ну Су ла, на по чет ку ће од са
го вор ни ка ек спли цит но и за тра жи ти да „за тво ри ка пи је ло го са ка
ко не би про пу стио мит“ (Plutarch 1957, 180). Он да ље при ча о не ком 
стран цу ко ји је на да ле ко пу то вао и био ве о ма учен у фи ло зо фи ји и 
при род ним на у ка ма. Тај чо век је на сво јим пу то ва њи ма до спео и 
до Кро но вог остр ва, да ле ко на оке а ну за пад но од Бри та ни је. Та мо 
је Зевс утам ни чио свог оца Кро на, усну лог у пе ћи ни од ка ме на ко ји 
бли ста као зла то, а о ње му се ста ра ју де мо ни са Ме се ца, ко ји си ла зе 
на Зе мљу за рад ва жних за да та ка. Стра нац је на остр ву про вео три
де сет го ди на, то ком ко јих су му де мо ни пре не ли мно га тај на зна
ња. Они про ри чу и са ми од се бе, али слу же и као све ште ни ци Кро
на, чи ји су сно ви та ко ђе про роч ки јер он са ња све оно што ће Зевс 
тек одлу чи ти.

Стран цу се, да кле, ни шта не де ша ва, он са мо са зна је, али ње го ва 
са зна ња до не кле упот пу њу ју фраг мен тар ну сли ку ко ју пру жа ју дру
га два ми та. Већ смо ви де ли у ми ту о Ти мар ху да је про стор из ме ђу 
Зе мље и Ме се ца опи сан као област ка жња ва ња и про чи шћа ва ња ду
ша, те да ду ше по ку ша ва ју да до сег ну Ме сец, али их он те ра на траг у 
но ва уте ло вље ња. У ми ту о Кро но вом остр ву са зна је мо да са мо нај
чи сти је ду ше сти жу до Ме се ца и та мо не ко вре ме про во де уго дан 
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жи вот, као у ла ком сну, на да љој стра ни Ме се ца, окре ну тој не бе ској 
сфе ри, ко јој је на зив Ели сеј ска по ља.12 

Ме се че ва уло га у жи вот ном ци клу су чо ве ка и ње го ва ли ми нал
на по зи ци ја не по сред но су ве за ни за чо ве ко во тро дел но устрој ство: 
људ ско би ће са сто ји се из те ла (σῶμα), ду ше (ψυχή) и ду ха/ума (νοῦς). 
Те ло се ства ра од Зе мљи не гра ђе, ду ша ема ни ра из Ме се ца, а дух да је 
Сун це. Ме сец је та ко тач ка у ко јој се дух и ду ша спа ја ју пре но што ће 
се на Зе мљи уте ло ви ти, али та ко ђе и тач ка у ко јој се раз два ја ју по сле 
те ле сне смр ти. Тек ка да га Сун це „за се је“ (ἐπισπείραντος) ду хом, Ме сец 
про и зво ди но ве ду ше, ко је та ко сти чу са мо свест, а за тим и уте ло вље
ње. То је „пут на до ле“, док је „пут на го ре“ отво рен са мо оним ду ша ма 
ко је су се са свим осло бо ди ле ути ца ја те ла: оне до спе ва ју на Ме сец, 
где по сле не ког вре ме на до жи вља ва ју „дру гу смрт“, тј. одва ја ње ду
ше од ду ха, ко ји се вра ћа Сун цу. Мит се ту за вр ша ва на гло (за јед но с 
це лим спи сом), Су ли ним дво сми сле ним ре чи ма ко је на го ве шта ва ју 
Плу тар хо ву по зи ци ју: „Та ко ми је ис при чао стра нац, ко ји је то, ка ко 
ре че, чуо од Кро но вих слу гу. А ти и тво ји дру го ви, Лам при ја, схва ти
те ту при чу ка ко год же ли те“ (Plutarch 1957, 222).

сЛо Је Ви иДен ти те та у ПЛу тар Хо ВоМ Ми ту
Ов де смо ука за ли са мо на оне аспек те ми то ва ко ји от кри ва ју Плу тар
хо ва ан тро по ло шка схва та ња, ње го ву кон цеп ци ју чо ве ко вог иден ти
те та у нај оп шти јем сми слу те ре чи. Под ти ме ми сли мо на он то ло шку 
ди мен зи ју иден ти те та, за ра зли ку од свих под ра зу ме ва них ак ци ден
тал них иден ти те та по пут „Хе лен“ (на спрам „вар ва рин“), „Бе о ћа нин“ 
(на спрам „Ати ча нин“), „Хе ро не ја нин“ (на спрам „Те ба нац“) и сл. Шта 
нам, да кле, Плу тар хо ви ми то ви го во ре о том аспек ту иден ти те та, ка
ко га је он схва тао?

Пре све га, не тре ба оче ки ва ти за о кру же ну и кон зи стент ну док
три ну, ина че се Плу тарх (као и Пла тон) не би ни из ра жа вао ми то ви
ма. Ка ко ис ти че Russell (2010, 9), у осно ви ње го вих ми то ва на ла зи
мо, чвр сто пре пле те не, раз но род не ре ли гиј ске, фи ло зоф ске и на уч не 
тра ди ци је, али у њи ма и да ље оста је до вољ но ме ста за Плу тар хо ве 
лич не ин вен ци је, ли те рар ну фик ци ју и те жње ка син те тич кој над
град њи. Изве сно је, ме ђу тим, да та над град ња ни кад не одла зи у пре

12    И ов де, као и у ми ту о Ти мар ху, бли жа стра на Ме се ца, за јед но са це лом суб лу
нар ном сфером, на зи ва се „Пер се фо нин део“ и област је ко смо са одре ђе на за 
ра ђа ње и уми ра ње. Одав но је уо че но да се у овом ми ту Плу тарх ве о ма осла њао 
на ко смо ло ги ју Ти ма ја (в. нпр. Plutarch 1957, 23–25).
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сло бод ну им про ви за ци ју јер Плу тарх је кон зер ва ти ван ми сли лац и 
ње го ва ан тро по ло шка гле ди шта сва ка ко пре но се и ста ри ја схва та ња 
Пла то но вих не по сред них на ста вља ча и сред њих пла то ни ча ра. Оно 
пак чи ме ми то ви по себ но обо га ћу ју тај слој идеј не транс ми си је је сте 
ди рек тан уплив култ них и ми сте риј ских прак си Плу тар хо вог до ба.

Одав но је истак ну то да Плу тар хо ву ми сао од ли ку ју скеп са и спо
знај ни про ба би ли зам свој стве ни сред њој ака де ми ји и ње ним уте
ме љи ва чи ма Ар ке си ла ју и Кар не а ду (Dillon 1996, 184–230). Тај опрез 
(εὐλάβεια) и уз др жа ност (ἐποχή), по себ но у раз ма тра њу ре ли гиј ских 
пи та ња, при мет ни су и у Плу тар хо вим ми то ви ма. Пи та ње је, ме ђу
тим, тре ба ли то ту ма чи ти са мо као опрез. Мит као ева зив на фор
ма ми шље ња, ко ја на ди ла зи до мен ра ци о нал ног, за и ста је иде а лан 
на чин да пи сац из бег не за у зи ма ње ја сног и не дво сми сле ног ста ва. 
Ди ја ло зи За што бож ја ка зна спо ро сти же и О ли цу на Ме се цу за вр
ша ва ју се са мим ми том, та ко да чи та о цу ни је ни оста вље на мо гућ
ност да чу је ре ак ци је дру гих са го вор ни ка. Мит о Ти мар ху на ла зи се 
у сре ди ни ди ја ло га О Со кра то вом де мо ну, али ни ту са го вор ни ци не 
из но се оце не о ми ту, већ чи та лац мо ра сам да га ту ма чи у кон тек сту 
ли те рар не це ли не. Од мах по за вр шет ку ми та, до ду ше, пи та го ре јац 
Те а нор из но си ко мен тар ко ји ни ко од при сут них не ће ни реч ју оспо
ри ти: „Ја ка жем да би Ти мар хо ву при по вест тре ба ло при хва ти ти као 
бо го на дах ну ту и све ту“ (Plutarh 2021, 62). Ако то схва ти мо као став 
са мог пи сца, што нам до зво ља ва ју и кон текст и зна чај ко ји је ми то ви
ма при дат у сва три спи са, мо же мо за кљу чи ти да код Плу тар ха ни је 
при сут на са мо уз др жа ност већ и скло ност ми стич ком, апо фа тич ком 
ми шље њу, ко је пу шта мит да се слу ша о цу обра ти сво јим соп стве ним, 
на дра ци о нал ним је зи ком.13

Две су основ не ан тро по ло шке те ме опи са них ми то ва: чо ве ко ва 
три пар тит на струк ту ра и кон цепт де мо на. Плу тарх раз ра ђу је на сле ђе 
пла тон ског ду а ли зма уво ђе њем оштре ра зли ке из ме ђу ду ше (ψυχή) и 
ду ха/ума (νοῦς).14 Ду ша, ко ја је но си лац чо ве ко ве лич но сти и (јед ним 
де лом) са мо све сти, ура ња у но во те ло услед то га што се ни је до вољ но 

13    О сна жним пи та го реј ским ути ца ји ма на Плу тар хо ву ми сао, у ко ји ма би се нај
пре мо гли тра жи ти ко ре ни ми сти ци зма и апо фа ти зма, ви де ти Dillon 2010, 139–
144. Уз то, и уче ње о ре ин кар на ци ји код Плу тар ха пи та го реј ског је по ре кла ба
рем ко ли ко и пла тон ског. 

14    Тај кон цепт сва ка ко во ди по ре кло од Пла то но вог уче ња о по де ли ду ше на logos, 
thymos и eros. Док су, ме ђу тим, код Пла то на то ра зли чи ти аспек ти јед не ду ше, код 
Плутар ха ни је та ко ја сна си ту а ци ја. Ре ци мо, пој му ψυχή не мо же се не дво сми сле
но при пи са ти ира ци о нал ност, а за по јам νοῦς ек склу зив но ве за ти ра ци о нал ност.
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про чи сти ла од те ле сно сти у ци клу су прет ход них ро ђе ња. По угле ду на 
Пла то на и пи та го реј це, Плу тарх уте ло вље ње и те ле сне стра сти ко је га 
пра те сма тра не чим ин хе рент но ло шим. Дух је, ме ђу тим, над ду шев
на ком по нен та чо ве ка, ко ја ујед но и је сте и ни је чо век (Плу тарх ту 
оста је ам би ва лен тан, ве ро ват но одра жа ва ју ћи ра зли чи те тра ди ци је 
ми шље ња), удео бо жан ског или транс цен дент ног у чо ве ку ко ји ду
ши омо гу ћа ва ви ше ког ни тив не и ре флек сив не спо соб но сти. У ми ту 
о Кро но вом остр ву тај део ема ни ра из Сун ца, а сје ди њу је се с ду шом 
на Ме се цу. У ми ту о Ти мар ху он се по сле смр ти оса мо ста љу је као „де
мон“, ко ји до би ја за ду же ње да се ста ра о још не о сло бо ђе ним ду ша ма.

По себ но је пи та ње од но са ду ха пре ма ду ши (Schröder 2010, 164; 
Deuse 2010, 182). Док у ми ту о Кро но вом остр ву Плу тарх ек спли цит
но твр ди да су то два са свим ра зли чи та ен ти те та, те да на Ме се цу 
дух на пу шта ду шу и вра ћа се транс цен ден ци ји, у ми ту о Ти мар ху 
њи хо ва је ве за чвр шћа: дух је бо жан ска ком по нен та ду ше ко ја по сле 
смр ти, али кат кад и за жи во та, са мо стал но де лу је као δαίμων. По сле 
те ле сне смр ти он во ди ра чу на о до де ље ном „шти ће ни ку“, али га чо
век обич но ни је све стан услед пре ве ли ке уро ње но сти у те ле сно. Со
крат је из у зе так: због чи стог жи во та ко ји је во дио, био је у ста њу да 
оп шти са сво јим де мо ном и чу је ње гов „глас“.

У Плу тар хо вој де мо но ло ги ји огле да се ва жан ра звој од ста рог хе
си од ско–пла тон ског кон цеп та о де мо ни ма као сво је вр сним ни жим 
бо го ви ма, по сред ни ци ма из ме ђу љу ди и бо го ва, ка ин тер и о ри за ци
ји и пси хо ло ги за ци ји тог кон цеп та: де мон по ста је транс цен дент ни 
део ду ше, ко ја сво јим ни жим де лом ура ња у те ло и у ње му по ста
је ира ци о нал на, а ви шим те жи ка на дра ци о нал ном. Ко ли ко је реч 
о ра зво ју, то ли ко се мо же го во ри ти и о ам би ва лен ци ји на сле ђе них 
па ра лел них тра ди ци ја, ко ју Плу тар хо ви ми то ви ја сно де тек ту ју. Обе 
па ра диг ме има ће плод ну бу дућ ност: „ек стер на“, хе си од ска, ра зви
ће се у по зној ан ти ци и сред њем ве ку у бо гат ре пер то ар ве ро вањâ о 
„ан ђе лу чу ва ру“.15 „Ин те ри о ри зо ва на“ па ра диг ма сте ћи ће свој нај
ра зви је ни ји облик код Пло ти на (Putnik 2021, xxxiv–xxxvi), ода кле ће, 
ви ју га вим пу те ви ма, сти ћи и у сред њо ве ков ну ка ба лу и ре не сан сни 
ху ма ни зам (Putnik 2019, 193–233).

Ов де је, ме ђу тим, нај за ни мљи ви је иста ћи фе но ме но ло шке аспек те 
Плу тар хо вих ми то ва: ме сто култ не прак се (Тро фо ни је ва пе ћи на), по

15    Нпр. Јам бли хов „лич ни де мон“ (οἰκεῖος δαίμων; Shaw 1971, 218–219); Пор фи ри јев 
„го спо дар ку ће“ (οἰκοδεσπότης; Greenbaum 2015, 236–275); је вреј ски „ан ђео чу вар“ 
(maggid; Schäfer 1990, 75–91) и сл.
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вре ђи ва ње (ко ме ће мо се још вра ти ти), не о бич ну при чу о спо соб но сти 
Хер мо до ра из Кла зо ме не да се астрал но про јек ту је др же ћи свог де мо
на спо ном при ка че ног за усну лу ду шу (тај мо тив на ла зи мо и код Те
спе си ја), те нај зад – са ме ви зи је, ко је пси хо ло шком ау тен тич но ћу оду
да ра ју од Пла то но вих схе ма ти зо ва них але го ри ја. Плу тарх је очи то при 
ру ци имао број не кон крет не при ме ре култ не и ви зи о нар ске прак се.

О дра стич ној култ ној прак си у Тро фо ни је вом про ро чи шту де таљ
но са зна је мо од Па у са ни је, ко ји се и сам опро бао у тој вр сти про ри
ца ња (Pausanija 1994, 266–269). По сле про пи сног жр тво ва ња и очи
шће ња, све ште ни ци од во де кан ди да та на два изво ра, са ко јих мо ра 
да по пи је Во ду за бо ра ва да би за бо ра вио све о че му је до та да раз ми
шљао, и Во ду пам ће ња да би за пам тио све што ће до ле ви де ти и чу ти. 
Уну тар ма лог све ти ли шта је по нор у зе мљи, до ко јег ни је на пра вљен 
си ла зни пут. Кан ди да ту се до но се ус ке ле стве, по мо ћу ко јих се је два 
спу сти у мрач ну ру пу и та мо бо ра ви не ко вре ме у усло ви ма ко је да
на шња на у ка на зи ва чул ном де при ва ци јом (sensory deprivation).16 
Уну тра му се пред ска зу је бу дућ ност, и то та ко што „не ко не што ви ди, 
а не ко не што чу је“. Ефек ти су дра ма тич ни: Па у са ни ја по ми ње јед ног 
чо ве ка ко ји је до ле чак из гу био жи вот, а сви ко ји иза ђу из без у мље
ни су од стра ха и по лу све сни. Кад се при бе ру, уз по моћ све ште никâ 
пре но се сво ја ис ку ства и бе ле же их на та бли це.

И у Ти мар хо вој и у Те спе си је вој ек ста тич кој ви зи ји ја вља се еле
мент „уже та“ (σύνδεσμος) ко је ве зу је ду шу за те ло (Те спе си јев слу чај) 
или де мо на за ни жу ду шу (слу чај Хер мо до ра из Кла зо ме не). Уже је 
рас те гљи во, али оста је це ло ви то то ком ван те ле сног пу то ва ња и пре
ки да се је ди но смр ћу. Та пред ста ва, по сре до ва на ма хом не о пла тон
ском тра ди ци јом, очу ва ла се до но во ве ков них езо те риј ских уче ња и 
њу еј џа (в. нпр. Frost 1988, 54–55), а по је ди ни на уч ни ци ви де у њој 
одраз иран ских ути ца ја пре не се них тра ди ци јом ма ло а зиј ских ма га. 
Тај ути цај се, осим пред ста ве о уже ту, мо гао огле да ти упра во у зна
ча ју пе ћи не, ко ја је у ми тра и зму слу жи ла као ме сто ини ци ја ци је за 
ри ту ал ноек ста тич ки си ла зак у До њи свет.17

16    Чулна де при ва ци ја да нас има терапиј ску функ ци ју (тзв. restricted environmental 
stimulation therapy), али се због сво јих дра стич них ефе ка та ко ри сти и као (за
бра ње на) ме то да исле ђи ва ња. У езо те ри зму се ко ри сти ра ди по сти за ња ста ња 
из ме ње не све сти и астрал не про јек ци је. Ви де ти Hebb 2014, 112–130.

17    О мо гу ћим ути ца ји ма зо ро а стри зма и ми тра и зма у тим и дру гим мо ти ви ма в. 
осврт Све тла не Ло ме (Plutarh 1990, 133–139).
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Ша Ма ни ЗаМ и Хер Ме ти ЗаМ коД ПЛу тар Ха?

Пред ста ва уже та, ме ђу тим, мо же нам по слу жи ти и као увод у до
дат но ан тро по ло шко раз ма тра ње Плу тар хо вих ес ха то ло шких ми то
ва, у кон тек сту мо гу ћих ша ман ских ути ца ја. На и ме, С. Ло ма (Plutarh 
1990, 216–221) на два ме ста уз свој пре вод ми та о Те спе си ју ука зу је 
на мо гу ће ша ман ске па ра ле ле, ма хом се осла ња ју ћи на К. Мој ли ја 
и М. Ели ја деа. Tако, уз пред ста ву астрал ног уже та, ука зу је на прак
су код Ја ку та и дру гих си бир ских на ро да да ша ма на пре ек ста тич ке 
се ан се ве жу уже том чи ји крај др жи не ко од при сут них. Та ко ђе, Те
спе си је ву спо соб ност да ви ди све око се бе, „као да му се ду ша пре о
бра ти ла у јед но отво ре но око“, по ре ди са еским ским ша ма ном ко ји 
пе ва ка ко му се „чи та во те ло пре тво ри ло у очи“ и мо же да „гле да на 
све стра не“ (Plutarh 1990, 167, 217).

И за и ста, у опи са ним ми то ви ма мо гу се пре по зна ти још не ки 
мо ти ви ко ји асо ци ра ју на до ку мен то ва не обли ке ша ман ске прак се. 
Одла зак у пе ћи ну као ме сто ша ман ске ини ци ја ци је Ели ја де на во ди 
у слу ча је ви ма ста ро се де ла ца у Вар бур то ну (за пад на Ау стра ли ја) и 
пле ме на Бин бин га на се ве ру ис те зе мље (Еlijade 1990, 58, 60). На ви
ше ме ста на во ди по вре ђи ва ње као део ини ци ја ци је, обред ко ји сим
бо ли зу је смрт и ва скр се ње бу ду ћег ша ма на, те уво ди у ста ње ек ста зе 
(Еlijade 1990, 59–66). Оба мо ти ва на ла зи мо и код Ти мар ха, Те спе си ја 
и Пла то но вог Ера, па и у Па у са ни ји ном опи су про ри ца ња у Тро фо
ни је вој пе ћи ни.

Ово пи та ње мо же мо крат ко раз мо три ти у окви ри ма ути цај не те
о ри је о грч ком ша ма ни зму ко ју је по ста вио Мој ли (Meuli 1935, 121–
176), а раз ра дио Е. Р. Додс (2005, 99–126). Мој ли је ва је те за да фан
та стич не при по ве сти о ле ген дар ним фи гу ра ма Ари сте ју и Аба ри ду, 
ко ји су пу то ва ли по ан тич кој Ски ти ји и још да ље на се вер, одра жа ва
ју до ла зак Гркâ у до дир с ау тен тич ном ша ман ском кул ту ром Скитâ 
у вре ме грч ке ко ло ни за ци је Цр ног мо ра. Ме ђу од ли ка ма ша ма ни
зма ко је је он пре по знао код хи по те тич них скит ских ша ма на, а ко
је су од ин те ре са за на ше раз ма тра ње, је су ре ли гиј ско по вла че ње, 
пу то ва ње у До њи свет ра ди опо рав ка ду ше и слич не ме то де ка тар зе 
(Meuli 1935, 127). Додс ра зви ја ту те зу на осно ву на и зглед ша ман ског 
ка рак те ра ек ста тич них и про роч ких ис ку ста ва по је ди них (исто риј
ских?) лич но сти, по пут Хер мо ти ма из Кла зо ме не и Епи ме ни да Кри
ћа ни на: за ра зли ку од Пи ти је и дру гих про ро ка ан тич ке Грч ке, ко ји 
су про ри ца ли оп сед ну ти ту ђим ду хом, ша ман ско про ри ца ње за сни
ва се на ин ди ви ду ал ном ис ку ству раз два ја ња ду ше од те ла и ње ног 
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пу то ва ња у оно стра но (Dods 2005, 105). Ту се, да кле, Jenseitsreise ја
вља као пре су дан чи ни лац у одре ђи ва њу на чи на про ри ца ња, што 
ја сно ви ди мо и у ми ту о Ти мар ху: за ра зли ку од уо би ча је них про ро
чи шта ко лек тив ног ти па по пут делф ског, Тро фо ни је во про ро чи ште 
у Ле ба де ји из и ску је дра стич но ре ли гиј ско по вла че ње, ин ди ви ду ал
ну ри ту ал ну при пре му (про чи шће ње, пост, чул ну де при ва ци ју) и ек
ста тич ко пу то ва ње. У том сми слу би Плу тарх по сре до вао у пре но ше
њу еле ме на та ан тич ког скит ског ша ма ни зма, што би се укло пи ло у 
Дод со ву иде ју о „си ла зној ду хов ној ли ни ји ко ја за по чи ње у Ски ти ји, 
пре се ца Хе ле спонт до азиј ског де ла Грч ке, (...) са Пи та го ром се се ли 
на За пад и свог истак ну тог пред став ни ка има у Си ци ли јан цу Ем пе
до клу“ (Dods 2005, 114).18

Про блем с овом при влач ном ве зом ле жи у то ме што су по је ди ни 
на уч ни ци сна жно оспо ри ли Мој ли је ву и Дод со ву те о ри ју о ша ма ни
зму. Ту се по себ но ис та као Јан Бре мер, ко ји ар гу мен ту је да је Мој ли 
сво ју те зу о скит ском ша ма ни зму ма хом за сно вао на по гре шном чи
та њу и ек стра по ли ра њу Хе ро до та, те да се о „ау тен тич ној ша ман ској 
кул ту ри Ски та“ не мо же го во ри ти ни са ка квом исто риј ском си гур
но шћу, а са мим тим ни о ути ца ју ша ма ни зма (Bremmer 2002, 29–36). 
Он да ље оспо ра ва Дод са – ко ји је, ка ко ви ди мо, по је ди не пре со крат
ске фи ло зо фе озна чио као ша ма не – тврд њом да су њи хо ва ван те ле
сна пу то ва ња по зни ја ту ма че ња, а не са вре ме на све до чан ства, при 
че му по себ но ис ти че Хе ра кли да Понт ског као твор ца тих ту ма че ња 
(Bremmer 2002, 36–40).19 До ду ше, ка рак тер ван те ле сног пу то ва ња у 
слу ча ју Пла то но вог Ера, као и Плу тар хо вих Ти мар ха и Те спе си ја, 
оста је не сум њив, али они се код Мој ли ја и Дод са ни не на во де као 
при ме ри ан тич ког грч ког ша ма ни зма. Осим то га, не до ста ју им дру ги 
еле мен ти ко ји де фи ни шу ша ма ни зам, по пут по се до ва ња мо ћи над 
жи во ти ња ма или ис це ли тељ ске свр хе астрал ног пу то ва ња, да не по
ми ње мо ша ма нов кључ ни зна чај за ње го ву за јед ни цу.

Оно што, с дру ге стра не, пре суд но одре ђу је ми то ве о Ти мар ху, Те
спе си ју и Еру је сте гно стич ки ка рак тер њи хо вих ис ку ста ва, ако гно
зом озна чи мо не по сред ну лич ну спо зна ју ко смо ло шкоон то ло шког 

18    Додс Пи та го ру про га ша ва нај ве ћим „грч ким ша ма ном“, а већ је по ме нут сна жан 
ути цај пи та го реј ства на Плу тар ха. 

19    Те зу о грчком ша ма ни зму у не кој фор ми по др жа ли су по је ди ни на уч ни ци, нпр. 
Joly 1974, 67–69, и Ginzburg 1991, 207–225, док је дру ги оспо ра ва ју; виде ти нпр. 
Ado 2010, 251–256, ко ји сма тра да „исто ри ча ри фи ло зо фи је при ка зу ју ша ма ни
зам на ве о ма иде а ли зо ван и спи ри ту а ли зо ван на чин, што до пу шта да ша ма ни
зам ви ди мо по сву да“ (252).
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ти па, не ку вр сту лич ног от кро ве ња о чи јем смо са др жа ју го во ри ли у 
прет ход ном одељ ку. Упра во је то, за ра зли ку од ша ман ског пу то ва ња, 
основ на свр ха – или ба рем ис ход – њи хо вих ек ста тич ких ис ку ста ва, 
на ро чи то Ти мар хо вог. Мит о Ти мар ху от кри ва и јед ну упа дљи ву ли
те рар ну и фи ло зоф ску па ра ле лу, ко ју тре ба иста ћи као ве ро ват ни
ју од ша ман ске за ле ђи не, а то је па ра ле ла с по зно ан тич ким Хер ме-
тич ким корпу сом, на ро чи то с ње го вом пр вом ра спра вом по зна том 
под на сло вом По и ман дар. 

Хер ме тич ки кор пус, збир ка фи ло зоф скоте о ло шких распра ва на
пи са них у пе ри о ду од I ве ка ст. ере до IV ве ка но ве, из ме ђу оста лог 
за сту па уче ње да је Бог чо ве ку дао ра зум (λóγος), али не и ум (νοῦς): 
„Ум је же лео да по ста ви пред ду ше као на гра ду у над ме та њу“ (Nock 
& Festugière 1945, 50). Пре ве де но с мит скоале го риј ског је зи ка Кор-
пу са, сва ки чо век посе ду је ра зум ски део ду ше (ана ло ган Плу тар хо
вој ψυχή), али онај бо жан ски део тек тре ба да стек не – да га „осво ји“ 
– пра вил ним на чи ном жи во та. Ум бо ра ви у транс цен ден ци ји, без 
не по сред ног до ди ра с овим све том. „Сти ца ње“ ума (νοῦν κτῆσθαι) за
пра во озна ча ва осве шћи ва ње и афир ми са ње (већ по сто је ћег) бо жан
ског аспек та чо ве ка, те осло ба ђа ње од око ва те ле сно сти, чи ји при каз 
у Хер ме тич ком кор пу су у ве ли кој ме ри ко ре спон ди ра с Плу тар хо вим 
три пар тит ним мо де лом чо ве ка (Copenhaver 1991, xiii–lxi). Ве зу из ме
ђу иде је о из дво је ном, транс цен дент ном де лу ду ше и пред ста ве о де
мо ни ма као „ви шим ду ша ма“ или ен ти те ти ма ко ји на ста ју од чи стих 
ду ша на ла зи мо ја сно из ра же ну у ми ту о Ти мар ху. Се ти ће мо се, та мо 
глас за те ду ше ин ди ка тивно ка же да „по се ду ју ум“ (νοῦν ἔχειν), у че
му ја сно опа жа мо фра зе о ло шку слич ност са По и мандром. Ту иде ју, 
но ву у грч кој фи ло зо фи ји, сна жно су за сту па ле хер ме тич ке ра спра
ве, а с об зи ром на вре ме њи хо вог на стан ка и ши ре ња, са свим је мо
гу ће да су до спе ле и до Плу тар ха.

По ме ни мо још јед ну ли те рар ну па ра ле лу из ме ђу ми та о Ти мар
ху и По и мандра ко ја би го во ри ла у при лог тој хи по те зи. По и ман дар, 
иа ко у ди ја ло шкој фор ми, но си ис ти ес ха то ло шки ка рак тер лич ног 
от кро ве ња сте че ног ек ста тич ком ви зи јом и уз по моћ ду хов ног во
ди ча. По пут Ти мар ха, и Хер мес Три сме ги стос по чи ње од чул не де
при ва ци је,20 на кон че га на сту па из ла зак из те ла и су срет с во ди чем 
(код Плу тар ха је то са мо глас, у По и мандру не ко не о дре ђе но „огром
но би ће“). На пи та ње шта же ли да зна, Ти марх од го ва ра: „Све. Јер, 

20    „Мо ја те ле сна чу ла бе ху спу та на, по пут не ко га ко ме се при спа ва ло од мно го је
ла“ (Corpus Hermeticum 2015, 11).
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има ли ичег што ни је вред но чу ђе ња?“ (Plutarh 2021, 56–57). Хер мес 
пак ка же: „Же лим да на у чим о ства ри ма ко је је су. О, ка ко же лим то 
да чу јем!“ (Corpus Hermeticum 2015, 11). Из те сна жне гно стич ке же
ље ра зви ја се у оба спи са ко смич ка спо зна ја, а као део ње и спо зна ја 
чо ве ко вог он то ло шког иден ти те та.

Ду бља ком па ра тив на ана ли за два спи са на ди ла зи окви ре овог 
тек ста, али је и на ве де но, ве ру јем, до вољ но за хи по те зу о тран сфе ру 
одре ђе них иде ја у до ба „те о ло шког за о кре та“, ко јем су при па да ли и 
Плу тарх и пи сци Хер метич ког корпу са. Но, и без те ве зе, Плу тарх се 
по ка зу је као ва жан син те ти чар ви ше фи ло зоф ских, ре ли гиј ских и 
ан тро по ло шких то ко ва. Јед но од нај моћ ни јих ли те рар них сред ста ва 
те син те зе је су упра во ес ха то ло шки ми то ви, у ко ји ма се Плу тарх, ме
ђу тим, не одри че суп тил не, са мо све сне, ли те рар нофи ло зоф ске игре 
ам би ва лент ног од но са из ме ђу μῦθος-а и λόγος-а. Оно пр во при ска че у 
по моћ пи сцу кад ово дру го, ра ци о нал на ар гу мен та ци ја, до сег не сво
је гра ни це. Но Плу тарх, опре зни ака де ми чар, ипак оста је уз др жан од 
ек спли цит ног ту ма че ња изло же них ми то ва и дог ма ти за ци је сво јих 
ан тро по ло шких ста во ва. Он сво је фи ло зоф ске ми то ве, ре кло би се, 
пу шта да на чи та о ца ути чу под јед на ко на ирацио нал ној и на ра ци
о нал ној рав ни. А, ка ко ре че је дан од са го вор ни ка у ди ја ло гу О Со кра-
то вом де мо ну, „чак и мит по не где до ди ру је исти ну, ма кар из о ко ла.“
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Divine Genius, Subversive Hero, or Creative 
Entrepreneur? Exploring Various Facets of 
the Artist as a Mythical Figure*      

People have always related art to the creation and transmission of myths. While 
myth as a theme in art has been thoroughly addressed, research about the 
“mythic” nature of the artist figure is far less common. The 20th and 21st centuries 
brought challenges to the status of art and artists in society, historically situated 
archetypes and stereotypes that we associate with the figure of the “artist” still 
survive to this day (e.g. “genius”, “subversive artists”, “child prodigy”, “eccentric”, 
etc.). In this paper, we set out to analyze various tropes used persistently to 
describe artists and explore how relevant the resulting myths are in (self)
perceptions of Serbian contemporary artists. Our multidisciplinary approach to 
this topic combines a historicaltheoretical and empirical perspective. Through 
historical research of the relevant literature, we described and mapped the 

*    This study was realized with the support of the Ministry of Science, Technological 
Development and Innovations of the Republic of Serbia, according to the Agreement 
on the realization and financing of scientific research.
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key tropes of the (mythical) artist figure as it developed in Western culture. In 
the theoretical analysis we address the inseparability of digital culture with 
everyday life of people today, which we call postdigital. We explore how the 
transition into contemporaneity affects the determination of the “artistfigure”, 
i.e., how it impacts the contemporary process of mythmaking. Following our 
historicaltheoretical analysis, we conducted five indepth interviews with 
contemporary Serbian artists to understand better how relevant the artist
myth tropes are for their selfperception. 

Key words: myth, artist identity, history of the artist, postdigital, Serbia

Божански геније, субверзивни  
херој или креативни предузетник? 
Истраживање различитих аспеката 
уметника као митске фигуре

Људи су уметност одувек повезивали са стварањем и преношењем мито
ва. Док је мит као тема у уметности детаљно обрађен, истраживања о „мит
ској“ природи личности уметника су далеко ређа. XX и XXI век донели су 
изазове статусу уметности и уметника у друштву, a историјски лоцира
ни архетипови и стереотипи које повезујемо са фигуром „уметника“ и да
нас опстају (нпр. „генијалност“, „субверзивни уметници“, „чудо од детета“, 
„ексцентрични“ итд.). У овом раду анализирамо различите тропе који се 
упорно користе за описивање уметника и истражујемо колико су митови 
који из тога произилазе релевантни у (само)перцепцији српских савреме
них уметника. Наш мултидисциплинарни приступ овој теми комбинује 
историјскотеоријску и емпиријску перспективу. Истражујући релевант
ну литературу, описали смо и мапирали кључне тропе (митске) личности 
уметника и њихов развој у западној култури. У теоријској анализи се бави
мо неодвојивошћу дигиталне културе од свакодневног живота људи данас, 
који називамо постдигиталним. Испитујемо како прелазак у савременост 
утиче на одређивање „фигуре уметника“, односно како утиче на савреме
ни процес стварања митова. Пратећи нашу историјскотеоријску анализу, 
урадили смо пет дубинских интервјуа са савременим српским уметници
ма како бисмо боље разумели колико су тропи уметника и мита релевант
ни за њихову самоперцепцију.
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Кључне речи: мит, идентитет уметника, историја уметника, постдигитал
на култура, Србија

1. INTRODUCTION
“The human urge to create does not find expression in the works of art alone: it also 
produces religion and mythology and the social institutions corresponding to these” 

(Otto Rank 1932: xiii).

Throughout the history of Western culture, the idea of who or what an 
artist is has changed depending on social, cultural, or political contexts 
and points of view. Divine genius, Bohemian, creative entrepreneur, 
professional or amateur artist – there has never been consensus on the 
main definition or characteristics of the artist. Still, various definitions 
influence the development of the art field and artists’ identities. However, 
certain tropes or characteristics that underlie the figure of the artist (re)
appear in different contexts inextricably linked with the concept of myth. 

In Greek, the word “mythos” means story. Different scientific 
disciplines, including anthropology, philosophy, psychology, sociology, 
and literature, offer divergent theories, approaches, and definitions of 
myth. Merriam Webster’s Collegiate Dictionary (11th edition) gives two 
main classifications of myth. Myth as a traditional story created to explain 
certain practices or beliefs. The other as a popular belief or tradition that 
has grown around something or someone – especially one embodying the 
ideals and institutions of a society or segment of society (which can also 
be a false or unfounded notion). As Robert A. Segal observes, what unites 
the study of myth across disciplines are the three main questions – of 
origin, function, and subject matter (Segal 2004, 2). Our study is mainly 
informed by the question of function, i.e. why and how myths persist. 
Through his “myth model,” Arthur Asa Berger demonstrates that “myths 
permeate our culture and play a role in many aspects of our everyday life” 
(Berger 2013; 2016). We are interested in how myths persist or transform 
in contemporary society, as well as how they shape people’s perceptions 
– specifically tropes connected to the figure of the artist.

Our understanding is that tropes are manifestations of the myth of 
the artist. We believe these tropes determine how the image of an artist is 
constructed and perceived. We explore how different tropes are reproduced 
and the mythical figure of the artist transformed through time. In the 
empirical part of the research, we examine the conceptions contemporary 
artists have about the notion of an artist and how they correspond to 
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existing tropes. The study aims to shed light on the relationship between 
artists’ identity and (re)productions of the myth of “being an artist.”

Most writings on the history and biography of artists reference the 
mythical nature of the figure of the artist, still there are almost no studies 
that closely examine this relation. Also, as Catherine Soussloff stresses, 
while much attention has been given to demythologizing the institutions 
of art and “author” (Barthes 1977, 142–148; Foucault 1977, 113–138), no 
such consideration was given to the figure of the artist (Soussloff 1997, 
142). Rather than differentiating the artists by their social and historical 
types, means of creation,1 or social category,2 we approach the figure of 
the artist as a singular concept. This figure is supplemented, enacted, and 
perpetuated by individuals, institutions, and society, with distinctive tropes 
that constitute the “myth of the artist.” We historically explore the mythical 
figure of the artist as it developed in the Western cultural tradition.

2. THE FIGURE OF THE ARTIST: MYTHS AND TROPES
Otto Kurz and Erns Kris in their psychoanalytically inspired historical 
study connect the artist figure with myth, postulating that the image of the 
artist is based on the earliest Greek biographies of artists. It is a literary 
form that will canonize art history discipline during the Renaissance 
beginning with Giorgio Vasari’s Lives of Artists (Le vite de’ più eccellenti 
pittori, scultori, e architettori 1550, 1546). They write that these borrowings 
“all stem from the period in which the figure of the artist had only just 
emerged from the realm of myth; they preserve the conception and many 
elements of myths and transmit them to posterity” (Kurz & Kris 1979, 22). 
Paul Barolsky similarly writes that the history of the artist is inseparable 
from the historical fiction about the artist, stressing that Vasari’s Lives 
have deep roots in “poetry, fiction and myth” (Barolsky 2010, xv, x). 

Research by Kurz and Kris illustrates how individual artists up 
until the 20th century “enacted” historical tropes, often with little or no 
alteration. As Cathrine Soussloff, whose research builds on Kurz and Kris’s, 
writes: “The role of the unconscious in determining the personality of the 

1    While it is true that human creativity and artistic expression is documented from 
30.000 years ago and widespread in human cultures, we believe that the figure or 
the myth of the artist is inseparable from the institution of Western fine art and its 
historical development.

2    Artist as a social category is the dominant framework in empirical social science 
research and proposes a view of artists as a professional group. This approach mainly 
deals with questions of social and economic conditions of  artists’ life and practice with 
policyrelated objectives (see Karttunen 1998).
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artist, or of any individual, is comparable to the way that the stereotypical 
image of the artist, found in the biographies of the artist, determines 
the individual artist […] Here the general, the stereotypic – what was 
termed the mythic by Kris and Kurz – coexists with the particular, the 
individual” (Soussloff 1997, 117). Rudolf and Margot Wittkower also 
believe that artists’ identities are formed as “a composite of myth and 
reality, of conjectures and observations, of makebelieve and experience” 
(Wittkower & Wittkower 1963, 237).

The key point for this study is that the formation of the image of the 
artist is not a static process. Edmund Feldman notes something that history 
clearly shows – that characteristics of the artistfigure change over time 
but do not disappear (Feldman 1982, vii). He sees the modern artist as 
an incarnation and hybrid of different types of artists – who “consolidate” 
and “renew” the heritage of artistimage (Ibid, 221–222).3 Kurz and Kris 
also write that in each phase of the historical development of the artist 
figure “new social types appear alongside the old without ever entirely 
displacing them” (Kurz & Kris 1979, 6). Drawing on all these findings, we 
assume that the figure of the artist is a sociohistorical construction based 
on overlapping tropes accumulating and supplementing through history. 

Even though, as these authors stress, the birth of the artistfigure is 
tied to ancient mythical archetypes, the artist grew into a mythical figure 
in its own right. Historical tropes constitutive for establishing the legend 
and myth of the artist have been copied through centuries. They first 
appeared in the Renaissance and fully matured in the Romantic period. 
It is only in postmodern and digital culture that the figure of the artist 
will again go through significant changes, bringing about new constitutive 
tropes of the “artist myth.”

Based on the extensive review of key literature on the figure of the 
artist through history, we have identified eight tropes integral to defining 
the artist as a mythical figure. In this paper, we propose two additional 
tropes that represent the newest transformation of the artistfigure in 
contemporary and postdigital cultural contexts. We argue that together 
with the eight historical tropes, these constitute the contemporary artist
figure and point to the evolution of the myth of the artist: 1. Genius (trope 

3    Feldman addresses the question of the definition of the artist through types of artists, 
often mixing historical and social categories in his definitions of “shaman”, “child artist”, 
“naive artist” (artist without formal training), “folk artists”, “renaissance artist”, etc. 
Feldman also included illustrators and industrial designers in his family of artists, a 
field we today equate with the creative industry, which is in many aspects at odds with 
traditional Western art institutions. 
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markers: inspiration, originality, creativity, giftedness, transcendent talent, 
divine); 2. Individuality (t. m: inner life, eccentricity, mysticism, living 
on the edge of society); 3. Autonomy (t. m: autonomy of art, individual 
freedom, creative autochthony); 4. Heroism (t. m: geniushero, artist vs. 
state, falling hero, cultural civilizer); 5. Child prodigy (t. m: early giftedness, 
the discovery of talent, innate genius); 6. Melancholy (t. m: mal du siècle, 
artist separated from the world and rejected by it); 7. Subversiveness (t. 
m: criticism, defiance of the art establishment, integrity); 8. Fame (t. m: 
name of the artist, recognition by art institutions and peers, visibility); 9. 
Social responsibility (t. m: social identity issues, the democratization of 
art, social engagement); 10. Entrepreneurship (t. m: artist as an enterprise, 
professionalism, selfpromotion, networking, business tools, and skills).

The proposed taxonomy is by no means an exhaustive list of all 
characteristics and identity markers employed to describe artists through 
history. We offer a new classification centered on tropes based on key 
groups of markers that have proven particularly resistant to social changes 
and that today influence artist identity formation, art curriculums, and 
institutional and state practices related to art production.4 For the brevity 
of the study, we will present a mere glimpse of the rich and complex history 
of artisttropes and their contemporary counterparts which together 
characterize the mythical figure of the artist – enacted in contemporary 
artists’ identities through complex processes of social and psychological 
reinterpretation.

Genius
The first time that society celebrated the artist as a genius with divine 
qualities, and viewed their work as miraculous, magnificent, grandiose, and 
sublime was during the Renaissance. Giorgio Vasari’s Lives was instrumental 
in formulating this image. He called these individuals “artificers” (lat. artifex) 
as it was believed that the artist came from God – a transcendental talent 
with “divine inspiration,” but also in the sense of the artist as the image of 
God the Creator – the first and ultimate artist.  The idea of the originality 
of artists, together with their profound technical skill, can be tied to the 
concept of Deus artifex.5 In the biographical account of Leonardo da Vinci, 

4    For other attempts at classification of the artistfigure see (Feldman 1982; Serapik 2000; 
GaztambideFernandez 2008) or sociological studies focusing on the statusofthe
artist problem (Lena & Lindemann 2014; Karttunen 1998; Mitchell & Karttunen 1992).

5    For more on the concept of “divine” artist and artist as genius in the Renaissance see 
Emison 2004, Kemp 1977.
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Vasari writes that “each of his actions is so divine that he leaves behind all 
other men and clearly makes himself known as a genius endowed by God 
(which he is) rather than created by human artifice” (Vasari 1991, 284). 
In the Renaissance, the idea of the artist as a genius (arte et ingenium) 
became a phrase that was transmitted without special thought or criticism 
(Emison 2004, 332). The concept connoted extraordinary creativity, 
talent, inspiration, focus, and technical prowess, and was canonized in 
Romanticism. Although the idea of the artist as a divine genius lost much 
of its power in the 20th century, its remnants lie in terms like “inspiration,” 
“extraordinary technique,” and “talent”, present to this day.  

Individuality
The figure of the shaman in Neolithic times was the first instance when 
a gifted, artistically skilled individual was set apart from the rest of the 
community. Feldman designates the shaman as the first artist type, saying 
that “the group behaved differently toward this child, reinforcing and 
augmenting his ‘strangeness’” (Feldman 1982, 9). Shaman’s role was to 
communicate with unseen forces and present inner visions and experiences 
to the community. The separate and inner life of “the artist”, and his ability 
to tap into the “collective unconscious”, appears again and again throughout 
history. In classical Antiquity, we see the emergence of the artisan’s mystique, 
a specific social and psychological aura around craftsmen which allowed 
them to rise above their low class of manual workers (Feldman 1982, 63). 
The Renaissance brought us a cult of individual artists. Michelangelo, as 
a paradigm figure, birthed the first stories of eccentricities and vices of 
artists (Emison 2004, 16), which will become a dominant lived trope with 
Bohemian artists6 whose defiance of convention led to additional isolation 
from society. This trope persisted well into the 20th century and is today 
present in stereotypes of otherness and eccentricity of artists as well as in 
contemporary celebrity culture (Sturgis 2006, 28).

Autonomy
The question of artists’ autonomy should primarily be understood in 
relation to the autonomy of art, fixed as a concept in the 19th century 
with the institutionalization of the art field and the birth of Aestheticism. 

6    It is important to note that up until the 20th century, women artists were excluded 
from the myth of the artist, something which became especially visible during the 19th 
century when the figure of Bohemian artist emerged with an eccentric lifestyle that 
was unattainable for most women in that period (see Sturgis 2006, 8).
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Catherine Soussloff believes that the idea of autonomous (absolute) art 
is what makes the artist absolutely different (Soussloff 1997, 5). But the 
artist’s autonomy is also a question of their (elusive) independence from 
the economic system, as well as the creative autonomy of the artist from 
art institutions and their role models/teachers. Modern times would paint 
the artist as an ideal model of individual freedom. The idea of an artist 
being singularly devoted to their craft, often to the detriment of their 
everyday existence, emerged during the Renaissance. This motif grew 
further in the Romantic period and survives to the present times in the 
stereotype of the “starving artist,” uncompromising in their devotion to art 
and unprepared for the financial and social realities of the world. 

Heroism 
The artisthero trope shares its origin with the concept of artistic genius 
and is most connected to the Greek mythical origins of the figure of the 
artist. Kris and Kurz show that it was precisely the heroization of the 
artist with exaggeration of their moral qualities during the Renaissance 
which raised the figure to the status of divinity (Kurz & Kris 1979, 13–59). 
GaztambideFernandez, addressing the historical evolution of this trope, 
speaks of the 19th century artist as a “cultural civilizer”, whose role was to 
contribute to the civilizing project of modernity (GaztambideFernandez 
2008, 239). Sturgis described this as a myth of the artist battling hostile, 
philistine society and opposing bourgeois culture and values (Sturgis 2006, 
7, 20). Balzac’s 1837 short story “The Unknown Masterpiece” was, on the 
other hand, a key influence in the formation of the topos of a falling hero 
pursuing great and often unattainable goals. This narrative goes back 
to the myths of Orpheus and Prometheus and continues to evolve after 
Balzac’s Frenhofer in the image of Don Quixote and Faust (Barolsky 2010, 
ix–xv). 

Child prodigy
The narrative about a chance discovery of a talented child or youth, 
usually by a wealthy benefactor, is a story we see repeating over and over 
again in biographies of artists. This formula appears in many of Vasari’s 
accounts starting with the life of Giotto, but also outside of the European 
context – for example, in a story about the discovery of the 18th century 
Japanese painter Maruyama Okyo by a samurai (Kurz & Kris 1979, 13–
37). These stories usually present a youth of modest background whose 
urge to create and vitality of artistic spirit are so strong they cannot be 
curtailed. Kurz and Kris explain this recurring theme in terms of universal 
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interest about the childhood of exceptional figures whose uniqueness of 
talent is manifested and recognized early (Ibid, 13). According to Kurz 
and Kris, the idea of innate genius with no teacher or training is a crucial 
element of the heroization of the artist, which persists today through the 
idea of the importance of early recognition and (undoubtable) genius of 
artistic talent.  

Melancholy
Patricia Emison writes that Michelangelo spoke of himself as abject, weak, 
and tormented, while topics of exhaustion and anguish were more present 
in his work than the topic of triumph (Emison 2004, 10). The theme of 
the artist as a melancholic figure became a model artist selfconsciously 
adopted in the 18th century (Sturgis 2006, 7). During Romanticism, the idea 
of an artist as a solitary figure was consolidated through the concept of mal 
du siècle – with the focus on the inner life and suffering of the heroartist 
rejected and neglected by the world. Sturgis notes that the term “philistine” 
was coined during this time precisely to describe indifference and hostility 
towards artists (Ibid, 15). Also, romantic artists were fascinated by the 
dark and irrational themes, which Sturgis believes led to the creation of 
the image of the artist on the verge of disintegration, reflected in figures 
like Van Gogh, Egon Schiele, and Munch (Ibid, 27).

Subversiveness 
Rebelliousness and defiance of the convention would become a major 
archetype in Romanticism. Robert Folkenflik writes that in the 18th 
century the poet, represented through figures like Shakespeare and 
Dante, became an opposing voice to the reigning monarchs rather than 
their spokesman (Folkenflik 1982, 107). Only when artists gained some 
social and economic independence from their benefactors the subversive 
artist could appear. Sturgis speaks of Gustave Courbet, imprisoned and 
exiled for his involvement with the Paris Commune, as the exemplary 
case of a defiant bohemian artist “confronting the bourgeois with 
painting which was considered ugly and subversive” (Sturgis 2006, 19–
20). The 20th century avantgarde would turn this subversive eye toward 
the art itself, resisting and opposing institutional norms and the status 
quo. Edmund Feldman called this type the “Revolutionary artist” who 
he believed appeared along with the Western fascination with the idea 
of progress in the early 19th century, a point marking an opening up of 
the opportunity for artists to take part in the transformation of society 
(Feldman 1982, 102). 
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Fame

The artist as an individual figure would have never formed in society’s 
imagination without the appearance of artists’ signatures, or the de
anonymization of art production in the early Renaissance period. Vasari’s 
Lives were essential in raising individual artists to fame and promoting the 
idea that great artists were also great persons (Feldman 1982, 84). Also, 
as Emison writes: “Reputation grew in the sixteenth century in no small 
part because the reputation of reputation grew” and it became evident 
that “one’s name might outlive one’s accomplishments” (Emison 2004, 
84). Since then, the value and quality of the artwork has been closely 
intertwined with the personal success and status of its creator. Seeking 
fame instead of monetary gain was considered exemplary during the 
Renaissance (Ibid, 77–79), and it became an important currency for the 
artist and their benefactor. These models would inform artists’ dependence 
on public visibility and recognition by their peers, art institutions, and 
audiences, as well as the division between “pure” art production and what 
we today call the profitdriven creative industries.  

3.  A MYTH IN THE MAKING? THE ARTIST  
IN CONTEMPORARY AND POSTDIGITAL SOCIETY

While historical tropes of genius, individuality, autonomy, heroism, child 
prodigy, melancholy, subversiveness, and fame persist in different forms 
today, they’ve been supplemented with tropes that grew out of cultural 
changes that came with postmodernism and the digital revolution. The 
emergence and ubiquitous use of new distributed digital technologies 
have brought profound changes as they have become mediators 
and constituent parts of everyday life. Interrelated with advances in 
technology, Steven FélixJäger identifies globalization, pluralism, and 
social consciousness as key factors underlying the shift in understanding 
and defining our present condition (FélixJäger 2020, 35–37). The cultural 
frame surrounding artists has massively expanded with the overlap of 
national, transnational, and emerging global narratives (FélixJäger 
2020, 88). Affected by the postmodern paradigm shift, in which identity 
is revealed as a social construct and a fluid, hybrid concept (Hall 2000, 
15–30; Michael 1996; Bhabha 1994; Stockhammer 2012), artists become 
cultural subjects deeply embedded in a network of multiple cultures, 
societies, identities, ideologies, and markets. Artists have taken a socially 
responsible role, which has changed how they create and operate in the 
world. Socially responsible artists create work that “challenges boundaries, 
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rules, and expectations and disturbs the social order to promote social 
transformation and ‘reconstruction’” (GaztambideFernandez 2008, 
244). As “bordercrossers” (GaztambideFernandez 2008, 245–246) or 
“cultural nomads” (Bourriaud 2009), artists bring to the fore historically 
and locationally contextualized issues affecting societies, such as identity 
politics, marginalized social groups, ecology, and so on. Contemporary 
artists take on social responsibility as a new key trope characterized by 
commenting on or engaging in social issues. They strive to produce works 
that create “relations between individuals and groups, between the artist 
and the world, and, by way of transitivity, between the beholder and the 
world” (Bourriaud 1998, 11). 

Added to the existing cultural complexity is the technological layer 
embroidered in the fabric of our contemporary postdigital condition 
– “a condition in which digital disruption is not transcended as such, 
but becomes routine or business as usual” (Berry & Dieter 2015, 6). We 
use the term postdigital to mark the disappearing boundaries between 
physical and digital existence, the subtle social and cultural shifts, and 
the ways sociality is changed through the increasing use of computational 
infrastructure.7 More specifically, we refer to how distributed digital 
technologies affect artists, art production, and art institutions. Technologies 
offer artists opportunities to use digital technologies as artistic media, for 
selfpromotion and visibility on an unprecedented scale, as well as direct 
reach and interaction with customers. However, artists also meet new or, at 
least, more complex challenges. Postdigital cultural spaces dominated by 
the market value require not only digital literacy, but also the acquisition 
of a much broader set of technical, legal, financial, marketing, and other 
skills or to rely on other skilled professionals. As Deresiewicz puts it, “[...] 
now we’re all supposed to be our own boss, our own business: our own 
agent; our own label; our own marketing, production, and accounting 
departments” (Deresiewicz 2015). In short, the age of postdigital has 
given rise to artist-entrepreneurs. Apart from being a team or network 
coordinator with economic and legal responsibilities (Greffe 2016, 26) 
and maintaining a presence across different media, artists also face the 
challenge of producerism, hyperproduction, and democratization of 
creativity as digital creative tools have become available to all. Due to 
the possibility of everyone being an artist, artistsentrepreneurs must 
also become a brand to maintain the myth of the artist. Selfbranding 
influences how customers and the media approach and recognize artists 

7   For more definitions of postdigital see Cramer 2015, 12–26; SavinBaden 2021.
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(Greffe 2016, 169). Branding also applies to art production. Instead of 
only creating cultural products for their intrinsic value, artists are under 
pressure to create experiences around those products, including the 
creator’s life, lifestyle, or process (Deresiewicz 2015).

Interplay between these new tropes, defined as social responsibility 
and entrepreneurship, and their historical counterparts characterizes 
the contemporary figure of the artist. The presence and importance of 
these new tropes point to the contemporary mythmaking process, i.e. the 
further evolution of the myth of the artist we argue took place.

4.  (RE)PRODUCTION OF ARTIST TROPES 
IN CONTEMPORARY SERBIAN ARTISTS

Drawing from the historicaltheoretical analysis presented above, we 
wanted to explore in what ways contemporary artists in Serbia negotiate, 
reproduce, and/or challenge the identified tropes in their understandings 
of what it means to be an artist. To do this, we designed an exploratory 
qualitative study that relies on semistructured interviews with a purposive 
sample of contemporary artists (N = 5) selected from the researchers’ 
extended networks. 

In 1989, Frey and Pommerehne concluded that no universally correct 
definition of the artist exists (cited in: Karttunen 1998, 8) – creating what 
Karttunen (1998) calls the “statusoftheartist study” problem. Researchers 
differentiate between the questions of “who is an artist” and “what is an 
artist” – the former being a sociological and the latter being an ontological 
category (Mitchell & Karttunen 1992, 175). These categories very much 
influence each other in terms of both artist identity formation and the 
development of the art world. In this study, we follow a broad definition 
of the artist in line with UNESCO’s 1980 “Recommendation concerning the 
status of the artist” which defines the artist as “any person who creates 
or gives creative expression to, or recreates works of art, who considers 
his artistic creation to be an essential part of his life, who contributes in 
this way to the development of art and culture and who is or asks to be 
recognized as an artist, whether or not he is bound by any relations of 
employment or association” (cf. Karttunen 1998, 7). 

Considering the exploratory nature of this inquiry, we opted for a small 
sample size but we tried to increase its diversity by including participants 
from different art fields, career stages, professional affiliations, and gender. 
Ana (37, female) is a new media artist and PhD candidate in digital and 
new media art with extensive formal education and training in visual 
arts. She works for a research institute trying to bridge new media art 
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and science. Bane (52, male) is a multiinstrumentalist, composer, record 
producer, and head of a music and video production company. Gorica (32, 
female) is a poet who also works as a journalist, translator, and language 
teacher. Her poems were published on social media, in magazines, and in 
poetry books. Vuk (34, male) is a classically trained actor who works for 
a state theater company. Dunja (37, female) is a painter who also works 
as an HR manager. She has been actively painting since 2016 and has 
organized several solo exhibits.  

We designed the interview protocol to provide a general but loose 
interview structure that offers enough flexibility to focus on participants’ 
relevant experiences and perceptions of importance to the overall 
research aim. The interview protocol reflects the key structural aspects 
of the identified tropes: (1) characteristics of the artist, (2) the relationship 
between the artist and society, and (3) universal vs. contextdependent 
characteristics of a trope. Our interview strategy was to start with open 
questions without directly referencing any specific tropes in order to allow 
relevant markers to emerge naturally.8 The interviews lasted 90 minutes 
on average and were held in person, with the exception of one that took 
place online at the participant’s request.

