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Sledování procesu změn v rámci obyčejů patří mezi 
náročné vědecké a badatelské výzvy. Je to dáno samot-
ným pojmem obyčej. Není ve vědě vždy užíván jednoznač-
ně. Vyskytuje se nejméně ve třech různých významech. 
V prvním jako způsoby chování, které se staly obecně 
závazným zvykem a jednáním podloženým sílou tradice. 
Jsou to – jak poznamenává americký sociolog – návyky 
a standardy (Sumner 1995). Druhý význam, používaný 
hlavně ve 20. století, označuje zvyky a obřady a je vyjád-
řen v plném smyslu v gestech, v jazykových obratech, kte-
ré jsou spíše symbolické, směřující k vnějším, estetickým 
potřebám pospolitosti (Brodziński 1964, s. 93–94). Třetím 
významem je závazné, byť nepsané zvykové právo, které 
udržuje svou morální a obyčejovou funkci i tehdy, když je 
v rozporu s kodifikovaným právem.

Vydělení těchto tří významů vůbec neznamená, že se 
s nimi setkáváme odděleně a že je lze snadno odlišit. Po-
vaha obyčeje byla vždy taková, že obsahoval všechny tři 
uvedené významy a bylo problematické zkoumat jen jeden 
z nich bez přihlédnutí k ostatním. To, co je odlišuje, je růz-
né položení důrazu. Vše je závislé na tom, který význam 
obyčeje je předmětem zkoumání. Takový způsob chápání 
obyčejů způsobuje těžkosti při vyjádření jejich proměn. 
Těžkosti jsou způsobeny mezi jiným i tím, že lidová kultu-
ra nikdy nebyla statická, ale stále se proměňovala. Proto 
při jejím zkoumání musíme vždy přihlížet ke konkrétní do-
bě a společenskému kontextu analyzovaných jevů.

Již citovaný sociolog uvádí, že obyčej obsahuje různé 
kategorie chování a společenských činností, které nemusí 
být výsledkem vědomé reflexe a nemusejí obsahovat (ja-
ko ve třetím významu) morální prvek. Ten naopak vystu-
puje vždy, když se lokální společnost dovolává etických 
sankcí v případě porušení tradičních způsobů jednání 
(Sumner 1995, s. 31). V takových situacích představuje 
závaznost obyčejů vysoce ceněnou hodnotu. Jan Słomka, 
selský písmák narozený v roce 1842, to vyjádřil následov-
ně: „Jsem přesvědčen, že největším lidským pokladem 
jsou dobré obyčeje a morálka podložená vírou ve spojení 
s Nejdokonalejší bytostí, Bohem. Teprve na druhém místě 
bych umístil věci materiální povahy a majetek“ (Pietras-
zek 1999, s. 37). V této situaci je pro nás snazší souhlasit 
s názorem W. G. Sumnera, že „obyčeje jsou článkem ře
tězu spojujícího navyklé reakce jedince na různé podněty 

s takovým způsobem chování, jehož forma je určována 
obecnými vzory platného morálního kodexu, vládnoucí ži
votní filozofie, případně systematických filozofických kon
cepcí nebo celkových náboženských doktrín“ (Sumner 
1995, s. 31). Většinou si obyčeje osvojujeme podvědomě, 
protože jsou součástí našeho života a nevědomky vstupu-
jí do našeho každodenního bytí. Společně se Sumnerem 
můžeme tedy poznamenat: „Rodíme se do okruhu obyče
jů, které nasáváme stejně jako vzduch“ (1995, s. 3).

Mnoho starých obyčejů, většinou zritualizované cho-
vání dřívější populace, známe přirozeně jenom z do-
kumentů, zápisů v kronikách, nikoli z bezprostředního 
kontaktu. Středověké církevní synody při zákazech ně-
kterých lidových zvyků a chování popisovaly jejich for-
mu, avšak bez pochopení smyslu popisovaného jevu, 
což ztěžuje dnešním badatelům uchopení někdejšího 
významu a jeho společenské funkce.

Při vědeckém zkoumání a porovnávání minulých pod-
vědomých obyčejů s těmi, které vznikají na základě naše-
ho vědomého morálního kodexu, si musíme uvědomit, že 
v současnosti jsou většinou předávány výhradně takové 
ritualizované formy chování a zvyků, které jsou srozu-
mitelné a jejichž význam je pro nás dostatečně známý. 
Existují však zvyky jako herody [obdoba tříkrálových her, 
pozn. překladatele], vodění medvěda, topení smrtky a ji-
né, u kterých hluboký sakrální smysl dávno zanikl, ale ze 
zábavních důvodů se stále udržují, a dokonce také revita-
lizují a pokaždé se stávají svérázným happeningem.

1. Obyčej jako forma jednání a chování
První význam pojmu obyčej zahrnuje hodně širokou 

oblast lidského chování. Kdysi se týkal chování ve společ-
nosti, u stolu, kontrolování vlastních fyziologických a se-
xuálních pochodů, oblékání, způsobů mezilidské komuni-
kace a způsobu, jakým se pohybujeme. Obyčej určoval 
rejstřík hlavních příkazů a ponaučení v dané době, které 
se během času přeměnily v trvalé návyky chování. Ihned 
však musíme poznamenat, že se tyto příkazy a ponauče-
ní staly během doby kulturními vzory a v návaznosti na 
obsah přibíraly morální zásady, které byly dříve nazývané 
obyčejovými. Nejlépe to můžeme doložit historickými pra-
meny, protože zde můžeme najít mnoho takových, které 
poučují, jak se chovat v kostele, jak u zpovědi, jak na 

OBYČej V žIVOTě ČLOVěKA V mINULOSTI A DNeS
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statku nebo třeba k ženám (Simonides 1990, s. 19–25). 
Je důležité si uvědomit, že jednání jedince bylo původně 
zasazeno do systému náboženství, protože obyčeje určo-
vala hlavně křesťanská víra. Nicméně kromě náboženství 
muselo existovat mnoho dalších pouček o jiném způsobu 
chování, vždyť lidé nežili jen náboženstvím. Proto kromě 
středověkých náboženských traktátů, jako třeba ars mori
endi, které obsahovaly pokyny ke smíření se smrtí a radily 
mít vždy v dosahu příručku dobrého umírání (Włodarski 
1987), existovaly také světské traktáty poukazující na 
chování v jiných oblastech obyčejů, např. při tehdejších 
zábavách a hostinách na knížecích dvorech, v klášte-
rech, v palácích bohatých měšťanů (Michałowska 1997, 
s. 311–312). Připomeňme třeba verše polského středově-
kého básníka P. Słoty O chování u jídla, které poučují, jak 
sedět u stolu, jak sahat do mísy, jaké vybírat kousky ma-
sa (Wiesiołowski 1970). Nové knihy obyčejů byly později 
psány častěji prózou a zabývaly se nejenom stolováním 
a způsoby hodování, nýbrž celým lidským životem.

Závaznost obyčejů, manýry, způsob oblékání závisely 
na příslušnosti ke společenské vrstvě. Šlechtu a měšťan-
stvo zavazovalo odlišné chování. Stupňovaly se také po-
žadavky starších ve vztahu k mladším, zaměstnavatelů 
k zaměstnancům, žen k mužům a duchovních k sedlá-
kům. Určené a akceptované vzorce nebo formy chování 
umožňovaly dorozumění mezi lidmi. Tvrdí to autor Kultur
ních základů osobnosti, když píše: „Aby jednotlivec mo
hl účinně fungovat v rámci společnosti, musí dodržovat 
stereotypní formy chování, neboli kulturní vzorce“ (Linton 
1975, s. 36). Můžeme si představit, že to ulehčovalo život. 
Stačilo se podívat do traktátu a už bylo jasné, jak se v da-
né situaci chovat, jakého vzorce se držet, na druhou stra-
nu také bylo zřejmé, jaké chování můžeme očekávat od 
osoby, se kterou jsme přišli do styku. Existovaly speciální 
Knihy slušného chování, které velice jasně vysvětlovaly 
nejenom to, jak se chovat u stolu, nýbrž také, jak mluvit 
se staršími, jak se zdržet pití nebo žen, které neměly po-
třebnou vážnost (Elias 1980, s. 105). Nezbytnost těchto 
knih potvrzuje lamentace duchovního z 18. století, který 
si stýská, že věřící považují obyčeje jen za dobré vycho-
vání, jenom jako „věc čistě lidskou a světskou a nesnaží 
se o povznesení svého myšlení, nechápou je jako ctnost, 
která má spojitost s Bohem, s bližním, s každým z nás. 
Zřetelně to svědčí o tom – dodává duchovní – jak málo je 
na světě křesťanství“ (Elias 1980, s. 105). Duchovní ne-
pochybně chápe pojem obyčej ve třetím významu, jako 
etický příkaz, obsahující hodnoty mravního jednání.

Etnolog J. S. Bystroń ve své jedinečné knize Historie 
obyčejů ve starém Polsku (1933) zdůrazňuje, že obyčeje 
jsou pro něho „každodenním životem různých společen
ských vrstev“ (Bystroń 1994, s. 13). Počítá k nim proto for-
my de facto jakéhokoliv každodenního života, to znamená 
také života rodinného, společenského, politického či vojen-
ského. Bystroń si při tom uvědomuje, že svou pozornost 
věnuje hlavně způsobům chování odpovídajícím normám 
dané společnosti, tedy standardům, jinými slovy takovým 
způsobům života a chování, které svou pravidelností mo-
hou byt řazeny mezi obvyklé kulturní vzorce. Z tohoto hle-
diska prozkoumal oblast obyčejů ve všech společenských 
vrstvách i třídách a dokázal, že nejde pouze o lidový či 
elitní jev. Nevyužíval při tom jeden vědní obor, nýbrž po-
mocí metod různých vědních oborů analyzoval obyčeje in-
terdisciplinárně. Recenzenti, kteří zpočátku kritizovali jeho 
velice široké uchopení tématu, později dílo vysoce hodno-
tili a zdůrazňovali, že kniha je „v naší  [polské] historické 
literatuře téměř bez konkurence“ (Barycz in Bystroń 1994, 
s. 11–12). Obyčej opravdu určuje hodnotový systém, který 
je chráněný místním společenstvím, a určuje také vztah 
k životním postojům v různém společenském prostředí, 
nejvíce se však projevuje v každodenním životě, jehož 
společenské formy zahrnul Norbert Elias (1980) do chá-
pání kultury a civilizace. Píšeme-li tedy o obyčejích, musí-
me psát o celém lidovém světonázoru, o lidovém chápaní 
světa v jednotlivých epochách a společenských vrstvách, 
protože to vše se vlastně projevovalo v obyčejích (Simo-
nides 1989, s. 5–19). Paradoxně zní výrok, že nic není tak 
spontánní jako obyčeje, ale nic není tak vynucováno jako 
právě obyčeje. Všichni se nacházíme pod jejich tlakem, 
vědomě nebo podvědomě.

V současnosti se může zdát, že někdejší rejstřík vzorců 
chování je v mnoha případech anachronismem. Z terén-
ních výzkumů však víme, že ještě ve 20. století vynakládali 
nejstarší členové rodu, učitelé a jiné tzv. vesnické autority 
nesmírné úsilí, aby děti naučili všeobecně akceptovaným 
pravidlům, jako je úcta ke starším a rodičům, učitelům, 
kněžím apod. Jsou známy případy, že některé firmy vydá-
vají příručky, jak se chovat k zaměstnavatelům a k nadří-
zeným, také univerzity vedou obdobné návody, jak se má 
chovat student, nemluvě o nesčetných „diplomatických 
protokolech“ a jiných společenských příručkách.

2. Zvyky a obřady
Druhým významem pojmu obyčej, jak jsme už uvedli, 

jsou zvyky a obřady. Během staletí podlehly významné 
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ritualizaci a projevují se také ve společenském chování, 
jsou pouze určovány ročním obdobím a existenční situa-
cí. Jestliže se nějaké rituální chování periodicky opakuje 
v denním nebo ročním cyklu, nazýváme je zvykem, je-li 
v menší nebo větší míře zdramatizované, jde o obřad 
(Grad 1987, s. 388–389). Sociolog náboženství H. Carrier 
zdůrazňuje, že obřad je „vzorec chování smluvený cere
moniálem, který vyjadřuje společný náboženský prožitek 
a prostřednictvím gest a slov nás svazuje s určitou tran
scendentní realitou“ (Carrier 1961, s. 140–141).

Etnologové zjistili, že v tradici zůstávají živé většinou 
takové obřady a zvyky, které buď obsahují významné 
sdělení, nebo slouží k jinému důležitému účelu. Jsou to 
projevy, které lidé opravdu potřebují, a proto tvoří pod-
statu systému určité regionální kultury v dané době. Zdů-
razňujeme, že při zkoumání dědictví lidové kultury v kon-
krétní době musíme neustále pamatovat na to, co jsme 
uvedli už dříve, totiž, že všechny jevy nejsou stále živé, 
že tradice je zdrojem kontinuity výlučně těch kulturních 
projevů, které člověk potřebuje. 

Dnes je rozšířen názor, že člověk žijící v tradiční kul-
tuře byl plně psychicky zakotven, měl kompaktní světový 
názor, cítil se bezpečně a nepodléhal frustraci, na rozdíl 
od současných lidí, kteří jsou plni strachu, úzkosti, jsou 
psychicky dezintegrovaní a cítí se ohrožení. Tento názor 
není omluvitelný, je to většinou mýtus. Některé obřady 
a různé zvyky nebo pověry vnášely do lidské psychiky, do 
života společenské skupiny pocit bezpečí, který vycházel 
z přesvědčení, že když jsou plněny tradicí přikázané rituá-
ly, jsme pod ochranou dávných bohů a duchů předků. Má-
lokdo si však uvědomuje, že kdysi nebezpečí ohrožovalo 
člověka vždy a všude. V tom je hlavní důvod, proč člověk 
personifikoval svůj strach do různých démonů, aby s nimi 
mohl s bojovat a porazit svůj strach.

Obřady a zvyky byly tak důležité a dodržované proto, 
že učily, jak se pohybovat v kdysi nebezpečném světě, ve 
známém prostředí, jak se chovat vůči lidem a vůči příro-
dě. Obsahují také soubor instrukcí, jak jednat během ur-
čitých dnů, ročních období, v různých důležitých životních 
situacích. Tvoří tak rejstřík chování, vyrůstající z konkrét-
ní lidové vize světa.

Obřady a zvyky plnily různé psychosociální potřeby 
lidského vědomí (Simonides 1991). Můžeme vyjmenovat 
čtyři nejdůležitější, nezávislé na času a prostoru. První 
potřeba se realizuje v každém výročním a rodinném ob-
řadu a ukazuje, že člověk ke svému psychickému vývoji 
potřebuje pocit sounáležitosti se společenskou skupinou. 

Tato potřeba není vždy pro společnost celkem zřetelná, 
protože je často vyjádřena v sémanticky různých význa-
mech, ve skupinovém rituálním chování, je zakódovaná 
v rozličných symbolech. Jako příklad můžeme uvést spo-
lečný prožitek určitých svátků, kde důležité bylo obecné 
povědomí, že pro realizaci jistých obřadů a zvyků je nutná 
společnost (Simonides 1986, s. 16). Snadno si můžeme 
domyslet, že neexistuje člověk, který by se jako člen dané 
pospolitosti – vesnické, rodinné nebo profesní – nechtěl 
podílet na obřadech a zvycích, zvláště na „přechodo-
vých“ obřadech, které byly jednak určitým druhem inicia-
ce v obyčeji a kulturním vzorcem v dané pospolitosti, a na 
druhé straně vyjadřovaly souhlas s nově přijatým členem 
určitého společenství. Můžeme si to ukázat na příkladu: 
Když se v rodině chystala svatba, byly známy nejenom 
úlohy, ale i bylo přesně určeno rozdělení práce – vesnic-
ká pospolitost dodala potraviny, rodina pekla a vařila, no-
vomanželé zvali na svatbu. Samotná svatba měla rovněž 
přesně rozepsaný scénář. Rodiče žehnali svým dětem, 
byl-li některý z rodičů po smrti, šlo se – pokud byl hřbi-
tov poblíž – k jeho hrobu a tam se žádalo o požehnání. 
Kontakt živých a mrtvých byl nepřetržitě udržován. Mrtvý 
byl stále členem rodiny, členem vesnické pospolitosti. Pa-
matovalo se na něho při různých příležitostech, a tak se 
předávaly mladšímu pokolení starší formy příbuzenských 
svazků spojujících živé s mrtvými. Zde má původ mnoho 
zvyků a obřadů spojených s narozením, svatbou a smrtí 
člověka, které nejenom integrují rodinu, ale vytvářejí také 
vazbu na společenství (Simonides 1988).

Jinou potřebou byly společná zábava a veselí. Větši-
na se odehrávala v období masopustu, avšak v každém 
obřadu nebo zvyku je prostor pro zábavu a veselost. 
Dokonce u pohřebních zvyků, kdy se po pohřbu odbývá 
smuteční hostina, při kterém se v družné zábavě – jak si 
to přál zemřelý – připíjí na jeho dobré skutky a odkládá 
všechen smutek, aby dlouho netrápil celou rodinu a po-
spolitost, protože – jak naši předci dobře věděli – smutek 
ohrožoval psychické zdraví. Takových dokladů ukazují-
cích potřebu odvrácení smutku najdeme v lidové kultuře 
mnoho (Simonides 2007, s. 153–175).

Třetí imanentní potřebou člověka naplňovanou pro-
střednictvím obřadů a zvyků je očištění, prožití svébytné 
katarze (catarsis). Nalézáme ji v činnostech plných sym-
boliky, ve kterých důležitou roli hrají oheň, voda a přá-
ní duchovní obrody. Máme na mysli obřady typu vodění 
medvěda, topení Mařeny, pálení Jidáše. Celá pospoli-
tost účastnící se obřadu svaluje na „obětního beránka“ 
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všechny vesnické poklesky, prohřešky, hříchy, provinění, 
choroby, a dokonce alkoholismus. Hlavním cílem obřadu 
je vypudit zlo, v dnešním smyslu slova povznést se z po-
klesku k začátku nového života. Poslání v obřadu obsa-
žené bylo kdysi všem zřejmé a bylo podpořeno realistic-
kým jednáním, jako je spálení kartičky s hříchy na ohništi 
na Zelený čtvrtek, pálení zbytků a všeho jiného smetí, 
umývaní v potoku za svítání na Velký pátek, chození ke 
zpovědi, rituální koupel v sobotu před Velikonocemi atd.

Čtvrtou potřebou uspokojovanou zvyky bylo dělení se 
s jinými lidmi. Můžeme ji najít v polském prostředí např. 
při prostření pro pocestného při štědrovečerní večeři, 
podělování oplatkem (symbolem chleba), při dělení svě-
ceného vajíčka u velikonoční snídaně (symbol podílu na 
bohatství), ponechání zbytku obilí pro nemajetné v době 
žní a v řadě dalších zvyků podobného typu. 

Hlavní význam zvyků a obřadů – často nazývaných 
obyčeji – je v poslání, které je ukryto někdy ve zcela ne-
pochopitelných činnostech. Jsou ve svém jádru, ve svých 
základech stejné v každé lidské pospolitosti. Člověk se 
všude těší z narození dítěte, je smutný, když umře člen 
rodiny, udělá vše, aby byl součástí lokální společnosti 
a ochotně se podrobí normám, které vládnou v této spo-
lečnosti. Nicméně v každé určité oblasti, v každém regio-
nu a dokonce v každém subregionu má zmíněná radost 
nebo smutek jiný obsah, jinou formu, jiný tvar, který roz-
hoduje o kulturních odlišnostech. Právě tyto odlišnosti se 
nejvíce projevují v obřadech a ve zvycích. Zde je jádro 
rozmanitosti národních, regionálně široce pojatých oby-
čejů, v tomto případě obřadů a zvyků.

3. Systém etických hodnot
Třetí význam obyčeje obsahuje svým rozsahem nej-

širší oblast. Zahrnuje všechny normy společenského 
soužití platné v určité době nebo prostředí, ale především 
normy chování morálně oceňované. W. G. Sumner zdů-
razňuje, že v obyčejích je norma, která říká, že podrobit 
chování diskusi se rovná jeho hodnocení (Sumner 1995, 
s. 75). Jsou to kulturní vzorce, které jsou závazné pro 
všechny, kteří chtějí společně žít na určitém místě. Pod-
le N. Eliase (1980) obsahují obyčeje také světový názor 
populace, zejména vyjádření morálky. Významný badatel 
středověku A. Gurevič je proto nazývá „modelem světa“ 
zformovaným v dané společnosti v souladu s hodnotami 
plynoucími ze zkušenosti (Guriewicz 1976, s. 17). Podle 
něho je tento po staletí utvářený „model světa“ trvalou 
formou určující lidské zážitky. Udržovaly jej hlavně mo-

rálně – obyčejové normy, především však systém hodnot 
(Guriewicz 1976, s. 23–24). V dřívější kultuře byl obyčej 
projevem těch norem mezilidského soužití, které obsaho-
valy vše, co v současnosti označujeme právě jako obyčej. 
To znamená nejenom naučené a osvojené vzorce jed-
nání, ale také všeobecné reakce na určitá gesta, slova, 
společenské formy. Vesnická pospolitost se uměla neje-
nom výborně domlouvat, ale přisuzovala stejným faktům 
stejný význam. To se projevovalo tím, že prakticky všichni 
členové pospolitosti identicky nebo podobně reagovali na 
vnější podněty. J. Szczepański měl pravdu, když podtrhl, 
že právě ustálené a tradičně předávané vzorce chování 
„...jsou jednotícím faktorem jednání jednotlivců a chování 
pospolitosti... Vzorec představuje určitou stálou a v dané 
kultuře přijatou pravidelnost průběhu události, je ustá
leným schématem, který dovoluje dešifrovat a pochopit 
chování“ (Szczepański 1963, s. 57).

Když si prohlížíme už vzpomínaná kompendia historie 
obyčejů anebo příručky správného chování, můžeme vy-
pozorovat, jak rozdílný je náš názor na chování jedinců. 
Zřetelně vidíme, že každá doba ctila vlastní kodex chová
ní, který vedl jednotlivce k tomu, co bylo považováno za 
dobrý obyčej. Právě on ukazoval jednotlivci, co může a co 
nemůže, co je možné tolerovat a co už nikoli, a v závislosti 
na té které době a prostředí odhaloval a prosazoval různé 
standardy chování. M. Eliade vyslovuje názor, že přiroze-
nou touhou člověka je konat dobro, usilovat o dokonalost 
a snad i svátost (Eliade 1966, s. 37). V současnosti nás 
mohou, a také by měly, zajímat jednak dřívější obyčeje, 
které se dodnes uchovaly, jednak nové obyčeje, které už 
stačily pevně zakotvit v naší mentalitě a staly se specific-
kým bodem vztahujícím se k současnému chování.

4. Změna jako vyjádření životnosti obyčeje
Už jsme si řekli, že obyčej nikdy nebyl něčím zkostna-

tělým. Od začátku jeho existence docházelo k transfor-
macím a ke změnám. Ne vždy byly tyto změny postřeh-
nutelné. Mohl je registrovat jenom ten, kdo výborně znal 
to, co bylo staré a minulé. Nicméně změna nebo trans-
formace obyčeje neznamenají jeho ochuzení nebo zánik. 
Mohou dokonce znamenat jeho obohacení, vznik nových 
obyčejů nebo jejich pokračování a život v jiném kontextu. 
Na tento postup musíme hlavně zaměřit naši pozornost, 
protože mnoho lidí považuje každou změnu za zánik oby-
čejů. Přitom každé naše chování je plné obyčejů, které 
mají vliv na další generace. V procesu předávání získá-
vají nový společenský smysl, tvoří novou filozofii život-
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ních skupin a rozhodně mají vliv na světový názor jednot-
livce. V dnešní době se mohou také spojovat s odlišnými 
obyčeji, což vůbec nemusí byt negativně hodnoceno. Ne-
ustávající změny, někdy i zánik obyčejů, vůbec nemusí 
znamenat, že neformují názor a hodnoty jedince nebo že 
se můžeme úplně osvobodit od jejich vlivu. Člověk vnímá 
svět prostřednictvím kulturního prostředí, v němž vyrůstá, 
které ho – jak už jsme podtrhli – formuje a poskytuje mu 
hotové vzorce jednání (Sumner 1995, s. 25). V této situaci 
se projevuje síla a trvalost obyčejů. Člověk se přece stává 
vědomým členem určité lokální společnosti, v níž se na-
rodil a vyrůstal, a přijímá její obyčeje jako kulturní vzorce 
posvěcené tradicí. Badatelé kladou veliký důraz na to, že 
„...opodstatněností obyčejů je to, že je nacházíme ihned 
v okamžiku zrození. Jsou faktem, který nás okamžitě lapí 
do pout tradice, zvyků a návyků“ (Sumner 1995, s. 75).

Současné změny se odehrávají nejenom v oblasti li-
dové kultury, která sama o sobě je v krizi, a kdybychom ji 
porovnali z dřívější dobou, zaznamenali bychom hluboké 
změny, které prodělala. Není to jenom změna v okruhu 
samotných obyčejů, přestože i ty se mění viditelně ve 
všech společenských prostředích, není to také výlučně 
změna systému hodnot, byť hlavně ony rozhodují o lid-
ském jednání. Změny obyčejů se týkají všech vyjmeno-
vaných oblastí. 

Musíme souhlasit s N. Eliasem, že při prokazování 
proměn obyčejů existují určité těžkosti: „Není lehké jasně 
a názorně ukázat dynamiku toho vývoje, protože postu
puje velice pomalu, jaksi úplně malými krůčky, a navíc se 
pohybuje po menších nebo větších křivkách mezi různými 
odchylkami a variacemi“ (Elias 1980, s. 109). Proto jsou 
změny ve zkoumaných jevech nejen pomalé, ale také růz-
norodé. Existují oblasti, kde se rychle mění zvyky a zvláš-
tě s nimi spojené pověry, ale současně existují i takové 
jevy, které se úplně podobají 19. století a i v první polovině 
20. století většina obyčejů pocházela ještě ze století před-
chozího. Teprve po 2. světové válce došlo k radikálním 
a velice hlubokým změnám. Příčinou byla samotná válka, 
která od základu změnila milionům lidí život, čímž vyvolala 
zcela neočekávané způsoby chování. Na základě vzpo-
mínek a zveřejněných pamětí víme, že se ve chvíli ohro-
žení stávalo, že se aristokrat, vzdělaný člověk, dokonce 
duchovní zachoval způsobem neslučitelným s jeho dříve 
deklarovaným způsobem života a étosem.  Naproti tomu 
dělník nebo sedlák ve stejné situaci dovedl důstojně po-
máhat druhým. V době války a ohrožení přestává většina 

společenských forem a regulí existovat. Boj o holý život 
vede k jiným způsobům chování a jiným normám. Spous-
ty jevů, před válkou nepřípustných, se stalo v důsledku 
labilních morálních norem možnými.

5. existuji nové obyčeje?
Hluboké kulturní a společenské změny, prudký vze-

stup vesnického obyvatelstva, migrace mládeže z vesni-
ce do města, všechno to přinášelo velké změny obyčejů. 
Spatřujeme je nejenom v chování, mentalitě, ale přede-
vším v oblasti morálně-náboženské. Hlavním ochráncem 
dřívějších obyčejů byly bezesporu lokální vztahy, spole-
čenské vztahy v prostředí, kde se všichni znali, kde všich-
ni vytvářeli jednolitou skupinu, všichni vyznávali stejný 
systém hodnot, kde každé chování jednotlivce nesluči-
telné s morálními normami bylo okamžitě komentováno 
a příslušně odsouzeno. Neznamená to samozřejmě, že 
dřívější vesnická pospolitost postupovala vždy podle při-
jatých a akceptovaných norem. Znamená to, že strážcem 
jednání jednotlivce byl tlak společnosti, tlak tradičních 
vztahů. Kdyby se v některé vesnici chovala nevěsta špat-
ně ke své tchyni nebo matce, okamžitě by o ní všichni 
mluvili. Kdyby matka špatně vychovávala své děti, oka-
mžitě by se stala terčem nepříjemných poznámek vesnic-
ké pospolitosti. Samotný fakt zohlednění společenského 
mínění hrál velkou roli a málokdo byl tak psychický sil-
ný, že dokázal jednat proti tomuto kolektivnímu mínění. 
Kdyby se už něco podobného stalo, mluvilo by se o tres-
tu Božím, který dopadne na viníka... Dokud bylo takové 
myšlení závazné a reálné, lidé obyčeje dodržovali.

Ještě počátkem 20. století narážely na sebe dvě 
morální normy, obyčejové právo a právo kodifikované. 
Obyčejové právo např. bránilo sexuálním stykům před 
svatbou. Kodifikované právo se nevměšovalo do tak in-
timního jednání. Nový, jiný vztah k obyčejovému právu 
charakterizoval změny, ke kterým docházelo ve vesnické 
pospolitosti. Dovolili by rodiče svým nedospělým dětem 
chodit v noční době na diskotéku? Mohl by si kdysi ze-
mědělec při všeobecné úctě k chlebu vůbec pomyslet, 
že jako protest proti vládě vysype na silnici tuny obilí?

Lze uvést ještě mnoho příkladů, ale abychom mohli 
nadále pokračovat v diskusi, musíme znát nejenom sou-
vislosti, nýbrž také dobu, do které projev spadá, a jaký 
je jeho význam. Jinak se na něj budeme dívat z pohledu 
politického, jinak náboženského. Týká se to všech dáv-
ných obyčejů a přístupu k nim ze strany tehdejších lidí: 
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„To, co dnes považují lidé za základní životní hodnoty, 
nemuselo mít takový význam pro lidi v jiné době a jiné 
kultuře; a opačně, to co považujeme za falešné a ma
licherné, bylo pro člověka v jiné společnosti pravdivé 
a mělo to absolutní hodnotu“ (Guriewicz 1976, s. 7).

Počínaje rokem 1945 byl nejvíce oslaben už vzpo-
mínaný vztah sousedský, který ve městech už prakticky 
neexistuje. Taktéž neexistuje pojem lid. Mluvíme o sed-
lácích, dělnících, zemědělcích, obyvatelích vesnice. Tato 
nová situace zapříčinila jiné jednání. Pozorujeme je mezi 
mladými lidmi z vesnice, kteří se ocitli v cizím prostředí. 
Bude někdo donášet rodičům, že mladí zneužívají al-
kohol, že se vracejí pozdě domů? Bude se o ně vůbec 
někdo zajímat? Jsou anonymním článkem anonymního 
společenského řetězu. Mají na výběr: Buď dodržovat 
zvyky donesené z domova, z vlastního prostředí, a v pří-
padě věřících ještě další příkazy a zvyklosti, anebo je 
odložit společně s krojem a přijmout nový způsob života, 
který je ze začátku nepohodlný, avšak kamarády je už 
akceptovaný. Většinou bylo všude zvykem, že staří ro-
diče bydleli společně s dětmi, které o ně na odpočinku 
pečovaly. Mnoho mladých lidí by i ve městě chtělo dodr-
žovat tento zvyk, chybí jim však objektivní podmínky. By-
ty jsou příliš malé, příliš těsné a někdejší způsob chování 
a života začal zanikat. Mizí tak možnost utváření vztahu 
mezi prarodiči a vnuky. Tento chybějící vztah je další pří-
činou změny obyčejů. Byla přerušena tradice, kontinuita 
norem, hodnot a určitého vědění o minulosti.

Porušením tradičního přenosu nedošlo všude k poruše-
ní kontinuity, v mnoha případech se vytvořily vztahy, které 
mají jiné vlastnosti. Lokální společnost nebo její členové, 
kteří vystoupili z dřívější uzavřené vesnické pospolitosti, 
mohli navázat nové kontakty s jinými skupinami, s širším 
světem. Proto také mohly vzniknout a vznikly nové spole-
čenské vazby. Vycházely z jiných základů, dostávaly jiný 
význam, při vytěsňovaní tradičních vztahů vznikaly nové 
svazky přátelské, v práci, ve škole, ve společenských 
a politických organizacích. Na základě výzkumu víme, že 
ve městech a někdy i na vesnici nemusí kmotři pochá-
zet jenom z rodinných kruhů, ale mohou být vybíráni mezi 
přáteli v práci, na studiích nebo mezi jinými známými. Tyto 
vztahy vůbec nemusí být méněcennější.

Někdy je to ale naopak. Obyvatelé měst a vesnic, 
které byly v roce 1997 zasaženy povodněmi, s lítostí 
vzpomínají na doby, kdy zvyk pomáhat v době katastrofy 
byl v podstatě příkazem a lidem, kteří utrpěli povodněmi, 

požárem nebo jinou pohromou, nejvíce pomohli souse-
dé. Tento zvyk, vycházející z bezprostředních a nejbliž-
ších sousedských vztahů, se neuchytil v anonymních 
betonových blocích obydlených anonymní společností. 
V tradiční společnosti mladí lidé uzavírali sňatek v rámci 
vesnice, nanejvýš, pokud našli partnera v sousední obci, 
v rámci farnosti. Dnes odjíždějí do města, setkávají se 
s partnery z jiných oblastí, jedou za prací do ciziny, kde 
najdou partnera z jiných kulturních okruhů a civilizací. 
To je také důvodem, proč děti opouštějí rodiče, a když ti 
jsou už nemohoucí, nemohou se o ně starat. U základů 
těchto změn jsou spíše ekonomicko- civilizační důvody 
než kulturní nebo morální. Určitě je tato situace jiná na 
vesnici a jiná ve městě.

Na základě těchto faktů můžeme dojít k závěru, že 
prakticky každá doba a v jejím rámci jednotlivé genera-
ce měly svůj vlastní vztah k tradici a k jejím obyčejům 
a zpravidla z ní přijímaly to, co jim vyhovovalo, co bylo 
pro ně hodnotou. Musíme si však uvědomit, že to, co pro 
nás dnes nemá žádnou nebo jen malou hodnotu, mohlo 
mít pro naše předky zásadní význam.

Nositelem obyčejů je samotné společenství. Může to 
být společenství rodinné, vesnické, městské, pracovní, 
farní. Dnešní společenství se však zásadně liší od tradič-
ních. Jestliže tradiční společnost poučovala jednotlivce, 
jak se má chovat v určitých životních situacích a nutila ho 
k aktivní účasti na životě dané společnosti, tak současný 
jedinec není nakloněn podrobit se tlaku prostředí a spo-
lečenského prostoru, ve kterém žije. Nevíme, jak dřívější 
společnost hodnotila určité obřady a zvyky. Byly všechny 
v nich obsažené symboly a gesta pro tehdejší lidi srozu-
mitelné? A možná i dříve existoval zakódovaný obsah, 
který musel byt rozšifrovaný, aby se stal srozumitelným? 
Současná mládež třeba nezná symbolický význam routy, 
myrty nebo chmele, který byl kdysi mezi Slovany znám 
(Bächtold-Stäubli 1987, sl. 311).