The thematic analysis of the interviews revealed that the available 
tropes represent salient reference points in our participants’ conceptions 
of the artist. Consistent with the extant literature (e.g., Feldman 1982; 
Kurz & Kris 1979), these tropes typically blend, revealing a multifaceted 
understanding of what it means to be an artist. As such, our findings provide 
an empirical perspective intended to contribute to the statusoftheartist 
debate and further explore the “ontological” question of “what is an artist.”

It is important to note that the tropes presented in this article were 
not equally salient in the interviews. Above all, our respondents described 
an artist by making references to a persistent desire to create, search for 
a unique expression reflecting one’s inner life, and an uncompromising 
commitment to art practices. The participants stressed that they 
understand these characteristics as universal – shared between artists 
regardless of the medium, time, and place in which they create.

For instance, the echoes of the genius trope usually appeared through 
references to the importance of originality and striving for the uniqueness 

8    Some examples of the interview questions include: What was crucial to start considering 
yourself an artist? What do all artists have in common, regardless of the medium in 
which they create? What is the artist’s role in society? What does it mean to be an artist 
in present-day Serbia? 
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of expression in accounts of the interviewed artists. “For an artist, the 
medium doesn’t matter,” Ana stated before adding, “you should learn how 
to use it to make your art unique; no one can do what I do.” As Bora put 
it, “that’s the beauty of art – to find a new way to play something or to use 
an instrument in a new way, and if it creates some emotions in people – 
that’s what art is about.” Interestingly, our participants expressed diverging 
views on the nature and significance of innate talent. Some participants 
discussed talent – conceived as a natural artistic ability – as an important 
characteristic of the artist, although not a defining one. In Gorica’s words, 
“I know there are people who do not believe in talent, but I do. To create 
great art, many things need to come together, and one of them has to be 
talent.” This contrasts with other participants, like Vuk, who said, “I don’t 
think talent is very important and I don’t know what talent is because 
without practice talent doesn’t exist.” 

The emphasis on inner life emerged as another salient category 
in the interviews, illustrating the endurance of the individuality trope. 
Dunja described her artistic process as creating spaces “in which you 
give yourself some permissions” and a space “of exploration of what I’ll 
do and how I’ll do it […] where I don’t have to do anything, but I can 
do whatever I want.” The participants did not discuss the emphasis on 
inner life as an end in itself but rather as a source of unique expression 
described above or as an opportunity to connect with audiences. For 
instance, Ana described art as “projecting oneself into the observed.” 
Further, Vuk described the artist as “someone who knows how to express 
themself in a way that is not ordinary and to present their subjective view 
of the reality that we all experience in our own ways while managing to 
connect us somehow.”

Throughout the interviews, the participants recurrently discussed 
the conflicting dynamics between art and other practices bringing to 
the fore the significance of the autonomy trope. Our analysis revealed 
that the interviewed artists identified several sources of potential 
instrumentalization of art. Gorica discussed ideology in this context 
stating, “there are simply topics that are acceptable and more interesting 
to foreign and domestic investors […] and I think that is quite disastrous; 
there is a lot of ideology in art, which is nothing new and it doesn’t have 
to be a bad thing in itself, but I don’t think ideology should come before 
art.” Ana identified the threats of extreme personification of art in the 
context of the attention economy in the digital environment. She said, “I 
think art should be a painting or whatever. It should exist on its own – 
the artist does not have to be present in all that.” Bora discussed his fears 
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of technology gaining priority over art in music and said, “I adopted all 
possible forms of new technology, but I never let them lead me; I am 
in control of them.” Whether it is ideology, new technology, or market 
logic, our participants maintained that art must come first and resist any 
attempt at instrumentalization.

The interviewed artists primarily described the role of art(ist) in terms of 
civilizing society. “Art enriches the soul” was a recurring phrase throughout 
the interviews. When describing different groups of artists who failed to 
live up to this role, the participants typically mirrored the negative side 
of the heroism trope. For instance, Dunja described art as the only calling 
with the aim of “selfdiscovery” and stressed how incompatible this is with 
the profitmaking logic. Describing an interaction with a successful artist 
(by market standards), she said that this artist “bartered some parts for 
an opportunity to live, survive, travel, and create.” Similarly, Gorica used 
the term suitable artist to describe artists who “have an obvious desire to 
create […] but their art is subservient to someone; they have a boss, and 
this boss can be a project, an art competition, or a suitable topic.” Finally, 
Vuk described a fear of becoming “a stereotypical actor who works at a 
state theater and stops growing,” and added, “this is why I probably feel 
the need to work on myself, not to give up, to discover new things, and to 
keep practicing my art.”    

Similar to the genius trope, the child prodigy trope often emerged in 
participants’ anecdotes describing their fascination with art from an early 
age and recognition of their artistic ability by their teachers, parents, and 
peers. “I was one of the few in elementary school who could recognize 
each instrument when they would play a piece of classical music,” Bora 
recalled. Ana shared a similar story, “every time my drawing was sent for 
an art competition in elementary school, I would get a prize; it didn’t make 
me feel like an artist, but I knew I had an advantage.”

Although the melancholy trope was not as salient as some others, it 
was occasionally implied, particularly in connection with participants’ 
accounts of the importance of the artist being in touch with their inner 
life. “Due to the nature of their work, artists are introverts,” Ana said 
while addressing the perceived tension between the artistic process and 
the existing social media environment that favors hyperproduction and 
hypervisibility. At the end of our interview, Gorica asked, “is art lonely?” 
reflecting on the topic she wished we had discussed more. She answered, 
“I think so, and I think it’s one of the preconditions (for creating great art); 
a certain kind of isolation is needed, to face that feeling that everyone has, 
so you can describe it to other people and make them feel less lonely.”   
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When describing strategies to address the perceived threats to the 
autonomy of art, the interviewed artists often highlighted the reliance 
on personal integrity, consistent with the subversiveness trope. Bora 
exemplifies this position by stating, “I think that artists – real artists – 
are the freest people. They have always been the freest people, because 
when you are an artist, and you have some inner life – regardless of 
circumstances – freedom is within you, and the possibility to create is your 
personal choice.” For Gorica, “being an artist means having a chance to 
maintain your integrity and make your work only yours,” which, as she 
added, “truly means a lot.” Providing a personal example, Dunja described 
her decision to create outside of the art establishment by saying, “I didn’t 
need anyone to finance me or to win at art competitions; I never felt the 
need to participate in these races in any way.”

The fame trope appeared most frequently when the participants 
discussed how they believed the public perceives artists and how digital 
technologies promote hypervisibility and personification of art. In this 
context, Ana called herself an “unsuccessful artist” because most people 
would not know who she was if they heard her name. Vuk discussed how 
actors’ careers often depend on their social media presence by stating, “I 
heard stories of people losing parts on auditions to others who have more 
followers on social media.”

When asked about the roles and functions of art in society, our 
respondents often talked about the transformative potential of art invoking 
the social responsibility trope. “We all want to make life better,” Vuk said 
before adding, “I think we (artists) can do it by making people think and 
realize how they can change on a micro level, and by doing so, gradually 
make society a bit better.” Dunja also described the role of art as universal, 
as a field in which artists create spaces for “an augmented reality, or a 
surplus reality, or even some terrible reality to take place in the form that 
is metaphorized so that it can reach people and make them feel safe.” “I 
think the role of art is a transformation of certain things so that people 
can experience them,” she concluded. 

Lastly, the entrepreneur trope appeared frequently but indicated 
potential tensions in participants’ conceptions of the artist. On the one 
hand, the interviewed artists consistently named entrepreneurship as a 
set of skills that an artist in today’s society must have, because “there is no 
vacancy for which you apply as an artist, it doesn’t exist, you have to create 
it as an artist,” as Ana explained. The participants with formal artistic 
education also discussed the lack of courses teaching entrepreneurial 
skills as a significant shortcoming of Serbian educational institutions. 
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“The education system should encourage artists to be more independent 
in creating the conditions for work. We have been taught that you hit the 
jackpot if you get a job in the theater. But it means sitting and waiting for 
someone to give you roles, and no one teaches us how to choose a role and 
how to arrive at a point where we create an environment for us to work,” 
Vuk added. In contrast, echoing our discussion on the autonomy of art, 
the participants were widely critical of the dominance of entrepreneurial 
logic in the artistic process and burdening artists with activities that derail 
them from creating art. “I think the worst about it just as I think the worst 
about capitalism. It treats you only as an individual in this raging market 
and you have to do everything yourself, including being a brand. Man, 
how is that possible? It sounds like a recipe for schizophrenia to me […] It’s 
like creating your own company that produces screws… only, by chance, 
you paint, for example. And you are a brand – what a horror. I find it very 
depressing,” Dunja concluded.  

In conclusion, our findings revealed that the available tropes provide 
a useful frame of reference for the interviewed contemporary artists to 
address the issues of professional identification and (re)negotiate the 
status of art in a society undergoing turbulent changes. In this study, 
the empirical data were used as an additional source to complement 
our theoretical exploration of the meanings embedded in common 
tropes of the mythical figure of the artist. For this reason, our empirical 
investigation was exploratory, and it relied on a small convenience 
sample of contemporary artists. We believe it still represents an important 
contribution to the literature, considering that empirical studies analyzing 
artists’ perceptions and experiences are rare, particularly in the context 
of Serbia. Yet, the limitations of our empirical analysis should not be 
overlooked. Above all, the sample size and the sampling technique used 
in this study do not allow us to generalize our findings beyond the study 
context. Future studies should strive for larger sample sizes and more 
representative samples. In addition, future studies should utilize digital 
ethnography and other less obtrusive research methods to complement 
the shortcomings of indepth interviews, like susceptibility to desirability 
bias when answering questions with strong normative underpinnings.  

5. DISCUSSION
Most of the interviewed artists have some degree of understanding of the 
presence and impact of the myth of the artist and position themselves to 
it in different ways. Gorica says: “I found poets and romantics interesting, 
inspiring, as a teenage girl, and it seemed that is it so… but that big 
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question remains, which at one point was dismissed as a myth – that an 
artist must be unhappy. But I actually think it’s true.” Dunja speaks about 
the weight of expectations artists carry: “The burden of some expectation. 
That they should be, conditionally speaking – shamans, some people who 
carry [things], who are pillars… I don’t even know. It’s a romantic way of 
looking at it.” 

While the changing social circumstances deconstruct some myths 
about the artists, there is a visible need to preserve historical tropes. Most 
of our interviewees expressed facing significant challenges in resolving 
contradictions with the image of the artist they hold and the demands 
of contemporary society. For example, the image of the artist focused 
on their inner experiences clashes with the extrovert demands of digital 
communication and promotion. Some artist tropes have become a more 
aggressive influence on contemporary artists in digital culture because 
the means for their reproduction have multiplied. Demythologizing art in 
the 20th and 21st centuries, especially in terms of perceiving it as a form of 
work and professionalization of the artsphere, relaxed the reproduction 
of some tropes. No longer an image to proudly carry as Bohemian artists 
did, the struggling or “starving” artist is primarily understood as a serious 
political, social, and professional issue (see Rengers 2002; Towse 2010; 
Cuenca 2012). We found that whether contemporary artists adopt a 
particular trope or not, they always play a significant role in artist identity 
formation and experience. Ana said: “They called me Sunčica (Sunshine) 
– not in a good way. Because I was always smiling. The stereotype of an 
unhappy artist is how the artist is valued as an artist.” 

We identified a consistent emphasis on the autonomy of art and integrity 
of artists throughout the interviews, which likely indicates the role of the 
Serbian context in prioritizing specific tropes. The participants identified 
various negative trends that could lead to the instrumentalization of art. 
These trends reflect the existing political, economic, and technological 
conditions and related transitions that characterize the Serbian context 
in which the interviewed artists create. For instance, some participants’ 
fears of the precarization of artists and of growing commercialization and 
commodification of art were connected to the dismantling of previous 
socialist policies and institutions and Serbia’s economic transition. 
For some participants, this fear was further exacerbated due to the 
pervasiveness of digital technologies and the corresponding market models 
that promote hyperproduction and extreme personification. Finally, the 
participants who recognized the threat of the politicization of art brought 
it in connection with political instability and polarization characterizing 
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Serbian society in recent decades. In all these cases, emphasizing the 
autonomy of art and the artist’s integrity emerged as useful strategies to 
prioritize art and not lose track of its ideals as the economic, political, and 
technological challenges amount. 

The participants recognized the impact and opportunities of digital 
media technologies in constructing artistic identity as well as in art 
production and distribution, regardless of whether they embrace digital 
media technologies (Ana, Bora, Dunja) or are rather reluctant (Vuk, 
Gorica) towards using them. They all share a critical stance toward the 
dominance of digital media over art. Speaking about digital presence, Bora 
said that “the very principle of the digital presentation contains one thing 
in itself, which is that it does not look at your quality, but at quantity – and 
quantity, in fact, has nothing to do with quality.” Similarly, Ana observes 
that “in this world, if you don’t share your photos on social networks – I 
am an artist and this is my studio – you don’t exist. [...] It is not possible 
to create a masterpiece every day.” 

Indifference, reluctance, or even aversion toward digital technologies 
are present throughout the interviews. Although one might expect that 
the artists from Serbia, an economically underdeveloped country lacking 
adequate systemic support for the arts and culture,9 would seize the 
opportunities of digital technologies, the opposite seems to be the case. 
A 2021 study, based on a survey of online revenue streams conducted 
on 88 Serbian artists shows, “more than half of the interviewed artists 
did not have a personal website (62.7%), more than half did not have a 
profile at the online art platforms (61.6%), and those who did mostly use 
SaatchiArt (21.8%), Etsy (6.4%), and ArtFinder (6.4%)” (Novaković 2021, 
108). According to the participants in our study, the explanation of these 
statistics can be found in Serbian educational institutions which, as Bora 
noticed, do not constantly update and keep up with the new times which 
require digital literacy and nonartistic, entrepreneurial skills. Ana said 
that “as a society, we have completely made a shift, and the institution has 
not changed a bit. It still teaches the artist to draw, paint, sculpt, whatever… 
it doesn’t teach him to live in this world. This is actually a huge problem 
with our institutions, that there is no art entrepreneurship – a complete 
absence of connection with the modern world.” Vuk shared a similar 

9    For 2022, Serbia allocated 0.87 percent of the total state budget for art and culture, 
which is the least compared to countries in the region. (“Budžet za kulturu za narednu 
godinu nominalno veći, ali procentualno isti kao ovogodišnji [The culture budget for 
next year is nominally higher, but percentagewise the same as this year’s]” 2021).

V. Mevorah, J. Guga, Č. Markov Divine Genius, Subversive Hero, or Creative Entrepreneur? 



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  118  |

view when discussing how the educational system fails to teach actors 
how to create work opportunities. All participants acknowledged that it 
is useful and necessary for artists to acquire entrepreneurial skills in the 
contemporary world, but they shouldn’t prioritize those skills over art. 

In the interviews, social responsibility is implied, but it is most often 
manifested through the subversiveness trope. Explicitly addressed are 
the issues of producerism and commodification of art. When everybody 
has the means to create, artists face the challenge of competing not only 
with nonartists, but, as Bora said, with algorithms designed to create 
art. Serbian artists are affected by globalization processes dictated by the 
dominance of market value. What this means for artists and art remains 
an open question. We are at the threshold of this shift which has already 
gained global momentum, especially with the investmentdriven NFT art 
marketplaces in which the art world follows the economy (Whitaker 2019, 
21–46; van HaaftenSchick & Whitaker 2020; Nadini et al. 2021). 

6. CONCLUSION
In conclusion, we want to emphasize how our main findings can inform 
future research in the field. First, we believe there is sufficient evidence to 
favor a more integrated approach to the study of artists, and that further 
substantive studies should be conducted based on such methodologies. We 
have found that the historical tropes constitutive of the myth of the artist 
provide an important frame of reference even when artists are not identifying 
with them. A deeper analysis of specific tropes could offer important insights 
into the lives of contemporary artists and contribute to the advancement 
of their wellbeing (for example with a focus on the question of whether 
the reproduction of certain markers such as “falling hero” is related to the 
normalization of destructive lifestyles and mental disorders).

Our case study showed that context could play a significant role in 
favoring one trope over the other, as was the case with the autonomy and 
subversiveness tropes in the Serbian context, indicating the importance 
of conducting comparative studies. We’ve found that digital technology 
and culture have been a significant disruptive force for the process of 
reproduction and enactments of the artist myth in the contemporary 
context, magnifying the impact of some tropes (like fame) and bringing 
others into crises (like individuality and autonomy tropes). 

Finally, our research points to a more significant and potential future 
impact of the entrepreneurship trope than that of social responsibility we 
argue are additions to the historical tropes that constitute the myth of 
the artist. Social responsibility, while an important addition in terms of 
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the social call for artists to become “public intellectuals” (Becker 1995) 
seems to be implied in the contemporary context or already constitutive 
of the contemporary form of the artist myth. On the other hand, the rise 
of the entrepreneurship trope and its markers indicates the possibility of a 
substantial transformation of all art institutions across cultural contexts 
in the near future. 
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We will examine how the diversity of historical sources affects the portrayal of the 
Balkan Slavs by following two writings that notably differ. First is De Аdministrando 
Imperio, written in the X century. Our second source is the Chronicle of the Priest of 
Duklja about which very little is known. The two sources have a strong influence 
on our understanding of the earliest history of the Slavs that dwell in the Western 
Balkans. Hence, on our understanding of the modern nations, i.e. Croats and 
Serbs. These sources are so different when regarding their historicity, time of 
composition etc. But in terms of myths, we see the same patterns: coming of 
pagan peoples in Roman Dalmatia, story of their origin, how they were baptised, 
who were their rulers, what kind of dynasties they had, when did it happen and 
many more. Following this general ethnogenetic and mythological framework, 

*    This research was financially supported by the Ministry of science, technological 
development and innovation of the Republic of Serbia as part of the funding of scientific 
research at the University of Belgrade – Faculty of Philosophy (contract number 451
0347/202301/200163).



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  124  |

we will try to conclude the relationship between myth and the identity of a 
European populace. To achieve this goal, we used qualitative and quantitative 
content analysis and provided their narrative networks of the mentioned texts. 
These networks illustrate patterns of connections between different ethnogenetic 
elements in the writings that serve to form groups identities of interest.

Key words: De Administrando Imperio, Chronicle of the Priest of Duklja, Croats 
and Serbs, ethnogenesis, historiographical myths, narrative networks

Мит као замена за историју: етногенетски 
елементи у De Administrando Imperio и 
Љетопису попа Дукљанина

Испитаћемо како различитост историјских извора утиче на приказ бал
канских Словена, пратећи два списа која се значајно разликују. Први је De 
Administrando Imperio, написан у X веку. Наш други извор је Љетопис попа 
Дукљанина о коме се врло мало зна. Ова два извора имају снажан утицај 
на наше разумевање најраније историје Словена који живе на Западном 
Балкану. Отуда, и на наше поимање модерних нација, односно Хрвата и 
Срба. Ови извори су толико различити у погледу њихове историчности, 
времена настанка итд., али у погледу митова, видимо исте обрасце: дола
зак паганских народа у римску Далмацију, прича о њиховом пореклу, како 
су крштени, ко су били њихови владари, које су династије имали, када се 
то догодило и још много тога. Пратећи овај општи етногенетски и мито
лошки оквир, покушаћемо да закључимо однос између мита и идентитета 
једног дела европског становништва. Да бисмо постигли овај циљ, корис
тили смо квалитативну и квантитативну анализу садржаја и обезбедили 
наративне мреже поменутих текстова. Ове мреже илуструју обрасце веза 
између различитих етногенетичких елемената у списима који служе за 
формирање групних идентитета од интереса.

Кључне речи: De Administrando Imperio, Љетопис попа Дукљанина, Хрвати 
и Срби, етногенеза, историографски митови, наративне мреже.

1. INTRODUCTION
We can characterise a myth as a primordial story or the endeavour to 
explain the phenomena we are surrounded by. On the other hand, we 
can describe it as an umbrella concept that enfolds a wide range of ideas, 
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which is why defining a myth is challenging; it has too many diverse 
meanings. However, if we were to abstract and get to the most fundamental 
characteristics of a myth, it can be roughly defined as a historical narrative 
that describes shared experiences of a particular community/group to 
construct the identity1 of that very community (Chlup 2020). A myth has a 
historical character, but what substantially distinguishes it from a historical 
narrative are the dramatic aspects that aim to convey a specific message 
regarding the national identity of the group to which the myth refers (Ibid; 
Berger 2009). Certainly, Hesiod’s and Homer’s view of myth differs from 
the historiographer’s interpretive perspective. Our historical researcher 
is primarily interested in the ethnogenetic elements of mythologising. 
According to Berger (2009), myths were a central tool used by nation-
builders to create a common ethnocultural history. However, as Berger 
notes, with the 19thcentury scientific historiography, under increasing 
reliance on the scientific historical method, also began the attempts to 
demystify national myths about ethnogenesis. 

Following the described modern scientific approach to the myth, we 
will examine the ethnogenetic and other identityforming elements in 
myths, with a special focus on the settlement of the Slavs in the Balkan 
Peninsula. For this purpose, we have chosen two drastically different 
writings that represent precisely the focus of the identity ideas about 
the Balkan Slavs. The first is De Аdministrando Imperio (which we will 
continue to address simply as ‘DAI’) by Constantine VII Porphyrogenite 
(913–959), written in the X century. And the other is the Chronicle of the 
Priest of Duklja (which we will continue to address simply as ‘PDRS’)2, 

1    Identity, like a myth, is complicated to define. In the further course of our paper, we will 
adhere to the understanding of identity as a category that changes over time but with a 
holistic context in which a particular group, nation, or demos remains the same. Here 
we can cite the analogy of the Ship of Theseus, where a new one replaces every ship’s 
plank over a certain period. However, the ship remains the ship of Theseus, although 
it does not possess any component of its original construction. This interpretation of 
identity is philosophical because it attempts to instantiate the identities of groups and 
collectives in the most general sense. See more in Szifris (2021).

2    An abbreviation for ‘Presbyteri Diocleatis Regnum Slauorum’ which is how Ivan Lučić 
called it in his History (GRS II, 37). We chose this name since it is similar enough to 
the title proposed by Tibor Živković and Dragana Kunčer for this work together with 
the Croatian Redaction ‘Gesta Regum Sclavorum’ based on the correct reading from 
the Belgrade manuscript (GRS I, pp. vvii), but because we didn’t include the Croatian 
redaction we wanted to make a distinction between the two and to have the name of 
the author in the title of the text for it has been so influential in historiography when 
concerning this text (Mijušković 1967, 7–8). Also, methodologically speaking, in terms 
of genre, the work is not a chronicle but gesta (GRS II, 27), so we didn’t want to use the 
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also known as the Genealogy of Bar, about which very little is known. 
DAI is, at the same time, a work of encyclopaedic character and a strictly 
confidential state document. The emperor dedicated it to his son and heir, 
Romanus II (959963), to inform him about the people who surrounded 
and lived in the borders of the empire, their history, their relations with 
Byzantium, and how to deal with them. On the other hand, the only 
information we have about PDRS is what we are told by the author himself, 
an anonymous priest from the Archdiocese of Bar, who probably wrote 
this text in the late XII century or even later. The oldest preserved copy of 
the chronicle is a Latin manuscript from the XVII century. However, some 
parts of the text were translated or included in other historical writings 
in previous centuries.

The two selected writings, and their ethnogenetic focus, despite their 
specificity and content, are not an exception in the identitymythological 
history of European nations. This type of legendary history was to be found 
in postRoman Europe among the newly established barbarian kingdoms, 
not solely during Late Antiquity in the Mediterranean.3 Starting from 
general premises such as the myth of origin (γενεαλογία/origo), we will 
examine how the two writings we have chosen approach the narrative 
of rulers and their dynasties. This paper will not address the nature of 
the sources, their historical truth, or anything accurate behind these 
writings, but rather what a myth is and how it is constructed. We have 
more mythological elements in the work of the Priest of Duklja because 
the entire chronicle is a mythologylike narrative. However, parts of 
the Porphyrogenite also recount local Slavic traditions as recorded by 
the Byzantines. Following this general ethnogenetic and mythological 
framework, we will try to show the relationship between the myth and 
identity of the Balkan Slavs.

To achieve this goal, we will conduct a twostep content analysis of the 
two mentioned writings – a qualitative and a quantitative one. Qualitative 
analysis is the first step of our study precisely because it allows us to identify, 
separate, and analyse the elements of these writings in more depth and 
without overlooking the relevant content that quantitative analysis per se 

misleading title containing the word ‘chronicle’ nor ‘genealogy’. That is why we used the 
old traditional name given first by Lučić, keeping the original misreading of ‘regnum’ 
instead of ‘regum’ because the alteration of that one word would need to make the ac
ronym be changed to ‘PDGRS’ or ‘PDDRS’, thus losing the connection with the old title. 
The reasons for this will be made clear in the further text.

3    On this subject, see: Reimitz 2015. On the general importance of the early Middle Ages 
for European nations today, see: Geary 2002, 7, 9.
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might ignore. Our qualitative analysis will focus on identifying common 
thematic units in the DAI and PDRS writings, such as historical, religious, 
topographical, dynastic, and genealogical elements of myth that form the 
basis for the formation of a collective identity in the preindustrial agrarian 
societies.4 Then, the thematic unit selection, as a result of our qualitative 
analysis, will be used for further quantitative content analysis. Here we 
will use Epistemic Network Analysis (ENA) to illustrate the connections 
between the selected themes. This approach is a critical complement to 
qualitative analysis because, unlike the traditional statistical approaches, 
it does not ignore meaningful patterns of connections between units 
of analysis. In other words, our quantitative content analysis focuses 
precisely on the patterns of specific connections between the elements 
used to form national identities described in mentioned writings.

In the next chapter, we will present the theoretical background of our 
research through a detailed review of the DAI and PDRS writings. A good 
understanding of these materials is necessary to proceed to the empirical 
analysis, that is, to qualitative and quantitative content analysis. In the 
third chapter, we will present our research methodology and describe the 
advantages of the qualitative and quantitative approaches we have chosen. 
In the following fourth chapter, we will present the research results. After 
the qualitative analysis that results in descriptions of each of the selected 
themes in the two writings, we will show how we can create narrative 
networks for both writings to find similarities and differences between 
them. These models represent relationships between the ethnogenetic
mythological elements used to form the identity of a given group the 
writings are focused on. Finally, we will provide an interpretation of these 
results and a general discussion of their significance for understanding 
the ethnogenetic elements of myth.

2. THEORETICAL BACKGROUND 
Since the days of Ivan Lučić (16041679) and his De Regno Dalmatiae et 
Croatiae, which was published in Amsterdam in 1668, two works, one of 
Constantine Porphyrogenite and the other of the socalled Priest of Duklja, 
have sparked a debate among those invested in the study of the earliest 
history of the Slavic peoples who dwell on the Eastern shores of the Adriatic 
Sea. Ivan Lučić was the first author who has used both the Byzantine text 
known as the De Administrando Imperio, written by the scholarly circle 

4    For the perspective on the understanding of these categories for a prenational collective 
identity, we followed the concepts of Gellner, 1983. and Hobsbawm, 1990.
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around the emperor Constantine VII Porphyrogenite (913/945959), as 
well as an enigmatic Latin manuscript which is traditionally known as 
the Chronicle of the Priest of Duklja or The Genealogy of Antibaris, written 
by an anonymous cleric from the city of Antibaris (modern Bar) at some 
time during the Late Middle Ages. These two texts have been debated 
ever since (DAI II, 9495, 9899; GRS II, 21, 2526; Mijušković 1967, 78, 
15, 3536). De Administrando Imperio (DAI) is regarded as one of the most 
complicated works in the entire Byzantine history (Stanković 1999/2000, 
67), and no better is the Chronicle of the Priest of Duklja (PDRS) which 
Tibor Živković described as one of the most complex historical accounts 
of the Middle Ages (GRS II, 376).

DAI is just one of the works composed by the imperial intellectual 
circle around the learned Constantine Porphyrogenite. Other notable 
works include Vita Basilii, De Thematibus, and De Ceremoniis, which 
were written by Porphyrogenite with his assistants at the imperial court. 
This was just an acme of a wider encyclopaedic movement that started in 
IX century Byzantium, usually known as the ‘Macedonian Renaissance’, 
which underwent changes during the reign of Constantine VII, the 
biggest propagator of the imperial ideology among the members of the 
Macedonian dynasty. The emperor himself had a difficult time ascending 
to the throne – begotten in a controversial marriage in terms of legality, 
he was only seven years when his father Leo VI (886912) passed away, 
which put him in the hands of his closest family members and other 
influential people in Constantinople (such as the patriarch) to secure his 
position on the throne. Only in 944 did he manage to become the sole 
emperor, getting rid of his inlaws at the imperial palace, as a grown man 
at the age of almost 40 years. This fact made him very protective of his 
dynastical claims, which he worked hard to promote by means of literary 
production. He wasn’t the first in his family to do so – his father, Leo VI, 
also authored many written works, using his own literacy as one of the 
instruments of his reign. Constantine VII Porphyrogenite, however, had 
a whole circle of intellectuals as associates who worked for him, under 
his surveillance.5

DAI was authored by Constantine VII, who, in the preface, addresses 
his son and heir, Romanus II (959963), explaining to him the importance 
of the subject that will be dealt with in this work. The topic will be helpful 

5    On this subject, see in: DAI, 7–10; Mango 2011, 220, 238–241; ODB, 502–503; 696–697, 
1210–1211; Rusenkvist 2014, 71–94; Shepard 2008, 493518; Stanković 2003, 83–85, 
91–93, 98, 104–125, 203–204.
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for the future emperor, teaching him how to rule properly (hence the title 
De Administrando Imperio, given to the work by Johannes van Meurs 
who first published it in 1611). DAI deals with foreign peoples bordering 
Byzantium and what kind of relations the Empire should conduct with 
respect to them. In the work, all these nations are described, where they 
live, how, what kind of diplomacy is suitable in dealing with them, etc. 
It is also believed that DAI was created from a previous work called Περὶ 
ἐθνῶν (meaning ‘On the Nations’) around 940, which had the purpose of 
accompanying another Porphyrogenite’s work – De thematibus. DAI itself 
would be completed between 948 and 952.6 It consisted of various texts 
of the older and newer dates that were incorporated into DAI. The oldest 
manuscript dates to the second half of the XI century and was copied not 
from the autograph but from another manuscript that was drawn from the 
autograph. Our oldest manuscript was copied for the personal library of 
caesar John Ducas, one of the most influential and most powerful political 
figures in the late XI century Byzantium. This fact, as well as the nature of 
DAI, proves just how important it was for the Byzantine imperial palace to 
have such a text in its chambers. It was a secret imperial document, but still 
with a strong sense of Macedonian dynastical propaganda7 promulgated 
by Constantine Porphyrogenite (DAI, 12–16, 24, 32; Stanković 1999/2000, 
67–70, 82–83).

Caesar John Ducas and his contemporaries faced danger from various 
peoples bordering and attacking the Empire, such as the Normans or the 
Seljuk Turks (Angold 1997, 35–55), and we know that this same manuscript 
from Ducas’s library was read during the XIV century when the Ottoman 
Turks started penetrating the Balkan peninsula (DAI, 19–20). The nature 
of DAI kept it always relevant for the one who held it in his hands. Its 
descriptions of foreign peoples always seemed relevant for the future 
generations who were searching for explanations about the barbarians 
who never ceased to wage war with them. For example, one would look 
up the paragraphs regarding the emergence of Islam in Arabia to better 
understand the faith of Ottoman conquerors (Ibid).

Even though DAI is a complex work about which very much was 
written since the beginning of the XX century, with insufficient results 

6    For a different opinion that Porphyrogenite didn’t have the time to finish DAI because 
he himself made the last changes in 959 just before his death, see: Živković 2013, 3–5, 
8–11, 16.

7    Again, for a different opinion on the dynastical bias in DAI and its secrecy, see: Ibid., 
12–13.
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in understanding this challenging account, at least we know where it 
comes from (although the sources themselves of DAI are still debated) and 
who was behind its creation – the imperial palace in the middle of the X 
century Byzantium (Živković 2013, 23, 5–6, 8–11 17; Stanković 1999/2000, 
67, 72).8 The same cannot be said for PDRS. Since there was a lot written 
about PDRS, but there is no consensus among the scholars, we will, for the 
purpose of this article, follow the results of Tibor Živković, who published 
the latest critical edition of this source. Likewise, he has also given answers 
to almost all questions that one might look for regarding PDRS – we will 
reflect on his explanation in order to have the best possible solution for 
this complicated text.

Who wrote PDRS, and what kind of text is it? Briefly speaking, PDRS is 
a mythical account of the oldest history of Croats and Serbs (i.e., from the 
early VI century, according to PDRS) up until the middle of the XII century. 
It mostly deals with the mythical ruling dynasty, hence the name The 
Genealogy of Bar, which is sometimes also in use. Because of this, modern 
historians regarded it not as a history but as a kind of fiction or belles-
lettres, considering thus the work of Priest of Duklja (a.k.a. the anonymous 
author) the first original piece of literature among the South Slavs – 
comparing him with other such European writers from the Early Middle 
Ages (although the Priest of Duklja was believed to have lived in the late 
XII century). The traces of PDRS through history were very obscure – the 
first one to publish it was a Ragusan Benedictine monk, Mauro Orbini 
(1563–1614), as an Italian translation which he had incorporated in his 
Il Regno de gli Slavi, published in 1601 in Pesaro. The only known Latin 
copy until 1962 was a manuscript found in the Vatican from the middle 
of the XVII century that Ivan Lučić found and published in his History 
– since then, only one more manuscript was found in 1962 that was 
also copied at the same time as the Vatican manuscript. The two copies 
seem to be drawn from the same Latin manuscript, which was probably 
in Dubrovnik since we know that another Ragusan historian, Ludovik 
Crijević Tuberon (Ludovicus Cerva Tubero) (1459–1527), utilised it for 
his writings. Already since the late XIX and early XX century, historians 
noticed that PDRS is made up of different sources – at least three: one 
concerning the mythical account of Goths in Dalmatia, another one 

8    For a most recent study with a slightly different view on the life and work of emperor 
Constantine VII Porphyrogenite, his intellectual circle and historical texts commissioned 
by his court, as well as the early history of Slavs (including Croats and Serbs) and their 
relations with Constantinople, see: Komatina 2021.
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would be a legend about prince John Vladimir and lastly a local history 
of the most recent events in Duklja. We have no time here to discuss 
the whole journey of the history of theories regarding PDRS, so we will 
just get straight to the hypothesis put together by Tibor Živković: PDRS 
was written, as Živković proposed, by a certain Cistercian monk, called 
Rudger, from the XIII century. He was from Bohemia, a learned cleric 
who lived at some point in Italy (probably in Bologna, where he was able 
to acquire excellent knowledge of contemporary European literature), 
but then settled in Split. There he became an advocate and protégé of 
the Croatian ban Paul I Šubić of Bribir (1273/5–1312), an exponent of a 
very influential and powerful Croatian noble family. Ban Paul was a very 
ambitious nobleman, one of the key players in the struggle for accession 
to the Hungarian throne, and a partisan of the Neapolitan Angevins, 
to whom he tried to bring the Crown of St. Stephen. Although a vassal 
of Hungary, he was very much an independent actor in these events 
who wanted to expand his territories in Bosnia and Nemanid (Nemanjić) 
Serbia. In Split, Rudger had the chance to read the works of Thomas the 
Archdeacon and other local histories, so once he had been transferred 
from Split to Kotor, he again had the chance to research the written 
sources of the area, until, in 1298, he finally became the archbishop of 
Bar (the main Roman Catholic see in Serbia at the time). There he served 
as archbishop for almost three years until he was expelled, probably for 
his relations with ban Paul, who was at the time in war with the Serbian 
king Stephen Uroš II Milutin (1282–1321). Before coming to Zeta (how 
Duklja was called during the reign of the Nemanids), Rudger already 
wrote a work in Latin that would, in its Croatian translation, be known 
as the Croatian Chronicle or Croatian Redaction, which was probably 
already read in the XIV century Split and by the Venetian doge and 
chronicler Andrea Dandolo (1306–1354) but was rediscovered yet again 
in 1500 near the city of Omiš (previously it was believed that the Croatian 
Redaction was a modification of PDRS, but there were other theories 
about their correlation as well)9. When Rudger came to Bar, he employed 
his earlier material to write a new work, reusing what he already wrote 
and adjusting it to his new environment in old Duklja while adding new 
material that he came across in and around Bar. He didn’t write it openly 
to ban Paul because he wasn’t allowed such a thing for political reasons 
(being an archbishop in Zeta under the Nemanids), but he still had the 

9    On one of these theories regarding the relationship between the two texts from the 
earlier historiography, see: Мijušković 1967, 8–15; Bujan, 2008, 5–6.
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same agenda of promoting Croatian claims of the areas in which ban 
Paul was trying to conquer (GRS I, pp. i, viix; GRS II, 22, 25–33, 37–50, 
311, 321–322, 339, 341–342, 348–350, 354, 360–377).

Was Rudger really the author of PDRS who wrote it for ban Paul I Šubić 
is not essential for our aim at this moment – he might as well be. For the 
purpose of this article, we will use the hypothesis of Tibor Živković since 
there has been no better and, accordingly, not as profound answer given 
in historiography.10 In order to compare our two texts, we would need at 
least some kind of framework for such a pursuit regarding their general 
identity. The exactness or the faultiness of the hypothesis does not question 
the general motives of a late mediaeval Latin writer to compose such a 
work, and such motives were widely spread (GRS II, 32–33). Živković has 
illustrated that other mediaeval histories from the relatively same period 
were even more fictional in comparison to PDRS, and they usually had a 
similar purpose – the best example is the Historia Regum Britanniae by 
Geoffrey of Monmouth from the middle of the XII century (Ibid. 77).

Now the question is why should we even compare these two sources in 
the first place? These texts were, as we emphasised, highly debated for their 
content – first was Lučić who didn’t believe emperor Porphyrogenite that 
Croats and Serbs came from the lands of West Slavs because the first spoke 
a language that was not as that of the latter. Afterward the same debate 
continued until, in the first half of the XX century, new discoveries had 
revealed that proposed lands from where Croats and Serbs were mentioned 
in sources outside of Byzantium and independent from DAI – even though 
that still wasn’t enough for all scholars to agree on this topic (DAI, 95–96). 
That being said, outside academia, to this day, many pseudohistorians try 
to question or better yet, accuse Constantine VII of fabricating false claims 
concerning the earliest history of Balkan Slavs (Radić 2017). On the other 
hand, children in schools in Serbia i.e., learn the earliest national history 
based on the information that was provided by DAI, and in every textbook 
for history, there is more or less something about this important historical 
source (Samčević 2022, 81). But Lučić didn’t criticise just the Byzantine 
emperor – he had a lot to say about the Priest of Duklja as well, labelling 
his work as a fairy-tale. And so did the future scholars, who either criticised 
it for its fiction or interpreted it as a nonhistorical genre (Mijušković 

10    For a different interpretation of the texts’ tradition and the identity of the priest of 
Duklja, see: Bujan, 2008; Komatina, 2020. These scholars, unlike Živković, believe that 
PDRS wasn’t a medieval text at all, but a forgery fabricated by Mauro Orbini using 
some earlier material that was circulating in humanist Dubrovnik.
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1967, 15–38). The abovementioned pseudohistorians, in contrast, utilise 
fictional narrative from PDRS to make their false interpretations about 
mediaeval Serbian history, cherrypicking that information that suits their 
own narrative (Deretić 2000, 247–282). But without any abuse of stories 
found in PDRS, the Priest of Duklja is nevertheless regarded as an important 
figure for South Slavic literacy and the history of literature – that is why in 
the city of Bar since 1987, there is an annual cultural manifestation called 
Barski ljetopis (‘The Chronicle of Bar’), that was named after the Priest of 
Duklja and his work (Barski ljetopis: o nama 2017).

We believe we clarified why these sources are so important for 
contemporary Serbia. There is no need to explain which is more historically 
valuable for our knowledge of the earliest history of South Slavs and 
Serbs.11 Still, we do not wish to pursue such a path anyways – rather, we 
would like to examine another phenomenon that concerns these texts, 
and that is their myths. Both authors of DAI and PDRS collected various 
sources from the areas where Croats and Serbs lived and incorporated 
them into their narratives for their own purposes, which we elaborated 
on above. We won’t engage in the difficult task of tracking these sources, 
but we will just clarify that many of them were Latinbased (others being 
Slavic), at least when they reached our writers (DAI II, 98101; GRS II 
321–322; Stanković 1999/2000, 67–69, 72, 83). But again, how useful is 
comparing them? Besides DAI, PDRS is certainly not the oldest account (for 
we already said that the author of PDRS read Thomas the Archdeacon – a 
Croatian chronicler from XIII century Split – and not vice versa) that we 
have on the earliest history of South Slavs, or more specifically Croats and 
Serbs. However, they are perceived as such. They are two sources that are 
so distinct in many aspects, telling different tales on the same subject. Yet 
they are so controversial in modern historiography (and beyond scholarly 
circles as well), and they both use myths in their narratives. Myths that are 
not so far apart. Živković noticed that there is a certain connection between 
the tales found in both DAI and PDRS, but also in Thomas the Archdeacon’s 
Historia Salonitana and Thomas Tuscus’s Gesta imperatorum et pontificum 
that leads to a potential historical account about Dalmatia and Salona in 
the V and VI century (GRS II, 88). Our goal is not to explore the historical 
truth behind the narratives presented in our sources but rather to analyse 
the myths as they reached us in those two sources, with all modifications 
and adaptations that were certainly being made over time.

11    On the history of Serbs and other Slavs in the Early Middle Ages, see: Živković 2007, 
185–289; Ferjančić 2009, 24–74.
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3. METHOD
Our methodology is based on two steps: qualitative and quantitative. 
Qualitative content analysis allows a more indepth insight and a sounder 
understanding of the topic we are haggling with (Krippendorff 2018). 
On the other hand, the quantitative analysis is a kind of extension of 
the qualitative part and quantifies the already carefully selected and 
assessed features of the analysed material. The quantitative analysis 
enables modelling and statistical and visual insights that provide new 
information that cannot be obtained in qualitative research (Shaffer 2017). 
This twostep methodology covers all relevant factors and minimises 
the likelihood that essential aspects will be overlooked in analysing a 
particular phenomenon.

3.1 Qualitative analysis
Data collection and literature analysis were conducted using two sources: 
DAI and PDRS. The textual material was then thematized and analysed via 
Quirkos software (Quirkos 2.4.1, 2020). The parts of the text that were divided 
into meaningful units of analysis were from chapters from 29 to 36 of DAI 
and from I to XXIII of PDRS. We have chosen these parts from our sources 
since they seem to be concerning the same issues of our interest. Quirkos is 
commonly used in qualitative research to organise themes represented as 
‘bubbles’ or ‘quirks’ (Figure 1).12 This allows connections to be made between 
or within theme areas. In the present study, the initial theme categories 
were constructed by focusing on crucial aspects and the most common 
associations in the aforementioned DAI and PDRS texts. We singled out five 
categories: Fundus, Origo, Genealogia, Conversio, and Loci Sancti. The total 
number of coded sentences is 173; the most prominent theme is Genealogia 
(67 sentences, 6.206% of the coded material). It is followed by Fundus (38 
sentences, 5.908% of the coded material), Origo (33 sentences, 3.976% of the 
coded material), Loci Sancti (25 sentences, 2.363% of the coded material), 
and Conversio (10 sentences, 1.099% of the coded material). It should be 
noted that 173 sentences are an operative number. Some sentences belong to 
different subjects simultaneously, increasing the total number of sentences. 
Of the 173 coded sentences, 89 belong to DAI and 84 to PDRS. In the following 
subsection, we will explain each selected theme in detail.

12    It is feasible to use many other softwares for qualitative content analysis, such as 
NVivo or ATLAS.ti. Our choice of software was based on the convenience of the report 
Quirkos provides after the analysis, which is very handy.
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Figure 1. Example of our five themes and dataset in Quirkos software

3.1.2 Themes
As mentioned earlier, in our indepth deconstruction of the DAI and PDRS 
writings, we focused on their central and prevailing themes. Extracting 
these themes is a significant methodological step. The themes represent 
nodes in the narrative network that later become codes by which we will 
quantify the narratives, obtain statistical results, and illustrate patterns 
of their connections with graphs and models.

We have given Latin labels to the themes we singled out as a symbolic 
description of their semantic scope. We used Latin and not Greek nor 
Old Church Slavonic because our sources are, as we stated above, largely 
Latinbased (and it will be most convenient for our objective to use Latin 
for the appellation of the themes). The themes that we constructed for the 
purpose of this article are as follows:

I Fundus – or basis or themelios in Greek, stands for the historical 
background of the stories in our sources. The narratives relate who was 
the Byzantine emperor in the time of certain events, or they give us another 
chronological marker that defines our stories when they occurred in history. 
Those kinds of elements of the tales are important since they merge the 
‘known historical figures’ with the local legends. For example, both texts 
give us the name of the Byzantine emperor when Croats and Serbs (in DAI), 
that is, the Goths (in PDRS), came to the Roman province of Dalmatia. In 
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DAI, it is emperor Heraclius I (610641) (DAI, 31.820, 31.59, 32.910, 32.19, 
32.146147, 33.10, 34.5, 35.7, 36.78), and in PDRS, it is emperor Anastasius 
I (491518) (GRS I, 4.610.). This kind of information is extremely valuable, 
especially because in a myth, the historical figure at the place can be easily 
altered for the myth’s purpose. At another place in DAI, there is a legend 
about how the Lombards came to Italy – in the text, there is a reference 
to the famous general Narses (who is best known as the general under 
Justinian I (527565)), and empress Irene (probably Irene Tzitzak, a Khazar 
princess who was married to the heretic emperor Constantine V (741775) 
(DAI II, 89)) who had a quarrel and Narses invited Lombards to Italy as a 
revenge for the empress’s maltreatment of him (DAI, 27.1636). We find 
the same legend in Origo gentis Langobardorum by Paul the Deacon, who 
tells pretty much the same tale, but instead of Narses and empress Irene, 
the quarrel is between him and empress Sophia, the wife of emperor Justin 
II (565568) (DAI II, 89). So over time, when this myth about the arrival 
of the Lombards reached Porphyrogenite (or some of his predecessors in 
Constantinople), the storyline already changed a little bit, substituting the 
distant memory of empress Sophia with a more recent heretical empress 
Irene – having thus a story with two figures, (Narses and Irene) who lived 
two centuries apart, as contemporaries. That being said, it also seems that in 
PDRS, the laudable emperor Justinian I was replaced by a heretical emperor 
Anastasius I, to make the arrival of Goths look more like a good thing 
(GRS II, 73). This is a radical example of how far a myth can be altered in 
certain situations, which is present in both of our texts. There are also other 
emperors and historical figures mentioned in DAI in PDRS, but we wanted 
to clarify what falls under our category of Fundus. Consequently, every 
part in the text that can be historically tracked in any way is categorised as 
Fundus. The baptism of Croats and Serbs under Heraclius I (DAI, 31.2025, 
32.2729)13 is also in this theme, as well as relations between king Svetoplek 
and pope Stephen V (885891)  (GRS I, 34.1011), since there is a mention 
of real historical figures who interact with the protagonists of a myth.

II Origo – or katagoge (a noun from the verb katagomai – κατάγομαι – 
which is often present in DAI when talking about the origin of a people 
group)14 in Greek, stands for the origin from whence a certain people came 

13    Živković believes this Heraclius should actually be Heraclius Constantine, known 
as emperor Constans II Pogonatus (641–668) – for this interpretation, see: Živković 
2013, 29–32, 35.

14    Concerning Croats, Serbs, and other South Slavs from the Adriatic coastline in: DAI, 
31.5, 32.3, 34.4, 36.6; but also in some other chapters, just to cite a few: Ibid., 38.2 or 45.3.
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from, who are they related to, how did their nation come to be, etc. In this 
theme, we also have placed all instances regarding the etymology of their 
names or similar matters. Etymologies are very often in DAI, where they 
are sometimes real etymologies and sometimes folk etymologies, whereas, 
in PDRS, they are almost nonexistent, but still, some are present – one of 
the most representable cases would be when in PDRS, the author narrates 
the arrival of Bulgars and explains that they have got their name from the 
river Volga (GRS I, 22.713). In DAI, an etymology is usually introduced 
with the word ‘ἑρμηνεύεται’, which would mean it means / it is translated as 
and usually it is followed by the word ‘διάλεκτος’, which means a speech or 
language.15

III Genealogia – from the Greek word γενεαλογία which would indicate 
someone’s origin, however, we have utilised it here as ‘genealogy’, 
understanding under this label the narrative about the ruling dynasty 
and all anecdotes around it – who begotten whom, how a ruler died, 
who assented to the throne, etc. PDRS is almost entirely constituted from 
these kinds of tales, from the most obvious examples when the author 
introduces the three Gothic brothers, sons of king Senudslavus, who 
came to Pannonia (GRS I, 4.196.13), to other cases, such as that when 
king Svetoplek gave his brothers the titles of bans or dukes to rule in 
certain areas of his realm (Ibid., 58.1215); or when there are descriptions 
of heroic and tragic deaths of Ostroyllus and Časlav respectively (Ibid., 
16.1119, 92.2194.25) – all those narratives fall under this theme. In 
DAI, the same kind of stories was categorised in Genealogia, from the 
most understandable examples when Porphyrogenite traces the line of 
Serbian princes from the unknown prince from the reign of Heraclius I 
until prince Višeslav (DAI, 32.3036), as well as the less obvious cases such 
as that when there is a short description of prince Michael Višević who 
didn’t belong to the Serbian ruling dynasty but from another, probably a 
Polish16 one (DAI, 33.1619).

IV Conversio – or usually baptismos in Greek, stands for the conversion 
of the pagans to Christianity. Under this theme we understood those parts 
of our texts that openly regard the Christianisation of Croats and Serbs, 
since that process is of major importance for European populations who 
by the act of accepting the Christian faith became part of the mediaeval 

15     Some examples in our chapters include: DAI, 31.7, 33.1112, 33.15, 34.1314, 34.16
17; and in other places in DAI: Ibid., 9.25 or 27.70.

16    For the interpretation that ‘Λιτζίκη’ are Poles, see: DAI II, 139.
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European civilisation.17 That is why it is a separate theme from other 
religious based topics of the sources. While in PDRS there are obvious 
traces of the mission of Cyril and Methodius (GRS I, 30.2432.21, 34.10
40.6), in DAI there is none to this mission, but rather the Christianisation 
of Croats and Serbs is linked to certain emperors – mostly Heraclius I (DAI, 
31.2125, 31.3134, 32.2720 (although here the emperor it is not named 
explicitly, it is clear from the narrative that is still the same emperor, 
i.e. Heraclius), but also at one place to Basil I (867886) (Ibid., 29.6875). 
Although in PDRS there are mentions of other political actors, it also cites 
the Byzantine emperor, Michael III (842867), concerning the baptism of 
the Slavs (GRS I, 42.2544.2, 48.4).

V Loci Sancti – or hieroi topoi in Greek, stands for the instances in the 
text affiliated to religious matters (except for the conversion which we gave 
a separate theme as we stated above). Loci Sancti has two meanings: it can 
be literal references in our sources to holy places such as some important 
churches or relics of saints that can be found in them (Ibid., 62.1416; 
DAI, 29.235236, 29.240245, 29.261262, 29.268271, 29.275284); the 
other meaning is a topos (i.e. a literary commonplace) regarding a sacred 
matter, such as the maltreatment of Christians under the pagan kings18 or 
a remark on some famous Christian saints like St. Benedict of Nursia (480
547) (GRS I, 14.56.), tales of local holy men who have visited the Croats 
(since we have no such tales for the Serbs in DAI and in PDRS it is hard to 
say what applies to both peoples and what only to the Croats for the earlier 
narrative that we are examining), like Martin or Constantine (Cyril) (DAI, 
31.4254; GRS I, 30.2432.21, 34.1040.6), relations with the pope,19 etc. 
Nevertheless, even though this kind of stories are very conventional and 
often repetitive, some narratives are unique – an example of this would 
be in DAI where the island of Mljet is said to be mentioned in the Acts of 
the Apostles in the story how St. Paul was attacked by a snake which did 
him no harm whatsoever (DAI, 36.1620). This is remarkably interesting 
since the island that is cited in the Bible is not Mljet but rather Malta 
(Porphyrogenite calls Mljet ‘Μέλετα’ and says it is just another name for 
‘Μελίτη’ i.e. Malta) – however, it seems that there was a local myth that 

17     On the subject of Byzantine missions and their influence among the Slavs, see: Šepard 
2011, 248–265.

18    There are more different examples on this subject, but one illustrative would be: GRS 
I, 18.2124.

19    Again, this is quite frequent in our texts, but a particularly descriptive example would 
be when the pope made a special covenant with the Croats: DAI, 31.3442.
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identified a regional island with the familiar passage from the Scriptures 
(Πράξεις, 28.16).

One theme that we did not add but that might seem missing would 
be one regarding geography per se. Nevertheless, we did not wish to 
complicate our models with too many themes, and geography would be 
unnecessary. The reason for this is that the most crucial geographical 
passages fall under the themes of Fundus, Origo and Loci Sancti. Thus, 
the only ones we did not categorise were the descriptions of borders that 
didn’t have any particular story behind them or other elements that one 
would consider being part of a myth. Not to say that kind of information 
is not important – on the contrary, yet for the purpose of our analysis, 
a separate geographical theme would be too much since it already falls 
under the three themes we already mentioned. 

3.2 Quantitative analysis
Epistemic Network Analysis (ENA) is a quantitative ethnographic technique 
for modelling the structure of connections in data. ENA assumes that it is 
possible to identify a set of meaningful features in the data systematically, 
that the data have a local structure, such as a conversation or narrative, 
and that an essential feature of the data is the way the themes within 
those narratives are connected (Shaffer 2017; Shaffer, Collier, & Ruis 2016; 
Shaffer & Ruis 2017). For example, when Constantine Porphyrogenite and 
the Priest of Duklja in DAI and PDRS talk about the connection between 
Christianisation and the settlement of Slavs in the Balkan peninsula, they 
are talking about important themes such as Conversio and Genealogia and 
the questions they raise. They have several explanations about different 
ethnographic elements that they consider important in discussing 
Balkan Slavs’ identity. The most suitable way to interpret and grasp the 
association between the aetiological myths, on the one hand, and the 
identity of a group of the dissimilar populace, on the other, is to model 
how Constantine Porphyrogenite and the Priest of Duklja think about the 
affinities between Fundus, Origo, Loci Sancti and other vital parts of their 
arguments (Arastoopour et al., 2015).20

ENA was initially developed to model cognition, discourse, and culture 
theories. The view was that the connections people make in discourse 
are a crucial level of analysis (Shaffer et al. 2009). Although ENA was 
originally developed to address challenges in learning analytics, the 

20    ENA theory and methods are partly generated via the generate writeup section of 
ENA Web Tool (version 1.7.0).
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method is not limited to it. The key focus of the method is the structure of 
the connections in the data, as the most important aspect of the statistical 
analysis. In other words, ENA is an appropriate technique for any context 
where the structure of the connections is meaningful (Ibid). ENA is, 
therefore, a helpful technique for modelling elements of myth and identity 
in DAI and PDRS and a suitable tool for understanding the Constantine 
Porphyrogenite and the Priest of Duklja standpoints because it can model 
the relationships between the critical questions posed by our protagonists 
as they occur within source texts.

In the previous chapter on qualitative content analysis, we mentioned 
that we divided 173 sentences into five different themes. However, we 
noted that they are not 173 different sentences since specific sentences 
can belong to different themes simultaneously. The final analysis, in which 
the themes we selected become codes within the narrative matrix, was 
performed on a sample of 103 sentences. In Table 1, we have illustrated 
part of the process of coding sentences by their binary classification into 
the theme they belong to, where 1 indicates belonging, and 0 indicates not 
belonging to the respective theme. ENA models the connections between 
codes by quantifying the cooccurrence of codes within conversations and 
creating a weighted cooccurrence network, along with corresponding 
visualisations for each data analysis unit. Crucially, ENA analyses all 
networks simultaneously (Ibid). The result is a set of networks that can 
be visually and statistically compared.

Table 1. Example of data input matrix for ENA
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3.2.1 ENA Methods

In this study, we applied Epistemic Network Analysis to our data using the 
ENA Web Tool (version 1.7.0) (Marquart et al. 2018). The units of analysis 
were sentences or paragraphs that represent a meaningful whole in the 
source material (DAI and PDRS), represented as Line in the ENA (see Table 
1). The ENA algorithm uses a moving window to construct a network 
model for each Line in the data, showing how codes in the current Line are 
connected to codes occurring in the most recent temporal context (Siebert
Evenstone et al. 2017). The resulting networks are aggregated for each unit 
of analysis, or line, in the model. In this model, the network aggregation 
was done via weighted summation, such that the networks for each unit 
of analysis reflect the square root of the product of each pair of codes.

Our ENA model included the following codes: Fundus, Origo, Genealogia, 
Conversio, and Loci Sancti. The ENA model normalised the networks for all 
units of analysis before subjecting them to a dimensional reduction, which 
accounts for the fact that different units of analysis may have different 
amounts of coded lines in the data. For the dimensional reduction, we used 
a singular value decomposition that produces orthogonal dimensions that 
maximise the variance explained by each dimension.21

The networks were visualised using network graphs, with nodes 
corresponding to codes and edges reflecting the relative frequency 
of cooccurrence or connection between two codes. The result is two 
coordinated representations for each unit of analysis: a plotted point 
representing the position of that unit’s network in lowdimensional 
projected space and a weighted network graph. The positions of the 
nodes of the network graph are fixed and determined by an optimization 
routine that minimises the difference between the plotted points and 
their corresponding network centroids. Because of this coregistration 
of the network graph and projected space, the positions of the network 
graph nodes and the connections they define can be used to interpret 
the dimensions of the projected space and explain the positions of the 
plotted points in that space. Our model had coregistration correlations 
of 0.94 (Pearson) and 0.92 (Spearman) for the first dimension and co
registration correlations of 0.83 (Pearson) and 0.76 (Spearman) for the 
second dimension. These values show a strong goodness of fit between 
the original model.

21    For a more detailed explanation of the mathematics see: Shaffer and colleagues (2016); 
and for examples of this kind of analysis see: Arastoopour and colleagues (2016).
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ENA can be used to compare units of analysis in terms of their plotted 
point positions, individual networks, mean plotted point positions, and 
mean networks which average the connection weights across individual 
networks. Networks can also be compared using network difference graphs. 
These graphs are calculated by subtracting the weight of each connection 
in one network from the corresponding connections in another network. 
To test whether there are differences, we performed a twosample ttest 
assuming unequal variance to the location of points in projected ENA 
space for the units in DAI 2936 and PDRS IXXIII, which we will show in 
the next chapter using a comparison network.

 
4. RESULTS
This chapter will present the results of our twostep methodology research. 
In addition to providing a neat and clear visualisation, the models we 
have created allow us to read the differences and similarities between DAI 
and PDRS accurately and to compare the understanding of Constantine 
Porphyrogenite and the Priest of Duklja concerning five themes, which 
we have labelled Fundus, Origo, Genealogia, Conversio, and Loci Sancti. 
In addition to the models themselves, we will also present the statistical 
results, after which we will elucidate the benefits of this type of analysis. 
Finally, we will use the displayed results to answer the dilemmas and 
research questions from the introduction.

4.1 DAI

Figure 2. 
Primary DAI 
ENA plot
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In the figure 2 we see the model of our selected chapters and sentences 
from DAI. This model shows a relatively balanced triangle where the 
main three themes are Fundus, Origo and Genealogia. Fundus is the 
leading connecting theme between the other two. Having in mind what 
we have stated above about our sources, and which one was undoubtedly 
considered to be more trustworthy in every aspect, it is reasonable that 
the model demonstrated the importance of Fundus in DAI. However, when 
talking in regard to myths, it clearly indicates that most of the information 
had to be attached to a historical framework. That being said, Origo and 
Genealogia are crucial for the narrative in DAI, and they are, as we can see, 
mostly connected via Fundus, rather than directly between themselves. 
So we can rightfully state that in DAI the main components of the myths 
that we have analysed are these two (Origo and Genealogia), through the 
perspective of Fundus, which is a bridge that connects the local myths to 
something that is essentially Byzantine.

On the other hand, Conversio and Loci Sancti are of no particular 
interest in DAI. This is interesting, since the entire idea of baptism is 
very important for the history and identity of a European mediaeval 
people group. It seems then that our myths of DAI are at a largescale 
secular – as much as this term is anachronistic, it shows that the tales of 
religion have no peculiar connection to a specific theme, but are evenly 
connected to all of them more or less. They are omnipresent of course 
but looking at our model we see that they are in shade of other three 
themes. Maybe this should have had been anticipated since in the preface 
of DAI, Porphyrogenite said that every nation (ἔθνος) has its own origin 
(γενεαλογία), their own customs (ἔθη), their own way of life (βίου διαγωγή), 
and a land which they inhabit (κατοικουμένη γῆ) (DAI, P.1921), which he 
continues to cite as the most important characteristics of a nation in 
further text as well (Ibid, 13.197200). Our model shows that regarding 
Croats and Serbs, these characteristics fall mostly under our themes of 
Fundus, Origo and Genealogia, and only to a lesser extent to Conversio 
and Loci Sancti.

4.2 PDRS
In the figure 3 we see the model of our selected chapters and sentences from 
PDRS. Here it is a straight line that is the strongest connection between 
Genealogia and Loci Sancti, with a relatively strong relation between Origo 
and Genealogia in comparison to all the rest. Just the fact that Genealogia 
and Loci Sancti are so strong confirms that this source shouldn’t be titled 
‘chronicle’ but rather ‘gesta’ (or even ‘genealogy’). The strongest connection 
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tells us that in PDRS we find myths of rulers and ecclesiastic topics, but 
with no historical background (that being our Fundus). Fundus has no 
important place in a narrative that is highly fictional, not based on true 
events but rather various traditions where Fundus is only a reflection of 
a collective memory rather than a true historical account. Origo is almost 
exclusively linked to Genealogia, whereas Fundus can be found among 
all themes, but scarcely.

Based on our themes, Conversio isn’t as important for the myths of 
PDRS as Loci Sancti. The second plays one of the two most dominant roles 
in our text. Again, tales of persecution of Christians and other stories that 
have a religious connotation are far more represented than the conversion 
of the people group at focus  maybe exactly because PDRS isn’t concerned 
with historicity, but the most important legends  i.e. gesta or deeds, not 
just those of the rulers, but of clergymen and common Christians as well. 
It seems that this is the result when a cleric writes for the youth that which 
they are keen on learning regarding the past if we were to paraphrase the 
author of DPRS himself in his preface when he explains why he is writing 
in the first place (PDRS I, 2.524). Not just stories of battles and kings, but 
a big amount of ecclesiastic matters too.

Figure 3. Secondary 
PDRS ENA plot
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4.3 Comparison

In the figure 4 we see the model of our selected chapters and sentences 
from DAI and PDRS compared. The model seems bipolar, with the pole of 
DAI being the relation Origo-Fundus, and that of PDRS Genealogia-Loci 
Sancti; the themes intervene in Fundus  > Genealogia where DAI is the 
dominant text and in Loci Sancti > Fundus where PDRS is the dominant 
text. In this case, Conversio is again the weakest link; nevertheless, it is 
mainly in PDRS and not in DAI. Although in this new model PDRS kept 
its previous strong bond between Genealogia and Loci Sancti, we do not 
have any more the triangularity of DAI’s model that we had in the figure 2. 
However, we do have one triangle (Genaologia-Loci Sancti-Fundus), with 
an extension on Fundus being Origo. Fundus, which wasn’t that important 
in PDRS’s model, is now a link between two texts; the other one being 
Genealogia, what was to be expected. The same is true for Loci Sancti and 
DAI. Origo is thus left as a solely important theme in DAI when compared 
to PDRS.

In contrast to the previous two network plots (DAI and PDRS), the 
comparison plot (DAIPDRS) provides insight into the statistical results 
of the similarities and differences between the narrative networks and 
graphs we constructed.

Figure 4. DAI-
PDRS ENA 
Comparison 
plot
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Along the X axis, a two sample t test assuming unequal variance showed 
DAI 2936 (mean=0.25, SD=0.38, N=48 was statistically significantly 
different at the alpha=0.05 level from PDRS IXXIII (mean=0.22, SD=0.40, 
N=55; t(100.28)= 6.04, p=0.00, Cohen’s d=1.19).

This means that there is a significant statistical difference between 
Origo and Loci Sancti in the DAI and PDRS datasets, which we explained 
above. In this way, we suitably verified our qualitative insights.

Along the Y axis, a two sample t test assuming unequal variance showed 
DAI 2936 (mean=0, SD=0.43, N=48 was not statistically significantly 
different at the alpha=0.05 level from PDRS IXXIII (mean=0.00, SD=0.48, 
N=55; t(100.91)= 0.00, p=1.00, Cohen’s d=0).

This suggests that there are no significant statistical differences 
between Genealogia and Fundus in the DAI and PDRS datasets, which we 
also explained above, thus verifying our qualitative findings.

By combining the qualitative interpretation of the visual representation 
of the narrative networks and graphs we constructed as well as the 
statistical results of the quantitative software analysis, we obtain a 
complete comparative picture of the DAI and PDRS portrayals. Due to 
the nature of the selected writings and their interpretive complexity, our 
twostep methodology is appropriate and possibly one of the few ways 
in which it is suitable to compare the understanding of the connection 
between myth and identity in Constantine Porphyrogenite and the Priest 
of Duklja at all.

5. DISCUSSION AND CONCLUDING REMARKS
After these analyses, what can we say about our texts, how are they 
regarding myths? There is no need in pointing out how differently they 
treat their myths. Briefly speaking, the biggest difference are the themes 
of focus. As we have seen in our models, DAI is much more historically 
oriented and it has an encyclopaedic point of view, where it aims to describe 
a people using their own myths, but focusing on their origin, etymologies, 
names of rulers etc. That is perfectly normal for a text that was composed 
under the learned emperor Porphyrogenite. Also, these myths have a 
strong political purpose as well. And that political purpose has more to do 
with things that were more represented in our model of DAI. The political 
purpose of PDRS is more oriented toward the church and Christianity  
not to mention that DAI lacks Christian moralising when describing the 
people at focus, which is present in PDRS. PDRS also mentions a heretic 
emperor during whose reign Goths came in Dalmatia, whereas DAI doesn’t 
have a problem mentioning the greatness of an emperor who was well 
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known for his repercussions of Christians, Diocletian (284–305) (Stanković 
1999/2000, 76–78), or an emperor who was, we can say from our point of 
view, as big as a heretic as Anastasius I  that being Heraclius I.22

How does a DAI myth of ethnogenesis look like, and how does it look 
in PDRS, after everything that has been said (reading our models)? A DAI 
myth is composed of two sides – on one there is the new people that come 
in the land of another. They, who are unknown, interact with the known 
actors of the past thus becoming part of the known world. Christianisation 
in regard to this is not very much crucial, it is an episode between the 
omnipresent Byzantine emperor and the new peoples. They have their 
own rulers and they interact with other nations, not just Byzantium. But 
that seems irrelevant, since everything that is crucial for them came from 
Constantinople. Even Rome, a religious centre, needs a mediator, which 
is the Byzantine emperor. These peoples also have their own customs, 
language, institutions, etc. Their origin is linked both to their peculiarities 
and to the new environment where they have come. The PDRS myth is 
more linear  rulers, who besides the matters of war, inheritance, and other 
dynastical issues also get involved with the questions of faith. Sometimes 
they have a historical background, but it is mostly a tale that doesn’t 
change its course too much. DAI myths are more complex, they have more 
aspects, different varieties of information, etc.

This kind of an approach that we have pursued is a new method toward 
an old discussion. We did not try to give new answers, but rather to try 
to broaden the perspective on the questions we can (and should) pose. 
We believe that these sources should be analysed from various different 
perspectives, in order to get new ideas on how to understand them. This 
is crucial since, as we have already stated, they treat the always relevant 
question of the ethnogenesis of modern European nations.

To conclude our paper, we will briefly point out some further guidelines 
for our future research. We have shown that this kind of methodology 
could yield interesting and significant results, and it would be instructive 
to employ it in the future research on even more indepth analysis of 
the sources that DAI and PDRS have used. It can even include linguistic 
analysis, thus exploiting our texts in maximum capacities. Hopefully, this 

22     We have in mind here the fact that heresy of monothelitism was linked to the name of 
emperor Heraclius I. On this subject, see: Kartašov 2009, 429–431, 440–441. However, 
as with Diocletian, an emperor wasn’t remembered only by his heresy if he was 
engaged with many more important matters  on this wider subject of memory of 
emperors after the first way of iconoclams, see: Marjanović 2017.
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research will inspire others to follow a quirky and interdisciplinary path 
in finding suitable perspectives for interpreting always controversial and 
exotic topics about myths.
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Смрт и самоубиство на етнографском 
терену: случај Бјуела Х. Квејна 

Непосредан повод за писање овог чланка је роман Девет ноћи бразилс
ког писца Бернарда Карваља, а предмет тематизовање антрополошке та
натографије и суицидологије на примеру писања о смрти заборављеног 
антрополога Бјуела Квејна међу бразилским Индијанцима. Повест о ње
говом антрополошком раду и самоубиству, својевремено табуисаној теми 
у англоамеричкој дисциплини, чини интегрални део значајне, али мање 
познате епизоде у историји америчке и бразилске антропологије прве по
ловине XX века. Књижевно дело о којем је реч третира се као један од хе
уристичких извора за реконструкцију Квејнове биографије и етнографије 
и антрополошкоисторијску анализу случаја, а не као аналитички пред
мет по себи. Антрополошко разумевање и интерпретација самоубиства 
етнографа на терену укључује низ међусобно повезаних субјективних и 
објективних чинилаца: идионсинкратичну животну историју субјекта, 
природу и услове етнографског истраживања, стварно стање проучава
них индијанских заједница и политичку климу у Бразилу уочи Другог 
светског рата. 

Кључне речи: Бјуел Квејн, Бернардо Карваљо, Бразил, Трумаи и Крахо Ин
дијанци, историја северноамеричке и бразилске антропологије 
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Death and Suicide in Ethnographic Field:  
The Case of Buell H. Quain
The immediate reason for writing this article is the novel Nine Nights by the 
Brazilian writer Bernardo Carvalho, and the subject is the thematization of 
anthropological thanatography and suicidology on the example of writing about 
the death of the forgotten anthropologist Buell Quain among the Brazilian 
Indians. The story of his anthropological work and suicide, once a taboo topic in 
the discipline, forms an integral part of a significant, but lesserknown episode 
in the history of American and Brazilian anthropology in the first half of the 
20th century. The literary work in question is treated as one of the heuristic 
sources for the reconstruction of Quaine’s biography and ethnography and 
the anthropologicalhistorical analysis of the case, and not as an analytical 
subject in itself. The anthropological understanding and interpretation of the 
ethnographer’s suicide in the field includes a number of interrelated subjective 
and objective factors: the idiosyncratic life history, the very nature and 
conditions of ethnographic research, the actual condition of the studied Indian 
communities, and the political climate in Brazil on the eve of World War II.

Key words: Buell Quain, Bernardo Carvalho, Brazil, Trumaí and Krahô Indians, 
history of North American and Brazilian anthropology 

„Као што је подсећао Жан Бешле[р] (Jean Baechler), чега то специ
фично људског има у добровољној смрти? (...) [С]амо је човек спо
собан да размишља о сопственом постојању и да одлучује о томе 
хоће ли га продужити или окончати. Човечанство и постоји зато 
што је човек пронашао довољно разлога да остане у животу. Али, 
неки су одлучили да овај живот није вредан труда и пожелели су 
да оду својевољно пре него што их отера нека болест, старост или 
рат. Неко ће рећи да су били луди. Катон, Сенека, Монтерлан, Бе
телхајм и многи други, проценили су да је добровољна смрт, тај 
специфично људски чин, врхунски доказ слободе – слободе да са
ми одлучујемо о свом бићу и свом небићу.“ 

Жорж Миноа, Историја самоубиства (2008, 12–13)

Да књижевност може имати хеуристичку вредност за антрополога 
уверила сам се непосредно читајући роман Девет ноћи (Nove noites) 
бразилског писца и новинара Бернарда Карваља (р. 1960), проглашен 
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за роман године у Бразилу 2002. и објављен у Србији 2005. године. 
Тада сам први пут чула за Бјуела Квејна, главног јунака Карваљо
ве књиге, америчког културног антрополога који је радио на тере
ну међу Трумаи и Крахо Индијанцима у Мато Гросу, на граници др
жава Токантинс и Марањао. Тамо је трагично окончао живот уочи 
Другог светског рата, 2. августа 1939. године,1 истог дана када је Ал
берт Ајнштајн са Лонг Ајленда упутио чувено писмо председнику 
Френклину Делано Рузвелту да би му указао на могућност стварања 
атомске бомбе и упозорио га на немачки нуклеарни програм.2 Три 
недеље касније је уследило неочекивано и шокантно потписивање 
„ђавољег“ пакта између Стаљина и Хитлера, тј. Молотова и Рибен
тропа (Moorhouse 2014). 

Карваљова факција, спој фактографије и фикције (Antonijević 
2020, 63), природно ме је подстакла као антрополошког читаоца који 
се бави историјом антропологије и њеним теоријама да трагам за ет
нографским и историјским изворима, како делима самог Бјуела Квеј
на тако и онима којима су могла да кажу нешто више о њему. Први 
траг је водио до америчког антрополога Роберта Ф. Мерфија, кога пи
сац Девет ноћи уопште не помиње. Убрзо након што је дипломирао 
на студијама антропологије 1949. године, Мерфи је добио задатак од 
Чарлса Веглија, свог професора са Колумбија универзитета, да среди 
теренске белешке које је покојни Бјуел Квејн водио у току четвороме
сечног истраживања 1938. године међу Трумаи Индијанцима, мало 
познатој групи на реци Кулуени у северном делу Мато Гроса, и да их 
приреди за објављивање. Мерфи се тог посла латио тек наког терен
ског истраживања међу Мундуруку Индијанцима у бразилском де
лу Амазоније (1952–1953) и  одбрањеног доктората (1954). Квејнове 
дневничке белешке су, по његовим речима, биле резултат „једног од 
најтежих истраживања“ које је спровео неки етнолог потпуно само
стално, без ичије помоћи са стране (Murphy & Quain 1955, 1). 

Њихова коауторска етнографска монографија од стотинак стра
на састоји се из 6 поглавља, која су посвећена географији, историји 
и етничкој структури у области горњег Шингуа, привреди и техноло
гији, друштвеној организацији, религијским веровањима, обичајима 
и животном циклусу, као и „смрти“ културе Трумаи Индијанаца. По
следње поглавље је Мерфијева интерпретација главних узрока депо

1   „Explorer’s Death Reported in Brazil“, The New York Times, August 12, 1939.
2    “Einstein’s Letter to President Roosevelt – 1939”. Atomicarchive.com, https://www.

atomicarchive.com/resources/documents/beginnings/einstein.html
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пулације, друштвене дезинтрегације и персоналне дезорганизације 
(стр. 97–102). Додатак монографији чине етнографски релевантни 
одломци из накнадно откривеног писма које је Квејн написао Рут 
Бенедикт 21. 12. 1938. У њему је резимирао неколико аспеката њи
ховог начина живота (као што је имитирање културе Камајура из ге
нерације у генерацију), који су непосредно допринели девастацији 
изворне културе, губљењу културног идентитета и довели друштво 
Трумаија на ивицу опстанка (стр. 103–106).

Бернардо Карваљо је постао „опседнут“ Квејновим случајем 12. 
маја 2001. када је прочитао новински чланак који се „бавио писми
ма једног другог антрополога, такође преминулог међу бразилским 
Индијанцима, под околностима о којима се у академским круго
вима и данданас расправља, поменувши тек успут (...) сличан слу
чај ’Бјуела Квејна, који је августа 1939. извршио самоубиство међу 
Крахо Индијанцима’“ (Karvaljo 2005, 13). Успоставио је контакт с ан
тропологињом, ауторком чланка и у разговору са њоме добио „прве 
смернице“.3 Њен идентитет се не открива у наративу (осим у посве
ти: „У сећање на Фабија Т. Карваља и Маризу Кореа“), али је јасно да 
је реч о Маризи Кореи (1945–2016), професорки Одсека за антропо
логију на Државном универзитету у Кампинасу; у захвалници на 
крају књиге писац напомиње да без ње вероватно никада не би „ни 
сазнао за Бјуела Квејна“, нити би написао роман (Захвалност; непа
гинирано). Ангажовани читалац ће моћи да попуни и неке друге 
процепе који одликују, вероватно интенционално, Карваљов (ауто)
биографски наративни стил. Претрагом интернета, релативно брзо 
се проналази поменути чланак Маризе Корее под насловом „Paixão 
etnológica: Cartas do guru da etnologia brasileira“ (Етнолошка страст: 
писма гуруа бразилске етнологије) у дневном листу Folha de S. Paulo 
(Фоља де Сао Пауло), за који пише и сâм Карваљо као дописник из 
Париза4 и Њујорка, уредник и колумниста.

3    Антропологиња је приметила да би се од приче о Квејновом животу могао напра
вити добар филм. Карваљо је иначе магистрирао на Факултету за комуникације и 
уметности Универзитета у Сао Паулу са темом „Identidade transparente: o realismo 
como busca de uma imagem mitica. O caso Wim Wenders“ (1993) (Транспарентни 
идентитет: реализам као потрага за митском сликом. Случај Вима Вендерса). 
https://dedalus.usp.br/F/Y2L1TMM2RUJ2U1KXYYCXYDY5M8C52GQTBK89BK1VYCRF
SGCLKS20444?func=fullsetset&set_number=001036&set_entry=000001&format=999

4    Занимљив је податак да је два пута интервјуисао Клода ЛевиСтроса у Паризу, 
али је то било много пре но што је сазнао за случај Б. Квејна. Видети https://www1.
folha.uol.com.br/folha100anos/2021/12/culturaeuropeiaestaameacadadisselevi
straussafolhaem1989.shtml
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„Гуру“ бразилске етнологије, како га означава ауторка текста, био 
је немачки етнограф и лингвиста Курт Ункел, аутодидакт и еруди
та, са домородачким именом Nimuendajú (1883–1945). Када је након 
скоро 40 година проведених међу разним бразилским Индијанцима 
– које је проучавао, поштовао и штитио, оставивши иза себе етног
рафске извештаје о 45 различитих племена из свих делова Бразила 
– постао доајен и класик бразилске антропологије, о себи је скромно 
рекао: „Мој живот је веома једноставан. Рођен сам у Јени 1883, ни
сам имао универзитетско образовање било које врсте и дошао сам у 
Бразил 1903. До 1913. моје трајно пребивалиште је било у Сао Паулу, 
а после тога у Белему; али све остало до сада био је скоро непреки
дан низ истраживања...“ (нав. у Hemming 2003, 168). Као експерт за 
бразилску етнографију и домородачке језике требало је да учествује 
у ЛевиСтросовој експедицији у Мато Гросо и Амазонију (1938–1939). 
Али, када је прочитао извештај другог учесника, француског биоло
га и природњака Жана Вeлара, о скандалозном понашању његовог 
тима на експедицији у Парагвају – употреби ватреног оружја про
тив Гвајаки Индијанаца, пљачкању њиховог села у потрази за арте
фактима и заробљавању малог индијанског детета (Vellard 1932; уп. 
Klastr 2004) – Нимуендају је био шокиран и одбио је позив под изго
вором да је заузет својим пословима и истраживачким пројектом у 
сарадњи са Робертом Лоувијем (Wilcken 2012, 83–84). Седам година 
касније, преминуо је на терену међу Тикуна Индијанцима на реци 
Солимоес (1945), а прави узрок његове смрти је остао непознат до 
данас. Према једној верзији, преминуо је од болести због које му је 
његов лекар забранио да се враћа на терен; према другој, убили су га 
Индијанци у свађи око једне жене (Hemming 2003, 175).

Бернардо Карваљо је спровео сопствена истраживања и путовања, 
која су га водила у разна места, од бразилских и северноамеричких 
музеја, архива, библиотека и универзитета у Рио де Жанеиру, Сао 
Паулу, Монтреалу, Северној Дакоти, Вашинтону и Њујорку до Цен
тра за домородачки рад (Сао Пауло) и резервата Крахо Индијанаца. 
Финални резултат је постмодерни роман (Beal 2005), иако Карваљо 
своје писање поистовећује са позним модернизмом а не постмодер
низмом, што је донекле парадоксално имајући у виду главне теме 
(нестабилност идентитета и парцијалост истине; уп. Clifford 1986) и 
сличан поступак у нарацији и карактеризацији ликова у романима 
Девет ноћи и Монголија (2008). У истом интервјуу за магазин BOMB, 
истакао је да књижевност схвата као „афирмацију истине“, предочене 
на имагинативан и иновативан начин, а не као њену „симулацију“, 
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нити „хронику“ стварности која претходи стваралачком чину писања 
(Brizuela 2008). У паратекстуалном делу књиге означава наратив Де-
вет ноћи као „измишљену причу, иако се заснива на истинитим до
гађајима, личностима и искуствима. Реч је о мешавини сећања и 
маште – што важи за сваки роман, у мањој или већој мери, (...)“ (Зах
валност). Наративни дискурс се може уврстити у категорију „зама
гљених жанрова“, да употребим Герцов израз (Geertz 2010), као ме
шавина документарног и фикционалног писања – оригинални спој 
путописа, кратке историје антропологије и авантуристичке приче.

Укратко о сижеу романа: шездесетак година након Квејнове смр
ти, бразилски новинар (главни наратор у првом лицу, анониман), 
који је уједно инкарнација емпиријског писца и његова конструк
ција, упушта се у потрагу за доказима и путује низ реку Шингу да 
би реконструисао последње дане и ноћи антропологасамоубице. У 
току његове „детективске“ истраге стално искрсавају нова питања, а 
истраживач „на личном путовању у срце таме, зоне која је уједно и 
позорница његовог детињства, сазнаје више о себи“5 него о лично
сти главног премда одсутног јунака приче. Наратив Девет ноћи тако 
подражава многе теме и мотиве као и основну структуру Конрадовог 
Срца таме (Beal 2005, 142–143). Према сведочењу главног наратора, 
Шингу је у његовом сећању „заувек остао оличење пакла. Не знам шта 
је требало Индијанцима да се управо ту утврде, то ми је изгледало 
као невероватна глупост, нека врста мазохизма, ако не и самоубист
ва“. Одговор на то питање дао му је антрополог из Центра за домо
родачки рад у Сао Паулу: „Зато што су их изгурали и оградили, зато 
што су бежали све док се нису настанили на најнепријатељскијем и 
најнеприступачнијем месту, најстрашнијем за опстанак, које им је 
истовремено једина и последња нада“ (Karvaljo 2005, 70).

Друти (секундарни) наратор такође у првом лицу је фикционал
ни лик стварне особе која је познавала Бјуела Квејна. То је инжењер 
и начелник резервата Крахоа, Маноел Перна из провинцијског гра
да Каролина у држави Марањао, информант и пријатељ протагонис
те. Наслов Карваљовог романа се односи на девет ноћи које је нара
тор провео у друштву антрополога. Његова посмртна судбина, након 
дављења у реци Токантинс 1946. године, приликом спасавања унуке, 
подсећа на Квејнову. Речна струја је однела његово тело далеко низ
водно, тако да је сахрањен на непознатом месту усред прашуме, а 

5    „Bernardo Carvalho”. Berliner de Künstler Programm, Brazil, Literature, 2011. https://
www.berlinerkuenstlerprogramm.de/en/artist/bernardocarvalho/
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његова деца никада нису сазнала где му је гроб (Karvaljo 2005, 129). 
Приповест почиње његовим гласом, који је предочен у епистоларној 
форми и италику: Ово пишем за тебе који ћеш доћи. Он пише дуго 
писмо анонимном и непознатом Квејновом пријатељу, чији долазак 
ишчекује с надом да би му он могао дати коначне одговоре. Главни 
наратор претпоставља да је то могао бити амерички фотограф Ен
дру Парсонс, који је дуго живео у Бразилу, али не успева да потвр
ди његову везу са Квејном, нити са узроцима његовог самоубиства. 

Тако оба наратора, сваки из својег угла и временске перспективе, 
истражују несигурне и противречне податке из приватних писама и 
сведочења стварних особа о Квејновој комплексној и ексцентричној 
личности, инцидентном, „неуравнотеженом“, понашању, конзума
цији алкохола, породичној ситуацији и односима са Индијанцима, 
све у настојању да открију „праву“ истину о разлозима који су га оте
рали у добровољну смрт. Али, енигма његовог самоубиства остаје нео
дгонетљива мистерија: истина је „у мраку изгубљен[а], у мраку гроба“, 
како гласи стих Вилијама Вордсворта из његове Оде о наговештаји-
ма бесмртности.6 Према прикладном изразу француског историча
ра Жоржа Миное, самоубиство је „црна и зјапећа рупа“ (Minoa 2008, 
377), која запрепашћује, застрашује и револтира, али и фасцинира. 
Питање зашто се антрополог убио је вероватно неизбежно као и у сва
ком другом случају самоубиства, али је узалудно постављати га зато 
што, како пише амерички писац Вилијам Стајрон у аутобиографском 
есеју/роману Darkness Visible (1992)7 о свом искуству тешке депресије 
и борби за живот, у његовој основи лежи погрешно уверење „да по
стоји један једини непосредан одговор – или можда комбинација од
говора – (...)“ и „обично води чудним спекулацијама, које су највећим 
делом и саме заблуде“ (Stajron 2006–2007, 194). Управо у тој немогућ
ности спознаје истине лежи слободан простор за „језичке игре“ при
поведања и имагинацију као полигон књижевности.

Бјуел Халвор Квејн је рођен 1912. у Бизмарку у Северној Дако
ти. Потицао је из породице лекара која је припадала вишој средњој 

6    William Wordsworth: „Oda o nagovještajima besmrtnosti kroz sjećanja na rano 
djetinjstvo“. Preveli Marko Vešović i Omer Hadžiselimović. Ajfelov most, https://www.
jergovic.com/ajfelovmost/williamwordsworthodaonagovjestajimabesmrtnosti
krozsjecanjanaranodjetinjstvo/

7    Шира верзија предавања које је Стајрон одржао на симпозијуму Одсека за пси
хијатрију Џонс Хопкинс Универзитета о афективним поремећајима у Балтимо
ру 1989. године. Његова књига о депресији (Стајрон је више волео израз „мелан
холија“) изашла је у српском преводу под насловом Видик таме (Градац, 2011).
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класи; отац му је био угледни хирург др Ерик П. Квејн (1870–1962), 
један од оснивача клинике Квејн и Рамстед у Бизмарку, а мајка др 
Фани Дан Квејн (1874–1950), оснивачица санаторијума за туберку
лозне пацијенте. Родитељи су му се развели два месеца пре његовог 
самоубиства. Студирао је најпре зоологију на Универзитету Медисо
на у Висконсину (1929–1934), а потом постдипломске студије антро
пологије на Колумбија универзитету у Њујорку код Франца Боаса и 
Рут Бенедикт. 

Имао је разноврсна интересовања и таленте: од ране младости за
нимале су га природне науке и техника, али и књижевност, музика и 
ликовне уметности. Своје етнографске белешке и дневнике са путо
вања илустровао је цртежима и портретима, међу којима се издваја 
портрет, рађен оловком, младића по имену Бари, кога је Квејн довео 
из области Савусаву на обали острва Вануа Леву у Накороку (Фиџи) 
као свог помоћника (Quain 1948, 441). Био је надарен пијаниста и по
мало композитор; компоновао је химну за матурску прославу своје 
генерације у гимназији у Бизмарку. Према казивању проф. Кастра 
Фарије: „Прво што је потражио када је стигао у Кујабу био је клавир, 
што није нимало лако наћи (...). Кујаба се налази на крају света. При
чало се да је био прави виртуоз“ (Karvaljo 2005, 38). Прва асоцијација 
коју ова анегдотска прича изазива вероватно је ексцентрични лик 
Фицкаралда из филма Вернера Херцога (в. Mrgić 2019, 40–49). 

У време драматичне смрти у туђини имао је само 27 година, али 
је дотада стигао да проведе динамичан и буран живот испуњен пу
товањима и теренским истраживањима. Након завршене гимназије 
у Бизмарку пропутовао је САД,  а пре уписа на факултет боравио је 
у Европи, Совјетском Савезу и на Блиском истоку. У току основних 
студија, пола године је радио као морнар на броду који је пловио до 
Шангаја (1931). Као докторанд учествовао је у раду семинара којим 
је руководила Маргарет Мид 1934. године и написао монографску 
студију о Ирокезима за зборник који је Мид и уредила (Quain 1937). 
Крајем исте године венчао се са Полом Хурлберт (1912–?) из Вермонта 
(Масачусетс) на Менхетну,8 где су вероватно и живели. Изгледа да су 
се разишли, можда и развели, али није познато када се то догодило. 

Докторирао је 1936. након теренског истраживања у трајању 
од десет месеци на острву Вануа Леву у архипелагу острва Фиџи 
(1935–1936). Главни резултат тог етнографског рада је обимна и бо

8   The Wisconsin Alumnus, February, 1937, Vol. 38, No. 5, 201. 
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гато документована монографија под насловом Fijian Village: An 
Anthropologist’s Account of Fijian Institutions, Ethics, and Personalities, 
објављена постхумно 1948. године када је преминула Квејнова мен
торка Рут Бенедикт. Бенедикт је читала и кориговала рукопис још 
док је он био у настанку да би потом написала Увод за књигу и за
вршно поглавље, „Друштвена кохезија у Накороки“ (1947), пошто то 
аутор није стигао да уради за живота. Написао је само кратак Пред
говор у марту 1938. за време боравка у Рио де Жанеиру. Моногра
фија је општег карактера и садржи 13 поглавља која су посвећена 
друштвеној организацији, географији и политичкој историји Фиџија, 
као и легендама о области Накорока у унутрашњости острва и исто
именом селу са стотинак житеља и 12 домаћинстава, међу којима 
је Квејн најдуже боравио и радио. Књига обилује подацима и сту
дијама случајева: о свакодневном начину живота, привреди, струк
тури домаћинстава, систему каста и врховној власти, сродству, обре
дима из животног циклуса, религији, статусу и титулама, богатству 
и друштвеној кохезији. Томе треба додати лингвистичке напомене, 
речник имена и титула, списак илустрација (црнобелих фотогра
фија, ручно нацртаних мапа, графикона сродства), библиографију 
и индекс појмова. Овако опремљена књига је изашла захваљујући 
заузимању Рут Бенедикт и Квејнове мајке, која је годинама након 
његове смрти предано радила на сређивању и објављивању његове 
рукописне заоставштине. То важи и за друга постхумно објављена 
дела Б. Квејна: збирку фолклора, The Flight of the Chiefs: Epic Poetry of 
Fiji (1942),9 која је илустрована његовим цртежима, монографију The 
Trumaí Indians of Central Brazil (Murphy & Quain 1955), објављену на 
подстицај Чарлса Веглија и скицу граматике крахо језика, коју је сту
денткиња лингвистике Олив Шел дорадила и приредила за штампу 
(Shell & Quain 1952). 

Квејн је стигао у Бразил у фебруару 1938. са Боасовим пис
момпрепоруком и намером да се, према договору између његових 

9    Збирка садржи транскрипте и преводе традиционалних епских песама, легенди 
о јуначким прецима који су живели у давно напуштеном селу званом Лет по
главица, народних прича и песама које прате плесови мушкараца. Највећи део 
фоклорног материјала потиче од Квејновог информанта Велеме, видовњака и 
барда, који га је добио наводно од самих предака у стањима транса и сновима. У 
свом иначе повољном приказу књиге, Едвин Бароуз (Burrows 1943, 304) указује 
на само један недостатак, непостојање анализе случаја; Квејн није искористио 
јединствену прилику да дубље истражи околности које су учиниле Велему једи
ним живим видовњаком и оригиналним тумачем/наследником старе традиције.
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професора и руководства бразилског Националног музеја, придру
жи Вилијаму Липкајнду и његовој супрузи у проучавању делимич
но акултурализованих Каража Индијанаца (в. Lipkind 1948). Најпре 
је боравио у Рио де Жанеиру, где је успоставио контакт са директор
ком Музеја Елоизом Алберто Торес  и бразилским колегама. У апри
лу 1938. је дошло до промене плана: Квејн је поднео нови захтев на
ционалном Савету за научна истраживања и, захваљујући утицају 
Елоизе Торес у стручним и политичким круговима, добио дозволу 
за етнографски рад међу „дивљим“, нецивилизованим Трумаи Ин
дијанцима у горњем току реке Шингу, чему се оштро успротивила 
„пуристичка“ Служба за заштиту Индијанаца.

У том периоду, у Бразилу је радило још неколико антрополога из 
САД и Европе: Џулс Хенри (1904–1969) је проучавао Каинганг у брд
ском подручју на југу Бразила, његов колега Чарлс Вегли Тапирапе 
на истоименој притоци реке Арагваје (група из породице тупи јези
ка), Рут Ландес религију кандомбле међу црнцима у Рио де Жанеиру 
и Салвадору, а Клод ЛевиСтрос је припремао своју велику експеди
цију у Мато Гросо. Неки од поменутих научника срели су се, однос
но упознали у Бразилу, о чему сведочи групна фотографија у башти 
Националног музеја у Рију (Еpstain 1999), снимљена 1939. године, као 
и приватна преписка између главних учесника, на коју се позивају 
главни наратор романа и Ерика Томас (Thomas 2018) у свом чланку 
o Б. Квејну. На фотографији се могу препознати Елоиза Торес, Клод 
ЛевиСтрос, Рут Ландес, Чарлс Вегли и бразилски музејски етнолози 
Луис де Кастро Фарија, Рајмундо Лопес да Куња и Едисон Карнеиро. 
У то време, приповеда главни наратор Девет ноћи, Бјуел Квејн је био 
одсутан али жив, негде међу Крахо Индијанцима, а „слика је (...), уп
раво по том одсуству, његов портрет“. „Сви који се појављују на сли
ци познавали су Бјуела Квејна, а барем троје од њих однело је у гроб 
податке које никада нећу успети да сазнам. Толико сам био опчињен 
да сам неколико пута ухватио себе како зурим у фотографију (...), и 
покушавам да ишчупам одговор из очију Веглија, госпође Елоизе и 
Рут Лендс“ (Karvaljo 2005, 31).

МеЂу труМаи инДиЈанЦиМа 
У време Квејновог истраживања, територија Трумаија на горњем Рио 
Шингуу, притоци Амазона, била је неприступачна и неистражена. 
Први европски истраживач из XIX века који ју је посетио и успоста
вио површан контакт са њима (1884, 1887) био је самоуки немачки 
етнолог Карл фон ден Штајнен (1885–1929), који је студирао меди
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цину у Цириху, Бону и Стразбуру и обучавао се за психијатра у Бе
чу и Берлину, у чувеној болници Шарите (Boas 1930; Hemming 2003). 
Фон ден Штајнен је посетио једина два села Трумаија, где је његов 
истраживачки тим, који су чинили његов брат Вилхелм, Паул Ере
нрајх, Француз Перо и петорица Бразилаца, био пријатељски доче
кан, иако су ови Индијанци словили за агресивне и непријатељски 
расположене према суседима и свим странцима. 

Према ЛевиСтросовом сведочењу у Тужним тропима, авионски 
саобраћај између Корумбе на реци Парагвај, „капије Боливије“ – град 
се у ствари налази на тромеђи бразилске државе Мато Гросо до Сул, 
Боливије и Парагваја – и Кујабе, престонице Мато Гроса (400 км ваз
душном линијом), био је тек у повоју. Тридесетих година XX века се 
најчешће путовало речним паробродима, као што су Н/М Сидаде де 
Корумба и „Гвапоре“, који су саобраћали на линији Кујаба – Корумба 
– Порто Есперанса (LeviStros 1999, 155–158). Кујаба је основана сре
дином XVIII века; први колонисти из Сао Паула, тзв. bandeirantes (в. 
Mrgić 2019, 32–33), искрчили су земљиште уз помоћ локалног пле
мена Куксипо и изградили привремено насеље. Када су Индијанци 
пронашли злато чија се количина мерила тонама, насеље је израсло 
у рударски колонијални град који је доживео своје доба славе. 

Почетком маја 1938. Квејн је на путовању малим бродом „Еол“ од 
Порто Есперансе до Кујабе срео Кастра Фарију, који је требало да се у 
Кујаби придружи ЛевиСтросовом тиму као представник Национал
ног музеја и члан Надзорног одбора, тј. званично овлашћени над
зорник страних експедиција. Видевши у кабини фон ден Штајнено
ву књигу Unter den Naturvölkern Zentral-Braziliens, Кастро Фарија је 
схватио да се на броду налази још један етнолог, што је и записао у 
свом дневнику, који ће 2001. објавити као књигу, Um outro olhar: diário 
da expedição à Serra do Norte (енг. превод: Another Look: A Diary of the 
Serra do Norte Expedition). У разговору са Карваљом присетио се, на
кон толико година, да је амерички колега помогао при истовару Ле
виСтросовог камиона у Кујаби (Karvaljo 2005, 36). Штавише, Квејн и 
ЛевиСтрос су одсели у истом хотелу, Еспланада, у граду, где су обоји
ца припремали своје експедиције током маја и јуна 1938. Вероватно 
се тада Квејн поверио свом колеги да има неке промене на кожи, које 
су наводно указивале на симптом сифилиса. ЛевиСтрос у Тужним 
тропима нигде не помиње Квејна, али је у Њујорку у разговору са Рут 
Бенедикт препричао појединости њиховог сусрета (Karvaljo 2005, 39). 

Квејн је стигао до Трумаија тек у августу 1938. користећи разне 
врсте превоза, од камиона којим се довезао до Индијанске станице 
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Симоес Лопес и запрежних воловских кола на путовању кроз сава
не до кануа за пловидбу реком Колизеу и њеним брзацима. Успут је 
посетио неколико племена из три различите језичке породице – ка
рипске, аравачке и тупи, и задржао се у једном селу Камајура. У току 
путовања открио је више од двадесет села настањених „пријатељс
ким“ и „нетакнутим“ Индијанцима који су припадали различитим 
културним групама (Murphy & Quain 1955, 7–8;  LèviStrauss 1948). 
Сматрао је да у подручју реке Колизеу има посла за пола туцета ет
нолога. Планирао да је се у наредних пет година врати на терен и 
настави истраживања (Wagley 1955, viii).

Квејн није знао језик Трумаија, за који је сматрао да није сродан ни 
једном језику околних племена. То му је отежавало комуникацију, сти
цање поверења и учешће у животу мале заједнице која је имала само 
5 домаћинства и укупно 43 особе, 17 мушкараца, 16 жена и десеторо 
деце. Ограничено знање тупи (камајура) језика му је ипак омогући
ло да се споразумева са билингвалним Трумаијима и четири (отете) 
жене које су потицале из других група (Камајура, Суја и др). Морао је 
да се ослони на посматрање и сакупљање грађе о свакодневним до
гађајима и активностима у селу, обредима врачања и другим „видљи
вим“ аспектима њиховог редукованог друштвеног живота, као и да 
учи из сопствене интеракције са њима. Био је сам, једини белац у тој 
области и локалној групи десеткованој болестима, отмицама жена и 
материјалном оскудицом. Сви становници села, а поготово жене, жи
вели су у непрестаном, скоро хистеричном страху од ноћних напада 
суседних, непријатељских племена Камајура и Суја. Квејнова интере
совања, ограничења у раду и прекид истраживања – 10. октобра 1938. 
је добио писмени налог од окружног инспектора Министарства за рад 
да одмах напусти то подручје и врати се у Рио – утицали су и на квали
тет етнографске грађе. Према Мерфију, њен најбољи део чине опсерва
ције о међусобно повезаним темама као што су личност, етос, живот
ни циклус, интерперсонално понашање и ставови, док су материјална 
култура и религија мање документовани (Murphy & Quain 1955, 2).   

Осам година након Квејновог истраживања, Едуардо Галвао, 
Веглијев студент са Колумбија универзитета и први бразилски антро
полог са докторатом, посетио је област горњег Рио Шингуа и устано
вио да је број Трумаија толико опао и да су они запали у такво стање 
дезорганизације да је њихов опстанак био мало вероватан (Wagely 
1955, v). Сам Вегли је 1953. године кратко боравио код Трумаија у 
привременом логору на месту њиховог старог села. Група je има
ла само 24 особе: шесторицу мушкараца, десет жена и осморо деце. 
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Упркос свему, опстали су до данас; њихова популација има око 258 
особа, које живе у три села у Домородачком парку Рио Шингу, а извор
ни језик им је у изумирању јер деца и омладина говоре претежно пор
тугалски као свој матерњи језик.10 Овај резерват је основан 1961. на 
иницијативу браће Виља Боас, Орланда и Клаудија, заштитника Ин
дијанаца и учесника експедиције Ронкадор–Шингу 1943–1960, коју је 
подстакао маршал Кандидо Маријано да Силва Рондон11 (1865–1959), 
велики истраживач, географ и картограф унутрашњости Бразила и 
први начелник Службе за заштиту Индијанаца  (основана 1910; од 
1967. позната под акронимом FUNAI – Fundação Nacional do Índio). 

Критичан према Рондоновој политици „цивилизовања“ Индија
наца и раду његове „изопачене“ Службе, Бјуел Квејн је сматрао да су 
у кварењу Индијанаца главну улогу имали бразилска држава, утицај 
Контовог позитивизма на самог Рондона и бразилско средње образо
вање и опште безвлашће у пограничним областима. У њима је жи
вео „изрођени тип сеоских Бразилаца“ – “најгори бразилски олош“, са 
којим су Индијанци најчешће били у контакту (из непослатог писма 
Маргарет Мид, 4. 06. 1939, нав. у Karvaljo 2005, 65, 115).

„БекстВо“ са терена у сМрт
Тек у марту 1939. Квејн је добио званичну дозволу за теренски рад 
међу Крахо Индијанцима, противно његовој жељи да се врати код 
Трумаија и настави започето истраживање. Огорчен одлуком да се 
дозвола додели Курту Нимуендајуу, изгубио је ентузијазам и нера
до отпутовао у Каролину. Одатле је продужио до насеобине Крахоа 
зване Крупна глава, где је боравио до краја јула 1939, када је одлу
чио да прекине рад и врати се у Каролину. Још почетком јуна, Квејн 
је, због нечега видно забринут, обавестио Елоизу Торес о намери да 
напусти Бразил и врати се у  Њујорк: „(...) породични проблеми за
хтевају моје присуство у Сједињеним Државама. (...) Моји родитељи 
су управо прошли кроз мукотрпну бракоразводну парницу која је 
трајала шест месеци. Имају скоро седамдесет година, а мрзели су се 
више од тридесет“ (Karvaljo 2005, 21).

Тог дана уочи самоубиства Квејн је спалио писма од куће и на
писао бар седам писама сродницима, Елоизи Торес, Маноелу Перни 

10   „Trumai“. Coleção BEĨ. http://colecaobei.com.br/about/trumai/61
11    О Рондоновим експедицијама у Мато Гросу и западном Бразилу, Рондоновој те

леграфској линији и Комисији пишу Hobson 2018; Roosevelt 2012 (као учесник 
експедиције 1910. године); LeviStros 1999, 195, 204–206 и др.
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и својим професорима. У њима је навео извесну заразну болест као 
главни узрок свог чина и изразио последњу вољу да се његова преос
тала финансијска средства, након измирења дугова, намене фонду за 
стипендије студената и антрополошка истраживања. (То је и учиње
но: коауторска монографија о Трумаи Индијанцима је била финан
сирана средствима Квејнове фондације.) Самоубиство је извршио на 
бруталан начин, користећи бријач да пресече вене на рукама и нога
ма, да би се напослетку сав обливен крвљу обесио омчом направље
ном од мреже за лежање. У таквом стању су га нашла двојица Крахо 
Индијанаца, његови водичи Исмаел и Жоан Кануто Ропка (Ропко),12 
по повратку са оближње фазенде, где су тражили помоћ за повређе
ног антрополога. Пре самоубиства, Квејн се побринуо да спречи би
ло коју сумњу у њихову одговорност и да буду исплаћени за свој рад. 

Само годину дана након његове смрти, локални земљопоседници 
су из заседе напали насеобину Крупна глава и још једно село, убили 
двадесет седморо индијанских мушкараца, жена и деце, укључујући 
њиховог поглавицу и опљачкали села. Преживели Индијанци су по
бегли и сакрили се у шуми. Након крвопролића и суђења починио
цима, Служба за заштиту Индијанаца је оградила територију Кра
хоа и претворила је у њихов резерват „Маноел да Нобрега“ (Karvaljo 
2005, 71). Савремени Крахо или Тимбира живе у новом резервату 
Краоландија који је основан 1990. и настоје да сачувају свој етнокул
турни идентитет и матерњи тимбира језик из велике породице Ге, 
како се наводи на сајту Института за социоекологију бразилских 
Индијанаца.13 Главни наратор Девет ноћи, који је кратко боравио 
код њих 2001. године да би их „напустио као и сви белци“, пише да 
су ови Индијанци „цивилизацијска сирочад. Напуштени су. Потреб
ни су им савези са светом белаца, светом који они мукотрпно и нај
чешће узалудно настоје да разумеју. (...) Јер свет припада белцима“ 
(Karvaljo 2005, 105).

Позивајући се на Фројдов есеј „Жалост и меланхолија“ из 1917. 
године (Frojd 2006–2007b) и аналогију између психичког бола и 
„унутрашњег крварења“ (Frojd 2006–2007a, 164), Ерика Томас износи 
занимљива запажања у вези са могућом мотивацијом и симболич
ком поруком Квејновог самоубилачког чина – комбинација заразне 
болести и сечења тела призива асоцијацију на професионална за

12    У Квејновој транскрипцији ово име се јавља у две варијанте – Rüpkhü, Rupkhu и 
Rɔphkɔ (Shell & Quain 1955, 117, 119).

13   Povos Indigenas Brazil, https://pib.socioambiental.org/en/Povo:Krah%C3%B4
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нимања његових родитеља, оца хирурга и мајке посвећене лечењу 
и искорењивању туберкулозе. С друге стране, Квејнов енигматични 
епистоларни исказ, „Умирем од заразне болести“, био је његов коли
ко и свих Индијанаца који су били жртве етноцида изазваног епи
демијама: „Из те перспективе, Бјуел Квејн је носио болест која није 
била [само] његова“ (Thomas 2018, 75). 

Томе треба додати да се вешање дуго сматрало  „народским“ на
чином самоубиства, који је породица доживљала као „срамоту и 
настојала да га прикаже као незгоду или припише лудилу“ (Minoa 
2008, 376), а тако је и данас у многим срединама. То би могло укази
вати на Квејнову тежњу да се и у смрти изједначи с обичним светом, 
народом. Кастро Фарија је уочио код Квејна извесну црту субмисив
ности, али и разметљивости у односима са другима, самопотцењи
вање и склоност да омаловажава свој материјални статус и класно 
порекло (губитак самопоштовања и разоткривање личне интиме су, 
према Фројду, неки од типичних симптома „меланхолије“), израже
ну, можда и претерану дарежљивост – обичај да чашћава колеге у 
скупим ресторанима на Копакабани, као и филантропско деловање 
из сенке. 

Како год било, није могуће открити узроке који су Бјуела Квеј
на довели у стање таквог психичког растројства да одузме себи жи
вот баш тог одређеног дана, у ноћној осами и индијанској земљи. 
Ту најинтимнију од свих личних тајни понео је са собом у необеле
жен гроб, у којем је, по својој изричитој жељи, сахрањен испод дрве
та на којем се обесио.14 Остају само претпоставке и нагађања – да су 
том самосакаћењу и самоуништењу кумулативно допринели мно
ги стресни чиниоци: изолација и неуспех у теренском истраживању, 
породични проблеми (наводно неверство супруге и раздвајање или 
развод; развод родитеља), осећање кривице због наводне хомосексу
алности (спекулација), акутно осећање усамљености и отуђености, 
очајање услед губитка животног смисла и личног осведочења у жа
лосно стање и осуђеност „дивљих“ бразилских Индијанаца на девас
тацију и изумирање. То ће више од пола века касније резигнирано 
потврдити његов славни и дуговечни колега, „песник у лабораторији“ 
(како га назива бразилски антрополог и активиста Патрик Вилкен; 
Wilcken 2010), у свом носталгичном фотографском мемоару о Бра

14    Упркос залагањима Елоизе Торес, на том месту никада није подигнуто спо
менобележје. Његов кенотаф се налази на локалном гробљу у родном Бизмарку.
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зилу (LèviStrauss 1995).15 Озбиљну депресију је евентуално могла да 
погорша нека инфекција (зна се да је имао нападе маларије), однос
но заразна или полно преносива болест, можда лепра или сифилис, 
који је наводно добио од анонимне бразилске проститутке, за време 
карневала у Рио де Жанеиру 1938. године. 

У предговору Ч. Веглија за монографију о Трумаи Индијанцима 
и уводу који је Р. Бенедикт написала за Село на Фиџију (1948), наво
ди се само да је антрополог трагично окончао живот на етнографс
ком терену у Бразилу, а не да је починио самоубиство, које би, према 
Диркемовој класификацији, спадало у егоистички, односно егоано
мијски тип (Dirkem 1997). Изгледа да се о томе дуго ћутало у аме
ричкој антрополошкој заједници, иако су сви поменути научници, 
Квејнове колеге и професори са Колумбија универзитета то знали. 
Можда је овде прикладно евоцирати Витгенштајнов афоризам из 
Трактата: „Oно о чему се не може говорити, о томе се мора ћутати“ 
(Wittgenstein 1922, 90). 

У разговору са Карваљом, проф. Кастро Фарија је рекао: „Квејно
ва смрт никога није потресла. Чак ни његове колеге са Колумбије. То 
није ретко у Америци, тамо су људи велики индивидуалисти. Истин
ски се потресла само Елоиза, јер је она у Бразилу била одговорна за 
његова истраживања“ (Karvaljo 2005, 32). То није сасвим тачно: Квејн 
је био један од омиљених студената Рут Бенедикт, која је имала слу
ха и емпатије за потребе студената у тој мери да је многима од њих 
пружала професионалну, моралну и материјалну подршку, што је 
посведочио Сидни Минц (Mintz 2004, 114–115). Телеграм о Квејновом 
самоубиству примила је за време одмора у Стеновитим планинама 
на граници са Канадом. У писму саучешћа његовој мајци наводи да 
је „неутешна у свом болу“: „(...) Бјуел у мом срцу има посебно место, 
али у овом тренутку једино успевам да мислим на лични губитак и 
да оплакујем вашу патњу (...)“ (Karvaljo 2005, 17–18).

Овај навод указује на један занемарени аспект у антрополошким 
проучавањима смрти, а то је управо разумевање субјективног иску
ства ожалошћених (в. Gerc 2010, 22–25 о етнографској медитацији 
Лоринга Денфорта у Грчкој). О томе је писао интерпретативни ан
трополог Ренато Розалдо (Rosaldo 1889, 1993) у свом канонском есеју 

15    Перцептивну и сензибилну интерпретацију овог дела као „монтаже књижевних 
и фотографских сећања“ и врсте „фоторомана“ износи Диазио 2009 (предавање 
одржано 29. 05. 2009. у Војвођанском музеју у Новом Саду приликом затварања 
изложбе фотографија Клода ЛевиСтроса и Жослина де Јонга). 
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о „културној сили“ емоција. Према Розалду, инхерентна ограничења 
етнографског знања о смрти и њеним психолошким ефектима дели
мично произлазе из чињенице да многи етнографи, већином мла
ди људи, немају лична искуства губитка вољених и блиских особа 
и немају представу колико то може бити болно и неподношљиво за 
преживеле (Rosaldo 1993, 9). На основу личног трауматичног иску
ства, Розалдо је увидео да емоционална сила смрти потиче из ин
тимног односа према њој као трајном прелому, раскиду и губитку,16 
а не као апстрактној мада суровој чињеници. Тако се осећа родитељ 
(замислимо на тренутак бол Квејнове мајке) када чује да је њено или 
његово дете страдало, а не нечије туђе дете. Уместо уопштеног разма
трања смрти, сугерише амерички антрополог, мора се сагледати по
зиција ожалошћеног субјекта у пољу друштвених односа како би се 
разумело његово или њено емоционално искуство (Rosaldo 1993,  2).

На другој страни је симптоматично ћутање, не само о самоубиству 
антрополога, вероватно из страха од стигматизације, него и субјеката 
антрополошких проучавања у оновременој америчкој дисциплини, 
посебно у њеном психолошки оријентисаном (касније потцењеном) 
огранку култура и личност. Занемаривање ове и других, са њом 
повезаних, еминентно антрополошких тема (колонијално насиље и 
геноцид) у првој половини XX било је вид колективног и индивиду
алног порицања, научног „слепила“ или пак свесног дистанцирања 
од етнографије са „тако много суза“ (ScheperHughes 2003, 108), из 
епистемолошких, етичких или политичких разлога. 

Како је самоубиство константна појава у друштвеном животу, 
антропологија се тек однедавно хвата у коштац с овим изазовним 
проблемом, упркос свим тешкоћама у његовом етнографском проу
чавању (услед изузетности самог чина), тако што подједнаку пажњу 
посвећује различитим репрезентацијама самоубиства, од народних 
и популарних схватања до ауторитативних научних дискурса (пси
хијатрије, социологије, статистике), религије и теологије, правне ре

16    Осећање губитка можемо имати и када чујемо вест о смрти некога кога смо 
доживљавали као блиског или „свог“ иако га никада нисмо срели и лично 
познавали. Тако је Вилијам Стајрон доживео смрт Албера Камија у саобраћајној 
несрећи 1960, баш уочи свог доласка у Париз, где је намеравао да се сретне са 
њиме. Фасциниран његовим писањем у Миту о Сизифу (посебно о филозофском 
проблему самоубиства), Странцу (о „космичкој усамљености Мерсоа“) и есеју 
о гиљотини, писац ремекдела Софијин избор је под утицајем Камијевог стила 
(нарација из перспективе осуђеног на смрт) написао свој први велики, али и 
контроверзни роман, Исповести Нета Тарнера, за који је добио Пулицерову 
награду 1968. (Styron 1992, 20–24).
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гулативе итд. у ваневропским друштвима и у оквиру различитих 
популација (Münster & Broz 2016). Жорж Миноа, који је проучавао 
историју самоубиства у западним друштвима од античког доба до 
краја XVIII века, сугерише да данас треба расправљати како о биое
тици, тако и о „танатоетици“ (Minoa 2008, 377).

етнографски раД и његоВе неЛагоДности:  
ЖиВот и сМрт на терену
Поред субјективних мотива, личне идиосинкразије и животне исто
рије Бјуела Квејна, постојали су и објективни чиниоци, а то су приро
да и услови етнографског истраживања у првој половини XX века, по
себно у политичкој атмосфери непосредно уочи Другог светског рата. 
Малиновскијевски моделузор је подразумевао дуготрајни боравак и 
рад изолованог појединца у непознатој, често и непријатељској сре
дини страног друштва, далеко од куће и подршке себи сличних. Гер
цов лапидарни афоризам, да антрополог на терену „мора да научи 
да живи и мисли истовремено“, „да друштво посматра као објекат 
и да га доживи као субјект“ (Geertz 2001, 39), сажима главне, „скоро 
шизофрене“, захтеве (према изразу Марка Ожеа, нав. у  Еrber 2013, 
31), али прећуткује реалије комплексног, интензивног и дубоко лич
ног искуства (в. Cesara/Poewe 1982; Poewe 2018), које се по инерцији 
своди на метод, тзв. посматрање с учествовањем. Живот на терену је 
много више од тога, као што су посведочили Малиновски у Дневнику 
у строгом значењу те речи (превео са пољског проф. др Н. Ф. Павко
вић), који је одавно требало објавити на српском језику, Еленор Смит 
Боуен (Лора Боханан [Bohannan]) у етнографском роману Повратак 
смеху (Return to Laughter, 1964), ЛевиСтрос у Тужним тропима, Ма
линовскијева студенткиња Хортенс Паудермејкер у извештају о свом 
антрополошком „путу“ и методолошком приручнику (Powdermaker 
1966), Ненси Хауел у студији о томе како „преживети“ теренски рад 
(Howell 1990), Настасја Мартен у својој аутоетнографији (Marten 2022) 
и многи други.