Naše úvahy na téma obyčej ukazují jedno, že totiž 
minulost a její zvyky, její slova a projevy nejsou natrva-
lo známé společenství daného regionu nebo oblasti, ale 
podléhají stejným změnám jako jiné kulturní jevy. Také 
naše reakce na dřívější zvyky a etické normy se odlišuje 
od reakcí našich prarodičů. To, co je pro nás v součas-
nosti nepochopitelným a magickým jednáním, bylo ještě 
na začátku 20. století obecně přijímanou pravdou. Mys-
lím tím dřívější postupy, které soustřeďují svou pozornost 
na ekologii. Kdysi lidé neznali pojem ekologie, ale věděli, 
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že není možno znečišťovat řeky, a jestli to někdo dělá, 
může ho stihnout nadpřirozený trest, protože mu sv. Petr 
usekne nebeskými vraty paty. Někdy byla sankce za pli-
vání do řeky ještě navíc zapsaná v náboženských zása-
dách. „Kdo plive do řeky, plive Bohorodičce do tváře.“ Tak 
zněl zákaz předávaný z pokolení na pokolení. Stačilo to 
k uhlídáni čistoty řek. Totéž se týkalo širokého pojetí pří-
rody. S ovocnými stromy se mluvilo, prosilo se o úrodu. 
Z této svébytné filozofie vycházely zvyky sounáležitosti 
s přírodou, s okolím, se sluncem, s hvězdami a měsícem. 
Ve slovanské kultuře můžeme najít mnoho vzývání ne-
beských těles a přírody (Simonides 1989, s. 5–19). Věřilo 
se, že jsme součástí kosmu, a že je třeba ctít nebeská 
tělesa, protože nám pomáhají v životě, v práci, k získává-
ní hojnosti. Pro dřívější pokolení to byl racionální postup 
podložený staletými poznatky, který vyrůstal z oddanosti 
k tradičnímu systému hodnot a obyčejů.

Jestliže se obyčej projevoval pomocí norem jednání 
a chování a byl zakotven v lidovém světovém názoru, pak 
je pochopitelný fakt, že každá doba měla jiné obyčeje, 
protože světový názor se mění – jiný je pohled člověka 
na svět, jiné jsou životní situace, jiné způsoby práce, jiný 
druh vztahů, jiný model rodiny. Toto vše způsobilo změ-
ny v systému hodnot. Byl-li kdysi nejvyšší hodnotou Bůh 
a celý život podléhal náboženským normám, všichni vě-
děli, že musí žít takovým způsobem, aby byli poctivými 
lidmi, že žijí proto, aby pracovali, že je třeba pomáhat ji-
ným členům společnosti, protože to hlásala církev, a když 
nadešel čas, bylo třeba vše urovnat tak, abychom v klidu 
smířeni se sebou a s Bohem překročili nejvyšší hranici 
mezi životem a smrtí. Kdysi to byl jediný a obecně přijíma-
ný názor. Člověku, který se tomu přizpůsobil, život ubíhal 
v rytmu určovaném obyčeji. Jestliže zemřel někdo blízký, 
byla na to jediná odpověď: „Bůh tomu chtěl“, jestliže došlo 
k nějaké živelné katastrofě: „Bůh ví, co dělá“, nebylo proto 
– jako v dnešní době – zahořknutí, frustrace, otázek a hle-
dání odpovědí, protože člověk byl vychován v obecně 
přijatém systému hodnot a už vzpomínané společenské 
mínění dohlíželo na správné jednání. Z takto vedeného 
života vyplýval pořádek, řád, pocit jistoty, protože když se 
vše dělá tak, jak se dělat má, co se může stát?

Ještě začátkem 20. století bylo zvykem navazovat 
kontakt s jinými lidmi. Lidé se potkávali při práci, u jídla, 
na cestách, vždy se vzájemně pozdravili a k těmto zvyk-
lostem patřily ustálené slovní formulace. Na každý po-
zdrav byla připravena odpověď. Existovalo přesvědčení, 

že neodpoví-li cizí na pozdrav, znamená to, že je zlý, že 
je třeba se mu vyhýbat, protože je nebezpečný. V zása-
dě existovala pro každou situaci zvláštní formulace, která 
plnila funkci navázání kontaktu s blízkým. V dnešní době 
vcházíme do výtahu a když stojíme vedle cizího, nervóz-
ně čekáme, až výtah opustíme. Někdy je to náš soused 
bydlící ve stejném domě. Tady začíná změna obyčeje 
u jednotlivce. Je to však teprve začátek procesu. Když 
se zamyslíme nad tím, jak velice se změnily formy spole-
čenských kontaktů, zjistíme, že je v nich dnes stále méně 
místa pro bezprostřednost. Stále méně navštěvujeme své 
známé bez ohlášení, neočekávaně. Důvodem je změna 
způsobu práce, která vyžaduje úctu k času druhých. Tepr-
ve tehdy, když si uvědomíme rozsah obyčejových změn 
v naší společnosti, pochopíme, k čemu dochází uvnitř nás 
samých. Jak dalece jsme se odchýlili od vzorců a obyče-
jů našich předků. Dnes nám chybí nejenom dovednost 
navázat kontakt s druhým, ale chybí zřetelná citlivost k ji-
ným. Vede to k osamění, k anonymitě v domě, dokonce 
už i v menší obci nebo na vesnici. Osamocenost v davu je 
jev, který dnešní lidi nejvíce trápí. Sociologie při zkoumání 
toho jevu používá dva pojmy: anomie – pro ztrátu spo-
lečenských vztahů, která je doprovázená ztrátou obyčejů 
a hodnot, a také nomos – pro prostředí, kde se člověk cítí 
být částí společnosti (Berger 1973). Chybí-li nám dřívěj-
ší obyčeje odvozené z většinově vyznávaného systému 
hodnot, nemůžeme se divit, že důsledkem jejich zániku 
je nejenom labilita morálních norem, ale také úplná relati-
vizace etického jednání. Současná hranice mezi dobrem 
a zlem se stává čím dál více rozvolněnou. Prostředí se 
straní osob se zlým jednáním, nemá ale odvahu, aby je 
na ně upozornilo, nechce se se zlou potázat.

Nejviditelnější známkou proměn je dnešní jazyk plný 
vulgarismů. Vzpomínám si na jednu přednášku, kde jsem 
studentům vysvětlovala, že obyčeje se mění, jako kon-
vence a móda. Příkladem byla změna modelu a chování 
svatých. Ilustrovala jsem své vývody na postavě polské-
ho světce Stanisłava Kostky, který podle legendy omdlel 
vždy, když uslyšel vulgární slovo. Po přednášce vstal je-
den z mých studenů a řekl: „Kdyby sv. Stanislav Kostka 
bydlel dnes na kolejích, byl by pořád v mdlobách. Dnešní 
jazyk se diametrálně liší od představ tohoto svatého.“

Nicméně po roce 1989 pozorujeme nový jev, který mů-
žeme nazvat utvářením nové elity. Často je to přímo návrat 
do aristokratického prostředí před 2. světovou válkou. Je 
to poněkud pozměněná verze návratu dřívějších zvyklostí 
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ve všech významech vyjmenovaných na začátku. S pře-
kvapením vidíme mladé byznysmany v tmavých oblecích 
a bílých košilích. Vědí, že je to potřeba. Stále méně potká-
váme úředníky ve vytahaných svetrech. Prodavačka v ob-
chodě se postaví, když vejdeme, a s úsměvem se zeptá, 
čím může posloužit. Stává se, že mladý člověk vstane, 
když na něho promluví starší. Změnu vidíme také ve vzta-
hu k práci. Dřívější úsloví „za ty peníze ...“ už je anachro-
nismem. Lidé se snaží dobře a kvalitně pracovat. Záleží-li 
někomu na zaměstnání, v době nemoci čerpá dovolenou. 
Vztah k práci se diametrálně změnil. Mění se také pohled 
na vzdělání, které je stále kvalitnější. Rodiče si uvědomují 
význam vzdělání pro své dětí, můžeme to vidět na vztahu 
k cizím jazykům. Snaha, aby dítě ovládalo přinejmenším 
dva cizí jazyky, se stala přímo módou. Čím bohatší rodina, 
tím výraznější návraty k dřívějším společenským formám. 
Společenská setkání vypadají právě tak, jako před válkou. 
Večerní toalety, fraky, smokingy, neznámé v letech 1945–
1989, vidíme častěji v divadelních sálech, na koncertech, 
na plesích. Snad je konec „hadrovo-džínového“ stylu. Kdo 
je natolik bohatý, že staví dům, staví dům vícegenerač-
ní. Vznikají kdysi populární společenské organizace, lidé 
hledají společnost souznějící s jejich zájmy. Vznikají proto 
nové vztahy mezi podnikateli (Byznys kluby, Lions Clu-
by apod.). Znovu vznikají zaniklé charitativní organizace. 
Mění se dokonce formy našeho každodenního chování. 
Místo do restaurace je módní navštívit s dětmi McDonal-
da, v rychlosti kupujeme hotdogy, zastavujeme se ve fast 
foodu, jsme zvaní na lunch, na brunch. Všechno má vliv 
na náš jazyk. Odráží nejenom změnu názvosloví, ale ta-
ké amerikanizaci našeho nového životního stylu a nových 
forem chování. Stále častěji se to týká i vesnice. Tradiční 
lidová kultura stále rychleji zaniká. Inspirujeme se jí jenom 
při dramatizaci obřadů, které slouží k předvádění.

Závěr
Naše společnost se začíná podobat západní společ-

nosti ve špatném i v dobrém, možná častěji v tom špatném. 
Stačí připomenout ohromující úlohu médií při působení na 
naše chování. Žijeme ve virtuálním světě a musíme dát za 
pravdu McLuhanovi, že svět i okolní prostředí tvoří média. 
Co ta neukazují, to pro společnost neexistuje. Pohled na 

svět, pohled na Evropu, pohled na Polsko proto podávají 
média – určují důležitost problému, ukazují jevy podstatné 
pro polské obyčeje a ve zveřejňovaných kauzách vynucují 
společenské a politické konání. Možná by bylo dobré se 
v příští práci zabývat obyčeji lidí vytvářejících média, je-
jich morálním relativismem, jejich způsoby utváření reality, 
žebříčkem hodnot, kterým se řídí, protože konec konců 
jsme na nich velice závislí. Když se dívám na obraz Polá-
ků v zrcadle polských médií, mám čím dál tím větší pochy-
by, zda je to obraz pravdivý. Najednou stále více slyšíme 
o naší xenofobii, antisemitismu, o našem staletém strachu 
z Němců, současně je podtrhávána v některých, hlavně 
pravicových médiích, polská výjimečnost, mise, kterou 
jako „vyvolený národ“ musí Poláci v Evropě splnit. Tyto 
společenské postoje jsou v polské tradici zakódovány po 
staletí, teď se znovu aktivizují.

Ve srovnání se situací v roce 1945 setkáváme se 
v 21. století s jiným stavem obyčejů. Kulturně-civilizační 
změny posledních dvaceti let jsou natolik viditelné, že mů-
žeme mluvit o rozpadu dřívějších obyčejů a o povrchní 
vrstvě nového nebo vzkříšeného, ale selektivně vybra-
ného chování. Je více destrukce a demontáže než nové 
konstrukce v oblasti morálně hodnoceného obyčeje. Chtě-
la bych to ilustrovat citátem z eseje Jacka Bocheńskeho, 
který se dotýká zkoumaného problému: „Velký režisér 
nás všechny obsadil do nesprávných postav. Děti, tragič
tí hrdinové, se místo poslouchání starších, deklamování 
básniček a vychovávání se v dobrých obyčejích, zaměst
návají sexem, ke kterému nedorostly, narkomanií, která 
je zabíjí, hrou na zločin, jejíž důsledky přerůstají horizont 
mladého člověka. Starci, místo aby šli příkladem a impo
novali moudrostí a autoritou, třesou se strachy před dětmi 
a blábolí o usekávaní rukou. Církev – to tvrdím já, člověk 
velice malé víry – rozeznává obecně řečeno výstižným 
způsobem nebezpečí vyplývající ze změn současného 
světa, o nichž možná zase jen ona mluví s příslušnou pro
nikavostí a důrazností“ (Bocheński 1998, s. 18).

Jak tvrdí J. Bocheński, obyčeje jsou principem uspo-
řádaní světa (Simonides 1998, s. 95–102), vždy vyjadřují 
hodnoty. Plně pochopit jejich význam a poslání je povin-
ností a úkolem dnešních etnologů.

Překlad Jitka a Zenon Matuszkovi

*Příspěvek je výrazně přepracovanou verzí studie Obyczaj w życiu dawnego i współczesnego człowieka. In: Gołębiowski, B. (ed.) 
Życie po polsku, czyli o przemianach obyczaju w drugiej połowie XX wieku. Łomża: Społeczne stowarzyszenie prasoznawcze 
*STOPKA* 1998, s. 10–27.
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Summary 
A Custom in Human´s Life in the Past and Today

The term „custom“ is not always used explicitly in science. It has three meanings, at least. The first one is a way of behaviour, the 
second one specifies habits and rites aimed at aesthetical needs of the society, while the third one is connected with unwritten 
customary law. In life, however, we do not meet those meanings separately but they penetrate each other. We always must take 
into consideration the time and social conditionality of the analyzed phenomena. A (family, work, local) community is the bearer of 
customs. The contemporary communities often differ from those traditional ones. A present human does not submit to the press 
of the environment in which he/she lives. The cause can be seen in the world view change and in the modification of ethos. The 
cease of traditional customs, which were based on the system of values accepted by the majority, results, however, in the lability 
of moral standards and the relativization of ethic behaviour. 

Key words: custom, rite, habit, customary law, Poland.

Poznámka k článku:
Problematika príspevku je sústredená na obyčaj, čo je pojem, ktorý nemá jednoznačnú a všeobecne prijatú definíciu. A to napriek tomu, že 

v 70.–80. rokov 20. stor. sa spresneniu pojmov obyčaj – zvyk – obrad venovali etnológovia vo viacerých nielen európskych krajinách, včítane 
Československa a Poľska (R. Tomicki, Cz. Robotycki, K. Kwaśniewiczova). Autorka príspevku tieto práce neuvádza, ani z nich nevychádza. Naj-
viac sa opiera a cituje prácu amerického sociológa W. G. Sumnera, ktorej poľský preklad vyšiel v roku 1995, ale ide o staršiu prácu tohto autora 
(Folkways. A Study of the Sociological Importance of Usages, Manners, Customs, Mores and Morals. Boston 1940). Zrejme z toho vyplýva také 
široké chápanie pojmu obyčaj, že vlastne zahŕňa celý spôsob života (od stravovania, odievania až po používanie jazyka). V kontextoch českej 
a slovenskej etnológie sa pojem obyčaj používa v užšom význame a vzťahuje sa na zvyky a obrady. Autorka takýto význam obyčaja považuje len 
za jeden z troch jeho významov. Ako prvý význam uvádza „obyčaje ako forma jednání a chování“, čo sú vlastne prejavy, ktoré označujeme ako 
etiketa. Druhý význam, to sú už spomenuté zvyky a obrady. Tretí význam – „system etických hodnot“ – to sú v podstate morálne/etické aspekty 
obyčajov. Polemizovať možno s chápaním kategórie obradov. V českej a slovenskej etnológii nie všetky obrady „sú späté s transcendentnou rea-
litou“, za najpodstatnejší rozdiel medzi zvykom a obradom sa nepovažuje ani miera zdramatizovania.

   doc. PhDr. Kornélia Jakubíková, CSc. 
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Přelom zimy a jara skýtá dětem z venkovských obcí 
zajímavou příležitost zapojit se do života lokálního spo-
lečenství coby svébytná respektovaná skupina, která 
se stává nositelem jedné (i více) událostí zahrnovaných 
do širšího rámce místní či regionální obyčejové tradice. 
Zatímco obchůzky se smrtí a zeleným stromkem (no-
vé léto) byly a jsou svázány spíše s dívkami, doménou 
chlapců v tomto období zůstává především třídenní ob-
chůzka nazývaná v jednotlivých regionech termíny ja-
ko hrkání, klapotání, rachotání, řehtání atd. (Frolcová 
2001, s. 115).

Zprávy o skomírajících či zanikajících jarních obřad-
ních obchůzkách dětí na Moravě nalezneme v díle náro-
dopisců již v 19. století. V tomto duchu pokračují i závě-
ry některých etnologů 20. století, kteří se ve vybraných 
oblastech snažili identifikovat aktuální výskyt těchto jevů 
(Frolec 1982, Válka 1989, Večerková 1994, 2006, Thořo-
vá 2008). Přestože počet lokalit, v nichž jsou nadále udr-
žovány, pozvolna klesal, i dnes nalezneme četné obce, 
v jejichž životě sehrávají důležitou roli. Jednou z těchto 
oblastí je Záhoří (někdy nazývané též hostýnské či pod-
hostýnské, případně pro dílčí okrsky také bystřické a li-
penské/lipnické).1

V rámci etnografické diferenciace Moravy bývá Zá-
hoří deklarováno zpravidla jako přechodná oblast mezi 
dvojicí národopisně výrazně profilovaných a známých 
regionů – Valašska a Hané (Štika 1973, Jeřábek 1997). 
Územní rozsah Záhoří bývá kladen do prostoru mezi 
města Hranice na Moravě – Lipník nad Bečvou – Přerov 
– Bystřice pod Hostýnem. Přírodní hranice utváří jednak 
masiv Hostýnských vrchů na severovýchodě, jednak hře-
ben menších kopců zdvíhající se nad řekou Bečvou na 
severozápadě. Jižně je oblast otevřena směrem k Hané. 
Stavební tradicí, některými prvky rolnického hospoda-
ření, oděvem či dialektem se v minulosti Záhoráci lišili 
od Valachů z Rajnochovic, Rusavy nebo od Valašského 
Meziříčí. Stejně tak je obyvatelé nížinné Hané vnímali 
coby skupinu indiferentní od nich samotných. Přesný 
rozsah Záhoří se dle názoru jednotlivých autorů různě 
proměňoval, zpravidla se ale udává počet třicet až třia-
třicet obcí rozkládajících se v mírně zvlněné krajině na 
území okresů Kroměříž, Přerov a Vsetín.2 

Ačkoli se Záhoří rozkládá v moravském vnitrozemí, 
můžeme je řadit k oblastem, jimž odborná veřejnost i sbě-
ratelé věnovali o poznání méně pozornosti než sousedním 
krajům. V minulosti se zaměřili na některé projevy zdejší 
lidové kultury František Přikryl či Ludvík Kunz, četné ma-
teriálové příspěvky přineslo i několik ročníků Záhorské 
kroniky (autoři J. Jakeš, B. Macalík, O. Sova ad.). Většina 
z nich ovšem datem svého vzniku spadá do poslední tře-
tiny 19., nebo případně do prvních desetiletí 20. století.3 
Ve druhé polovině 20. století Záhoří přitahovalo pozornost 
etnologů jen výjimečně (např. M. Válka). Obdobně tomu 
bylo ovšem i ve sféře folklorního hnutí, které by svébytnou 
formou výrazněji prezentovalo místní lidovou kulturu.4 

Specifický hospodářský a společenský vývoj této ob-
lasti přitom v posledních dvou stoletích napomáhal for-
movat četné projevy lidové kultury, které by si zasloužily 
soustavný etnologický výzkum. Příhodná geografická 
poloha a klimatické poměry umožnily ve zdejších obcích 
již v 19. století náležitě rozvinout rolnické hospodaře-
ní, zvláště rostlinnou produkci. Agrární charakter kraje 
s výrazným podílem zaměstnání v zemědělském sekto-
ru přetrvával po značnou část 20. století5 (Kunz 2004, 
2005, 2007). Oblast zároveň v posledních desetiletích 
nezasáhla ani výraznější industrializace. Městská cent-
ra se nacházejí jen na okrajích vlastního regionu, popř. 
za jeho hranicemi (Valašské Meziříčí, Kelč, Bystřice pod 
Hostýnem, Přerov, Lipník nad Bečvou, Hranice na Mora-
vě). Jejich bezprostřední vliv na život záhorských vesnic 
byl i při pravidelném dojíždění jejich obyvatel do zaměst-
nání v městech omezený. To vše spolu se ztíženou do-
pravní dostupností vedlo jen k pozvolnému proměňování 
sociálních struktur v jednotlivých obcích. Absence výraz-
nějších „skokových“ momentů ve vývoji, stejně jako za-
chování integrity lokálních společenství s minimem nově 
příchozích obyvatel z „cizích“ lokalit i některých svébyt-
ných inovačních podnětů – to vše v mnoha ohledech vy-
tvářelo příhodné podmínky pro udržení četných projevů 
tradiční materiální i nemateriální kultury. Neobsahují sice 
takovou míru zastoupení některých archaických prvků, 
jaké byly zaznamenány např. na sousedním Valašsku, 
přesto můžeme u některých z nich vysledovat nepřeru-
šenou kontinuitu hlouběji do minulosti.6

K SOCIÁLNÍm A eKONOmICKým FUNKCÍm jARNÍCH DěTSKýCH OBCHŮZeK
NA ZÁ HOŘÍ
Daniel Drápala
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K nehmotným kulturním jevům, které vykazují mnohé 
shody s podobou zaznamenanou už v 19. století, náleží 
mimo jiné i dětské obřadní obchůzky spjaté s jarním obdo-
bím. Pouze v jedné lokalitě – Libosvárech – lze vysledovat 
kontinuitu obchůzky s borkem (nové léto).7 O poznání více 
obcí ožívá v tento čas obchůzkou se smrtí/smrťó/smrtol
kou (Býškovice, Libosváry, Žákovice, v poněkud inovova-
né podobě Horní Újezd), ač i tak je to jistý pokles oproti 
zjištěním L. Kunze (1949) či jiných autorů (Přikryl 1908; 
Sova 1925–1926; Pospíšil b.d.). Téměř v každé vesnici 
pak od Zeleného čtvrtku do Bílé soboty vytvářejí neza-
měnitelnou zvukovou kulisu místní chlapci, obcházející se 
svými trakaři, klapotkami, rachotkami či hrkači. 

Česká etnologie se problematice jarních obřadních 
obchůzek věnovala v uplynulých letech a desetiletích 
z různých hledisek (sledování geneze, proměn a inovač-
ních prvků, historického a sociálního kontextu, kompara-
ce v rámci širšího evropského prostoru atd.). Na materi-
álu získaném výzkumem v záhorských obcích se proto 
budeme snažit identifikovat pouze dva dílčí specifické 
prvky bezprostředně spjaté s touto obyčejovou tradicí 
– vybrané sociální a ekonomické funkce jarních obřad-
ních obchůzek dívek i chlapců. V návaznosti na poznat-
ky L. Kunze ze čtyřicátých let 20. století je tak možné  
v rámci návratného výzkumu hledat odpověď na otázku, 
do jaké míry se s odstupem více než půlstoletí proměni-
lo vnímání vybraných projevů kulturního dědictví regionu 
jeho samotnými obyvateli. V této souvislosti se můžeme 
zamýšlet nad tím, jaké funkce dnes vlastně tyto obchůz-
ky sehrávají v životě dětí i dospělé populace, co motivuje 
jejich účastníky v době nejmodernějších komunikačních 
technologií rok co rok procházet v jarním čase vesnicí 
a účastnit se obchůzky, jež je pomyslným spojovatelem 
s generacemi jejich předků.

Dívčí obchůzky se smrťó a s borkem v Libosvárech 
nejsou na rozdíl od některých jiných lokalit koncentrovány 
do jedné neděle, ale probíhají ve dvou na sebe navazu-
jících víkendech. Na Smrtnou neděli (5. neděle postní) je 
tedy nejprve nastrojena smrtka (sláma upevněná na zkří-
žených holích, oblečená do stylizované podoby záhor-
ského kroje). Děvčata s ní obcházejí středem lokality za 
doprovodu písně Lidi, poďte sem, už tu smrt nesem, jestli 
nepůjdete, všeci pomřete...8 Ukončena je zničením smrtky, 
které se odehrává na palouku na okraji obce (dnes hřiš-
tě), kde po odstrojení figuríny dívky zbylou slámu zapálí. 
Popel se pak smete do potoka. V nedalekých Žákovicích 

bývalo zvykem hodit smrtku přímo do potoka, aniž by se 
pálila. Dnes se však už z praktických důvodů vůbec neničí 
a uchovává se do dalšího roku (Žákovice i Býškovice).

Na obchůzku se smrťó v Libosvárech navazuje o tý-
den později na Květnou neděli (6. neděle postní) chození 
s borkem.9 Také to je doménou dívek, tentokrát je ovšem 
spojeno s koledou. Dívky obcházejí se zeleným strom-
kem (dříve borovice, nyní většinou smrček) zdobeným 
barevnými papírovými růžičkami a fáborky10 celou vesni-
cí, dům od domu. Střídavě při tom zpívají jednu ze tří 
koledních písní připomínajících epizody ze života Panny 
Marie: 1. Vyšla hvězda na kraj světa, osvítila do půl svě
ta...; 2. Když Panna Maria po světě chodila, v městečku 
noclehu hledala...; 3. Od Nazareta louka zelená, po ní 
kráčela, po ní kráčela Panna Maria...11

Odměna má dnes většinou podobu peněžní hotovos-
ti, případně sladkostí, jež si po skončení obchůzky účast-
nice rozdělí. Dívky se loučí s obyvateli domu ustáleným 
poděkováním Pámbů Vám zaplať, syn Boží nahraď. 
S Pánenkou Máriou zdrávi buďte! S Pánem Bohem!

Účastnice obchůzky s borkem v Libosvárech, soukromý archiv rodiny 
Mikulíkovy, polovina padesátých let 20. století.
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V ostatních obcích Záhoří jsou jarní obchůzky dívek 
termínově spjaty pouze se Smrtnou nedělí a vynášením 
smrti (Býškovice, Žákovice). Jejich součástí je proto také 
vlastní koleda. Zcela specifickou podobu má obnovená 
obchůzka se smrtí v Horním Újezdě, kde ji v posledních 
několika letech připravily učitelky zdejší mateřské školy 
za účasti malých dětí (Müllerová 2008).

Chlapeckým protipólem dívčích obřadních obchů-
zek se smrtí a zeleným stromkem je klapotání (např. 
Libosváry, Loukov, Příkazy, Osíčko, Rouské ad.) či ra-
chotání (Býškovice ad.) spadající do třech dnů Svatého 
týdne. Od Zeleného čtvrtku až do Bílé soboty obcházejí 
skupiny chlapců v určených časech vesnicí a silným zvu-
kem svých nástrojů nahrazují kostelní zvony. Po první 
obchůzce ve čtvrtek následují čtyři páteční (ranní, poled-
ní, večerní a vedle toho ještě v 15 hodin jako připomínka 
Kristovy smrti) a nakonec sobotní. I v tomto případě na-
lezneme odměňování účastníků koledou, která se vybírá 
dle místních zvyklostí již v pátek kolem poledne či odpo-
ledne, nebo až v sobotu během dopoledne. 

Mezi dívčími a chlapeckými obchůzkami uskutečňova-
nými na Záhoří v jarním čase můžeme nacházet i přes 
různou genezi, historické a sociální souvislosti, které je 
provázejí, mnohé shodné rysy. Ve sféře sociální je napří-
klad jedním z nejvýraznějších organizační stránka, prostu-
pující v podobném schématu dívčí i chlapecké družiny. 

V sedmdesátých letech 20. století charakterizoval 
Jaroslav Kramařík tradici jako vědomý proces, jehož 
úkolem není zajistit jen pouhou existenci společnosti, ale 
také její řád, její organizaci (Kramařík 1977, s. 62). Jarní 
obchůzky dětí jsou z tohoto hlediska příhodným dokla-
dem, na němž tuto tezi můžeme rozvinout. Odráží se to 
již ve vnitřní strukturaci kolektivu s pevně vymezenými 
rolemi jednotlivých účastníků. Obchůzky můžeme po-
važovat vlastně za jakousi „školu života“, kde jsou děti 
od poměrně útlého věku seznamovány s mechanismy 
fungování lidské pospolitosti na poněkud jiné úrovni, než 
bývají úžeji vymezená společenství rodiny či jiné druhy 
kolektivu (školka, škola, zájmová sdružení). Jedinec si 
během oněch několika let své účasti v družině obchůz-
kářů postupně osvojuje společenské normy a získává 
i nezbytné návyky spjaté například s podřízením indivi-
duálních potřeb zájmům kolektivu a pravidlům jeho fun-
gování. V rámci obchůzky se musí naučit zastávat roli 
podřízeného i řídícího a respektovat autority, aby si po 
dosažení náležitého věku sám vyzkoušel vedení kolekti-

vu se všemi nástrahami z toho plynoucími, včetně získá-
ní respektu ze strany ostatních členů skupiny. 

Nositelem obřadní tradice se v uvedených případech 
stávají kolektivy dětí vykazující pevný organizační rámec 
(patrnější zvláště u chlapců). Věkově by se měla zpravi-
dla u obou pohlaví překrývat účast v obchůzce se školní 
docházkou v základní škole (první až devátá třída). Žád-
né jiné omezující pravidlo, které by formovalo obchůzku 
např. jako elitní akci jen určité sociální skupiny, nebylo 
zjištěno. Zatímco horní věková hranice je tradicí poměr-
ně pevně dána, mezi mladšími účastníky nalezneme dív-
ky a chlapce i ve věku čtyř či pěti let, v Rouském napří-
klad v roce 2008 absolvoval alespoň část velkopáteční 
polední obchůzky i tříletý klapotář. 

Věkový rozptyl je tak u dětí téměř deset let. Jestli-
že u dospělé populace nesehrává jedno desetiletí mar-
kantnější diferenciační roli, u dětského kolektivu je  dosti 
patrný rozdíl v zažití některých sociálních návyků, ve 
znalostech a zkušenostech jednotlivých účastníků (nej-
výraznější je to pochopitelně při srovnání nejmladších 
a nejstarších dětí). Zapojení do obchůzky sehrávalo 
– a dodnes ještě do značné míry sehrává – z hlediska 
výchovy a přípravy jedince na dospělost jedinečnou ro-
li plynulého předávání znalostí a zkušeností vycházejí-
cích z příslušnosti k patřičné věkové kategorii. Transfer 
znalostí zde přitom neprobíhá formou mezigeneračního 
přenosu, ale přirozenou cestou v rámci na první pohled 
homogenního společenství, ač i to je dále vnitřně struk-
turováno. Důležitým faktorem je zastoupení celého vě-
kového spektra dětského kolektivu lokality. 

Postupné předávání zkušeností je patrné i v míře 
zapojení do dílčích úkolů spjatých s přípravou či vlast-
ním průběhem obchůzky. Papírové ozdoby připravují 
většinou starší účastnice, mladší jim zdárně sekundují. 
Zato při samotné obchůzce se mohou nejmladší dívky 
s ohledem na své fyzické dispozice jen omezeně podílet 
na nesení nazdobeného borku. Jsou tak v tomto ohledu 
zpravidla zatím jen pasivním účastníkem příprav, aktivně 
však vstupují do vlastního průběhu spoluúčastí na zpěvu 
či recitaci písní. Nejmenší účastnice často celý text ještě 
ani neznají, neboť zde pochopitelně hraje jistou roli i ne-
zkušenost a stydlivost. Kolektivní charakter, pocit souná-
ležitosti a opora ve starších družkách napomáhá k od-
bourání těchto psychických bariér. Postupem doby pak 
narůstá v návaznosti na získávání znalostí i aktivní podíl 
dívek na přípravě a průběhu obřadu. Vše pak vyvrcholí 



87

ve funkci tzv. kapitánky/kapitánek. Nejen, že za pomoci 
dospělých zajišťují stromek, řídí přípravné práce, ale po-
sléze i určují trasu, stanovují, která píseň se bude zpívat, 
a pochopitelně také přesně evidují vybranou koledu atd.

Hlavní řídící prvek chlapeckých i dívčích družin tedy 
jednoznačně reprezentují kapitáni a kapitánky. Jedná 
se většinou o nejstarší děti, zpravidla ve věku 14, 15 let 
(osmá či devátá třída základní školy). Svůj prestižní post 
zastávají obvykle pouze jeden, zřídkakdy dva po sobě 
jdoucí roky. Fakticky je tato funkce završením a zároveň 
zakončením aktivní účasti jedince v rámci obchůzky. Ja-
ko kapitán/kapitánka může zúročit dosavadní zkušenosti 
z předešlých let a touto zodpovědnou funkcí se vlastně 
symbolicky rozloučit s dětským věkem, aby následně 
přešel(la) do vyšší věkové kategorie. Počet vedoucích je 
vždy pochopitelně odvislý od zastoupení daného ročníku 
narození mezi obchůzkáři (zaznamenali jsme od jednoho 
až do čtyř). Zvláště v posledních letech však můžeme na 
vesnicích sledovat výrazný pokles počtu obchůzkářů. Ne-
děje se tak ani výraznější neúčastí dětí (ač i v tomto ohledu 
vidíme určitou sestupnou tendenci), jako spíše v důsledku 
demografického vývoje a poklesu porodnosti v devadesá-
tých letech 20. století. Patrné to bylo např. v roce 2008 
při obchůzce v Osíčku, kdy stejní kapitáni vedli klapotáře 
již počtvrté. Chyběli totiž příslušníci bezprostředně nava-
zujících ročníků. Věk většiny zbývajících obchůzkářů byl 
nedostačující, chyběl jim i dostatek zkušeností k výkonu 
této funkce. Absence mladších nástupců vedla tedy k nut-
nosti překročit zažité pravidlo postupného střídání řídícího 
subjektu daného kolektivu. 

Vedle kapitánů se v rámci obchůzek uplatňují v někte-
rých obcích na nižším stupni také podkapitáni, o rok či dva 
mladší chlapci, kteří vypomáhají vedoucím s některými 
úkoly. Prakticky se tak připravují na další Velikonoce, kdy 
sami převezmou řídící úlohu. Např. v Býškovicích mají 
šanci vyzkoušet si tuto roli „nanečisto“ dopředu, když jsou 
na Bílou sobotu pověřeni vedením rachotání, zatímco ka-
pitáni už obcházejí po domech a vybírají koledu. 

Při sledování organizační funkce obřadní obchůzek 
zjistíme, že role kapitánů je u chlapeckých družin výraz-
nější. Oproti starším dobám, kdy se dle vzpomínek pamět-
níků chlapci scházeli s předstihem, cvičili se v zacházení 
s dřevěnými nástroji, domlouvali si strategii (zvláště pokud 
byly v obci dvě skupiny klapotářů, jejichž setkání mnoh-
dy skončilo vzájemnou potyčkou), je dnes tato přípravná 
fáze redukována. Přesto kapitáni v týdnu před vlastní ob-

chůzkou kontaktují či obejdou (např. ve škole) účastníky, 
ale fungují zde i moderní komunikační technologie (SMS, 
e-mail). Nejedná se ovšem nikdy o žádné nucení, účast je 
zpravidla pro každého chlapce samozřejmá. 