Према писању Рут Ландес, Квејнове колегинице,  бразилско 
друштво је било строго патријархално, са диктаторским  режимом 
тзв. Нове државе који је  1937. године успоставио државним ударом 
бразилски председник Жетулио Варгас. Ултранационалистичка иде
ологија позната као integralismo била је раширена у војсци и блиска 
фашистичкој и нацистичкој (Landes 1986, 120). Владало је снажно ан
тиамеричко расположење и пропаганда усмерена против Рузвелтове 
политике „добросуседских односа“, у шта су се млади амерички ан
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трополози и непосредно уверили.17 Сви странци, а поготово Англоа
мериканци, били су под присмотром режима полицијске државе и 
страховали да би могли бити осумњичени за шпијунажу, кршење бра
зилских закона или илегално комунистичко деловање (ЛевиСтрос 
је два пута био хапшен и притваран приликом одласка из земље).

Ландес, која је имала богато искуство у теренском раду међу се
верноамеричким Индијанцима (Оџибва/Чипева у Онтарију, Дакота 
Санти у Минесоти и Потавотоми у Канзасу), проучавању национа
листичког (панцрначког) покрета харизматичног вође Маркуса Гар
вија са Јамајке и црних јудаистичких заједница у Харлему, била је 
уплашена с разлогом. Из професионалних, а вероватно и приватних 
побуда контактирала је са прогоњеним бразилским интелектуалци
ма и дисидентима са левице који су јој омогућили приступ обредима 
кандомбла. У писму које је у марту 1939. упутила Рут Бенедикт наво
ди да се „након две недеље ужаса“ налази у „стању потпуне емотивне 
усамљености“ (Karvaljo 2005, 43). Уз то, била је Јеврејка и њени стра
хови од растућег антисемитизма у Бразилу, чији је главни идеолог и 
промотер у 1930им био писац и политичар крајње деснице Густаво 
Баросо (члан странке Интегралистичке акције), били су оправдани 
(Veloso Beilke & Comacio 2019, 5–6).

Погибије и убиства антрополога на терену, поглавито мушкараца 
али и жена, дешавали су се у разним деловима света (само у 1970им 
и 1980им било је око 70 случајева смрти северноамеричких антро
полога; Howell 1990, x), као што се дешавају и данас. Случај силовања 
и убиства младе Хенријете Шмерлер (који је Ландес 1986. поменула, 
али не наводећи име), студенткиње Ф. Боаса, Р. Бенедикт и М. Мид, 
1931. године у резервату Апача у Аризони, поново је отворен у 1980
им и постао предмет усијане антрополошке расправе о родним ас
пектима теренског рада (Steffen 2017; Schmerler 2017). Ненси Хауел, 
учесница харвардског тима на чувеном Калахари пројекту и супруга 
Ричарда Лија, која је 1985. изгубила четрнаестогодишњег сина Але
кса Лија у саобраћајној несрећи у Боцвани, била је професионално и 
лично мотивисана да спроведе истраживање о здравственим и без
бедносним факторима ризика у етнографском раду, укључујући те
лесне и менталне повреде, болести, насиље (сексуално и политичко), 
саобраћајне и друге несреће, као и случајеве фаталних исхода. На по

17    Квејн је у писму Рут Ландес навео садржај једног летка: „Ако Немачка нападне 
Бразил, Сједињене Америчке Државе ће нас бранити, међутим нема ко да нас 
брани од америчког империјализма“ (Karvaljo 2005, 44).
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зив за учешће у пројекту одговорило је 236 социокултурних антро
полога, археолога и лингвиста оба пола из различитих делова света. 
Коначни извештај са подробном статистичком анализом случајног 
узорка анкетираних и добијених одговора објављен је под насловом 
Surviving Fieldwork (Howell 1990). Ипак, међу случајевима депресије, 
болести и смрти на терену нигде се у студији не помиње Бјуел Квејн; 
наводи се само кратак одломак из сведочења Рут Ландес о аноним
ном америчком антропологу који је извршио суицид у Бразилу.

У првој деценији XX века Илонготи са Лузона убили су америчког 
антрополога Вилијама Џонса (1871–1909). Џонс је био Индијанац из 
племена Фокс са докторатом из лингвистичке антропологије (о гра
матици алгонкинских језика) који је одбранио 1904. на Колумбија 
универзитету код Боаса. Као асистент запослен у чикашком Музеју 
Филд, 1908. је отпутовао на Филипине, тада под врховном влашћу 
САД, да би вршио истраживање на Лузону. Након десетак месеци рада 
у илонготским планинским селима, у марту 1909. Илонгот по име
ну Палидан (Палидат), кога је Џонс раније излечио и сматрао прија
тељем, напао га је изненада заривши му боло (врста мача сличног 
мачети) у врат (Rideout 1912). Џонсов случај је био накнадно рекон
струисан и анализиран из критичке перспективе постколонијалне 
антропологије, у ширем контексту америчког империјализма, бе
лачког расизма и амбивалентне позиције антрополога индијанског 
порекла између света колонизатора и света колонизованих, како код 
куће тако и на страном терену (Vigil 2018).

Илонготи су у то доба повремено организовали оружане нападе 
на непријатељска племена ради „лова на главе“. Пола века касније 
проучавали су их брачни пар Мишел и Ренато Розалдо (1967–1969, 
1974), живећи са њима укупно три године. “Ако питате неког ста
ријег човека са севера Лузона зашто људима сече главе”, почиње Ро
залдо свој  извештај, његов одговор је такав да  „ниједан антрополог 
не зна шта да учини са њиме“ (Rosaldo 1993, 1). По речима инфор
манта, бес који се рађа из жалости за покојником тера га да убија 
друге људе. Чин одсецања и бацања главе жртве омогућава му да 
искали осећања, да себи дâ одушка, да избаци гнев и бол због соп
ственог губитка. Док су још практиковали тај обичај (1972. године, 
за време Маркосовог режима и ванредног стања у земљи, одуста
ли су од њега из страха од смртне казне), илонготски мушкарци су 
напросто подразумевали да жалост за покојником и бес доводе до 
лова на главе. Розалдо дуго није могао да разуме њихов агресивни 
став и осветничко понашање, мада је као антрополог наслућивао 



|  173  |

да је реч о културној сили емоција (уп. Ahmed 2004 o „културној по
литици емоција“). 

Стварно и дубоко лично разумевање овог психосоцијалног и кул
турног феномена је уследило седам године касније, и то на најтежи 
начин, када је Розалдо изненада изгубио супругу и остао сам са два 
мала детета у домородачком селу Мунгајанг на Лузону. На самом по
четку њиховог заједничког етнографског истраживања код народа 
Ифугао на северу острва, 11. октобра 1981. Мишел Розалдо је хода
ла планинском стазом у пратњи двеју жена када се оклизнула и па
ла низ стрму литицу у набујалу реку; била је на месту мртва. Чим је 
пронашао њено беживотно тело, Розалдо је побеснео: „Како је могла 
да буде тако глупа и падне?“ Како је могла да га „напусти“? (Rosaldo 
1993, 9). Јечао је и дубоко уздисао, али није могао да плаче. Око ме
сец дана касније, записао је у свом дневнику да проживљава ноћну 
мору и да се гуши од нагомиланог беса и једа, који је у ствари бло
кирао тугу и неисплакане сузе.

Тек након петнаестак месеци, био је у стању да се врати свом ан
трополошком раду (дотад је помишљао да можда никад више неће 
моћи да се бави антропологијом), и то тако што се ухватио у коштац са 
болном темом, осећањима беса и туге на примеру Илонгота, који су 
трауму губитка неког свог разрешавали путем лова на главе неприја
теља. У томе му је помогло и писање „антропоезије“ (antropoesía), ка
ко је Розалдо означио своје перцептивне, наративне и етнографски 
дескриптивне песме слободног стиха, које је записивао много годи
на након оног „дана када је Шели умрла“. Таква поезија је, његовим 
речима, позиционирана у друштвеном и културном свету и бави се 
у суштини људским стањем. Главни предмет његове збирке песама 
и етнографских есеја о туговању у жалости, The Day of Shelly’s Death: 
The Poetry and Ethnography of Grief, јесте изненадна смрт Мишел Цим
балист Розалдо као догађај у значењу које му приписује француски 
филозоф Алан Бадју, односно његов коментатор ЖанЖак Лесеркл18 
– догађајтраума који еруптира у човековом животу и свету, изази
вајући радикални прелом у времену и ситуацији, и остављајући за 
собом трагове као сведочанства. Ови трагови омогућавају сусрет с 
елементима ситуације када наступи време за (пре)испитивањa и 
аутентичне увиде (Rosaldo 2014, 101). Тако је за Розалда писање пое

18    Розалдо се позива на интерпретацију Бадјуових идеја у делу Deleuze and Lan-
guage JeanJacques Lecerclea (Palgrave Macmillan, New York 2002), а не на Биће и 
догађај (Being and Event) или друга Бадјуова дела.
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зије постало саставни део процеса жаљења, сећања, интроспекције, 
посматрања и бележења обичних, свакодневних ситуација и реак
ција његових синова, као и свих особа на које је Шелина погибија19 
утицала, директно или индиректно.

еПиЛог 
Квејнов живот и посебно догађај његове преране и трагичне смрти 
оставили су бар неке трагове у животима савременика и наследни
ка, трагове попут оних о којима приповеда Розалдова antropoesía. 
Чарлс Вегли (1913–1991), пријемчив за Квејнов уметнички сензиби
литет и сензитивност, никада није заборавио његов опис феномена 
који ће касније и сâм доживети много пута током логоровања и пу
товања са бразилским Индијанцима. Квејн му је испричао да, када 
Индијанци ноћу плове кануом, обично прекраћују време певањем 
и разговором, али непосредно уочи изласка сунца одједном заћуте, 
у ишчекивању светог тренутка који налаже тишину и удивљено по
штовање (Wagley 1955, vivii). Овај мотив „чудесног“ призора излас
ка/рађања сунца – „Сунчева светлост сјајан је рођај“, као што је пе
вао Вордсворт  – у земљи Мундуруку Индијанаца на реци Тапажос 
поново се јавља у Мерфијевој аутоетнографији, The Body Silent (Немо 
тело) (Gorunović 2022, 63).

Групно памћење је метаморфизовало антрополога Бјуела Квејна 
у лик из индијанског фолклора. Генерације потомака оних Трумаи 
и Крахо Индијанаца са којима је живео извесно време знају га као 
„Capitão“ Квејна, Буелеа и Cãmtwyona из прича својих предака. Пре
ма објашњењу које је неименовани бразилски антрополог међу Кра
хо Индијанцима дао главном наратору Девет ноћи, кан у њиховом 
језику значи „садашњост овде и сада“. Сами Индијанци су му рекли 
да твијон значи пуж и траг који он оставља за собом. Али, нико није 
умео да објасни значење имена Кантвијон које је америчком антро
пологу дао Индијанац Кравиро, нити је Квејн оставио било који траг 
као кључ решења у својим белешкама о граматици крахо језика.20 
Главни наратор не може да се помири с овом семантичком празни
ном и непостојањем било које везе између индијанског имена и лич
ности именованог, те домишља његово значење. „’Кантвијон’ је за ме

19    Енглеска реч accident у значењу несрећан случај, незгода, удес... потиче од 
латинског глагола cado, cadere (инф. презента) – пасти, потонути (Franco 2014, 
loc. 166–172).

20   Постоји само облик речи cǝ̠m у значењу везника „али“ (Shell & Quain 1952, 116).
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не попримило значење пужеве кућице, али истовремено и бремена 
које он вуче по свету (...), сопствено овде и сада заувек; (...) трага који 
пуж оставља: не вреди бежати; куда год да кренеш, увек ћеш бити 
овде“ (Karvaljo 2005, 78). И заиста, из данашње перспективе, стиче се 
утисак да су сва Квејнова путовања од шеснаесте године живота, лу
тања по свету, избор професије антрополога и етнографска искуства 
били видови побуне, искушавања унутрашњих и спољних граница, 
тражења нечега што му је стално измицало (а што је изгледа прив
ремено нашао у фиџијском друштву, које је касније наспрам горских 
бразилских искустава идеализовао), или пак бекства од куће, поро
дице и доживљаја бездомности, странствовања у свету.

Захваљујући опседнутости, истраживањима и приповедачкој 
вештини Бернарда Карваља, заборављени антрополог Бјуел Квејн, 
човек који је некад живео у свету, вероватно волео, вероватно патио 
и себи пресудио, постао је романсирани лик у светској књижевности. 
Можда је тривијално рећи да му је Карваљова магија речи подарила 
другу инкарнацију и учинила га бесмртним; да роман, фигуратив
но речено, „диже из мртвих“, „подиже кенотаф“ или исписује подужи 
„епитаф“ покојнику, чији гроб више нико не може да нађе. Али, један 
од важних ефеката књижевности јесте тај да вербалним средствима и 
на уверљив начин оживљава и одуховљава личности, догађаје, места 
и све оне појаве које се услед пролазности живота, светских проме
на и историјске амнезије претварају у прах и пепео. Да парафрази
рам речи антрополога и песника Рената Розалда (Rosaldo 2014), ње
но највеће достигнуће јесте да буде догађај, а не да прикаже сирови 
догађај, нити да га евоцира или репродукује попут бљеска у сећању.

Покушај да разумемо, у мери у којој је то уопште могуће, Квејно
ву ситуацију у бразилском друштву под тоталитарним режимом уочи 
најразорнијег рата у светској историји и његово психофизичко стање 
на терену међу Индијанцима којима је претило изумирање од епи
демија или етноцид, водио нас је до оне „’најбруталније и неизбежне 
чињенице’ у животу сваког антрополога“, како је Клифорд Герц означио 
императив рада на терену (Gorunović 2010, 63). Не само да је „терен пун 
изненађења“ (Vučinić Nešković 2013; Velimirović 2014) и свакојаких иза
зова, него је он одувек био и биће инхерентно непредвидљив, ризичан 
и опасан (Howell 1990, 193), што често занемарујемо или заборављамо 
у удобности наших кабинета и учионица. Ако је Малиновски у стањи
ма усамљености и анксиозности писао дневник и читао романе као 
што се неко одаје алкохолу или дрогама, други су тражили и нашли 
своје начине да се изборе са културним шоком, страховима, болешћу, 
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повредама, фрустрацијама и стресовима итд. Приче о онима који ни
су преживели могу да напишу само други, било антрополози, на шта 
их обавезују историја и самосвест дисциплине, или пак књижевници. 
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In the article, the author reflects on contemporary museology and cultural an
thropology paradigms that focus on participation and collaboration to include 
people from vulnerable groups in the museum work. The article presents how 
the paradigm shift to participation or collaboration changes the epistemolog
ical value of experiential knowledge related to cultural heritages and the way 
museums work. Finally, the author shows how three experimental participa
tory, collaborative practices in national museums with the change of perspec
tive on people’s role from passive visitors to active collaborators also changed 
the perspective on their vulnerability and presented a valuable tool for better 
social inclusion. Through participatory approaches, museums can gain more 
social relevance in contemporary society.
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Научене лекције из примењених 
партиципативних пракси  
у музејима и инклузија људи 
из рањивих друштвених група
Ауторка у овом чланку промишља савремене музеолошке и културноантро
полошке парадигме фокусиране на партиципацију и сарадњу, а ради инклу
зије људи из рањивих друштвених група у музејски рад. Чланак показује како 
промена парадигме усмерене ка учешћу или сарадњи мења епистемолош
ку вредност искуственог знања у вези са културним наслеђем и начинима 
на који музеј функционише. На крају, ауторка показује како су три експери
менталне партиципативне, сарадничке праксе у националним музејима –  
променом перспективе о улози људи од пасивних посетилаца до активних 
сарадника – такође промениле перспективу о њиховој рањивости и пред
ставиле вредан алат за бољу друштвену инклузију. Путем партиципативних 
приступа, музеји могу добити већи друштвени значај у савременом друштву. 

Кључне речи: музеј, партиципација, инклузија, људи из осетљивих група, 
културно наслеђе

FROM THE PERSONAL INTRODUCTION TO PERSPECTIVES 
ON PARTICIPATION AND INCLUSION IN MUSEUMS
Each academic article or research has its personal story, so I present 
my own. I was born with a disability. Even though disability is not my 
only identity and never limits my daily activities, it has shaped and in
fluenced my interests in what I am doing in the ethnology and cultural 
anthropology field, especially museology and museum practice. For ex
ample, between 2013 and 2015, I was employed on a European project 
titled “Accessibility of cultural heritage to vulnerable groups”,1 which 
influenced my understanding of museums as creative inspiration for 
social inclusion of different social groups through the accessibility of 

1    The European Social Fund and the Ministry of Culture of the Republic of Slovenia 
founded the project. Slovene Ethnographic Museum led and implemented it in five 
national museums and a gallery. By the end of the project, we published a publication 
of best practices implemented during the project (Palaić & Valič 2015).
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cultural heritage.2 At the same time, I was engaged in an interdiscipli
nary, international project, “Eurovision: Museums Exhibiting Europe 
(EMEE)”3, where I contributed some points on the accessibility of mu
seums to vulnerable social groups and to the toolkit titled “Integrating 
multicultural Europe: Museums as Social Arenas on the accessibility of 
museum to vulnerable groups” (Širok et al. 2016). I proposed that acces
sibility in museums could be reached through performative and partic
ipatory practices, giving people an engaging social experience. Through 
these practices, the museum can build a responsible and sustainable 
bond with its social environment. The collaboration within project EMEE 
enriched me with theoretical backgrounds and concepts such as Richard 
Handler’s museum as “a social arena” (Handler & Gabe 1997, 9), James 
Cliffordʼs museum as “a contact zone” (1997, 192), and later Jocelyn Dodd, 
Ceri Jones and Richar Sandellʼs concept of a museum as “a trading zone” 
(Bunning et al. 2015).4 All these concepts perceive museums as public 
spaces where meaning is negotiated, contested and created by different 
social groups. Cultural heritage in the form of a collection or edited in 
an exhibition is created through a selection of material in a curatori
al process and thus never out of ideology and hierarchically structured 
knowledge and relations of social/political power (cf. Pozzi 2013). 

I experienced how a political/social power can be challenged (at least 
on a symbolic level) through a research project within the National Muse
um of Contemporary Art of Romania (MNAC) in Bucharest.5 I worked par
allelly on research – a participatory, socialoutreach project to reach the 

2    The term “vulnerable groups” from the project’s title was taken from the definitions of 
EU institutions that define “vulnerability” in terms of more significant risks of social 
exclusion and poverty because of gender, age, ableism, race and other reasons. However, 
“vulnerability” is a contextual term defined by the position and situation of a person/
group rather than a fixed identity. In the project, “vulnerable groups” were listed as 
people with disabilities, people from Roma communities, migrants and minorities and 
other social groups, often seen as nonvisitors or neglected as visitors by museum staff.   

3    Financed by the EU through the “Culture” program, the leading institution was the 
University of Augsburg, Faculty of Philology and History (Germany).

4    Jocelyn Dodd, Ceri Jones and Richard Sandell shaped the concept of “trading zones” 
during the inclusion of interpretations of people with disabilities on disability into 
museum collections and as a process by which different forms of knowledge are accepted 
as equivalent (ex. professional vs experiential knowledge) concerning collections. Their 
concept provides a more inclusive framework for understanding, producing, evaluating 
and imparting museum knowledge (Bunning et al. 2015).

5    In 2017 I gained a scholarship for a research residence at the National Museum of 
Contemporary Art of Romania (MNAC) – the residence program aimed to contribute 
to the museum’s reconstruction.  
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nearest local population of the museum. The museum is in the parliamen
tary palace (Casa Poporului)6, one of Bucharestʼs largest administrative 
and most protected buildings. The museumʼs establishment in the build
ing, which carries such a heavy historical symbolism related to controver
sial memories and emotions, was disputed since the beginning.7 However, 
the political decision to establish a national museum of contemporary art 
in the building has some sense: the collection of the museum was found
ed in 2001 after the fusion of the “National Documentation and Art Ex
hibition Office” (ONDEA) and the “Contemporary Art Department of the 
National Museum of Art of Romania” (MNAR).8 

Nevertheless, the burdens of the past are still vivid outside the muse
um. They can be described as a mental barrier between the museum and 
the inhabitants of Bucharest, especially the nearest inhabitants (most of 
them of Roma origins) of the quarter RahovaUranus. I decided to place 

6    After the Bucharest earthquake in 1977, the authorities decided to rebuild the South 
part of the Dâmbovița river. Before the construction of the building started in 1984, a 
vast part of the city was demolished, and more than 40.000 people were allocated. The 
construction site, however, opened a working place to around 700 architects (led by a 
young architect Anca Petrescu) and 20.000 workers. From several people I contacted, 
I heard speculations that the project impoverished the country and provoked political 
turmoil – the revolution of 1989 that cost Nicolae Ceauşescu head in the end. After the 
revolution, the building remained unfinished and under debate: demolish it or use it 
for something else. Today the building hosts the Parliament, the Senat, the Chamber 
of Deputies and other representative political organisations, and from 2004 onwards, 
the National Museum of Contemporary Art of Romania.

7    To this problem was dedicated an international conference and exhibition, “Romanian 
Artists (and not only) love Ceauşescu’s Palace?!”, curated by Ruxandra Balaci (National 
2004).

8    The department of MNAR was established in 1994 to cover the institutional lack of 
collection and valuation of Romaniaʼs contemporary visual art. ONDEA collection was 
created through an office for the organisation of exhibitions established in 1968, which 
was put under the “Council of Socialist Culture and Education” in 1971 and, in 1991, 
transformed into ONDEA. Only some works were donated to the museum by Romanian 
artists themselves. The director Călin Dan wrote that MNAC is an institutional heir of 
structural problems and dysfunctions of the previous period that owe many works 
belonging to specific cultural and political contexts (2016, 15). In the past, the collection 
policy was driven by “political directives or subjective inspirations”, and the “absence of 
clear methodology” resulted in various “embarrassments” like “too few quality works, 
too (little significance besides the very loosely historical ones, too many pieces with 
serious conservation issues and others.” (2016, 18). The image of contemporary art of 
Romania reflected in the museum collection is impartial and “amorphous”, difficult to 
be interpreted without discriminative notions (2016, 18). Today the museum is one of 
the leading institutions of contemporary art in Romania, combining in its program the 
presentation of contemporary artworks with exhibitions that evaluate and critically 
present past artworks and practices.
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my research there in collaboration with the museum staff, who request
ed to build a social bond between the museum and the nearest commu
nity in RahovaUranus. The barrier is also physical as the museum and 
the quarter are divided by traffic street, as well as the wall surrounding 
the building with police controls, which adds to a heavy notion to already 
historically established perception of the palace (and the museum) as a 
symbol of social and political power and inaccessibility. The latter was 
a significant barrier to the participatory projects that I coorganised in 
MNAC in collaboration with artists and inhabitants of Rahova. 

Often people who experience social exclusion (people with disabili
ties, people with different sociocultural backgrounds and others) find a 
problem identifying with the larger community and with the images (re)
presented in the national museums and galleries. These images have a 
nation/statebuilding role, but at the same time, they are excluding, elitist 
and selective. Mateja Kos, the curator of the National History Museum of 
Slovenia, writes that the greatest challenge that national museums face 
today is the contemporary museological paradigms inclined towards in
clusion and participation built on local communities (2019, 234). Peter van 
Mensch and Leontine Meijervan Mensch, in their book on new trends in 
museology, wrote that the shift in the museum practice at the beginning 
of the 21st century happened when the principles of inclusion, access and 
participation moved from the “front stage” (exhibition and education) to 
the “backstage” (collecting, conservation and documentation) (2015, 49). 
At the heart of the participatory paradigm is the cooperation between the 
museum and its audience(s), which are seen as “heritage communities” – 
groups of people built across territories and social groups that “value spe
cific aspects of cultural heritage which they wish, within the framework of 
public action, to sustain and transmit to future generations” (Meijervan 
Mensch & van Mensch 2015, 55).  

Marilena Alivizatou observes that collaborative, participatory practic
es have been used in the preservation of intangible heritage since Peter 
Davis related ideas of safeguarding intangible heritage to the theory and 
practice of “ecomuseums” by the intersection of ecological and environ
mental politics in the 1960ʼ and community museums in their connections 
with local people and their territory. “As Davis argues, ecomuseums are 
more to do with empowering local communities and preserving a sense 
of identity concerning local history and locality. They are spaces where 
the involvement and participation of local people are essential and that 
play an active role in preserving living culture in a holistic framework 
(2011). For Davis, an important aspect of ecomuseums is their ability to 
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contribute to local economic and socially sustainable development” (Aliv
izatou 2022, 6). Davis, among others, traced the birth of “ecomuseums” in 
the work of George Henri Rivière. However, Alivizatou writes that Rivière 
and ethnologists (as other trained researchers) in the “Musée des Arts et 
Traditions Populaires” in Paris carried out field research and documen
tation by talking with people in order to make records, collecting objects, 
preserving and interpreting their ways of life in exhibitions, recordings 
or publications, so to say the idea of the involvement of local communi
ties was important primarily as a source of information (Alivizatou 2022, 
8). From my point of view, I do not see practices used by ethnographers 
that reduce the involvement of local communities within research to in
formants as participatory practice as long as they do not tend to epistem
ic justice or dehierarchisation of knowledge (Harrison 2016, quoted by: 
Lunaček Brumen 2018, 93) or do not carry political, emancipatory poten
tial. The basic idea of the participatory method is rooted in the concept of 
pedagogy of oppressed by Paulo Freire (cf. 2000, 2005), who taught adult 
literacy in 1960’ in Brazil. According to him, the role of the educator was 
to develop in a dialogue with students a critical awareness in the process 
of “conscientizição”, awarenessraising, based on developing awareness 
of the situation and the ability to understand reality in order to intervene 
with it and change it. Thus, museums, or cultural heritage institutions in 
general, can also be understood as spaces of learning: knowledge deriving 
from cultural heritage can be used creatively to understand sociopolit
ical situations and identities and recognise the levers of political power.9 

It is interesting to observe that although collaborative practices have 
been introduced since 1960’, it is only since 2000’ that we are speaking 
of participatory paradigm in museology. Around 2000, many works were 
published and discussed the collaboration of social/source communities 
in heritage preservation in museums (ex., Karp et al. 1992; Watson 2007; 
Golding & Modest 2013). An influential book that stimulated the partic

9    I will not further develop the historical background of participatory methods in museum 
practice as I have written about them elsewhere (see Valič 2019). However, in these, I 
often refer to visualanthropological practices as a source of good practices, for example, 
in the “Navajo project” in 1966, where Sol Worth, John Adair and Richard Chalfen taught 
Navajo students how to make documentary films. Although their primary interest 
was understanding the symbolic construction of social reality using visual language 
among the Navajo, the project incited what was later called “indigenous media”. These 
media let, supported and shaped the indigenous population to formulate political and 
emancipatory requests. Similarly, the concept of “shared anthropology” was introduced 
by Jean Rouche as a way of dehierarchisation and demonopolising anthropological 
knowledge towards Others (cf. Lunaček Brumen 2018). 
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ipatory paradigm in museum practice was Nina Simon’s “Participatory 
Museum” (2010). As the director of the “Museum of Art and History” in 
Santa Cruz, Nina Simon has demonstrated in practice how a dead, empty, 
failed museum can become selfsustaining as a relevant cultural centre 
for a community. She wondered how cultural institutions could connect 
with communities and prove their values and relevance in contempo
rary life. The author engaged people in the museum as cultural collabo
rators (participants). She defined “a participatory cultural institution” as 
a space where visitors can create, share their knowledge and experiences, 
and connect through content, i.e. cultural heritage (Simon 2010, ii–iii). In 
doing so, she defined different cooperation models, referring to the work 
“Public Participation in Scientific Research” (Rick Bonney et al.): “contribu
tion, collaboration, and cocreation”, to which she added the fourth model, 
“hosting” (Simon 2010, 184–188). Each model differs in the intensity of 
public participation and institutional control over activities. Different ways 
of cooperation allow visitors/participants to take an active role in creat
ing representations about themselves and symbolically take over the so
ciopolitical power if we understand that a museum is a public institution 
that gives society views or images, especially on the past, through which 
community continuity in space and time as identity is constructed. Par
ticipatory practices in museums, therefore, also play an essential role in 
the empowerment and emancipation of social groups that are in any way 
excluded from museum contents and representations of major society.

However, here lies a dilemma: is the participatory paradigm so effec
tive, or is there a doubt of delusion? Marilena Alivizatou points out some 
limitations and criticism of participatory practices through works that 
show participation as a new tyranny of museums, making an illusion of 
dehierarchisation of power relations (in terms of knowledge and politi
cal empowerment of heritage communities) (2022, 16–18). Despite criti
cism that “participatory measures are less transformational than hoped” 
concerning social inclusion, Sharon Macdonalds sees participatory prac
tices in museums as worthwhile regarding civic participation and learn
ing on how knowledge is constructed and fostering cocriticality (2023, 
45–46). Léontine Meijervan Mensch writes that the participatory para
digm is most often seen as democratising the museum process and con
tent, which equally involves different levels of decisionmaking. However, 
participation does not guarantee egalitarian negotiation in the museum; 
on the contrary, relations between the museum and social groups are 
marked by conflicts and oppositions (Meijervan Mensch 2013, 44–45). 
Bernadette Lynch understands conflicts as a political demand. She leans 
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her assertion on political theorist Chantal Mouffe, who says that we must 
envisage the museum as a vibrant public sphere of opposition where dif
ferent views are usefully confronted, as it is through these struggles that 
new identities emerge (Lynch 2014, 97). The idea is to enable lively “ag
onistic” public spheres of opposition where different hegemonic political 
projects are confronted (Chantal Mouffe, quoted by: Lynch 2017, 108).10 
Museums must go beyond the symbolic understanding of justice and al
low people to meet, discuss, and argue, thus becoming genuinely “contact 
zones” (Lynch 2017, 119). 

To enable and realise these perspectives (and through them, realise 
the inclusion of people from vulnerable groups), we need to transform our 
understanding of the production of knowledge in museums and make a 
difference in understanding the work in it and the idea of museums. I see 
these possibilities in addressing two museum concepts: the “postmuse
um” and the museum as “a place of utopia”. 

The concept of “postmuseum” was conceived by Eilean HooperGreen
hill not to confront but to complement the knowledge achieved in the 
“modernist museum”, seen as an authoritative holder of knowledge, inter
pretation and dominant narrative. The shift happened not only from the 
visitor experience (from mere ocularcentric visual experience to more 
embodied experience) but additionally in terms of epistemological expe
rience, the knowledge based on the everyday human experience of the 
visitors, engaging emotions and imagination (2000). Alpesh Katilal Patel 
states that “postmuseum” offers embodied rather than visual experience 
and constructed collections as potential sites of contestation rather than 
fixed meaning. The shift from objects to audiences makes a viewer an ac
tive agent in meaningmaking. The knowledge based on the everyday ex
perience of the visitor is paired with the specialist knowledge: “Whereas 
the modernist museum transmits facts, the postmuseum tries to involve 
emotions and the imagination of visitors. The viewer in a postmuseum 
is active, not passive, a producer, not a consumer. Such a mode of view
ing shifts the conceptualisation of an object (whether it be artistic or eth
nographic) as a static entity to one that is performative, and our think
ing about an object as doing rather than merely being” (Patel 2016, 179).

Barbara KirshenblattGimblett compared museums to literary utopi
as and considered museums as places of utopia with the power of imag
ination and worldmaking. As literary utopias use worlds, the museum: 

10    The concept of “agonism” proved helpful in war or conflict museums or museums 
dealing with complex, heavy, problematic heritage (cf. Bull & Hansen 2016).  
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“[...] takes the world apart at it joints, collects the pieces, and holds them 
in suspension. Identified, classified, and arranged, objects withdrawn 
from the world and released into the museum are held in a space of in
finite recombination. A refuge for things and people – literally, a build
ing dedicated to the muses and the arts they inspire, a space in which 
to muse, to be inspired – the museum puts people and things into a re
lationship quite unlike anything encountered in the world outside. The 
museum brings past, present, and future together in ways distinctly its 
own” (KirshenblattGimblett 2004, 1).

The construction of the museum narrative, built on objects, images, 
words and performances, gives the museums a mark of concreteness: 
“Thus, the museum is not simply a place for representing utopia, but rath
er a site for practising it as a way of imagining” (KirshenblattGimblett 
2004, 2). Museums (and literary utopias) as utopian imaginations are the 
initiators of visions and reflections on how the world is and how it could 
be, both in terms of criticism and desire for change. Museum exhibitions 
are spaces of constructed reality, imaginative/representational realities 
(just like utopias), which act as a social bond, a call to social (and not nec
essarily political) cohesion. A museum is an ideal form of social space 
that cannot exist outside of itself. Thus, the possibility, if not the muse
um’s task, is that it can (and should) dream with its collections and exhi
bitions about a society that does not exist in reality (KirshenblattGimblett 
2004, 5). The idea of the utopian museum can be understood as one of 
the forms of an engaged, socially responsible, democratic museum, and 
the usefulness of KirshenblattGimblett’s idea could be translated into an 
exhibition scenario. The capacity for imagination and the socially cohe
sive role carry the potential to establish a museum that builds its value 
in society by cooperating with it.

These theoretical starting points bring me to the questions of prac
tice. Further in the text, I develop the answer to two questions. First, how, 
by introducing people from vulnerable groups in the museum work (the 
use and interpretation of cultural heritage) change their social position 
in terms of empowerment and improvement of their social inclusion? 
Second, how does the changed perspective on the knowledge achieved 
in museums through participatory and collaborative practices broaden 
our understanding of the past and enrich the interpretation of heritage?  

Further on, I will present three different experiences of working with 
different national museums and people from vulnerable groups in which 
I engaged a combination of ethnographic research (doing interviews and 
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observations) and a more practical, collaborative engagement. I cannot 
describe this methodological practice as proper “Participatory Action Re
search” (PAR), as described by Marilena Alivizatou (2022, 28–34), but 
rather as participatory museum practices influenced by the work of Nina 
Simon (2010, 184–188). Participatory methods were introduced to work 
and evaluate the results of museum practice, but not in interpreting the 
results in this article. In doing the latter, I critically reflect on the partici
patory experience from my point of view as a (self)observing copartici
pant (Muršič 2011, 78, quoted by: Pirman 2022, 22). Of course, this could 
raise the question of appropriation of the performed collective work (as 
in terms of autoethnography, cf. Boast 2011, 61–63). My intention is not 
to appropriate the work of others; I took care that everybodyʼs role with
in the text is represented and that my role in this collaboration is reflect
ed. By writing this article, I see a possibility to give a voice to projects and 
people who do not have access to academic writings and thus reflect on 
museum work as a possibility of inclusion and enrichment of the knowl
edge about cultural heritage. 

THE HISTORY OF THE DEAF COMMUNITY IN LJUBLJANA
During the project “Accessibility of cultural heritage to vulnerable groups”, 
I was appointed to the National Museum of Contemporary History photo
documentation department, which stores the most extensive collection 
of around 3 million images of Slovene territory from 20thcentury 
photographers. Looking at inventory books shows us many negatives dedi
cated to institutions for deaf people.11 I was curious about how to interpret 
the photographic material and find its information since it represented the 
recent past of deaf people in Ljubljana. With the help of a deaf teacher of 
art, Petra Rezar, from the “Institute of deaf and hard of hearing in Ljublja
na” and a representative of the “Slovene association of teachers of deaf”, 
we found a deaf student of art restoration, Gašper Rems, who worked on 
the mentioned photographic material. 

During his work, Rems individually checked more than 800 negatives 
that carried information on deaf people and made the first selection of 
photos according to his interests. In the next phase, he searched for infor
mation about the photos through books and archival records and inter
viewed elderly deaf people while visiting two of Ljubljana’s deaf organi

11    When addressing people with disabilities, I often use “people’s first language”. However, 
in the case of Slovenia, the national associations of deaf people and blind people are 
using “identity first language”, claiming that this is an integral part of their identities. 
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sations. Together we spend much time on methodology: how to prepare 
questions for interviews, how to track information, how to search for new 
interlocutors, how to prepare transcriptions and many other questions. 
It was his first research and a new experience. It was also the first time 
a museum object (a photo) in a national museum describing the past of 
a deaf community was interpreted by a deaf person. The work through 
interviews was necessary for the museum, as none of the curators could 
do it, as nobody knew how to communicate through sign language (ex
cept with an interpreter). The latter was also reflected in the level of data, 
as photos were stored in the museum inventory books with a pejorative 
connotation of “gluhonem” (deaf and dumb). This term was still used by 
most curators when speaking about deaf persons. Rems’s work on docu
mentation was to rewrite and revalorise the photo material of the deaf 
community in the museum. However, at the same time, his presence in
fluenced the museum staff to rethink their position and their approach 
toward deaf persons as coworkers and possible museum visitors as well. 
At that time, with the help of Rems, few programs for deaf and deafblind 
people were prepared.12 Rems and I decided to prepare an exhibition of 
photographs that will present some aspects of the past of deaf people in 
Ljubljana. The final curatorial selection before the print of photograph
ic material was done in pairs. We both had an idea of how the exhibition 
should look and the message to transmit. He stated in a presentation: “Be
cause I am also deaf, I wanted to research the history of deaf people so 
that we, the deaf, can proudly show that we have a history.”13 His idea of 
the exhibition was a clear statement of identity and the positioning of the 
community of deaf people as an active cocreator of the past, present and 
future in the majoritarian society – an emancipatory and empowering act. 
My idea was from the position of a hearing person and an educative one 
(a hidden curriculum behind the exhibition): to educate people against 
prejudices and overcome stereotypes toward deaf people. Our ideas did not 
oppose, and we joint both views through visual and textual information.

The first opening of the exhibition was on 16 October 2014 in the con
ference hall of the Slovene ethnographic museum as a part of the confer
ence titled “Deaf community in Ljubljana in the past and present” (Glu
hi v Ljubljani nekoč in danes) that added a bigger picture to it. After this 
occasion, we established an eexhibition on the blog of the photographic 

12    Rems also assisted deafblind people at the Association of deafblind of Slovenia DLAN. 
13    https://fototekamnzs.wordpress.com/2014/07/22/gasperremsstudentrestavratorstva/ 

(Accessed May 10, 2022).
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department of the National Museum of Contemporary History.14 In ad
dition, Tipk TV, a TV for deaf people, has done a video guide in Slovene 
sign language.15

Another opening was done in “Trubar’s house of literature” in the 
centre of Ljubljana almost a year after, on 4 September 2015. The place 
aims to promote the Slovene language, literature and culture. On the 
occasion of the opening, the program manager Rok Dežman stated that 
Slovene sign language is also an essential part of Slovene language and 
identity, but about which, unfortunately, we do not know much, and that 
the house should open to marginalised groups as cocreators of Slovene 
culture. The community of deaf people well visited the opening as the 
opening was taken over by the “Slovene association of organisations of 
deaf and hard of hearing”. It was interesting to observe the importance 
of the exhibition for several elder people, who recognised themselves 
in photos and described their pride and excitement for the TV for deaf 
people, Spletna TV.16 As Petra Rezar stated in the emission, the infor
mation on photographs is “important for the historical memory of the 
deaf people”. 

This case shows how a museum can open toward different social 
groups by interpreting its museum collections, validating their experi
ences, and empowering their identities in the emancipatory sense. It is 
also a point of seeing museum collections not only as a museum end but 
as means and their interpretation as an ongoing process (cf. on the con
cept of “dynamic collections” see Meijer van Mensch & Peter Van Mensch 
2015, 13–33). This way, the museum gets new information that enriches 
its collections and gets new audiences and more – work as a catalyst of 
social regeneration and inclusion.

EXHIBITION ON THE END OF WORLD WAR II AND THE 
REMINISCENCE OF PEOPLE WITH DEMENTIA
2015 was the 70th anniversary of the end of World War II, and I was assigned 
to make a photographic exhibition on the end of the war. This historical 
moment in Slovenia is highly politicised, especially concerning the post

14    https://fototekamnzs.wordpress.com/bxfbs/preteklerazatave/fotografskepodobeiz
zivljenjagluhihinnaglusnihvljubljani/ (Accessed May 10, 2022). The blog is no 
longer active, but the content is still available. 

15    https://tipk.si/oddaje/tipkoveminute/tipkoveminute15oddaja (Accessed May 10, 
2022). This TV is no longer functioning, but the content is still available.  

16    https://youtu.be/wI2QwvvuKc (Accessed May 10, 2022). 
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war events when prisoners of war and civilians were mass murdered on 
demand of the newly established regime. Before I started the work on 
the exhibition, I was positioned as the heir of partisans on one side and 
the heir of a Nazi concentration camp internees. However, I shared the 
conviction (quite usual in my generation) that nobody should have been 
executed after the war without trials.

In the National Museum of Contemporary History of Slovenia, I found 
more than 1600 photo negatives dated 9 May 1945, which in Slovenia, 
as part of Yugoslavia, was considered the “Day of victory”. The date was 
chosen as the title of the exhibition, as today we celebrate the “Day of 
Europe”, and with the title, I wanted to show the double meaning of the 
celebration. I built the exhibition concept on the observation that the 
totality of war surrounds us, and daily news in media made us apathetic 
to war atrocities. With the exhibition, I wanted people to wake up and 
experience the end of the war. For this reason, I have chosen big prints 
of 8 black and white photos transformed into 3D photographs in an 
anaglyph technique,17 where looking through redblue glasses, the 
images will “revive” in front of the viewer to reflect the contemporary 
situation. 

For the exhibition, I was interested in photos that showed ordinary 
people’s reaction to the end of the world war instead of official, heroic and 
political personalities and events. For a more vivid sensory experience, I 
searched for multisensorial triggers supporting the exhibition. I searched 
for other visual materials (such as posters), looked for the music of that 
period and analysed photos in search of elements to touch and smell.18 
Finally, I decided to interview elders in two elderly homes in Ljubljana 
and found more information on what happened on 9 May 1945.

Contrary to my expectations, they did not speak much about the war’s 
end: most just remembered strong emotions of happiness but did not 
remember what they were doing that day. The photos of 9 May 1945 looked 
similar: good photographers that usually took “correct” photos (in terms 
of art theory) took unstructured photos, like snapshots of people in the 
street. It was interesting to observe in a book of memories of a famous 
Slovene photojournalist Edi Šelhaus: 

17    The work was done by a digital designer based in London, Benjamin Rančič.  
18    For example, I prepared a multisensorial guided exhibition tour with some non

inventoried museum objects like guns and parts of uniforms, such as partisan covers, 
menageries and others. In the photos, I looked for flowers blooming at that time – 
such as horse chestnut and lilac  and with which people decorated soldiers and tanks.
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“Here (in Ljubljana), however, something happened to me that should 
never have happened to a photojournalist. With indescribable moments 
of joy and happiness that the war is over, moments that only a film can 
preserve, I forgot my duty, to take photos. I repeat to myself today as an 
apology that this is human. In fact, I made only a few shots of liberated 
Ljubljana and the unique mood of its inhabitants” (1982, 75).   

I interpreted this phenomenon with the help of Van Genepp’s concept 
of “rites of passage” and Victor Turner’s concept of “the liminal phase”: the 
end of the world war was like a “liminal phase” where unstructured society 
happened, where feelings of happiness, the horrors of war had come to an 
end, mixed with feelings of fear and uncertainty about the future.

While preparing the exhibition, I was also working on a programme for 
people with Alzheimer’s disease (dementia). Studies show that museum 
visits, programmes and museum objects as evocative objects, could provide 
a potential therapeutic experience to people with dementia and their 
caregivers by stimulating selfesteem and a sense of identity, fostering 
feelings of confidence and feelings of worth, fostering life review, enabling 
social interaction and communication, as well as encouraging cognitive 
stimulation (Rhoads 2009, 233–236). My decision was influenced on the 
one hand by my family situation, as my grandmother had dementia and 
my mother was active in the local organisation in support of people with 
dementia; on the other hand, by professional trends in museums, as between 
2007 and 2014, MoMA launched an educative art program for people with 
dementia.19 I prepared a program with the professional support of Elizabeta 
Štrubelj, an occupational therapist from the University Psychiatric Clinic 
in Ljubljana, who instructed me on the needs of people with dementia 
and communication with them based on “validation”. Validation builds the 
relationship with a person with dementia on respect and recognition of 
what they are saying or doing (taking it as genuine and valid) and empathy 
with him/her in his/her situation.20 Ms Štrubelj helped me to prepare an 
accompanying booklet with black and white photos from the exhibition with 
texts in an “easytoread” format that people could read in a nearby armchair. 

19    Meet me, The MoMA Alzheimer’s Project: Making Art Accessible to People with Dementia, 
https://www.moma.org/visit/accessibility/meetme/ (Accessed May 10, 2022). 

20    Ms Štrubelj proposed that I read the book of occupational therapist Astrid van Hülsen 
titled The Wall of silence (Zid molka. Logatec: Firis Imperl. 2000). The author builds 
the work and communication with people with dementia on the validation method 
of Naomi Feil.  
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As some people with dementia may find moving around museums 
difficult and exhausting, I decided to visit them in the elderly home with 
some photos and some of the prepared multisensorial material. I met 
two groups of people in two different elderly homes. Their conditions were 
different: from people in the beginning stage of dementia to people who 
already used wheelchairs and did not speak, but they were still able to 
express their feelings. I took a different approach in both groups. In one 
group, I introduced myself and showed people the materials I brought, and 
we spoke about different things – the end of the war, but soon we shifted to 
the postwar period. In the other group, I was introduced by an occupational 
therapist as a person working in a museum that is interested in the Second 
World War, specifically the end of it. People started suddenly to speak about 
the war. The first to speak were persons with internment experiences in the 
concentration camps. After telling her story, a woman stood up, thanked 
and left the group. She never joined the group again. After my return in a 
week, the occupational therapist said that the woman cried a lot after the 
session but was thankful she could share her experience. Another woman 
burst into tears after a partisan song and explained how her entire family 
was killed in a partisan raid. After calming down, she said she was grateful 
as she could openly and safely speak about her experience. After this event, 
I decided to end the project later in the evening as I did not consider myself 
prepared enough to work with people’s traumatic war experiences.     

I always regarded this project as a failed project and just recently 
looked at it from a new perspective of the museum as a space of “social 
healing”, a place that reevokes memories in order to give a reflection 
on the past. In this place, people can express themselves and tell their 
stories without prejudice and respect. I realised that this was one of my 
best lessons about what a museum could be and what cultural heritage 
and memory do – even in terms of forced and selective forgetting at the 
outcome of the war conflicts.   

BRIDGING THE GAP BETWEEN THE 
ART MUSEUM AND THE NEIGHBOURHOOD
The last example of collaboration is an experience at the National Mu
seum of Contemporary Art of Romania (MNAC) in Bucharest. It aimed 
to link the museum with the people living in the quarter RahovaUranus 
or make it more visible.21 My fieldwork was done through the streets of 

21    I described this experience in detail in other articles (Valič 2018; Valič 2019).
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Strada Uranus, Calea Rahovei and around the Flower market. The quarter 
was affected by Ceauşescu project: a part of the quarter was demolished 
to make a place for the Palace, The Romanian Academy of Science (Casa 
Academiei) and the block of flats for the administration working in the 
palace; part of the quarter gave shelter to those who remained without a 
home. In the past, the quarter was a vivid marketplace with the stock ex
change (Bursa Marfurilor) and a beer factory, but the business declined 
in the 1990’. The quarter has a bad reputation among the inhabitants 
of other, wealthiest parts of Bucharest. Historically, it was considered a 
quarter for immigrants from rural areas – poor and uneducated people. 
These views also persisted during my stay: some curators considered the 
quarter inhabitants poor and uneducated and the social outreach project 
nonsense because these people lived a very different reality with no space 
for contemporary art. Nowadays, the quarter is one of the “hottest spots” 
for real estate business and so in the process of gentrification. It is seen 
from the outside by the structure of homes: the quarter is a mixture be
tween old and deteriorated houses and new expensive villas, which gives 
an idea of the social status of its population. Primarily older people live 
in deteriorated houses or people of Roma origins with a lack of finances 
and education. Roma people are concentrated in the houses around the 
Flower market. Many faced forced evictions due to a lack of unregulat
ed procedures and insufficient legislation in denationalisation processes 
around 2000. The business in the Flower market is run mainly by Roma 
women, who control the life around the market.22 

A group of Roma women and mothers with young artists and activ
ists formed the “Generosity Offensive Initiative” in 2006, which created the 
base for “LaBomba – Community Centre for Education and Active Art”23 in 
2009. The idea of the centre was the collaboration of professional artists 
and the community of RahovaUranus in improving the quality of life in 
the quarter by critically addressing and actively solving the problems of 
inhabitants. Unfortunately, by the time of my research “LaBomba” com
munity centre was closed, and the initiative was in decline. However, a 
group of women worked on their problems of forced eviction and prepared 
an interactive performance, “The Subjective Museum of Living” (Muzeul 

22    By the time of the research, I was pregnant, which made it easier to enter into the 
community of Roma women – they were interested in my pregnancy and future child, 
we shared experiences, and they gave me much advice. 

23    An essential artist in this initiative was Maria Draghici, who developed the concept 
of active art/community art (arta activa/ arta comunitara).
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Subiectiv al Locuirii). As the community centre closed, the quarter re
mained with no cultural or artistic space, except a fancy, private event 
place called “The Ark” and a music festival named “Outernational Days”. So 
it was advantageous for MNAC to cover the need for more cultural events 
and edu cation. However, the problem was that most of RahovaUranus 
inhabitants had never heard about MNAC nor ever passed the security 
walls of the Parliamentary Palace. Moreover, as one of the quarter’s in
habitants said: “People in the Flower market work day and night in few 
turns; they do not have time for other things, such as contemporary art.”

In the summer of 2017, the museum proposed that I collaborate with 
a German artist duo, Birgit Auf der Lauer (Birgit Binder) and Caspar Pau
ly, who got IFA (Institute für Auslandsbeziehungen) support. The duo 
had experiences doing participatory art in collaboration with vulnerable 
groups (immigrants and people with sensory impairments). Moreover, 
Birgit was born in Romania into a Saxon family that moved to Germany. 
Before the artists came, I was doing ethnographic fieldwork research with 
interviews and observations to understand the dynamics of the quarter. 
Students from the Faculty of Social Sciences and Social Work, University 
of Bucharest, Alexandra Stef, a student of anthropology experienced in 
social outreach projects, and a volunteer of “LaBomba”, Ioana Raileanu, 
who was familiar with the quarter and played the role of cultural inter
preter, helped me with communication. I was introduced into the quarter 
through Cristina Eremia, an informal leader of the Roma women around 
“LaBomba”.

With Birgit and Caspar, we first planned to do museum visits for peo
ple from the quarter nearest to the museum, and the main visitors were 
children and a few adults (primarily women, mothers). Together, we play
fully visited the exhibitions, researched artworks, drew, played games and 
did other things. We were helped by one of the museum guards, Adrian, 
who lived in Rahova and was interested in the artworks exposed in the 
museum. He helped us with communication to bring contemporary art 
closer to people, as one of the women from Rahova said: “You know, he is 
speaking our language”. Discussion followed visit sessions, where visitors 
shared ideas about how to make the museum more attractive to people 
from the quarter and what they would bring to the museum if they could. 
After these sessions, Birgit and Caspar went to the quarter and did inter
views, listened to people’s opinions, and photographed and drew to pre
pare for the final event. 

The final event was done on 5 August 2017. It was meant to be a 
night walk through the Flower market to the museum with projected 
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light images, drawings on the streets about the ideas museum staff would 
bring to Rahova and an adventure in the darkness of the museum with 
torches and lights projections of drawings of the things that people from 
Rahova suggested to bring in the museum. The event was meant to allow 
the exchange of ideas between the museum and Rahova through light 
projections of images in the dark; the last was interpreted as a space that 
could be filled with lights of imagination. One idea was also to include 
women’s performances from “LaBomba”. However, we decided to abandon 
the idea and made a separate event, which caused disappointment in 
the “LaBomba” group, who did not participate in the event. 24

The organisation was a big challenge, new also to the museum staff. 
One week before the event, the museum staff declared the permission 
papers to the authorities and the guard service of the palace. Neverthe
less, on the day of the event, we found out that the date of the event on 
the papers needed to be corrected. We started the projections with one 
hour of delay in the hope that the managing staff of the museum would 
solve the problem before we came to the palace’s gates. Around 70 peo
ple were waiting at the Flower market to attend the event. Most came 
from other parts of Bucharest; just a few were from Rahova, some chil
dren and workers from the Flower market. The light projections were 
amazing and amusing; each idea was voted for acceptance by the public. 
Everything went well until the gates of the palace: there we were stopped 
by the guards who did not let us enter because of the wrong dates. Half 
the people left the event, blaming us for the lousy organisation or the 
relentless guards. In the end, the problem was resolved by a call in the 
middle of the night by the director of MNAC to the principal director of 
the protection service. Finally, we could proceed with the programme for 
the rest of the evening. 

The people who stayed understood this experience as a metaphor for 
the experience shared by most of the people from Rahova, who, by being 
Roma or poor or uneducated, are being discriminated against and left out

24    We made the performance later in September 2017. Their interactive performance, 
based on the methods of the theatre of the oppressed, told the experiences of forced 
evictions of women from the quarter RahovaUranus and Vulturilor 50. Each act of 
the performance started with protagonists standing still, like statues in the museum. 
We situated the performance in the same place as the “Marshalling Yard” exhibition, 
which functions as an open depo. During the performance, the visitors could move 
(or leave) around the protagonists surrounded by red bonds (like art pieces in the 
museum) and the museumʼs artefacts. The performance in MNAC was followed by a 
conversation organised by women of LaBomba and was a mixture of past and present 
situations of the quarter, joined by different actors.
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side “the gates” many times in daily situations. It was a special night for 
those from Rahova who joined the event. As they pointed out, their voic
es were finally heard. In the Parliamentary palace! Nobody related to the 
museum but to the Parliamentary palace, the government, and political 
power. Even though the main idea of connecting the neighbourhood was 
not successful, in a symbolic way, presenting their ideas in the museum 
was seen as a takeover of social and political power. 

This case, even minor to the existing problems of the Roma population 
in Romania, shows that the museum should support the communities, es
pecially those considered oppressed by the ruling majorities and the gov
erning bodies. Museums should raise their voice and confront the govern
ing bodies to show the irrationalities of ruling models. Antagonisms and 
conflicts should not be considered problematic but rather a hand open
ing “the gates” to a discussion about inequalities and discrimination and 
a way to empower minorities to speak about themselves.  

CONCLUSION
Three cases from national museums show that opening a museum – as 
a space of multisensoriality, imagination, (utopian) possibilities and 
antagonism – to the participation of people from vulnerable groups enriches 
and broadens our knowledge of cultural heritage as well as changes our 
understanding of a museum not only as a space of objects, but a space 
of social (inter)relations against sociopolitical discussions. By engaging 
people from vulnerable groups in collaborative projects, the museum can 
reflect on its relation toward these groups and, outside of its spaces, address 
and raise awareness against social exclusion’s (pre)conditions. People from 
vulnerable groups cannot often express their past and cultural identities 
in national museums. However, the museum is a safe space of creative 
discourse, offering valuable selfpresentation opportunities. In that case, it 
can stimulate processes of “subjectification” (Kroflič 2018), a possibility of 
expressing individuals as responsible beings that leads to empowerment 
and emancipation. Of course, this kind of work opens a chain of ethical 
questions, but sometimes it is worth it if we want museums to be relevant 
places for society.  

Moreover, why do cultural anthropologists matter in contemporary 
museums? Methods that cultural anthropology developed through the 20th 
century are built upon longstanding and ethical relations with people, 
recognising and questioning the processes of alterity and constructions 
of Otherness. With collaborative practices, contemporary anthropology 
has set theoretical and methodological approaches to epistemic justice 
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and dehierarchisation of knowledge (cf. Lunaček Brumen 2018, 92–94), 
which should be the starting position in contemporary museology and 
museum practice. 
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Перформанси сећања у „новој 
нормалности” – комеморације 
без тела у покрету*   

Комеморације, као просторно специфични перформанси зависе од вре
менски ограничене интеракције тела која ствара простор за манифе
стацију сећања. Оне, као друштвене праксе, имају за циљ формулисање 
живог сећања на прошлост, која својим лекцијама може да обликује 
садашњост. Неопходност контролисане интеракције препозната је као 
кључна референтна тачка разумевања ових пракси и њихових кратко
рочних и дугорочних последица. Стога, поставља се питање да ли је ова
ко дефинисан перформанс сећања могућ, уколико тела нису присутна 
на предефинисаном месту и у предефинисаном временском оквиру? У 
периоду од марта 2020. године до данас, у условима „нове нормалности” 
сведочимо промењеном односу према интеракцијама у јавном простору, 
које, у најмању руку, намећу нови вид обавезне физичке дистанце између 
тела која се у њему појављују. У овом раду, интерпретацијом различитих 
форми медијских извора, испитује се могућност колективног учество
вања у просторним комеморативним праксама без физичког присуства 
тела у њима. Посредством одабраних примера, фокус је стављен на раз
личите видове комеморативних догађаја у Србији и Европи у ери „нове 
нормалности”, а са циљем детектовања судбине простора, пракси и на
ратива сећања уколико тела у покрету нису заједно, на истом месту и у 
исто време.  