Největší míra povinností spadá na kapitána či kapitá-
ny (případně v součinnosti s podkapitánem/podkapitány) 
během vlastní obchůzky. Určuje seřazení chlapců, po-
řadí nástrojů, při průchodu obcí operativně zrychluje či 
zpomaluje chůzi. Zvláště u mladších účastníků je potře-
ba během obchůzky dbát o to, aby dodržovali určený ryt-
mus. V Rouském se kapitáni střídají, jeden vede skupinu 
vpředu a určuje rytmus, druhý kontroluje chlapce zezadu. 
V Býškovicích je naopak místo obou zdejších primusů na 
samém konci jejich družiny, odkud mají nejlepší přehled 
o chování chlapců. Kapitáni pochopitelně dohlížejí na 
mladší účastníky, aby nenarušovali obchůzku zbytečným 
hovorem, kázeňskými přestupky atd. Průběžné sledová-
ní prohřešků i kvality klapotání či rachotání není důležité 
jen pro zdárný průběh jednotlivých obchůzek. Případná 
neúčast i nemístné chování je vždy pečlivě evidováno 
a v konečném důsledku má toto vše vliv i na výši podílu 
každého z účastníků na rozdělované koledě.12 

Dívčí obchůzka s borkem v Libosvárech. Foto D. Drápala 2009.
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Řídící role kapitánů byla při našem výzkumu patrná 
např. i v Rouském, kde po skončení obchůzky dochází 
na okraji obce ke zkoušení mladších účastníků ze zna-
lostí modliteb. Ty jsou totiž odříkávány během dopolední 
koledy na Bílou sobotu. Takovéto pozvolné a pro příjem-
ce mnohdy i nevědomé vštěpování některých sociálních 
pravidel se odráží např. také v povelech kapitánů při za-
stávce u kříže spojené s modlitbou. Když chlapci přichá-
zeli ke kříži, zazněl od rouského kapitána rázný povel: 
„Čepky dolů!“

Specifičnost obřadních obchůzek coby přípravy na 
budoucí život dospělých se odráží i v jejich respektování 
místní komunitou. Dospělí minimalizují případné zásahy 
do tohoto autonomního prostředí a uznávají jeho svébyt-
né normy. Jistou roli zde bezesporu hraje i vlastní zkuše-
nost z dětství. V rámci základního předávání informací 
mezi generacemi pochopitelně přetrvává snaha o spo-
lečenskou kontrolu nad dodržováním pravidel vlastní 
obchůzky – to když starší ženy napomínají dívky při ob-
chůzce s borkem, aby zvolnily tempo svého zpěvu, neboť 
„příliš drmolí“. I v této oblasti však panují určité zažité nor-
my a stěží překročitelné hranice. Patrné je to na události 
z nedávných let z Libosvár. Matky některých nejmladších 
chlapců nebyly spokojeny s nerovnoměrným rozdělová-
ním koledy mezi účastníky, a snažily se proto zasáhnout 
ve prospěch svých synů. Místní autority, včetně starosty, 
se ovšem proti tomuto vnějšímu zásahu ohradily a po-
stavily se za kapitány s odmítnutím jakkoliv vstupovat do 
tradicí jasně stanovených kapitánských pravomocí. Argu-
ment, že „to tak vždycky bylo, a až dorostou, i oni budou 
kapitáni“, byl dostatečně pádný. K novému „spravedlivěj-
šímu“ přerozdělení koledy tedy nedošlo.

Etnologické i kulturně-historické analýzy publikované 
v posledních desetiletích, stejně jako četné vzpomínky 
pamětníků identifikují u námi sledovaných projevů oby-
čejové tradice rozličné kulturní vrstvy, z nichž některé jsou 
spojovány s dobou předkřesťanskou, jiné jsou výsledkem 
novějších přínosů. Důkladnější poznání dnešní podoby 
jednak vlastního průběhu, jednak nositelů této tradice nás 
přivádí k poznání, nakolik došlo k proměnám v motivaci 
i interpretaci jednotlivých prvků těchto obchůzek v naší 
době. Navzdory tomu, že se jejich konání zachovalo bez 
přerušení až do počátku třetího tisíciletí, i ony pochopitel-
ně prošly a procházejí proměnami, zvláště v posledních 
několika desetiletích: sekularizace společnosti, odpoutání 
od bezprostřední závislosti na agrárním sektoru (z něhož 
vycházela potřeba zajištění zdaru v hospodářství), ale 

i další faktory zapříčinily redukci některých obsahových 
i formálních položek obřadních obchůzek. 

Mnozí z dnešních účastníků si jejich přípravu a reali-
zaci už zpravidla nespojují s původní podstatou. U dívek 
(zvláště u starších) je sice ještě rozšířené jisté povědomí 
o symbolice figuríny smrti coby zosobnění končící zimy 
a naopak zeleného stromku jako symbolu počínajícího ži-
vota a jara, širší souvislosti či původní blahonosný účinek 
vykonávaných úkonů však účastnicím uniká. U chlapců 
je znalost kulturního kontextu klapotání ještě o poznání 
menší. Odpovědi na dotaz, znají-li důvod svého konání, 
zůstávaly většinou rozpačité. Jen někteří skromně uvá-
děli, „že snad něco odletělo do Říma“. Zajímavá byla re-
akce jednoho z klapotářů, která nám dokládá proměnu 
informačních zdrojů dnešní dětské populace. Nakonec si 
přece jen vzpomněl, co slyšel předešlého dne v televizi. 
Uváděli tam prý, že zvony odletěly do Říma a oni je ny-
ní svoji obchůzkou vlastně nahrazují. Že jejich klapotání 
či rachotání má přece jen alespoň jakousi návaznost na 
minulost, dokládají opakující se výroky „…dělalo se tak 
vždycky“, „…je to tradice“ apod.

Očividně tak v tomto případě do jisté míry selhává 
mezigenerační i vnitrogenerační přenos informací. Je 
to nejspíše důsledek trendu posledních let či desetiletí, 
kdy se v souvislosti se změnami ve společnosti vytratila 
v mnoha rodinách potřeba předání některých poznatků. 
Z pohledu moderního, racionálně uvažujícího člověka, 
který byl především ve druhé polovině 20. století tak 
často vyzdvihován jako vzor, se mnohé ze zdůvodnění 
dílčích aktů i celé obchůzky jevilo už jako něco překona-
ného, tmářského či nepokrokově pověrčivého. 

I nadále zůstává svázanost obchůzek s liturgickým 
kalendářem, stejně tak přetrvávají náboženské prvky 
v písních, přáních a modlitbách. Jedná se však spíše jen 
o mechanické přebírání a reprodukování standardizova-
ných úkonů symbolického charakteru bez intenzivnější-
ho uvědomění si pravé podstaty těchto aktů. Patrné je to 
např. i na obíhání kaple v Rouském uprostřed obchůzky 
klapotářů. Konají ji většinou jen mladší chlapci, aniž by 
ovšem znali důvod. Argument je jednoznačný: „Prostě se 
to tak dělá!“ Samotnými kapitány není tento úkon nijak 
vyžadován, nebo jakkoliv vysvětlován.

Ani na tak malém teritoriu, jakým bezesporu Záhoří je, 
se ovšem sledované projevy nemateriální kultury nevyví-
jely jednotně. V průběhu let se jejich podoba proměňova-
la nejen v důsledku specifického vývoje místní komunity, 
případně impulzů zvenčí (direktivních i samovolných), 
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ale mnohdy též na základě individuálního přínosu. Stačí 
tak porovnat několik obcí, vzdálených vzájemně od sebe 
jen několik kilometrů, a zjistíme různorodost ve struktuře 
i v některých prvcích dětských obchůzek. V Rouském se 
snažili kapitáni i podkapitáni dodržet většinu nezbytných 
náležitostí spjatých s obchůzkou: od dodržování rytmu, 
zastavování a modlení u křížů a kapliček až po zkouše-
ní mladých klapotářů ze znalosti modlitby. V Osíčku, kde 
museli kapitáni vykonávat ve svých sedmnácti letech ten-
to post již počtvrté, byla situace poněkud jiná. Kapitánské 
funkci již pochopitelně nepřisuzovali takovou váženost, 
jaká bývá běžná u kapitánů zastávajících vedoucí úlohu 
poprvé či podruhé. Pro ně samotné ztratila jednu ze zá-
sadních sociálních funkcí – navenek i do nitra kolektivu 
jasně deklarovat pomyslné dozrání dítěte, fakticky závěr 
jejich dětského věku, a především očekávaný přechod do 
jiné věkové kategorie – blíže skutečné dospělosti. V pří-
padě kapitánů z Osíčka se ovšem mladíci jen formálně 
vraceli na oněch několik obchůzek vesnicí zpět „do dět-
ství“, s nímž již nebyli ztotožňováni, a jen účelově (jak do-
ložíme dále) se zde ujali funkce kapitánů. Laxnost, s ja-
kou v roce 2008 přistoupili ke své opakované kapitánské 
roli, měla však jisté dopady na průběh obchůzky – a tím 
sekundárně i na formování mladších obchůzkářů. Ne-
jenže kapitáni dostatečně nedozírali na správný rytmus 
(záhy tak zvuk klapotek vykazoval značnou disharmonii, 
aniž by se to vedoucí snažili napravit a regulovat), ale při 
ranní obchůzce již sami ani neabsolvovali v čele „svých“ 
klapotářů celou trasu po vesnici. V poslední třetině se od 
ostatních účastníků oddělili a čekali na příchod zbývající 
skupiny před obecním úřadem (čas si mezi tím zkracovali 
kouřením). Bude tedy zajímavé sledovat, jaké důsledky 
může mít tato skutečnost na průběh klapotání v následu-
jících letech. Zda například nedojde k oslabení či zániku 
některých dalších dílčích prvků s obchůzkou spjatých.

Své lokální specifičnosti pochopitelně vykazují také ob-
chůzky v dalších sledovaných lokalitách (Býškovice, Bez-
uchov, Horní Újezd, Libosváry, Vítonice, Žákovice ad.).

Zkušenost s klapotáři z Osíčka nám společně s pozná-
ním situace z ostatních obcí Záhoří odhaluje, proč i dnes 
zůstávají tyto artefakty regionální etnokulturní tradice stá-
le živé. Na rozdíl od jiných míst či regionů zde nepůsobí 
jako iniciátor jejich další existence folklorní soubor ani jiná 
organizace či spolek.13 Zdejší děti dokonce nemají zkuše-
nost ani s prezentací mimo vlastní prostor a čas konání 
obchůzek.14 Jedním z rozhodujících faktorů sehrávajících 

významnou roli pro jejich další uchování je tak ekonomic-
ká motivace. Již před více než půlstoletím ostatně na tuto 
skutečnost upozornil Antonín Václavík (1959, s. 48): „… 
kdysi závazné obřady dospělých v oslabeném obsahu, 
často i formě, byly často přejímány dětmi jako zvyklostní 
radovánky, jejichž vrcholným cílem bylo získání dárků.“ 

Jak dokládají starší zjištění, odměňování nebylo vždy 
integrální složkou obchůzky. Podělení dětí pečivem či kří-
žalami (Sehnal 1924, s. 18) vycházelo spíše z iniciativy 
některých hospodářů.15 L. Kunz i další vzpomínky vzta-
hující se k druhé třetině 20. století však už uvádějí posun 
v odměňování obchůzkářů – v této době nabylo charak-
ter samozřejmosti, zvláště pro děti ze sociálně nezajiš-
těných skupin obyvatelstva. Druhá polovina 20. století 
přinesla rostoucí životní úroveň a vyrovnání sociálních 
rozdílů mezi jednotlivými složkami obyvatelstva. Koleda 
tak už není odměnou jen pro některé (sociálně slabé) dě-
ti, naopak získala plošný charakter. Vytratil se i jakýkoli 
případný dehonestující podtext. Dnes je dokonce koleda 
chápána jako nezbytná odměna za jistou formu „veřejné 
služby“, již dívky a chlapci svými obchůzkami vlastně vy-
konávají. Obecně platná závaznost odměnit děti za jejich 
snažení se projevuje např. i v těch případech, kdy rodina 
není z různých důvodů přítomna doma v čase, kdy ko-
ledníci obcházejí po domech. Balíček proto nechávají na 
klice či schodišti, u sousedů, případně odmění klapotá-
ře již o den dříve při některém z jejich průchodu vesnicí. 
Býškovičtí chlapci se pak v takovémto případě odmění 
dotyčné osobě krátkodobým výrazným zintenzivněním 
zvuků svých dřevěných nástrojů. 

Klapotáři z Horního Újezda při obchůzce na hranicích obecního
katastru při ranní velkopáteční obchůzce. Foto D. Drápala 2009. 
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Propracovanost výběru koledy dosáhla takové úrov-
ně, že si kapitánky a kapitáni vedou přesný soupis všeho, 
čím jsou poděleni. Konečné rozdělení získané odměny je 
pak opět na nich. Zatímco u dívek se setkáváme s tím, 
že probíhá relativně spravedlivě a rozdíl mezi podílem 
pro kapitánky a ostatní členky skupiny není tak výrazný, 
v chlapeckých kolektivech záleží na konkrétních jedincích 
v čele klapotářů.16 Jak již bylo uvedeno, externí zásah do 
procesu dělení nebývá akceptován. Přesto se v některých 
letech setkáme s jasně projevenou nevolí zbývajících čle-
nů družiny, mají-li pocit, že si vedoucí přivlastnili výrazně 
větší díl na koledě, než by bylo obvyklé. I přes autoritu 

kapitánské funkce tak dělení probíhá zpravidla mimo celý 
kolektiv. Kapitáni pak již rozdávají chlapcům předem od-
počítané sumy peněz a balíčky sladkostí – někdy jim je 
dokonce shazují z hůře dostupného místa, aby v případě 
nespokojenosti nebyli ostatními chlapci atakováni. 

Váha ekonomické složky v motivaci dětí vyvstává i při 
vzájemném porovnání obchůzek chlapci a děvčaty. Býš-
kovičtí obchůzkáři např. projevili jistou rozladěnost, že za-
tímco oni rachotají po tři dny, v pátek a sobotu dokonce 
musejí vstávat na šestou hodinu ranní, dívkám stačí obejít 
na Smrtnou neděli jen jednou vesnici a vykoledují si téměř 
stejnou částku (jedná se v souhrnu i o několik tisíc korun). 
Někteří však uznávají, že zatímco oni pouze „rachotají, … 
holky k tomu i zpívají“. Je to ostatně také právě vidina ka-
pitánské odměny, která byla jednou z důležitých motivací 
pro vedoucí klapotářů v Osíčku. Bez výraznější námahy 
si tak snadno vydělali dostatek finančních prostředků na 
útratu během sobotní velikonoční zábavy. 

***
Studium etnokulturních tradic vybraných regionů 

i konkrétních lokalit lze dnes díky nejrozmanitějším me-
todologickým podnětům či interdisciplinární spolupráci 
rozvíjet rozličnými směry. Vedle sledování geneze a his-
torických souvislostí jednotlivých obřadních příležitostí 
se do zorného pole etnologů v neposlední řadě dostává 
také identifikace jejich role v životě jedince na počátku 
třetího tisíciletí (Pavlicová 2007). Je pochopitelné, že 
v důsledku proměn, jimiž společnost prošla v posledních 
dvou stoletích, se transformují také určité funkce či obsah 
jednotlivých událostí výročního obyčejového cyklu.17

Poznatky získané výzkumem na Záhoří dokládají vliv 
některých regionálních kulturních a především sociál-
ních specifik, které umožnily přetrvání jarních dětských 
obchůzek i navzdory všem politickým a společenským 
zvratům 20. století. Na rozdíl od sousední Hané (Vál-
ka 1989, Večerková 2004, Thořová 2008) si zdejší dívčí 
obchůzky zachovaly původní kolektivní ráz. Chlapecká 
obchůzka je také stále ještě determinována liturgickými 
pravidly (průběh klapotání ve třech dnech Svatého týd-
ne, periodizace v rámci dne, v určitých případech i zapo-
jení modlitby) a některými prvky staré ochranné magie 
(trasování obchůzky na hranice katastru, dnes spíše už 
jen intravilánu, samotný výrazný hluk dřevěných nástrojů 
coby magická praktika zapuzující škodlivé síly). 

Přesto i ony pozvolna procházejí již celé jedno století 
dílčími proměnami v obsahu i formě. Například ve dvacá-
tých letech 20. století si Otto Sova stěžoval, že si děvčata 

Býškovičtí primusové vybírají koledu (Bílá sobota dopoledne). 
Foto D. Drápala 2009.
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při obchůzce se smrtí „nepočínají jako dříve...  již nezpívají 
všechno jako dříve“ (Sova 1925–1926, s. 102). U chlapců 
je také patrný pokles dříve dominující skupiny ministrantů 
mezi obchůzkáři. U některých obřadních úkonů dokonce 
nastalo až jakési „vyprázdnění“ jejich původního obsahu 
a formy. Obřad pak do značné míry ztrácí svou kdysi pri-
mární blahonosnost a závaznost, proměňuje se v obyčej, 
či dokonce již jen ve zvyk (Frolec 1982, s. 262). Nabývá 
přitom stále více společensko-zábavní formu. 

Do pozadí ustoupily informace a podněty, které neby-
ly v nových podmínkách již dostatečně oslovující, důle-
žité a nosné (především ony složky spjaté s původními 
magickými úkony). Zcela se tak už vytratilo např. ranní 
obřadní umývání klapotářů o Velkém pátku. V Libosvá-
rech jej přitom museli absolvovat ještě dnešní čtyřicátní-
ci. Stejný charakter má i dříve nemyslitelné uchovávání 
figuríny smrti v Žákovicích nebo Býškovicích.

O to více však vystupují do popředí jiné složky etno-
kulturní tradice, které preferuje lokální společenství jako 
podstatné. Je to ostatně jen další doklad, že daný jev zde 
není nijak zakonzervován, ale funguje jako živý organis-
mus operativně reagující na kolektivní i individuální pod-
něty. Do jisté míry je také odrazem toho, jak je kulturní 
jev vnímán jejich nositeli, nakolik kolektiv i jedinci vykazují 
potřebu měnit či zachovat původní obsah a formu, případ-
ně do jaké míry je vůbec lokálním společenstvím akcep-
tována jakákoli inovace či redukce. Plně se tak potvrzuje 
teze Josefa Tomeše (1977, s. 126), který upozornil, že ob-
řady a obyčeje podléhají rychleji a snadněji společenským 
změnám než jiné konzervativní složky duchovní kultury. 

Role, která je jarním obchůzkám dívek a chlapců 
v životě lokálních společenství na Záhořím přisuzována, 
zatím skýtá dostatečné podmínky pro jejich přežívání 

a přenos na další generace. Sehrávají důležitou funkci 
v zachování stability společenských vazeb, tradičního 
řádu, na nějž jsou zdejší lidé obyvatelé zvyklí a jehož 
uchování vítají jako výhodu života na venkově. Sami 
vnímají obchůzky jako nedílnou součást společenského 
života a identity jejich obce. 

Přesto – anebo snad právě proto – jsou obyvateli jed-
notlivých obcí vlastní obchůzky chápány jako jev zcela 
běžný, ničím zvláštní a pozornosti hodný. Faktory, které 
se na tom podílejí, mohou být rozličné. Chybí zde jaká-
koliv stylizace účastníků obchůzky např. užíváním kro-
jových součástek. Nemalou roli jistě sehrává i absence 
mediální prezentace, která by přitahovala pozornost lidí 
z jiných míst či regionů.18 Stěží pominutelné jsou z tohoto 
hlediska masmédia a jimi zprostředkovávané informace. 
Respondenti tak i pod jejich vlivem vnímají jako skutečně 
tradiční či lidové nikoli etnokulturní tradici vlastních obcí/
regionu, ale projevy lidové kultury sousedního Valašska 
či vzdálenějšího Slovácka. Ty jsou totiž v obecném po-
vědomí zakotveny jako regiony s pestrou skladbou ma-
teriálních i nemateriálních složek lidové kultury. Postoj 
místních obyvatel, kteří necítí potřebu ani potenciál pro 
jejich využití k propagaci, nebo dokonce komerci, je spo-
lu s některými dalšími okolnostmi (absence zužitková-
ní a prezentace folklorními soubory) bezesporu jedním 
z klíčových faktorů, které se promítají do dnešní podoby 
sledovaného fenoménu. Obchůzky tak nejsou organizo-
vány ani jinak formovány na základě vnější iniciativy či 
pro diváky, ale z prosté vnitřní potřeby místního obyva-
telstva, konkrétněji řečeno jeho specifické části – dětské-
ho kolektivu. Lokálním společenstvím jsou pak vnímány 
jako jedna z řady kulturně-společenských konstant napl-
ňujících život venkovských pospolitostí na Záhoří.19 

POZNÁmKY:
1. Dokumentace událostí výročního obyčejového cyklu na Záhoří by-

la realizována Ústavem evropské etnologie FF MU v Brně v rámci 
grantového projektu Odboru regionální a národnostní kultury Minis-
terstva kultury ČR. Dílčím výstupem projektu je i tato studie, zpra-
covávající terénní výzkum a dokumentaci dívčí obchůzky se smr-
tí v Libosvárech a Býškovicích (29. 3. 2009) a obchůzky s borkem 
v Libosvárech (16. 3. 2008 a 5. 4. 2009), chlapeckých skupin klapo-
tářů v obcích Býškovice, Libosváry, Loukov, Osíčko, Osíčko-Příka-
zy, Rouské (21. a 22. 3. 2008) a Bezuchov, Býškovice, Horní Újezd 
a Vítonice (10. a 11. 4. 2009). Respondenti: Boban Bunič a Zbyněk 
Machačík (Býškovice), Marie Mikulíková, Pavla Zlámalová, Josef 
Mikulík (Libosváry), Ondřej Sehnal a Miluše Stržínková (Rouské).

2. Snahu vymezit hranice Záhoří nám znesnadňuje mimo jiné i absen-
ce výraznější regionální identity. Ačkoli si i dnes zdejší obyvate-
lé uvědomují odlišnost v dialektu či některých dalších kulturních 
prvcích vůči Valašsku a Hané, hranice oblasti nejsou v obecném 
povědomí jasně vymezeny. V posledních letech má v tomto ohle-
du vliv i administrativní členění – oblast zahrnuje území tří okre-
sů (Kroměříž, Přerov, Vsetín) a dvou krajů (Olomoucký a Zlínský). 
Nemalý dopad na formování a proměny lokální a regionální iden-
tity má také existence mikroregionů, z nichž nejvíce činný je v té-
to rovině především mikroregion Záhoran (obce Býškovice, Horní 
Újezd, Malhotice, Opatovice, Provodovice, Rakov, Rouské, Vše-
chovice, Paršovice).
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3. První pokus o ucelenější zpracování historického a kulturního vývoje 
Záhoří přinesl v prvním čísle Záhorské kroniky F. Přikryl (1895), ve 
20. století na něj navázal L. Kunz disertační prací Podhostýnské 
Záhoří. Příspěvky k národopisné hranici Hané a Valašska. V po-
sledních letech se jedna z lokalit Záhoří (Žákovice) objevila me-
zi obcemi, v nichž prováděla výzkum jarních obchůzkových koled 
děvčat Věra Thořová (2008).

4. Již v roce 1952 sice vznikl v přerovském okrese Záhorský soubor 
písní a tanců, jeho činnost byla ale omezena spíše jen na teritori-
um lipenského Záhoří. V padesátých letech fungoval také národo-
pisný kroužek v dřevohostické škole. Výraznější stopy v povědo-
mí obyvatel záhorských vesnic ovšem tyto kolektivy nezanechaly 
V posledních letech se Záhoří a jeho kulturnímu odkazu opět do-
stává ze strany folklorních souborů více pozornosti.

5. Můžeme to porovnat např. se socioprofesní strukturou horských ob-
cí v sousedství Záhoří (Rusava, Chvalčov, Rajnochovice ad.), kde 
chov dobytka nabýval na větší dominanci. V důsledku silné sociální 
stratifikace zde vzrostla skupina drobných rolníků a nádeníků. Ob-
živu hledali jednak v domácí a domácké výrobě, jednak v námezdní 
práci v záhorských, hanáckých, případně slováckých obcích. 

6. Paradoxně se zde udržely živé projevy obyčejové tradice, s nimiž se 
již na sousedním Valašsku nesetkáme.

7. Teprve nedávno byly v Bezuchově učiněny pokusy zavést nazpět do 
života lokality obchůzku se stromkem.

8. Podle E. Pecka se v Osíčku zpívala při vynášení smrti obdobná pí-
seň Už tu smrt nesem, lidi, pote sem; lesi nepůjdete, všeci pomře
te (Peck 2008, s. 58). Celý text zaznamenal ve čtyřicátých letech 
20. století L. Kunz, libosvárská koleda má oproti písni z Osíčka 
některé další vsuvky a drobné odlišnosti (… husa divoká… nám ho 
daruje). Další varianty přináší také F. Přikryl ve svých statích v Zá-
horské kronice (Přikryl 1895, s. 54–55; Přikryl 1908, s. 45).

9. Termín je užíván i pro obchůzky se zeleným stromkem v některých 
lokalitách na Hané (Bartoš 2005, s. 259; Válka 1989, s. 18) i na 
samotném Záhoří (Osíčko).

10. Podle pamětnických vyprávění nesměly dříve chybět na borku ani 
svaté obrázky.

11. Marie Mikulíková (*1916) si vzpomněla i na čtvrtou dříve zpívanou 
koledu Byla cesta ušlapaná, ó Maria Bolestná... F. Přikryl ve své 
stati v Záhorské kronice spojuje píseň Šla Maria, šla údolím, která 
je součástí libosvárské kolední písně Vyšla hvězda na kraj světa, 
s obchůzkou se stromkem konanou již na Smrtnou neděli, neuvádí 
ovšem lokalitu (Přikryl 1895, s. 54–55).

12. Navzdory obecně prezentovaným příkladům v médiích o rostou-
cím násilí mezi dětmi jsme ve sledovaných obcích nezaznamenali 

A. Václavíkem uváděné tělesné tresty (Václavík 1959, s. 214). Oči-
vidně je dnes účinnější ekonomické sankcionování.

13. Jiná situace nastává v případě masopustní obchůzky vodění med-
věda, která slouží zdejším hasičům, myslivcům či sportovním oddí-
lům k získání finančních prostředků na činnost.

14. Účast některých skupin obyvatel Záhoří sice zaznamenáme na tzv. 
národopisných slavnostech 19. či první poloviny 20. století (Ve-
čerková 1993), jedná se ovšem jen o ojedinělé případy bez vý-
raznějšího dopadu. Obdobně se v regionu nesetkáme s podobnou 
situací, jaká panuje v obci Loučka nacházející se ještě na území 
Valašska, ovšem již relativně blízko záhorským vesnicím. Od ro-
ku 2000 odtud pravidelně odjíždějí klapotáři do Valašského muzea 
v přírodě v Rožnově pod Radhoštěm prezentovat svoji obchůzku 
v rámci nedělního velikonoční pořadu. 

15. Také v rámci obchůzky se smrtí lze považovat koledu spíše za no-
vější přínos. Už A. Václavík upozorňoval, že koleda v těchto přípa-
dech nebývala pravidlem (Václavík 1959, s. 182). Navzdory tomu, 
že původně „koleda vyjadřovala souhrn všeho dobra, blaha a štěstí 
v nejvyšším lidském pomyslu“ (Václavík 1960, s. 13), prvek obda-
rování dětí mohl mít v obecném povědomí některých moravských 
obcí v první polovině 20. století negativní dopad v jisté degradaci 
obchůzky – odráží se to např. v jejím označení jako žebrácká (Zíbrt 
1893, s. 740; Václavík 1959, s. 101; Navrátilová 1988, s. 221).

16. F. Bartoš (2005, s. 273) doložil na sklonku 19. století rozdílné podě-
lování účastníků chlapeckých velikonočních obchůzek – výše od-
měny byla však dle jeho informátorů odvislá od typu nástroje.

17. Ostatně i podíl dětí na obchůzkách je až výsledkem určitého vývoje 
od aktivní účasti celé komunity přes redukci jen na dospělou mlá-
dež až po dnešní podobu ryze dětské obchůzky (Thořová 2008, s. 
10). Díky absenci jakýchkoli dokladů však stěží můžeme říci, kdy 
k tomuto posunu na Záhoří došlo (nebo zda). Reálně tak lze sle-
dovat proměny pouze v odstupu několika desetiletí, maximálně do 
sklonku 18. a počátku 19. století (svědectví J. H. A. Gallaše).

18. Jedním z prvních pokusů o medializaci je příklad z roku 2009. Na 
Velký pátek byla jednou z celoplošných televizních stanic pořízena 
zpravodajská reportáž o klapotářích v obci Kunovice (ležící na po-
mezí Valašska a Záhoří). Pro ucelenost zaznamenané obchůzky 
však bylo nezbytné, aby chlapci speciálně pro potřeby televizního 
štábu vybírali koledu již o den dříve – v pátek. 

19. Zahrnují akce vycházející z lidové kultury – např. vodění medvěda, 
stavění a kácení máje, společenská setkání, zábavy, výlety i akce 
kulturně-sportovního či ryze sportovního charakteru, novinkou po-
sledních let jsou i nejrůznější velikonoční, podzimní, vánoční vý-
stavy.
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Summary
On Social and economic Functions of Children’s Spring Rounds in Záhoří
The region of Záhoří spreads out between the ethnographical areas of Walachia and Hanna. The specific social and economic 
development in the course of the last two centuries enabled many events of the annual cycle of rituals to survive here. The 
spring rounds of girls and boys rank among the most significant ones. On Passion Sunday, the round with the Reaper falls (the 
villages of Býškovice, Libosváry, and Žákovice); the uninterrupted performance of rounds with a tree on Palm Sunday (Libosváry) 
is documented. The so-called “rattling” is a typical spring round of groups of boys, taking place from Maundy Thursday to Holy 
Saturday (the rounds take place in almost every village of the region). In spite of the different genesis, we can identify many 
common features at the above ritual rounds. They play an important role in passing the social habits and experience among 
the children’s group members of different age. The leader who crowns his share in activities of school-age children with this 
function is a leading element for boys and girls. Because of the social changes in the course of the last two centuries, the content 
and form of the rounds have been modified and shifted; many ritual elements have slipped away – on the contrary, the social 
and entertainment function is dominating. The economic aspect – a share in given presents (money, sweets) – is an important 
motivation for children to participate in the rounds.

Key words: ritual rounds, social function, economic motivation, ethno-cultural tradition, Záhoří.
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SKOK PŘeS KŮžI NA KARVINSKU. PŘÍSPěVeK K SOUČASNémU STAVU HORNIC-
KýCH RITUÁLŮ
Lenka Polaková – Marta Ulrychová

Skok přes kůži jako přechodový rituál
Život horníků byl a až do současnosti na některých 

místech stále je provázen řadou rituálů, přičemž jedna 
jejich část se týkala rovněž studia na báňské akademii. 
Patřil sem i tzv. skok přes kůži,1 jehož prostřednictvím 
se student stal právoplatným členem hornické nebo hut-
nické obce. Během své existence rituál prodělal mno-
ho změn, byl několikrát zrušen, poté znovu obnoven. 
V současné době není častým předmětem zájmu čes-

kých etnografů či folkloristů. Výjimku tvoří studie Edu-
arda Bejčka, zabývající se hornictvím na Příbramsku 
(1987), nebo práce autorských dvojic Miloslav Čížek 
– Jiří Matouš (1989) a  Robert Kořínek – Pavel Prokop 
(1994). Následující text se snaží zachytit současnou po-
dobu skoku na Karvinsku včetně jeho reflexe ze strany 
samotných aktérů.

Rituály měnící sociální status nazývá Arnold van 
Gennep přechodovými rituály. Rozlišuje v nich tři fáze – 
odluku, pomezí a sloučení (Gennep 1997, s. 19). Každá 
z nich se u různých typů obřadů odvíjí odlišně. Pomezní 
fáze – a sem patří i skok přes kůži – jsou nejvíce rozvi-
nuty u iniciací.2 

Victor Turner (2004, s. 161) řadí iniciace mezi rituály 
životních krizí. Dochází v nich k odloučení, během nichž 
jsou jedinci zaškolováni, procházejí určitými zkouška-
mi, nebo jsou dokonce i izolováni.3 V tomto období tzv. 
liminarity je jejich chování založeno na rovnosti všech 
členů, kteří se společně podřizují stejné autoritě. Toto 
rovnostářské společenství nebo skupinu nazývá Turner 
„communitas“ (2004, s. 97). Také mezi adepty hornictví 
vzniká silné kamarádské pouto, jež přetrvává do konce 
jejich života. Při práci v tak nebezpečném prostředí, jako 
je práce na dole, je toto přátelství nezbytné. 

Za období odloučení můžeme v našem případě po-
važovat dny věnované tzv. šachťákům.4 Během nich se 
adepti seznamují s vedením dolů, hornickými tradicemi, 
učí se hornickým písním. Jedním ze základních rysů 
přechodového rituálu je podřízenost autoritě a mlčení.5 
V průběhu skoku přes kůži je hlavní autoritou prezídium6 
s volenými funkcionáři, jimiž jsou adláti,7 nadlišák,8 kon
traria,9 kantoři10 a semestři.11 Jejich autorita je dána tím, 
že jsou to právě oni, kdo formují „novice“ neboli adep-
ty tak, aby byli schopni vstoupit do nové společenské 
funkce. 

Přijetí je opětovným vstoupením jednotlivce do spo-
lečnosti, tentokrát již s novým sociálním statusem. Přije-
tí je také podstatou skoku přes kůži. Tento akt je stvrzen 
předáním diplomu neboli glejtu, opásáním novou kůží 
a zápisem do skokové knihy. 

Pasování do cechu hornického (adlát pasuje fuxe). Kulturní dům Dolu 
ČSM, Stonava. Foto R. Grimmová 2007.
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Skok přes kůži na současném Karvinsku
Karvinsko12 je dnes u nás spolu s Frýdecko-Místec-

kem jedinou oblastí hlubinných dolů, v nichž se uhlí těží 
pomocí šachet a systému štol. V roce 2007 zde byly 
v provozu pouhé tři doly – Důl Karviná, Důl ČSM a Důl 
Darkov. 

S postupným zanikáním dolů mizí i hornické tradice. 
Ty, které ještě přežívají, se mění a přizpůsobují součas-
ným podmínkám. Během své transformace ztrácejí pů-
vodní význam. Přesto se na Karvinsku na každé šach-
tě jednou za rok pořádá právě skok přes kůži, i když 
v upravené podobě. Původní význam, který tento rituál 
měl na Příbramsku a později na Ostravsku, tj. zasvěce-
ní adeptů do hornictví a vyzkoušení jejich praktických 
dovedností, se změnil.13 (Na jeho podobu mělo v Karvi-
né posléze nemalý vliv i sousední Polsko). V současné 
době je tato tradice chápána především jako zpestření 
namáhavé práce v dolech. 

Skok přes kůži se v karvinských dolech koná na den 
sv. Barbory. Říkají mu zde šachťák, podobně jako všem 
večerním setkáním horníků. Účastníci již nejsou vybíráni 
ze studentů báňské univerzity, ale z pracovníků konkrét-
ní šachty nebo z hostů, kteří byli na slavnost pozváni. 
Kritéria pro výběr osob se různí. Jedná-li se o pracov-
níky dolů, jsou mezi hosty většinou lidé odcházející do 
důchodu nebo slavící významné jubileum, např. pade-
sátiny, dvacet let odpracovaných na šachtě apod. Hosty 
jsou však i veřejně známé osoby z řad primátorů, obec-
ních starostů či politických představitelů. Ceremoniál je 
tedy přizpůsoben současným podmínkám.

Průběh skoku na Dole ČSm14

Důl ČSM je jedním z těch dolů, který skok přes kůži 
organizují každoročně. Jak již bylo výše uvedeno, koná 
se již v upravené podobě. Jeho účastníci jsou vybíráni 
jednak z řad zaměstnanců a vedení Ostravsko-karvin-
ských dolů, jednak z řad společenského a kulturního ži-
vota města. Nejedná se o adepty hornictví, ale o ty, kte-
ří v něm již delší dobu pracují. Skok jim tedy nepřináší 
vyšší sociální status, a ztratil tak původní funkci přecho-
dového rituálu ve prospěch posílení funkce stavovské, 
reprezentativní, regionální, zábavné či relaxační. 