*    Овај текст је настао као резултат рада у оквиру научноистраживачког пројекта 
Човек и друштво у време кризе који финансира Филозофски факултет Универ
зитета у Београду.
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Кључне речи: пандемија ковид19, споменици, комеморације, тело, пер
форманс

Performances of Memory in the 
“New Normal” – Commemorations  
without Bodies in Action
Commemorations as sitespecific performances are dependent on timelimited 
interaction of bodies that create space for manifestation of memory.  As social 
practices they have a goal of formulating a living memory of the past that 
can shape the future based on the lesson learned. The need for establishing 
controlled interactions was recognized as a crucial reference point for deeper 
understanding of these practices and their short and longterm consequences. 
Therefore, the question can be asked if these performances can occur if the 
bodies in interaction are not present within the earlier defined performance 
sites and timeframes? Since March 2020 within the framework of “new normal” 
we have witnessed a change towards interactions within public space, which 
demands new forms of mandatory social distance between the appearing bodies. 
This paper analyses possibilities of collective part taking in spatial practices of 
commemoration without being physically present. Through selected examples 
of events taking place in Serbia and in Europe during the ear of the “new 
normal”, the faith of spaces, practices, and narratives of memory without bodies 
in action being present at same site and at the same time, will be investigated. 

Key words: covid19 pandemic, monuments, commemorations, body, 
performance

уВоД
Ограничено кретање и ступање у традиционално дефинисан јавни 
простор који подразумева директну физичку интеракцију поједина
ца, једна је од највидљивијих промена које су донеле пандемијске 
мере у току 2020. године. Привремено затварање јавних институција, 
измештање радних места из пословних зграда на дигиталне плат
форме, као и измештање приватне комуникације у оквире екрана, 
довело је до убрзаног развоја дигиталних и „виртуелних“ реалности 
– доскорашњи симулакруми прерасли су у скоро опипљиву реалност 
пандемијских година. 
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Година 2022. заменила је глобалну здравствену кризу ратном, а зајед
ничко осећање изолованости замењено је локализованим скученим 
простором окупираних градова и атомских склоништа – поредак 
друштва и нама познатог света враћен је на историјски и искуствено 
познате полове и позиције, на којим је физичко ограничење других 
природно лоцирано на екрану, док наш живот постоји у незаменљи
вом чулном свету. 

Пољуљана равнотежа и подела на нас и друге се споро поново ус
поставља и свет, до скоро уплашен утиском дељеног искуства (иако 
је јасно да искуство пандемије има своје класне, расне, родне и дру
ге условљености), враћа се наизглед неокрњеном утиску препанде
мијских реалности. Након више од две календарске године коначно 
су се испунили неопходни услови да објективније сагледамо по
стојање „нове нормалности“  o којој говоримо „као о нечему што до
лази након што је достигнута тачка без могућности повратка на оно 
што је било раније“  (Trifunović & Đorđević 2021, 521) и њених обли
ка у контексту друштвених пракси, поготово оних које истовремено 
користе и стварају јавни простор. У том смислу, текст који следи ну
ди једну могућу анализу пракси сећања као друштвене интеракције 
према којима се однос услед глобалне кризе радикално изменио. Ко
меморативни перформанси у том погледу не представљају изузетак, 
јер су у својој основи просторноспецифичне праксе, односно праксе 
које као основни резултат имају стварање простора  интеракцијом 
места и тела у покрету. 

Разматрајући теоријскe приступe ефемерном феномену простора, 
рад анализира трансформацију места сећања од активног ентитета 
до пасивне дводимензионалне представе, коју посматрач може али 
и не мора користити и која омогућава мимикрију умирујуће поделе 
на нас и друге, која је под притиском глобалне неизвесности ипак 
краткорочно пољуљана. 

Како би се указало на наведену трансформацију од активног до 
пасивног стања простора, као феномена тренутка садашњег, који цр
пи своје форме и значења из прошлости док будућност у њему не по
стоји, биће анализирано неколико примера са позиција теорија пер
форманса као чина стварања друштвене реалности (FisherLichete 
2008) односно простора (Butler 2015). Места сећања и са њима по
везане праксе биће у првом реду теоријски детерминисане изван 
оквира пандемијског утицаја, а најављена анализа одабраних при
мера за полазну тачку имаће активности која су за ова места биле 
специфичне пре привременог заустављања протока времена у фе
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бруару 2020. године. Важно је већ на самом почетку напоменути да 
је одабир примера заснован на различитостима одабраних пракси, 
јер по својој природи ови јавни перформанси резултирају у потен
цијално драстично различитим карактеристикама простора, па се 
може тврдити да другачије долазе до трансформације. Два основна 
примера која ће бити анализирана су Првомајски протести у Атини 
на тргу Синтагма и обележавање годишњице масовних стрељања у 
Крагујевцу  манифестацијом „Велики школски час“, која се одржа
ва 21. октобра сваке године.  Имајући у виду суштинску разлику у 
намени између два примера друштвених пракси у јавном простору, 
рад који следи упоређује и интерпретира визуелне резултате њихо
вог извођења. Такође, важно је напоменути да и ако оба имају своју 
функцију у градњи идентитета заједнице, један је комеморативан а 
други церемонијалан, један позива на друштвену промену док други 
утемељује осећања националне припадности (без обзира на који на
чин нацију именовали) и њихов крајњи циљ је очекивано другачији. 

Простор као ДруШтВена реаЛност
Комеморације као праксе сећања, биле оне светковине или одавање 
почасти, представљају просторноспецифичне перформансе, што 
значи да су зависне од јасно утврђеног места, времена и прописа
не радње.  Као друштвене праксе, оне играју значајну улогу у ус
постављању нарушене унутрашње равнотеже заједнице тако што 
привремено обустављају проток реалног времена и бар за тренутак 
поново спајају мртве и живе припаднике заједнице. Међутим, поред 
своје меморијске и баштинске функције, комеморације морају би
ти третиране као активности који служе за подстицање унутрашње 
кохезије која се остварује  стварањем привремене заједнице пер
форманса, односно друштвене реалности, како је дефинише Ерика 
ФишерЛихте (2008). „Манифестовање друштвене реалности унутар 
чина перформанса  као чина интеракције тела засновано је, са једне 
стране, на апстрактним идејама, вредностима и значењским матри
цама.“ (Đorđević 2021, 37). Комеморативни перформанси своју ефект
ност као друштвене праксе постижу спајањем естетских и друштве
них принципа перформативног (FischerLichte 2008). Управо овај спој 
јасно разликује комеморативне перформансе од комеморативних 
интервенција у јавном простору, првенствено јер не представљају 
примарно визуелни чин измене или надоградње већ постојећих те
ренских конфигурација, које се у простор претварају приликом нај
чешће сасвим другачијих интеракција између тела. 
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Постављање немачке тробојке на више локација у Београду 6. 
априла 2020. године (Bešlin 2020) врло је јасан пример формули
сања комеморативне интервенције у јавном простору. Наиме, у знак 
подршке немачком народу у току првог таласа пандемије Ковид 19, 
градски челници одлучили су да употребе већ давно опробани мо
дел привременог обележавања простора симболима државе према 
којој се испољава солидарност.1 Одабрани метод у првом реду је омо
гућио стварање врло ефектног фотоматеријала, који ће јавни прос
тор града Београда, без обзира на његову намену, претворити у ли
ковно решење, у графички симбол. Простор постаје неважан, односно 
трансформише се у потпуно нови предмет који, у најбољем случају, 
може бити само помоћно средство у стварању неког новог простора 
изван иницијалног контекста, био он материјалан или дигиталан. 
Проблематичност овог чина, имајући у виду актере и сам датум по
стављања интервенције, је наравно препозната и врло брзо адреси
рана као непотребна и непримерена од стране једног дела јавности, 
али и од стране дипломатских представника Немачке.2 Међутим, 
импликације овог чина нису тема овог рада, па нужно морају бити 
остављене по страни. 

Описани процес трансформације простора био је могућ у првом 
реду због изостанка људских тела у покрету и међусобној интерак
цији, до које је дошло услед увођења забране кретања као једне од 
противпандемијских мера, односно уведеног полицијског часа, који 
је у марту исте године ступио на снагу. Одлуку да се баш у оваквим 
околностима одигра поништавање простора, не треба тумачити као 
стицај околности, већ као јасну намеру, као једну у низу реинтерпре
тација међуратне, ратне и послератне прошлости Београда, Србије 
и Југославије. Тачније, колонија поново указује на своју спремност 
да колонизатора и агресора претвори у добронамерног старијег бра
та, који и када греши заслужује поштовање и безусловну подршку. 
Спремност на прихватање улоге колонијалног субјекта јасна је тен
денција у региону бивше Југославије још од деведесетих година про

1    Најскорији пример овакве праксе имали смо прилику да видимо у фебруару 
2022. године када су у знак подршке украјинском народу грађевине широм света 
осветљене у бојама украјинске заставе. Примери се могу видети на: https://www.
euronews.com/travel/2022/02/24/ukrainescolourslightupeuropeanmonuments
inshowofsolidarity (приступљено 20. 04. 2022).

2    Више о овој теми писао је Миливој Бешлин у тексту „Živ je Hitler, umro nije, dok 
je Srba i Srbije“, видети на: https://www.xxzmagazin.com/zivjehitlerumronijedok
jesrbaisrbije (приступљено 12. 06. 2021). 
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шлог века и може се илустровати односом и употребом споменичког 
наслеђа посвећеног сећању на Други светски рат. Кроз темељну реин
терпретацију историјских збивања, као и јасну политику отклањања 
од претходног политичког и друштвеног система, долази до намер
ног занемаривања ових споменика, али и до њихове потпуне реин
терпретације. Без обзира на одабран правац агенсности, у највећем 
броју случајева културна добра настала за време Социјалистичке Фе
деративне Републике Југославије су деконтекстуализована и улазе 
у фокус шире јавности посредством  иностране перцепције њиховог 
квалитета, превасходно  посредством одабране естетске форме коју, 
често погрешно, нови колонизатори перципирају као естетику бру
тализма. Императив њихове визуелне допадљивости и употребе као 
графичког симбола унутар новог естетског канона јасно је видљив 
на примеру рекламне кампање аустралијског произвођача наочара 
за сунце Valley eyewear која је 2018. године снимљена на месту Јавне 
установе спомен подручја Јасеновац.3

Београдски пример комеморативне просторне интервенције своју 
специфичност има управо у потпуном одсуству тела у покрету, однос
но у одсуству (привременог) простора који настаје између тела која 
се крећу и интерагују са другим телима и теренским конфигурација
ма (Butler 2015). Ефемерност простора као феномена, коју Џудит Бат
лер посебно наглашава, доводи га у блиску везу са појмом друштве
не реалности перформанса (FisherLichte 2008). Ове две појаве могу 
се третирати као готово истоветне и обе су од круцијалног значаја 
за комеморативне праксе. Такође, друштвена реалност и простор су 
међусобно кондициониране, односно, да би се друштвена реалност 
манифестовала неопходан јој је простор, док се простор визуелно ма
нифестује у моменту успостављања друштвене реалности.  Важно је 
напоменути да је за њихову манифестацију обично нужно присуство 
тела у интеракцији (и то најчешће више од једног) и да је, у недос
татку исте, врло једноставно њихове трајније елементе, попут места 
извођења, свести на визуелни симбол који, као такав, функционише 
у најразличитијим просторним односима, уколико је препознат као 
естетски одговарајућ, као што је на претходном примеру и показано.

Како је судбина комеморативне просторне интервенције без те
лесног присуства претходно већ дефинисана (и није зависна од пан
демијских ограничења физичке интеракције), поставља се питање на 

3    https://pportal.net/reklamazanaocarezasunceulogorujasenovac/ (приступље
но 03. 04. 2022).
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који начин се мењају праксе у оквиру којих је интеракција између 
учесника морала бити прилагођена захтевима данас перципиране 
„нове нормалности“ пандемије ковид19. У тексту који следи, две 
(већ традиционалне) манифестације биће посматране и анализира
не у контексту измена наметнутих новим правилима интеракције, а 
њихова трансформација биће тумачена кроз призму историјске кон
тигенције, (ре)интерпретације њихове сврхе и значења за друштва у 
којима се одигравају.

ПрВоМаЈски Протест у атини 2020. гоДине
Првомајски протести у Атини представљају масовно јавно изношење 
захтева радника и лево оријентисаних организација за побољшање 
положаја и права радника и грађана Грчке. Ове организоване демон
страције представљане су као потврда успостављања директне де
мократије након пада Грчке војне хунте (1967–1974. године)  у којој 
грађани, а у првом реду радничка класа, имају глас у доношењу од
лука које директно утичу на свакодневни живот и могућности на
претка појединца и заједнице. Циљеви пропагирани 1974. године 
постали су основ будућих деловања против прекарности система, а 
приликом једног од масовних протеста покрета Огорчених (Indignant) 
главни слоган био је: „Хлеб, образовање и слобода: хунта се није за
вршила 1973.“ (Simiti 2014, 21)4, директно указујући на неостварене 
циљеве „вођа“ устанка на Политехничком факултету у Атини, у но
вембру 1973. године, тј. на непостојање обећане директне демокра
тије (Simiti 2014). 

Масовност протеста на тргу Синтагма постала је уобичајена поја
ва од 2010. године као вид отпора мерама штедње које је грчка влада 
усвојила са циљем смањења јавног дуга 2008. године. У визуелном 
смислу, организовани протести су формом пратили протесте Арапс
ког пролећа, који су, и поред несумњиве детаљне организације, ода
вали утисак спонтаног окупљања и произвољног покрета. Демон
страције као појава представљају чин преузимања, са једне стране, 
физичких места и, са друге, читавог спектра симболичких простора, 
које је ипак само наизглед насумично. Овакви перформанси су ипак 
режирани догађаји са јасно дефинисаним учесницима и покретима 
„(...) попут подизања руку, ношења и баратања различитим реквизи
тима, као и израза лица.“ (Đorđević 2021, 54). Без обзира на то да ли 

4    Сви преводи са енглеског на српски језик дело су ауторке овог текста. 
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их перципирали као контролисане или као спонтане, значајније је 
разумети их као просторне активности – активности које стварају и 
заузимају створени простор. У случају оваквих перформанса, прос
тор обезбеђује размену вредности и (ре)формулацију друштвених 
односа, а како је реч о друштву, јасно је да комуникација спровођење 
комуникације подразумева постојање значајно више од једног тела 
у покрету. Формулисање простора је у чину демонстрација, према 
речима Џудит Батлер „(…) перформативна вежба која се одиграва 
искључиво између тела, односно, простор се конституише у јазу из
међу мог тела и тела другог. (...) Суштински представља чин настао 
‘између’“ (Butler 2011, 3–4). Приликом протеста, настајање простора, 
тј. границе простора јасно је видљиво, поготово уколико за анализу 
користимо фотодокументацију.5 Простор настаје у тренутку вакуума, 
односно тренутне паузе у активности. Он се јавља као празно поље 
између тела у покрету, која као група телесно исказују своје вредно
сти, и већ у наредном тренутку бива испуњеним једним од сетова 
вредности које су исказане без обзира на њихове квалитативне ка
рактеристике. 

Протести на тргу Синтагма, све до перформанса организованог 
1. маја 2020. године, не могу се сматрати „карневалским протести
ма“ (Lane Bruner 2005, 122)6 у пуном смислу, јер и поред присутних 
елемената популарне културе и локално разумљивог циничног ху
мора, недостаје јасно видљив елемент спектакла, који чин протеста 
претвара у естетску праксу. Протести против државне корупције у 
Румунији 2017. године7 у овом смислу представљају значајно ком
плетнији пример карневалског протеста у којем је сваки сегмент 
перформанса, од учесника, одабраних боја и других реквизита, до 
аудиовизуелних елемента, детаљно испланиран са циљем извођења 
ефемерног спектакла чији фото и видеозапис сам по себи пред
ставља естетски предмет посматрања. Осмишљени чин дефинисан 

5    https://www.channel4.com/news/egyptwhathaschangedfortahrirsquares
protesters (приступљено12. 03. 2022).

6    Карневалски протест може се дефинисати као перформанс који „спаја фиктив
но и стварно, који користи популарне облике хумора и инверзију хијерархија“ 
(Lane Bruner 2005, 144). Овакав вид активности намерно спаја елементе театра, 
па чак и ефемерног спектакла, како би мимикријом другачије врсте друштвене 
активности барем за тренутак указао на низ системске опресије и дискримина
ције и прекинуо га. 

7    https://www.calvertjournal.com/opinion/show/7841/romaniananticorruption
protestsspectacle (приступљено 12. 04. 2022). 
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је подразумевајући да ће извођење бити посматрано, а самим тим 
и конзумирано, од стране условне треће стране демонстрација – ме
дија – који ће моменат освајања створеног простора пренети значај
но широј публици од оне у локалном контексту. 

Трансформација од семикарневалских демонстрација до заиста 
карневалског протеста на тргу Синтагма одиграла се унутар оквира 
нових антипандемијских правила – забране масовног окупљања и 
императива физичке дистанце. Организатори протеста – Панхелен
ски фронт радничких синдиката (ПAME), су одлучили да искористе 
сва наметнута ограничења и да на основу некада карактеристичних 
слетова комунистичког истока, свом традиционалном првомајском 
протесту додају елементе спектакла и претворе га у узбудљив визуел
ни документ, који као такав може да несметано прелази из медија у 
медиј, док не постане заиста симбол радничких захтева за достојан
ствен живот и рад. 

Број учесника перформанса, иако значајно мањи него претход
них година, није био занемарљив, имајући у виду забрану јавних 
окупљања у којима учествује више од двадесет особа. За разлику од 
протеста који су се на овај дан одигравали у пандемијским услови
ма широм Европе, а чији су организатори одабрали да због прописа
них мера формулишу више засебних протеста са по двадесетак учес
ника на неколико одвојених локација, првомајски протест у Атини 
организован је без одступања од масовности овог чина. Иако је број 
учесника 2020. године био упадљиво мањи него у сличним прили
кама претходних година, утисак масовности ипак је био остварен 
кoришћењем  стратегије празног поља. 

Наиме, површина трга била је обележена црвеним квадратним 
пољима, која су позиционирала тела у покрету. Свако поље је пре
ма прописаним мерама за сузбијање пандемије било смештено 
на растојању од два и по метра.8 Протестанти су заузимали чврст 
и усправан телесни став, носећи предвиђене реквизите (заставе и 
транспаренте). На моменте телесно мировање прекидано је разме
ном предмета између учесника – у највећем броју случајева црвени 
каранфил био је предаван из руке у руку. Очекивано, најдоминант
нија боја, која је визуелно обједињавала читав скуп (поред упадљиво 
истог телесног положаја), била је црвена, а снажан визуелни ефекат 
остварен је супротстављањем  испражњеног градског простора услед 

8    https://www.keeptalkinggreece.com/2020/05/01/greecemay1stcommunistunion
pame/ (приступљено 05. 04. 2022).
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уведеног полицијског часа и перформативне, односно естетске, ис
пражњености трга Синтагма која је постигнута употребом ваздушних 
граница (празног поља) између тела у замрзнутом покрету. 

Примењена стратегија карневалског протеста у овом случају ре
зултирала је у естетски значајном фотоматеријалу, који је без значај
них интервенција постао симбол пандемијског радничког протеста. 

Статус амблематског приказа првомајског окупљања прве панде
мијске године овај перформанс добија због врло видљиве употребе 
сценарија односно планираног следа и начина извођења покрета, 
са јасно дефинисаним позицијама извођача (Shanks&Pearson 2001). 
Такође, у овом смислу он представља више од карневалског протеста 
и може се тумачити као истински пример перформативног споме-
ника, односно активности у јавном простору коју „изводе историјски 
освешћени појединци“ (Widrich 2009, 1). Први мај у Атини постаје на 
кратко симбол борбе, патоса и слободе, који недвосмислено показује 
потребу заједнице за колективном акцијом која се може чулно пер
ципирати на значајније чулнији начин, као и потребу да друштвена 
борба не изгуби свој континуитет. Такође,  одржањем континуитета 
првомајског протеста, локална заједница (у европском и глобалном 
контексту), одабрала је да фокус дељеног искуства човечанства ди
ректно повеже са борбом за достојанствен живот. 

„ВеЛики ШкоЛски Час“ у крагуЈеВЦу 2020. гоДине
Како је најављено у уводном поглављу, други пример перформанса 
у јавном простору који ће бити анализиран у контексту пандемијске 
„нове нормалности“ биће манифестација „Велики школски час“, која 
се, од 1957. године када је под овим насловом установљена, одржава 
сваке године 21. октобра у Крагујевцу. Скоро седамдесет година дуга 
историја овог комеморативног перформанса прошла је кроз вишес
труке значењске трансформације. Од приватног чина жаљења на
кон завршетка рата, који је за циљ имао привремено успостављање 
девастиране унутрашње равнотеже заједнице, погођене масовним 
стрељањем цивила 1941. године; преко општејугословенске мани
фестације сећања на борбу, превазилажење, победу и напредак до 
распада Социјалистичке Федеративне Републике Југославије (СФРЈ); 
до трансформације у сећање на српско страдање и мучеништво у 
Другом светском рату и каснијим годинама комунистичког систе
ма; све до недвосмислене апропријације како овог места, тако и ње
говог наратива, од стране Српске православне цркве (СПЦ) (Đorđević 
2021). Без обзира на више него очигледне апропријације сећања које 
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је прича о страдању у Крагујевцу претрпела, све до 2020. године „Ве
лики школски час“ је био јавна пракса која се базирала на масов
ном броју учесника у свим њеним сегментима. Промене у начину 
учествовања, односно у улогама које су учесници имали, саме по 
себи представљају непресушан извор материјала за интерпретацију, 
али како предмет овог рада није стварање симбола у наднационал
ним и националним контекстима, фокус анализе биће стављен на 
чињеницу да је услед противпандемијских мера ова манифестација 
по први пут 2020. године одржана без „публике“,9 односно без масо
вног учешћа локалне и шире заједнице. 

Основни сегменти комеморативне манифестације (како су ус
тановљени 1991. године) задржани су у целини. Представници СПЦ 
служили су парастос и литијска поворка прешла је пут до спомени
ка „Прекинут лет“ вајара Миодрага Живковића, где је служен и мо
лебан.10 Након верског обреда интонирана је химна Републике Ср
бије и на споменик су венце положили ученици Прве крагујевачке 
гимназије, градоначелник града Крагујевца и председник градске 
скупштине, као и представници Владе Србије и страних амбасада, а 
званичници су одржали прикладне говоре. Овом приликом, по оби
чају је изведено и оригинално драмско дело под насловом „Изреше
тане душе“ македонског аутора Венка Андоновског, а у режији Јане 
Маричић.11 Као и сваке године, почетак манифестације био је у 10 са
ти, а телевизијски пренос могао се пратити на програму Првог канала 
РТС, програму РТВ Крагујевац, као и, по први пут, на званичном нало
гу на друштвеним мрежама Спомен парка „Крагујевачки октобар“.12 
И поред доследне примене још 1971. године установљеног сценарија 

  9    https://www.danas.rs/vesti/drustvo/velikiskolskicasprviputbezpublike/ (при
ступљено 01. 04. 2022).  

10    https://www.eparhijasumadijska.org.rs/vesti/item/7150svetaarhijerejskaliturgija
iparastosusumaricama (приступљено: 01. 04. 2022).   

11    http://prviprvinaskali.com/clanci/kgvodic/dogadjaji/velikiskolskicas2020
izresetaneduse.html (приступљено 01. 04. 2022).

12    Овакав начин употребе друштвених мрежа такође треба разумети као промену 
коју доносе противпандемијске мере. Културне институције широм света разуме
ле су управо овај аспект свог дигиталног присуства као најбољи канал контину
иране комуникације са својим посетиоцима и могућност директног преноса до
гађаја, попут видеоопција на Фејсбуку, које су паралелно рапидно развијане као 
део понуде ове платформе. Коришћења дигиталног простора као јединог могућег 
начина размене између појединаца добија још снажнији импулс за развој у току 
2021. године, када се број платформи које симулирају реално перципирани про
стор значајно увећава, и улази у свакодневне животне токове најшире популације. 
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комеморације (који је 1991. године надограђен сакралним обреди
ма), манифестација из 2020. године ово место сећања и активност 
на њему претвара у једино визуелни симбол страдања (у првом реду 
постављајући српски народ као жртве заиста свирепог злочина). Сле
дећи већ поменуте принципе формулисања простора које нуди Џу
дит Батлер (Butler 2015), недостатак јавног простора који може бити 
директно телесно перципиран, односно, у случају „Великог школског 
часа“, недостатак физичког присуства публике, онемогућио је ства
рање друштвене реалности. Формулисан простор међу извођачима 
се трансформисао у појаву која једино може бити визуелно перци
пирана, а самим тим или посматрана са безбедног растојања или у 
потпуности занемарена уколико не одговара медију путем којег се 
као слика преноси. Дугачак процес реинтерпретације овог места, који 
је активно започет у периоду распада СФРЈ, коначно долази до свог 
крајњег циља – формиран је медијски симбол, који у одсуству већег 
броја учесника престаје да ствара простор манифестовања заједни
це, а посматрач дешавања га сада може конзумирати са дистанцом, 
која комеморацију чини само естетском праксом. Живо сећање тако 
постаје телевизијска драма.  

Имајући у виду да је манифестација у Крагујевцу базирана на 
употреби позоришних техника, врло је упитна њена ефектност у те
левизијском формату као главном медију који је овај догађај 2020. 
године преносио гледаоцима. И поред чињенице да је овом при
ликом у Шумарицама изведен оригинални просторноспецифич
ни перформанс, на основу анализе видео преноса и каснијих ме
дијских извештаја приметан је (извесно) неинтенционалан фокус 
на сам споменик „Прекинут лет“. Овај споменик је своју визуелну 
доминантност над овим местом сећања установио већ много раније 
и као такав је препознат и као саставни део званичног визуелног 
идентитета самог споменпарка.13 Препознатљивост овог споменика, 
са једне стране, сведочи умешности идејне концепције овог места 
сећања у оквиру које се плански постављала споменичка пластика 
високог уметничког квалитета, док, са друге стране, јасно указује на 
разумљивост овог графичког симбола у оквирима укуса значајно 
шире публике која данас несумњиво превазилази границе региона 
бише Југославије. Недостатак присуства публике, односно физички 
укључених појединаца који посматрањем од овог перформанса фор

13    https://www.spomenpark.rs/rs/onama/istorijat (приступљено 03. 04. 2022).
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мулишу друштвену реалност, како је дефинише Ерика ФишерЛихте 
(FischerLichte 2008), довео је до настанка полуфункционалног сим
бола страдања, који је ипак јасан само у оквирима локалног (нацио
налног) контекста. Функцију графичког симбола који своје место 
може пронаћи у радикално другачијим друштвеним и културолош
ким параметрима, под условом да  одговара важећој мери њиховог 
укуса, преузео је споменик, као подигнуто трајно обележје просто
ра (Young 1993), који се манифестовао и који ће се можда поново 
манифестовати. 

Немогућност ефектног превођења „Великог школског часа“ у 
друге медије, као вид превазилажења мера забране окупљања, не 
треба тумачити као неумешност телевизијских професионалаца да 
створе форму која ће привући пажњу гледалаца (иако се може твр
дити да је овај медиј достигао своје границе и да га је нужно реде
финисати). Напротив, ову појаву морамо третирати из угла завис
ности комеморације као просторноспецифичног перформанса од 
присуства већег броја учесника са јасно дефинисаним улогама, а 
стога и јасно дефинисаним покретима које изводе. Уколико нема 
тела у покрету, нема ни простора, нема друштвене реалности у којој 
се симболичке вредности манифестују и визуализују и, што је нај
важније, које се једино у физичком присуству могу перципирати из 
извођених покрета. Комеморације нису визуелно атрактивни јавни 
перформанси, већ активности телесне дидактике које морају оста
вити дужу последицу на телима учесника, како би одабране вред
ности постале део невербалне комуникације. Оне су активности 
којe „дају телу форму“ (Barba 1995, 16), а као крајњи резултат дају 
визуелну информацију. 

„Велики школски час“, данас схваћен као симбол страдања срп
ског народа који се неретко у јавном дискурсу неосновано повезује 
са Холокаустом и који у формулацији новог националног мита зва
нично не оставља простор посматрања историјских збивања и пре
познавања крагујевачког страдања у контексту Порајмоса, услед 
немогућности масовнијег окупљања, није успео да у  условима „но
ве нормалности“ задржи свој статус унутар наметнутих комуника
цијских канала. Ту улогу након шест месеци је унутар локалног кон
текста добила „Дара из Јасеновца“, а значајнији међународни одјек 
је као комеморативна интервенција у јавном простору ипак добило 
описано карневалско бојење главног града у немачке тробојке 6. ап
рила, на које је реакција у јавности барем постојала. 
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ЗакЉуЧак
На основу два анализирана примера пракси у јавном простору мо
же се закључити да врста садржаја који се узима или дефинише као 
основни наратив перформанса умногоме одређује судбину актив
ности и простора као њеног деривата у случају смањеног броја тела 
у покрету, односно у случају потпуног изостанка групе учесника, који  
посматрањем чина перформанса, како протеста, тако и комемора
ције, формулишу естетску праксу и истовремено предмет естетске 
пажње појединца. Такође, може се закључити да дуговечност праксе 
у истом или сличном формату, као и само покровитељство извођења, 
односно активно учешће државних институција, као у случају коме
морације у Крагујевцу, намеће извесна ограничења када је у питању 
прилагођавање околностима ”нове нормалности”. 

Када је у питању развијање нове форме извођења протеста, који 
се трансформише од демонстрација до карневалског протеста, јас
но је да употребом јасно читљиве кореографије створени простор 
између тела у покрету (без обзира на њихов мањи број) постаје чак 
и видљивији. Могућност једноставне визуелне перцепције насталог 
простора која је карактеристика првомајског протеста на тргу Син
тагма, омогућила је стварање визуелно снажне документације, која 
је путем како традиционалних тако и нових медија веома брзо пре
расла у глобални графички симбол пандемијског протеста и отпо
ра, који  применом метода ваздушног поља чин револуције и побу
не преводи у смирено и постојано изношење захтева око којих, због 
општег утиска мировања, као дела просторно специфичног перфор
манса, не постоји могућност преиспитивања. 

Са друге стране, комеморативни перформанс, без обзира на чиње
ницу да једнако служи као оквир за формирање друштвене реално
сти и као и чин протеста, и без обзира на просторно манифестовање 
до којег долази, вредности које чланови заједнице разумеју значај
но су другачије. На првом месту, комеморативни перформанси нису 
нужно замишљени као праксе освајања нових вредности кодифико
ваног покрета, већ представљају поље за манифестацију заједнице 
и њених морања и хтења. Такође, комеморација као чин представља 
једно од најразвијенијих средстава у процесу телесне дидактике, која 
је једнако важна и за главне извођаче и за посматраче збивања. Уп
раво овај телеснообразовни аспект комеморације чини је неодвоји
во повезаном са учесницима перформанса, са којим се налази увек 
у односу реципроцитета. Важност физичког учествовања класифи
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кује овакве активности као чинове који се увек одигравају сада и ту, 
због чега најчешће не могу лако бити преведени на ликовни језик 
других медија попут телевизије, радија или компјутерског екрана. 

„Велики школски час“ је 2020. године изведен пратећи протоколе 
за сузбијање пандемије корона вируса.  Иако комеморативна прак
са, која се у том тренутку према установљеном сценарију одржава 
већ скоро педесет година 21. октобра, није прекинута или одложена, 
њена учинковитост унутар нових медија је више него упитна. На ос
нову анализе видеодокументације  јасно је да у недостатку публи
ке није дошло до стварања другог нивоа просторности и могуће је 
да друштвена реалност перформанса није успела да се манифестује. 
Иако је настала документација (видео и фото) сведочила доми
нантности наратива, она није, кроз статични приказ упросторавања, 
постала глобални симбол сећања на невино страдале жртве, већ је 
ту функцију имао је споменик страдалим ђацима. Споменик „Пре
кинут лет“ већ је одавно дефинисана естетска форма која ово место 
чини препознатљивим у локалном и међународном оквиру, и због 
тога преузима улогу графичког симбола, који је мементо прошлости 
али није и релевантно место (односно простор) садашњости. Место 
културног наслеђа без заједнице која се на њему окупља сведено је 
на своје материјалне елементе, који, како је већ било речи, предста
вљају артефакт који се може интерпретирати на најразличитије на
чине у зависности од намере тумача. 

Испоставља се да просторна пракса активирања сећања без ин
теракције заједнице у исто време и на истом месту губи своју функ
цију, и њихово транслирање у нови медиј, без разматрања промене 
њихове структуре, није могуће. Пракса сећања постаје телевизијски 
снимак позоришне представе али не и телевизијска драма. Тачније, 
садржај губи снагу пред неприлагођеном формом и без видљивих 
настајања простора, тела у изолацији не могу испољити исказати 
своје мишићно памћење које води интернализованом разумевању 
вредности које заједницу формулишу и дефинишу као једну целину. 
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Антрополошке, етнопсихолошке 
и карактеролошке студије  
о корупцији у Србији*

У раду су разматрана виђења и приступи антропологa, етнопсихолога и 
карактеролога Јована Цвијића и Владимира Дворниковића с почетка, и 
Бојана Јовановића и Жарка Требјешанина, с краја двадесетог века. Њихова 
виђења и истраживања узрока, разлога и мотива због којих су становници 
Србије прихватали коруптивне радње и учествовали у њима значајна су 
и вредна за савремена истраживања корупције. Према њима, узроци су 
повезани са тамном страном људске природе, посебно похлепом, на ос
нову које су дошле до изражаја лоше особине у карактерима. Те особине 
су: притуљеност, скривеност, неповерљивост, подмуклост и неискреност. 
Разлози су проистекли из неповољних животних околности као што су по
робљеност и сиромаштво. Мотив је био повезан са задовољењем потреба 
и интереса и склоношћу да се не бирају средства да се преживи, односно 
опстане. Прихватајући корупцију као начин преживљавања, временом је 
стваран образац коруптивног понашања. Тај образац је дубинске природе 
и дугог трајања. Он и данас притиска савременике у Србији. Овај образац 
посебно се појављује у тренуцима темељних промена политичког поретка 

*    Рaд je скраћени и допуњени дeo тeкстa из докторске дисертације „Утицај тра
диције на формирање коруптивног обрасца понашања у Србији – антрополош
кокултуролошки и политиколошки приступ“ одбрањене у септембру 2018. годи
не под менторством проф. др Чедомира Чупића нa Фaкултeту пoлитичких нaукa 
Унивeрзитeтa у Бeoгрaду. Рад је написан у оквиру Програма истраживања Ин
ститута друштвених наука за 2023. годину који подржава Министарство науке, 
технолошког развоја и иновација.
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и друштвених криза. Циљ рада је да се анализирају истраживања наведе
них аутора, како би се на основу резултата могли добити обухватнији уви
ди у порекло, структуру, облике и развој корупције у савременој Србији. 

Кључне речи: корупција, превртљивост, уцена, подвала, похлепа 

Anthropological, Ethnopsychological  
and Characterological Studies  
on Corruption in Serbia

The paper examines the views and approaches of anthropologists, 
ethnopsychologists and characterologists Jovan Cvijić and Vladimir Dvorniković 
from the beginning of the 20th century, as well as Bojan Jovanović and Žarko 
Trebješanin from the end of the 20th century. Their views and research of the 
causes, reasons and motives why the inhabitants of Serbia have accepted 
and participated in corruptive activities are significant and valuable for 
contemporary research of corruption. In their opinion, the causes are related 
to the dark side of human nature, particularly, greed, due to which bad features 
in the characters have become pronounced. These features are: subjugation, 
furtiveness, distrust, treachery and dishonesty. The reasons have derived from 
unfavourable living circumstances such as slavery and poverty. The motive 
is related to the fulfilment of needs and interests without choosing means for 
survival and/or persistence. By accepting corruption as a way of surviving, with 
the passage of time, a pattern of corruptive behaviour has been created. The 
pattern is of profound nature and longlasting. Even today it still pressurizes 
people in modern Serbia. The pattern particularly emerges at the moments of 
thorough changes in the political order and social crises. The paper is aimed at 
analyzing the research by the abovelisted authors to use the results as a basis 
for getting more comprehensive insights into the origin, structure, forms and 
development of corruption in modern Serbia.

Key words: corruption, turncoat, blackmail, fraud, greed

Да би једна појава била оптимално обухваћена и истражена потреб
но је укључити више наука и научних дисциплина, приступа и ме
тодолошких поступака. Сложене појаве и проблеми најоптималније 
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се истражују мултидисциплинарним приступом. То се односи и на 
корупцију. За истраживање корупције потребно је имати увид, не са
мо у историју, право, економију и политикологију, него и у антропо
логију, етнологију, психологију, културологију и књижевност.1 Сваки 
од наведених увида разоткрива неку страну и слој ове појаве, опаке 
по појединце, групе, друштва и државе.  Стога је важно истражити 
мишљења, описе и ставове о корупцији, наших истакнутих антропо
лога, етнопсихолога и  карактеролога настале на основу чињеница.

Кад је реч о етнопсихологији и карактерологији, Јован Цвијић 
и Владимир Дворниковић припадају школама и правцима наста
лим у другој половини 19. века, који су били доминантни у првим 
деценијама 20. века. У њиховим приступима етнолошким и антро
полошким истраживањима, наглашени су појмови народни карак-
тер и менталитет народа. Они су били под великим утицајем ет
нопсихологије, посебно психологије народа Вилхелма Вунта (Wilhelm 
Wundt). Из данашње перспективе,  после развоја психологије и пси
хоанализе, те злоупотреба етнопсихологије у дискриминативне свр
хе, ти појмови су доведени у питање. Психологија и психоанализа 
баве се појединцима, а не друштвеним групама, односно, народним 
карактером и менталитетом народа. 

У приступу Цвијићу и Дворниковићу у раду су коришћени ста
вови о психологији појединаца. У раду је примењен функционални 
приступ. Према савременим схватањима и научном приступу, не
одрживи су појмови народног карактера и менталитета народа. Ка
да су у питању психолошки типови којима се бавио Цвијић, у раду 
је коришћено тумачење које те типове повезује са психичким карак
теристикама појединаца.

Карактер чине битна својства појединца. Личност се формира 
васпитањем, образовањем и социјализацијом. Та три средства пред
стављају у формирању личности  спољашње околности које утичу на 
развој битних својстава појединца. Треба нагласити да постоје про
мене у личности и промена личности. Промене у личности су по
жељне ако произилазе из сазнања и искустава (Čupić 2016, 204). Те 
промене не оспоравају и не доводе у питање битна својства, однос
но карактер личности. Оне карактер још више учвршћују. Промене 

1    О приступима и методолошким поступцима у истраживању корупције погледа
ти докторску дисертацију: „Утицај традиције на формирање коруптивног обрас
ца понашања у Србији – антрополошкокултуролошки и политиколошки при
ступ“ (Joković 2018). 

М. Ј. Пантелић Антрополошке, етнопсихолошке и карактеролошке студије о корупцији у Србији



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  224  |

битних својстава код личности значе нестанак те личности. То је не
пожељно и показује се да код тих људи карактер није био утемељен.

За разлику од карактера, менталитет је психичко стање подлож
но и пожељно мењању. Исход његове промене најчешће су боље и 
повољније околности за појединца. Обележја традиције, пак, мењају 
се из генерације у генерацију. То се догађа „током преношења на но
ву генерацију“ (Berk 2010, 36). Менталитет чине мишљења, уверења, 
веровања, емоционална стања и понашање неког појединца, али и 
групе, односно колектива или народа па и целог друштва. „Мента
литет у значењу специфичних начина мишљења, навика, реакција 
и општих обележја темперамента друштвене групе (народа, етнич
ке групе, друштвене групе) подразумева наслеђен и прећутно при
хваћен склоп свесних и полусвесних представа, мотива вредности 
и навика својствених заједници, које се огледају у разним облици
ма понашања и изражавања, од свакодневних до уметничких де
ла. У старијој етнолошкој и антрополошкој литератури истицале су 
се разлике у менталитету раса или народа у склопу колонијалног 
дискурса, ради легитимисања постојећих друштвених неједнакос
ти“ (Bašić 2017, 187).

 Потребно је истаћи да категорије менталитета не поробљавају. 
Оне у одређеном тренутку преовладавају. 

„Менталне категорије дефинишу простор или хоризонт типичан 
за дато време, ‘изражајни оквир’, у којем се уобличава држање, при 
чему у појединостима остаје отворен известан маневарски простор 
за одступања“ (Dincelbaher 2009, 18). Још је Макс Вебер (Max Weber) 
показао да је менталитет повезан са социјалним околностима и ре
лигијом, као и да је подложан променама. Ако се промене околности 
у којима живи појединац или народ, мења се и његов менталитет. 
Вебер је за пример узео живот девојке из сеоског пољског амбијента 
у којем она живи у неповољним материјалним околностима (Veber 
2011, 143). Њеним одласком у немачки град, међутим, мења се ок
ружење у којем је живела и она у новим околностима мења прет
ходни лични менталитет, као и менталитет групе у којој је живела. 
Вебер је истовремено показао да битна својства везана за карактер 
појединца могу да остану, с тим што измењене околности у повољ
нијем и развијенијем социјалном и културном амбијенту могу да 
створе промене на боље у њеној личности. Лисјен ЛевиБрил (Lucien 
LévyBruhl) упозорава на заблуде настале из става да примитивни 
људи нису способни за апстрактно, односно дедуктивно мишљење, 
јер управо ти се људи показују као „проницљиви, разборити, вијешти, 
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умјешни, чак и оштроумни, када их неки предмет занима, а нарочи
то, кад се ради о постизавању циља за којим жељно теже“ (LévyBruhl 
1998, 18). Овај Брилов закључак потврђује да је менталитет подложан 
променама. Герц је пак, анализирајући дела Малиновског, Маргарет 
Мид, ЛевиСтроса и др. „дошао до закључка о постојању имагинар
них модела етнологије који више припадају књижевном, него науч
ном дискурсу. Пјер Бурдије (Pierre Bourdieu) психолошком одређењу 
менталитета супротставља друштвеноекономски појам хабитуса (...), 
а одређује га као склоп историјски и класно наслеђених спонтаних 
образаца понашања и деловања на основу којих културе обликују 
своје представе и праксе“ (Bašić 2017, 188).

Неспорно је да је развој етнопсихологије, најпре у Европи, по
себно  Немачкој, знатно утицао и на наше научнике. У првом реду, 
на географа Цвијића и филозофа Дворниковића, а преко њих и на 
најзначајније етнологе који су утемељивали етнологију као науку на 
Универзитету у Београду.

На развој етнопсихологије у Европи велики утицај имао је европ
ски романтизам који је подстакао и инспирисао идеју и веру у „на
родну душу“. Управо је та „народна душа“ била потребна за политичке 
сврхе, за уједињавање феудалних државица и независних слободних 
градова у Немачкој и Италији. Тај романтичарски занос „народном 
душом“,  окупио је и повезао Немце у Немачкој и Италијане у Ита
лији. Тако су од малих разједињених територија настале две велике 
и моћне државе на европском тлу. Становништво дотадашњих држа
вица и градова мобилисано је романтичарским идејама о нацији и 
снажном националном еуфоријом. Тај романтичарски европски та
лас захватио је и Балкан, посебно јужнословенске крајеве, али и науч
нике који су помоћу етнопсихологије решавали националне циљеве, 
односно  „национални задатак“ (Kovačević 2001, 27). 

Тако је пренета идеја и схватање „народне душе“ на балкански 
простор као подстицај за изучавање не само „народне душе“, већ и 
„народног карактера“ у оквиру новонастале науке етнологије. Продор 
етнопсихологије у етнологију у Србији одвијао се од њеног настанка, 
aли је највећи замах добио између два светска рата. У проучавању 
Балканског полуострва, Цвијић је добар део посветио „психичким 
типовима“. Преко Цвијића, „психички типови“ постају центар ет
нопсихолошког истраживања Балканског полуострва. Цвијића као 
научника карактерисао је интердисциплинарни приступ појавама, 
што је касније развијено у оквиру изучавања друштвених појава и 
проблема (Radojičić & Bašić 2022, 75). И поред оправданих критика 

М. Ј. Пантелић Антрополошке, етнопсихолошке и карактеролошке студије о корупцији у Србији



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  226  |

којима су његов приступ етнопсихологији подвргли савремени етно
лози, психолози, културолози и психоаналитичари, неспорна је ње
гова „студиозност, иновативност, ентузијазам и посвећеност“, као и 
„отвореност и повезивање са међународним научним институција
ма“ како истиче Драгана Радојичић (Radojičić 2021, 209). Ваљану кри
тичку валоризацију Цвијићевог приступа психолошким типовима и 
етнопсихологији дала је Ивана Башић. Она је, анализирајући присту
пе савремених етнолога, посебно Марка Пишева, Ивана Ковачевића, 
Милоша Миленковића и Младене Прелић, и преиспитујући њихове 
замерке Цвијићу, закључила да су временом Цвијићу ранији крити
чари доделили улогу троструког симбола2 (Bašić 2016, 678).

Цвијићево проучавање „психичких типова“ Балканског полуостр
ва, посебно психички профил Динараца утицаће и на Дворниковића. 
На основу проучавања Цвијићевих „психичких типова“, он је истра
живао карактер југословенских народа, односно „карактер народа“ 
који је, према њему, наследан и неупитан. Дворниковићев подухват 
касније је критикован, на основу тврдњи да су резултати његових ис
траживања у националној еуфорији подложни политичкој злоупо
треби. Такође, тешко је научно доказати „карактер народа“. Неспор
но је ипак да Дворниковићева истраживања о облицима социјалног 
живота, као и етничког карактера, „представљају, у нашим оквири
ма, претече социјалне психологије и социологије морала“ (Kovačević 
2001, 36). Кад је у питању карактер, који је, између осталог, бојио и 
народну традицију, изузетно су значајна истраживања Владимира 
Дворниковића и Јована Цвијића. Дворниковић је описао карактерне 
особине у нашим крајевима, ослањајући се на Цвијићева теренска 
истраживања. Владимир Дворниковић је у обимном делу Каракте-
рологија Југословена показао на чему се све заснива карактер и како 
се утемељује у људске животе. Карактер је нешто што дубински ула
зи у личност и урезане карактерне особине прате појединца до краја 
живота. Од тога које се особине уграђају у личност зависи и карак
тер те личности. Још је старогрчки филозоф Хераклит истицао да је 
карактер, (нарав) „човеку његова судбина“ (Heraklit 1979, 20). Слич
но Хераклиту, и Шекспир је изрекао: „Покаткад себи удес кује човек 

2    Тако је Цвијић „за марксистички оријентисане интелектуалце после Другог свет
ског рата био симбол монархистичке и буржоаске српске науке; за националистич
ки оријентисане интелектуалце из разних крајева, постао је симбол југословенске 
идеје и/или великосрпских претензија; коначно, за генерацију интелектуалаца 
стасалу после ратова на простору бивше СФРЈ, постао је симбол традиционали
стички оријентисане етнологије и српског национализма“ (Bašić 2016, 678).
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сам: до наших звезда, Бруте, нема кривице, но до нас самих што смо 
олош кукаван“ (Heraklit 2001, 30). Дворниковић је показао карактер
не особине и како се оне практично манифестују у понашању људи 
у конкретним свакодневним ситуацијима и изазовима. 

Када се истражује утицај традиције на корупцију значајне су сту
дије које су се бавиле антрополошким, етнопсихилошким и каракте
ролошким обележјима људи у различитим појасевима и регионима 
Србије. Једно од најзначајнијих истраживања Балканског полуостр
ва обавио је Јован Цвијић почетком 20. века, при чему су најбитнији 
делови истраживања који се односе на културне појасеве. У оквиру 
културних појасева распознају се обрасци културе, али и обрасци 
живота који су доминирали у посебним издвојеним целинама. Та
кође, у том истраживању се показују и прожимања, односно утицај 
и културних и животних образаца на ове посебне делове.

У оквиру овог истраживања за Србију су посебно значајна три 
културна појаса или културна круга формирана на Балкану: ро
мејскоаромунски (цинцарски), или византијскоаромунски (цин
царски), затим патријархални и средњоевропски (Cvijić 1991, 115–
126). Посебан културни круг који је остао недодирнут утицајима 
наведена три, односно са врло малим утицајем наведених круго
ва, јесте турски културни круг, односно отомански. Тај круг је више 
прожимао ова три круга него што су они могли да утичу на њега. За 
истраживање негативних појава, међутим, турски културни круг је 
изузетно значајан. Отоманска империја која је покорила балкан
ске земље изазвала је код њених становника негативне појаве као 
својеврстан отпор. Међу тим негативним појавама је и корупција, 
односно коруптивно понашање.  

Србију су прожимала у почетку два културна круга – визан
тијскоаромунски (цинцарски) и патријархални. Од 19. века на Србију 
снажније утиче и средњоевропски културни круг. Византијскоаро
мунски (цинцарски) круг обухватао је северне делове Грчке, посебно 
грчку Македонију, територију садашње Северне Македоније, јужне 
делове Албаније и дубоко је залазио у Србију долином Мораве. Глав
ни носиоци те културе су Грци и Аромуни (Цинцари). Њихов утицај 
ишао је посебно преко делатности којима су се бавили, трговине, за
натства, превоза и угоститељства. Језиком тог времена казано – то су 
били трговци, занатлије, кириџије и механџије. Они су утицали на то 
да се у Србији подигну прве вароши, односно чаршије, и да се успо
стави варошки, чаршијски дух живота и рада. Наметнули су и грчки 
језик у вођењу трговачких књига. Њихов утицај био је велики на све 
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врсте јавних послова. Формирањем првих варошица успостављени 
су темељи за формирање градова (Cvijić 1991, 117). 

У оквиру овог круга велики утицај имао је патријархални кул
турни круг који је захватао комплетну Србију, па чак ишао и према 
северној Бугарској. У северним деловима Србије на овај патијархал
ни круг, поред византијскоцинцарског, имао је утицаја и средњо
европски. Према Цвијићу, становништво које је претежно било под 
утицајем патријархалног круга физички је снажно. Порекло тог ста
новништва је планинско, посебно динарскопланинског појаса, а у 
оквиру њега црногорских и источнохерцеговачких брда, као и сје
ничке области. Карактеришу их и неке духовне и душевне особине 
попут чврстог морала, ритерске отмености, дубоког осећаја за зајед
ницу и заједнички живот. Спремни су на жртву, посебно да жртвују 
сопствени живот (Cvijić 1991, 123).

У додиру византијскоаромунског и партијархалног културног 
круга, постепено је слабио патријархални у односу на византијскоа
ромунски (цинцарски) (Cvijić 1991, 123). Византијскоаромунски 
(цинцарски) уносио је у обрасце културе цивилизацијске новине, 
односно средства која су отварала модернизацију, тако да су тради
ционални облици патријархалног живота временом слабили и при
лагођавали се новим околностима. Кад год је организација живота 
на подручју Србије довођена у питање, традиција у облику сећања 
из прошлости поново је оживљавана и прилагођавана за разне упо
требе. То се посебно догађало са обрасцима који су настали као не
гативни јер су омогућавали на брз и кратак рок решавање неких 
проблема, иако су на дуги рок много тога губили. Ова два културна 
круга, која су се један у други утапали и у којима је византијскоа
ромунски (цинцарски) био виталнији и отпорнији, трпела су вели
ки утицај турског круга, тачније оног дела који је везан за отоманску 
империјалну политику (Cvijić 1991, 119–120).

Јован Цвијић је нашао да су се према овим културним круговима 
развили психички типови: динарски, централни, источнобалкански 
и панонски (Cvijić 1991, 336). За истраживање коруптивних образаца 
најзначајнији је централни тип у којем се најдуже задржала негатив
на традиција, па и оно што јој припада, а то је корупција. 

Централни тип када су у питању психичке особине у темељу је 
био везан за византијску културу и цивилизацију, али је вековима 
под турском владавином попримио неке особине произишле из роп
ства, односно дугог покоравања. Једна од тих особина повезана је с 
потиштеношћу, осећајем да припадају нижој класи, или како су их 
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Турци називали – раја. Тај рајински живот био је наметнут, али се 
временом претворио у образац свакодневног живота (Cvijić 1991, 
408). Показало се и када су се ослободили од Турака да је рајински 
менталитет и образац још дуго притискао генерације њихових по
томака. Цвијић наглашава да рајинске особине нису само каракте
ристичне за централни тип; њима је једним делом био обухваћен и 
динарски психички тип. Те особине, међутим, најјаче и најдубље су 
дошле до изражаја у централном типу. 

Цвијић описује људе рајинских особина као притуљене, скриве
не, неповерљиве и подмукле. Они су се навикавали „на претварање 
и на подлост, јер им то помаже да могу живети и да се сачувају од 
насиља“ (Cvijić 1991, 409). Те особине училе су их да се навикавају 
на поткрадање својих господара, али су их наводиле и на искушења 
да чине преваре. Тај облик преваре дуго опстаје, може се рећи све до 
наших дана. У почетку превара се односила на силнике и насилни
ке, а касније, када су се ослободили ропства, на власт која је њихова, 
али коју су они и даље доживљавали као господара који их тлачи. 
Наравно, прилог практиковању ових особина произилази из пона
шања људи на власти који су преузели ону другу одлику, а то је го
сподарење над другим животима. Многи од њих себе пројектују из 
тог рајинског периода као оне који су сада од раје постали господари. 
То су навике и обрасци који кад се угнезде дуго трају и тешко излазе 
из човекове психе, посебно ако му доносе корист. 

Морална мимикрија развила је код људи и осећања као што су 
завист, мржња и пакост (Čupić 2002, 69). Иако су ова лоша осећања 
производ сурове владавине завојевача, она су наставила да живе и 
када је та владавина нестала. Према Цвијићу, због патње и насиља 
који су пратили њихов живот, тешко је сагледати „њихова права уну
трашња осећања“ (Cvijić 1991, 412). Он сматра да је неспорно да су се 
они навикли да подносе разне проблеме с којима су суочени, да се 
често не одупиру злу које их погађа и да „изгледају немарни, рав
нодушни и неосетљиви према злу које их сналази“ (Cvijić 1991, 412). 
Цвијић указује да је њихова воља оријентисана превасходно према 
личном интересу. То их чини прилагодљивим и спремним на разне 
заокрете. Они се лако прилагођавају практичним стварима и посе
дују неке реалистичке црте када је у питању опстанак, прилагођа
вање и усавршавање. Све навике које су стекли током свог тешког и 
насилничког живота лако практикују у ситуацијама које траже по
коравање, али и спремност да прихвате новине, увек гледајући да 
извуку личну корист. 
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Терет тешких животних околности у време ропства под Отоман
ском империјом узрок је честих раздобља моралног пострнућа, како 
појединаца тако и група, односно психичких типова и њихових ва
ријететета. Ако се, међутим, има у виду оно што је Јован Цвијић пи
сао о моралној мимикрији, произилази да ова морална посрнућа, као 
и одсуство осуде корупције, управо проистиче из ропских образаца 
дугог трајања. Ово показује да се ти обрасци у неповољним околно
стима лако и брзо обнављају и захватају огромне масе. То је разлог 
због чега је неосетљивост на корупцију у било којем тренутку или пе
риоду врло опасна. Коруптивни образац нестајаће тек када (ако) бу
де развијена свест и наступи психолошко стање у којем се било који 
облик и било који случај корупције одмах подвргава осуди и казни. 
То је једини начин да се појединци, али и групе, ментално ослободе 
корупције, односно да корупцију потпуно потисну из свести као је
дан од облика и начина да задовољавају и остварују своје потребе и 
интересе.   

Разматрајући тамну страну људске природе, значајни српски ан
трополози, етнопсихолози и карактеролози показали су својим истра
живањима да су последице које произилазе из корупције и крими
нала повезане са негативним појавама које угрожавају нормалност 
људског живота. Истраживања карактера, менталитета, архетипова, 
као и социјалног и политичког миљеа, осветљавају тло на којем су 
израстале и развијале се те патолошке, деструктивне појаве. 

За истраживање утицаја традиције на формирање коруптивног 
обрасца значајна су истраживања филозофа, антрополога и карак
теролога Владимира Дворниковића. Бавећи се карактерологијом, 
он је пошао од става да изучавање карактера подразумева не само 
психолошко већ и вредносно становиште. Он се негативно односио 
према ономе што се често означава као чиста карактерологија која 
се само бавила психолошком дијагнозом карактера. Још значајније 
за Дворниковића јесте став да је морални карактер најбитнији и за 
појединца и за групу, односно народ. Морални карактер припада 
најужем схватању карактера, али је по значају и вредности најбит
нији за целокупни човеков карактер. Управо „у њему се пресецају 
координате читаве личности, од најдубљег и несвесног склопа на
гона па све до пуног и свесног хоћу или нећу. Морални карактер 
представља динамички центар личности којим човек полази из 
себе и ступа у однос са другим људима око себе“ (Dvorniković 1990, 
754). Према Владимиру Дворниковићу, нагон, ћуд, темперамент, со
цијалне прилике, као и заједничке животне ситуације у дугом ис
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торијском трајању, доводе до формирања „стила моралног живота“ 
(Dvorniković 1990, 755).

Иако је Владимир Дворниковић изрекао велики број похвала на 
рачун моралне стране људи из наших крајева, он је указао и на лоше 
стране које су се периодично појављивале. Према њему, рђаве стра
не нису трајно нестајале већ  су се у одређеним, посебно неповољ
ним околностима, изнова појављивале. То говори о томе да, када се 
неке појаве формирају и урежу у карактере људи, оне лако не нес
тају. Дворниковић као добар пример наводи мемоаре проте Матеје 
Ненадовића, који као савременик формирања нове српске државе, 
односно устанка Срба 1804. године, описује и неке лоше особине – 
моралне сенке устаника, како их Дворниковић назива (Dvorniković 
1990, 756). Ненадовић описује да су при крају устанка испољена и 
нека недолична понашања, посебно оберкнезова и војвода, конкрет
но подмитљивост, односно корумпираност, као и спремност на под
вале и протежирања.

Дворниковић наводи и да је Цвијић сматрао да у карактеру српске 
грађанске класе преовладава користољубље. Он је сматрао да ову кла
су то стално прати и да та особина не зависи од периода (Dvorniković 
1990, 757). Сви ови примери показују како те зле појаве опстају, пре
живљавају и у будућности захватају долазеће генерације. 

Владимир Дворниковић истиче да је нешто слично у 20. веку за
пазио и велики правник и социолог Ђорђе Тасић, који је истакао да 
је српски народ мали и да је због тога често током историје плаћао 
високу цену када су у питању моћнији и већи од њега. Та чињеница, 
„да смо били мали, крвљу, нервима, душом чак и карактером“, много 
је погађала српски народ и због ње је плаћан велики цех претходних 
векова и деценија (Dvorniković 1990, 762). Та несрећна историјска 
околност оставила је трагове за које временом треба налазити начи
не да их се ослободимо. То се може само разумним, рационалним и 
разборитим деловањем.  

Дворниковић се, у склопу проучавања облика живота и етнич
ких карактеристика бавио и темом корупције. Корупција показује у 
каквом су стању психологија и морал појединаца, али указује и на 
обрасце коруптивних радњи који настају током времена.

Разматрајући људску природу, Дворниковић полази од става да 
њу карактеришу два основна чиниоца, биос и етос. Биос припада 
дубљем корену људске природе, то је човекова биологија, односно 
животињско у њему које потврђује, јача и задовољава ја. То је оно што 
утиче на закидање и опструисање другог, често и његово уништење. 
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Другим речима, из егоизма проистичу тамне стране личности на 
којима се заснива рушилачки однос према другима, а у заједничком 
животу урушавају заједницу. Нагонско и его управо утичу и на на
станак корупције и њен развој. У другом делу човековог бића смеш
тен је етос који се културом развија и афирмише. Етос подразумева 
потискивање ида, односно нагона, али и ега који није контролисан. 
Етос утиче на одрицање у корист ближњих, других, колектива и це
лог друштва. Према Дворниковићу, етос је у односу на биос антите
за живота, али и „синтеза у идеалу“. Дворниковић сматра да биос и 
етос у човековом животу нису, сем на аналитички начин, потпуно 
супротни и неспојиви. Он, управо, истиче да „стварни живот човечји 
одвија се на резултанти и компромису ових двеју неизмирених су
протних сила“ (Dvorniković 1990, 763). 

Из ових Дворниковићевих констатација може се закључити да 
код појединаца, група или народа код којих биос постаје доминан
тан, доминирају и лоша осећања, односно егоистичко и рушилачко 
према свему што је човеку другачије. Супротно, тамо где је доминан
тан етос у човековом животу, доминира култура, самим тим и боље 
стране човековог живота. У тим бољим странама показује се да етос 
доминира и управља биосом, односно контролише биос, омогућа
вајући му да се испољава само у мери у којој етос неће бити дове
ден у питање. То је и однос према појавама које разарају појединце 
и друштва, у нашем случају према корупцији. Где год је доминатан 
етос, ту су смањене могућности развоја корупције. Где год доминира 
биос могућности за развој корупције су велике. 

Владимир Дворниковић напомиње да етос, када се утемељи и 
практикује код појединаца и у заједници, подстиче људе на добра де
ла, односно развија код њих алтруизам. Оног момента, међутим, ка
да настаје промена у структури заједнице и када заједницу погађају 
спољашње негативне новине, етос нагло почиње да слаби. То је и по
четак дестабилизације и појединаца и колективитета. У живот улазе 
новине које праве поремећаје најпре на вредносном, односно морал
ном плану. Дворниковић наводи пример сељака и сељачких заједни
ца у којима је морал имао значајну улогу и ту заједницу одржавао 
са најбољим врлинама и поукама. Према њему, тај сељачки морал 
је чврст и здрав када се пореди с моралом првих градских заједни
ца. У тим временима истицане су крилатице: „Сељачко поштење и 
варошка поквареност“ или „Исконска честитост народа и морална 
трулост интелигенције“ (Dvorniković 1990, 778). Према Дворниковићу, 
ово схватање долазило је до изражаја у истраживањима Цвијића, 
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Дробњаковића, Томића, Миладиновића и Недељковића (Dvorniković 
1990, 780).

Новине је српски сељак прихватао механички и као нешто што 
унапређује његов привредни живот, али не као психичку и морал
ну промену у себи. Он је у промене и модернизацију уносио и даље 
свој стари етос и морал. Унутрашње промене које је требало да уследе 
доживљавао је као нешто непријатељско. Модернистички удар који 
погађа српског патријархалног сељака уноси неке нове, посебно не
гативне обичаје. Између осталог, и потпуно другачији однос према 
крађи у неким крајевима Србије, нарочито јужним. Крађа се више 
не презире и проналазе се чак и начини како да се она окарактери
ше као нешто што није лоше и погрешно. Дворниковић наводи јед
ну од тих формула: „Човек ‘воли себи’ и шта му можеш!“ (Dvorniković 
1990, 785). Крађа, отимање имовине и померање међе постаје нешто 
свакодневно и уобичајено. То је најчешће проистицало из хајдучке 
прошлости српског народа. Хајдуци и ускоци појавили су се у јед
ном периоду отоманске владавине када су грамзиви локални турски 
управитељи повећавали намете. 

Један број сељака то није могао да издржи јер су падали не са
мо у беду него им је доведено у питање и само преживљавање. То је 
неке од њих напросто приморало да се одметну и отпочну да Тур
цима постављају заседе на путевима и да им отимају новац и дру
ге драгоцености. Тако су почетком 17. века настали хајдуци који су 
деловали на територијама под отоманском контролом. За разлику 
од њих, ускоцима су названи Срби који су из пограничних подручја 
Аустрије и Млетачке републике ускакали преко границе у Отоман
ску империју, али су се сукобљавали и с Млечанима током целог 16. 
и почетком 17. века. Хајдуци и ускоци имали су у српском народу 
ореол хероја и праведних осветника и народ их је доживљавао као 
заштитнике (Dvorniković 1990, 548–553). Када је Србија ослобођена 
од Отоманске империје, међутим, тај образац јунаштва и херојства 
попримио је негативне карактеристике. У новим околностима хај
дуци су се преобразили у опаке пљачкаше и разбојнике. Они постају 
криминалци и намећу криминалан начин живота. При томе је по
себно постало опасно то што су хајдучију после ослобођења од Тура
ка многи прихватали и оправдавали.  

Када се раширила хајдучија у ослобођеној Србији настао је по
себан уцењивачки образац заснован на томе што су хајдуци, да их 
власт не би ухватила, били принуђени да међу сељацима имају ја
таке. У таквим околностима, јатаци су захтевали поделу плена, поје
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дини и више од деобе на равне части. Уцењивачки образац, тада на
стао, продужен је до наших дана. Само је измењена терминилогија 
па се одметнути од закона сада називају криминалцима, а јатаци – 
сарадницима. Управо на корупцију се лако примењује уцењивачки 
образац, јер сви који учествују у корупцији временом постају једни 
од других зависни и та зависност иде до уцењивања. 

Патријархални начин живота, посебно одрастање у њему, као и 
формирање темељних карактерних особина, прати појединца и када 
изађе из патријархалне заједнице, јер је ментално заробљен њиме. И 
у околностима у којима не доминира патријархални образац, човек 
таквог васпитања наставља да се по њему понаша. Владимир Двор
никовић се позива на етнолога Јована Ердељановића који описује па
тријархалног човека у окружењу у којем не доминира патријархални 
начин живота. Он сматра да је блискост из патријархалне заједни
це лепа и добра црта, али да у новим условима поприма нешто што 
може да има лоше последице за друштво. Тако форсирање рођака, 
браственика и племеника у државној организацији може да завр
ши као велика злоупотреба. Логика државне организације не тражи 
рођачку блискост већ квалификоване и компетентне. 

Према племенској логици, човек који је успео у друштву треба 
увек, ако хоће да буде добар и да га племеници хвале, да на места у 
држави запошљава блиске. Чак се сматра да је света дужност увек 
помагати, бранити и протежирати свог рођака или племеника. Про
текција се у патријархалним околностима подразумева и хвали. У 
неким крајевима за неке послове, посебно државне, незамисливо 
је да се постављају људи који нису блиски. Дворниковић наводи да 
људи измештени из својих места, при сусретима у новом боравишту 
са земљаком кога нису познавали, питају један другог одакле је. То 
упућује на једну врсту племенске солидарности, али може да има и 
негативне последице по државни живот. Непотизам је једна од пре
прека која може, када су у питању положаји, да буде веома опасна 
(Dvorniković 1990, 799). У српској историји судар патријархалног и 
модерног је не само видљив него је и дубоко супротстављен. Из тог 
разлога је прелаз из патријархалног у модерни начин живота спор 
и дуг процес. 

Дворниковић се у опису грађанина ослања на запажања Цвијића 
који је сматрао да такав грађанин не бира средства, односно да нема 
средстава која му нису допуштена када је у питању било која врста 
добити. Цвијић сматра да би се могло рећи да такви грађани „готово 
претпостављају неправилне и скривене начине и путеве“ (Dvorniković 
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1990, 806). Они често показују двострук однос према згртању богат
ства. У њиховим кућама на везовима су обично истакнуте побожне 
поруке о скромности, милосрђу и поштењу „али их то не спречава да 
немилосрдно експлоатишу свога ближњег, нарочито сељака. Осећање 
дужности, одговорности и солидарности уопште је слабо развијено. 
Под утицајем јаке жеље за зарадом, не бирају средства. Отуда крајња 
себичност која отежава сваки рад за целину“ (Dvorniković 1990, 806).

Колико се размахала безобзирност у стицању богатства показује 
и то што јавност, и када дозна за послове с криминалцима, понекад 
то уопште не жигоше и не покушава да заустави. Ту влада логика да 
са сваким треба пословати, независно да ли је добар или лош – ако 
то доноси зараду. Дворниковић сматра да после тешких криза такво 
схватање постоји код свих народа, али да је код нас попримило црте 
пркоса и бестидне отворености. Напросто је избрисана граница из
међу легалности и нелегалности, између добра и зла. Другим речи
ма, у процесу зарађивања све је допуштено. 

Дворниковић истиче још једну амбивалентну страну наших људи: 
спремност да поштују моралног човека, али само вербално. Дубоко у 
себи, међутим, они ће се увек приклонити положајној вредности, од
носно ономе што из коришћења положаја даје резултат материјалне 
природе, односно добит. Тако многи примери показују да се људи бр
зо клањају материјално успешнима, а потпуно забораве оне који се 
у души и практичном деловању држе вредности, посебно моралних. 

Једно од лоших осећања о којем пише Владимир Дворниковић 
јесте завист која наше људе често мотивише да крену оним страна
ма које су извор великих проблема у које се може упасти. Завист, 
посебно ако је производ нечијег успеха или материјалног богатства, 
може покренути не само незаконитости већ и корупцију, нарочито 
када доноси корист. Он наводи пример универзитетског професора 
који је из зависти рекао: „Мука је то видети другога срећна и задо
вољна... када ја нисам срећан, не мора и не сме то бити ни други“ 
(Dvorniković 1990, 822).

Оно што је Дворниковић анализирао јесте психолошки и етолош
ки приступ подвалама, преварама и лажима. Артур Шопенхауер 
(Arthur Schopenhauer) је писао да је превара „душа социјалног жи
вота“ (Dvorniković 1990, 824). Дворниковић сматра да је подвала већ 
уграђена у биологију и екологију. Даје пример сома: „Сом, скривен у 
глибу, покреће своје брчиће тако да мале и неискусне рибе ‘мисле’ да 
су црвићи и тако падају као жртве овог грабежљивог ‘подвалаџије’“ 
(Dvorniković 1990, 824). На основу тога и код човека је формиран об
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разац прихватања подвале. Тако се, на пример, каже: „Сав свет под
ваљује. И мени подваљују, па што не би и ја другом!“ (Dvorniković 
1990, 825). Психолошка спремност на подвалу показује да су људи 
склони свим подвалама, па и коруптивним. Колико је подвала за
хватила наш народ Дворниковић показује примером родитеља који 
су понекад, хвалећи своју децу гостима, у стању да и овако искажу 
дивљење: „Да знате како већ уме да подвали!“ (Dvorniković 1990, 825). 
Ово хвалисање подвалом, као неком врстом моћи и сналажљивости, 
лако се преноси са генерације на генерацију.

Подвала се често доживљава и посматра као својеврсна уносна 
мудрост. Дворниковић сматра да се подвала у одређеним друштве
ним круговима прихвата као „нека врста практичне религије жи
вота, кључ успеха у стварном животу, предмет култа и дивљења“ 
(Dvorniković 1990, 826). Неспорно је тачна констатација која се по
казује и у савременим околностима да „у средини где се подвала 
сматра рецептом животне мудрости и најуспешнијим путем до свих 
могућих успеха, накупља се лако humus и за изразити, каткад нео
бично дрски и рафиновани криминал преваре, малверзације и свих 
могућих злоупотреба туђег поверења“ (Dvorniković 1990, 826).

Дворниковић наглашава да наши људи поседују морална осећања 
и спремни су на морална просуђивања. Оно што је њихов недоста
так, међутим, јесте доследност када је у питању морално деловање. 
Они би се могли означити као хомо дуплекси: спремни су да искажу 
вербално много тога што припада моралном расуђивању и принци
пима, али најчешће нису у стању да то примене у конкретним ситу
ацијама. Њих више воде емоције и логика срца него разум и воља 
потребна да га реализује. Тај морални расцеп често је подложан ути
цајима, посебно оним који изазивају негативне појаве као што су 
преваре, злоупотребе, подвале, као и незаконите и коруптивне радње. 
Дворниковић показује пример моралне осетљивости која остаје са
мо на нивоу вербалног – анкету у којој је постављено питање: „Како 
да се стане на пут корупцији и уопште неморалу у јавном животу“ 
(Dvorniković 1990, 813). Одговори на то питање показали су престогу 
моралну осетљивост. Тако је чак предлагано формирање посебних 
преких судова који би по хитном поступку осуђивали оне који се ба
ве корупцијом, а једна од предложених казни било је јавно вешање 
на тргу. У једном одговору наведено је да се корупција може зауста
вити само ако би представници извршне власти, односно министри, 
обављали функцију без новчане надокнаде (Dvorniković 1990, 813–
814). За разлику од анкете, никада није било снаге да се у складу с 



|  237  |

тим практично делује. Другим речима, морална осетљивост више 
припада тренутној ерупцији и незадовољству негативним појавама 
него спремношћу да се озбиљно покрене борба против њих. Наши 
људи, када су у питању опасне појаве, остају негде на пола пута. 

Етнолог Бојан Јовановић, подстакнут разматрањима Слободана 
Јовановића о обрасцу културе и културном обрасцу, оценио је да је 
код нас остао „доминантан антрополошки образац културе под чијим 
је окриљем индивидуализам стекао свој легитимитет а његови нега
тивни аспекти својеврстан модел социјалног понашања“ (Jovanović 
2002, 71). Тај негативни индивидуализам у првом реду карактерише 
појачани егоизам који се испољава у незаситости и грамзивости. Јо
вановић се позива и на Дворниковићева истраживања друштвених 
типова који је посебно издвојио посебно два типа: људе пауке и љу
де каријеристе (Dvorniković 1995, 146–152). Управо код ова два типа 
грамзивост, односно похлепа, добија неограничене размере. Они су 
носиоци и свих негативних појава, укључујући корумпирање. 

У књизи Антропологија зла Бојан Јовановић истиче да се савре
мени човек у условима увећаних могућности самоостварења суочава 
с великом „сопственом егзистенцијалном несигурношћу“ (Jovanović 
2016, 70). Пред њим су велика искушења, али и изазови и наговори 
цивилизацијских новина, посебно изузетно експлозивног технич
котехнолошког продора. Једно од тих савремених зала које рачуна 
на искушења и наговоре јесте корупција. Она се сада као преобучени 
ђаво показује људима, искушава их тако да многи од њих прихватају 
и искушење и наговор. Другим речима, корупција има свој извор и 
у антрополошким човековим димензијама. Из тих разлога коруп
цију савремени људи лако прихватају и њоме се служе. Она им пру
жа илузију да ће на лак начин стећи материјално благостање и оси
гурати свој опстанак. Корупција има дубоке корене у могућностима 
човекове природе и то је разлог зашто се она прихвата и због чега се 
од ње људи тешко одвајају. 

Савремену Србију су посебно зле појаве погодиле у тренуцима 
промене система. Према Јовановићу, у том процесу избила је кул
турна криза коју карактерише повећана толеранција „на некултуру 
и навикавање на ниске стандарде привређивања, образовања, вас
питања, здравствених услова, књижевног и уметничког стваралав
штва“ (Jovanović 2016, 155). Он сматра да је узрок управо „корупција 
у свим битним областима живота колектива: полицији, правосуђу, 
привреди, медијима, а њена раширеност показатељ је болести и по
кварености друштва. У таквим околностима губе значај вредности 
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које би могле помоћи опоравку заједнице, његовом излечењу и на
предовању, а добијају важност сналажљивост, неморалност, површ
ност, примитивност, лицемерје“ (Jovanović 2016, 155). 

Све ово показује колико криза утиче на пад културе и вредности, 
односно на јачање некултурних појава и односа, као и на наруша
вање вредности. Најосетљивији подсистем вредносног система на 
снижавање и уништавање вредности јесте образовни (Čupić 2016, 
73). То је показало формирање приватних образовних институција, 
изван утицаја државних културнообразовних институција које су 
одржавале високе стандарде и на тај начин учвршћивале вредности 
и висок културни ниво у друштву. Супротно, под утицајем једног си
стема на други створене су приватне образовне институције које уру
шавају високе професионалне стандарде и снижавају не само ниво 
знања него и уградњу вредности. Под снажним утицајем материјал
них интереса, оне омогућавају да се слабашним, понекад и никак
вим образовним садржајима, добијају дипломе и звања. Последица 
тога је снижавања културног и образовног нивоа као и подстицање 
негативних појава које почињу да доминирају друштвом, поготово 
негативне селекције која урушава друштвени живот. 

Полуписмени, полуинтелигентни и полуинтелектуалци освајају 
и заузимају државне институције и уносе у њих нове негативне кри
теријуме (Jovanović 1991, 571–572). Видљиви део тог процеса су афере 
у оквиру образовног система које никада не добијају судски епилог. 
То показује да су негативне појаве продрле у правосудне институције, 
посебно у суд који постаје немоћан да санкцкионише такве афере, 
а често показује да је можда разлог томе и корупција. Управо афере 
без судског епилога показују корумпираност правосуђа које код људи 
ствара осећај правне несигурности и одвраћа их да потраже правду 
како би се одбранили и заштитили од узурпатора који насрћу на њи
хове животе тако што их по различитим основама обезвређују. Према 
Бојану Јовановићу „култура са негативним вредносним предзнаком... 
као некултура, због економске, политичке моћи, постаје друштвено 
легитимна“ (Jovanović 2016, 157).

Карактери, односно доминантне карактерне црте, узрок су пона
шања и активности људи у спољашњем свету. Ако су карактерне црте 
негативне, онда је такво и понашање појединаца. Истражујући пси
холошке мотиве и промене уверења, Жарко Требјешанин је закљу
чио да су у прошлости Србије формирана три типа: властелински, 
рајински и бунтовнички. Карактеристично за властелински тип је
сте да су они своје поступке потпуно прилагођавали личној добити 
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или интересу иза којих је стајала њихова себичност и похлепа. Код 
рајинског типа мотив је преживљавање, али и страх, немоћ и кука
вичлук. За бунтовнички тип мотив је освета проистекла из велике 
сујете и частољубља (Trebješanin 1996, 1410). Све је то утицало на фор
мирање превртљивих карактера спремних на промену својих уве
рења (Trebješanin 1995, 106). Када се ови типови појаве и постану узор 
и за друге, они дуго трају. И када се услови промене, односно када 
престане ропство и успостави се слобода, њихова карактерна психо
логија тешко се мења. Према Требјешанину, најбољи опис рајинског 
типа дао је Иво Андрић у књизи Знакови поред пута: „Њихови ста
ри вековима су робовали или су сами владали над људима и држа
ли их у потчињености. То их је научило да се другима обраћају или 
понизно и удворички, кад говоре са вишим и моћнијим, или грубо 
и надмено, кад имају посла са нижим и слабијим од себе. А њихо
ви потомци, ево, вуку још и сада за собом те маске предака, иако за 
њих већ одавно нема разлога ни оправдања“ (Trebješanin 1996, 1412).

***
Значајно је да у Цвијићевим истраживачким забелешкама коруп

ција није романтизована и што није скривана склоност људи са срп
ског говорног подручја да се служе негативним и опасним појавама 
и средствима. То је оно што разоткрива различите стране корупције 
као зле појаве. Зато је у савременом истраживању корупције важно 
имати у виду и Цвијићеву грађу о корупцији и виђења појединаца о 
њој. Цвијићеве констатације не смеју се уопштавати и на основу тога 
закључивати већ га треба функционално користити. У раду је упра
во примењен функционални приступ када су у питању етнолошке и 
антрополошке констатације Цвијића и Дворниковића.

 Наши антрополози, етнопсихолози и карактеролози описали су ка
ко нељудски начини живота утичу да нижи критеријуми побеђују ви
ше и снижавају квалитет људског живота, често гурајући људе у један 
облик органског начина живљења. То изазива осећај стања равнодуш
ности, као и немоћи. Тада продиру сећања из ропске прошлости о за
довољавању потреба и интереса. Лукавства, преваре и поткупљивања 
постају начини на које људи остварују своје потребе, али и успостављају 
образац живљења који се постепено представља као нормалност.

При томе је најгоре што су трагичне животне околности у прошлос
ти учиниле да продор егоистичних интереса, поглед окренут на себе 
и у себе, равнодушност према другима и спољашњем свету, постану 
црте и начини живота појединаца. Починити зло, ако оно доноси ко
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рист, за овог егоистичког типа је добро. Тако се склапа пакт између до
бра и зла, односно компромис који све комромитује (Čupić 2010, 209). 
На тај начин зло овладава стварношћу и према њему људи постају 
равнодушни, а равнодушност се често тумачи као нешто прихватљи
во. Равнодушност не пружа отпор и на тај начин омогућава да се код 
неких зло сматра прихватљивим. Зло се увек чини на нечији рачун 
и због тога оно оставља опасне последице. Прихватање зла у облику 
користи је својеврсна патологија која не само што тренутно погађа 
него и на дужи рок уништава друштво. Са психолошког и антропо
лошког гледишта, корупција је зло јер то зло све људско, односно оно 
што припада човеку као културном бићу, уништава. Када се корупција 
прихвати као начин преживљавања и нормалност у понашању вре
меном се ствара коруптивни образац живљења. Тај образац је дубин
ске природе и дугог трајања. Нажалост, показало се да је и данас тај 
образац присутан код савременика у Србији. Он је узрокован једним 
делом као негативно колективно сећање из прошлости. Разлог да се 
савременици са њим послуже произилази из сиромаштва и друштве
них и политичких криза. Управо, узроци и разлози су окидачи за мо
тиве који подстичу спремност савременика за коруптивна понашања. 

Политичке и друштвене кризе изазивају социјалне проблеме, 
као и вредносно и морално урушавање и пропадање појединаца и 
друштава. Преовладавање неморалности и аморалности у политич
ким елитама временом захвата власт, институције државе и на крају 
комплетно друштво. Појава која то најбоље показује јесте корупција, 
односно њена раширеност која завршава у аномији институција и 
формирању опасног обрасца у којем грађани, да би преживели, при
хватају корупцију као нормалност.

У истраживању савремене корупције у Србији запажања наших 
етнолога и антрополога само су један сегмент те сложене и жилаве 
појаве када она продре у државу и друштво. Њихова запажања треба 
имати у виду зато што они који учествују у коруптивним радњама 
траже разне разлоге и рационализације, па и оне из искуства про
шлих генерација. Та њихова потрага и потврда о прихватљивости ко
рупције више је њихово унутрашње психолошко објашњење које поје
динца пред нерешивим животним проблемима упућује да прихвати 
учешће у коруптивној радњи. Неспорно, много тежи проблеми када 
је у питању стање савремене корупције произилазе из нефункцио
нисања система и институција које треба да прате и сведу ову појаву 
у подношљив оквир који не може да поремети нормално функцио
нисање друштва и државе у Србији.
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Одевни наративи на примеру Београда*

У сваком граду могу се пратити одевне приче (наративи) у дужем или 
краћем временском периоду. Одевни изглед становника Београда прошао 
је кроз неколико фаза – од копије турске одеће преко стварања тзв. нацио
налног костима у 19. и почетком 20. века, па до модног одевања у 20. веку. 
У протекла два века одевни изглед Београђана у потпуности је промењен 
и прилагођен изазовима времена у изради одеће. Политичке, финансијске, 
економске, културне, образовне и друге промене које су пратиле друштве
ни развој обновљене државе и њеног главног града – Београда, одразиле 
су се и на одевни изглед његових становника. У раду ће се указати на неке 
од одевних наратива становника Београда као битних показатеља развоја 
друштва, али и различитих утицаја који су се преплитали у изгледу одеће 
његових становника.

Кључне речи: урбани простор, одевни наратив, одећа, Београд

Clothing Narrative on the 
Example of Belgrade
In each city, clothing stories (narratives) can be followed over a longer 
or shorter period of time. The clothing of the residents of Belgrade went 

*    Текст је резултат рада у Етнографском институту САНУ који финансира Мини
старство просвете, науке и технолошког развоја Републике Србије, а на основу 
Уговора о реализацији и финансирању научноистраживачког рада НИО у 2023. 
години број: 4510347/202301/200173, од 03. 02. 2023.
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through several stages – from a copy of Turkish clothing to the creation 
of the socalled national costume in the 19th and early 20th centuries, and 
up to fashion clothing in the 20th century. In the past two centuries, the 
clothing appearance of the inhabitants of Belgrade has been completely 
changed and adapted to the challenges of the time in the production of 
clothing. Political, financial, economic, cultural, educational and other 
changes that accompanied the social development of the restored state and 
its capital – Belgrade, were also reflected in the clothing of its inhabitants. 
The paper will refer to some of the clothing narratives of the inhabitants 
of Belgrade as important indicators of the development of society, as well 
as the various influences that were intertwined in the appearance of the 
clothing of its inhabitants.

Key words: urban space, narrative, clothing, Belgrade
 

Када се размишља о маркерима препознавања једног града прво на 
шта се помисли је његова величина, затим положај, његове улице, 
онда архитектура и, наравно, његови становници, који га чине мање 
или више препознатљивим у ужим или ширим оквирима. Важни 
за препознатљивост градова су улице и тргови који представљају и 
најважније јавне просторе у којима се крећу људи који желе да ви
де, али и да буду виђени. „Овде се одвијају скупови људи, манифе
стације радости, туге, незадовољства, пропаганде најразличитијих 
врста. (...) То су места борбе да се скрене пажња на себе и своју при
чу“ (Hegediš 2008, 88‒89). Следствено томе, улице и тргови, као јав
ни простори, од значаја су за сагледавање, поред осталог, и одевне 
слике града.

Улице и тргови као најфреквентнија места градова у погледу 
окупљања и проласка људи различите старосне доби, пола, мате
ријалних могућности и сл., свакако да су и места на којима заинте
ресовани посматрач може да се обавести о одевном изгледу како ста
новника града, тако и његових гостију. Промишљања о становницима 
града и њиховом одевном изгледу неизбежно воде ка оним мести
ма на којима је то понајвише уочљиво. То су, поред ранијих салона 
и балских дворана, позоришта, галерија, сала за игранке, дискотека 
и других сличних места,  свакако и улице и тргови који су, са прото
ком времена у 20. веку, постали простори интензивног друштвеног 
живота. 

У том смислу, ни Београд као урбани центар није изузетак. У са
дашњем времену, Београд је за етнолога (антрополога), још увек не
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довољно разјашњен „текст“ па самим тим и неисцрпан извор истра
живачких могућности и сазнања.1 

Као што је познато Београд је град дугог временског трајања, град 
који је променио многе владаре, онај који се у последња готово два 
века развија као највећи српски град и престоница Србије. Од обно
ве српске државности у 19. веку Београд се убрзано развија, тери
торијално проширује, увећава у броју становника чему су значајно 
допринеле бројне миграције из различитих области садашње Србије, 
али и читавог Балкана. После Првог, а нарочито окончањем Другог 
светског рата, у Београду се догађају значајне промене које ће обеле
жити његов не само демографски, већ и економски и културни раз
вој. Дубоки друштвени резови нису поштедели ни једну област јавног 
или приватног живота, па ни одевање његових становника. Какве су 
биле могућности и тежње становника Београда у стварању сопстве
ног одевног изгледа (одевних наратива), предмет је истраживања у 
овом раду. Наиме, намера је да се представе поједини одевни нара
тиви који су обележили историју Београда од обнове државности па 
до деведестих година 20. века, притом не улазећи у њихова детаљ
на и шира образлагања јер би то захтевало далеко већи простор од 
предвиђеног у овој прилици. Стога се акценат у представљању оде
вних наратива ставља на последњу декаду 19. и шездесете године 
20. века, уз напомињање и других временских периода од значаја 
за тему овог рада.

Последња декада 19. века представља „финале“ великих проме
на које су се догодиле у Србији у политичкој, привредној, али што је 
такође изузетно важно, и у културној сфери. Формирање српске др
жаве у 19. веку истовремено је значило и прелазак из феудалног у 
капиталистички друштвени систем, што се неминовно одразило на 
готово све домене друштвеног стварања и приходовања. Између ос
талог, новоформирана држава се у свом развоју убрзано ослобађала 
оријенталног наслеђа и углавном угледала на западне моделе раз
воја, што је видљиво у свим доменима привредноекономских, па и  
културних стремљења. У том смислу посматрано, како је одмицао 

1    Градови су у етнолошко/антрополошкој струци запажена истраживачка тема по
стали после Другог светског рата, а „овај се научни интерес додатно продубљује 
у доба позног социјализма систематским проучавањем градских и приградских 
заједница, а у постсоцијалистичком периоду и услед шире промене парадигме 
у дисциплини (Radović 2014, 10). О етнолошким истраживањима Београда ви
дети, на пример: Vučinić Nešković 1995, 168–184; Žikić 2007, 73–107; Bogdanović 
2022a, 103–127.

М. ивановић Баришић Одевни наративи на примеру Београда
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19. век тако су и утицаји културних образаца грађанске Европе били 
све присутнији, поред осталог и у одевању. Нове одевне тендеције, по 
узору на европске, оставиле су трага у формирању идентитета поје
динаца, затим чланова владарских породица,2 али и новоформира
не грађанске класе. Последња декада 19. и почетак 20. века предста
вљају време у којем је одевање одређених класа друштва мање или 
више прилагођено тадашњим „европским стандардима“, али ипак 
и са локалним специфичностима, нарочито када се посматра жен
ско одевање. 

С друге стране, репер за одевања у 20. веку су шездесете године, 
због тога што су то године у којима су започете корените промене у 
послератној југословенској заједници и зато што је то време раскида 
са готово свиме што им је претходило. Наиме, тековину Другог свет
ског рата на овим просторима представљало је стварање ФНР/СФР 
Југославије у којој су већ крајем четрдесетих година започети про
цеси преображаја у целокупној друштвеној заједници. Модерниза
ција, индустријализација, урбанизација, образовање, еманципација 
женске популације, масовни медији, секуларизација, само су неки од 
процеса који су обележили социјалистички период југословенске др
жаве. Поменути процеси били су од изузетног значаја за унутрашњи 
развој државе и друштва, а трагови овог развоја видљиви су у сфери 
економије, привреде, образовања, културе, религије, демографије, 
свакодневног живота (Ivanović Barišić 2021, 224). Поменути процеси 
су (ин)директно подстицали и повећање потрошње која је, поред ос
талог, утицала и на сферу одевања и стварање измењених одевних 
наратива у односу на претходеће деценије.

***
Као што је познато, град је простор симболичке комуникације која 

се реализује на различитим нивоима – појединци међусобно или 
пак на релацији појединац→група / групе међусобно. Појединачна 
и/или групна комуникација може се одвијати на различите начи
не, а једна од њих као средство користи наратив. Општепознато је да 
живот човека, поред осталог, чине различите приче било да их он 
сам ствара или их слуша од других. Причање прича, односно нара-

2    О одевном идентитету владарских и грађанских породица у 19. веку постоји со
лидан корпус литературе. О одевању у Србији у 19. и почетком 20. века видети 
изузетну студију у којој су испраћене све фазе развоја грађанског костима у Бе
ограду: ProšićDvornić 2006.
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ција, представља битног „сведока“ догађаја о појавама које су оста
виле трага у једном друштву. Стога, пре него што се укаже на одевне 
наративе становника Београда, неопходно је указати на најважније 
карактеристике појма и његову повезаност са одећом и одевањем. 

Уопштено речено, наратив подразумева причу/причање „ствар
ни или фиктивни чин излагања помоћу којег се представља један 
догађај или више збивања“ (Popović T. 2007, 457). Наративност отвара 
пут ка (са)знању, разумевању и прављењу „смисла социјалног свије
та“, али исто тако „кроз наративе и наративност конституишемо наше 
социјалне идентитете“ (Banović 2012, 1043). Уз наративе се „везују“ три 
кључна појма: конструкција, репродукциони механизми и реконструк-
ција значења (Bogdanović 2022, 55). „Наратив је темељни начин разу
мевања и дељења искустава“ који понајвише утичe „на обликовање 
људске језичке комуникације. (...) Дакле, вредност наратива није само 
у способности да опише стварност, него да људском искуству да зна
чење и смисао“ (Podboj 2019, 35). Стога је смисао наративног приступа 
да прошле догађаје смести у просторне и временске оквире, али и да 
дâ „смисао проживљеним искуствима. Другим речима, наратив нуди 
спознајну структуру која ће људима учинити стварност разумљивијом 
и дати облик ономе што замишљају“ (в. Podboj 2019, 35). У процесу ст
варања и преношења значења наратива своје место проналази и оде
вање које се током последњег века често подводи под термин мода,3 
односно различите стилове одевања.4 Модно одевање је дуже од једног 
века предмет интердисциплинарних расправа различитих теоријских 
праваца, међутим објашњење његове наративне улоге још увек није 
у потпуности разјашњено (в. Bogdanović 2022, 56), мада ју је Р. Барт на 
неки начин покренуо у „Систему моде“ истичући могућност њеног 
посматрања као врсте језика у специфичном облику (в. Bart 1983). 

У савременим студијама које се баве проучавањем одевања ва
жно место заузима питање идентитета личности, па и посматрање 

3    Ради се о изузетно сложеном феномену који је предмет анализе и интересовања 
различитих наука као и теоријских и методолошких приступа којима се овом 
приликом нећу бавити. О различитим аспектима проучавања моде видети на 
пример: Polhemus & Procter 1978; Barthes 1983; Lipovecki 1992; Dorfles 1986, и др.

4    У овом раду ће се мода и одећа посматрати као синоними, јер је циљ рада да се 
укаже на одевни наратив града, а тзв. модна одећа је током двадесетог века по
стала много доступнија захваљујући индустријској производњи, али и економ
ском јачању појединаца, а врло често је била и намењена широким масама за
хваљујући одећи спремној за ношење (тзв. prêt à porter одећа) па се стога у раду и 
третира само као вид одевања а не креаторског исказивања.
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одевног предмета као материјалног текста који посматрачу/истра
живачу може послати бројне и различите поруке, као што су, на при
мер: материјални статус појединца/групе који носи(е) одређену вр
сту одеће, пол, социјална припадност, индивидуални/групни однос 
према одећи и сл., а што ће свакако бити разумљиво групацији којој 
је намењено. У том смислу, одевни 

„знак јесте материјални означитељ културног идентитета, с об
зиром да се појединци друштвено заступају путем конструкције 
културних текстова за себе, као и за друге. (...) Дакле, одевање ће 
се са једне стране посматрати као друштвенокултурна пракса ус
постављања релативно хомогеног одевног кода и сфера модерне 
конструкције идентитета као стабилне и одредљиве значењске ка
тегорије. Из тог аспекта посматран, одевни предмет биће одређен 
пре свега као знак за класу, статус, род, сексуалност, професију, итд“ 
(Jestratijević 2011, 112‒113). 

У складу с реченим, одевни наратив у Београду се посматра као 
вид одевања карактеристичан за временски период од 19. века, као и 
за време до деведесетих година 20. века. У том смислу, одевни пред
мети, као културни артефакти постају знаци, па се у раду као „одевни 
текст“ подразумева „сваки материјални одевни предмет, као својевр
сна значењска структура. На тај начин одевни текст постаје модел 
производње значења у култури свакодневице“ (Jestratijević 2013, 116).5 
Према томе, одевни наративи могу се посматрати као један од сегме
ната културе, који је притом и важан показатељ развоја друштва, као 
и различитих утицаја који су се преплитали у изгледу одеће.

Одевању је одувек приписивана велика важност, јер то како смо 
одевени показује наш однос према сопственом телу и изгледу, а дру
гима „говори“ о нашем односу према одећи. Наиме, када се поједи
нац „ослободио“ колектива6 и осамосталио у размишљањима о свом 

5    Више видети: Barthes 1982; 1983; Jestratijević 2011; 2013.
6    Процес „ослобађања“ од колективних (традиционалних) норми понашања, у 

градовима је започео већ у 19. веку, а до коначног „ослобођења“ дошло је после 
Другог светског рата. Један од битних узрока промене одевног изгледа, у нашим 
условима, било је удаљавање од оријенталног наслеђа и приближавање Западу, 
односно прихватање западних стандарда. То је значило да су богатији становни
ци Србије, па и Београда, имали могућност да се одевају у модним престоницама 
Европе – Бечу, Паризу, Лондону. Куповином или наруџбином одеће из европских 
модних престоница прихватани су западни одевни стандарди одређеног времена. 
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одевном изгледу закорачио је у свет турбулентног одевања (моде), 
па уместо да се и даље руководи традицијом и обичајима своје сре
дине, осетио се слободним да изађе из ранијег стабилног одевног 
поретка и да се препусти изазовима нових тенденција у одевању. 
У новим приступима одабиру онога што ће се обући / покрити тело 
постало је прилично важно да се постигне оригинални сопствени 
изглед, односно да се одећи која се носи дâ индивидуални приступ 
и, самим тим, дође до личног одевног изражаја. Свакако да је инди
видуализам и разумевање владајућих трендова за појединца важно 
у циљу постизања оригиналног одевног изгледа којим он изражава 
оригиналност властитог стила (Dorfles 1986, 41), па стога не треба да 
чуди да је модерно доба отворило безбројне могућности изражавања 
индивидуалности. Поред осталог, појединцу је посредством одевања 
омогућено да оствари „сложени чин изражајног конституисања, от
кривања и прикривања личности“ (Čučković 2015, 29). 

Са јачањем капитализма и економије, па самим тим и потро
шње, оснажују се градови у којима се повећава склоност ка индиви
дуализацији. Промена парадигме стварања дохотка повећава уло
гу градова у друштву, тако да они постају, поред осталог, позорница 
појединаца који се путем одеће коју носе представљају другима и, 
самим тим, нуде и властиту представу о себи. Лабављење традицио
налног обрасца вредности и односа појединац→колектив, учинило 
је да појединац у одећи почиње да види могућност свог новог „ос
лонца“.7 Одећа у основи има и елемент друштвености, јер она не по
стоји ако није видљива, а то може само ако је прихвати и носи више 
појединаца или група на јавним или приватним скуповима. „Та је 
драж напокон (...) и у чињеници да њу носи неки социјални круг који 
својим члановима налаже узајамно понашање и тако растерећује 
појединца од сваке одговорности...“ (Simmel 2001, 248).

***
У Србији, па самим тим, и Београду као њеној престоници, током 

19. века догодиле су се значајне промене у политичкој, културној и 
привредној сфери. Поред осталог, већ поменути прелазак у капита
листичко друштвено уређење и привређивање за последицу је имало 

7    У том смислу, вишак је индустријски капитализам је „помогао“ да урбана култура 
више утиче на обликовање јавног живота, али и на материјални живот саме јав
ности посредством, на пример, масовне производње и дистрибуције одеће (Sennet 
1989, 22‒23).
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формирање нових културних модела са локалним специфичности
ма, али и стварање културних модела по узору на грађанску Европу. У 
овом времену одећа „добија важну улогу у визуелној презентацији и 
конструисању идентитета појединаца, припадника владарских поро
дица и грађанске класе модерне Србије“ (Maskareli 2019, 11), а који су 
истовремено били и иницијатори нових одевних карактеристика, које 
су започеле левантиским костимом, односно имитацијом одеће доју
черашњих окупатора. О томе сведоче ликовни, архивски, путописни 
и мемоарски извори из времена Првог српског устанка који показују 
да су тадашњи представници власти тежили да се што више поисто
вете са турским начином одевања, укључујући и употребу истоветних 
тканина. Иако се тежило ка поистовећивању са бившим господарима, 
ипак се уочавају и иницијативе да се крене бар у делимичну европе
изацију начина одевања  (ProšićDvornić 2006, 229). Оваквим избором 
одеће народни прваци су симболично указивали на новостечени прав
ни положај Србије и на значајно измењен однос поданик→господар.

„Раскошни левантински начин одевања постао је (...) доминантни 
фиксирани костим првих деценија 19. века. Он је задовољавао све 
потребе представника нове имућне класе у успону. У симболич
ком погледу он је био подесан не само зато што их је изједначавао 
са негдашњим господарима већ и зато што је због своје скупоце
ности био доступан само најбогатијим и најугледнијим поједин
цима, прослављеним и у борбама и у економској и у политичкој 
сфери“ (ProšićDvornić 2006, 230)  
    

и на тај начин их издвајао од осталих суграђана. Одећа ових поједи
наца састојала се из више делова који су ношени у слојевима – јед
ни преко других, али тако да сваки одевни комад буде видљив. Нај
чешће коришћен материјал за израду мушких одевних комада била 
је чоја од које су израђиване димије или шалваре и чакшире-потур-
лије. Од чоје су израђивани и горњи одевни предмети типа прслука 
– фермени, јелеци и џамадани, али и капути – врста дугачког, спре
да читавом дужином отвореног жакета, као и гуњ као најпожељ
нији комад мушке одеће. У одећи мушкараца били су заступљени 
још антерија, минтан и памуклија израђени од танких памучних 
или свилених оријенталних тканина (ProšićDvornić 2006, 231–233).8

8    О изгледу мушког левантинског костима, његовим деловима, материјалима за 
израду, начинима набавке видети више у: ProšićDvornić 2006, 230–234.
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Репрезентативна одећа српских народних првака с почетка 19. 
века имала је и своју женску варијанту коју су такође чинили оријен
тални елементи по изгледу, стилизацији и украшавању на типично 
левантински начин (ProšićDvornić 2006, 234). Жене су до тела но
силе равну кошуљу у доњем делу проширену клиновима, са дугим 
рукавима отвореног типа, а преко ње су се облачиле димије. Преко 
кошуље и димија облачила се антерија, по изгледу слична мушкој, 
само што је имала срцолики деколте на грудима. Материјал за њену 
израду била је обично кадифа. Богато је украшавана златовезом и 
срменим ширитима. Део женске одеће било је чојано или кадифено 
џубе, јелек / кратки прслук од чоје, кадифе или свиле, минтан и до-
лама слични по изгледу мушким.9 Предмет специфичан за женску 
ношњу било је либаде – предмет из овог времена који је одолео вре
мену и био део женског одевања и у деценијама 20. века, готово до 
Другог светског рата. Значајне промене у Србији настају после 1830. 
године, после издавања хатишерифа и потврђивања њеног аутоном
ног статуса, што се одразило и на одевање. Наиме, ако се до тада те
жило копирању господара, после 1830. године кренуло се у другом 
правцу – што бржем ослобађању од оријенталног наслеђа и бржем 
повезивању с европским центрима, мада је и у левантинском кос
тиму већ било елемената европске одеће – вратне мараме, сунцо-
брани, појасеви, позамантерија и др. (ProšićDvornić 2006, 238). Иако 
је 1830. година 

„означила преокрет на идеолошком плану није значила и да је сва
ки траг оријенталног начина одевања нагло, преко ноћи и заувек 
нестао. Напротив, процес трансформације од оријенталног ка ев
ропском стилу није се одиграо ни брзо, ни нагло ни потпуно, већ 
су та два стила коегзистирала током неколико следећеих деценија. 
Европски је све више преовладавао, али је и модификовани леван
тиски стил имао верне поклонике међу појединим градским слоје
вима све до краја 19. века“ (ProšićDvornić 2006, 238–239). 

Упоредо с променама које су се тицале прихватања новог (европс
ког) модела у одевању и ослобађања од ранијих оријенталних утицаја 
у Србији је текао још један значајан процес у одевању – „стварање по

9    О изгледу женске одеће, деловима који је чине, начинима израде одевних ко
мада и материјалима употребљеним за њихову израду више видети у: Prošić
Dvornić 2006, 234–236. 
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себних, мушких и женских, националних грађанских костима који
ма је придаван атрибут српски“ (ProšićDvornić 2006, 240). По свему 
судећи, овај је „костим настао као резултат спонтаног прилагођавања 
новим условима и новим потребама грађанства“ (ProšićDvornić 2006, 
244). Женски грађански костим представљао је варијанту фиксиране 
одеће коју су сачињавали: кошуља од свиленог платна која се носила 
до тела, подсукња која почиње да се носи крајем тридесетих година 
19. века, фистан – дуга хаљина од свилене тканине која се облачила 
преко кошуље, свилена марама која се укрштала преко груди, баја-
дер – свилени појас, либаде које се обавезно облачило преко фистана. 
Одевни комплет овог типа допуњен је одговарајућом обућом и ка
рактеристичним оглављем (ProšićDvornić 2006, 248–249).10 Овај тип 
женског грађанског костима од свог настанка ипак није био и једини 
начин одевања током 19. века, већ се мешао са раније постојећим, 
али и касније усвајаним одевним формама. 

Упоредо с европеизацијом начина одевања код мушкараца, ишло 
се и ка стварању посебног типа националне одеће, што је у сушти
ни подразумевало да се модификује претходни левантински одевни 
комплет. То је подразумевало да се уради селекција одевног инвен
тара, односно да се бројчано смањи садржај истог; затим да се оба
ви стандардизација задржаних елемената – кошуља, чакшире-по-
турлије, џамадан, гуњ, троболос, фес с кићанком; да се поради на 
стандардизацији боја и украшавања стандардизованих елемената, 
па самим тим, и поједностави начин одевања одбацивањем број
них слојева одеће и сл. (ProšićDvornić 2006, 272).11 Међутим, упркос 
различитим покушајима да се оформи српски грађански и нацио
нални костим видљивих резултата ипак није било. Наиме нове ге
нерације су стасавале у условима у којима се они сами нису препо
знавали у препорукама за одевање (душанка или атила, на пример), 
већ су били склонији да прихвате европско одело. Стога је неоходно 
напоменути да време после 1830. године у Србији (Београду) карак
терише паралелно постојање више културних модела „повезаних са 
стањем народа у османском друштву, грађанским идеалима, нацио
налним ослобођењем, изградњом државе и националног идентитета“ 
(Maskareli 2019, 17). Истовремено, паралелно постојање више култур

10    О женском српском грађанском костиму више видети у: ProšićDvornić 2006, 
244–271.

11    О мушком српском грађанском и националном костиму више видети у: Prošić
Dvornić 2006, 271–277.



|  253  |

них модела у одевању указује да је почела „замена“ тзв. „фиксиране“ 
одеће, „новом“ (тзв. модном) одећом. Промене које се у одевању до
гађају у складу су са нивоом друштвеног положаја особе која одређе
ну одећу носи, а одевне (модне) фазе само додатно наглашавају ње
гову променљивост (ProšićDvornić 2006, 230). У складу с поменутим 
културним моделима у Србији одећа је била одраз садејства, супрос
тављања и смене наслеђеног с једне и усвојеног европског одевног 
система с друге стране. Тако је „традиционална градска ношња, чији 
су елементи преузети из османског одевног асортимана, послужила 
(...) као основа за конструисање српског националног костима. Овај 
костим добија важну улогу у визуелизацији грађанског идентитета 
и постаје део европског модног система, у који Србија улази после 
1830. године“ (Maskareli 2019, 18).  У том смислу, значајно је истаћи 
и појаву конфекцијске одеће која свакако представља глобални фе
номен чији је утицај с протоком времена постајао све већи јер су 
одевни производи различите намене постали временом доступни 
ширим слојевима потрошача.

Као сегмент материјалне, па самим тим и визуелне културе, оде
вни предмети који су ношени у Србији у 19. и почетком 20. века има
ли су важну улогу у „грађанској саморепрезентацији, конструисању 
садржаја приватног живота и репрезентацији владара, историјских 
личности и националних идеја“ (Maskareli 2019, 19). На тај начин 
је српски грађански костим као релативно фиксиран скуп одевних 
предмета, постао социјална одлика и естетска ознака настајуће срп
ске грађанске класе (Erdei 2008, 281), да би једно време имао и све
чани карактер, при чему су поједини комади комбиновани с одећом 
западних кројних линија. Иако већ у другој половини 19. века муш
карцима национални костим није приоритет у ношењу и саморе
презентацији, односно обележавању националног идентитета, овај 
костим код жена и даље остаје симбол идентитета. Наиме, жене га 
носе и у првим деценијама 20. века, што истраживачима омогућава 
праћење промена кроз које је пролазио. Такође, за последње деценије 
19. и почетак 20. века, у грађанској саморепрезентацији постоје број
ни примери комбиновања елемената женског националног костима 
с одећом европског кроја, у чему су се посебно издвајали либаде и 
тепелук (Maskareli 2019, 37; ProšićDvornić 2006), који су се најдуже 
и задржали у женској одећи. С друге стране, значајна промена у из
гледу мушке одеће догодила се крајем 19. века у Европи, а потом и у 
Србији/Београду, а односила се на појаву различитих кројева мушких 
одела која су заменила одећу претходне епохе, односно „слојевиту 
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градску ношњу живих боја, украшену богатом везеном декорацијом 
и позамантеријом“ (Maskareli 2019, 65). „Европско одело“ у Београду, 
као и другим деловима Србије, у прво време је одећа чиновника, тр
говаца, занатлија, али и студената који су се школовали у европским 
центрима, да би временом била и шире прихваћена.  

***
У освит 20. века српско грађанско друштво наставља да све ви

ше закорачује у одевну праксу карактеристичну за Запад. Овај вид 
одевања није нешто ново и од раније непознто, јер поједине одевне 
комаде „европског“ кроја новоформирана грађанска класа поседу
је и током 19. века, у почетку спорадично и авангардно, а од његове 
друге половине све изразитије и масовније, да би од седамдесетих 
година постао готово сасвим преовлађујући. Са увођењем западно
европског начина одевања започео је и процес замене стилова који 
је одговарао  ритму „смене цивилизација“ која се током 19. века до
гађала у готово свим сферама живота, али се најтемељније одвија
ла управо у сфери одевања (ProšićDvornić 2006, 279). Са усвајањем 
савременог европског начина одевања, прихватана су и различита 
одевна правила, пре свега одевање према полу, годинама, брачном 
стању, статусним положајем, професијом. Одевни изглед је зависио 
и од тога да ли се борави у приватном или јавном простору, да ли 
су у питању формалне или неформалне ситуације, које је доба да
на и др. Праћењем одевних промена српско друштво је постало део 
општег одевног система (Popović 2007, 318).12 Дакле, као што је већ 
помињано, европски начин одевања је већ од двадесетих година 19. 
века почео преовлађивати код Београђана. У почетку су га прихва
тали претежно виши слојеви друштва, да би се тај круг временом све 
више проширивао и на друге становнике главног града. Ова промена 
је свакако последица већег отварања државе/града ка Европи, затим 
школовања Београђана у иностранству, али и честих посета страних 
трговаца и занатлија престоници (ProšićDvornić 2006, 503). 

„Таква одећа била је и једино логичан и прихватљив облик одевања 
у времену када је главни град Србије напокон успео да се у свом 
начину живота приближи савременој Европи и постане њен сас
тавни део и у друштвеноекономском и у политичкокултурном а 

12    О изгледу одеће овог периода и деловима одевног комплета видети: Popović 
2007, 318–319.
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не само у географском смислу. Исто тако, у складу с друштвеним 
устројством и демократским опредељењима, није постојала изра
зита сегрегација у начину одевања између појединих друштвених 
слојева и група (поларизација се пре односила на идеолошке раз
лике, на усмереност ка традицији или модерном добу) тако да је 
усвајање европске моде пружало једнаке могућности свима, бар 
што се тиче избора типа одеће“ (ProšićDvornić 2006, 510). 

Већ устаљена пракса ослањања на европске одевне центре и ев
ропске одевне обрасце прекинута је избијањем Првог светског рата, 
средином друге деценије 20. века. Овај ратни сукоб светских разме
ра  сурово је уништио „улепшани“ свет 19. века (Popović 2000, 11). Са 
његовим окончањем све је постало другачије, догађају се револу
ционарне промене у свим доменима рада и стварања, па и у култу
ри. Одевање, као интегрални део културе, само је једна од области 
људског изражавања у којем је прихваћен дух новог времена, који се 
промаљао и уливао сигурност долазећег времена, а после окончања 
ратних страхота. У овом времену одећа је доживела потпуну тран
сформацију како у садржинском тако и у естетском смислу (видети, 
нпр. Popović 2000). Може се слободно рећи да је одевни бум захватио 
престоницу између два светска рата, односно године треће и четврте 
деценије 20. века. Ово је и време када се одећа у престоници мења 
рапидном брзином – све је мање традиционална, а све више модер
на. Такође, у новонастале одевне промене теже да се мање или више 
уклопе сви слојеви друштва.13 

Промене у одевању почев од краја друге деценије 20. века биле су 
највећим делом последица промене положаја жене у друштву. Наи
ме, жене су током рата неретко преузимале улоге мушкараца наро
чито у породици, а неретко су биле и на фронту па су биле и много 
више укључене у друштвени живот. Да би на прави начин одговориле 
новој улози, морале су и да прилагоде своју одећу. Стога је

„током Првог светског рата најважнија одлика женског одевања 
постала (...) практичност. Неформална предратна одећа наметну
ла се својим поједностављеним кројем и лишеношћу сувишних 
детаља; линија струка је враћена на своје природно место, а су
кња је скраћена и проширена. Хаљине кошуље, настале по угледу 

13    О одевању у Београду између два светска рата видети: Popović 2000; Popović 
2007, 318–341. 
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на униформу болничарки и радну одећу нижих слојева, комот
не тунике, широке сукње дугачке до половине листова, иронично 
назване ’ратним кринолинама’ тамне боје, детаљи из мушке моде 
и обавезни шешири, умањених димензија у односу на предратне 
године, постали су свакодневна одећа“ (Popović 2007, 319).

 После Првог светског рата настаје ново време за многе области 
живота (брак, породицу...), па и одевање. Промене у одевању, али и 
понашању после Првог светског рата биле су најочигледније, али за 
многе и врло шокантне. Симболи женске одеће – сукње и хаљине су 
све до Првог светског рата биле дугачке скоро до земље, а онда је она 
скраћена што је представљало важну измену у традицији одевања. 
Тако су кратка сукња, али и свилене чарапе биле шок за тадашњи 
свет. „Уз кратку сукњу, додатни шок је представљала кратка коса, чиме 
је дуга коса, као један од вековних женских атрибута, такође поста
ла део прошлости. Скраћивањем сукања и косе жене су стекле већу 
слободу покрета, што им је омогућило слободније ходање и атрак
тивније истицање тела, као и бављење многим спортовима“ (Vučetić 
2007, 144).14 Исто тако, за Београд се може рећи и да је, после Првог 
светског рата, односно између два светска рата, постао „једно вели
ко историјско биће на својој највећој историјсконародној прекрет
ници, биће које се колеба да ли да остане при старом животу или да 
пригрли нови. И шта да остави од старог, а у чему да се сагласи са 
новим“ (Velmar Janković 1938). И онда је прихватио одевање (моду) 
као „универзални принцип који, учествујући у обликовању цивили
зације, може да утиче на трансформацију не само људског тела већ 
свих начина изражавања“ (ProšićDvornić 2006, 26). 

Нове одевне тенденције уобличене средином двадесетих година 
20. века, радикално су измениле изглед и идеал женске лепоте. „Узор 
је постала млада, или младолика, самосвесна и активна жена, витке, 
дечачке фигуре, кратко подшишане косе, нашминкана, а у вечерњим 
приликама (...) незамисливо отвореног деколтеа, рамена, леђа, руку 
и ногу“ (Popović 2007, 319–320). И тридесете године доносе промене 
и нову одевну линију, па је тако одећа за дан преферирала спортску 
елеганцију. Исто тако, одећа ове деценије увела је у употребу синте
тичке материјале, бржу измену детаља, али и очување основне жен
ске силуете (Popović 2007, 321). 

14    Више о изгледу жене и процесу њене еманципације између два светска рата ви
дети: Vučetić 2007, 131–164. 
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Мушкарци су у двадесети век закорачили у „одећи јасно дефини
саних облика, боја  и намена – панталоне, прслук и сако (...) у уоби
чајеној дневној варијанти, жакет за свечане дневне прилике, фрак 
и смокинг за формалне вечерње изласке“ (Popović 2007, 321). После 
Првог светског рата и мушка одећа је поједностављена, а бркови и 
брада нису више обавезни на мушком лицу. Мушку одећу тридесе
тих је такође карактерисала спортска лежерност. Само су припадни
ци старије генерације задржали кравату са иглом, марамицу у џепу 
сакоа, штап... Средином тридесетих појавила се мушка кошуља крат
ких рукава и пришивеном крагном која је била и нека врста статус
ног симбола (боље ситуирани су користили крагне од уштирканог 
платна, а сиромашнији од каучука) (Popović 2007, 322).

„Током прве половине 20. века боравак у јавном простору је про
писивао одређена правила ’пристојности’ у одевању и понашању. 
Без шешира, израђеног од материјала који је у складу с годишњим 
добом, (...) нико, па ни деца, није излазио из куће. Удате жене и удо
вице могле су да носе и шешире са шлајером, велом који покрива 
лице, али је такав шешир био незамислив на неудатој особи. Но
шење шешира било је обавезно (...). Рукавице су такође биле оба
везне на улици, али су ношене и у свечаним приликама, уз тачно 
прописану одећу. Мушкарци су на улици морали да носе штап или 
кишобран, а жене обавезно сунцобран. И после Великог рата овај 
обичај је задржан, али је временом постао обележје старије гене
рације“ (Popović 2007, 232).