Celý večer se řídil tzv. pivním zákonem.15 Na jeho 
dodržování dohlížela pivní policie, podřízená prezídiu 
a adlátům. Semestři a fuxové byli rozděleni do čtyř tablic, 
z nichž každé předsedalo kontrarium. Každý z adeptů 

se musel představit prezídiu, pronést heslo, do dna vypít 
pivní mast a na vyzvání skočit přes kůži. 

1. Otevření nory
Tzv. otevření nory (sálu) začalo rozezpíváním a karmí-

nami Kde je prezídium?, Stupaj, prezídium a Ať žije pre
zídium. V naprosté tmě vešli ke svým stolům funkcionáři 
s prezídiem v čele. Jeho zástupce zahájil večer, zazněla 
píseň Hornický stav, poté se zástupce opět ujal slova, 
aby krátkým projevem uvítal přítomné. Následovalo jme-
nování nejbližších funkcionářů – adlátů (pravo-pravého 
a pravo-levého, následně pak levo-levého a pravo-pravé-
ho). Každý z nich byl představen jménem a funkcí, kterou 

Fux přednáší své životní krédo před skokem přes kůži za asistence ad
látů. Kulturní dům Dolu ČSM, Stonava. Foto R. Grimmová 2007.
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zastával na dole, byly také vyzdviženy jeho přednosti. Po-
sléze byli jmenovaní vyzváni, aby se posílili vypitím piva. 
Za hlučného bouchání pěstmi do stolů zazněla na jejich 
počest píseň Ať žijou adláti. Následovalo představování 
dalších funkcionářů večera – kantora řídícího hudební 
doprovod, šéfa pivní policie a jeho zástupce.16 Písní Kde 
je nadlišák? byl tento povolán, aby do nory přivedl fuxy, 
tedy adepty skoku. Každý z nich se postavil na soudek 
a zodpověděl otázky prezídia: „Jak se jmenuješ?, „Odkud 
přicházíš?“, „Čím se živíš?“, „Jaké je tvé životní krédo?“ 
Poté byl adept vyzván, aby se posílil a do dna vypil ce
lůvku.17 Po vyřčení pozdravu „Zdař Bůh“ skočil přes kůži 
a poklekl. Poté mu byl představen kmotr, který mu položil 

na rameno šavli a jmenoval ho do cechu hornického. Ná-
sledovalo objetí kmotra, předání medaile a glejtu.

2. Jmenování kontrarií
Večer pokračoval jmenováním kontrarií – zástupců 

tablic. Ta jsou označena podobně jako adláti, tedy pravo-
levé, pravo-pravé, levo-pravé a levo-levé. Jejich úkolem 
je dohlížet na svoji tablici, jmenovat zástupce do večerní-
ho programu apod. Každý z jmenovaných byl opět před-
staven jménem a funkcí. Poté zástupce prezídia před-
nesl krátkou vtipnou historku týkající se jeho práce na 
dole a poukázal na vlastnosti, jimiž se kdy vyznamenal. 
Následovala píseň Ať žijí kontraria.

Zástupci kontrarií s cenami z pivních soutěží o „Zlatého Viktora“. Kulturní dům Dolu ČSM, Stonava. Foto R. Grimmová 2007.
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3. Svěcení tupláku
V sále zhasla světla, kantor v peleríně se postavil 

na pivní soudek a slovy „Obkličte mě…“ zahájil svěce-
ní. Poté pronesl projev na počest tupláku, během něhož 
byl pivní policií podkuřován doutníky. Se slovy „Toliko 
z evangelia…“ pokropil prezídium a adláty pivní pěnou. 
Po písni Ať žije prezídium celá sese18 povstala a posílila 
se již posvěcenou mastí. 

4. Raporty kontrarií 
Na znamení prezídia povstávali jednotliví zástupci ta-

blic a pronášeli řeč, v níž se přítomní snažili přesvědčit 
o kvalitách své tablice. Vlastnosti členů svých tablic stří-
davě komentovali krátkými vtipnými výroky. Poté, co byli 
všichni takto představeni, jim byly předány symbolické 
dary, jež nejlépe odpovídaly jejich povaze, či jimi vyko-
nanému skutku. Všem zúčastněným bylo během večera 
stále doléváno pivo.

5. Volná zábava
Po oficiální části večera nastala volná zábava, kterou 

vyplnily soutěže jednotlivých tablic. Stanovené disciplíny 
měly imitovat a parodovat běžné činnosti, s nimiž se hor-
níci setkávají při práci na dole. Patří k nim např. pojídání 
důlní polévky: Na povel prezídia „Tři, dva, jedna, pal…“ 
ji soutěžící zkonzumovali, zapili celůvkou, tu pak obrátili 
dnem vzhůru a vše ukončili hlasitým pozdravem „Zdař 
Bůh“. Splnění úkolu signalizovala policie zvednutím ruky. 
Následovala soutěž v přetahování a napínání „spilové-
ho“ řetezu,19 prolézání lutny s pytlem písku,20 řezání dře-
věných koláčů,21 šroubování matic na připravené šrouby 
a štafetový způsob pití deseti třetinek piva.

6. Souboj kontrarií
Na samý závěr proběhla za hlasitého povzbuzování 

fuxů soutěž kontrarií v nejrychlejší konzumaci celůvky. 
Sčítání výsledků a předávání cen provázela píseň Salom 
– semestrovská. Následovaly další – Kanafaska a Ka
marádi. Poté „slavné a neomylné“ prezídium ukončilo 
sesi a za zpěvu písně Ať žije šachťák náš spolu s adláty 
procházelo jednotlivými tablicemi, aby se znovu pozdra-
vilo s přítomnými funkcionáři a semestry. 

Závěr
Na současném Karvinsku pochází většina aktérů ritu-

álu z řad techniků, záchranářů a předáků. Většina se ho 

účastní v hornických uniformách, na nichž je jejich status 
vyznačen distinkčními znaménky. Na dole tedy zaujíma-
jí vyšší postavení, což již neodpovídá přísné hierarchi-
zační struktuře, jaká je zachycena v tzv. pivním zákoně. 
Příslušníci starší generace toto vnímají negativně jako 
narušení podoby rituálu: „Teraz je zmjišany s bagnem, 
nima to, co by to už mělo byt“ (muž, nar. 1937). Rozvol-
nění hierarchizace si naopak pochvalují příslušníci ge-
nerace mladší: „Podobo se mi, že tam neni rozdil mezi 
lidmi – hornik si muže dovolit na sveho šefa.“ (muž, nar. 
1954). Vyjma hostů se účastníci skoku znají osobně, ne-
boť je spojuje dlouholetá práce na dole. Při každoročním 
pořádání skoku prý dostávají přednost adepti z téhož 
oddělení, což ostatním zájemcům zabraňuje tento rituál 
podstoupit – počet jeho účastníků je totiž omezen.

Dotazovaní uvedli, že skok přes kůži je pro ně příleži-
tostí, jak se sejít s přáteli z práce a vzájemně se pobavit. 
Tuto každoroční zábavu, kterou pro ně šachta pořádá, 
pokládají za netradiční oživení všedních dnů. Většina 
z nich se skoků již mnohokrát účastnila, buď jako fuxové, 
nebo pořadatelé. Na otázku, proč se rituálu účastní i na-
dále, odpovídali: „Je to bezprostřední havířský humor“ 
(muž, nar. 1954), „Je tam fajně a strašna sranda“ (muž, 
nar. 1956), „Je to ftipně připravene“ (muž, nar. 1956), 
„Sbiram krygly, tak chodim pravidelně“ (muž, nar. 1954), 

Prezidiální tablice. Kulturní dům Dolu ČSM, Stonava. Foto R. Grim
mová 2007.
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„Zyndum se tam všichni znumi, cosi se vypije, zazpjivami 
si“ (muž, nar. 1937). 

Na otázky, zjišťující jak oni sami coby horníci vnímají 
ocenění své profese, většina z nich odpověděla negativ-
ně: „Já ano, okolí ne“ (muž, nar. 1954), „Absolutně to nima 
doceňune“ (muž, nar. 1937), „Už to neni, co to bylo“ (muž, 
nar. 1956). I ti, kdož jsou na svou profesi stále hrdí, cítí, že 
v očích okolí jejich sociální status každým rokem klesá. 

Dotazovaní se zároveň shodli v názoru, že udržování 
hornických tradic má i nadále svůj smysl. Považují je za 
důležité, měly by se však více orientovat na mladší ge-
neraci, neboť ta je zárukou budoucnosti: „Tradice by se 
mjaly dodržovat, aby i młodi měli ucte ku staršim a tech
nikum“ (muž, nar. 1937), „Měly by se dále prohlubovat 

a je fakt, že v poslední době pro ně dělá hodně hornické 
muzeum a Klub přátel hornictví“ (muž, nar. 1954). 

V současné době tedy nikdo na Karvinsku skok přes 
kůži nevnímá jako přechod z jednoho sociálního statusu 
do druhého. Je zde především jednou z oblíbených fo-
rem společných setkání provázených tradičními hornic-
kými ceremoniemi. Kromě primární zábavné a relaxační 
funkce můžeme u tohoto rituálu zaznamenat i funkci sta-
vovskou, reprezentativní a regionální. 

Uvedený příspěvek nechce být ničím více než za-
chycením aktuálního stavu konkrétního rituálu v jediné 
lokalitě. Odpověď na otázku, jaké jsou jeho současné 
tendence, by měla přinést teprve komparace s jeho po-
dobami na několika místech v naší republice. 

POZNÁmKY:
1. Kůže neboli flek byla součástí kroje, ale i pracovního obleku horníka. 

Z archivních pramenů je doložena již v 16. století. Upevňovala se 
za opasek a chránila zadní část kalhot. Původně měla trojúhel-
níkový tvar. Ve středověku fárali horníci šikmými jamami do dolů 
klouzáním po zadní části těla. Kůže jim tak chránila kalhoty před 
prodřením. Byla přepásána přes pracovní kytli, její druhý konec 
držel horník mezi koleny. Ještě donedávna takto fárali technici při 
kontrole v šikmo uložených porubech ostravských dolů. Jejich ků
že však měla jiný tvar (zakrývala každou nohavici zvlášť). Ten se 
zachoval právě při skoku přes kůži (Vopasek 2002, s. 36). 

2. Iniciace je podle Eliadeho „souhrnem rituálů a ústních naučení, po 
nichž následuje zásadní změna náboženského a sociálního statu
su osoby, jež iniciaci podstupuje. Na konci svých zkoušek se neofyt 
těší jinému způsobu existence, než jaký měl před iniciací: Stal se 
někým jiným“ (Eliade 2004, s. 4). 

3. Tato fáze se sestává ze „symbolického chování, které představuje 
vytržení jedince nebo skupiny z dřívějšího pevného místa ve spo
lečenské struktuře nebo ze souboru kulturních postavení („stavu“) 
anebo z obou“ (Turner 2004, s. 95).

4. Šachťáky jsou večery, během nichž se adepti – fuxové nebo fuxie – 
připravují na skok. 

5. „Nejen náčelník v rituálu, ale také novicové v mnoha ´rites de pass
age´ se musí podřídit autoritě, jež není ničím jiným než autoritou 
celého společenství. Toto společenství je pokladnicí celé škály kul
turních hodnot, norem, postojů, stanovisek a vztahů. Jeho předsta
vitelé v konkrétních rituálech – a v každém obřadu to mohou být jiní 
lidé – zastupují rodovou autoritu tradice“ (Turner 2004, s. 103). 

6. Jedná se o osoby řídící celý průběh skoku. Do těchto funkcí jsou 
zpravidla voleni funkcionáři dolů, na němž se skok pořádá.

7. Adlát (pravý, levý) se účastní řízení a organizace rituálu. Do své 
funkce je volen tzv. prezídiem. 

8. Nadlišák se stará o lišáky (fuxy a fuxie), o jejich uvedení a zaučení. 
9. Kontraria (protitečky) představují vedoucí jednotlivých tablic (stolů).
10. Kantoři se starají o zábavnou část večera.

11. Semestři jsou někdejší absolventi skoku. 
12. Region Karviná nyní zahrnuje území bývalého okresu Karviná. 

Vznikl roku 1960 a svou rozlohou 347 km2 tehdy patřil k nejmen-
ším, zároveň však nejlidnatějším okresům ČSSR. Karvinsko zahr-
nuje sedm měst (Karvinou, Havířov, Bohumín, Český Těšín, Orlo-
vou, Petřvald, Rychvald) a devět obcí (Albrechtice, Dětmarovice, 
Dolní Lutyni, Doubravu, Horní Suchou, Chotěbuz, Petrovice u Kar-
viné, Stonavu a Těrlicko). 

13. Tradice skoku vznikla v roce 1766 v saském Freibergu. Rakous-
ký badatel v oboru montanistiky Gerhard Sperl se zmiňuje o jeho 
existenci na báňské akademii v Báňské Štiavnici (něm. Schemnitz, 
maď. Selmecbanya), a sice v souvislosti s vynuceným odchodem 
německy mluvících studentů roku 1848 do rakouského Leobenu. 
(Dostupné z: <http://de.wikipedia.org/wiki/Ledersprung>) (cit. 14. 4. 
2009). První zmínky českých adeptů skoku pocházejí z Leobenu 
z osmdesátých let 19. století. K oživení této hornické tradice došlo 
ve druhé polovině 19. století v Příbrami. První skok je zde uváděn 
v letech 1896–1897, a to současně s ustavením Spolku slovan-
ských posluchačů Prokop. Ten vznikl spojením všech slovanských, 
krajinských a rodáckých kroužků a spolků tehdejších báňských aka-
demiků. Organizoval skoky v duchu českých tradic. První skok po 
1. světové válce se uskutečnil 29. 11. 1919 na České vysoké ško-
le báňské, která se teprve roku 1919 stala úředně českou školou 
(Matouš 1989, s. 139). Tato tradice v Příbrami pokračovala až do 
roku 1939, kdy byla zdejší báňská akademie s ostatními vysokými 
školami po celou dobu okupace uzavřena. Po přenesení vysokého 
učení do Ostravy byl první skok přes kůži organizován 22. 6. 1946 
v Ostravě-Vítkovicích, avšak bez velkého zájmu občanů. To ovlivni-
lo i postoj tamějších veřejných činitelů, takže na čas – až na jistou 
výjimku – pokusy o obnovení skoku roku 1957 ustaly. V sedmde-
sátých letech byla tradice zásluhou několika nadšenců obnovena 
a stala se nedílnou součástí života na hornicko-geologické fakultě 
Vysoké školy báňské v Ostravě. Byla obnovena i v Příbrami, a sice 
na tamější střední průmyslové škole (Matouš 1989, s. 139). 
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Summary
jumping over the Leather Apron. A Contribution to the Contemporary Situation in miners´ Rituals

At Universities of Mining, plenty of rituals occurred, which accompanied the life of their students. The “jumping over the leather 
apron” was one of them – a rite of passage after whose passing a novice was admitted to the miners´ profession. In our territory, 
this tradition had been maintained during the existence of Academy of Mining in the town of Příbram, i.e. until 1939 when this 
university was dissolved. The “jumping” was restored as late as in 1946, i.e. one year after the higher education of mining had 
been moved to the town of Ostrava. As a part of matriculation, it has fulfilled its function until now here. The mentioned contribution 
portrays one of the contemporary forms of the rite in the region of Karviná which is one of the regions where the mines are still in 
operation. The participants come from the ranks of their employees. The rite is held once a year in the course of miners´ meetings 
called “šachťáky – coal mine meetings”. With this name, also the entire event is called. The rite functions only as one of the kinds 
of entertainment, its primary function has yielded in favour of the entertainment and relaxation functions. The authors emphasise 
the need to study the miners´ rites including the “jumping” that is performed also in other places of the Czech Republic today.

Key words: jumping over the leather apron, miners´ rite, Academy of Mining, Karviná.

14. Následující text je popis slavnosti uskutečněné v Karviné dne 
10. 11. 2006. 

15. Pivní zákon se svými 90 paragrafy je seznamem norem, jež by 
se měly zachovávat během šachťáků, skoků a salamandrů. Znění, 
z něhož byly při příležitosti pořádání skoků později utvořeny další 
opisy, je datováno v Příbrami 18. 10. 1915. 

16. Šéf pivní policie se svým zástupcem dbají na dodržování pivního 
zákona.

17. Celůvka – půllitr piva nebo 2 dcl vína. 

18. Sese byla pravidelná schůze báňských akademiků, pořádaná jed-
nou týdně, výjimečně i častěji v případě, bylo-li nutné projednat ně-
co neodkladného. Také její průběh byl řízen tzv. pivním zákonem. 

19. „Spilový“ řetěz – hrubý řetěz.
20. Plechové potrubí o průměru 630 mm sloužící k odvětrávání důlních 

chodeb.
21. Úkolem je odřezat z kmene stromu tři koláče, vypít celůvku a řádně 

pozdravit. 
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V rokoch 2001 až 2008 venovala som sa výskumu 
pohrebných obradov v obci Závod.1 Do tejto lokality sa 
pravidelne vraciam od konca osemdesiatych rokov 20. 
storočia, preto som výskum súčasného pohrebného obra-
du mohla oprieť o predchádzajúce znalosti napríklad soci-
álnej štruktúry v obci, alebo sociálnych sietí. Táto skutoč-
nosť mi samozrejme uľahčovala bádanie v novej téme. Pri 
výskume ma zaujímal priebeh obradu, zmeny v organizo-
vaní pohrebov, v správaní a konaní aktérov rituálu, ktoré 
bolo možné zistiť či už priamo pozorovaním v teréne ale-
bo na základe výpovedí respondentov a tiež z písomnej 
a obrazovej dokumentácie.2 Sústredila som sa na zazna-
menávanie zmien v krátkodobých intervaloch v rozmed-
zí siedmych rokov počas môjho výskumu, ale i v dlhších 
časových obdobiach dvoch – troch desaťročí na základe 
rekonštrukcie rituálu. Premeny pohrebných obradov som 
sledovala v závislosti na politických, ekonomických, soci-
álnych a iných podmienkach na makrosociálnej a mikro-
sociálnej úrovni, pričom som zvláštnu pozornosť venovala 
obdobiu transformácie po roku 1989. Svoje prvé výsledky 
som zhrnula do obšírnejšej štúdie (Kiliánová 2007).

V tomto príspevku, ktorý chápem ako istý doplnok ku 
štúdii z roku 2007, by som chcela priniesť podrobný em-
pirický materiál z výskumu. Ide o popisy dvoch pohrebov, 
ktorých som sa zúčastnila v roku 2003 a 2004. Vo vedec-
kých štúdiách spravidla nebýva dosť miesta na to, aby sa 
mohol uviesť detailný popis napríklad pohrebu od zači-
atku do konca. Je to niekedy na ujmu poznania, pretože 
úplné empirické dáta môžu poslúžiť ako komparatívny 
materiál pre iných bádateľov

Pod pohrebným rituálom rozumiem súbor špeciálneho 
správania aktérov a opakovaných činností, spojených so 
smrťou človeka. Pritom ako činnosti, tak i správanie ak-
térov sa spravidla zakladajú jednak na (v spoločenstve 
odovzdávaných alebo individuálne získaných) vedomosti-
ach, a jednak na viere a svetonázore zomrelého alebo po-
zostalých. Skon človeka i mnohé bezprostredné úkony po 
úmrtí sú v modernej európskej spoločnosti považované 
za intímny, súkromný akt, ktorý väčšinou prebieha s vylú-
čením verejnosti (Ariès 1977). Do súkromného priestoru, 
kde sa nachádza zomrelý, majú prístup iba najbližší prí-

buzní alebo pozvané osoby. V lokalite môjho výskumu to 
môže byť napríklad suseda, ktorá pripravuje zomrelého 
do truhly. Avšak nasledujúce časti pohrebného obradu, to 
znamená obradná cirkevná alebo civilná rozlúčka so zom-
relým a pochovanie, už vytvárajú most medzi súkromným 
a verejným priestorom. Práve tá časť pohrebu, ktorá sa 
odohráva vo verejnom priestore, sa stala objektom môjho 
pozorovania. Do súkromného priestoru som neprenikla 
a ani som sa o to zatiaľ nepokúšala. Avšak, ako ukážem 
ďalej, krátko pred začiatkom mojich výskumov prešla jed-
na časť pohrebného obradu zo súkromného do verejného 
priestoru a tým sa stala pre mňa prístupná.

Obrad, vykonávaný na verejnosti, „vysiela“ rôzne infor-
mácie o aktéroch rituálu a lokálnej kultúre, čo konštatoval 
na základe svojich výskumov už Edmund Leach, keď vý-
stižne označil rituál za „message making activity“ (citova-
né podľa Parkina 2001, s. 13368, porovnaj Leach 1976). 

 Spôsob, akým pozostalí zorganizujú pohreb, môže 
podať správu o vzťahoch medzi zomrelým a rodinnými 
príslušníkmi, o spoločenskom postavení zomrelého a je-
ho rodiny, o jeho vzťahoch k ostatným obyvateľom, k iným 
sociálnym skupinám a tak podobne. Keďže je pohreb vo 
svojej podstate sociálna aktivita (aj keď špeciálneho dru-
hu), tak podobne ako iné aktivity odráža sociálne vzťahy 
a sociálne postavenie zúčastnených. V popisoch venu-
jem pozornosť správaniu aktérov pohrebu, ktoré sledu-
jem v kontexte sociálnych vzťahov a sociálnej hierarchie 
v obci. Druhú líniu môjho uvažovania tvorí sústredenie 
sa na zmeny obradu, vyvolané rôznymi príčinami.

 V prvej časti príspevku prinášam materiál z výsku-
mov v roku 2003 a 2004, aby som predložila čitateľom 
podrobný opis pohrebu staršej a mladšej ženy. Popisy 
vybraných príkladov sa skladajú zo záznamov vo výs-
kumnom denníku, z rozhovorov s respondentmi po po-
hrebe a z fotodokumentácie. 

Nasleduje diskusia, v ktorej rozoberám pohreb ako so-
ciálnu aktivitu a zmeny obradu v kontexte miestnej obra-
dovej kultúry. Budem sledovať „obvyklé“ alebo „neobvyk-
lé“ postupy počas rituálu. To znamená, že sa sústredím na 
zhodu alebo odchýlku od normatívneho vykonania rituálu. 
Normatívnosť konkrétneho pohrebu som zisťovala na zá-

ODÍSť V POKOjI. DVA PRÍPADY SúČASNýCH POHReBNýCH OBRADOV NA ZÁPAD-
NOm SLOVeNSKU
Gabriela Kiliánová
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klade výpovedí respondentov, teda z vnútroskupinovej 
(in-group) perspektívy. Okrem toho som ďalšie poznatky 
o zmenách rituálu získala porovnávaním pohrebov v ča-
se. Počas mojich výskumov v rokoch 2001–2008 urobila 
som rekonštrukciu pohrebných obradov podľa informácií 
od respondentov, na základe záznamov z miestnej kro-
niky a fotodokumentácie do obdobia sedemdesiatych 
rokov 20. storočia. Oba pohreby, ktoré tu budem rozobe-
rať, môžem preto osadiť do perspektívy troch desaťročí. 
Pokiaľ neuvádzam inak, pochádzajú údaje v texte z mo-
jich terénnych výskumov. 

V závere sumarizujem popisované prípady a výsled-
ky bádania.

Pohreb Heleny V.3 v roku 2003
V pondelok, v prvý deň môjho výskumu, som išla o de-

viatej hodine ráno spolu s Annou G. cez dedinu. Smero-
vala som na obecný úrad a Anna G. na poštu, ktorá je 
v tej istej budove. Anna G. patrila k mojim dlhodobým re-
spondentkám. Celý život žila v Závode, poznala väčšinu 
obyvateľov a často mi sprostredkovala stretnutia s inými 
respondentmi. Bývalá robotníčka mala v čase môjho vý-
skumu sedemdesiat štyri rokov a bola v dôchodku. No 
vo svojich rôznych aktivitách, vďaka ktorým ju poznali 
v dedine, nijako nepoľavovala. Anna G. často piekla na 
svadby alebo iné rodinné udalosti, okrem toho sa zapá-
jala do rôznych aktivít miestnej rímsko-katolíckej farnos-
ti, zúčastňovala sa pútiach, nechýbala pri cirkevných ob-
radoch a rôznych verejných udalostiach v dedine. 

Po ceste mi Anna G. oznámila, že asi zomrela matka 
Alžbety V., lebo ju videla rozprávať sa ráno s kostolníč-
kou a bola oblečená celá v čiernom. Keď sme sa vra-
cali od obecného úradu domov, už sme počuli zvoniť za 
zomrelého. Bolo to dva razy prerušovane zvonenie. An-
na G. povedala: „Kolko rázu potŕhali?“ A vysvetlila mi, že 
zomrela žena. Muž by mal tri razy prerušované zvone-
nie na najsilnejšom zvone sv. Michala. Žene sa zvoní na 
strednom zvone sv. Jána dva razy. Pre dieťa sa používa 
najmenší zvon sv. Barbory. Idúc okolo kostola, stretli sme 
kostolníčku. Povedala nám, že zomrela Helena V., teda 
nie matka, ale svokra Alžbety V. Hneď sa pristavila ďalšia 
žena. Informovala sa, kto zomrel, a rozprúdil sa rozhovor, 
ako Helena V. zomrela. Ženy spomínali, že ešte v sobotu 
bola v kostole a prišla aj v nedeľu. Zomrela náhle, mala 
sedemdesiatpäť rokov. 

V priebehu dopoludnia prišla nevesta zomrelej Alž-
beta V. za Annou G. do jej domu Povedala, že chce dať 

napiecť na kar a objednala 120 krémových venčekov 
z odpaľovaného cesta, 4 krémové a 4 džemové rolády. 

V ten deň úradníčka obecného úradu prečítala 
v miestnom rozhlase o 15. hodine po prvý raz smútoč-
né oznámenie. Najprv zaznela smútočná hudba a po nej 
oznámenie: „Smútiaca rodina V. oznamuje, že pohreb 
zosnulej Heleny V. bude v stredu...[deň a mesiac je vy-
nechaný] dvetisíc tri na miestnom cintoríne. Pohrebné 
obrady začnú o štrnásť tridsať. Modlitby za zosnulú budú 
zajtra, po večernej omši vo farskom kostole.“ 

Oznam úradníčka prečítala dva razy. Za tým nasledo-
vala opäť smútočná hudba.

V utorok ráno som išla do kvetinárstva, aby som od-
fotografovala kvetinovú výzdobu objednanú na pohreb. 
Majiteľka kvetinárstva mala už nachystané vence, väč-
šinou z čečiny a umelých kvetov. Veľkú „vypichovanú 
kyticu“, to znamená plochú, kruhovú kyticu spravidla zo 
živých kvetov, ktorá sa kladie na truhlu, si rodina objed-
nala z červených klincov a bielych chryzantém, doplne-
ných zelenou výzdobou. Výber sledoval obvyklú a naj-
častejšiu farebnú kombináciu, používanú pri pohreboch 
pre staršie ženy (červená v kombinácii so zelenou, prí-
padne aj s bielou). Aj druh kvetov bol tradičný. Červené 
klince a asparágus sa totiž dlhodobo v Závode používa-
jú pri výzdobe zomrelého v truhle (viď v popise ďalej). 
Avšak forma – vypichovaná kytica – vyjadrovala príklon 

Pohreb Heleny V. Pohrebné obrady pri hrobovej jame. Na truhle je tak
zvaná vypichovaná kytica. Foto G. Kiliánová 2003.
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k novšej a drahšej kvetinovej výzdobe. Takéto kytice, ak 
sa zostavili z gerber alebo klincov, stáli od 800–900 Sk 
vyššie. Ak si kyticu pozostalí objednali z drahších kvetov, 
napríklad ruží, mohla sa jej cena vyšplhať i na 1500 Sk. 
Vypichované kytice sa presadzovali v obci až v deväťde-
siatych rokoch 20. storočia. V starších obdobiach (v mo-
jom výskume v sedemdesiatych, prípadne osemdesia-
tych rokoch) sa na truhlu kládol veniec. Postupne ho 
nahradil „list“, čo je na plocho viazaná kytica z umelých 
alebo živých kvetov, umiestnených najčastejšie na če-
čine. Cena listu sa v čase výskumu začínala od 200 Sk 
vyššie, podľa výberu kvetov. Kvetinárstvo pripravilo na 
pohreb Heleny V. spomínanú veľkú vypichovanú kyticu 
na truhlu zo živých kvetov a dve menšie vypichované 
kytice ako výzdobu k truhle. Jedna menšia kytica bola 
z čisto bielych klincov v kombinácii so zeleným, druhá 
miešaná z bielych a oranžových klincov. Vence i kytice-
listy už boli len z umelých kvetov. Podľa majiteľky kveti-
nárstva zákazníci volia umelé kvety preto, že dlhšie vy-
držia. Rovnako i cena takýchto vencov a kytíc je nižšia. 
Avšak vence a kytice zo živých kvetov sa v posledných 
rokoch viacej cenia. Výzdobu zo živých kvetov v kostole 
uprednostňuje aj miestny farár, ako ukážem ďalej.

Z takéhoto pohľadu kvety na pohreb Heleny V., ktoré 
si objednali rodina a blízki príbuzní, predstavovali štan-
dardnú, ani chudobnú, ani okázalú kvetinovú dekoráciu. 

Počas rozhovoru s majiteľkou kvetinárstva prichá-
dzali do obchodu obyvatelia a kupovali si kytice na po-
hreb. Napríklad bývalá spolužiačka zomrelej si vybrala 
kyticu s fialovou stuhou, ktorá obsahovala štyri kusy čer-
vených klincov v kombinácii s drobnými bielymi kvetmi 
a zeleňou. Účastníci pohrebu podľa majiteľky kupujú ky-
tice o štyroch až šiestich kusoch živých alebo umelých 
kvetov najmä červenej, prípadne oranžovej farby.

O 16. hodine sa znova dva razy opakovalo smútočné 
oznámenie v miestnom rozhlase, rámcované smútoč-
nou hudbou. O 17.30 hod. sa konali pravidelné večerné 
bohoslužby v miestnom farskom rímsko-katolíckom kos-
tole. Na bohoslužbách sa zúčastnilo asi 100–120 ľudí. 
Sedela som v lavici s dvoma známymi, s ktorými som 
spolu išla do kostola. Približne od 18.30 hod., teda krát-
ko po skončení večerných bohoslužieb, začalo modlenie 
za zomrelú. V kostole zostalo asi 80 ľudí. Modlenie trva-
lo približne pol hodinu. Po modlení vonku zostala stáť 
najbližšia rodina zomrelej. Syn a nevesta sa rozprávali 
s ľuďmi a ďakovali im, že sa prišli pomodliť. 

V stredu, v deň pohrebu, dve ženy upratovali kos-
tol na cintoríne, ktorý slúžil príležitostne ako pohrebná 
kapln ka.4 Odfotografovala som pripravenú hrobovú jamu 
na cintoríne. Práve som končila asi o 11. hodine inter-
view s kostolníčkou, keď prišla jedna zo žien z upratova-
nia a požiadala kostolníčku, aby doniesla živé kvety do 
kostola na cintoríne. Povedala jej, že farár kázal vyhodiť 
umelé kvety z oltára, aby pri pohrebe boli len živé kvety.

Poobede asi od 12,30 hod. vystavila rodina zomrelú 
v kostole na cintoríne. Rakva bola uložená hlavou k oltá-
ru a nohy smerovali k hlavnému vstupu do kostola, ktorý 
však bol zamknutý. Do kostola sa vchádzalo bočnými 
dverami. Zomrelá v truhle bola až po hruď prikrytá bielou 
plachtou, ruky mala zopäté a obtočené ružencom. Na 
plachte boli poukladané drobné červené klinčeky a aspa-
rágus. Vedľa rakvy na stolčeku stál pohár so svätenou 
vodou a vetvičkou asparágu. Okolo truhly boli uložené 
vence a kytice. V kostole bola nevesta zosnulej, ktorá 
ešte upratovala stoličky. Vkročila som spolu so sused-
kou zosnulej. Vzápätí prišla ďalšia suseda, staršia žena. 
Prikročila k nebohej, dotkla sa jej rúk a rozplakala sa. 
Povedala neveste, že ešte v nedeľu sa s ňou rozprávala. 
Potom zobrala vetvičku, pokropila mŕtvu svätenou vo-
dou a prežehnala sa. Suseda si všimla, že fotografujem 
v kostole a súhlasne kývla hlavou. Po odobratí od mŕtvej 
vyšla z kostola, išla k hrobu svojej rodiny a polievala kve-
ty. Nakoniec odišla na bicykli domov, lebo do začiatku 
omše bolo viac než jeden a pol hodiny. 

Zakrátko prišiel syn zosnulej. Postavil sa vedľa svojej 
ženy a spolu stáli pri otvorenej truhle. Postupne prichád-
zali ďalší ľudia a odoberali sa od zomrelej. Kostol na 
cintoríne, ktorého kapacita je cca 90–110 ľudí, sa pred 
začiatkom omše za zosnulú úplne zaplnil. Menšia skupi-
na ľudí stála aj vonku pred kostolom, hoci bol horúci, sl-
nečný deň. Väčšina niesla v rukách kytice kvetov. Tesne 
pred začiatkom omše hrobár zatvoril truhlu. Syn zosnulej 
sa napriek premáhaniu v tomto momente neubránil pla-
ču, rovnako i jeho žena, ktorá stála pri ňom. Na blízku 
bola ostatná rodina.

Asi o 14.30 hod. začala omša a pohrebné obrady 
za zomrelú. Slúžil ich miestny farár, ktorému asistova-
li nielen miništranti, ale aj druhý kňaz. Bol to synovec 
nebohej, ktorý práve skončil štúdia a nedávno bol vysvä-
tený za kňaza. To, že dvaja kňazi boli prítomní pri omši, 
zvyšovalo význam obradu a jeho prestíž podľa názorov 
obyvateľov. Napokon, viacerým účastníkom pohrebu bol 
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známy fakt, že zomrelá patrila do významnej sedliackej 
rodiny v dedine. Isteže, majetok rodiny V. bol v období 
socializmu začlenený do miestneho JRD, avšak pozna-
tok o V. ako hrubej rodzine (bohatej, prestížnej) sa vo 
vedomí viacerých obyvateľov zachoval. 

Po skončení omše vyniesli štyria muži truhlu z kosto-
la. Boli to syn zomrelej, vnuk a ďalší príbuzní. Sformo-
val sa malý sprievod. Na začiatku išiel miništrant s krí-
žom, za ním kňazi. Potom nasledovala truhla a za ňou 
kráčala nevesta zomrelej so svojou dcérou a najbližšia 
rodina. Na cintoríne je málo miesta medzi hrobmi, preto 
nie je možné, aby dlhší zástup kráčal za truhlou. Účast-
níci pohrebu mohli iba z rôznych strán prichádzať k pri-
chystanej jame. 

Okolo hrobovej jamy bolo tak isto málo voľného mies-
ta. Kňazi pokračovali v pohrebných obradoch stojac pri 
nohách truhle. Za náhrobkom, teda pri hlave truhly, sa 
postavil miništrant s krížom a za ním speváčky a speváci 
zboru. Najbližší príbuzní sa tlačili pri ľavej strane hrobo-
vého miesta, keďže z pravej strany bola navŕšená hlina 
z vykopanej hrobovej jamy a hneď vedľa ležal ďalší hrob. 
Ostatní účastníci obklopili hrobové miesto zo všetkých 
strán v niekoľkých radoch.

Po skončení obradov pri poslednej piesni spustili muži 
z rodiny, ktorým pomáhal hrobár, truhlu do jamy. Ako prví 
hodili kňazi hlinu do jamy, za nimi najbližšia rodina a po 
nich postupne všetci účastníci. Potom, čo ľudia hodili 
hrudku hliny do hrobu, obrátili sa k pozostalým a vyslovili 
im sústrasť. Po skončení pohrebu sa rodina a pozvaní 
hostia odobrali na kar, ktorý bol v miestnej reštaurácii.

 
Pohreb emílie T. v roku 2004

Počas môjho výskumu v Závode v nasledujúcom roku 
som sa prostredníctvom miestneho rozhlasu dozvedela 
o skone mladej ženy. V pondelok o 16. hodine vyhlásila 
úradníčka obecného úradu nasledujúci oznam: „Smútia
ca rodina T. a Ch. oznamuje priateľom a známym, že 
pohreb zosnulej Emílie T. sa bude konať zajtra... [deň 
a mesiac je vynechaný, rok úradníčka nevyhlásila] o štr
násť tridsať na miestnom cintoríne. Modlitby za zosnulú 
budú dnes po svätej omši o devätnásť tridsať vo farskom 
kostole.“ Ako obvykle, oznámenie bolo uvedené i ukon-
čené smútočnou hudbou.

Zanedlho som sa dozvedela od respondentov, že pôj-
de o pohreb dvadsaťštyriročnej ženy, ktorá zomrela na 
ťažkú chorobu. Je zaujímavé, že oznámenie vyhlasovala 

nielen rodina manžela, za ktorého sa zomrelá iba nedáv-
no vydala, ale rovnako i rodičia zomrelej. Ako sa ďalej 
ukázalo pri pohrebe, manžel aj otec zomrelej rovnocen-
ne stáli na poprednom mieste počas celého obradu.

V utorok predpoludním, v deň pohrebu, som fotogra-
fovala nachystané vence a kytice v kvetinárstve. Vypi-
chovaná kytica na truhlu, ktorú dal urobiť manžel, ob-
sahovala 24 smotanových a žltých ruží, kombinovaných 
s bielymi drobnými kvetmi. Ostatné pripravené kytice boli 
z ružových klincov, bielych ľalií, bielych a smotanových 
ruží alebo z kálií. Prevládali svetlé farby. Naproti tomu 
väčšina vencov bola z umelých kvetov. Spolužiaci Emílie 
T. sa vyzbierali na veľký „list“ zo živých bielych klincov 
a smotanových kálií. Zaujala ma bohatá vypichovaná ky-
tica z ôsmych živých smotanových kálií, kombinovaných 
s bielymi drobnými kvetmi, ktorú dal urobiť švagor zos-
nulej (brat manžela).

V utorok poobede približne 20 minút pred 14. hodinou 
som prišla do kostola na cintoríne, kde bola zomrelá vy-
stavená v truhle. Pri márach stal manžel a otec zosnulej, 
v lavici sedela matka, pravdepodobne svokor a svokra 
a ďalší príbuzní. Práve sa so zosnulou lúčila rovesníčka. 
Pohladkala jej čelo, plakala nad ňou. Potom zobrala bu-
xusovú vetvičku, namočila do svätenej vody a pokropila 
mŕtvu. Zosnulá ležala v bielej rakve, hojne zdobenej zla-
tými ozdobami.

Pohreb Heleny V. Spustenie truhly do hrobovej jamy. 
Foto G. Kiliánová 2003
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Asi o 14.25 hod. postavila sa k dverám kostola dy-
chová hudobná kapela. Hudobníci zahrali jednu skladbu. 
Pravdepodobne v tom čase hrobár zatvoril truhlu, čo som 
však nemala možnosť sledovať. Na to za zvukov zvonov 
vyšiel miništrant s krížom, nasledovala uzavretá rakva, 
farár a miništranti. Vedľa dychovej kapely stál pripravený 
spevácky zbor – dve ženy a jeden muž. Nosiči postavi-
li truhlu na stojan blízko centrálneho kríža na cintoríne, 
ktorý sa nachádza asi desať metrov pred bočným vstu-
pom do kostola. Truhla bola nohami otočená ku kostolu. 
K hlave truhly sa postavil miništrant s krížom, na ktorom 
bola uviazaná biela stuha. Pri nohách truhly zastal farár 
a miništranti, za nimi bola hudba a speváci. Napravo od 
farára stál pri truhle manžel a otec zosnulej, hneď za nimi 
v polkruhu najbližšia rodina a naľavo od truhly ostatná 
rodina. Potom v ďalšom kruhu za nimi sa postavili naj-
bližší príbuzní. Odhadla som, že na cintoríne bolo okolo 
400–450 ľudí. Pohreb sa konal v pracovný deň, a preto si 
napríklad bývalí spolužiaci zomrelej museli zobrať dovo-
lenky. Účastníci pohrebu mali v rukách kytice. Ak išiel pár, 
kvety niesla len žena. No niektorí muži, hoci prišli sami, 
nepriniesli kvety. Viacero účastníkov sa nemohlo vôbec 
dostať do cintorína, stáli pred hlavnou bránou. Priestor 
pred cintorínom bol úplne obsadený parkujúcimi autami 
a vozidlá stáli i v bočných uliciach.

Farár začal pohrebný obrad a nasledovala prvá pie-
seň spevákov Už ma obkľúčili smrteľné bolesti... Fará-
rova kázeň sa orientovala na vyzdvihnutie statočnosti 
Emílie počas choroby a potom nasledovala pieseň Pán 
je môj pastier. Po skončení obradov pred kostolom, spe-
váci zaspievali odobierku zosnulej od manžela, rodičov, 
priateľov a známych. Počas odobierkovej piesne väčšina 
prítomných plakala.

Potom kňaz pokynul a štyria mladí muži za asisten-
cie hrobára viezli truhlu na vozíku k hrobu. Pri hrobovej 
jame sa kňaz ešte raz pomodlil, zahrala hudba a spevá-
ci zaspievali poslednú pieseň Blíž k tebe, Bože, blíž... 
Za zvukov tejto piesne hrobár a štyria mladí muži spustili 
truhlu do jamy. Kňaz hodil hlinu do jamy, po ňom prvý pris-
túpil k hrobu manžel, za ním nasledovali rodičia zomrelej 
a ostatní príbuzní. Účastníci pohrebu sa stavali do radu, 
hádzali do hrobu hlinu, kondolovali rodine a kládli k hro-
bu kvety. Po skončení pohrebu sa ihneď slúžila zádušná 
omša, potom nasledoval kar, ktorý sa konal v reštaurácii. 

Po pohrebe som išla nakupovať do obchodu. Preda-
vačka komentovala pohreb, že bolo veľa ľudí a veľmi veľa 
kvetov. Hovorila o chorobe mŕtvej, rozhovorila sa o iných 

pohreboch, napríklad o obrade pre mladú šestnásťročnú 
dievčinu, ktorá nedávno zomrela na podobnú chorobu 
v priebehu polroka. Aj o dva dni pri skupinovom interview, 
ktoré sa venovalo inej téme, sa respondentky v rozhovo-
roch vrátili k pohrebu Emílie. Jedna z nich povedala, že 
radšej ani nešla na pohreb, tak jej to bolo ľúto.

Diskusia: zmeny pohrebného obradu v kontexte lo-
kálnej obradovej kultúry

Pohreb Heleny V. v mnohom sledoval obvyklý, miest-
ny obrad pre staršiu ženu. Zomrelá bola v deň pohrebu 
najprv na dve hodiny vystavená v kostole na cintoríne, 
aby sa s ňou mohli rozlúčiť všetci príbuzní a známi. Vy-
stavenie zomrelého v kostole na cintoríne sa presadilo 
od roku 2000, kedy sa taktiež zaviedlo uloženie zosnulé-
ho do chladiacich boxov v Závode. 5 Kým ešte obyvatelia 
Závodu odvážali zomrelých do susedných obcí a umiest-
nili v tamojších domoch smútku, v takom prípade pozos-
talí doviezli zomrelého dve – tri hodiny pred začiatkom 
pohrebu domov a v dome ho vystavili. Pohrebný sprie-
vod potom išiel z domu na cintorín, pričom truhla už bola 
vozená v aute a nie nesená nosičmi, ako tomu bolo ešte 
v sedemdesiatych rokoch 20. storočia. 

Napriek tomu, že od prelomu sedemdesiatych 
a osem  desiatych rokov 20. storočia mŕtvy človek už ne-
bol v dňoch pred pohrebom uložený v dome, zachovávali 
obyvatelia obyčaj modliť sa za zomrelého jeden alebo dva 
večery. Do domu zomrelého, alebo do domu pozosta-
lých, sa na večerné modlenie schádzali príbuzní, susedia 
a známi. Na pamiatku pohrebu rozdávali pozostalí účast-
níkom modlenia sväté obrázky. Taktiež rodina podávala 
chlebíčky, zákusky, sladké koláče, drobné slané pečivo 
a podobné občerstvenie. Na pitie sa roznášali alkoholic-
ké a nealkoholické nápoje. V prípade pohrebu známych 
a obľúbených obyvateľov z obce, ako tomu bolo napríklad 
pri úmrtí starej kostolníčky v roku 1999, účastníci večerné-
ho modlenia zaplnili až štyri miestnosti v dome. 

Od roku 2000 však jedna majetná rodina z obce pre-
sadila presun večerného modlenia z domu do kostola 
podľa vzoru okolitých obcí, kde takáto zmena nastala už 
pred niekoľkými rokmi. Hoci časť obyvateľov novinku iro-
nicky komentovala „N.-ovci nemajú na chlebíčki !“, zme-
na sa ujala. V období môjho výskumu, väčšina obyva-
teľov pokladala večerné modlenie v kostole za praktické 
a dobré riešenie, ktoré pozostalým uľahčilo dni pred po-
hrebom. Pri pohrebe Heleny V. taktiež nikto nenamietal, 
že večerné modlenie sa odbavovalo v kostole.
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Týmto spôsobom sa temer všetky časti pohrebného 
obradu presunuli z domu do verejného priestoru, čo tiež 
viacerí uvítali. Anna G. to komentovala nasledovne: „Já 
si mislím, že fčil je to uš lepší, moderňejší. Ftedi mrtvoua 
biua ceuí čas doma, nedalo sa ňic také robit. Čil mrtvolu 
odvezú, je pokoj v domje, móže si každí pokračovat... no, 
sú vibavovački: pána farára zavolat, spjevákú zehnat, od 
doktora mosí bit potrvrdzeňí... Fčil sa mi to zdá lepší“ 
(výskum 2001).

Od roku 2000 sa dom v čase úmrtia človeka stal vý-
lučne súkromným priestorom, do ktorého mala vstup iba 
najbližšia rodina, ostatní ľudia len na pozvanie. Zomrelý 
zostal v dome iba krátko po skone (pokiaľ zomrel doma), 
aby pozostalí pripravili telo do truhly, čo naďalej vyko-
návali staršie ženy z príbuzenstva alebo zo susedstva. 
Vzápätí sa truhla previezla do chladiacich boxov v kos-
tole na cintoríne.

Presun väčšiny obradov na verejnosť, najmä vysta-
venie zomrelého pred pohrebnými obradmi v kostole 
na cintoríne, však zmenilo charakter jedného dôležité-
ho a poväčšine silne emocionálneho momentu, ktorým 
je zakrytie zomrelého vrchnákom truhly. V tomto bode 
obradu, pokiaľ sa ešte konal v dome, zostávala pri truhle 
len najbližšia rodina, hrobár a prípadne miestny učiteľ. 
Pozostalí sa krátko rozlúčili s mŕtvym napríklad veršova-
nou odobierkou, ktorú zložil a prečítal učiteľ. Ak rodina 
učiteľa nezavolala, rozlúčili sa pozostalí od zomrelého 
niekoľkými improvizovanými slovami alebo iba bozkom, 
dotykom rúk a podobne. Potom hrobár prikryl truhlu vrch-
nákom a zaklincoval ho, čo patrilo nezriedka k jedným 
z najťažších momentov pre pozostalých. 

V prípade oboch rozoberaných pohrebov z roku 2003 
a 2004 zavrel hrobár truhlu v kostole pred očami účast-
níkov. Tým boli pozostalí zbavení možnosti, aby zotrvali 
krátku chvíľu so zomrelými v súkromí a mohli prípadne 
voľne prejaviť svoje city. Podľa poznatkov z výskumu od 
pozostalých sa všeobecne očakáva dôstojné chovanie 
pri pohrebe, žiaden hlasný plač, nariekanie alebo vykla-
danie nad truhlou na verejnosti. Anna G. to vyjadrila na-
sledovnými slovami: „Moderňejší sú. Mislá si, že je to 
jaksik taká zbitečnost [plakať]. Puačú, ale snaží sa každí 
tak tumeňe... Tak to každí dusí v sebje, pocichúčki. To 
neňi duostojné“ (výskum 2001).

Na druhej strane, ako možno sledovať vo vyjadrení 
respondentky, tichý plač sa toleruje, ba za istých okol-
ností, keď ide napríklad o úmrtie mladého človeka, či 
tragický skon, sa môže aj očakávať. Rovnako sa toleru-

je, prípadne aj očakáva plač v určitých citovo vypätých 
momentoch obradu. Za takéto momenty sa okrem uza-
tvorenia truhly pokladá napríklad spievaná odobierka od 
rodiny, príbuzných a známych. 

Ak sledujeme ďalší priebeh obradu v časovom slede, 
pozorujeme, že pri pohrebe Heleny V. konala sa záduš-
ná omša a cirkevný pohrebný obrad naraz v kostole na 
cintoríne. Takýto postup sa objavuje v Závode v menšine 
prípadov a spravidla signalizuje úzke vzťahy s rímsko-ka-
tolíckou cirkvou, prípadne aj významné spoločenské po-
stavenie rodiny. Čo sa týka rodiny Heleny V. boli splnené 
oba predpoklady. Výnimočnosť a odchýlku od bežného 
obradu zdôraznila taktiež prítomnosť nie jedného, ale 
dvoch kňazov. Podobným spôsobom sa odbavoval výni-
močný pohreb pre staršiu ženu v roku 1998, ktorá mala 
dvoch bratov rímsko-katolíckych kňazov a aj dve mníšky 
v príbuzenstve. Pozostalí zorganizovali pohreb tak, že 
zosnulú doviezli v truhle do farského kostola v centre de-
diny, kde sa konala zádušná omša, a až potom išiel celý 
sprievod na cintorín. Pohrebné obrady sa odriekali dvoj-
mo: ako v kostole, tak znova aj na cintoríne, pretože to 
takýmto spôsobom zorganizovali kňazi – bratia zosnulej. 

Naopak druhý uvádzaný príklad – pohreb mladej že-
ny Emílie – predstavoval z hľadiska cirkevného obradu 
obvyklý, častejší model v Závode. Pohrebné obrady sa 
konali nie v kostole, ale vonku na cintoríne pri centrál-
nom kríži a pri hrobovej jame, cirkevný obrad vykonával 

Pohreb Heleny V. Najbližší pozostalí hádžu hlinu do hrobu. 
Foto G. Kiliánová 2003.
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iba jeden kňaz, miestny farár. Až po uložení rakvy do 
hrobu a skončení obradov na cintoríne nasledovala zá-
dušná omša vo farskom kostole v centre dediny. 

Na pohrebe Emílie hrala dychová hudba, ktorá vystu-
puje, ak zomrie mladý človek. Nie je zvykom volať hudbu 
pre starších zomrelých, hoci i v tom sa môžu vyskytnúť 
výnimky. V roku 2003 hudba hrala na pohrebe osemde-
siatdeväťročnej ženy. Bývalú speváčku miestneho zboru 
vyprevadili s dychovou kapelou, pretože vyslovila také 
želanie pred smrťou a pozostalí sa rozhodli splniť neob-
vyklú požiadavku. 

V popise som spomenula, že pri pohrebe Emílie truhla 
bola bielej farby s množstvom zlatých ozdôb, biela stuž-
ka bola uviazaná aj na kríži, ktorý niesol miništrant pred 
truhlou . Biele, krémové alebo ružové farby prevládali tiež 
v kvetinovej výzdobe. V sedemdesiatych a osemdesia-
tych rokoch, ak zomrelo mladé nevydaté dievča, mladí 
ľudia niesli pred truhlou dve rozmarínové koruny ozdobe-
né bielymi a ružovými stuhami a biele stuhy viseli z truhly. 
Emília už bola vydatá žena, no zomrela mladá. Preto na 
kríži bola uviazaná biela stuha a väčšina účastníkov po-
hrebu volila kvetinové dary svetlých farieb. Taktiež bolo 
viac živých kvetov vo výzdobe, než pri pohrebe Heleny 
V., a veľký počet účastníkov priam zasypal hrob kyticami. 
Ako mi respondenti vysvetlili, v prípade tragických sko-
nov pozostalí, príbuzní i známi „nehledzá na korunu“ . 

Ak by sme porovnávali kvetinové dary a kvetinovú vý-
zdobu na pohreboch z roku 2003 a 2004 napríklad s ob-
dobím osemdesiatych rokoch, videli by sme pomerne 
veľký rozdiel v množstve i rozmanitosti. Kvantita narástla 
od deväťdesiatych rokov, kedy sa postupne presadil v Zá-
vode zvyk, aby všetci účastníci priniesli na pohreb kvety. 
Tato zmena sa mohla zaviesť i vďaka ponuke v novom 
kvetinárstve, ktoré vzniklo v obci po roku 1989. Kvetinár-
stvo začalo ponúkať bohatý sortiment kvetov, dovážaných 
z veľkoskladu v Bratislave. Z dlhšej časovej perspektívy 
preto na pohreboch starších i mladých zomrelých nápad-
ne narástla kvetinová výzdoba. Skutočnosť si uvedomujú 
aj respondenti, ktorí upozorňujú na zvyšovanie finančných 
nákladov v tejto zložke pohrebu. Napriek tomu kvety ne-
tvoria významnú položku v celkovom rozpočte. Nemám, 
žiaľ, k dispozícií údaje o výdavkoch, ktoré vyžadovali po-
pisované dva pohreby Heleny V. a Emílie T. Avšak istú 
predstavu o finančných položkách a ich vzájomnom po-

mere pomôže vytvoriť záznam, ktorý som získala z pohre-
bu v roku 1999.6 Podľa tohto záznamu najdrahšou časťou 
pohrebu zostalo naďalej pohostenie.

Záver
Príspevok sa sústredil na detailne empirické dáta 

o pohrebných obradoch dvoch žien v roku 2003 a 2004. 
Rituály pri skone človeka som skúmala ako sociálnu ak-
tivitu, teda ako istú zvláštnu činnosť a správanie akté-
rov pri takej činnosti. Oba vybrané prípady som začleni-
la do širšieho rámca získaného výskumného materiálu 
o pohreboch v Závode v rokov 2001–2008, pričom som 
sledovala ich zhodu alebo odchýlku od obvyklého vyko-
nania rituálu. Odchýlky od obvyklého rituálu v popisova-
ných prípadoch vyplynuli zo sociálneho postavenia zom-
relého a jeho rodiny, z individuálnych rozhodnutí alebo 
vďaka tesným rodinným zväzkom k rímsko-katolíckej 
cirkvi a k cirkevným hodnostárom. 

Zároveň som skúmala premeny pohrebov v období 
približne troch desaťročí, keďže som mala k dispozícii re-
konštrukciu rituálov až do obdobia sedemdesiatych rokov 
20. storočia. Porovnávanie pohrebných obradov v čase 
prinieslo viacero zaujímavých zistení o zmenách prak-
ticko-organizačnej, ekonomickej a inej povahy (napríklad 
odvoz mŕtveho do chladiacich boxov, zrušenie modlenia 
v dome a podávania občerstvenia), ktoré však mali dôleži-
té dôsledky na premeny rituálu (vystavenie mŕtveho pred 
pohrebom mimo domu, večerné modlenie pred pohrebom 
v kostole). Za najvážnejšie zmeny v súčasnom pohrebe 
v Závode pokladám presun väčšiny častí obradu zo sú-
kromného do verejného priestoru. Zmena priniesla naru-
šenie intimity obradu a vystavila tým správanie pozosta-
lých i všetkých aktérov rituálu väčšej kontrole zo strany 
lokálneho spoločenstva, alebo aspoň možnosti väčšej 
kontroly. Ak sa všeobecne prijíma téza, že smrť človeka 
sa v modernej spoločnosti stále viac uchyľuje z verejného 
do súkromného priestoru, v prípade súčasného pohrebné-
ho obradu v obci Závod sledujeme v niektorých častiach 
obradu opak. Zistené empirické údaje tak prehlbujú de-
tailné poznatky o premene kultúrnych javov pod vplyvom 
makrosociálnych (modernizačných, globálnych a trans-
formačných) zmien. Avšak zároveň ukazujú, že konkrétnu 
podobu premien kultúrneho javu do veľkej miery utvára 
lokálna kultúrna tradícia a „lokálny čas“ zmien.

Príspevok bol vytvorený v rámci projektu VEGA „Socio-kultúrna zmena a adaptácia“ č. 2/0106/08.
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POZNÁmKY:
1. Obec Závod sa nachádza 45 km na severozápad od Bratislavy v regi-

óne Záhorie, neďaleko slovensko-rakúskej hranice, ktorá prebieha 
na rieke Morave. V roku 2003 mala obec 2600 obyvateľov. Počet 
obyvateľov v druhej polovici 20. storočia narastal, na prelome 20. 
a 21. storočia mierne poklesol alebo stagnoval (Vlastivedný slovník 
1978, s. 339–340, Vrablec 2000, s. 65–66, Kronika obce Závod, s. 
297–208). Obyvateľstvo v obci bolo i je temer výlučne rímsko-kato-
líckeho vyznania. Z obce pochádza niekoľko významných osobností 
rímsko-katolíckej cirkvi. Katolícka cirkev hrala i v období socializmu 
významnú úlohu v lokalite (Vrablec 2000, s. 31–35, 65–66).

2. Výskumy zamerané na pohrebné obrady som v lokalite Závod vyko-
nala v roku 2001 (1 deň), 2003 (9 dní), 2004 (9 dní), 2007 (3 dni), 
2008 (5 dní). V lokalite som mala možnosť priamo pozorovať dva 
pohrebné obrady (2003, 2004), uskutočniť rozhovory s cca 40 in-
formátormi, pričom v prípade asi cca 15 respondentov išlo o opa-
kované rozhovory. Výskum sa tak isto mohol oprieť o početné obra-
zové dokumenty, nakoľko respondenti spravidla vlastnia fotografie 
pohrebov zo sledovaných období, to znamená od sedem desiatych 
rokov 20. storočia po súčasnosť. 

3. Mená sú z dôvodu zachovania ochrany osobných údajov zmenené. 
Z toho istého dôvodu neuvádzam úplný dátum pohrebov.

4. Ide o pôvodný farský gotický kostol, ktorý bol koncom 19. storočia 
nahradený novým väčším kostolom v centre obce.

5. V obci Závod sa odvoz zomrelých do chladiacich boxov všeobec-
ne zaviedol na prelome sedemdesiatych a osemdesiatych rokov 

20. storočia. Avšak zomrelí sa museli odvážať do okolitých obcí, 
pretože v Závode neboli chladiace boxy. Až v roku 1999 začala 
v obci výstavba domu smútku, v ktorom bola projektovaná i miest-
nosť s chladiacimi boxmi. Dom smútku mal vyrásť v spodnej časti 
cintorína, kde v minulosti stála drevená márnica. Keďže stavba do-
mu smútku sa preťahovala, umiestnil obecný úrad zakúpené chla-
diace boxy provizórne do sakristie kostola na cintoríne. Preto od 
roku 2000 sa mohli prevážať zomrelí do boxov priamo v obci.

6. Výdavky na pohreb starej ženy v roku 1999: Kvetinová výzdoba – 
vypichovaná kytica na truhlu 850 Sk, klince a asparágus do truhly 
240 Sk, 5 malých kytičiek, ktoré niesli vnúčatá 60 Sk. Spolu 1150,- Sk; 
Pohreb – speváci 400 Sk, miništranti 100 Sk, farár 500 Sk, zvonenie 
300 Sk, hrobár 1100 Sk, lekár 100 Sk, odvoz 100 Sk, truhla 4904 Sk, 
sväté obrázky 180 Sk. Spolu 7684 Sk; Potraviny – účet v reštaurácii 
6300 Sk, kuchárka 300 Sk, vajíčka 250 Sk, nákup surovín na zákus-
ky 1960 Sk, víno 184 Sk, chlebíčky 485 Sk. Spolu 9479,- Sk. Spolu 
výdavky 18 313,- Sk. 
Vysvetlivky: Rodina usporiadala jedno večerné modlenie. Pozosta-
lí rozdávali podľa miestneho zvyku účastníkom modlenia sväté ob-
rázky. Pri večernom modlení rodina podávala chlebíčky, víno, časť 
zákuskov. Druhá časť zákuskov sa použila pri kare v reštaurácii. Na 
kare sa zúčastnilo cca 100 ľudí. Oproti roku 1999 je potrebné v roku 
2003 počítať s nárastom cien. Podľa informácií respondentov v roku 
2003 pohreby stáli 20 000 – 24 000 Sk (žiaľ, bez údajov o bližšom 
členení položiek). 

Summary
To Pass Away in Peace. Two examples of Contemporary Funeral Ceremonies in Western Slovakia 

The contribution submits the detailed empiric data on funeral ceremonies for an old and a young woman in one 
village in Western Slovakia in 2003 and 2004. During her field research, the author had the opportunity to monitor the 
burial as a ritual activity in the public space. In her contribution, she thoroughly describes the activities and behaviour 
of persons involved in the ceremony, as they followed with the time, and as she could observe them at the church, in 
the cemetery or in the street. She mentions her comments on the performance and behaviour of the persons involved 
in the ceremony, which she has obtained from the respondents of the research. Within the description, she pays her 
attention also to the ritual objects. She deals especially with flower decoration and flower presents at the burial. She 
discusses the selected examples in dependence on the social relations within the local community. She observes the 
changes of the ceremony during the time, comparing the selected examples with other similar burials in the locality 
in the course of three decades.

Key words: funeral ceremony, social changes, factors of changes, the present, Slovakia.
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Postřekovskému masopustu byly v Národopisné re-
vui věnovány již dvě samostatné studie (Stavělová 1997, 
Ulrychová 2008). Řadu dílčích informací nepřímo souvi-
sejících s tímto tématem přinesly i příspěvky znalce lido-
vé hudby Chodska Vladimíra Baiera (1998, 2001, 2002, 
2005, 2006). Následující stať pojednává o masopustních 
promluvách postavy soudce, jež jsou v Postřekově1 (po-
čínaje rokem 1976) pronášeny o masopustním úterý. 
Představují jednu z neodmyslitelných fází sekvence zvy-
ků a rituálů časově situovaných do období ostatků.2 

Průběh masopustu na Chodsku zachytila v roce 
1846 ve svých Obrazech z okolí domažlického Božena 
Němcová (1939, s. 264–266). Zmíněný průvod maškar 
se patrně týká Domažlic, popis masopustního pondělku 
je pak situován do neurčené „blízké vesnice“. Snad nej-
známější a také nejpodrobnější beletristické zpracování 
masopustu na Chodsku pochází z pera Jindřicha Šimo-
na Baara (1958, s. 359–389). Nalezneme ho v románu 
Paní komisarka, prvním dílu Chodské trilogie. I když je 

děj povětšinou zasazen do Klenčí pod Čerchovem, lze 
předpokládat, že Baar řadu reálií čerpal také z ostatních 
lokalit. Co se Postřekova týče, nejstarší zmínky v obecní 
kronice zaznamenávají události, jež měly oslavám ma-
sopustu zabránit: požár v roce 1921, hospodářskou krizi 
třicátých let, druhou světovou válku, kdy se po mnichov-
ské dohodě Postřekov ocitl v záboru. První poválečný 
masopust se konal roku 1946. Pořádal se pod záštitou 
Sokola, hasičského spolku a místního folklorního sou-
boru.3 Zdaleka se však nejednalo o masovou akci, jak 
je tomu dnes. Novou vlnu zájmu obec zaznamenala až 
v šedesátých letech. Od této doby se postupně měni-
ly nejen typy masek,4 ale i trasa průvodu,5 nakonec pak 
způsob popravy Masopusta.6 

V současné době se v Postřekově masopustní sek-
vence sestávají ze sobotního maškarního bálu, nedělní 
kytičkové zábavy,7 pondělního ranního vorání rekrutů,8 
odpolední muziky U Hadamů,9 večerního babského bá-
lu,10 úterního průvodu, následné večerní taneční zábavy, 
popř. středečních dozvuků. Promluvy soudce tedy před-
cházejí kulminačnímu bodu masopustních oslav – vyřče-
ní rozsudku nad Masopustem a jeho symbolickému obě-
šení na místním fotbalovém hřišti. Dochází k němu na 
závěr průvodu mezi čtvrtou a pátou hodinou odpolední. 
Pochováním Masopusta včetně taneční zábavy trvající 
do úterní půlnoci však masopust v Postřekově nekončí, 
ale pokračuje svými dozvuky v mužském nebo v žen-
ském kruhu v místních hostincích, hasičské zbrojnici či 
v jednotlivých domácnostech. 

Abychom postihli průběh posledního dne postřekov-
ského masopustu, je nutné se seznámit s místní rámco-
vou topografií, pomocí níž si rozdělíme prostor konání 
masopustu mezi čtyři tamější hostince – horní (U Hada-
mů), zachycený na přelomu 19. a 20. století na několika 
obrazech Jaroslava Špillara,11 dolní (tzv. Hotel), jenž se 
nachází v blízkosti železniční zastávky a disponuje ta-
nečním sálem, třetí (tzv. Špillarka), ležící na postranní 
komunikaci (souběžnou s onou, po níž prochází maso-
pustní průvod) a čtvrtý (U Houdlů), ležící v Mlýnci,12 hor-
ní části obce oddělené potokem. Právě zde se do roku 
2008 nejčastěji odehrávaly zmíněné středeční dozvuky, 
zároveň však hostinec sloužil jako jedno z míst cenzury, 

POSTAVA SOUDCe V POSTŘeKOVSKém mASOPUSTU
Marta Ulrychová

Jaroslav Špillar – „Masopust“, olejomalba z roku 1901. Západočeská 
galerie v Plzni, v současné době dlouhodobě zapůjčeno do expozice 
Galerie bratří Špillarů v Domažlicích. Reprofoto Václav Sika. Otištěno 
s laskavým svolením ředitele ZPČ v Plzni Romama Musila.
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kam si soudce chodil předříkávat svoji řeč a konzultovat 
její obsah s místním mužským osazenstvem.13 

Soudce Stanislava Vogeltanze 
První z obou postřekovských soudců Stanislav Vo-

geltanz (1926–2004) se narodil v Postřekově na statku 
U Šimánků v rodině zedníka. Ačkoliv se na klenečské 
měšťance výrazně projevil jeho výtvarný talent, životní 
nutnost ho nasměrovala jinam. Musel se věnovat práci 
v hospodářství, a sice na statku U Kroupů, který jeho 
matka zdědila po svých rodičích.14 Vystřídal různé pro-
fese. Pracoval jako traktorista, agronom, dělník na pile, 
posléze jako účetní v jednotném zemědělském družstvu. 
V roce 1960 byl zvolen předsedou. Tuto funkci vykoná-
val po dobu šestnácti let, kdy došlo ke sloučení postře-
kovského jednotného zemědělského družstva s družstvy 
v Chodově a v Klenčí. Jako místopředseda sjednocené-
ho klenečského JZD pracoval až do svého odchodu do 
důchodu v roce 1986. 

Kromě malování byla Vogeltanzovým koníčkem hud-
ba. Od roku 1943 působil v různých dechových kape-
lách jako hráč na bicí, zároveň zpíval a jako příležitostný 
konferenciér bavil bystrými postřehy své posluchače. 
Zdeněk Bláha ho ve své útlé publikaci nazvané Neza
pomenutelné postavy chodského folkloru charakterizu-
je následovně: „Čeho si na něm nejvíce vážím? Jeho 
zvědavosti a hravosti. Stáňu Vogeltanze totiž všechno 
zajímá. Do slova a do písmene všecko. Rád si prohlíží 
hezká děvčata, ale ohlédne se i za babkou s nůší nebo 
potácejícím se spoluobčanem. Dovede si posvítit myš
lenkou na myšlenku, nepřežvykuje přežvýkané a nerad 
stojí v zákrytu“ (Bláha 1999, s. 83).

V případě S. Vogelzanze můžeme hovořit o nadšeném 
amatérovi, který svým zájmem, činorodostí a svérázným 
způsobem umělecké stylizace překročil hranici umělecké 
profesionality. Opíral se o bystrý úsudek, důvěrnou znalost 
prostředí, přirozenou autoritu a pozitivní vztah ke svému 
okolí. Jedině tak se mohl ujmout role glosátora místních 
poměrů, který mohl po dobu dvaceti sedmi let rok co rok 
obstát před publikem jak domácím, tak příchozím. 

 
Postava biskupa nebo soudce 

Sekvence masopustních rituálů mohou být v blízkých 
lokalitách odlišné, zatímco překvapivé podobnosti lze na-
opak vysledovat v lokalitách od sebe vzdálených. Jako 
příklad kontrastu lze posloužit rozdílný průběh masopus-

tu v Mrákově, který je vzhledem k přítomnosti kostela 
sv. Vavřince pevněji vázán na liturgický kalendář. Mrákov-
ští pořádají pouze skromný průvod a jejich oslava maso-
pustních svátků se odvíjí spíše v užším rodinném kruhu. 
Co se Postřekova týče, ten náleží klenečské farnosti.15 
Postřekovské bály včetně mohutného průvodu se tak na 
rozdíl od Mrákova vyznačují proslulou a mediálně přitaž-
livou bujnou nevázaností, jež také do Postřekova přivádí 
řadu zvědavců z bližšího, ale i ze vzdálenějšího okolí. 