***
Улазак у 20. век значио је, поред осталог, да се оригиналност све 

више „поистовећује са радикалним и трајним прекидом у поштовању 
конвенција (...). Захваљујући томе, темпо пропадања конвенција по
примио је дотад неслућене размере“ (Čučković 2015, 31). Како то из
гледа у пракси сведоче прве деценије после Другог светског рата, а 
можда понајвише шездесете године 20. века, као деценија великих 
промена у готово свим областима живота и рада. Променама су би
ле захваћене мање или више све социјалне структуре, готово подјед
нако жене и мушкарци, али такође – старији и млађи. „Шездесете су 
биле међу најплоднијим деценијама двадесетог века, време када су 
се одбацивале традиционалне друштвене конвенције и посезало за 
успостављањем нових, мање рестриктивних“ (Petrović 2004, 87). У том 
смислу су шездесете године 20. века и прича о ослобођеној младости 
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„која је први пут после рата смела да закорачи у ново, истичући своје 
лозинке о социјалној правди, о слободи, једнакости, социјалној и по
литичкој солидарности, изван планских преокупација“ (Egerić 2012, 
139). Исто тако, младост из „ведрих шездесетих постала је заштитни 
знак тога времена и његове живости“ (Egerić 2012, 141. У шездесетим 
се спаја урбано и традиционално на широј друштвеној сцени – гради 
се нови модел живота који са собом носи одговорност за сопствено 
преузимање идентитета и „самосталну“ бригу о себи као личности. 
Шездесете године су постале репер за проучавање многих појава у 
друштву које називамо модерним/савременим, па тако и у одевању. 
У том смислу, модеран човек „новоосвојену слободу успостављања 
услова доброг живота према властитим мерилима почео је да прак
тикује превасходно на један начин – избором потрошних добара, 
видевши у томе важно упориште своје индивидуалности“ (Čučković 
2013, 79).

У Београд се у времену шездесетих година 20. века информације 
о модним трендовима сливају из различитих извора – сајмови оде
вања, ревије на којима се приказују нове одевне линије, специјали
зовани часописи посвећени одевању, а ту су и телевизија, филм, лич
на искуства са путовања у иностранство. Промене у одевном изгледу 
условљене су, пре свега, материјалним могућностима, али и понудом 
на тржишту. Већ су почетком шездесетих година женама у часописи
ма, попут Базара, Свијета, Арене, Практичне жене и других, дељени 
различити савети како побољшати сопствени изглед. Жене су одевне 
трендове који су пристизали у Београд, иако са закашњењем, прихва
тале уз неопходно прилагођавање својим материјалним могућнос
тима. Већ средином шездесетих година индустријске куће, попут Бе
ка, Клуза, Првог маја, конфекције „Рудник“ и других, уводе значајне 
промене како у производњи одеће, тако и материјалима за њихову 
израду. У Београду је у овој деценији приметно и да се људи облаче 
у складу са својим материјалним могућностима, стеченим навика
ма, естетским схватањима. Ипак је већина просечних Београђана, 
обучена у конфекцијску одећу произведену у фабричким серијама. 
Осим набавке одеће у продавницама конфенције, она је могла би
ти и производ домаћег или професионалног кројачког рада. С друге 
стране, интерес за нове трендове, правце, форме и стилове показује 
претежно новонастала средња класа хетерогеног порекла. „У таквим 
оквирима стасава и једна генерација младог света ослобођена, бар 
до извесне мере, потребе да се идентификује са унапред датим узо
рима. Генерација са сопственим ставовима, навикама и жељама, 
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неспремна да се одриче властите будућности. (...) Ова генерација је, 
вођена инстиктом стварала своје узоре у свему, па и у култури оде
вања“ (Petrović Ćirić 2019, 234). Тако су већ средином шездесетих „пу
цале (...) већ прилично олабављене стеге, живот се мењао наочиглед“ 
(Janković Džet 2019, 236) његових становника, тако да је крај деценије 
донео „експлозију до тада невиђених форми одевања, боја, фризура 
и неког новог ритма у кретању младог света, припадника рок и суб
културе“ (Ćirić 2019, 34).15 Наиме, пристизале су генерације

„неоптерећене сенком светског рата који нису памтиле. Понашање, 
облачење, музика и све остале младалачке активности измичу кон
троли до тада неприкосновених ’култур трегера’ и ’душебрижника’. 
Одлазак у иностранство и повратак назад нису више биле мисле
не именице и полако али сигурно, производи са оне стране гра
не почињу да запљускују главни град. Фармерке, мајице, јакне по 
најновијој моди постају свакодневна ствар и физиономија улице 
се драстично мења“ (Janković Džet 2019, 236).  

Некако је са одевањем, нарочито младих, нераскидиво повезана 
и музика која је већ током шездесетих година утицала и на одевни 
изглед омладине. Тако су „момци сви [били] у ужасно тесним пан
талонама фруларицама с класичним битлс фризурама“ што само 
указује на то да већ у ово време музичке групе утичу на одевни из
глед омладине у Београду. „Треба знати да су током шездесетих иг
ранке представљале кључни фактор у животима не само свирача већ 
и читавих генерација, ако се изузму приватне журке, игранке су биле 
једино место где си могао: 1. да играш уз музику, 2. да видиш шта је у 
моди, 3. да ти покажеш шта је у моди (...)“ (Janković Džet 2019, 244).16

Одевни изглед понајвише младих овог времена инспирисан је и 
одећом различитих музичких и поткултурних група, али и филмо

15    Крај шездесетих година су и корени стварања тзв. одрживе моде. Заправо, „њени 
почеци налазе се у бунтовничким покретима насталим у касним 60тим годи
нама двадесетог века, као што је хипиреволуција која је увела у моду природ
не материјале и захтевала враћање једноставном стилу живота, јасно се декла
ришући као антимода.“ 70их и 80их су се појавили панк и готички покрети 
„који су такође били против традиционалног схватања моде, форсирајући по
ловну тј. већ ношену одећу (енгл. second-hand) намерно мешајући стилове“ (Jocić 
2022, 29). O половној одећи и њеном ширењу видети: ProšićDvornić 2022, 20–52.

16    О игранкама у Београду између 1945. и 1963. године, као и субкултурним нара
тивима тога времена видети: LučićTeodosić 2002.
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вима, серијама итд., па је одећа постала показатељ прихватања не
ког тренутног модног тренда, музичког правца и сл. С друге стране, 
на улицама града нема стриктних правила у одевању, оне су постале 
„излагачки простор“ различитих начина облачења и стилова жена, 
мушкараца, малађих, старијих, деце, али и припадника различитих – 
претежно омладинских поткултура.17 Тако је одећа, попут уметности, 
постала универзални језик изражавања мањих и/или већих група, 
што се у суштини није променило до садашњег времена. 

У свакодневном одевању у Београду у другој половини 20. века 
уочљива је подела на мејнстрим и алетрнативну одевну праксу, што 
ће у овој прилици, због ограниченог простора бити само назначе
но, али и повод да се у другој прилици детаљније образложи процес 
промена у одевању у овом периоду. Под мејнстрим одевном прак
сом подразумевам одевање већине, другим речима, одећу доступ
ну свима, али одећу која је „модерна“, друштвено пожељна и која 
је с разлогом део појединачног или групног инвентара. Ове одевне 
праксе су биле и под утицајем субкултура из којих су преузимани 
одевни елементи који су прилагођавани групи која их носи. Тако 
је на мејнстрим одевну праксу од педесетих до деведесетих годи
на највећи утицај имала популарна култура – музика, филм, серије 
и сл., дакле култура која је са окретањем државне заједнице према 
западним вредностима, са њима и дошла.18 Тако су у женску одевну 
праксу ушле панталоне, а потом и код мушкараца и код жена пан
талоне – звонарице (звонцаре), затим минисукња, која је за многе 
жене постала симбол одевања (седамдесетих и осамдесетих годи
на), а ту су и неизбежне минивал фризуре код жена (седамдесетих 
и осамдесетих), а код мушкараца мало дуже пуштена коса као по
лупаж. Обућа су биле ципеле или старке патике. Старке су запра
во биле део хипи културе, исто као и звонцаре, које су постале нека 
врста симбола и диско културе.19 Током осамдесетих млади масовно 
носе фармерке марке Левис класичног кроја, док млађа женска по
пулација носи врло уске мајице и углавном без „бруса“ (грудњака). 
Обележје деведесетих година 20. века је тзв. дизел култура (дизела-
ши, џибери), која је такође утицај западне културе. Тако су мушкар
ци носили „најк“ патике са ваздушним ђоном (тзв. Ер макс/Air max), 

17    О омладинским поткултурама и њиховом начину облачења видети: Prica 1991. 
О субкултурним наративима видети: LučićTeodosić 2002.

18   О популарној култури видети: Fisk 2001.
19    О хипијевском изгледу више видети: Prica 1991, 34–35.
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торбице познатије као „педеруше“, тренерке јарких боја, синтетичке 
и често шушкаве, јакне шушкаве или кожне, наочаре за сунце, док су 
жене носиле минисукње,20 уске хеланке, кратке мајице, косу упле
тену у ситне кикице. 

Што се тиче тзв. алтернативне одевне праксе, односно одеће коју 
носе „мање“ групе током друге половине 20. века, она се може по
делити на: 

1. ону која се може подвести под субкултуру као што су хипици, 
рокери, растамани (реге), металци, хип хопери, панкери,21 шминке-
ри22 и др. Свака од поменутих група имала је своју специфичну одећу 
по којој су се њени носиоци у јавности препознавали. Такође, знак 
препознавања била је и музика коју су слушали. Издвојићу само два 
примера – хипици (хипи култура), за чије одевање су карактеристи
чне старке, звонарице, ланене лепршаве кошуље, натапирана разуз
дана дуга коса код жена, ресе на одећи и др. и рокери – рок енд рол 
култура (ROCK and ROLL), који масовнију популарност стичу осамде
сетих година, мада су се појавили знатно раније. Препознавани су по 
дугој коси (мушкарци), узаним панталонама, хеланкама или левис 
фармеркама, а касније и по кожним или тексас јакнама итд. Знаци 
препознавања могу се уједно сматрати и најважнијим карактерис
тикама које су биле подложне променама – дакле, нису биле фикси
ране. Слично је и са другим овде поменутим субкултурним групама. 

2. Из друге групе издвајам одевање у одређеним професијама у 
којима су запослени током испуњавања радних задатака у обавези 
да поштују прописани дрес-код – службеници у банкама, поштама, 
комуналним предузећима итд., а затим и школско одевање. У првих 
неколико деценија након Другог светског рата у школама је била оба
веза да ученици носе школску униформу, чега се и аутор текста живо 
сећа као обавезне одеће, а што је био и вид препознавања у школи и 
ван ње. Униформа значи припадност групи па донекле и заштиће
ност, али повлачи са собом и одређену одговорност. Њен носилац је 
у обавези да поштује одређена правила понашања када је носи – пре 
свега узорност у понашању. Наиме, уколико је неки ученик у унифор
ми ван школе, а уради нешто ружно, по униформи се знало из које је 

20    „Прва мини сукња, коју је модном свету понудила Мери Квант 1965, означила је 
одбацивање смерности и уздржаности, а ’мини’ постаје спољашњи, видљив знак 
генерацијског јаза у моралу, понашању и у облачењу“ (Petrović 2004, 88).

21    О панкерима, њиховом изгледу и одећи видети: Prica 1991, 43–52.
22    О шминкерима, њиховом изгледу и одећи видети: Prica 1991, 52–58.
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школе ученик, па су незадовољни његовим поступком могли да се 
пожале на понашање наставнику, учитељу или директору.23 

***
Како је овај кратки преглед одевања показао, град је место многих 

могућности и место у којем се појединац стално преиспитује. Град је 
такође и огледало друштва и место где се прожимају различите кул
туре. Београд је тек у доба социјализма „доживео незапамћен демо
графски и урбанистички развитак, који је био условљен рапидним 
развитком привреде“ (Radović 2014, 118). После Другог светског ра
та догодиле су се свеколике промене у одевном изгледу становни
ка Београда. У том смислу, у првим годинама по окончању ратних 
сукоба, темељи новог одевног укуса заснивали су се на једностав
ности, практичности, умерености, а „прикладност одеће као соција
листичког ’доброг укуса’ проглашена су знаком истинске отменсти“ 
(Velimirović 2007, 343).

Када се данас промишља о Београду, његовим развојним специ
фичностима и утицају који је имао на друштвенополитички, еко
номски и културни развој ближе и даље околине, приметно је да је 
овај утицај веома значајан у готово свим областима живота, а по
себно је видљив у одевању. У том смислу, град је у значајној мери 
одраз жеља и потреба друштва, које га је кроз историју стварало или 
(пре)обликовало, а у складу са темом и са одевном културом њего
вих становника. 

„У свим друштвенокултурним системима, како у оним на нај
вишем степену развоја тако и у савременим урбаним целинама, 
постоји тесна веза између облика друштвеног живота и начина 
одевања. Наиме, сваки друштвени догађај, прилика и активност 
подразумевају употребу карактеристичног типа одеће, а кодови за 
тумачење (...) проистичу из ’свеукупне структуре живота’“ (Prošić
Dvornić 2006, 180).

Циљ постављен у овом раду био је да се, у сведеним цртама, ука
же на одевне наративе који су обележили живот Београда у протекла 
готово два века. Сама функција Београда као престонице свакако да 
је имала утицаја да се његови становници облаче другачије и модер

23    Примери који се у раду односе на субкултуру, као и на различите утицаје на 
одевну праксу у Београду су лична сазнања.
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није, па самим тим, да постану и узор у одевању другима у окружењу. 
Одевни изглед становника Београда слао је поруку да они прихватају 
модне наративе, јер су отворени према другима, па самим тим, и но
вим одевним (модним) утицајима. Од обнове српске државности у 
19. веку, прво владајући слој, потом елита и на крају сви који су има
ли могућност да прате дешавања на одевној сцени били су окренути 
Западу и његовим модним центрима, осим у једном краћем периоду 
после Другог светског рата када је узор у одевању био бивши Совјетски 
Савез. Међутим, већ након 1948. године Запад поново преузима уло
гу узора у одевању (Velimirović 2007, 343–344). У потоњим деценијама 
јачање економије оснажује локално тржише тако да се до одеће до
лази не само на модном тржишту, већ и одласцима у иностранство 
– најчешће у Трст24 ради набавке нове одеће. У том смислу, 

„шездесете године донеле су корените промене југословенском 
модном систему. Преображај модне индустрије, која је подразу
мевала естетизацију њене производње проузроковали су бројни 
чиниоци, од којих су најзначајнији привредна реформа, шопинг 
туризам и отвореност земље према Западу, успон социјалистичке 
средње класе, аспирације према потрошачкој култури подстакнуте 
порастом личних доходака, али и прихватањем западних потро
шачких навика и, напослетку, директан бојкот немодерних и не
естетизованих производа од стране социјалистичких потрошача“ 
(Velimirović 2007, 349). 

Градови, осим што су привредни, економски, културни, образов
ни узори, имају и своје одевне приче које се могу пратити у дужем 
или краћем временском периоду. Савремена одевна прича Београда 
има готово двовековно трајање у којем се из корена променио одев
ни изглед његових становника. Заправо, одевни изглед појединца се 
прилагођавао изазовима које је „наметало“ време оличено у поли
тичким, финансијским, економским, културним, образовним и дру
гим променама које су пратиле друштвени развој државе и њеног 
главног града. Тако се кроз културне и друге процесе који су обеле
жили развој Београда у 19. и 20. веку могу пратити и различити обли
ци одевања као обележје времена у ком су настали и трајали. Изглед 

24    „Југословенска слободна путовања, тако нетипична за комунистичке земље, 
створиће једну југословенску особеност: текстилни или модни туризам“ (Petrović 
2004, 90).
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одеће одражава и друштвенокултурне тенденције развоја, тако да 
она представља и медијум за преношење различитих порука о одно
сима и вредностима у друштву. Историја одевне културе у Београду 
може се пратити почев од оријенталног начина одевања, преко фор
мирања националног костима, па до европског начина одевања који, 
за разлику од претходна два, није завршио своје трајање, већ кроз 
различите одевне (модне) правце опстајава и у садашњем времену.  

Одевање у Београду је у овој прилици представљено у једном 
омеђеном времену које је било богато политичким превирањи
ма, различитим културним утицајима, економским јачањем и 
слабљењем, односно друштвеним процесима који су били у складу 
с политичким оријентацијама власти. Такође, у разматраном вре
мену државе су настајале, али и нестајале, а све то су пратили рат
ни сукоби као временске прекретнице после којих је све у друштву 
кретало из почетка. Што се тиче одеће – формирање српске државе 
у 19. веку, Први и Други светски рат у 20. веку, распад заједничке др
жаве деведесетих година 20. века, јесу догађаји који су у значајаној 
мери утицали на преструктурирање одевног изгледа, па самим тим 
и одевних наратива његових становника.
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Етнодемографски контекст опадања 
наталитета и контроле рађања  
у Источној Србији – један пример 
атипичне демографске транзиције

Рестриктивни репродуктивни модел у Источној Србији који се појавио у 
условима прединдустријског сеоског друштва и без довољаног развојог по
тенцијала који би водио ка редефинисању етичких, и општих друштвених 
норми, по много чему је био сличан оном у већ индустријализованим и 
урбанизованим друштвима. Експанзивно ширење рестриктивног модела 
репродукције је било атипичано у односу на верме, место и услове у којима 
се појавило, и изван свих теоријских постулата демографске транзиције. 
Зато је у раду анализирна динамика промена обе компоненете природног 
кретања становништва крајем XIX и почетком XX века и размотрен етно
демографски, етокултуролошки и социоекономски контекст наталитета 
и морталитета из чијег међуодноса се препознаје етапност демографске 
транзиције. И поред објективних проблема у вези са квалитетом података 
тадашње статистике, ргионалнодемографска диференцијација промене 
наталитета и морталитета указује на извесну корелацију између интен
зитета опадања рађања и етничке структуре становништва.
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Кључне речи: контрола рађања, транзиција рађања, село, Источна Србија, 
Власи

The Ethno-Demographic Context 
of Declining Birth Rates and Birth Control  
in Eastern Serbia – an Example of 
an Atypical Demographic Transition

The restrictive reproductive model in Eastern Serbia, which appeared in pre–
industrial rural society and without of sufficient development potential that would 
lead to the redefinition of ethical and general social norms, was in many ways 
similar to industrialized and urbanized societies. The expansive spread of the 
restricted model of reproduction was atypical in relation to the verme, place and 
conditions in which it appeared, and beyond all the theoretical postulates of the 
demographic transition. The paper analyzes the dynamics of change in both 
components of the natural population movement at the end of the 19th and the 
beginning of the 20th century and considers the ethnodemographic, ecocultural 
and socioeconomic context of birth and mortality, which interrelationship indicates 
the stages of the demographic transition. In addition to objective problems 
related to the quality of statistical data, the regional demographic differentiation 
of changes in birth mortality rates indicates a certain correlation between the 
intensity of the decline in birth and the ethnic structure of the population.

Key words: birth control, birth transition, village, Eastern Serbia, Vlachs

уВоД

Специфичности демографског развитка Источне Србије произилазе 
из аутентичности депопулационих процеса започетих још у другој 
половини XIX века, који су били под директним утицајем динамич
них историјских збивања, аутентичног културноисторијског наслеђа, 
етничке структуре и менталитета становништва које је насељава. 
Данашњи размештај и етничка структура становништва Источне 
Србије су пре свега резултат снажног деловања миграционих кре
тања у прошлости, односно досељавања нових етничких маса, које 
су у процесима адаптације и асимилације са староседелачким ста
новништвом дале нова социокултурна обележја овом делу Србије. 
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Демографски развитaк Источне Србије крајем XIX века обележен је 
прихватањем рестриктивних репродуктивних норми и раном поја
вом биолошке депопулације која је означила почетак демографске 
транзиције. Просторно ширење ових процеса према централним де
ловима тадашње Србије је у колизији са претпоставкама о ширењу 
транзиције рађања из економски развијених ка неразвијеним, бога
тих ка сиромашнијим, урбаним ка руралним и модерних ка тради
ционалним деловима друштва. Тако је „нови“ репродуктивни модел 
понашања у Источној Србији с краја XIX века потекао управо из села, 
мада ни тадашња градска (варошка) насеља нису имала довољан раз
војни потенцијал који би водио ка редефинисању етичких, и општих 
друштвених норми. Иако се нису стекле објективне претпоставке де
мографског прображаја, појавни облици социопсиохолошких форми 
рационализма и индивидуализма, карактеристичних за развијена 
друштава, као и усвајање рестриктивних мера рађања кроз тзв. „сис
тем једног детета“ били су јасно изражени у руралним деловима Ис
точне Србије, настањеним претежно влашким становништвом, што 
није промакло ни тадашњој статистици.

Појам демографске транзиције у најширем смислу подразумева 
историјскодемографски и социоекономски условљен скуп промена 
компонената природног кретања становништва из режима високих, 
ка режиму ниских стопа рађања и умирања. Уобичајено мишљење 
је да jе почетак демографске транзиције условљен почетком индус
тријализације у Европи, као и њеним пратећим про цесима деагра
ризације, урбанизације, детрадиционализације, секуларизације и 
модернизације.

Прва истраживања утицаја природног прираштаја становништ
ва на трендове популационе динамике су спроведена након Првог 
светског рата, када је амерички демограф Томпсон (Thompson 1929) 
издвојио три групе земаља различитог нивоа историјскодемографс
ког развитка према динамици стопа наталитета и моралитета, чиме 
је дао основу за даљу разраду концепта демографске транзиције.

Иако се, у смислу теоријског концепта, појам демографска тран-
зиција први пут појавио у литератури 1945. године у чланку Френка 
Нотештајна „Population: The long view“ (Caldwell 1976), који је желео да 
укаже на демографску еволуцију и транзициони раст, Адолф Лендри 
је већ 1934. године увео појам „демографске револуције“ под којим 
је подразумевао процес преображаја са високих на ниске стопе при
родног прираштаја. При томе је први указао на етапност у развитку 
становништва, разликујући три режима репродукције: примитиван 
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(високе стопе фертилитета и морталитета, при чему морталитет ре
гулише раст становништва), интермедијаран (нупцијалитет као ва
ријабла регулације фертиллитета) и модеран (опадање утицаја еко
номског фактора) (Landry 1987). Кирк (Kirk 1996) наводи да је рану 
формулацију теорије демографске транзиције, прихваћену као кла
сичну теорију по свим конвенцијама, формулисао Биро за попула
циона истраживања на Принстонском универзитету 1944. године. 
Блекер (Blacker 1947) је осцилације у кретању стопа фертилитета и 
морталитета током тзв. „демографског циклуса“ повезао са полифаз
ним демографским развитком током којег држава постаје индус
тријализована и урбанизована. Издвојио је пет етапа демографског 
преображаја: висока стационарна етапа (високе стопе наталитета 
и морталитета); рана етапа експанзије становништва (виское стопе 
наталитета и опадајуће стопе морталитета); касна етапа експанзије 
становништва (опадајуће стопе наталитета и још брже опадање мор
талитета); ниска стационарна етапа (ниске стопе наталитета и мор
талитета); опадајућа етапа становништва са ниским морталитетом 
и још нижим стопама наталитета.

У даљим расправама о демографској транзицији током седам
дестих година Coale (као што је наведено у Breznik 1977, 53) је појед
ноставио цели процес у три реченице: „У традиционалним друшт
вима, фертилитет и морталитет су високи. У модерним друштвима, 
фертилитет и морталитет су ниски. Све што је између, то је демограф
ска транзиција“. Калдвел (Caldwell 1976) демографску транзицију 
посматра као интерпретацију популационих кретања у прошлости 
која истовремено пружа и објашњење демографских трендова у бу
дућности, док Чеснејс (Chesnais 1990) транзицију види као процес 
модернизације репродуктивног понашања у људским популацијама. 
У том смислу, демографска транзиција се може окарактерисати као 
прилагођавање сменама социјалних и економских варијабли, посма
траним кроз различите етапе историјскодемографског развитка.

Тренутак у којем се јавља демографска транзиција, у ширем 
смислу, обележен је појавом индустријализације, која је као кључна 
друштвена промена, иницирала низ промена у домену социјалних и 
културних система. Економски напредак је, путем процеса модерни
зације и индустријализације на које непосредно утиче, значајна па
радигма одређивања вредносних праваца у којима се креће друштво. 
Модернизација се као својеврсни призвод индустријског друштва, на 
практичном нивоу, може схватити као начин на који се друштвена 
промена манифестује у домену традиционалних и културних теко
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вина. Са друге стране, културне промене су дубоко укорењене и оз
начавају ниво детрадиционализације социјалних норми и усвајања 
нових вредносних норматива и културних модела развитка на којем 
се налази одређено друштво. У том смислу, демографска транзиција 
се перципира као комплексан процес промене социјалних и култур
них норми, које утичу на динамичне промене у фертилитету и мор
талитету, посматрану у различитим стадијумима историјско–демо
графског развитка (Veljović 2014).

Са доласком индустријског друштва мењао се облик породичне 
организације и статус детета у оквиру ње. У традиционалним друшт
вима деца су била произвођач у породици, доприносила су кућном 
буџету својим радом. Отуда је њихова велика бројност била условље
на економским положајем у домаћинству. Са доласком индустријске 
револуције деца губе економску функцију и добијају сасвим нове 
вредносне димензије, социјалну и психолошку. Она постају потрошач 
свих ресурса, од емотивних до материјалних. Многочлане породи
це са великим бројем деце постепено су губиле на значају а мења
ле су их мале породице. Степен детрадиционализације и усвајања 
тековина модернизације условљен је факторима, који обједињују 
просторно–географске, историјске, културне и цивилизацијске ути
цаје кохерентне развојним карактеристикама дате територије, због 
чега се концепт демографске транзиције не може посматрати уни
формно и једнообразно (Macura, Rašević & Mulina 1984; Macura 1986; 
Knežević 2013; Veljović 2017). Наведена чињеница представља главни 
истраживачки мотив у овом раду, чији је циљ да докаже могућност 
појаве атипичног демографског преображаја у руралним и економ
ски заосталим подручјима која за то није имала никаве теоријски 
засноване предиспозиције, а где су постигнути ефекти транзиције 
били убедљеивији него у тадашњим развијеним друштвима. Кључну 
улогу у овом процесу су имали фактори који излазе из домена демо
графских проучавања, а који су предмет етнолошких, антрополош
ких, социолошких и културолошких истраживања.

MетоДоЛогиЈа раДа
Када говоримо о историјскодемографском, етнодемогарфском и ет
нокулутролошком контексту депопулационих процеса у Србији не
изоставно се намеће анализа популационе динамике у Источној 
Србији која је већ дуже од једног века синоним за неповољне демо
графске трендове. Депопулација, као синтезни појам за губитак ста
новништва у смислу обе компоненте популационе динамике (при
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родне и миграционе), са собом доноси и низ сложених промена у 
свим структурама стновништва, почев од старосне и полне, преко 
брачне, образовне, миграционе и економске, па све до етничке струк
туре1, која у овом раду представља варијаблу у тумачењу ранијег 
уласка становништва Источне Србије у транзицију репродукције. 
Расветљавање фактора који су директно утицали на почетак тран
зиције рађања, као и демографске транзиције уопште, детермини
шу временски обухват истраживања који, у ширем смислу, обухвата 
другу половину XIX и почетак XX века, док су резултати истраживања 
приказани за период 1880–1910. године.

Почетни методолошки проблем у демографским анализама нај
чешће представља дефинисање јасног просторног обухвата истра
живања за који постоји неопходан предуслов усаглашавања са ут
врђеним административно–територијалним јединицама за које се 
дистрибуирају статистички подаци. Ово се посебно односи на просто
ре чија се регионализација изводи на основу различитих критерију
ма (географских, историјских, етнографских, политичких, админи
стративних и осталих)2, а чије границе се не подударају са важећим 
административно–територијалним поделама. Током XIX века адми
нистративно–територијалне јединице у Србији (посебно оне нижих 
нивоа) често су мењале границе, што директно утиче на упоредивост 
статистичких података и праћење демографских промена у дужим 
временским интервалима. Зато се овом питању обично приступа 
компромисним решењима која омогућавају посматрање динами
ке промена неке популације прилагођавањем просторног обухвата 
истраживања, уз што мање одступање од строго дефинисаних гра
ница регионално–географских целина (Knežević & Vojković 2015). 
Како основу просторног обухвата истраживања у овом раду пред
стављају границе географски детерминисане регије Источне Србије 

1    Етничка структура становништва Источне Србије представља посебан научни 
проблем који неће бити обухваћен овим радом, већ ће се третирати као стати
стичка и етнодемографска чињеница у расветљавању каузалних односа између 
етницитета и биолошке депопулације на одређеном простору.

2    Етнолози и историчари под Источном Србијом подразумевају простор средњове
ковне Тимочко–браничевске области (према подели Србије на предеоне целине 
коју је почетком XX века представио Јован Цвијић), који географски обухвата са
мо карпатску (северо–источну) Србију, а у етнографском смислу област чију „гра
ницу је представљала линија која се може повући од Честобродице, на западу, 
преко планине Ртња до Вратарнице, на истоку“ (Vlahović 2002, 42), односно јужну 
линију Тимочко–браничевске области који Власи нису прелазили.
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(Radovanović 1958, 3)3, због превазилажења поменутог проблема ла
билности граница администартивно–територијалних јединица, де
мографски показатељи су изведени и исказани према подели на 
рејоне (Млава, Крајина, Тимок, Поморавље и Нишки крај) који су, у 
поптпуности или делимично, обухваћени географским границама 
Источне Србије, а на основу шеме сталних статистичких рејона за 
демографска истраживања (IDN–CDI 1963, 33).

Дилеме око просторног обухвата истраживања јасно намећу и пи
тања извора података који су коришћени у раду. У условима доступ
ности података у дужим временским серијама, за основне анализе 
природног кретања становништва (апсолутних вредности наталите
та, морталитета и природног прираштаја) главни извор података је 
витална статистика. Међутим, мерења учесталости појава захтевају 
извођење релативних показатеља (стопа, коефицијената итд,) за које 
је неопходно коришћење и података о броју становника посматране 
популације који се добијају из пописа становништва.

Временски оквир истраживања се подудара са периодом у ко
ме виталностатистичка евиденција није била институционализо
вана, а њена организација према принципима научне статистике 
је била тек у почетној фази. Иако се на целој територији тадашње 
Србије подаци о броју венчаних, рођених и умрлих бележе у цркве
ним књигама још од 1836. године, све до оснивања Статистичког 
одељења 1862. године, ви подаци се не могу сматрати ни тачним, 
ни поузданим, нити их је власт објављивала. Ситуација са квалите
том података није унапређена ни у каснијем периоду када је зва
нична статистика преузела бригу о виталној статистици. Иако је по
чело њихово редовно објављивање, начин прикупљања није мењао 
до 1879. године, када су први пут свештеницима подељени обрас

3    Милован В. Радовановић (1958) у раду под насловом „Број и пораст становништва 
Источне Србије од 1834. до 1953. године“, јужну, западну и северну границу Источ
не Србије дефинише физичко–географским, односно хидрографским објектима 
и наводи да простор Источне Србије својим највећим делом припада сливови
ма Млаве, Пека, Поречке Реке и Тимока, као и да се „са севера граничи Дуна
вом, почев од ушћа Велике Мораве па до ушћа Тимока у Дунав, на тромеђи ФНР 
Југославије, Румуније и Бугарске. Од тог места почиње њена источна граница, 
која се пружа на југ државном границом према Бугарској, све до изнад села То
плог Дола у Пиротском срезу. Одатле настаје јужна граница која иде реком Тем
ском до њеног ушћа у Нишаву, а затим Нишавом до њеног ушћа у Јужну Мораву 
обилазећи Ниш са северне стране. Западна граница се пружа Јужном Моравом 
до њеног саставка са Западном Моравом код Сталаћа, а даље ка Северу Великом 
Моравом до њеног ушћа у Дунав“ (Radovanović 1958, 3).
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ци за уписивање виталних догађаја. Од 1890–1910. године подаци о 
природном кретању становништва су прикупљани на целој терито
рији тадашње Србије, не само у војне и фискалне сврхе, већ и у циљу 
проучавања становништва (Njegić 1957, 1–2). Са друге стране, у Кне
жевини и Краљевини Србији је периоду 1834–1910. године спрове
дено укупно 16 пописа становништва. Поред поменутих админис
тартивно–територијалних промена, на квалитет добијених података 
у овом раздобљу су утицале и методолошке разлике од пописа до 
пописа, неједнаки временски интервали пописивања и динамичне 
друштвено–политичке околности под којима су спровођени пописи 
(Knežević 2014; Pavlović & Prelić 2015). Зато се добијени подаци од
ликују различитим степеном поузданости и упоредивости, чиме су 
демографска проучавања у овом периоду у знатној мери отежана. 
Ово се посебно односи на десет пописа становништва спроведених 
у Кнежевини Србији (1834–1874) које карактеришу „непрецизност 
и очигледност грешака, штурост обавештења која су прикупљана о 
становништву (нарочито до 1866. године), ограничена упоредивост и 
поузданост добијених резултата, настала као последица повремених 
подбачаја у обухвату, знатних разлика у броју обележја између по
писа, необрађеност свих прикупљених обавештења, као и различити 
територијални нивои објављених резултата“ (Radovanović 2005, 38), 
док се период 1884–1910. годинесматра поузданијим од претходног.

Из наведених ограничавајућих разлога разлога коришћења ди
ректних извора виталне и пописне статистике, промене у кретању 
наталитета, морталитета и природног прираштаја у Источној Ср
бији крајем XIX и почетком XX века у овом раду су приказане про
цењеним подацима виталне статистике који су сведени на сталне 
рејоне за демографска истраживања. Стара окружна подела Србије 
и размештај срезова почетком 1953. године чинили су основу за 
демографско рејонирање, а шема по којој су прегруписани подаци 
виталне статистике у Источној Србији у периоду 1880–1910. године 
нам говори о минималним одступањима демографских рејона у 
односу на окружна подручја (Njegić 1957, 11–15; Knežević 2014, 66).

Методе рада су прилагођене специфичностима истраживања из 
домена опште–теоријске и посебне демографије. Према категориза
цији методологије емпиријског научног истраживања, од општих ме
тода прикупљања података коришћен је статистички метод, док је у 
аналитичком делу рада коришћен демографски метод. У раду је ко
ришћен метод статистичког посматрања поређењем трендова рађања 
и умирања на два просторна нивоа. Први је представљен регионал
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ном (рејонском) диференцијацијом динамике промена наталитета и 
морталитета, а други се односи на поређење истих трендова код уку
пног становништва Источне Србије са трендовима на нивоу целе та
дашње Србије. Годишње стопе наталитета, морталитета и природног 
прираштаја за ниво Источне Србије приказане су графички, док су 
рејонске дистрибуције истих показатеља приказане петогодишњим 
просечним вредностима табеларно. У дискусији је, уз осталу аргумен
тацију, изведен графички приказ апсолутних вредности наталитета и 
морталитета према рејонима у периоду 1880–1910. године који и дир
ктно показује регионалну диферентност трендова рађања и умирања.

реЗуЛтати
Упркос тешким друштвеним околностима које су биле обележене чес
тим ратовима и слабим друштвено–економским развојем узрокова
ном вишевековном турском окупацијом, општа стопа наталитета у 
Источној Србији током друге половине XIX века није излазила из ок
вира услова вискоког фертилитета што је указује на значајан репроду
ктивни потенцијал овог становништва. У условима исто тако високог 
морталтета због честих ратних дешавања (ратови 1876. године и Ти
мочка буна 1883. године), епидемија инфективних болести и високе 
смртности одојчади, позитиван природни прираштај у Источној Ср
бији је био пре свега одређен високим вредностима наталитета. Ис
товремено, општа стопа наталитета је имала високе вредности и на 
нивоу Кнежевине, односно Краљевине Србије, а нарочито 1881–1897. 
године, када је углавном била изнад 40‰, при чему је навиша вред
ност забележена 1884. године, када је износила 47,3‰ (Графикон 1).

графикон 1. опште стопе наталитета у источној србији у периоду 1881–1910. године

9 
 

(Графикон 1).  
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На кретање опште стопе наталитета током XIX века утицали су, 
поред спорог друштвеног и економског развоја4, и остали фактори, 
о чему сведоче регионалне разлике које су биле најмање управо у 
условима високог фертилитета, а које су с временом (посебно од по
следње декаде XIX века) постајале све веће јер стопа рађања није 
опадала истим интензитетом у свим деловима Србије5. У другој по
ловини XIX и почетком XX века ниво рађања није био истог интен
зитета ни у свим деловима Источне Србије, а стопе наталитета у 
рејонима Тимок и Млава су биле међу најнижим у Србији. Најни
жа вредност опште стопе наталитета је забележена у рејону Тимока 
1910. године када је износила 28,1‰6 (Прилог – Табеле 1.1 и 1.2). На 
ниску плодност становништва овог дела Источне Србије су утицале 
опште детрминанте фертилитета, али и историјски условљене етно
културне специфичности становништва чији резултат је била изра
жена контрола рађања увођењем тзв. „система једног детета“, која 
ће у каснијем периоду цели простор Источне Србије предодредити 
као карактеристично депопулационо подручје. Етничка структура 
Источне Србије нам указује да су ниске вредности опште стопе на
талитета забележене у рејонима који су имали значајан удео влаш
ког становништва7, док су просечне потогодишње вредности опште 
стопе наталитета у Поморављу и Нишком крају у периоду 1881–1910. 
године биле изнад просека за Источну Србију. Изузетак чини рејон 
Крајине у коме је општа стопа наталитета све до краја XIX века била 
изнад просека за Србију (Табела 1).

4    У Србији је 1866. године  било 95,8% неписменог, и 90,1% пољопривредног ста
новништва.

5    Највише стопе наталитета у Србији 1863. године имали су рејони Подриње 
(51,6‰), Подунавље (49,0‰), Колубара (47,8‰) и Поморавље (47,0‰), док су нај
ниже стопе имали Жички крај (35,7‰), Ибар (36,7‰), Тимок (37,7‰) и Београд 
(39,4‰) (Njegić 1957, 64).

6    Најнижа општа стопа наталитета у Источној Србији у XИX веку је процењена на 
24‰ у рејону Тимок за 1877. годину.

7    Према резултатима пописа становништва из 1866. године удео Влаха у тадашњим 
окрузима је износио: Крајинском 61,0%, Црноречком 48,9%, Пожаревачком 34,5 
%; Моравском 17,6% (Jakšić 1869, 100). Наведени удели Влаха се, према подацима 
званичне статистике, нису значајније мењали до 1900. године (Knežević 2013, 155).
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извор: (Knežević 2013, 134), прорачун на основу Njegić (1957).

Према подацима из 1910. године, најниже стопе наталитета у 
Краљевини Србији су биле у Београду (23,8‰), и у три рејона Источ
не Србије, Тимоку (28,1‰), Млави (31,9‰) и Крајини (34,3‰). Док се 
за Београд као политички, културни и економски центар, могу пре
познати фактори који су имали одлучујући утицај на пад плодности 
становништва, почетак транзиције фертилитета у другој половини 
XIX века (а нарочито од деведесетих година) у типично пољоприв
редној Источној Србији, са слабим или никаквим утицајима савре
мених тенденција социоекономског развоја тог доба, захтева посеб
но објашњење. Из литературе такође сазнајемо да је просечан број 
деце пред крај XIX века у Источној Србији износио 4–6 деце (Vesić 
1966, 89), као и да се опадање рађања у то време интензивно шири
ло, како у селима око градова, тако и у планинским забаченим се
лима, тако да је већ половином XX века било тешко издвојити неки 
предео и као средње или високо наталитетни.

Опадање фертилитета у Источној Србији услед контроле рађања 
је привукла пажњу многих истраживача непосредно након што је 
уочена, а једно од првих истраживања у другој половини XIX ве
ка је спровео Стеван Мачеј (Rašević 1971, 59), који је скренуо пажњу 
на појаву опадања плодности становништва и депопулационе тен
денције у Сврљишком крају. Као разлоге опадања фертилитета ста
новништва навео је касну удају девојака, одсуство жеље код жена да 

Период крајина Млава нишки крај Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1881–85 39,3 44,4 46,1 50,0 43,7 44,7 45,7

1886–90 44,2 42,0 42,6 45,8 40,0 42,9 43,2

1891–95 42,0 41,4 42,0 44,1 35,6 41,0 42,4

1896–00 37,9 35,8 37,8 38,7 31,1 36,2 39,2

1901–05 37,1 34,1 37,7 38,6 29,1 35,3 38,0

1906–10 37,0 32,5 38,8 39,6 29,2 35,4 38,5

1881–910 39,6 38,4 40,8 42,8 34,8 39,2 41,2

табела 1. опште стопе наталитета у источној србији у периоду 1881–1910. године  
(просечне петогодишње вредности по рејонима)
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рађају због „лењости“ и због става да издржавање већег броја деце 
изискује трошкове који стварају материјалне тешкоће.

Поједини аутори (Vesić 1978; Macura, Rašević & Mulina 1984) дају 
предност искључиво економским факторима и сматрају да је по
четком XX века у Источној Србији створен систем јединог детета, који 
је у вези са жељом да се имање не дели и све остане једном детету. Ово 
указује на могућност да су на пад фертилитета становништва овог 
краја утицале и евентуалне промене у породичној организацији и 
настојање да се унапреди животни стандард. Иако није могуће пре
цизно утврдити колики је стварни значај сваког од наведених фак
тора као детерминанате плодности становништва, просторна дист
рибуција општих стопа наталитета показује да је опадање рађања у 
Источној Србији крајем XIX и почетком XX века било најизраженије 
у рејонима који су у својој етничкој структури имали значајнији удео 
влашког становништва, при чему је у истим рејонима уочљива пози
тивна корелација између пада вредности општих стопа наталитета 
и стопа раста становништва. Из наведеног следи да су на репродук
тивно понашање, односно опадање наталитета и почетак транзиције 
фертилитета становништва Источне Србије крајем XIX века снажно 
утицали етнодемографски фактори, који су резултат етнокултурних, 
социопсихолошких и социоекономских специфичности влашког ста
новништва.

Већим делом XIX века општа стопа морталитета у Србији је би
ла на високом нивоу. Високу смртност у Србији тог доба изазивали 
су чести ратови и буне, али епидемије заразних болести које су би
ле нарочито изражене у првој половини XIX века. Према подацима 
које је изнео Владимир Јакшић, у првој половини XIX века у перио
ду „1837–1851. године у Србији је на 47,9 душа долазило једно умрло 
лице, при чему су се између осталих, најређе сахрањивали Гургусов
чани и Црноречани, а најчешће Крајинци, Шапчани и Београђани“ 
(Jakšić 1853, 266). У периоду 1852–1874. године, просечна стопа мор
талитета у Србији износила је 29‰, што је, из данашње перспективе, 
изразито висока вредност, али је у то време ова стопа била нижа и 
од неких западноевропских земаља8. Као и у осталим деловима Ср
бије, водећи узроци високих стопа морталитета у Источној Србији у 
другој половини XIX века су били ратови (рат 1876. године и Тимоч

8    Стопа морталитета у Аустро–Угарској у истом периоду износила је 32‰, Шпа
нији и Италији 30‰, Русији 37‰, Пруској 27‰, Француској 24‰, а Великој Бри
танији 22‰ (Vesić 1978, 44).
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ка буна 1883. године) и неповољни здравствени услови због којих је 
становништво често било на удару епидемија инфективних болести 
(тифус, куга, колера, велике богиње, полно преносиве болести, итд). 
У периоду 1873–1877. године општа стопа морталитета у Источној 
Србији је била у порасту тако да је у време српско–турског рата 1876. 
године достигла 47,9‰, а од 1881. године је континуирано опадала 
(са изузетком 1892. године, када је износила 35,4‰) и није прелази
ла 30‰ (Прилог – Табеле 2.1 и 2.2). У периоду 1881–1910. године нај
нижа вредност опште стопе моратилтета у Источној Србији је забе
лежена 1902. године, када је износила 19‰ (Графикон 2).

графикон 2. опште стопе морталитета у источној србији у периоду 1881–1910. године

Сви рејони Источне Србије крајем XIX и почетком ХХ века имали 
су високе вредности стопе морталитета које су непосредно утицале 
на природни прираштај. Највише просечне петогодишње стопе мор
талитета у Источној Србији у XIX веку биле су у Крајини, у којој је за
бележена и највећа стопа смртности у Србији у другој половини XIX 
века, (1892. године је износила 50‰), а у периоду 1881–1910. године 
сви рејони Источне Србије, изузев Крајине, имали нижу општу стопу 
морталитета од просечне вредности за Краљевину Србију у којој је 
износила 25,0‰ (Табела 2).
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извор: (Knežević 2013, 137), прорачун на основу Njegić (1957).

Иако су осцилације смртности у Источној Србији биле присутне 
током XIX века, праћењем тренда опште стопе мораталитета могуће 
је недвосмислено установити корелативну везу између ратних де
шавања или епидемијских удара и пораста смртности становништ
ва. Приказана просторна дистрибуција општих стопа морталитета 
не указује на јасну везу смртности становништва и етничке струк
туре рејона. 

Тако, са једне стране, у рејонима Тимока и Малве, који су имали 
значајан удео влашког становништва, у периоду 1881–1910. године 
су забележене најниже просечне вредности општих стопе мортали
тета у Источној Србији. Међутим, са друге стране, у рејону Крајине 
општа стопа смртности је имала највише вредности и знатно је од
ступала у односу на остале рејоне и у периодима када није било рат
них сукоба и буна.

Природно обнављање становништва Источне Србије у другој по
ловини XIX века је окарактерисано наглашеним утицајем модела 
проширене репродукције и јачањем биолошке снаге становништва 
преко пораста природног прираштаја. Још половином XIX века, у Ис
точној Србији је природни прираштај био знатно виши него у мно

Период крајина Млава нишки крај Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1881–85 28,6 22,8 23,8 26,5 23,5 25 24,2

1886–90 28,5 23,3 23,9 23,9 23,9 24,7 25,7

1891–95 32,8 26,3 28,1 26,3 24,2 27,5 28,4

1896–00 25,9 22,6 24,5 25,4 19,9 23,7 24,3

1900–05 21,9 18,8 22,8 20,6 16,8 20,2 22,1

1906–10 24,8 20,7 26,2 22,2 20,7 22,9 25,3

1881–910 27,1 22,4 24,9 24,1 21,5 24,0 25,0

табела 2. опште стопе морталитета у источној србији у периоду 1881–1910. године 
(просечне петогодишње вредности по рејонима)извор: (Knežević 2013, 137),  
прорачун на основу Njegić (1957).
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гим европским земаљама9, а компоненте природног обнављања ста
новништва у овом периоду је карактерисала релативна стабилност 
стопа наталитета на високом нивоу које су до 1876. године износиле 
изнад изнад 40‰, као и знатна годишња колебања стопа мортали
тета. Изражене осцилације стопа природног прираштаја су трајале 
до осамдесетих година XIX века (Прилог – Табела 3.1.) када су ста
билизовани дугорочни трендови наталитета и морталитета, што је 
означило почетак транзиције природног обнављања и израженијег 
регионалног диференцирања природног обнављања становништва, 
како на на регионалном нивоу, тако и на целом простору Србије10. 
„Како је територијална расподела нивоа наталитета и морталитета 
показивала знатнију уједначеност, то је распоред рејона према рангу 
наталитета и природног прираштаја узајамно кореспондирао. Ниже 
просечне годишње стопе природног прираштаја од просека Централ
не Србије (15,2‰) имали су рејони Београд, Тимочки, Крајина, Мла
ва, Нишки и Врањски крај, Ибар и Ужички крај, уз распон од 0,8‰ у 
Београду до 14,5‰ у Врањском крају“ (Спасовски 2003, 22).

У периоду 1881–1910. године општа стопа природног прираштаја 
у Источној Србији се кретала на нивоу просечних вредности природ
ног прираштаја за Краљевину Србију, са израженим осцилацијама 
за време српско–турских ратова (Прилог – Табела 3.2; Графикон 3), 
а опадање природног прираштаја и дугорочна немогућност просте 
замене становништва одредиће Источну Србију као простор који је 
најраније захваћен процесом биолошке депопулације.

  9    Средином XIX века природни прираштај у Великој Британији износио 13‰, Пру
ској 11‰, Аустро–Уграској 8‰, Шпанији и Италији 7‰, Русији 4‰, а у Францу
ској 2‰. Приближно исте, али нешто ниже стопе природног прираштаја од Ср
бије имале су Грчка и Румунија. У другој половини XIX века, Енглеска, Пруска 
и Француска су се са стопом природног прираштаја од око 2‰ нашле на грани
ци депопулације, док је Србија имала значајнији пад природног прираштаја у 
периоду 1871–1880. године, чему су највише допринели ратови са Турском. То 
је био период када је опадање природног прираштаја било више условљено по
већањем смртности него опадањем рађања (Vesić 1978, 48).

10    У осамдесетим годинама XIX века достигнут је највиши ниво природног при
раштаја у Србији, са просечним годишњим стопама од 18,4‰ у периоду 1880–
1890. године. Оне су резултат високих просечних стопа наталитета од 43,9‰ и 
просечних стопа морталитета од 25,5‰. Годишње вредности опште стопе при
родног прираштаја у Источној Србији у другој половини XIX века су, уз мање ос
цилације, биле у рангу са стопама природног прираштаја укупног становништва 
Србије све до 1895. године, од када непрекидно (са изузетком 1908. године ) има 
ниже вредности (Прилог – Табеле 3.1 и 3.2).
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Промене у кретању наталитета и морталитета у Источној Србији 
у периоду 1880–1910. године показују да је утицај природне компо
ненте био од кључног значаја за смањење стопе раста и успорено 
повећање броја становника, што је у знатној мери била најава трај
нијег процеса депопулације11 који ће у наредном периоду убрзати 
Први светски рат, а касније и негативан миграциони салдо. Подаци 
о природном прираштају становништва Источне Србије по рејони
ма указују на почетак транзиције репродукције, опадање плодно
сти и регионално диференцирање у прихватању контроле рађања, у 
чему се нарочито истичу рејони са значајним уделом влашког ста
новништва, Тимок и Крајина (Табела 3).

11    Стопа природног прираштаја 1891. године у Хомољском срезу износила је 23,07‰, 
у Млавском 22,49‰, у Рамском 19,30‰, у Заглавском 18,83‰, у Пожаревачком 
18,37‰, у Бољевачком 14,41‰. Истовремено, у Бањском срезу стопа природног 
прираштаја је износила свега 3,95‰, што је (уз Алексиначки срез са 4,58‰) ујед
но била и најнижа вредност природног прираштаја у Србији (Statistika Kraljevine 
Srbije, Knjige I i VIII, 1892, 1898).

графикон 3. опште стопе природног прираштаја  
у источној србији у периоду 1881–1910. године
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извор: (Knežević 2013, 141), прорачун на основу Njegić (1957).

Просечне петогодишње вредности општих стопа природног при
раштаја у периоду од 1881–1910. године нам показују да је опадање 
природног прираштаја становништва Источне Србије није било истог 
интензитета у свим рејонима, односно да је транзиција природног 
обнављања становништва кренула прво у Крајини и Тимоку у који
ма је најраније забележена и појава биолошке депопулације. Иако 
је негативна вредност природног прираштаја која је забележена у 
Крајини још седамдесетих година XIX века (1877. године је природ
ни прираштај износио –12,3‰) била последица ратова са Турском, 
општа стопа природног прираштаја у Крајини је била најнижа у Ср
бији још од 1863. године. Већ крајем XIX века у Крајини је био прису
тан систем једног детета, што је додатно успорило репродукцију ста
новништва. Иако систем једног детета у Источној Србији датира из 
друге половине XIX века, ова појава је постала наглашена тек после 
Првог светског рата, са распадањем патријархалних задруга на селу 
и интензивним слабљењем економске снаге сеоских домаћинстава. 
Узмајући у обзир лоше здравствене прилике и услове високе смрт
ности одојчади, становништво Србије се у прошлости борило за опс
танак потомства пре свега повећаним рађањем које је некада ишло 
и до граница тзв. „природног фертилитета“. Ипак, крајем XIX и по
четком XX века у Источној Србији је примећен тренд рађања мањег 

табела 3. опште стопе природног прираштаја у источној србији 
у периоду 1881–1910. године (просечне петогодишње вредности по рејонима

Период крајина Млава нишки крај Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1881–85 21,1 21,6 22,3 23,6 20,2 21,8 21,5

1886–90 15,8 18,8 18,7 21,9 16,7 18,4 17,5

1891–95 9,2 15,1 13,9 17,8 11,5 13,5 14,0

1896–00 12,0 13,2 13,3 13,3 11,2 12,6 14,9

1901–05 15,2 15,2 14,9 18,0 12,4 15,2 16,0

1906–10 12,2 11,7 12,6 17,5 8,6 12,5 13,2

1881–910 14,2 15,9 15,9 18,7 13,43 15,7 16,2
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броја деце12 чији су разлози у литератури углавном објашњавани 
ограничењима која су стварали лоши социо–економски фактори, од
носно жеља родитеља да свом потомству (јединчету) остави што боље 
услове живота. Међутим, ова појава има и своју социопсихолошку 
димензију, која је везана много више за етнокултуролошке специ
фичности репродуктивног обрасца оних крајева у којима се систем 
једног детета појавио, него за опште економске факторе који су у то 
време били подједнако тешки у скоро свим деловима ондашње Ср
бије. Узимајући у обзир просторни размештај неповољних демограф
ских показатеља, пре свега тренда опадања опште стопе наталитета и 
појаве негативног природног прираштаја, долазимо до закључка да 
је утицај влашког становништва на природно кретање становништ
ва Источне Србије не само био присутан, већ и значајан, нарочито 
у рејонима Тимок и Крајина, у којима су, према званичним статис
тичким подацима Кнежевине и Краљевине Србије били присутни у 
значајном броју (преко 50%).

ДискусиЈа
Тенденције компонената природног кретања становништва Источне 
Србије крајем XIX и почетком XX века указују на демографски разви
так који детерминише развојна етапа транзиције у којој су стабили
зовани демографски токови на нивоу високог природног прираштаја, 
односно модела проширене репродукције, са одговарајућим типови
ма демографских структура погодних за биолошко обнављање. За
почета транзиција репродукције и појава контроле рађања у другој 
половини XIX века подудара се са општом друштвено–економском 
транзицијом тог доба, што указује на њихову узајамну условљеност 
и међузависност. Међутим, проблеми регионалне диференцијације 
демографске транзиције и ширења контроле рађања захтевају додат
на објашњења, јер су у вези са низом интеракција између елемената 
демографских система и географских, социо–економских, етно–кул
турних и других елемената географског простора.

Развитак становништва Источне Србије од XVIII до прве полови
не XIX века обележен је имиграционим кретањима, а од краја XIX 

12    Транзиција репродукције, регионално диференцирање у прихватању контроле 
рађања, и у крајњем исходу, опадање нивоа плодности,настављено је и у првим 
деценијама XX века. У периду 1901–1910. године ниже просечне стопе наталите
та у односу на укупно становништво Краљевине Србије (38,3‰) забележене су у 
рејонима Тимок (29,2‰), Млава (33,3‰), Крајина (37,1‰) и Нишки крај (38,2‰).
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века као доминантан фактор појавила се контрола (ограничавање) 
рађања. Просторне и временске варијације стопе наталитета су се 
појављивале и пре него што је контрола рађања резултирала нега
тивним демографским ефектима, али нису биле у вези са новим 
моделом репродукције који се ширио у Источној Србији (повремени 
падови стопе рађања јављали су се као последица ратова и ширења 
болести). О снажном утицају контроле рађања на простору Источ
не Србије сведоче касније промене свих динамичких и структурних 
компоненти демографског развитка, почев од смањења смртности 
одојчади и продужетка средњег трајања живота, преко промена у 
старосној структури и демографског старења, до промена у природ
ном прираштају и густини насељености. Ограничавање рађања се 
није јавило у доба досељавања да би успорило раст становништва, 
већ неколико деценија касније, када су ефекти пораста становништ
ва услед метанастазичких процеса били минимални. Ширење огра
ничавања рађања није била ни случајна, ни пролазна појава. Иако 
се јавила у прединдустријском сеоском друштву, контрола рађања у 
Источној Србији је по много чему била слична савременом моделу 
репродукције, који је био карактеристичан за индустријализовано и 
урбанизовано друштво, сврставајући на тај начин овај део Србије у 
малобројну групу оних подручја у којима је демографска транзиција 
наступила пре, и независно од индустријске револуције.

Међу факторима опадања плодности који су непосредно ути
цали на неусклађеност почетка и тока демографске транзиције са 
друштвено–економским променама у рејонима Источне Србије по
себно се издвајају социо–економски и социо–психолошки, при чему 
су се оба непосредо одражавала на породичну реорганизацију (ре
дукцију преко ниже плодности) у тежњи за остваривањем бољег жи
вотног стандарда. Тако је „нови“ репродуктивни модел понашања с 
краја XIX века потекао упараво из села, јер тадашњи градови (варо
ши) нису били значајнији чиниоци развоја привреде, односно пре
ображаја друштва у смислу дефинисања стандарда, етичких норми 
и смерница репродуктивног понашања.

У време започињања пада наталитета у Источној Србији, њено 
становништво је било претежно пољопривредно, а села аграрно пре
насељена. Проблем аграрне пренасељености је настао у условима бр
зог раста становништва и одсуства индустрије и других неаграрних 
делатности. Социо–економски проблеми традиционалне аграрне 
породице, оличени у недостатку поседа, реструктуирању села фор
мирањем заселака, као и опадањем аграрне продуктивности, пред
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стављају основу за економски приступ у објашњењу појаве контро
ле рађања и депопулације у Источној Србији. У овом раздобљу је 
породица била основна организација аграрне привреде и сеоског 
друштва. Али под утицајем економског притиска породична орга
низације се мењала, па од разгранате и вишегенерацијске постају 
нуклеарне и двогенерацијске породице. „Са променом састава по
родице мењају се и њена друштвена организација, породични ауто
ритет и структура власти. Исто тако се мења подела рада, потребан 
радни фонд и економска потреба за децом. Потреба за децом као 
радном снагом се смањује а преференција за сина је апсолутна. Јер, 
син је наследник газдинства и главна радна снага, док женска рад
на снага, веома потребна, долази на газдинство женидбом. Тако се у 
традиционалном пољопривредном друштву обликује модел репро
дуковања мале породице и инокосног пољопривредног газдинства, а 
поруке о друштвеној пожељности малог броја деце постају саставни 
део друштвене свести и репродуктивне идеологије“ (Macura, Rašević 
& Mulina 1984, 60–61).