Za teoretický rámec svého příspěvku jsem zvolila 
pojetí masopustu francouzského medievalisty Jacquese 
Heerse, který zdůrazňuje úzkou souvislost masopust-
ních svátků s křesťanským kalendářem. Upozorňuje na 
zápisy z biskupských (vikářských) vizitací, během nichž 
„se kontroluje jak materiální stav kostelů a farností, tak 
způsob života, jaký vedou všichni duchovní spadající 
pod biskupovu pravomoc. Tyto biskupovy návštěvy... 
přinášejí spoustu konkrétních, jmenovitých a lokalizo
vaných informací. Mnohdy se jedná o úplnou drobno
kresbu každodenního života“ (Heers 2006, s. 33). Zde 
se nabízí srovnání s rolí soudce. Komicky ustrojeného 
biskupa lze spatřit na Špillarově obrazu z roku 1901.16 
Tuto roli však nebylo možné zachovat v době poválečné 
obnovy postřekovského masopustu, která nastala – a to 
jako v jedné z mála chodských vsí – až v roce 1963. To-
talitním režimem zakazovaný masopust měl coby ústu-
pek tamějším obyvatelům posloužit jako výkladní skříň 

„Soudce“ Stanislav Vogeltanz kráčí v úterním masopustním průvodu. 
Postřekov, nedat. Z archivu rodiny Vogeltanzovy.
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folkloru. Místní organizátoři se na jedné straně vrátili ke 
starším tradicím, které – podobně jako v ostatních lo-
kalitách – přerušila druhá světová válka, na straně dru-
hé však museli průběh masopustu přizpůsobit dobovým 
podmínkám. Namísto církevní autority tedy stanula, po-
čínaje šedesátými lety 20. století, autorita světská. Mo-
ralista upozorňující na nešvary ve vizitované „farnosti“ 
oblékl soudcovský talár. Povšimněme si, jak se toto dvojí 
pojetí prolnulo v neuralgickém místě všech Vogeltanzo-
vých textů – v doslovně opakované závěrečné formuli, 
kde se jazyk katolické liturgie mísí s právnickou termi-
nologií: „Masopuste, Masopuste, dnes přišel tvuj den 
poslední. Natropil a nadělals si toho zase dost, až to 
překročilo naší trpělivost. Do vrátí naší chase utracený 
peníze a panenskou poctivost? Žádnyj – dneska už je 
pozdě přemyjšlet a litovat, slibovat, dyby si chtěl něco 
napravit. Nic, zhola nic už nezpravíš. Jak nadějnyj bl tvuj 
příchod, tak beznadějnyj je tvuj odchod. Milé masopust
ní shromáždění, dámy a pánové, truchlící pozůstalí! Po 
přezkoumání všech okolností a práv přicházíme k závě
ru rozsudku. Zde přítomnyj Masopust, narozenyj neví se 
kdy a de, bytem tu a tám, národnost a příslušnost nezná
má, dopouštěl se chyb a činů záměrně, aby zkazil, co se 
zkazit dá. Pro spásu našich duší a šťastného života zde 
na Zemi, mušíme udělat všechno, co se udělat dá. Ma

sopuste, Masopuste, podle všech našich paragrafů a na
řízení vodsuzujeme tě k trestu smrti vověšením! Jásot, 
smích, křik a cinkot sklenic nechť je tvou písní pohřební! 
Jak rozpustile si žil, tak krutě umírij!“17

Personifikovaný masopust byl v textech S. Vogeltanze 
sice vylíčen jako „příživník, karbaník, smilník a nemrava“ 
(1994), dodejme ještě svůdce žen, jak mladých, tak sta-
rých, svobodných, vdaných či ovdovělých, nicméně to Vo-
geltanzovi jako postavě soudce nebránilo, aby se v praný-
řování nešvarů neopíral o informace, které mu Masopust 
coby důvěrný kamarád během roku sděloval. Masopust 
v jeho pojetí však sehrál ještě další ambivalentní roli – 
osvědčil se jako sexuální poradce ve výchově „legrutů“, 
kteří ho pak v průvodu odnášejí na marách a asistují při je-
ho popravě. Od osmdesátých let 20. století začali být od-
vedenci představováni publiku s přezdívkami i jmény tzv. 
po chalupách: „Letošní Masopust nebl zrovna tak velký 
neřád jako jiný leta. Rád kamarádil s našima legrútama. 
Dyť sou to teký ňáký sekáčí. Takovyj Martin Váchal zvaný 
stryjček Madlenouc, Petr ´Piha´ Váchal zadní Hozátouc, 
Pepík ́ Štěpán´ Zemanouc, Luděk ́ Matýsek´ Rodlof, Vítek 
´Bledulka´ Bartouc, Pavel ´Zakop´ Zakopák, Martin ´Čut
ka´ dílskyj Vankedl, Daník ´Šveska´ Masar. Všichní jako 
urostlý stromy, na to milování pryj tak nejsou, ale kouřit 
dovedou, a de co vypít, to teký vypíjou“ (1989).

„Soudce“ Ladislav Foist předčítá na postřekovském fotbalovém hřišti soudcovskou řeč. Vlevo foto V. Hruška 2007, vpravo foto L. Vodičková 2009. 
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Tematické segmenty Vogeltanzových promluv 
Poměrně rozsáhlý soubor prozaických textů z po-

zůstalosti S. Vogeltanze nám umožňuje zvolit jak syn-
chronní, tak diachronní hledisko. Cílem prvního přístupu 
je odhalit interpretovu tvůrčí metodu, tj. kombinace kon-
stantních a variabilních prvků, cílem druhého vysledovat 
proměny, k nimž došlo pod vlivem měnících se spole-
čenských podmínek. Zde však docházíme k překvapi-
vým závěrům. Hypoteticky bychom předpokládali, že 
rok 1990 (první porevoluční masopust) přinesl zásad-
ní zlom. Zjišťujeme, že léta 1990, 1991, 1992 sice jisté 
změny přinesla, ty však byly tematicky i kompozičně spí-
še jakýmsi přechodným vyšinutím z běžného schématu, 
po němž následoval opětný návrat ke staré osvědčené 
struktuře. Ta dříve spočívala ve volbě šesti až deseti 
dílčích tematických celků, jež se tradičně týkaly úrov-
ně hostinců, střídání jejich majitelů či hodnocení bálů: 
„Maškerní se teký zase poved, masek blo pěkný počet, 
až na ňákou bouli, vymknutyj kotník se nic moc nestá
lo. Ani žádnyj zuby neztratil“ (1999). Stranou nezůstaly 
ani taneční výkony jednotlivců, schopnosti muzikantů 
a kapel: „Ale věřte nebo nevěřte, jedna z nich, Staro
varka z Chebu, neuměla zahrát naší chase dokolečka“ 
(2000). Pravidelná pozornost byla věnována erotickému 
životu, sportovním aktivitám v čele s fotbalem, karetním 
hrám – mariáši a prší (odtud mariášnící a pršácí), popří-
padě dopravě, stavu komunikací apod. Tematika byla 
ilustrována krátkými humornými příběhy, jejichž původ 
bychom mohli hledat již ve středověkých exemplech 
a v renesančních facetiích. Ačkoliv jsou mnohé uváděny 
jako zaručeně jedinečné a aktuální, zkušený folklorista 
v nich může odhalit známé syžety. 

Tři roky v rozmezí let 1990–1992 přinesly jednak 
zmnožení dílčích témat, dosahujících mnohdy počtu až 
dvaceti segmentů (ty však nebyly dále dějově rozvádě-
ny, nýbrž setrvaly na úrovni pouhých oznámení či fám), 
jednak nové motivy, jako byly lamentace nad drahotou 
a rozkrádáním majetku, nešvary politiků, dále kritika pro-
stituce, neuspokojivý stav zdravotnictví, časté odchody 
za prací do sousedního Bavorska, tedy vše, co s sebou 
přineslo otevření blízkých hranic. Nabízí se úvaha, zda 
by promluvy soudce nemohly v budoucnu badatelům po-
sloužit jako pramen ke studiu změn, k nimž v této oblasti 
po roce 1989 dochází. 

Je zajímavé, že roční průběh počasí, tak důležitý pro 
život člověka, S. Vogeltanz nehodnotil, ale omezil se pou-

ze na konstatování jeho aktuálního stavu v období maso-
pustu. Stranou jeho zájmu překvapivě zůstávalo i sídlo 
bývalého okresu – město Domažlice. Tzv. Onďácí18 jsou 
zmíněni pouze v souvislosti s uzavřením pivovaru (1997) 
a výstavbou nemocnice. Opozice „my“ a „oni“ se objevuje 
kromě Domažlic ve vztahu k Dílům,19 jejichž obyvatelé 
jsou v souboru textů vždy označeni jako koumácí.

Od osmdesátých let se pravidelně objevuje i další 
téma, a sice připomenutí neúprosně se blížícího stáří 
provázené apelem na mládež a její povinnost nadále 
předávat místní tradice. To však S. Vogeltanze nesvá-
dělo k planému moralizování, naopak – generační pro-
blém řešil vůči mladým vstřícně. (Právě v této době také 
začíná s představováním jmen postřekovských rekrutů.) 
Mnohé „poklesky“ naopak komentoval s laskavým hu-
morem: „V klubovně mládeže prý naši mladý přebírají 
se zájmem vědomosti a zkušenosti starších. Svoje vě
domosti jim však předávají univerzitní profesoří z Houd
lovny. S podivem lze pozorovat, že výsledky sou velmi 
zdařilé – posluchači se vrací přetíženi vědomostmi, až 
se jim podlamujou kolena“ (1980). 

Jednotlivé části jsou uspořádány podle principu kate-
nální kompozice. Jejich napětí je budováno právě jen na 
ploše těchto nerozměrných tematických segmentů. Kom-
pozičně se tak jednotlivé celky blíží humorce či anekdotě 
(Lederbuchová 2002, s. 140). 

Rekruti přinášejí na marách pod šibenici figurínu Masopusta. 
Foto V. Hruška 2007.
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jazykové prostředky 
Věnujme nyní pozornost jazyku, zejména rčením 

a frazeo logizmům, jež slouží jako úvodní či spojovací for-
mule. Jejich použití se nevymyká frekventovaným rčením, 
vyjadřujícím plynutí času „Utíká to, utíká, my to ale neza
stavíme“, „Život nám utíká jako voda a zastavit se nedá“, 
„Ten rok už nám zase pěkně utek“, změny „Jó, časy se 
mění a pivo teky“ či koloběh života „Jak už to na tom svě
tě chodí, dětičky se stále rodí a starší lidi zase vodchází“. 
V souvislosti s oceněním dobrých tanečníků se v textech 
S.Vogeltanze často opakují metaforická přirovnání: „Tan
cuje jako lasička po zamrzlym rybníce“, „Šponoval se ja
ko bílyj hranostaj“, „Ploužil se jak hranostaj na bruslích“. 

Vyjma již zmíněné závěrečné formule bylo každoročně 
připomenuto přísloví „Až svatyj Martin ukáže, co Maso
pust dokáže“, což byla také jedna z mála veršovaných 
vsuvek v jinak souvislém prozaickém textu. 

Jako postřekovský rodák kladl S. Vogeltanz velký dů-
raz na dialekt, který je dodnes jedním ze základních cha-
rakterizačních znaků místní komunity. Dialektismy byly 
záměrně vnášeny do textu i tam, kde se jedná o výrazy, 
které již tehdy v běžném hovoru používány nebyly. Jed-
ná se zejména o hiátové protetické „h“, tvary préterita 
slovesa „býti“ (bl, blo, bla, bli, bly)“, neprovedené hlásko-
vé změny „e“ v „a“ (teky), koncovky adjektiv „-ij“. 

Cenzura kolektivu 
Podle Petra Bogatyreva (1971, s. 59) je v oblasti folk-

loru každý autorův záměr formován „neomezenou mocí 
předběžné cenzury“. Zde stojíme před zásadní věcí, kte-
rou nám již S. Vogeltanz bohužel nemůže sdělit. V jedné 
z řečí jsem však našla stopy této praxe: „Dycky dyž si 
masopustní řeči píšu a skládám, tak vím, že zase budu 
vod někoho vaděnyj. Vono to máte těžký. Dyž nedám do 
řeči Jirku Němečkouc, Vondru Chaloukouc, Honzu Bed
náře, Honzu Fajtu – starýho, Ráju, řezníka Rosenkrance 
a další, tak mi to dlouho potom vyčítají. Dyž tám ale napí
šu vo tich, kerý tam byjt třeba nechtějí, ale víte, voni tam 
byjt muší proto, že svojí přičinlivostí se vo to moc zaslou
žili, tak sem vaděnyj zase“ (1988). Tak jako všechny role 
lidového divadla i role soudce podléhala a stále podléhá 
(viz níže) silné cenzuře kolektivu. Ta se odehrávala niko-
liv v průběhu celého roku, ale na sklonku masopustních 
příprav formou předčítání soudcových promluv osazen-
stvu v hostincích U Hadamů a U Houdlů. Teprve poté, 
co přítomní usoudili, které z pasáží mají být vynechány, 
se S. Vogeltanz mohl odebrat do úterního průvodu a na 
místě „popravy“ své promluvy zveřejnit.20 

 
Soudce Ladislava Foista 

Sedmadvacet let role soudce v pojetí jediného člově-
ka nás opravňuje hovořit o dlouhodobé a – jak jsme výše 
ukázali – i ustálené tradici. V následujícím textu se bu-
deme zabývat otázkou, nakolik se tato tradice stala zá-
vaznou pro Vogeltanzova nástupce, současného učitele 
základní školy v Poběžovicích Ladislava Foista (1969). 

Druhý postřekovský soudce je rovněž místním rodá-
kem. Dostalo se mu odborného vysokoškolského vzdělání 
a svým věkem náleží k jiné generaci nežli jeho předchůd-Oběšený Masopust. Foto V. Hruška 2007.
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ce, což ovlivňuje výběr, ale i povahu a hodnověrnost té-
mat jeho promluv. Podobně jako S. Vogeltanz i L. Foist je 
typem člověka s širokým zájmovým spektrem, jenž je za-
pojen do mnoha aktivit. Zásadním problémem působícím 
na konečnou verzi textu je podle jeho vlastních slov jed-
nak již výše zmíněná cenzura kolektivu, jednak autocen-
zura, fungující jako jisté ekvilibrum v jeho vlastní úvaze, 
zda zveřejnit či nezveřejnit údaje, jež mu jeho vrstevníci 
s důvěrou sdělují. V neposlední řadě zde působí i obava 
nezpronevěřit se příkladu svého předchůdce. Foist zdů-
razňuje důležitost přípravy, což pro něho znamená být 
účasten veřejného života. Promluvy jsou podle něj jakousi 
negativní reklamou. Postavu soudce chápe jako hlavní-
ho protagonistu masopustního úterý, jenž by měl upozor-
nit na všechny nešvary, na to, jak se lidé v obci chovají. 
Soudce má podle jeho slov „zaujmout, pobavit, být řádně 
jedovatý, ale zároveň slušný, sám by se neměl dopouštět 
těch věcí, které na konci masopustu kritizuje“ (2008). 

Co se formy týče, L. Foist přiznává, že léta 2003–2009 
pro něj znamenaly dobu experimentování. Po pokusech 
převést promluvy do veršované podoby, anebo kombino-
vat verš s prózou, se v roce 2009 opět vrátil k prozaické 
verzi. Ve snaze vnést inovace do volby a uspořádání te-
matických celků se nechal inspirovat rubrikami rozhlaso-
vých či televizních zpráv. Jeho promluvy tak připomínají 
techniku rychlých střihů.21

Foistovy promluvy jsou opět příkladem katenální 
kompozice s relativně autonomní dějovou pasáží. Ta-
ké Foistův jazyk je protkán mnoha dialektismy, i když 
v běžném hovoru je sám nepoužívá. „Copa vo ten forbal, 
nic novýho pod sluncem, bla to asi plichta, ale potom to 
znova ve Špilarce mistří pěkně roztočili, Daník Špoucl 
a Zdeněk Mach přitáhli harmoniky, zpívalo se í tancoválo 
a žádnýmu se nechtělo domů, až potom nakonec si brat
ří Dolejšácí střihli pěkný sólo“ (2007). Úvodní a závěreč-
né formule zůstávají zachovány. 

Pomineme-li reflexe společenských změn předsta-
vující nové prvky, konstatujeme, že se v roli soudce při 
jejím předání mnoho nezměnilo. Stejnému pocitu zod-
povědnosti, jenž po prvním soudci sdílí i jeho nástupce, 
odpovídá i vnější podoba prezentace. Podobně jako 
S. Vogeltanz, také L. Foist kráčí důstojně a mlčky upro-
střed masopustního průvodu, oblečen v černém taláru 
a provázen dvěma katy. Jeho převlek je pozměněn jen 
několika drobnými detaily.22 Na hřišti je jeho hlas ozvu-
čen mikrofonem. 

V rozhovoru vedeném o masopustním úterý (2009) 
L. Foist přiznal jistý tlak ze strany posluchačů, kteří se – 
zřejmě i s ohledem na počasí – dožadují kratší verze.23 
Tento tlak nebyl zcela přirozeně vyvíjen tam, kde soudce 
musel po výstupu na hřišti odříkat své promluvy znovu, 
a sice mezi stryjčky v hospodě U Hadamů. Zatímco ve 
Špillarce letos proběhla odpolední kolektivní cenzura, 
v níž se s konečnou platností rozhodlo, co má na hřišti za-
znít, tento v pořadí již třetí výstup měl U Hadamů zcela jiný 
účel – o masopustní promluvy nesměli být ošizeni ti, kteří 
se vzhledem ke svému věku, pohodlí, ale i momentálnímu 
stavu nemohli na místo popravy Masopusta dostavit. 

 
Závěr

Ve svém příspěvku jsem se pokusila zhodnotit pro-
mluvy soudce v postřekovském masopustu v rozmezí let 
1976–2009. Do roku 2002 jsou spojeny se Stanislavem 
Vogeltanzem, od roku 2003 s jeho nástupcem Ladisla-
vem Foistem. Tak jako jiné prvky i role soudce, její pojetí 
a funkce vykazuje v sekvenci masopustních rituálů po-
měrnou stabilitu a značnou odolnost vůči cizím vlivům.24 
Přes všechny společenské a politické změny lze v lokali-
tě prozatím konstatovat silnou návaznost na tradiční pro-
jevy lidové kultury. Ta prochází napříč generacemi a je 
razantně podněcována z řad nikoliv nejstarší, ale zejmé-
na střední generace. V této snaze uchovat místní tradice 
jistě hrají nezastupitelnou roli i aktivity Národopisného 
souboru Postřekov.25

Družičky coby vdovy tančí na fotbalovém hřišti kolem oběšeného Ma
sopusta závěrečný tanec dokolečka. Foto V. Hruška 2007.
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eDIČNÍ POZNÁmKA:
Citované texty soudcových promluv nevznikly jako přepis jejich zvuko-

vé podoby, ale jsou opsány ze strojopisných poznámek Stanislava 
Vogeltanze a elektronické verze textů Ladislava Foista. Ve snaze 
zachovat jejich autenticitu jsem je ponechala v původní nepozmě-
něné podobě. Letopočty se shodují s vročením obou autorů. 

POZNÁmKY:
1. Ke stručné charakteristice obce viz Ulrychová 2008, s. 87.
2. Ostatkům se v Postřekově říká jednoduše masopust, nikoliv vorač

ky, jak uvádí Jindřich Jindřich (2007, s. 341). Této realitě také od-
povídá vysvětlení Hruškovo. Ten uvádí, že voračky označují „zvyk 
chasy o ostatcích masopustních“ (Hruška 1907, s. 110). V Postře-
kově se v současné době chodí vorat nikoliv v úterý, ale v pondělí 
ráno, voráči tropí nepřístojnosti, vybírají slepice z kurníku, od hos-
podyň pak peníze na pondělní tzv. babský bál. 

3. Národopisný soubor Postřekov (dále jen NSP, nesprávné označení 
„národopisný“ vychází z historického vývoje – ze vzniku národo-
pisného hnutí a tzv. národopisných skupin, v dnešní terminologii 
jde o soubor folklorní) byl založen roku 1933. V současné době 
patří k předním souborům interpretujícím písně a tance tzv. horní-
ho Chodska. 

4. Podle Antonína Kuželky „Kubijáčka“ (*1942) byly původně masky 
půjčovány z fundusu Divadla J. K. Tyla v Plzni. Ve snaze plně vyu-
žít zapůjčené kostýmy se původní sobotní sokolský bál změnil na 
maškarní. V sedmdesátých letech byly masky od divadla odkoupe-
ny. Dodnes patří k základnímu fondu. 

5. Podle Václava Volfíka „Generála“ (*1930) měl průvod vzhledem k exis-
tenci mnoha postřekovských hospod zcela jiný průběh. Děvčata se 
sešla v hostinci U Kráčmů (čp. 116), vytvořila skupinu, která se po-
stupně zastavila U Chaloupků (čp. 86), U Hadamů (čp. 129), U Ublů 
(čp. 101), U Chatličů (čp. 24) a U Bílků (čp. 167). Zde se k nim přidá-
vali chlapci. Taneční zábava začínala v tzv. Hotelu nedaleko nádraží. 
V padesátých letech po uzavření většiny soukromých pohostinství 
zůstala v Postřekově pouhá dvě – U Hadamů a tzv. Hotel. 

6. V Postřekově se nesetkáme s pojmem Bakchus, nýbrž pouze s per-
sonifikovaným pojmem Masopust. Podle Evy Buršíkové (*1941) 
se figurína Masopusta nejprve topila v potoce v horní části obce, 
počínaje rokem 1971 po postavení tribuny na místním sportovním 
hřišti se začala věšet na šibenici. Tento způsob praktikovaný do 
současnosti prý skýtá dvě výhody – za prvé pořadatelé mohou od 
příchozích snáze vybrat peníze, za druhé se figurína nezničí, ale 
po vověšení se v neporušeném stavu uloží zpátky do hasičské 
zbrojnice, aby mohla plnit stejnou funkci i v následujících letech. 
V současné době se jedná o dřevěnou kostru v nadživotní velikosti 
obalenou hadry, na niž je navěšen buď volně splývavý pestroba-
revný oděv, nebo mužský společenský oblek. Obličej znázorňuje 
škraboška se zvýrazněným ostrým nosem.     

7. Zábava začíná o třetí hodině odpoledne v hospodě U Hadamů. Zde 
se shromáždí mladé páry a za zvuku dechové hudby se před zraky 
celé obce protančí do hospody v dolní části obce, do tzv. Hotelu. 
Kytičkové zábavě předchází U Hadamů páteční zkoušky, při nichž 
se domácí a přespolní rekruti za pomoci členů NSP učí lokální pís-
ňový a taneční repertoár. Podle Anny Kuželkové (*1942) původně 
děvčata neměla předem domluvené tanečníky. Často se tak stá-

valo, že odcházela domů s pláčem. Téměř čtvrt století se dodržuje 
pravidlo, podle něhož si dívka domlouvá chlapce předem. Ten platí 
vstupné a na oplátku je pozván do rodiny dívky na večeři. Po ní se 
mladé páry opět vrací do sálu. 

8. Jak jsme uvedli výše, vorání v Postřekově označuje ranní pochůzku 
regrutů za účelem vybírání slepic, z nichž posléze hostinský v jed-
nom z vytipovaných zařízení uvaří polévku. Podle Antonína Kužel-
ky „Kubijáčka“ (*1942) prý dnes hospodyně raději odevzdají slepi-
ce předem, aby zabránily zbytečným škodám. Poté, co se mladíci 
posilní, navštíví postupně obecní úřad, základní školu, obchody či 
nádraží. Ve škole jim v současné době učitelé předávají první dvě 
hodiny výuky. Voráči při výuce (jedná se o 1.–5. třídu) úmyslně za-
měňují informace, např. v hodině češtiny převracejí pravidla psaní 
i/y. Statut rekruta v Postřekově nezmizel ani poté, co byla zrušena 
povinná vojenská služba. Pouze těmto mladíkům dosahujícím po-
žadovaného věku náleží v úterním průvodu výsada nést na ma-
rách figurínu Masopusta. Pokud je jejich počet k takovému úkolu 
nedostatečný, doplňují se z řad dívek. 

9. Podle sdělení Jiřího Kapice „stryjčka Boudouc“ nebo „Bouďáka“ 
(*1931) se jedná o novější zvyklost, při níž se schází převážně 
mužská společnost. Uplatní se zde dva typy kapel – tzv. malá sel-
ská muzika ve složení dudy, housle, Es-klarinet (většinou se jedná 
o členy dudácké kapely Sekáči trvale spolupracující s NSP) a im-
provizovaný malý soubor složený z dechových a bicích nástrojů 
(v roce 2007 jsem zaznamenala dva saxofony a činely). Za dopro-
vodu těchto kapel zde zpívají muži – většinou členové NSP – bez 
rozdílu věku. Jejich příležitostné tance mající parodický ráz se ode-
hrávají na stísněném prostoru několika mála čtverečních metrů. 

10. Babský bál je nejnavštěvovanější akcí, a to nejen z řad domácích, 
ale i přespolních. Ženy nejsou stresovány pomyšlením, že by zde 
nenašly tanečníka. Počínaje jedenáctou hodinou opanují svým 
tancem nejen taneční parket, ale i pódium a stoly. Dechové kapely, 
jež jsou do Postřekova střídavě zvány (např. Horalka, Hájenka), 
musí pohotově zvládat nápěvy kolečkových tanců. Zábava trvá do 
ranních hodin. 

11. Jedná se především o olejomalbu V Postřekově datovanou r. 1893, 
jež znázorňuje svatební původ směřující do hostince. Je majetkem 
Západočeské galerie v Plzni a je dlouhodobě zapůjčena do expo-
zice Galerie bratří Špillarů v Domažlicích.  

12. Mlýnec se stal součástí Postřekova až po druhé světové válce. 
V období tzv. první republiky v něm převažovalo německé obyva-
telstvo. 

13. Tento hostinec byl z důvodu onemocnění jeho majitele v roce 2008 
uzavřen. 

14. Odtud si také odnesl jméno tzv. po chalupě „Stáňa Kroupouc“.
15. Místní kaple sv. Jakuba byla postavena a vysvěcena roku 1900.
16. Jedná se především o olejomalbu Masopust. Je rovněž majetkem 

Západočeské galerie v Plzni a také ona je dlouhodobě zapůjčena 
do expozice Galerie bratří Špillarů v Domažlicích.  

17. Soudcovské řeči. Strojopisný soubor formátu A4 obsahující sedma-
dvacet masopustních promluv Stanislava Vogeltanze. 

18. Posměšná přezdívka Domažlických (Jindřich 2007, s. 200).
19. Původně dřevařská osada (Neu Possigkau) vznikla v roce 1788. 

Roku 1952 se stala samostatnou obcí. 
20. Průvod v Postřekově je ve srovnání s průvody v jiných lokalitách 

velmi dynamický. Jeho aktivní účastníci zvládají v obdivuhodné 
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rychlosti kilometr a půl dlouhou trasu vedoucí po hlavní postřekov-
ské komunikaci. Soudci je v něm vyhrazeno čestné místo. 

21. Např. v promluvě z roku 2007 jsem zaznamenala sedm hlavních 
tematických celků, jež byly věnovány stavu hospod, činnosti spol-
ků, úrovni bálů, politické situaci, fotbalu, komunální politice a před-
stavení rekrutů. 

22. Např. jinou parukou či jinými brýlemi. 
23. Foistova promluva v úterý 24. 2. 2009 trvala pětadvacet minut. 
24. Vlivy ze sousedního Bavorska jsem v Postřekově nezaznamenala. 
25. Členové NSP se podílejí na zajišťování pořádkové služby, starají 

se o „výchovu“ rekrutů, tj. o jejich znalost lokálního písňového a ta-
nečního repertoáru. 

Summary
A figure of a judge at Shrovetide in the village of Postřekov

As in many other villages in the ethnographical area of Chodsko, Shrovetide in Postřekov has a long-year-tradition. 
The restoration of its present form, however, goes back to the 1960s. The figure of a judge, which is probably 
connected with the figure of a bishop portrayed in the picture by Jaroslav Špillar from the 1890s, can be recognized 
as one of the adopted elements. The conviction of the figure of so-called Masopust (Shrovetide) is one of the top 
points on Shrovetide Tuesday. It is preceded by the judge’s speech that is to assess the important events of the 
calendar year in a satiric way. In the course of twenty-seven years, Stanislav Vogeltanz, the local native, was holding 
this role in Postřekov. The author’s text is based on the typed set of his texts from 1976-2002 that served as the basis 
for Vogeltanz´s performances in front of the entire village community. She analyses its content and structure, drawing 
the attention to constant and variable elements.  A part of the text is devoted to Ladislav Foist, Vogeltanz´s follower. By him, 
the author takes into account the changes included into the speeches by this teacher from Poběžovice, and she tries to determine 
to what extent his performance is influenced by the relationship to his ancestor and by the collective’s censorship.

Key words:  Shrovetide, judge’s speeches, Postřekov, ethnographical area of Upper Chodsko, Stanislav Vogeltanz, Ladislav Foist. 
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FOTOGRAFICKÁ ZASTAVENÍ

POUHýCH OSm LeT žIVOTA...

V roce 2008 získalo Valašské muzeum v přírodě v Rožnově pod Radhoštěm soubor dvaadvaceti kusů fotografií 
zobrazujících převážně předky majitelky původem z obce Hutisko.1 Jejich vysokou vypovídací hodnotu zejména 
v oblasti odívání obyvatel Rožnovska na konci 19. a počátku 20. století podtrhují podrobné informace poskytnuté 
majitelkou o jednotlivých fotografovaných osobách, popř. uskutečněných událostech vážících se jak k obci Hutisko, 
tak k dění v širším regionu.

Spojujícím motivem obou z kolekce vybraných fotografií je osoba Kamily Koláčkové (1879–1918, babička původ-
ní majitelky), nejprve provdané Černocké (v roce 1899), později Barošové (v roce 1912).

Kamila Koláčková se narodila v rodině hutiského fojta Josefa Koláčka. Okolo roku 1897 se nechala fotografovat 
v místním kroji ještě jako svobodná osmnáctiletá dívka ve fotoateliéru O. Šrůtka ve Valašském Meziříčí. V tomto 
časovém období nebylo výjimkou, že příslušníci dobře situovaných rodin, ač běžně oblékali civilní oděv, příležitostně 
užívali kroj k významným rodinným či společenským událostem. Na mnoha fotografiích tuto skutečnost ukazují pone-
chané šperky, které nebyly obvyklou součástí tradičního lidového oděvu.2 Nejinak je tomu i v případě první fotografie, 
na níž vidíme náramek a prstýnek na rukou a na krku šňůrku s medailonem. 

O osm let později od vzniku první fotografie navštívila Kamila, tehdy provdaná za hutiského nadučitele Josefa 
Černockého (1854–1909), fotoateliér O. Šrůtka znovu, i s celou rodinou. Vyobrazení tří generací členů jedné rodiny 
vypodobňuje způsob odívání městského typu. Včetně Kamily, která pro tuto příležitost zcela odložila krojový celek, ač-
koli je informacemi vnučky doloženo, že se v kroji vdávala. Kroje se Kamila vzdala pod vlivem měšťanské rodiny svého 
manžela, pocházející z Valašského Meziříčí, tedy města, kde kroj přestal být nošen již okolo poloviny 19. století. 

Srovnáním fotografií zaznamenáváme ještě jednu významnou změnu, a to v podobě Kamily. Pouhých osm let 
života, ovšem plných událostí souvisejících s rodinným životem, proměnilo bezstarostnou dívku ve zralou ženu 
s ustaraným výrazem ve tváři. Její další osud bohužel není fotograficky dokumentován.V roce 1909 jí zemřel manžel 
Josef. O tři roky později se provdala za Jana Baroše a z manželství vzešlo její páté dítě. Kamila zemřela v devětatři-
ceti letech, v porovnání s moderní dobou poměrně mladá.

Lenka Drápalová

Poznámky:
1. Uloženo v archivu Valašského muzea v přírodě v Rožnově pod Radhoštěm, přírůstková kniha archiválií, inv.č. A 44587 až A 44608.
2. Brandstettrová, M.: Odívání Rožnovanů. Čtení o rožnovském kroji. Rožnov pod Radhoštěm: Valašské muzeum v přírodě, 2007, s. 108–112.
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FOTOGRAFICKÁ ZASTAVENÍ

Kamila Koláčková jako cca 18-ti letá dívka (okolo r. 1897). Fotoarchiv Va
lašského muzea v přírodě v Rožnově pod Radhoštěm, inv. č. A 44587.

Kamila Černocká se svou rodinou (okolo r. 1905). Fotoarchiv Valašské
ho muzea v přírodě v Rožnově pod Radhoštěm, inv. č. A 44595.
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KRASLICe jOSeFA VAVROŠe 
Ze STUDéNKY 

Povoláním voják, pilot a navigátor ve 
vojenském a civilním letectví, se Josef 
Vavroš (*1933) začal zajímat o umění 
svých rodičů a prarodičů v dospělém vě-
ku. Původ rodinné tradice, na níž navá-
zal, je v Perné1 u Valašského Meziříčí, 
kde bylo zdobení velikonočních vajíček 
vyškrabováním ve dvacátých a třicátých 
letech 20. století běžné. Uměla to i jeho 
matka Anděla, roz. Šuráňová (1909–
1977) od své babičky Rozálie Bučkové. 
V Perné se dávala zdobená vejce všem, 
kteří přišli na šmigrust. Vejce se však 
zdobila jen v některých rodinách, tam, 
kde se tradice přenášela po několik ge-
nerací a kde měli osobu se zájmem, ta-
lentem i časovými možnostmi k zdobení. 
V Perné tím byla známá Marie Kovarčí-
ková, dcera R. Bučkové. Za dvě bílá vej-
ce, která si zájemce přinesl, dostal jedno 
zdobené. Plná vejce se barvila v cikor-
ce a v rozmočeném červeném papíře 
od cikorky, vyškrabovalo se pilníkem, 

základem dekoru byly stylizované květi-
nové motivy a texty. Tradice gravírované 
výzdoby velikonočních vajíček se udr-
žovala i v Lešné, Petřkovicích, Porubě 
a v Hustopečích nad Bečvou.2

Josefa Vavroše st. (1907–1977), vyu-
čeného truhláře ze Studénky,3 pernenské 
kraslice zaujaly. Převzal umění od své 
ženy a její rodiny, tedy barvení a techni-
ku ryté kresby, ale v dekorování šel vlast-
ní cestou. Pro jeho kraslice je typické 
dělení plochy do dvou oválných polí, do 
nichž vkládal figurální motivy a květino-
vé motivy, jak to bylo zvykem v Perné. 
Na dochovaných kraslicích uvidíme ob-
rázek pasáčka s ovcemi a jehličnatými 
stromy. V tom navázal na oblibu tohoto 
žánrového motivu na vyškrabovaných 
šmigrustových vajíčkách na Valašsku4 
kolem poloviny 20. století. Pro tento i dal-
ší velikonoční obrázek (slepice v kukani 
s kuřátky, zajíc s vejci) čerpal inspiraci 
z velikonočních pohlednic. Do druhého 
oválného pole pak J. Vavroš st. zařadil 
texty kraslicových veršovánek. Začal 
s prací několik týdnů před Velikonocemi 
pro široký okruh známých osob a jeho 
kraslice více než na rozdání velikonoč-
ním koledníkům byly na památku. Zú-
častnil se soutěže o nejpěknější kraslici 

ve Zlíně (1966) a dostalo se mu uznání, 
ovšem mimo soutěž. Přes ocenění tech-
niky a kompozice porotci neuměli jeho 
individuální projev zařadit do tradičních 
schémat. Anděla Vavrošová-Šuráňová 
zůstala u tradičních rostlinných vzorů. 

Josef Vavroš ml. navázal na práci 
svých rodičů, ale vytvořil si vlastní styl. 
Využívá klasický způsob barvení v roz-
toku barev na vejce (OVO), ale na rozdíl 
od rodičů barví vejce za syrova. Pro po-
třebnou sytost používá barviva ze dvou 
i tří sáčků. Vyškrabuje zvlášť upraveným 
břitem trojhranného pilníku na syrových 
obarvených vejcích, jejichž obsah nako-
nec vyfoukne tenkými dírkami. Dlouhými 
rytými čarami naznačuje obrys motivu, 
krátkými tahy stínuje a vybírá barvu pod-
le potřeby do bílých plošek. 

Řadu kompozičních a zdobných prv-
ků z otcových a matčiných kraslic, které 
převzal do svého fondu, J. Vavroš před-
kládá po svém a výzdoba, zaplňující 
povrch vejce, není bezobsažná – v ob-
razech, které vyškrabuje na skořápku, 
sděluje své myšlenky a názory. Dekor si 
zpravidla rozvrhne do tří oválných polí, 
v každém je samostatné téma. 

Asi nejvýznamnější, plné symbolů, je 
první pole, do něhož autor soustřeďuje 
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Josef Vavroš ml. při zdobení kraslic (2007). 
Foto z archivu J. Vavroše.

 
Kraslice Josefa Vavroše st., šedesátá léta 20. století. 
Foto J. Večerka 2009.
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jak rodinné motivy, tak nové. Vykresluje 
krajinu s pasáčkem a ovcemi – tradiční 
otcův motiv, který nikdy nechybí. Do ná-
znaku krajiny s kopcem v pozadí (Rad-
hošť) a s pasákem a stádem ovcí připojí 
někdy zvonici, jindy boží muka. Ta mu 
připomínají svatodušní svátky a vaječi
nu – vycházku k boží muce v Perné, kde 
podle starého zvyku s rodiči smažili vej-
ce. Pasák vzhlíží k nebi na letadla, plete 
pomlázku, opírá se o hůl. Námět dopl-
ňuje Vavroš dalšími prvky. Na obrázku 
nechybí jeho pes Falko – štěká na hra-
nečník, který Vavrošovi symbolizuje roz-
dělení Valašska do dvou států po zániku 
Československa. Rozdělení republiky, 
s nímž se Vavroš nesmířil, znamenají 
také dvě srdíčka a dvě letadla letící od 
sebe, nebo dvě spojená srdce s nazna-
čením mapy Československa, které dě-
lí blesk. Letadlo nechybí snad na žádné 
kraslici – je připomínkou autorova život-
ního povolání. Srdíčko na obloze je na-
črtnuto z krátkých čárek, v nichž Vavroš 
vidí kondenzační páry z letu stíhaček. Na 
jedné z kraslic vykreslil dvě letadla letící 
proti sobě. Inspirovalo ho bombardování 
Jugoslávie v roce 1999. Konfliktní situaci 
řeší pes Falko – panáčkuje, prosí. V roz-
bité kapličce znázorňuje Vavroš vandal-
ské projevy současnosti. Figurální a žá-
nrové motivy na vyškrabovaných krasli-
cích jsou jistě jevem ojedinělým, ne však 
výjimečným. Už starší fáze tradice, jak 
to dokládají vzácně dochované artefak-
ty z muzejních sbírek, ukazuje na autory, 
kteří na skořápku vejce ryli obrázky ná-
boženské (velikonoční) i světské žánro-
vé, v inspiraci dobovými tisky. 

Druhý ovál zaplňuje Vavroš květino-
vým dekorem, který převažoval na mat-
činých kraslicích. Typický motiv stylizo-
vaného terčovitého květu jednou sesta-
vuje z klasů, podruhé z drobných poupat 
a lístků, nakreslí kytici svázanou stuhou 
do širokého uzlu. Na jarní velikonoč-
ní kraslici vyrývá trs sněžek a pletenou 
pomlázku, jehnědy. Má i kraslice čtyř 
ročních období, které podává jako ce-
lek v dárkové krabici. „Podzimní“ zdobí 
dušičkovým kvítím, na „zimní“ kreslí vá-

noční stromek a jako doplňující protějšek 
v jiném oválném poli idylickou zimní kra-
jinu se zasněženými domky a kostelem. 

Do třetího pole Vavroš zařazuje verš 
z kraslicových veršovánek, nebo incipit 
písně, text s notografií. Nejvíce čerpá 
z Národního zpěvníku Jaromíra Gelnara. 
Jedno z polí bývá určeno pro aktuální, mi-
mořádný námět. Tak vznikla např. krasli-
ce, která putovala až na královský dvůr 
v Londýně: kraslice pro princeznu Dianu. 
Vavroš vyryl na skořápku srdce se svíč-
kou. Oslovila jej tehdy píseň  Eltona  Johna 
o svíci plápolající ve větru  (Candle In The 
Wind), zpívaná při Dianině pohřbu. Výji-
mečná je i kraslice s portrétem T. G. Ma-
saryka, inspirovaná otcovou kresbou 
prvního československého prezidenta. 

Josef Vavroš dodával své kraslice do 
specializovaných podniků a institucí (Va-
lašské muzeum v přírodě v Rožnově pod 
Radhoštěm, prodejny lidové umělecké 
výroby v Praze), poslal je na různá místa 
a různým osobnostem – do Lidic, do An-
glie, Norska, do Vatikánu (jako dar Janu 
Pavlu II.), do Moskvy (dar pro Gosudar
stvennyj Muzej Moskovskogo Kremlja), 
i některým českým politikům. V osmde-
sátých a devadesátých letech obeslal 
kraslicemi domácí výstavy (Hradec Krá-

lové, Vsetín, Rožnov pod Radhoštěm), 
zúčastňoval se rovněž řady soutěží a vý-
stav v době svého působení v armádě.

V kraslicové tradici sledujeme v po-
sledním století dva vzájemně související 
procesy: přenášení zájmu a dovednosti 
prostřednictvím osobních kontaktů v ro-
dině a lokálním společenství, typické pro 
starší vývojové etapy, a zprostředkování 
školou, institucemi, hromadnými sdělo-
vacími prostředky. Kraslice J. Vavroše 
jsou příkladem autorova navázání na ro-
dinnou tradici a současně hledání a nalé-
zání vlastního přístupu, vyjádření osob-
ních názorů a myšlenek.

Eva Večerková

Poznámky:
1. Dnes součást obce Lešná na Zlínsku.
2. Píše o nich V. Bartovský v publikaci Hra

nický okres. Vlastivěda moravská. Brno 
1909, s. 198. Ve sbírce EÚ MZM se za-
chovaly kraslice Anežky Indruchové, se 
kterými se přihlásila do soutěže o nej-
krásnější kraslici v Praze (1959). V litera-
tuře je uváděn dále Jan Hub, který pro-
slul především texty, které vyškraboval na 
vejce. Srov. Lidové nápisy na velikonoční 
vajíčka od Jana Huba z Hustopeč. Záhor-
ská kronika 8, 1925–1926, s. 30–32.
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Kraslice Josefa Vavroše ml. z let 1995, 1998, 2001. Foto J. Večerka 2009. 
Publikované kraslice pocházejí ze sbírek Etnografického ústavu MZM v Brně.
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3. Pocházel ze Studénky, za protektorátu, kdy 
Studénka (v rámci okr. Bílovec) byla za-
členěna do německé říše, odešel s rodi-
nou do Perné. 

4. K tomu E. Večerková: Kraslice na Moravě. 
Brno 2003, s. 83. – Ve Studénce zdobila 
vejce vyškrabováním Bedřiška Bendová 
(1923–2000), motiv pasáčka s ovcemi 
a lesíkem patřil k jejím oblíbeným. Pou-
čila se u Boženy Deákové (1913–1991), 
která pocházela z Horních Pasek u Rož-
nova a v tamějším stylu (s důrazem na 
figurální motivy – postavy Valachů a oblí-
benou radhošťskou kapličku) pokračovala 
po roce 1945 ve Studénce. 

mAGIe VŠeDNÍHO DNe. NA PŘÍKLA-
DU DOTeKU „VOŠAHLÍKA“ U CHRÁ-
mU SV. BARTOLOměje V PLZNI

Na poli sociálních věd se od 19. sto-
letí debatuje o oslabování vlivu nábožen-
ství a z toho vyplývající sekularizaci spo-
lečnosti. Od sedmdesátých let 20. století 
však lze pozorovat určitou změnu. Ná-

boženství se opět začalo stávat součástí 
lidských životů. Na druhou stranu je třeba 
zdůraznit, že se jeho forma ve většině pří-
padů vůči tradičním náboženstvím změ-
nila (Nešpor 2005). V západních společ-
nostech lze například pozorovat výskyt 
okultní religiozity, podobně tak i u nás. 
Ačkoliv je naše země podle deklarativní-
ho náboženského vyznání jednou z nej-
více sekularizovaných společností na 
světě, jedná se spíše o rezistenci vůči 
tradičním náboženským systémům či or-
ganizovaným náboženstvím, než-li o víru 
v nadpřirozeno (Hamplová 2000). 

Teoretická východiska
Používání různých magických před-

mětů, jako jsou talismany, amulety a jiné 
fetiše,1 a víra v pověry a nadpřirozeno 
v moderních společnostech představu-
je problém pro sociální vědce vycháze-
jící z evoluční tradice. Ta fenomén ma-
gie a pověrčivosti připisuje „primitivním“ 
společnostem a jeho současný výskyt 
považuje za přežitek z dob minulých 
(Campbell 1996).

Lidé se podle Bronislawa Malinowské-
ho uchylují k magickým rituálům v přípa-
dech, kdy pociťují úzkost vyplývající z ne-
známé situace a z nedostatku prostředků, 
které by tuto situaci pomohly vyřešit. Cí-
lem magických rituálů je tedy snížit úzkost 
a zajistit si štěstí (Homans 1941).2 

Ve středověku magické praktiky slou-
žily k zajištění štěstí a zdraví i k zažeh-
nání strachu z neznámého či z démo-
nických bytostí. Podle Kieckhefera stře-
dověk rozeznával dva typy magie. První 
představovala magie přírodní, která byla 
v tehdejší době součástí vědy. Předmě-
tem jejího zájmu byly okultní síly a skryté 
mocnosti v přírodě. Druhým typem byla 
magie démonická existující v podobě 
zkomoleného a překrouceného nábo-
ženství, v jehož rámci došlo k odvráce-
ní se od Boha a příklonu k démonickým 
bytostem, u nichž lidé hledali pomoc 
(Kieck hefer 2005). Pro svou ochranu li-
dé používali jak předměty rituální, jejichž 
sémiotický status se zvyšoval církevním 

posvěcením, tak předměty, jejichž exis-
tenci církev uznávala nebo zavrhovala. 
Do kategorie trpěných předmětů nále-
žely svátostky, mezi něž se např. řadí 
medaile s vyobrazením madon a jiných 
svatých objektů, přívěsky, obrázky pout-
ních míst či některé užitkové předměty 
(Petráň – Petráňová 1995). 

Církev naopak neuznávala magické 
praktiky spojené s hostií. Lidé věřili, že 
je eucharistie, tedy tělo Kristovo, ochrání 
před různými újmami. Z tohoto důvodu se 
uchylovali ke zcizení vysvěcené oplatky, 
jejíž moc mohla být zvýšena vepsáním 
magických zaklínadel či biblických veršů 
(Kieckhefer 2005).

Jak již bylo řečeno, magické prakti-
ky a pověry tvoří součást lidského života 
i v dnešní době. Ačkoliv se jejich podo-
ba v průběhu času mění a některé ritu-
ály upadly v zapomnění, jejich funkce 
zůstává stejná – utěšit úzkost plynoucí 
z nejistoty a zajistit pozitivní výsledek 
lidského úsilí. Kupříkladu lovectví mohlo 
být v minulosti hlavním zdrojem živoby-
tí, zatímco dnes se stalo volnočasovou 
aktivitou, která pozbyla prvek nebezpečí. 
Nicméně i v současné době se zacho-
valy některé pověry3 týkající se úspěchu 
či neúspěchu při lovu. Liší se však, a to 
nejen od země k zemi, ale i od oblasti 
k oblasti v rámci jediného státu (Renard 
– Walker 1987).

Pověrčivé praktiky v rámci urbánní-
ho prostředí zaznamenal Richard Hog-
gart při svém studiu životního stylu an-
glických nižších tříd v padesátých letech 
20. století. Při soupisu pověr týkajících 
se nešťastných událostí (projití pod žeb-
říkem, rozbití zrcadla, darování nože) 
a štěstí (čtyřlístek, důlek na tváři) zjistil, 
že většina z nich je doložena i ve Francii 
(Renard – Walker 1987). S podobnými 
pověrami se člověk setkává také v naší 
společnosti. I když lidský jedinec může 
sám sebe považovat za racionálně uva-
žující bytost, nemusí jej rozbité zrcadlo či 
přeběhnutí černé kočky přes cestu pone-
chat zcela klidným. Podobně je tomu tak 
i s číslem třináct. 
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Kostel sv. Bartoloměje v Plzni.
Foto P. Košlíková 2008.
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Symbolika čísel rovněž hraje velkou 
roli ve sportu, například v baseballu. 
Gmelch (2000) přirovnává baseballové 
hráče k „primitivním“ lidem z Trobriand-
ských ostrovů, přičemž tvrdí, že nejběž-
nějším způsobem, jímž se hráči snaží 
redukovat riziko a své pocity nebezpečí, 
je dodržování denní rutiny. Zvyky jsou 
uklidňující a přináší řád do chaotického 
světa, v němž se ztrácí schopnost kon-
trolovat dění. Jednání hráčů se tak stá-
vá ritualizovaným. Rituál je tedy podle 
něho předepsaným chováním, v němž 
neexistuje empirické spojení mezi pro-
středky a požadovaným cílem. Hráči 
rovněž používají různá tabu a fetiše, jež 
také snižují riziko hry a přináší svým ma-
jitelům štěstí.

Používání různých ochranných před-
mětů však není jen záležitostí sportovců. 
Většina z nás může mít nějakou věc, o níž 
věří, že mu nosí štěstí. Tyto předměty lze 
nalézt jak v samotné přírodě (čtyřlístek), 
tak ve světě lidí (od podkovy po záměr-
ně vyrobené magické předměty). Podob-
né chování zaznamenal Richard Felson 
s Georgem Gmelchem ve své studii ze 
sedmdesátých let 20. století, jež se za-
bývala užíváním magických praktik me-
zi americkými a irskými vysokoškoláky. 
Autoři studie zvolili šest různých činností 
(hazard, atletiku, zkoušky, nemocnost, 
přímou interakci, nebezpečné aktivity), 
v jejichž rámci zkoumali vztah mezi uži-
tím magie a úzkostí. Jejich studie potvr-
dila, že studenti magii používají k redukci 
úzkosti a při nejistých činnostech. Velký 
výskyt magických rituálů mezi vysoko-
školskými studenty podle autorů studie 
poukazuje na skutečnost, že magie ne-
ní jen pouhým pověrčivým, iracionálním 
chováním vlastní „primitivním“ společ-
nostem (Felson – Gmelch 1979). 

Podle Renarda a Walkera (1987) lze 
pověrčivé chování rozdělit do pěti typů, 
které odpovídají obranným mechanis-
mům Alexe Mucchielliho. Jedná se o vy
varování se (avoidance), útok (attack), 
retrakci (retraction), svádění (seduction) 
a ospravedlnění (justification). Vyvarová
ní představuje takové chování, jež umož-

ňuje vyhnout se nebezpečí a nepřízni 
osudu pomocí tabu a pověrčivých záka-
zů. Do této kategorie lze zařadit výše zmí-
něný zákaz pojídání králíka rybáři na ote-
vřeném moři či zákaz šlapat na hranaté 
poklopy od kanálu. Jestliže se člověk do-
stane do situace, v níž je svědkem zlých 
znamení, jako je černá kočka přes cestu, 
rozbité zrcadlo či vysypaná sůl, může vy-
užít mechanismu útoku. Ten spočívá ve 
vytvoření protikladných znamení ochra-
ňujících člověka před nepřízní osudu. 
Jedná se například o překřížení prstů na 
jedné ruce nebo dotknutí se dřeva, ko-
vu či talismanu. Charakteristickým rysem 
chování retrakčního je ochrana a hledání 
záštity. Lidský jedinec si své štěstí a bez-
pečí zajišťuje prostřednictvím amuletů, 
talismanů, rituálů a jiných ochranných 
předmětů. Jejich úkolem není pouze člo-
věka ochránit, ale i přivábit a zajistit své-
mu majiteli štěstí. Tyto předměty jsou po-
užívány v obtížných situacích, jako je ne-
moc, moment důležitého rozhodování či 
zkouška, kdy výsledek lidského úsilí zů-
stává nejistý. Čtvrtým typem pověrčivého 
chování je svádění spočívající ve vyjed-
návání štěstí na základě nabízené oběti. 
Typickým příkladem obětiny mohou být 
svíčky, věnování peněz, slib či modlitba. 
V okamžicích, kdy člověk nemá možnost 
racionálně vysvětlit úspěch či neúspěch 
svého určitého jednání, může se uchýlit 
k poslednímu typu pověrčivého chová-
ní – ospravedlnění. Jedinec, jenž nebyl 
úspěšný, se vzdává osobní zodpověd-
nosti a nachází omluvu pro své selhání 
při nepřizni osudu, která se tak stává ex-
planačním mýtem.

Dotyk „pro štěstí“
Lze se domnívat, že chování, jež vý-

še zmínění autoři nazývají retrakcí, za-
hrnuje rovněž i dotyk či políbení někte-
rých přírodních či kulturních památek. 
V italském San Remu hazardní hráči 
věří, že si pohlazením nohy Cicovy so-
chy4 zajistí štěstí. Dar řeči, přesněji vý-
mluvnosti, si může člověk zajistit v Irsku 
políbením blarneyského kamene. Štěstí 

a spokojený život údajně přináší pohla-
zení rypáku divokého prasete v Sydney, 
špičky nosu sochy Abrahama Lincolna 
ve Springfieldu ve státě Illinois nebo lus-
tru ve tvaru mořské panny na německém 
hradě Cochem. Štěstí si zajistí i ten, kdo 
se na milánské Gallerii Vittoria Emanu-
ela zatočí patou na varlatech býka, jež 
jsou součástí tamější mozaikové podla-
hy (Fahmy 2008). V luxorském chrámu 
v Egyptě se muži dotýkají reliéfu Amon-
Mina, respektive jeho vztyčeného falu, 
aby si zachovali plodnost. Zcela novou 
tradici v dotyku s předměty přinášející-
mi štěstí představuje nos sochy vojáka 
Švejka, sedící od roku 2003 na lavičce 
v polském Sanoku (Schwarz 2006). 

Stejně tak jako v zahraničí můžeme 
podobné kulturní památky nalézt i v Čes-
ké republice. Jedním z nejznámějších 
představitelů těchto objektů je socha sv. 
Jana Nepomuckého na Karlově mostě. 
Ačkoliv dnešní turisté, ať čeští či zahra-
niční, většinou legendu o tomto světci 
neznají, věří, že pohlazení konkrétních 
reliéfů jeho sochy jim splní přání a přine-
se štěstí. Dalším místem, údajně oplýva-
jícím nadpřirozenými silami, souvisejícím 
se svržením zmíněného světce do Vltavy, 
je mramorová deska s dvojitým arcibis-

PROMĚNY TRADICE

Vošahlík. Foto P. Košlíková 2008.
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kupským mosazným křížem a pěti hvěz-
dami. Za účelem splnění přání je nutné 
položit dlaň tak, aby se každý z prstů ru-
ky dotýkal právě oněch pěti hvězd. 

V Náchodě se nachází napodobenina 
podkovy, k níž se vztahuje pověst o ko-
váři a útěku krále Friedricha Falckého ze 
zemí českých po prohrané bitvě na Bí-
lé Hoře. Panovníka zadržela v Náchodě 
špatná podkova jeho koně. Vyhledal pro-
to kováře, jenž v přestrojení svého krále 
poznal. Aniž by jeho totožnost prozradil 
královým pronásledovatelům, po oko-
vání koně mu poradil cestu k hranicím. 
Podkovu, která mu ze setkání zůstala, 
přibil na můstek vedoucí přes Radechov-
ský potok (Krba 2006). Lidé dodnes věří, 
že jim dotek podkovy přinese štěstí. 

Symbolem Františkových Lázní se 
stala plastika znázorňující malého chlap-
ce s rybou sedícího na kouli. Turisticky 
atraktivní je nejen originál nacházející se 
v tamním muzeu, ale i jeho replika stojící 
před Společenským domem. Aby si míst-
ní fotograf Otakar Škarda v první polovi-
ně 20. století zajistil navýšení zakázek, 
vymyslel si k soše Františka následují-
cí legendu – každá žena, jež se dotkne 
Františkova palce u levé nohy, otěhotní 
(Kuchyňová 2005). Touha po dítěti je 
zřejmě natolik silná, že některým ženám 
nestačí pouhé pohlazení palce levé no-
hy, ale i dalších oblýskaných částí Fran-
tiškova tělíčka, jako jsou prsty pravého 
chodidla a přirození. 

Vošahlík
V Plzni na náměstí Republiky se na-

chází kostel sv. Bartoloměje. Není pou-
hým orientačním bodem, ale ovlivňuje 
každodenní život plzeňského náměs-
tí i jiným způsobem. Jeho gotická mříž 
s andělíčkem, kterého místní obyvatelé 
nazývají vošahlík nebo andělíček,5 při-
tahuje kolemjdoucí bez ohledu na věk, 
pohlaví či sociální status. Ačkoliv dnešní 
Plzeňané či turisté ne vždy znají pověst,6 
jež se k vošahlíkovi váže, věří, že jim spl-
ní jakékoliv jejich přání. 

Jako studentka několik let pobývají-
cí v Plzni jsem měla možnost se s tímto 

fenoménem blíže seznámit. Vošahlíka 
a jeho bezprostřední okolí lze dle mého 
názoru uchopit jako veřejný prostor, v je-
hož rámci dochází k sociálním interak-
cím podmíněným vírou v nadpřirozeno. 
Podle Martina Matějů (2003) se veřejné 
prostory soustřeďují kolem kulturních vý-
znamů a hodnot a jsou vázány na sym-
boliku míst a dějů. Vytvářejí socializač-
ní prostředí a plní sociálně integrační 
funkci. Tvoří prostředí pro setkávání lidí, 
jejich projevy, interakce a komunikaci. 
Tento poznatek se stal podkladem mé-
ho terénního výzkumu s cílem zjistit, zda 
aktivity odehrávající se v tomto prostře-
dí závisí na genderu, způsobu interakce 
s prostředím, motivaci a skutečnosti, zda 
jednání lidí souvisí s vírou. 

Při výzkumu jsem dosud využila 
kvantitativní metodologii, jež se zakláda-
la na strukturovaném pozorování a do-
taznících. Metoda strukturovaného po-
zorování mi podle kódovacího schématu 
umožnila kvantifikovat aktéry jak na zá-
kladě jejich pohlaví a přibližného věku, 
tak na délce času, během níž na veřej-
ném prostranství vyjadřují svou emoci-
onalitu.7 Pro zaznamenání jednotlivých 
aktivit, jako je například prostorová ori-
entace či způsob dotýkání se vošahlíka, 
bylo použito kamery. Audiovizuální zá-
znam umožnil rovněž i kontrolu struktu-
rovaného pozorování.

Pozorování a audiovizuální záznam 
byl proveden 2. 4. 2008, a to v průřezu 
celého dne. Pozorování začalo v 8 hodin 
a bylo ukončeno ve 20.20 hodin. Proběh-
lo na začátku každé druhé hodiny s dva-
cetiminutovými intervaly. Byla k němu vy-
brána dvě stanoviště. První se nacházelo 
6 metrů od mříže kostela, a to nalevo od 
čelního pohledu na vošahlíka. Toto sta-
noviště umožnilo zblízka sledovat způ-
sob i délku dotyku. Druhé bylo od mříže 
kostela vzdáleno přibližně 12  metrů, a to 
přímo naproti vošahlíkovi. Z této pozice 
bylo možné sledovat jak způsob i délku 
dotyku, tak prostorové chování jednotli-
vých aktérů. 

Na provedené pozorování bych ráda 
navázala v dubnu a červenci roku 2009. 

Při další observaci chci dodržet struk-
turu použitou u předešlého pozorování. 
V dubnu se pozorování uskuteční bě-
hem jednoho všedního dne a jednoho 
víkendu. Tím omezím vliv zaměstnan-
ců pracujících v bezprostředním okolí 
náměstí na výsledný počet lidí, kteří si 
k vošahlíkovi přicházejí plnit svá přání. 
Z podobného důvodu byl vybrán i měsíc 
červenec. V této době totiž dochází ke 
snižování počtu vysokoškolských stu-
dentů ovlivňujících celkový počet osob 
pohybujících se v okolí vošahlíka.

Během těchto dnů rovněž provedu 
dotazníkové šetření, které by umožnilo 
zjistit věk, vzdělání, lokaci bydliště, ná-
boženskou příslušnost, tematické oblasti 
přání, znalost či neznalost legendy, pří-
běhy spojené s dotyčným místem apod. 
Obsahová stránka tohoto dotazníku bu-
de ovlivněna poznatky, jež vyplynuly 
z dvoudenního předvýzkumu, který se 
odehrál před kostelem sv. Bartoloměje 
v první polovině ledna roku 2009. 

V rámci předvýzkumu probíhají-
cího vždy od 12 do 13.30 hodin jsem 
získala 50 stručných dotazníků. Co se 
počtu dotazníků s ohledem na pohla-
ví respondentů týče, bylo vyzpovídáno 
35 žen a 15 mužů. Věk dotazovaných 
se v sedma dvaceti případech pohyboval 
v rozmezí 21–50 let, 19 osob bylo star-
ších 51 let, věk zbylých pěti respondentů 
byl omezen dvacátým rokem jejich živo-
ta. Ačkoliv se 35 osob nehlásilo k žád-
né církvi, za úplné ateisty se považovalo 
16 jedinců. 

Při šetření jsem se rovněž zabývala 
tematickými okruhy přání. Z odpovědí 
mých respondentů vyplynuly tři základ-
ní kategorie, a to zdraví pro své blízké, 
úspěch v zaměstnání či ve studiu, dále 
pak partnerské vztahy. Je však důležité 
si uvědomit, že první dvě kategorie by 
mohly být značně ovlivněny dobou před-
výzkumu, tzn. započatým novým rokem, 
s nímž souvisí přání zdraví, dále pak 
zkouškovým obdobím. 

Dalším poznatkem, jenž vyšel z pro-
vedeného šetření najevo, byla neznalost 
pověsti vztahující se k vošahlíkovi. Znalo 
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ji pouze 11 osob z celkového počtu 50 re-
spondentů. Domněnka, že tito dotazova-
ní pocházeli zejména z věkové kategorie 
nad 51 let, u níž by se dala předpokládat 
větší spjatost s místem, by vedla k myl-
ným závěrům. Převážná většina respon-
dentů, to jest 7 osob, jež prokázala zna-
lost legendy, byla ve věku 21 až 50 let, 
přičemž jako zdroj informace jim sloužilo 
buď ústní předávání pověsti rodiči či pra-
rodiči, publikace o městu či oficiální we-
bové stránky města Plzně. 

Ze strukturovaného pozorování vy-
plynulo, že aktivity odehrávající se v da-
ném prostoru jsou ovlivněny genderem. 
Toto konstatování se opírá jednak o po-
čet osob dotýkajících se vošahlíka, kdy 
z celkového počtu 81 jedinců bylo 54 
žen a 27 mužů, jednak o čas vyjadřují-
cí délku dotyku. Na základě rozdílného 
počtu žen i mužů nebylo možné kompa-
rovat časový interval obou skupin. Z to-
hoto důvodu byli od každého pohlaví vy-
bráni vždy první tři jedinci, což umožnilo 
vzájemné porovnání času. Vzhledem 
k tomu, že doteky za účelem vyplnění 
přání jsou aktem soukromým, většina 
pozorovaných se hlavičky dotýká levou 
rukou a natáčí své tělo vpravo, tedy do 
menšího prostoru náměstí, což jim po-
skytuje pocit soukromí a bezpečí. Cho-
vání jednotlivých aktérů je tak ovlivněno 
půdorysem náměstí, s nímž úzce souvi-
sí umístění chrámu do jeho severní po-
loviny. Z pozorování zároveň vyplynulo, 
že magickým prostředkem není pouze 
vošahlík, jak bylo na počátku výzkumu 
předpokládáno, ale i kamenný kříž vedle 
mříže a kámen ve tvaru srdce umístě-
ný za mříží. Dále jsem zjistila, že někteří 
jedinci před pohlazením vošahlíka či ji-
ného výše zmíněného předmětu vhazují 
drobné mince do kasičky, jež se nachá-
zí za mříží na levé stěně výklenku. Do 
pověrčivého chování označeného jako 
retrakce tak současně vstupuje prvek 
obětování charakteristický pro mecha-
nismus svádění. Na základě pozorová-
ní jsem také došla k závěru, že vošahlík 
a jeho bezprostřední okolí rovněž slouží 
jako místo schůzek.

Závěr
Možný přínos uvedeného výzkumu 

spatřuji v následujících směrech. Struk-
turované pozorování poukázalo na gen-
derové rozdíly, respektive na rozdíly ve 
vyjádření emocionality na veřejnosti, 
jež odrážejí odlišný způsob socializace. 
Vošahlíka lze uchopit jako projev priva-
tizované zbožnosti narušující představu 
sekularizované společnosti. V České re-
publice se jedná spíše o rezistenci vůči 
náboženským systémům a organizova-
ným náboženstvím (Hamplová 2000). 

Potvrzení mých výsledků ohledně 
genderu jednotlivých aktérů přináší stu-
die Renarda a Walkera (1987), kteří se 
v rámci své statě o štěstí zaměřili mimo 
jiné na používání magie a pověr z hle-
diska pohlaví a věku. Autoři zjistili, že 
ženy mají obecně větší sklon k pověrči-
vosti, přičemž její míra se ještě zvyšuje 
v případě žen v domácnosti. Co se věku 
týče, považují za nejpověrčivější věkově 
nejstarší skupinu, dále naopak nejmlad-
ší jedince. Z těchto závěrů vyvozují myš-
lenku, že pověrčiví lidé vykazují velmi 
podobný socioekonomický profil, neboť 
ženy v domácnosti, osoby v důchodu 
a mladí lidé jsou ekonomicky závislí na 
společnosti, což jim znemožňuje ve větší 
míře ovlivňovat svůj osud. 

Petra Košlíková

  
Poznámky:
1. Fetiše a talismany jsou materiální předmě-

ty vyrobené člověkem, o nichž se věří, že 
obsahují nadpřirozenou moc, která ochra-
ňuje a pomáhá jejich majitelům.

2. Tuto skutečnost ilustruje na způsobu ry-
baření na Trobriandských ostrovech (Ho-
mans 1941) nebo na okruhu kula v západ-
ním Pacifiku, což je reciproční a směnný 
cyklus, který spočívá ve směně určitých 
komodit. Tato směna má rituální a eko-
nomickou funkci. Prostřednictvím toho-
to okruhu dochází k výměně dvou druhů 
zboží, a to cenností a věcí denní potřeby 
(Malinowski 1967). 

3. Např. přání štěstí přinese lovci nešťěstí.
4. Socha nahé dívky od Odoarda Tabacchiho 

ve vstupní hale sanremského kasina.
5. Níže v textu uvádím pouze název vošahlík.

6. Podle legendy kdysi u mříže poklekl kat 
v den, kdy se ženil. Protože v dávných 
dobách nebylo mistrům popravčím povo-
leno mít svatební obřad v kostele, museli 
je u oltáře zastupovat náhradníci. Zatímco 
obřad probíhal, kat čekal venku a modlil 
se u Hory Olivetské. Když vstával, zachytil 
se o hlavičku andělíčka. To spatřily opo-
dál stojící pobožné báby, které věřily, že 
vše, co pochází od kata, přináší štěstí. Na 
místo, kam kat položil ruku, si poté měšťa-
né sahali pokaždé, když šli kolem kostela 
(Havlic 2003). 

7. Větší míra religiozity či pověrčivosti se v zá-
padních společnostech obecně připisuje 
ženám. Tato skutečnost může dle mého 
názoru souviset s mírou exprese emocio-
nality, jež odkazuje k odlišnému způsobu 
socializace lidského jedince.
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ROZHOVOR S RAČKO POPOVem

Prof. dr. Račko Popov (*1953) je vý-
razným představitelem současné bul-
harské etnologie. Vystudoval Historickou 
fakultu Sofijské univerzity Sv. Klimen-
ta Ochridského. Od roku 1984 působí 
v Oddělení etnologie Balkánu v Etnogra-
fickém ústavu a muzeu Bulharské aka-
demie věd v Sofii, v letech 1993–2008 
byl ředitelem ústavu. Rozhovor vznikl 
v roce 2007 při studijním pobytu autor-
ky na univerzitě v Plovdivu. Je součástí 
bakalářské diplomové práce Bulharská 
etnologie po roce 1989, která byla obhá-
jena Ústavu evropské etnologie FF MU 
v roce 2007 (http://is.muni.cz/th/146454/
ff_b/bakalarka-cele.doc).

jaká byla situace v bulharské etno-
grafii v sedmdesátých a osmdesátých 
letech 20. století?

Do ústavu jsem přišel v roce 1980 
jako doktorand a sedmdesátá léta si pa-
matuji jako student. Za největší přínos 
té doby považuji kvalitní a dlouhodobé 

terénní výzkumy. Byli jsme studenti pod 
vedením přednášejících, výzkumy jsme 
začali v regionu Strandža [nachází se 
v JV Bulharsku, na hranicích s Tureckem; 
pozn. BM], což byla v té době absolutně 
netknutá a neprozkoumaná oblast. Bě-
hem tří, čtyř let jsme tam dělali návratné 
výzkumy. Pro nás studenty to bylo velmi 
přínosné, naučili jsme se řemeslo. Co se 
týká rozvoje etnografie v sedmdesátých 
a osmdesátých letech, za největší přínos 
považuji tyto regionální terénní výzkumy, 
které byly v podstatě oficiálním progra-
mem ústavu a ze kterých vzniklo devět 
svazků regionálních monografií [Dobru
dža, 1974; Pirinski kraj, 1980; Kapanci, 
1985; Plovdivski kraj, 1986; Sofijski kraj, 
1993; Rodopi, 1994; Strandža, 1996; Lo
veški kraj, 1999; Sakar, 2002; pozn BM], 
což je podle mne nejbohatší shromáždě-
ný a vydaný materiál v naší etnografii. 

Jinak byla etnografie marxistická vě-
da, všichni začínali od Lenina, Marxe 
a Engelse. Ale v polovině osmdesátých 
let došlo ke zlomu, díky vlivu ruské struk-
turalistické školy z Tartu, kde působili ba-
datelé Toporov, Ivanov, Lotman, Uspen-
ski. A tehdy jsme i my začali s trochu ji-
nou metodikou. Velký vliv měla tehdy ta-
ké teorie přechodu Arnolda van Genne-
pa, např. Radost Ivanova napsala svou 
knihu Bulharská folklorní svatba zcela na 
základě této teorie. Nebo Tatjana Koleva, 
která studovala lazarské obyčeje v kon-
textu iniciačních rituálů a socializace [la-
zarky jsou dívky starší šestnácti let, kte-
ré ve svatebním kroji obcházejí vesnic-
ké domy a pole v sobotu před Květnou 
nedělí – Lazarovden – a provádějí řadu 
úkonů k zajištění bohaté úrody a plod-
nosti; pozn. BM]. To byl začátek. Vzpo-
mínám si, že v osmdesátých letech jsme 
pozvali jednoho lektora, aby přednášel 
o strukturalismu Clauda Lévi-Strausse. 