О узроцима депопулације у Источној Србији у нашој литератури 
преовладавају два могућа узрока социопсихолошке природе. Са једне 
стране, то је утицај индивидуалне свести, односно одлучивања сваког 
појединца преко стварања индивидуалних представа, циљева и ставо
ва у вези са рађањем, потомством и породицом. На основу опширних 
етнографских истраживања, Тихомир Ђорђевић је изнео хипотезу о 
индивидуалној свести са наглашеним антрополошким садржајем. Он 
је сматрао да је висок наталитет у XIX веку био резултат комбинације 
велике родитељске љубави, религијског схаватања репродуктивне ми
сије човека и практичних економских разлога, у смислу радне снаге 
и наслеђивања газдинстава, са преференцијом мушког потомства. 
Појаву ограничавања рађања у Србији није сматрао последицом асо
цијалног понашања, већ новим социо–економским условима, првен
ствено трансформацијом пољопривреде. Зато је „нормално да се по
бачаји врше из бојазни за опстанак деце, нарочито у равничарским 
крајевима у којима преовладава земљорадња. За земљорадњу је по
требно земљиште, а земљишта је из године у годину све мање. Стал
ни прираштај становништва и деоба земљишта чини да појединцима 
остаје врло мало земље за живот. Те или падају у сиромаштво и беду 
или напуштају земљу... Да би се ово избегло жене врше репродукцију 
свесно, са знањем својих мужева, само да би осталој деци обезбеди
ли потребног земљишта за живот. Из љубави, дакле, према живој де
ци уништавају се деца која би имала тек да дођу“ (Đorđević 1941, 9).
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Под утицајем друштвене свести на репродукцију подразумевају 
се породични систем вредности, брачна заједница и улогу рађања 
као главног обележја те свести. У све расправе о друштвеној свести о 
репродукцији улази и питање сексуалне слободе, односно одвајање 
сексуалног односа од рађања и његовој предбрачној либерализацији. 
У том смислу, Сава Милосављевић о српским народним обичајима 
у хомољском крају наводи следеће: „Момак се милује са девојком и 
чува девојку са којом се намерава оженити. Али, и ретко која девојка 
остане часна до удаје [...] Нису ретки случајеви да се девојка окопи
ли. Али се на такве девојке не гледа бог зна како мрско [...] нарочи
то ако су из добре куће, већ се обично каже: Преварила се, те што“ 
(Milosavljević 1913, 129).

На основу трендова и односа компонената природног кретања 
становништва Источне Србије крајем XIX и почетком XX века уо
чавамо да се да се у оквиру исте државе и истог друштвеног слоја 
јавља дифернцијално репродуктивно понашање. Такђе је јасно да 
објашњење за то не можемо тражити једино у уобичајеним факто
рима фертилитета, јер разлике у економском положају, образовању, 
положају жена, и друштвеном положају уопште, нису биле такве да 
би различито утицале на репродуктивно понашање. Међутим, мо
жемо претпоствити да су специфичне етнопсихичке особине поје
диних, ужих популација, формиране под утицајем различитих ме
танастазичких струја и њиховог мешања, стварале антрополошке 
претпоставке за прихватања новог и напуштање старог модела ре
продукције. Све наведено показује да је транзиција репродукције 
и прихватање контроле рађања почело у Источној Србији у другој 
половини XIX века. Поменути приступи у сагледавању појаве кон
троле рађања се, у зависности од фактора, уопштено могу подели
ти на економске и социолошке. Појава модернизације се генерално 
везује за процес индустријализације и урбанизацију који подстичу, 
али и захтевају нов приступ животу, па и репродукцији. Међутим, 
иако се ове објективне претпоставке нису стекле у Источној Србији 
крајем XIX века, појава одређених социопсиохолошких елемената 
као што су рационализам и индивидуализам нарочито је видљива  
у усвајању контроле рађања и система једног детета у деловима Ис
точне Србије који су настањени претежно влашким становништвом, 
што подржава Цвијићеву хипотезу о утицају етнопсихичких варије
тета на формирање друштвених норми које, између осталог обухва
тају и промене ставава о породици, браку, потомству и репродук
тивном понашању.

а. кнежевић, В. глигоријевић Етнодемографски контекст опадања наталитета и контроле рађања
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Познато је да су на етничку композицију становништва Источне 
Србије пресудан утицај имали историјско–демографски процеси, пре 
свега миграциони, почев још од предримског доба, преко средњове
ковне Србије и метанастазичких кретања, па све до савремених еми
грационих токова. Оваква миграциона динамика је имала кључну 
улогу при географском размештају одређених етнопсихичких ти
пова који су с временом постајали база, односно основна матрица 
будућег социопсихолошког профила који је имплицирао деловање 
у свим сферама друштвеног живота, као и одређену динамику пре
ображаја репродуктивног понашања. У том смислу, транзицију при
родног кретања становништва не можемо посматрати изоловано од 
осталих елемената етнодемографског развитка становништва, јер је 
репродуктивни модел понашања сваке популације у великој мери 
одређен, припадношћу одређеним културним и цивилизацијским 
круговима. 

Без намере да у овом тренутку полемишемо о „стварној етничкој 
слици“ Источне Србије у XIX веку, као и о изворима података, ипак, 
број и удео романофоног становништва у Источној Србији у периоду 
1846–1900. године указује и на размере могућег утицаја на депопу
лационе процесе. Имајући у виду сва ограничења при коришћењу 
етностатистичких података, можемо закључити да је преовлада
вајући удео Влаха током посматраног периода у Крајини, и њихов 
значајан удео у Тимоку и Пожаревцу, могао бити потенцијал за ус
постављање новог и по свим карактеристикама другачијег репродук
тивног модела од оног који је био типичан за досељено становништво 
које се метанастазичким кретањима досељавало из тзв. демограф
ских резервоара (Knežević, 2013). Модел проширене репродукције и 
пронаталистички концепт развитка становништва динарске и ко
совко–метохијске струје био је у потпуној супротности са појавом 
депопулационих процеса услед контроле рађања и успостављања 
такозваног „система једног детета“ карактеристичног за влашко ста
новништво. У прилог ове тврдње иде и чињеница да су депопулацио
ни процеси кренули управо из оних области Источне Србије у који
ма су Власи били у значајнијој мери заступљени (Графикон 4). То 
потврђују и најниже вредности стопа наталитета и природног при
раштаја које су у проматраном периоду забележене управо у рејо
нима Крајина, Тимока и Млава.



|  289  |

ЗакЉуЧак
Упркос значајним природним и популационим ресурсима, Источна 
Србија већ више од једног века непрекидно губи популациону сна
гу. Узроци депопулације у Источној Србији нису једноставни и јед

графикон 4. кретање наталитета (N) и морталитета (M) у рејонима тимок,  
крајина, нишки крај, Поморавље и Млава, 1880–1910. године

22 
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нообразни, и крећу се, у широком распону, између специфичности 
демографског развитка, са једне стране, и чинилаца, интензитета и 
праваца друштвено–историјског и социоекономског развоја, са дру
ге стране, као и њихових каузалних веза. Неповољни демографски 
процеси у Источној Србији имају своју предисторију и почели су да 
се јављају пре него што су евидентирани као демографски проблем.

Иако је становништво Источне Србије током своје историје 
највећим делом било изван главних токова модернизације и 
друштвене трансформације, оно је било суочено са важним демо
графским и другим променама које су већ с краја XIX века форми
рале оквир и поставиле основе за излазак из традиционалне, и ула
зак у савремену фазу демографског развитка, карактеристичну за 
данашња развијена друштва. Процес демографског развитка Источ
не Србије обележен је појавом, прво стагнације, а убрзо и опадањем 
наталитета од друге половине XIX века, што је означило и почетак 
демографске транзиције, односно транзиције репродукције и при
хватања контроле рађања. Просторно ширење ових процеса према 
централним деловима ондашње Србије у колизији је са претпостав
кама о ширењу транзиције фертилитета из друштвено–економски 
развијених ка неразвијеним деловима друштва, богатих ка сиро
машнијим, урбаним ка руралним итд. Међу факторима опадања 
плодности који су утицали на неусклађеност почетка демографске 
транзиције са друштвено–економским променама у Источној Србији, 
посебно се издвајају социоекономски и социопсихолошки, при че
му су се оба непосредно одражавала на породичну реорганизацију 
(редукцију преко ниже плодности) у тежњи за остваривањем бољег 
животног стандарда. Тако је „нови“ репродуктивни модел понашања 
с краја XIX века потекао упараво из села, јер тадашњи градови (варо
ши) нису били значајнији чиниоци развоја привреде, односно пре
ображаја друштва, у смислу дефинисања стандарда, етичких норми 
и смерница репродуктивног понашања. Промене које су регистро
ване у компонентама популационе динамике нису биле исте по ин
тензитету и смеру у свим деловима Источне Србије, и директно су 
биле условљене специфичним социокултурним наслеђем влашког 
становништва. Пад наталитета и природног прираштаја је у XIX веку 
најпре отпочео граничним окрузима Крајина, Тимок и Млава, затим 
у Поморављу, док је у Нишком крају пад наталитета почео најкас
није. Према резултатима званичне српске статистике, удео Влаха у 
укупном становништву наведена 4 округа у током друге половине 
XIX века кретао се у интервалу од 30 до 40%. То значи да рану појаву 
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биолошке депопулације у Источној Србији није могуће пронаћи са
мо у оквирима формалне демографије и статистике становништва, 
јер појава контроле рађања усвајањем система једног детета, поред 
неупитног економског мотива, има вишеслојну етноантрополиш
ку, атропогеографску, културолошку и историјскогеографску основу.

ПриЛоЗи

Година крајина Млава алексинац Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1863 43,2 42,3 44,1 47,0 37,7 42,9 43,8

1864 45,0 43,6 40,8 48,2 38,3 43,2 45,7

1865 47,6 44,5 44,4 50,9 41,4 45,8 47,0

1866 44,2 46,3 46,1 50,0 40,8 45,5 45,7

1867 46,0 43,8 41,1 50,0 34,3 43,0 44,8

1868 45,1 47,0 46,3 51,5 39,8 45,9 46,0

1869 46,9 47,0 44,7 49,8 40,7 45,8 46,0

1870 42,6 43,8 42,0 48,2 37,8 42,9 45,3

1871 46,0 44,2 46,0 48,3 40,4 45,0 43,6

1872 45,8 40,0 40,5 40,9 39,0 41,2 39,2

1873 41,6 40,8 41,3 43,4 36,8 40,8 42,1

1874 40,2 40,0 42,8 42,0 40,1 41,0 41,7

1875 48,0 48,4 43,9 46,4 40,0 45,3 46,0

1876 45,3 42,8 39,2 48,0 31,7 41,4 41,1

1877 32,7 33,9 29,0 36,5 24,0 31,2 32,4

1878 38,1 34,9 36,5 38,4 28,9 35,4 36,9

1879 43,2 41,0 39,4 39,5 37,7 40,2 39,3

извор: Njegić, 1957.

табела 1.1. опште стопе наталитета у источној србији  
у периоду 1863–1879. године (по рејонима)

а. кнежевић, В. глигоријевић Етнодемографски контекст опадања наталитета и контроле рађања
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табела 1.2. опште стопе наталитета у источној србији 
у периоду 1880–1910. године (по рејонима)

Година крајина Млава нишки крај Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1880 41,5 36,7 41,7 39,6 35,3 39,0 39,4

1881 47,7 42,6 46,0 48,1 42,0 45,3 44,6

1882 46,9 43,8 45 45,5 43,0 44,8 43,7

1883 52.2 44,1 46,1 50,5 45,4 37,2 46,5

1884 52,1 46,4 46,6 51,7 44,2 48,2 47,3

1885 49,7 45,0 46,8 54,1 44,1 47,9 46,3

1886 44,4 40,9 41,0 48,4 38,5 42,6 41,5

1887 47,0 44,1 45,0 48,0 43,5 45,5 45,8

1888 44,0 43,2 43,5 46,8 41,8 43,9 45,3

1889 43,2 42,3 42,5 43,5 40,0 42,3 43,7

1890 42,6 39,7 41,0 42,4 36,0 40,3 39,6

1891 45,8 42,7 43,2 48,6 37,4 43,5 44,2

1892 37,2 39,0 44,1 43,4 33,9 39,5 41,6

1893 44,6 43,4 41,2 43,0 37,5 41,9 41,6

1894 43,0 41,3 39,2 42,0 35,1 40,1 41,6

1895 39,5 40,5 42,4 43,5 34,3 40,0 43,1

1896 39,1 38,6 38,4 39,7 32,7 37,7 40,4

1897 39,1 37,3 41,1 42,1 33,5 38,6 41,8

1898 33,9 32,0 33,6 32,7 28,3 32,1 34,3

1899 38,8 34,6 35,7 39,0 29,2 35,5 38,3

1900 38,5 36,3 40,0 40,0 31,7 37,3 41,2

1901 35,0 34,7 37,1 37,8 29,2 34,8 37,3

1902 38,4 32,9 36,7 36,5 29,9 34,9 37,4

1903 38,0 37,9 38,7 41,6 29,7 37,2 39,7

1904 36,9 33,6 40,2 39,8 29,8 36,1 39,1

1905 37,3 31,2 35,6 37,4 27,1 33,7 36,6

1906 36,9 35,2 40,1 41,0 29,8 36,6 40,3

1907 41,2 34,0 40,8 40,7 30,1 37,4 39,6

1908 36,2 30,9 37,0 38,2 29,4 34,3 36,4

1909 36,5 30,3 37,7 38,8 28,7 34,4 38,0

1910 34,3 31,9 38,3 39,5 28,1 34,4 38,2

извор: Njegić, 1957.
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извор: Njegić, 1957.

Година крајина Млава алексинац Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1863 41,7 30,8 27,6 38,3 26,3 32,9 35,7

1864 33,6 28,0 22,7 38,9 26,0 29,8 31,7

1865 31,7 21,0 27,7 27,4 21,0 25,8 25,7

1866 26,7 20,1 22,5 22,1 20,2 22,3 24,2

1867 35,5 23,4 20,1 22,8 21,9 24,7 25,7

1868 37,3 27,2 24,4 32,5 21,5 28,6 32,9

1869 31,5 21,7 26,3 32,2 23,0 26,9 30,1

1870 42,4 25,4 34,6 31,2 27,9 32,3 33,7

1871 34,0 20,0 24,2 31,2 24,7 26,8 32,8

1872 34,5 24,7 24,1 32,2 23,0 27,7 32,2

1873 37,1 34,1 25,8 34,0 23,8 31,0 32,3

1874 42,5 42,0 25,5 42,6 23,0 35,1 36,4

1875 37,5 28,3 26,2 41,0 25,8 31,8 31,4

1876 47,1 42,1 46,0 60,1 44,0 47,9 47,7

1877 45,0 26,9 26,1 31,3 30,5 32,0 32,7

1878 35,2 27,2 26,2 35,1 28,8 30,5 32,3

1879 39,9 23,6 27,9 37,3 32,2 32,2 31,4

табела 2.1. опште стопе морталитета у источној србији 
у периоду 1863–1879. године (по рејонима)

а. кнежевић, В. глигоријевић Етнодемографски контекст опадања наталитета и контроле рађања
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табела 2.2. опште стопе наталитета у источној србији  
у периоду 1880–1910. године (по рејонима)

Година крајина Млава нишки крај Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1880 41,5 36,7 41,7 39,6 35,3 39,0 39,4

1881 47,7 42,6 46,0 48,1 42,0 45,3 44,6

1882 46,9 43,8 45 45,5 43,0 44,8 43,7

1883 52.2 44,1 46,1 50,5 45,4 37,2 46,5

1884 52,1 46,4 46,6 51,7 44,2 48,2 47,3

1885 49,7 45,0 46,8 54,1 44,1 47,9 46,3

1886 44,4 40,9 41,0 48,4 38,5 42,6 41,5

1887 47,0 44,1 45,0 48,0 43,5 45,5 45,8

1888 44,0 43,2 43,5 46,8 41,8 43,9 45,3

1889 43,2 42,3 42,5 43,5 40,0 42,3 43,7

1890 42,6 39,7 41,0 42,4 36,0 40,3 39,6

1891 45,8 42,7 43,2 48,6 37,4 43,5 44,2

1892 37,2 39,0 44,1 43,4 33,9 39,5 41,6

1893 44,6 43,4 41,2 43,0 37,5 41,9 41,6

1894 43,0 41,3 39,2 42,0 35,1 40,1 41,6

1895 39,5 40,5 42,4 43,5 34,3 40,0 43,1

1896 39,1 38,6 38,4 39,7 32,7 37,7 40,4

1897 39,1 37,3 41,1 42,1 33,5 38,6 41,8

1898 33,9 32,0 33,6 32,7 28,3 32,1 34,3

1899 38,8 34,6 35,7 39,0 29,2 35,5 38,3

1900 38,5 36,3 40,0 40,0 31,7 37,3 41,2

1901 35,0 34,7 37,1 37,8 29,2 34,8 37,3

1902 38,4 32,9 36,7 36,5 29,9 34,9 37,4

1903 38,0 37,9 38,7 41,6 29,7 37,2 39,7

1904 36,9 33,6 40,2 39,8 29,8 36,1 39,1

1905 37,3 31,2 35,6 37,4 27,1 33,7 36,6

1906 36,9 35,2 40,1 41,0 29,8 36,6 40,3

1907 41,2 34,0 40,8 40,7 30,1 37,4 39,6

1908 36,2 30,9 37,0 38,2 29,4 34,3 36,4

1909 36,5 30,3 37,7 38,8 28,7 34,4 38,0

1910 34,3 31,9 38,3 39,5 28,1 34,4 38,2

извор: Njegić, 1957.
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извор: Njegić, 1957.

Година крајина Млава алексинац Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1863 1,5 11,5 16,5 8,7 11,4 9,9 8,1

1864 11,4 15,6 18,1 9,3 12,3 13,3 14,0

1865 15,9 23,5 16,7 23,5 20,4 20,0 21,3

1866 17,5 26,2 23,6 27,9 20,6 23,2 21,5

1867 10,5 20,4 21,0 27,2 12,4 18,3 19,1

1868 7,8 19,8 21,9 19,0 18,3 17,4 13,1

1869 15,4 25,3 18,4 17,6 17,7 18,9 13,9

1870 0,2 18,4 7,4 17,0 9,9 10,6 11,6

1871 12,0 4,2 21,8 17,1 15,7 14,2 10,8

1872 11,3 15,3 16,4 8,7 16,0 13,5 7,0

1873 4,5 6,7 15,5 9,4 13,0 9,8 9,8

1874 -2,3 -2,0 17,3 -0,6 17,1 5,9 5,3

1875 10,5 20,1 17,7 5,4 14,2 13,6 14,6

1876 -1,8 0,7 6,8 -12,1 -12,3 -3,7 -6,6

1877 -12,3 7,0 2,9 5,2 -6,5 -0,7 -0,3

1878 2,9 7,7 10,3 3,3 0,1 4,9 4,6

1879 3,3 17,4 11,5 2,2 5,5 8,0 7,9

табела 3.1. опште стопе природног прираштаја  
у источној србији у периоду 1863–1879. године (по рејонима)
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Година крајина Млава нишки крај Поморавље тимок Источна 
Србија србија

1880 -1,7 6,7 8,6 4,9 5,3 4,8 8,9

1881 19,6 19,2 23,1 22,9 17,9 20,5 20,4

1882 21,9 20,2 22,0 21 20,4 21,1 20,9

1883 25,2 25,2 24,9 25,1 24,5 25,0 24

1884 24,6 24,6 20,6 22,7 22,2 22,9 22,5

1885 14,4 18,8 21,0 26,2 16,1 19,3 19,5

1886 11,5 16,0 12,8 18,0 8,5 13,4 12,1

1887 20,5 22,1 22,7 25,0 23,8 22,8 21,2

1888 15,3 19,2 20,0 21,2 17,4 18,6 21,1

1889 13,7 18,1 19,6 20,2 17,8 17,9 18,4

1890 17,8 18,5 18,2 25,3 16,0 19,2 14,7

1891 14,7 19,7 11,6 24,8 16,0 17,4 18,0

1892 -12,8 6,4 12,4 13,7 1,0 4,1 8,6

1893 14,7 18,2 14,9 17,4 13,4 15,7 12,6

1894 17,2 14,5 14,2 14,4 16,1 15,3 14,1

1895 12,3 16,5 16,4 18,7 10,8 14,9 16,6

1896 11,8 14,2 11,6 8,4 10,6 11,3 13,9

1897 9,7 10,4 14,7 16,2 10,5 12,3 15,7

1898 6,9 11,1 11,2 8,7 11,5 9,9 11,9

1899 18,0 15,0 11,6 15,4 10,4 14,1 14,4

1900 13,7 15,1 17,4 17,9 13 15,4 18,4

1901 11,8 16,1 14,1 19,0 12,5 14,7 16,6

1902 18,7 13,9 16,2 16,8 13,8 15,9 15,5

1903 18,3 19,0 12,2 19,7 13,7 16,6 17,1

1904 15,8 16,7 19,1 18,7 14,0 16,9 18,1

1905 11,4 10,4 12,9 15,9 7,9 11,7 12,5

1906 9,4 13,1 16,1 20,3 8,9 13,6 16,4

1907 18,7 11,2 17,0 21,5 10,8 15,8 17,4

1908 14,6 10,6 10,8 16,7 10,8 12,7 7,3

1909 8,4 9,8 2,4 11,0 4,5 7,2 8,9

1910 9,9 14,0 16,7 17,8 8,2 13,3 16,2

табела 3.2. опште стопе природног прираштаја  
у источној србији у периоду 1880–1910. године (по рејонима)

извор: Njegić, 1957.
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Миедка – „она коју је обележио медвед, 
она која живи између два света“ 

Nastasja Marten, U očima zveri. CLIO, Beograd 2022, 129 str. 
Prevela sa francuskog Ljiljana Mirković

Настасја Мартен [Nastassja Martin] је француска антропологиња, 
књижевница, алпинисткиња, еколошка активисткиња и, судећи 
према начину самопредстављања у делу о којем је реч, нека врста 
добровољног отпадника од свог западног друштва. О биографији и 
професионалном раду Мартенове домаћи читалац може мало да 
сазна или реконструише из њене аутоетнографије, будући да је ау
торка веома уздржана када је реч о дељењу таквих података о се
би. Рођена је 1986. године у Греноблу и одрасла у Ла Пијеру, селу 
у Алпима (регион ОверњаРонаАлпи). У осврту на детињство на
помиње да је желела да живи „зато што постоје дивље животиње, 
коњи и зов шуме; широка пространства, високе планине и разбес
нело море; циркузанти, акробате на жици и приповедачи историје. 
Антиживот се сводио на учионицу, математику и град“ (стр. 68). 
Изгледа да је избор антропологије као професије и начина живота 
далеко од куће био природан пут за врсту сензибилитета који по
седује Настасја Мартен.

Студирала је социјалну антропологију на Школи за напредне 
студије друштвених наука (EHESS) у Паризу, одбранила докторску 
дисертацију о анимизму и космологији народа Гвич 2014. године 
у Лабораторији за социјалну антропологију и сада предаје на уни
верзитету. Под утицајем свог професора и ментора Филипа Деколе, 
који је „оживео реч анимизам да би њоме вредновао и описао“ вр
сту света који се разликује од западног, одлучила је да се као антро
полог посвети проучавању тих других начина живота и мишљења. 
„Зато што постоје неки стари видови живота који нису нестали, а 
које сте ви осавременили“, како је објаснила својој главној инфор
манткињи Дарји (р. 1952, живела у колхозу до распада СССР), када 
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је стигла у Твајан где борави овај евенски клан (стр. 86).1 Причајући 
о распаду Совјетског Савеза, Дарја јој је рекла, „Настја, једнога дана 
светлости су се погасиле и духови се вратили. Па смо опет отишли 
у шуму“ (стр. 81).

Настасја Мартен је почев од 2006. године вршила теренска истра
живања најпре код народа Гвич из атапасканске лингвистичке групе 
у Форт Јукону на Аљасци,2 где је провела неколико година, а потом 
међу Евенима на полуострву Камчатка у Русији (2014–2019). Живела 
је са овим сибирским номадима пет година у дубоко у тајги, „далеко 
од села, туризма и државе“, ловила заједно са њима, обедовала и спа
вала у њиховим јуртама, делећи њихов свакодневни начин живота. 
Најдуже је боравила на југу области Бистрински, у војној „no flying 
zone“, где последњи ловци номади Евени живе у релативној слободи, 
изван цивилизације. Стручњак је за арктичке народе и културе, и ко
ауторка документарног филма о зими у земљи Евена, Kamtchatka: un 
hiver en pays évène (2018).

Објавила је књигу Les Âmes sauvages: Face à l’ Occident, la résistance 
d’un peuple d’Alaska (Дивље душе: против Запада, отпор људи с Аљаске) 
2016. године, за коју је 2017. добила награду Француске академије 
„Луј Кастекс“ (Prix Louis Castex). Њено друго запажено дело, по ка
рактеру документарно, аутобиографскомемоарско, лично али не и 
патетично – каткад прожето хумористичким опаскама, каткад лирс
ким пасажима у описима природе и карактера – представља рефле
ксивно аутоетнографско сведочење под насловом Croire aux fauves 
(Gallimard, Paris 2019). Дело је убрзо преведено на енглески, In the 
Eye of the Wild (2021) и немачки језик, An Das Wilde Glauben (2021). И 
ова књига је крунисана престижном наградом, „Жозеф Кесел“ 2020. 
године, као врхунско остварење у оквиру француске књижевности. 
Ауторка ју је посветила [свим] „Бићима која се мењају, ма где да су“ 
(„To all creatures of metamorphosis, both here and there“, у енглеском 
преводу Софи Р. Луис; Martin 2021), док је епиграф преузела из Емпе
доклове етичкорелигијске поеме „Очишћења“ (фр. 117) –  „Јер ја сам 
већ једном био и дечак и девојчица, грм и птица, и нема риба која 

1    Видети на интернет страници Point du Jour International, http://www.
pointdujourinternational.com/catalogueFiche.php?idFiche=38480&PHPSESSID=5a9f
3ba429cefc5a016fa191ea69b2b0 (приступљено 3. 01. 2023).

2    Видети „Lectures: Martin, N. 2016“, http://www.archeogallay.ch/martin2016/ (при
ступљено 4. 01. 2023).
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се праћака у мору“,3 односно у преводу (препеву) Марјанце Пакиж: 
„Био сам некада ја већ и младић и девојка млада, жбуње и грабљи
ва птица и безгласна риба у мору“ (фр. 05, у Šćepanović 2021, 155). 

Српски превод француског оригинала, У очима звери, састоји се 
од четири поглавља под насловима „Јесен“, „Зима“, „Пролеће“, „Лето“ 
и допуњен је поговором рецензенткиње Љубице Арсић, „Бекство у 
загрљај звери“ (стр. 119–129). Интерпретативни текст Љ. Арсић усред
сређује се на колажну технику приповедања и симболизам текста, 
значења снова у кључу јунговске дубинске психологије (теорије ар
хетипова) и промишљања нараторке и протагонисткиње о једин
ственом животном искуству, нападу опасне звери и доживљеној пси
хофизичкој трауми на терену 2015. године. Настасја Мартен има 
две теренске бележнице, тзв. дневну и ноћну, црну свеску. Прва је 
испуњена подробним описима, записаним разговорима и распра
вама, који ће након прераде, рефлексије и рационалне критике по
стати материјал за књигу. Друга је слична надреалистичком колажу: 
„аутоматско исписивање, непосредно, импулсивно, дивље (...)“ (стр. 
32). Две бележнице су манифестни израз подвојености која је раз
дире, супротности између објективног и субјективног, спољашњег и 
приватног, интимног искуства.

У лето 2015. године, Настасја Мартен је заједно са својим прија
тељима Николајем и Ланом кренула у двонедељну експедицију на 
планински масив Кључевски (Кључевскаја Сопка), свету планину за 
домороце и највиши активни стратовулкан на Камчатки (око 4.850 
м), покривен снегом и ледом.4 У логору сања медведе чије је слике 
прогоне још од боравка у евенској јурти у тајги, буди се у зноју и те
скоби, али наставља да се пење, дише пуним плућима и ужива. „И 
то је потрајало неколико дана, осмех, лакоћа, тело се бруси, чула се 
изоштравају са успоном. Постоји неко пијанство високих плани
на. Силна срећа својствена издвајању. А одмах за њом чекају иску
шења“ (стр. 47). Последњег дана експедиције, након силаска са гле
чера, мећаве и свих преброђених тешкоћа, Мартенова се одвојила 
од својих сапутника и „другова по ужету“, заборавила на опрез и 
наставила сама да пешачи преко висоравни у густој магли. Тада је 
наишла на медведа.

3    Видети „Fragments of Empedocles“, prevod John Burnet. Wikisource, https://
en.wikisource.org/wiki/Fragments_of_Empedocles (приступљено 4. 01. 2023).

4    „Volcanoes of Kamchatka“, UNESCO World Heritage Convention, https://whc.unesco.
org/en/list/765/ (приступљено 3. 01. 2023).
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Тај сусрет у дивљини између људског бића, жене и недокучивог 
бића звери, крволочног мрког медведа који јој је одгризао део лица, 
поломио виличну и јагодичну кост и трауматизовао тело и психу, 
чини примарну тему и главни догађај у личном искуству, наративу 
и рефлексији о његовим значењима из перспективе социјалне ан
тропологије и проучаване домородачке културе са њеним анимис
тичким веровањима. Након спасења и избављења из ваздуха, руским 
војним хеликоптером, следе месеци хоспитализације, најпре у „дис
панзеру који личи на гулаг“ у селу Кључи, тајној руској војној бази 
ограђеној бодљикавом жицом (реминисценција на совјетско доба), 
а потом у болници у Петропавловску. 

Успут, чујемо нешто и о положају преосталих, русизованих старо
седелаца у том подручју и тајном центру за обуку руске војске:

„Не би требало да знам како на ово једно парче земље сваке не
деље шаљу бомбе из Москве, да би одмерили домашај и, у случају 
рата, погодили америчке обале мореуза. Не би требало да знам да 
су мобилисани сви староседеоци овог краја, Евени, Корјаци, Ител
мени, бар оно што је од њих преостало; зато што у недостатку со
бова и шуме апсурд постаје правило, па они прилазе да се боре за 
своје мучитеље. Знала сам то од самог почетка, а и мој занат је да 
знам такве ствари. Евени, са којима шумску свакодневицу делим 
већ више месеци, причали су ми како бомбе увече прште близу 
спаваоница. Смејали су се мојим питањима (...), али би увек ис
причали све. Село, алкохол, туче, како шума постаје све даља, а с 
њом се, малопомало, заборавља и матерњи језик, па недостатак 
посла; отаџбина је спас, те у замену добијају оно што нуди логор 
Кључи“ (стр. 13).

Боравак на „оронулом“ одељењу за реанимацију болнице у Пе
тропавловску обилује специфично руским „обичајима“ и анегдот
ским ситуацијама, иронијом и синхроницитетом. Из ноћи у ноћ па
цијенткиња чује необичне звуке; у соби за дежурства, главни лекар 
и хирург са златним зубима, златним ланцем око врата и златним 
сатом води љубав са медицинском сестром у смени. Из друге собе 
целу ноћ допире тугаљиво певање, испресецано крицима и јецаји
ма, неког пијанца – о прошлим временима, Црвеној армији, животу 
у колхозу и сл. Једне вечери доносе јој мали телевизор; приказује се 
филм о Настјењки и њеном вољеном који се због клетве претворио 
у медведа. Њих двоје се траже у шуми, али не могу да се препознају 
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и медвед угине од туге. Пацијенткиња Настасја Мартен размишља о 
„сопственој причи“ и почиње да плаче; има осећај као да се на екра
ну одиграва њен живот. Једног дана посећује је агент Руске Федерал
не службе безбедности и испитује је о томе шта је тражила у околи
ни војне базе Кључи, како је могуће да је преживела напад медведа 
(сведоци кажу да му је у самоодбрани зарила пијук у десну слабину) 
и да ли је она тајни, специјално обучени агент послат из Француске 
или САД (пошто је дуго боравила и на Аљасци) да шпијунира руске 
војне снаге на Камчатки? Након три сата разговора, Мартенова је 
успела да га убеди да није шпијунка већ антрополог и да се бави ет
нографским истраживањима.

Њено лечење се наставља у Француској, у болницама Салпетријер 
у Паризу и Ла Тронш у Греноблу. Време проведено у здравственим ус
тановама испуњено је боловима, ноћним морама, операцијама, ин
троспекцијом у самоћи, комуникацијом са медицинским особљем и 
психолошкињом према којој осећа отпор и одбија да јој се исповеди, 
пријатељима, члановима породице, евоцирањем догађајаудеса, те
ренских успомена и локалног знања стеченог међу Евенима и Гвич. 
Под утицајем болничких искустава, почиње да мисли о свом телу 
као „попришту лекарског францускоруског хладног рата“ и „[поли
тичкој] територији на којој западњачки хирурзи воде расправу са 
сибирским медведима“ (стр. 51, 62).

Након свих хируршких интервенција, терапија и опоравка у Ал
пима, уследио је повратак у Русију и на терен, уз нова преиспити
вања доживљеног. Последица свих ових догађаја, потреса и про
цеса који су обележили Настасју Мартен у психофизичком али и 
антрополошком, научном погледу, био је губитак старог идентитета 
и стицање новог, нежељеног. Стога се њена аутоетнографија може 
схватити и као врста аутотанатографије јер је средишња тема књи
ге суочавање како са претњом могуће смрти у чељустима звери у 
дивљини тундре, тако и са својим промењеним физичким изгледом 
(ликом) и сопством. У почетку, жели да прекрије лице велом и да се 
сакрије од туђих погледа. На питање психолошкиње из Салпетријера 
како се осећа „психолошки“, одговара: „поцепано, поломљено, разоре
но“, али живом. И пркосно узвраћа, на коментар психолога да „лице 
представља идентитет“: „Изгубљени идентитет унакаженог као пре
суда представља насиље“. Иако се Мартенова супротставља схватању 
о „једнозначном, једноврсном и једнодимензионалном идентитету“, 
дубоко је свесна да је изгубила оно што је некад одржавало неку вр
сту јединствености, за коју се испоставило да је крхка, и да се сада 
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треба изнова саставити, односно помирити са алтер елементима 
на свом лицу (стр. 45). 

Настасја Мартен се нашла у интерпретативном међупростору 
(или вакууму) између два различита и супротстављена система миш
љења: домородачког анимистичког тумачења и оног западњачке на
уке, према којем је њен ход у сусрет медведу, у „загрљај звери“, мани
фестни израз насиља у себи пројектованог споља на медведа. Према 
традиционалном тумачењу Евена, била је најпре матуха, медве
дица, она коју је изабрао дух медведа без њеног знања о томе и пре 
сусрета. Уочи поласка на планинарску експедицију, њен исцелитељ 
Андреј, који ју је две недеље лечио, подучавао о свету испуњеном 
духовима и тумачио њене кошмарне снове, упозорава је да је дух 
медведа познаје, прати и чека. Након сусрета и „рвања“ са стварним 
медведом, који је у својим чељустима однео део њеног меса, крви, 
костију и зуба, оставивши трагове својих зуба и тешког задаха у ње
ном телу и духу, постала је миедка, „она коју је обележио медвед, она 
која живи између два света“. Ни једно објашњење је не задовољава. 
„Ево каква је наша тренутна ситуација, моја и медведова. У жижи смо 
читавог света, а нико ништа не разуме“ (стр. 87). Одбија да је уклопи 
у наизглед „привлачна“, редукционистичка или „отрцана“ тумачења: 
„суочени смо са семантичком празнином, простором изван видокру
га, који застрашују и тичу се свих заједница“. Њен избор је да остане 
у зони лиминалности, да борави на симболичкој „ничијој земљи“.

Године 2022. Настасја Мартен је објавила нову књигу о етногра
фији Евена, њиховом начину отпора држави и одговорима на сис
темску кризу (политичку, економску и еколошку), посматрајући их из 
компаративне антрополошке перспективе (претежно кроз поређења 
са искуствима народа Гвич) – À l’est des rêves. Réponses even aux crises 
systémiques (Источно од снова: одговори Евена на системске кризе). 
У свом приказу књиге, њен француски колега Солал Риже (Rutgé 
2022), историчар и социолог, с једне стране, афирмише писање Мар
тенове тако што га смешта у традицију путописне и етнографске ли
тературе која се протеже од Жана де Лерија до Клода ЛевиСтроса. 
Треба  поменути и руску традицију писања, бар кад је реч о проуча
вањима Сибира. Антон Павлович Чехов је још 1890. путовао по Си
биру и боравио на Сахалину, где је спровео своја квантитативна и 
квалитативна истраживања у кажњеничкој колонији, међу прогна
ницима и домороцима, а његова документарна књига је преведена 
на енглески 1967. под насловом The Island: A Journey to Sakhalin (в. 
Čehov 1988; Popkin 1992). С друге стране, Риже испољава здраву дозу 
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скепсе и критичности према антрополошкој теоризацији проблемâ 
у књизи Мартенове, њеним генерализацијама на основу етнограф
ског микроплана и интепретацијама ширег социополитичког и 
историјског контекста, а посебно односа доминације и моћи између 
већинске руске нације и домородачких заједница, у „манихејским“ 
категоријама или црнобелој оптици. 

Будући да су дијалог и размена критичких мишљења о горућим 
проблемима савременог света потребни и пожељни, домаћи читао
ци попут потписнице ових редова, заинтересовани за рецентна ис
траживања и расправе у социјалној антропологији, друштвеним и 
хуманистичким дисциплинама, вероватно с нестрпљењем очекују 
преводе ове и других књига смеле, борбене и резилијентне теренске 
истраживачице и ауторке каква је француска антропологиња На
стасја Мартен.
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Antropologija sporta, igara i detinjstva: 
zbornik radova u čast dr Aleksandra Krela 
(1968–2021) (ur. Bojan Žikić, 
Ivan Đorđević i Vladeta Petrović)
Filozofski fakultet Univerziteta u Beogradu i Službeni glasnik, 
Beograd 2022. str. 371.

Зборник радова „Антропологија спорта, игара и детињства“ у издању 
Филозофског факултета у Београду, чији су уредници проф. др Бојан 
Жикић, Одељење за етнологију и антропологију Филозофског фа
култета у Београду, др Иван Ђорђевић, виши научни сарадник Ет
нографског института САНУ и др Владета Петровић, виши научни 
сарадник Историјског института САНУ, настао је поводом обележа
вања годишњице смрти др Александра Крела, вишег научног сарад
ника Етнографског института САНУ. 

Избор теме Зборника –  спорт, игре и детињство, у непосредној 
су вези са научном делатношћу др Александра Крела. Наиме, он је 
својим научним монографијама и радовима пружио изузетан до
принос српској етнологији и антропологији, и то управо у области  
антропологије детињства и антропологије (дечје) игре, поред истра
живања  културних и етничких идентитета, те друштвених и култур
них процеса мањинских заједница Републике Србије. 

Зборник је подељен на четири  тематске целине  – Антрополог 
Александар Крел, Детињство, Игре и Спорт. Аутори радова су Ка
тарина Радисављевић, Милош Миленковић, Горан Павел Шантек, 
Владета Петровић, Гордана Гарић Петровић, Бранко Бановић, Милан 
Томашевић, Бојан Жикић, Ђорђина Трубарац Матић, Данило Трбоје
вић, Иван Ђорђевић, Јадранка Ђорђевић Црнобрња, Богдан Драже
та, а библиографију радова Александра Крела приредила је Биљана 
Миленковић – Вуковић. Предговор су написали уредници зборника 
Бојан Жикић, Иван Ђорђевић и Владета Петровић. 
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Зборник отвара рад Катарине Радисављевић „Антрополог у му
зеју или све што нисте знали о музеологији а мислите да знате“, који 
се бави темом односа музеологије и антропологије, истичући да су 
и једна и друга суштински приче о људима, и подсећајући нас да је 
Александар Крел заопочео своју етнолошкоантрополошку каријеру 
бавећи се музеологијом, те да су  радови  објављени у овом зборни
ку истовремено и начин на који су његове колеге и пријатељи желе
ли да испричају причу о једном важном сегменту његовог живота, 
о његовој посвећености научним истраживањима. Потом следи рад 
Милоша Миленковића „Колективни идентитет у делу Александра 
Крела: Недеструктивни  конструктивизам“ и рад ГоранПавела Шан
тека „Игра и трансцеденција“. 

Тематску целину „Детињство“ чине радови Владете Петровића 
„Прилог историји детињства: деца у одабраним српским средњове
ковним наративним изворима и правним споменицимa XII–XV ве
ка), Гордане Гарић Петровић „Статистички подаци о деци у Србији 
на крају 19. и почетку 20. века“; Бранка Бановића „‘Џамија!’; антро
полошка анализа контроверзне дечје игре ‘џамије’“ и Милана То
машевића „Представе далеке будућности код  деце: студија случаја“.

Тематску целину „Игре“ чине радови Бојана Жикића „Колико ст
варности стаје на таблу? Културни когнитивни модел света у рату 
на примеру друштвене игре ‘Axis & Allies’; Ђорђине Трубарац Матић 
„Френина стопала у ципелама београдских основаца (илити о једном 
примеру хибридности савременог дечјег фолклора“ и Данила Трбоје
вића „Дечје ратне игре као арена промишљавања друштвенополи
тичке стварности, кризе и конфликата“. 

Завршна тематска целина зборника под називом „Спорт“ доноси 
радове Ивана Ђорђевића „Против модерног фудбала? Европска Супер 
Лига и будућност ‘народне игре’“; Јадранке Ђорђевић Црнобрње „‘Бор
ба пеливана’– пример такмичења у рвању у Гори“ и Богдана Дражете 
„Да ли су навијачи чувари границе у Мостару: етнолошкоантрополош
ка анализа навијачког идентитета присталица ‘Вележа’ и ‘Зрињског’“.

Радови у зборнику „Антропологија спорта, игара и детињства“ 
значајан су допринос етнолошкоантрополошким, али и историјским 
истраживањима, поменутих тема. У Зборнику се дечје игре посма
трају као део дечјег фолклора и облик фолклорне комуникације, али 
и као простор меморијалних пракси и стварања групних идентитета, 
те као  рефлексија ширих друштвених проблема, укључујући и ути
цај трауматичних догађаја на њих, као што се  истиче и  улога дечјих 
игара у социјализацији и енкултурацији деце.
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Теми детињства и односа према деци приступа се и из историјске, 
дијахронијске перспективе, посредством анализе статистичких пода
така о деци у периоду од 1890. до 1905. године о наталитету, броју мрт
ворођене деце, морталитету одојчади и деце, уделу младих у општој 
популацији, узрочницима смрти, школској популацији; али и ана
лизом помена деце и детињства у писаној грађи из периода средње
вековне Србије – житија српских владара и правних списа; као и из 
угла разумевања савремености – постављањем питања савременог 
формирања погледа на свет у дечјем и адолесцентском периоду, по
себно када је реч о представама будућности планете Земље и уни
верзума и улогама које имају наука и (популарна) космологија у том 
процесу. Игри као важној антрополошкој теми и универзалној људ
ској потреби, која није везана само за период детињства, посвећен 
је и рад у коме се игра Axis & Allies посматра као  културнокогни
тивни модел  стварности, при чему се поставља питање коришћења 
историјских искустава и знања у склопу доминантних нарација о 
значају догађаја из Другог светског рата, те замишљања његових мо
гућих исхода. Тема спорта, који је вид такмичарске игре, разматра 
се посредством анализе навијачких идентитета који се посматрају у 
склопу етничких, религијских, али и локалних идентитета. 

Иако се темама спорта, друштвених и дечјих игара и теми де
тињства приступа са тачке гледишта различитих дисциплина, корис
те се различити методолошки приступи и бирају различити фокуси 
интересовања (од архивских података до когнитивистичког присту
па, од анализе средњовековних докумената до анализе савремених 
феномена и студија случаја) – Зборник радова „Антропологија спор
та, игара и детињства“ може се посматрати као кохерентна целина  
која на најбољи начин показује значај „малих“ , некада запоставља
них тема хуманистике, попут спорта, игара и детињства, за осветља
вање културне и друштвене стварности  у прошлости и садашњости.  

Све радове у зборнику (као и њихове ауторе и уреднике), поред  
тематике, повезује  и нит пријатељства и поштовања према коле
ги др Александру Крелу и његовом научном раду, чији  је допринос  
антрополошком и етнолошком проучавању тема игре, детињства 
и идентитета у многим сегментима био пионирски. Зборник радо
ва „Антропологија спорта, игара и детињства“ настао је и  као израз 
жеље да Александра Крела сачувамо присутним у нашим животима 
и као научника и као пријатеља. И сваки је од радова у овом зборни
ку обележен истовременим жаљењем што сада није овде, захвално
шћу што је био са нама и жељом да са нама на неки начин остане. 

и. Башић Antropologija sporta, igara i detinjstva
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Поред тога што зборник обједињује теме којима се Александар 
Крел бавио, он повезује и институције које су битно обележиле ње
гову научну активност, пре свега – Одeљење за етнологију и антро
пологију Филозофског факултета Универзитета у Београду и Етног
рафски институт САНУ. 

Oсим тога, као што у раду „Колективни идентитети у делу Алек
сандра Крела: Недеструктивни конструктивизам“, примећује Милош 
Миленковић, научни рад Александра Крела обележен је још једном 
врстом повезивања, а то је помирење  научног метода и друштве
не корисности „тако да резултати његовог рада буду и унутарака
демски и изванакадемски легитимни. Негде тачно на половини две 
код нас доминантне стратегије – једна која настоји да се што више 
измести ауторитет науке и очува сложеност аналитичког апарата, 
удаљавајући је тиме потпуно од друштва и друге – која свесно жр
твује научни апарат да би комуницирала са било ким ко жели да буде 
просветљен, удаљавајући је потпуно од академије“. Стога Миленко
вић препоручује Крелов стил, приступ или средњи пут као нешто што 
вреди размотрити као инспирацију савременицима и узор млађим 
ауторима. 

Научни опус Александра Крела био је обележен темама игре и 
идентитета, али  се он у својим радовима, као и у животу, обазриво 
чувао оног тренутка када игре, идентитети и идентитетске игре по
чињу да прелазе у игре моћи, непрекидно одржавајући добар баланс 
између научне зрелости и једног благог, готово дечји ведрог погледа 
на свет. Стога он у нашем свету остаје и узор и инспирација научнич
ке озбиљности и интелектуалног поштења, живе заинтересованости 
за реалност, али и ведрине коју доноси само искрена и истински, ду
боко проживљена хуманост и посвећеност људима.  

Стога овај зборник посвећен Александру Крелу треба читати и 
као успомену на његову личност и научни рад и као инспирацију за 
будућа научна промишљања разноликих тема. 

Ивана Башић
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Маја Стокин, Терминологија зимског 
циклуса обичаја и веровања у Новом Саду
градска библиотека нови сад, алмашани,
нови сад 2022, стр. 470.

У време када инвеститорски урбанизам убрзано брише стара језгра 
великих градова у Србији, страдају и многе локалне дијалекатске осо
бености српског језика, заједно с културним обрасцима кодираним у 
њима. Процеси економских миграција, џентрификација, велике про
мене друштвене структуре нарочито у центрима градова – све се то 
нужно одражава и на језик и начин живота становништва градских 
четврти захваћених променама. У том контексту, етнолингвистичка 
студија др Маје Стокин Терминологија зимског циклуса обичаја и ве-
ровања у Новом Саду важан је научни допринос очувању сећања на 
обичаје и језик који убрзано ишчезавају из историјског језгра Новог 
Сада. Та студија објављена је исте године кад и ауторкина претход
на књига, Свадбена терминологија Новог Сада (Алмашани, 2022), и с 
њом, у једном ширем смислу, твори тематску целину: истраживање 
лексике војвођанског простора у вези с његовим обичајима и веро
вањима.

Студија коју представљамо посвећена је етнолингвистичким ас
пектима обичаја и веровања у вези са предбожићним и божићним 
празницима. Ауторки је за истраживање послужио лексички кор
пус прикупљен међу староседелачким становништвом Новог Сада, 
тачније из неколико његових најстаријих делова – Салајке, Подба
ре и Роткварије – који се помињу још у другој половини 17. века у 
путописима Евлије Челебије. Славни путописац описује их као ре
лативно развијене хришћанске квартове са пространим кућама на 
спрат, баштама, хамамима и школама. Током векова, Нови Сад се 
развијао и пролазио кроз различите фазе, а наведене квартове са
времено доба је затекло као повртарскопаорски крај са ушореним 
улицама и старим породичним кућама. Стари Нови Сад, како исти
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че ауторка, налик је на село унутар града и то представља његову 
највећу посебност вредну историјских, етнолошких и лингвистич
ких истраживања.

За Божић и предбожићне празнике везани су многи обичаји са 
живописним обредима, који данас, као и обичаји у вези са другим 
календарским празницима, живе махом у сећању аутохтоног ста
новништва Новог Сада (при чему ту аутохтоност треба схватити ус
ловно, јер је реч о становништву досељеном из околних војвођанских 
села). Према ауторкиној процени, заснованој на раду с информато
рима, таквог становништва данас је свега око 20%. Циљ лексичког ис
траживања Маје Стокин био је да забележи његову архаичну обред
ну терминологију и тиме допринесе очувању аутентичног језичког 
израза Салајке, Подбаре и Роткварије. Предмет истраживања био је 
однос између језика и културе, односно узајамна условљеност датог 
културног и одговарајућег језичког типа. О остварености постављеног 
циља сведочи обимна лексичкосемантичка анализа релевантних 
термина (на скоро 150 страна), као и исцрпан речник (на отприлике 
истом броју страна, са преко хиљаду лексикографски и акцентолош
ки обрађених одредница).

У уводном делу студије (стр. 7–50) ауторка излаже предмет, задат
ке и циљ истраживања, уз детаљан осврт на историјски развој старог 
Новог Сада и досадашња (нажалост невелика) етнолингвистичка ис
траживања посвећена тој теми. Такође излаже основне дијалекатске 
црте говора старог Новог Сада, у који спада и говор Салајчана, Подба
раца и Ротквара, а који припада бачким екавским говорима типич
ним за Војводину. Посебно исцрпан део увода чини разматрање ме
тодологије научног истраживања, у којем се ауторка детаљно осврће 
на различите фазе истраживања: сакупљање грађе, одабир одредни
ца, конструисање одредница и, коначно, њихово уређење. Полазећи 
од тога да језик чини нераскидиву целину с културом коју изражава, 
ауторка је на испитивани лексички корпус применила методолош
ке алате етнолингвистике и лингвокултурологије (при чему разли
ку између те две дисциплине види пре свега у временском аспекту: 
прва је дијахронијска дисциплина, друга синхронијска), уз повре
мену неопходну помоћ историјских наука и теологије (јер је реч о 
обичајима сакралног типа). После расправе о методологији следи и 
сажето теоријско разматрање примењене лексичкосемантичке ана
лизе, у којем Маја Стокин разматра кључну аналитичку категорију 
лексичкосемантичких поља и, на фону постојећих лексикографских 
приступа, одређује свој сопствени.
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Вреди се још мало задржати на одељку о методологији и побли
же размотрити појединости које би могле бити од већег интересо
вања за етнологe и антропологe. Грађа за студију прикупљана је 
више од једне деценије, у периоду од 1998. до 2011. године. Пошто 
је ауторка и сама пореклом из краја који је истраживала, била је у 
могућности да на аудиоуређајима снима разговоре са својим ста
ријим суграђанима, суседима, па и рођацима. Захваљујући тој „ем
ској“ позицији, могла је да оствари дуготрајну и квалитетну везу са 
својим информаторима: била је радо примана у њихове домове и ла
ко с њима ступала у конверзацију. Тако је на уређајима био бележен 
спонтан, континуиран разговор са информаторима, што је ауторки 
обезбедило адекватан лексикографски контекст. Тај задатак знатно 
јој је олакшала употреба Упитника за бележење обредне термино-
логије проф. др Љиљане Недељков, заснованог на ономасиолошком 
принципу (кретање од значења /семеме/ ка називу /лексеми/). Међу 
приручницима који су јој били од користи ауторка наводи и Основна 
упутства за бележење дијалекатске лексике у Војводини Драгољуба 
Петровића и Мисли о прикупљању дијалекатског материјала Алек
сандра Белића.

Целокупно истраживање обављено је уз помоћ шеснаест инфор
матора, које ауторка у уводу (стр. 37–38) наводи поименце, са годи
нама рођења и понеком биографском појединошћу. (Видети и ин
тегрални списак информатора на стр. 385.) Годишта највећег броја 
информатора крећу се од 1913. до 1942. године, премда је мањи број 
рођен и после 1950. Сви информатори били су веома предусретљиви 
и вољни да испричају све што знају о предбожићним и божићним 
обичајима (нпр. вијање Божића, коринђање итд.), а притом су чува
ли аутентичан начин изговора, чак и они релативно млађи. Нажа
лост, један део тог драгоценог материјала остао је изван студије из 
техничких разлога: наиме, део снимљеног материјала забележен је 
техником и на уређајима који су давно изашли из употребе, па се 
конверзија у дигитални запис показала неизводљивом.

Средишњи део студије представља лексичкосемантичка анали
за (стр. 51–212), која обухвата неколико тематских целина разврста
них по семантичким пољима: то су православни празници, обичаји 
и веровања; период пре поста; период за време поста; предбожићни 
празник – Бадњи дан; божићни празници и, на крају, период после 
Божића. Лексичкосемантичка поља обележена су децимално како 
би указала на хијерархијски редослед диференцијалних знакова, као 
на следећем примеру:

н. Путник М. Стокин, Терминологија зимског циклуса обичаја и веровања у Новом Саду



гласник етнографског института сану LXXI (1)

|  318  |

2.2. Припрема за пост:
2.2.1. Назив ритуалне радње: опостити, опрати
      2.2.1.1. Предмет обухваћен ритуалном радњом: суд
       2.2.1.2. Радње у оквиру ритуала: искувавати, искувати, опрати
      2.2.1.3. Предмет у којем се искувава посуђе: оранија
      2.2.1.4. Материја која се користи при искувавању: пепо, цеђ

Ако је, дакле, „припрема за пост“ назив једног општег лексич
косемантичког поља, њему је хијерархијски подређен низ диферен
цијалних знакова опадајуће семантичке класе. Таквих општих ле
ксичкосемантичких поља има укупно нешто мање од тридесет, али 
свако за собом повлачи богат низ подређених диференцијалних зна
кова. Након што уз свако лексичкосемантичко поље наведе његову 
хијерархијску схему (као у горњем примеру), ауторка свакој јединици 
у оквиру схеме посвећује мање или више детаљан дескриптивни ко
ментар у којем до изражаја долазе њена лингвистичка и етнографска 
запажања. Добар број одредница пропраћен је (нажалост црнобелим) 
фотографијама, попут фасцинантних слика јахачâ у ритуалу вијања 
Божића (стр. 189–192) или оркестра салајачких коринђаша (стр. 144–
145). Фотографије оплемењују понешто једнолично дескриптивно 
излагање и подстичу активније имагинативно учешће читаоца. Не 
можемо се ипак отети утиску да је децимални систем обележавања 
одредница визуелно напоран и гломазан (поједине одреднице носе 
чак шест цифара), али у оквирима одабране методолошке процеду
ре другачије није могло бити.

Још један од кључних делова студије јесте њен речник (стр. 
223–384), који, како смо рекли, садржи преко хиљаду тематски ре
левантних, акцентованих одредница, пробраних из разговорâ са 
информаторима. Опремљене уобичајеним лексикографским мета
подацима, одреднице су семантички исцрпно дефинисане, уз по
времено наведене синониме. Посебну вредност речнику дају цитати 
из аутентичних разговорâ придодати уз сваку одредницу; тако нпр. 
уз одредницу дýша и њену дефиницију налазимо пример из живог 
језика: Пòстило се да се дýша òчисти од грêха да мȍж да се прѝчēсти 
(стр. 252). Поједини цитати су и много дужи, те код читаоца изазвају 
упечатљив, непосредан доживљај језика и конкретних ситуација који 
превазилази уобичајену лексикографску сувопарност.

Следи мала етнолингвистичка ризница: одељак са интегралним 
текстовима информаторâ (под насловом Дијалекатски текстови, 
стр. 387–443), где су, у дужој или краћој форми, забележене и дослед
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но акцентоване приче једанаест информатора. У њима они, аутен
тичним говором свога краја, приповедају о својим предбожићним 
и божићним обичајима. Поменимо као изузетан пример припове
дање Тоше Гавриловића Милушкова (1942) на готово 24 стране (стр. 
387–410)!

Списак употребљене литературе конципиран је дводелно (А. 
лингвистички радови и Б. етнолошки, теолошки и други радови), 
док на самом крају студије налазимо одељак са прилозима (стр. 463–
470), којих је укупно пет: текст вертепа (путујуће момачке драмске 
представе која се изводи на Бадње вече); коринђашке и божићне де
чије песме; песме које се певају о Материцама и Оцевима; божићне 
песме; уобичајени поздрави.

Ова богата, минуциозно израђена етнолингвистичка студија др 
Маје Стокин, чији су рецензенти проф. др Љиљана Недељков, проф. 
др Исидора Бјелаковић и др Душко Бабић, представља значајан до
принос напору да се, барем на једном малом простору, научним сред
ствима ублажи или успори општи процес културне ерозије с којом 
се суочавамо. Уједно, она представља занимљив пример конструк
тивног „емског“ приступа предмету истраживања, подстакнутог љу
бављу према родном крају, при чему, како то истиче Ладислав Згуста, 
истраживач неретко постаје и властити информатор. 

Ноел Путник
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