V té době existovaly i velmi směšné 
záležitosti, jako např. výzkum partyzán-
ského folkloru, výzkum způsobu života 
dělnictva…

existovaly tehdy nějaké oficiální úko-
ly, státní objednávky? 

Ano. Měli jsme oficiální plány, tvoři-
li jsme kolektivy. Nejdůležitější byly vě-
decké kolektivy, které se věnovaly regi-
onálním terénním výzkumům, rodopský 
kolektiv, plovdivský kolektiv atd. U nás 
byla celá skupina, která vypracovávala 
scénáře pro současné svatby, křty a po-
hřební rituály. Církev byla zcela zakáza-
ná a bylo třeba vymyslet nové scénáře. 
Psali je etnografové. Zejména ti, co byli 
ve straně, nebo byli v nějakém spojení 
s režimem. Bylo to velmi dobře placené. 
Scénáře byly psány odděleně pro kaž-
dou lokalitu, využívalo se místních speci-
fik a obyčejů. A jak to vypadalo v praxi – 
například bratření bulharské a pomacké 
vesnice: vše se odehrává na scéně, sta-
rostové obou vesnic si vyměňují chléb, 
zdobí se navzájem kytičkou a potom… 
se přestali zdravit. Absolutně opačný 
efekt. O tomto případě byl po roce 1989 
napsán článek.

Roku 1974 začala tradice národních 
konferencí bulharských etnografů, první 
konference se uskutečnila v Plovdivu. 
Dodnes [do r. 2007; pozn. BM] se usku-
tečnilo jedenáct tematických konferencí, 
většina s mezinárodní účastí. Konferen-
ce se konaly s výjimkami každé dva roky. 
Z některých byly vydány i sborníky. Jed-
no z nových témat, na kterém pracujeme 
od osmdesátých let dodnes, bylo kultura 
města. Vedoucím kolektivu je v součas-
nosti Gatja Simeonova, v rámci projektu 
vyšlo již pět sborníků Problemi na grad
skata kultura v nakladatelství Bulharské 
akademie věd. Další konference se ko-
naly na téma muzejnictví, rostlinná a zví-
řecí mytologie v bulharské lidové kultu-
ře a konference v Gabrovu v roce 1983 
měla téma Společné znaky a regionální 
specifika v lidové kultuře. Poslední kon-
ference byla věnována obřadním hosti-
nám. Konference se konají dodnes, jsou 
pro nás příležitostí k setkání s etnografy 
z muzeí z celého Bulharska. 

V osmdesátých letech jsme pracovali 
na velkém projektu devítidílné monogra-
fie Etnografie Bulharska, který vedl teh-
dejší ředitel ústavu akademik Veselin 
Chadžinikolov. V roce 1993, když jsem 
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se stal ředitelem, jsme se rozhodli tento 
projekt zrušit, protože byl příliš rozsáhlý. 
Byli jsme si vědomi toho, že regionální 
studie jsou kvalitnější prezentace shro-
mážděného materiálu, a navíc existovaly 
tematické sborníky – v roce 1989 začal 
vycházet sborník Etnografski problemi 
na narodnata kultura pod redakcí pro-
fesora Genčeva, vedoucího tehdejšího 
oddělení Duchovní kultury, dodnes vyšlo 
sedm svazků. V letech 1980–1985 byla 
vydána třídílná Etnografija na Bălgarija, 
která je i přes převládající marxistickou 
metodologii velmi cenným materiálem. 
Neměli jsme dostatečné podmínky ani 
síly, abychom napsali devět dílů. Přece 
jenom je v ústavu čtyřicet vědeckých pra-
covníků a musíme zvládat i jiné úkoly. 

To znamená, že v té době vždy exis-
tovaly oficiální úkoly, které financovala 
Akademie věd. S financováním pomáha-
ly i tehdejší kraje a okresy, které sponzo-
rovaly regionální výzkumy.

jak se proměnil předmět výzkumu po 
roce 1989? 

Nedošlo k nějaké razantní změně. 
Byli jsme svobodnější, konečně zmizel 
stále přítomný Damoklův meč marxistic-
ké metodologie. Přesně v té době, v ro-
ce 1989, jsem dokončil svou habilitaci 
Světci blíženci v bulharském lidovém 
kalendáři. Práce měla vyjít v nakladatel-
ství Akademie věd. Kolegové, kteří mě-
li problémy s režimem, mě přemlouvali, 
ať změním název knihy, jinak v žádném 
případě nevyjde. K mému štěstí přišel 
10. listopad [pád socialismu v Bulhar-
sku, náš 17. listopad; pozn. BM] a už to 
nebylo potřeba. 

Když do našeho ústavu přijeli v osm-
desátých letech zahraniční vědci z neko-
munistické země, ředitel je odmítal při-
jmout, protože se bál represí. 

Samozřejmě se [po roce 1989; pozn. 
autorky] objevila nová témata, například 
gender studies se staly velmi populární. 
Největší změnou bylo, že jsme začali 
zkoumat nebulharské obyvatelstvo ži-
jící na území Bulharska. Do roku 1989 
jsme byli jednotný socialistický národ, 

o etnických a náboženských menšinách 
se mluvit nemohlo. Elena Marušjakova 
napsala disertaci o Romech ještě před 
rokem 1989 a její práce byla na indexu, 
v žádném případě nemohla být zveřej-
něna. Měla speciální povolení Bulhar-
ské komunistické strany, proto mohla 
dělat výzkumy u Romů. Stejný problém 
měla Žeňa Pimpireva, která napsala 
knihu o Karakačanech [grékofonní etni-
kum, původně pasteveské, žijící v Bul-
harsku, Makedonii a Řecku; pozn. BM]. 
A to bylo v té době všechno. Po revoluci 
se objevilo množství organizací a fondů, 
které financovaly a organizovaly výzku-
my menšin. Já pracuji v jedné takové or-
ganizaci od roku 1994, jmenuje se Cent-
rum pro výzkum menšin. Vyšlo množství 
knih o Arménech, Židech, Karakača-
nech, studovali jsme rumunsky mluvící 
Vlachy v Podunají, Řeky žijící v Černo-
moří. Výzkumy menšin prožily opravdo-
vý boom. Poprvé jsme v našem muzeu 
připravili výstavy o těchto menšinách, 
měly obrovský úspěch i mezi laickou ve-
řejností. První výstava byla o Romech, 
objeli jsme s ní celé Bulharsko a dokon-
ce hostovala v Maďarsku. Další výstavy 
pojednávaly o Arménech, bulharských 
Židech, bulharských katolících, Karaka-
čanech, Aromunech. 
 
To jsou tedy problémy, o kterých se 
za socialismu nemohlo mluvit. 

Ano. V té době jsme studovali zejmé-
na Pomaky, islamizované Bulhary v Ro-
dopech. Nikdo také nestudoval bulhar-
ské Turky.

V osmdesátých letech došlo k tzv. ob-
rodnému procesu [intenzívní asimi-
lační akce v letech 1984–1989 zaměře-
ná proti Turkům, založená na oficiální 
teorii živkovova režimu, že v Bulhar-
sku žádní Turci nežijí a turecky mlu-
vící obyvatelstvo jsou islamizovaní 
a poturčení Bulhaři; jednou z praktik 
byla povinná změna tureckých jmen 
na bulharská. Protesty proti asimilač-
ní politice byly krvavě potlačeny], co 
mi o tom můžete říci?

V roce 1988 Ústřední výbor Bulhar-
ské komunistické strany vytvořil velký 
kolektiv etnografů, lingvistů, historiků, 
sociologů, byl tam také jeden lékař. Sou-
částí toho týmu jsem byl i já. Měli jsme 
zkoumat následky obrodného procesu 
v Rodopech, na Kărdžalijsku [leží v již-
ním Bulharsku, pozn. BM], na Karno-
batsku, v Dobrudži [obě oblasti se na-
cházejí v severovýchodním Bulharsku; 
pozn. BM], tedy v oblastech osídlených 
Turky. Zjistili jsme, že vláda povolala 
specialisty příliš pozdě, aby se vyjád-
řili k problému. Následky procesu by-
ly samozřejmě negativní. Tento názor 
jsme zveřejnili i v oficiálním referátu pro 
ÚV BKS. Před „obrodným procesem“ se 
žádné výzkumy na toto téma nekonaly. 
Naše informace se samozřejmě nedo-
staly na veřejnost. Všechny naše mate-
riály a studie byly zabaveny a ukryty, do-
dnes nemám svou kopii, pravděpodobně 
jsou stále někde v archivech Ústředního 
výboru. Ale nebyli jsme potrestaní, bylo 
to těsně před revolucí v roce 1989. 

jaké zahraniční vlivy byly pro bulhar-
skou etnografii určující v sedmdesá-
tých, osmdesátých a devadesátých le-
tech a jaké jsou nejdůležitější dnes?

Hodně nás ovlivnila semiotická ško-
la z Tartu, kde v době uvolnění v So-
větském svazu v osmdesátých letech 
začaly vycházet zajímavé knihy. Tart-
ská škola hodně obohatila metodologii 
oboru. V osmdesátých letech jsem měl 
možnost cestovat do Německa a vozil 
jsem si knihy Mircea Eliade, který byl 
v té době v Bulharsku absolutně tabu. 
Eliade měl na mne velký vliv. I ostatní 
kolegové mohli čas od času vycestovat 
a vozili si etnologické knihy, například 
Margaret Meadovou, Bronislava Mali-
nowského… To jsou však vlivy ve velmi 
malém měřítku.

V devadesátých letech se objevilo 
množství knih a vědeckých směrů ze zá-
padní Evropy a Ameriky. Nemyslím si, že 
dnes nějaký směr převládá. Ani o svých 
kolezích nemůžu říci, že by byli absolutní 
zastánci nějaké konkrétní školy.
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Používáte v ústavu termín etnologie?
To je také ruským vlivem, že jsme byli 
etnografové. Profesor Todor Ivanov Živ-
kov [významný etnolog, pouhá shoda 
jmen s komunistickým vůdcem Todorem 
Živkovem; pozn. BM], ředitel Ústavu pro 
folklor, který byl také stranickým funkci-
onářem, začal užívat termín etnologie 
jako první. Byl zastáncem názoru, že 
věda, kterou děláme, není pouze popis-
ná. To je podle mne diskutabilní. Protože 
náš ústav je spojený s muzeem a muze-
um nemůže být etnologické, zůstali jsme 
zatím u názvu „etnografický“. Nezávisle 
na tom, že roku 1995 jsme přejmenovali 
náš časopis (Bălgarska etnografija – Băl
garska etnologija). Snažíme se termín 
etnologie používat co nejvíce, ale je to 
složité, nejhorší jsou administrativní pro-
blémy. Studijní program na Sofijské uni-
verzitě se také jmenuje etnologie… Ale 
zdá se mi, že kolegům nevadí, že se na-
zýváme etnografy. Národní konference 
se také oficiálně jmenuje etnografická.

jaký je vztah etnografie a příbuzných 
věd?

Nejvíce spolupracujeme s kolegy 
z Ústavu pro folklor, zejména na regi-
onálních monografiích, také s kolegy 
z Ústavu pro bulharský jazyk a literatu-
ru, s dialektology. Společné projekty ře-
šíme také s literárními vědci, například 
projekt Hagiografie a kulty světců. Na 
toto téma byla uspořádána i konference. 
Se sociology jsme měli nějaké společ-
né projekty, ale v současnosti nemáme. 
S historiky jsme spolupracovali, když 
jsme studovali řecké osídlení v Černo-
moří. S archeology spolupracujeme při 
vykopávkách. Vždy potřebují etnologa, 
který sbírá místní legendy a pověsti spo-
jené s lokalitami archeologického výzku-
mu a s místními toponymy. 

Co byste mohl říci o vlivu evropské 
a americké antropologie a etnologie 
na bulharskou vědu v průběhu deva-
desátých let a dnes?

Minulý rok došlo v naší vědě ke spo-
ru. Ústav pro folklor se chtěl přejmenovat 
na Ústav kulturní antropologie. Já jsem 
rozhodně proti těmto změnám, všichni 
archeologové a historici byli také pro-
ti. Kulturní antropologie je tradiční věda 
v Americe a v jejím rámci se vyučuje také 
archeologie, historie a lingvistika. Podle 
mne si folkloristé nemohou říkat kulturní 
antropologové, nemají žádné historické 
vzdělání a není to tradice v bulharské vě-
dě. Šlo také o to, že náš ústav by se mo-
hl stát Ústavem sociální antropologie. To 
je podle mě absolutní hloupost. My jsme 
etnografové a etnologové. 

jaké jsou kontakty se zahraničními 
etnology?

Kontakty jsou velmi bohaté. Nejlep-
ší jsou vztahy se Srbskem. Se Srbskou 
akademií věd spolupracujeme už deset 
let a každé dva roky organizujeme kon-
ference střídavě v Sofii a v Bělehradu. 
Loni se konference [čtvrtá, v roce 2006, 
pozn. BM] odehrála v Bělehradu. Zú-
častnili se vědci ze všech slovanských 
zemí, mluvilo se devíti slovanskými ja-
zyky. Další dlouholeté kontakty máme 
s Ústavem slovanských studií v Moskvě, 
společně vydáváme sborníky. Spolupra-
cujeme se skupinou Nikity Iljiče Tolstého, 
který již bohužel není mezi námi, a s je-
ho ženou Svetlanou Tolstou. Každý rok 
nás dvakrát, třikrát navštíví některý je-
jich pracovník a naši badatelé zase jezdí 
tam. To jsou naše nejlepší kontakty ve 
slovanském světě. Co se týče muzea 
a jeho hostujících výstav, máme výborné 
vztahy s Německem, s Rakouskem, vy-
stavovali jsme ve Vídni, v Lipsku. Osobní 
kontakty jsou velmi bohaté a různorodé. 
Například Elena Marušjakova objíždí 
s romskou problematikou celý svět. Pra-
covali jsme na společném projektu s Ru-
munskem, zkoumali jsme Bulhary žijící 
v Rumunsku a rumunsky mluvící obyva-
telstvo v Bulharsku. Také s Makedonií 
pracujeme na společném projektu. V ro-
ce 2006 se v Makedonii konala konferen-

ce, které se účastnilo celé naše Odděle-
ní etnologie Balkánu. 

Od minulého roku vůbec poprvé pra-
cujeme i na dvou velkých evropských 
projektech. Oddělení etnologie Balkánu 
získalo grant z Bruselu pro výzkumy na 
téma Identita. Druhým projektem je re-
vitalizace našeho archivu pod vedením 
Ani Kirilové, který financuje Britská ná-
rodní knihovna. 

Naši pracovníci přednášejí na uni-
verzitách v zahraničí. Milena Benovska 
ve Freiburgu, Anelija Kasabova ve Vídni. 
Máme společné projekty s Klausem Ro-
them z Mnichova.

jakým způsobem se financuje věda? 
jsou příjmy dostatečné?

Teď máme poprvé za dlouhou dobu 
dostatek financí. Jak jsem již říkal, získa-
li jsme granty na evropské projekty – je-
den je 50 000 liber, a druhý od Evropské 
unie 30 000 euro. Jinak etnologické vý-
zkumy financuje speciální Fond vědec-
kých výzkumů při Ministerstvu školství. 
Ředitelem ústavu jsem již čtrnáct let, za 
tu dobu jsme pracovali na deseti, patnác-
ti projektech, které trvají jeden až tři roky. 
Obyčejně máme tři, čtyři projekty ročně. 
Druhým významným sponzorem je Cen-
trum pro výzkum menšin, které financo-
valo všechny projekty spojené s národ-
nostními menšinami jako jsou Řekové, 
Turci, Vlaši, Židé, Arméni, a v jeho vy-
davatelství IMIR vycházejí sborníky ma-
teriálových prací a studií a monografie. 
Služební cesty v rámci mezinárodních 
projektů financuje Akademie věd. Finan-
ce samozřejmě nejsou dostatečné. Ná-
klady musíme platit i z vlastních zdrojů, 
příjem máme zejména z pronájmu bu-
dov. Již patnáct let si financujeme téměř 
veškerou publikační činnost, vydavatele 
si hledáme sami. V letech 1990–1993 fi-
nancovala sborník Etnografické problé
my lidové kultury jedna banka. 

Muzeum získalo dva velké dary, od 
španělského velvyslanectví a od Japon-
ska. To jsou základní finanční zdroje na-
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ší vědy. Příjmy máme i z muzea, z pro-
deje vstupenek.

Ke kterým bulharským a cizím etnolo-
gům se hlásíte a které považujete za 
své učitele? 

Mým největším učitelem byl profesor 
Stojan Genčev, který byl vedoucím mé 
disertace. Byl výborným slavistou, také 
členem redakční rady časopisu Etnolo
gia Slavica, který vydává v Bratislavě 
Ján Podolák. Velký vliv na mne měla 
moje vyučující na Sofijské univerzitě, 
profesorka Ivanička Georgieva, která se 
stejně jako já zabývá bulharskou myto-
logií. Velmi si vážím Michajla Arnaudo-
va, jeho Studie bulharského folkloru si 
vždy rád přečtu. Dalším mým učitelem 
byla Tatjana Koleva. Ze zahraničních 
vědců je mi blízký Mircea Eliade, jeho 
knihy bych mohl číst pořád.

Kterým tématům se věnujete nejvíc?
Začal jsem s mytologií, poté jsem 

se zabýval vampyrismem a démonolo-
gií. Od terénních výzkumů v Rodopech 
se věnuji kalendářním svátkům a oby-
čejům. Dnes se zabývám kultem světců 
v balkánském a slovanském kontextu.

Které metody používáte nejčastěji?
Srovnávací metodu. Vývoj daného 

jevu také považuji za důležitý, používám 
i historickou metodu. Dalším důležitým 
aspektem je sémantika, hledám skrytý 
smysl a symboliku obřadů a kultů.

Co považujete na největší úspěch bul-
harské etnologie/etnografie od počát-
ku devadesátých let dodnes?

Rozhodně regionální monografie. 
Po roce 1989 vyšly čtyři díly – Rodopy, 
Strandža, Sakar a Lovečský kraj, kte-
ré jsou zajímavé v tom, že jsme se ve 
svých výzkumech zaměřili také na sou-
časnost. Sledovali jsme proměny tradic 
v době socialismu a vlivy socialismu na 
tradici, což v předchozích monografiích 
chybí. Myslím, že jsou to naše nejcito-
vanější práce mezi zahraničními etno-

logy. Další důležité publikace jsou knihy 
materiálových prací a analýz v oblasti 
národnostních menšin v Bulharsku – 
o Vlaších, Aromunech, Alianech [nazý-
vaní také Kăzălbaši, Turci vyznávající 
šíítský islám; pozn. BM], Karakačanech. 
To je něco úplně nového. Také sborníky 
Problémy kultury města obsahují množ-
ství materiálů a kvalitních studií. Velmi 
zřídka se objevují srovnávací práce, kte-
ré zohledňují balkánský kontext. V na-
šem ústavu bylo napsáno několik diser-
tací, nebyly ovšem vydány jako knihy. 
Například pohřební obřady u Bulharů 
a Rumunů, u Bulharů a bývalých Jugo-
slávců. S ruskými vědci také pracujeme 
na srovnávacích výzkumech.

Zabývali jsme se socialismem, v ro-
ce 2002 se konala mezinárodní konfe-
rence s německou, rakouskou, ruskou 
a srbskou účastí. Toto téma je také zcela 
nové, lidová kultura v době socialismu. 
V současnosti probíhá projekt Kultura 
v době postsocialismu jako pokračování 
této spolupráce se Srby, to je naše nejno-
vější téma. V Bulharsku existuje skupina 
lidí, kteří během devadesátých let velmi 
rychle zbohatli, říkáme jim mutrite, bor
cite [bývalí sportovci, podnikatelé, kteří 
se nečestným způsobem dostali k ma-
jetku v době privatizace a ekonomické 
krize v devadesátých letech, pozn. BM]. 
Naše kolegyně Valentina Vaseva píše 
velmi zajímavou práci o jejich pohřbech, 
které jsou velmi impozantní, se sochami 
podle jejich přezdívek – hrušky, opice, 
bizoni a podobně. 

Rozhovor vedla Barbora Machová

VZPOmÍNKA NA RUDOLFA PeČmANA

Jednou z prvních, bohužel velmi 
smutných, společenských událostí roku 
2009 bylo rozloučení s emeritním profe-
sorem brněnského Ústavu hudební vě-
dy Rudolfem Pečmanem (12. 4. 1931 
– 17. 12. 2008). Oboru tak odešla vě-
decká kapacita, studentům učitel a ko-

legům z okruhu věd o kultuře a umění 
Filozofické fakulty Masarykovy univer-
zity přítel, pamětník a jedna z posled-
ních veličin generace žáků profesorů 
Jana Racka, Bohumíra Štědroně, Mirko 
Nováka a docenta Olega Suse. Rudolf 
Pečman vystudoval hudební vědu a es-
tetiku na brněnské filozofické fakultě 
v letech 1950–1955. Po ukončení stu-
dia zde působil jako asistent a odborný 
asistent, od roku 1984 pak jako docent 
a od roku 1990 jako profesor pro obor 
teorie a dějiny hudby, dva roky byl pro-
děkanem této fakulty, působil v řadě od-
borných komisí, byl předsedou státních 
zkušebních komisí a oborové rady hu-
dební vědy. V rámci své práce vědecké 
i pedagogické se orientoval především 
na dějiny hudby se zřetelem k 18. sto-
letí a k první polovině století 20., na dě-
jiny opery, libretistiku, hudební a obec-
nou estetiku, teorii hudební interpretace 
a hudební kritiku.

K Pečmanovým nejvýznamnějším 
počinům patří založení Mezinárodního 
hudebního festivalu v Brně (nyní Morav-
ský podzim) v roce 1966. Za více než 
čtyřicet let své existence si tento festival 
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získal značné mezinárodní renomé. Vel-
ký význam pro naši hudební vědu a její 
kontakt s předními evropskými muziko-
logy mělo mezinárodní muzikologické 
kolokvium od počátku spojované právě 
s tímto festivalem. Rudolf Pečman byl 
v letech 1966 a 1967 jeho chairmanem, 
poté zastával funkci místopředsedy ko-
lokvijního výboru. Brněnská hudební 
věda (a šířeji lze konstatovat, že vlast-
ně celá československá) díky kolokviu 
neztratila krok se světem i přes výrazně 
omezené možnosti nastolené předcho-
zím politickým zřízením našeho státu. 
Rudolf Pečman byl ovšem vždy postava 
zásadně apolitická. Prosazování nových 
myšlenek a projektů tak měl vždy složi-
tější, vyvažoval to však naprosto mimo-
řádnou erudicí humanitního vědce, kte-
rá se spojovala s ojedinělými rétorický-
mi schopnostmi, s citem pro užití jazyka 
a s dokonalou pečlivostí. Dokazuje to 
mimo jiné velmi rozsáhlá osobní biblio-
grafie knižních publikací, studií i dalších 
redakčních počinů, která byla ve své vý-
běrové podobě zveřejněna v Pečmano-
vých memoárech vydaných pod názvem 
Z hlubin paměti. Vzpomínky muzikologa 
v roce 2007. Tam je také možné v celé 
šíři poznat Pečmanův život a jeho ná-
zory na všechny důležité momenty sou-
visející s jeho životní i profesní dráhou. 
Kromě životopisných údajů, vzpomínek 
na dětství a dospívaní přináší tato pub-
likace unikátní komentované dějiny čes-
ké (a především brněnské) muzikologie, 
poodhaluje, jaký kdo byl ve světle své 
doby. Čtivou formou, „pečmanovsky“ – 
vše bez jakékoliv známky ukřivděnos-
ti, nenávisti či pomstychtivosti, naopak 
s objektivním nadhledem a často i s leh-
kou dávkou humoru. Alespoň na papíře 
tak zůstala řada historek, kterými Rudolf 
Pečman dokázal zpestřit každé setkání 
se svými kolegy. V osobnosti odborníka 
byla totiž obsažena i osobnost vynika-
jícího vypravěče s nadáním bavit spo-
lečnost, která bude v okruhu jeho přátel, 
spolupracovníků i studentů už provždy 
chybět.

Jan Blahůšek

ZA LUBOŠem OGOUNem (18. 2. 1924 
– 14. 2. 2009)

Každý nekrolog se píše těžko. Při 
psaní toho, který je o někom, kdo po-
znamenal v tom dobrém slova smyslu 
váš život, je to těžké dvojnásob. I když je 
zřejmé, že v tuto chvíli bude jméno Lubo-
še Ogouna spojováno především s jeho 
zásluhami o světovou proslulost českého 
moderního baletu, chci připomenout prá-
vě na stránkách Národopisné revue sku-
tečnost, že k jeho erbovním dílům patří 
i kreace inspirované hudebním a taneč-
ním folklorem.

V úvodu kapitoly „Sokolí let“, kterou 
v knize Krajina tance věnuje svému spo-
lužákovi a souputníkovi na české baletní 
scéně druhé poloviny 20. století, na jehož 
životním díle cení především kritickou 
metaforu, humor, lásku a mužnost, Jiři-
na Mlíkovská uvádí: „Ti čipernější z na-
šich předků nosili sokolí pírko na čepici. 
Přihlašovali se tím k síle a odvaze letět 
vysoko – převysoko, k sokolímu heslu 
harmonie těla! Takového sokola mám 

před očima, když začínám psát kapitolu 
o choreografu Lubošovi Ogounovi.“

Takto vidí Jiřina Mlíkovská Machovo-
va žáka a asistenta, šéfa předních čes-
kých baletních scén (Plzeň, Brno, Pra-
ha), zakladatele famózního Baletu Praha, 
tvůrce legendárních inscenací jakými byly 
Janáčkův Taras Bulba, Bukového Hiroši
ma, Stravinského Svěcení jara, Bartókův 
Zázračný mandarin, Martinů Šach králi, 
Vostřákova Viktorka, ale také geniálního 
pedagoga, který dovedl na olympijské 
stupně vítězů Evu Bosákovou. 

Jestliže Jiřina Mlíkovská zdůrazni-
la, že musela při sledování dráhy toho-
to skvělého moderního českého chore-
ografa „pozvedat oči vzhůru“, pak já si 
musím při svém připomenutí Ogounova 
díla stoupnout přinejmenším na žebřík, 
i když se ani v nejmenším necítím opráv-
něn toto dílo hodnotit. Jen mám za to, 
že bych si neměl nechat pro sebe, co 
ve mně k němu vzbudilo hlubokou úctu 
uměleckou i lidskou.

Setkání s Lubošem Ogounem, které 
přineslo možnost pracovat pod jeho pe-
dagogickým vedením a tancovat v jeho 
choreografiích, byť jen krátkou dobu, 
v Armádním uměleckém souboru Víta 
Nejedlého, považuji za jeden z krásných 
osudových darů. „Vyreklamoval“ si mne 
z řad vojáků základní služby na dopo-
ručení Jana Čumpelíka poté, co ten si 
mne „našel“ v Hradišťanu při vyhledává-
ní tanečníků pro okruhový armádní sou-
bor, jehož taneční složku začal budovat. 
Přijel jsem do Prahy po půlroční „izola-
ci“ v posádce hradeckého letiště a veli-
ce brzy se ukázalo, co znamená působit 
v profesionálním tanečním tělese bez 
profesionální taneční průpravy.

Po pár dnech beznadějně trapné ve-
getace mezi skvěle technicky vybave-
nými kolegy a kolegyněmi jsem požádal 
svého velitele – kapitána Luboše Ogou-
na – o „odvelení zpět k útvaru“. Řekl mi 
stručně: „Blbneš!“ A dodal: „Ty bys raději 
tancoval u Čumpelíka ty lidovky, že? Ni-
kam se vracet nebudeš. Zkusím s tím ně-
co udělat.“ Za pár dnů se s Janem Čum-
pelíkem dohodl na mé „výměně“ za jednu 
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z jeho tanečnic, pro kterou byl balet život-
ní metou.

To byla ta chvíle, kdy se mi s „kum-
štýřskou“ podstatou Ogounovy osobnosti 
spojilo jeho hluboké člověčenství a jeho 
schopnost člověčenství nalézat a respek-
tovat i u těch, s nimiž pracoval a tvořil. 

Za nějaký čas následovalo i praktické 
poznání podstaty Ogounova inspirativní-
ho přístupu k tanečnímu folkloru v jeho 
jevištní tvorbě. Přes obrovskou pohybo-
vou a fabulační fantazii, jíž byl obdařen, 
nepracoval s folklorním materiálem bez 
toho, že by neusiloval o poznání jeho po-
hybové a výrazové specifiky. Povel „Pojď 
sem, zaskákej mi ty své jánošíčky“ zna-
menal, že budu při doprovodu korepeti-
torů a komponistů Rudolfa Dandy nebo 
Zdeňka Křížka „skákat“ figury z toho či 
onoho lidového tance, který znám a kte-
rý on chtěl ve své inscenaci použít, a to 
tak dlouho, až bude mít pocit, že o tom 
tanci poznal vše, co poznat chtěl a po-
třeboval. A nešlo o žádný sentiment. Při 
výběru materiálu neslevoval a při práci 
s ním byl „tradičně“ tvrdý a náročný . A to 
nejen na své okolí, ale i na sebe. – To byl 
také velmi vzácný dar do života.

Věřím, že i tyto drobné osobní zážitky 
mohou přispět k věrohodnosti konstato-
vání vycházejícího z analýzy Ogounova 
životního díla, že zakladatel světové pro-
slulosti českého moderního baletu patřil 
k tvůrcům schopným nacházet inspiraci 
k výsostně soudobé tvorbě i v tradiční li-
dové kultuře, o jejíž poznání a o ztotož-
nění s ní houževnatě usiloval, v níž se 
také spolehlivě orientoval. 

„Statečným sokolíkem“, kterým byl 
pro Jiřinu Mlíkovskou, se pro mne Luboš 
Ogoun stal ve chvíli, kdy se nebál v ča-
se tuhé normalizace vyjadřovat sympatie 
a povzbuzovat ty, jimž jejich občanské 
postoje přinesly mstu totalitní moci v po-
době zákazu výkonu povolání. 

To ovšem zdaleka není hlavní důvod, 
který mi dodává odvahu vystoupit na ten 
pomyslný žebřík a s pohledem vzhůru 
vyjádřit hlubokou úctu k jeho dílu i k jeho 
lidství ve chvíli, kdy opustil tento svět.

Karel Pavlištík

ODeŠeL BOHUmIL SmejKAL 

„Své diáře popsány na dva roky do-
předu neskromnými úkoly, které půso-
bí jako bič, nedovolují moc otáčet hlavu 
zpět. A vy mne nutíte, abych se na chvíli 
věnoval té nejneužitečnější ze všech čin-
ností – totiž, abych vzpomínal na věci již 
minulé. Jak chcete, abych na jedné strán-
ce zachytil šestnáct let práce a života?“

Tak reaguje Bohumil Smejkal – v té 
době už primarius Janáčkova kvarteta – 
na příspěvek do almanachu k 25 letům 
činnosti BROLNu. Za studií na JAMU byl 
v roce 1953 pozván do tehdy se formu-
jícího rozhlasového orchestru lidových 
nástrojů na týdenní „výpomoc“. Ta se pro-
táhla na zmíněných šestnáct let a završila 
ji funkce uměleckého vedoucího. Když po 
smrti Jiřího Trávníčka, primária Janáčko-
va kvarteta, dostal nabídku nastoupit na 
jeho místo, BROLN mu uspořádal koncert 
na rozchodnou se všemi jemu milými mu-
zikanty a sólisty. A Smejkal – „Bohoušek“, 

jak se mu obecně říkalo – se s lidovou 
písní a BROLNem nadlouho rozloučil.

„Ano: 400 vystoupení doma, asi 
20 zahraničních zájezdů (po koncertě 
v Haagu mi líčila své dojmy jistá holand-
ská návštěvnice: ´Ta vaše hudba je na-
půl sen a napůl pohádka...´), 2000 roz-
hlasových snímků, televize, gramodesky 
– to snad ano. Ale že by šestnáct let? 
Kdepak – pouze několik chvil mezi snem 
a pohádkou.“

Bohumil Smejkal by v neustálém po-
hybu. Na JAMU se intenzivně věnoval 
komorní hudbě v duu s klavíristou Jaro-
slavem Smýkalem. V letech 1973–1993 
byl primáriem Janáčkova kvarteta, se 
kterým koncertoval v desítkách zemí 
Evropy, Asie a v USA. Od roku 1994 do 
roku 2000 působil v mezinárodním kla-
vírním PEAR TRIO s japonskou pianist-
kou Rumi Itoh a švýcarským violoncellis-
tou J. Degenem. Jako profesor houslové 
a komorní hry na JAMU zastával v letech 
1993–1999 rovněž funkci děkana Hu-
dební fakulty. Byl členem Umělecké rady 
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HF JAMU, působil v soutěžních porotách 
u nás i v zahraničí, pravidelně vyučoval 
na mezinárodních kurzech. V posled-
ních letech realizoval mnoho hudebně 
literárních večerů zejména se spisovate-
lem Františkem Nepilem, s Ladislavem 
Chudíkem – členem činohry ND v Brati-
slavě, s českými herci Gabrielou Vráno-
vou a Ladislavem Lakomým.

Ale nakonec návrat k BROLNu a li-
dové písni, jak vzpomíná dramaturg Ji-
ří Plocek: „Pamatuji si jako dnes, když 
počátkem roku 2007 vstoupil ke mně 
do kanceláře a po zdvořilém pozdravu 
skromně řekl: ´Jsem sice už důchodce, 
ale musím pořád kvůli studentům cvičit, 
a tak mně prsty ještě v celku chodí. Ne-
mohli bychom něco spolu s tím novým 
BROLNem podniknout? Já mám už tu 
výsadu, že mi o nic nejde. Na peníze ne-
hledím. Toto bych dělal s radostí a pro 
radost. Co na to říkáte?“

Jen v Brně odehrál potom Bohoušek 
Smejkal s BROLNem dva koncerty – na 
podzim roku 2007 a další o rok později. 
Lidé si ho pamatovali, sál bouřil. A pak 
dne 22. března 2009 náhle odešel do 
nenávratna.

Hudební fakulta JAMU v Brně uspořá-
dala 2. dubna 2009 ve svém koncertním 
sále Hudební vzpomínku na prof. Bohu-
mila Smejkala. Zazněl tu Koncert h moll 
pro čtvery housle Johanna Sebastiana 
Bacha. Účinkovali sólisté František No-
votný, Lucie Kopsová, Zdeňka Krebso-
vá, Marián Světlík, Vojtěch Zajíc a Ens-
amble Opera Diversa.

Jaromír Nečas

eTNOLOGIe A eTIKA 

Společenské vědy  v prostředí ze-
mí s  bývalými totalitními režimy prošly 
za uplynulá dvě desetiletí velkými změ-
nami, a to jak po stránce obsahové, tak 
po stránce organizační. Nové souvislosti 
přinášejí stále další otázky, které vyplý-
vají  ze současné situace, zároveň ale 

narážejí i na dědictví nesvobodné mi-
nulosti. Jednou z nich je ta, která nasto-
luje problematiku etiky v etnologii, tedy 
hledání mravních zásad v badatelském 
úsilí, zpracování a interpetaci materiá-
lu, a vůbec ve vztazích mezi zaintere-
sovanými, zejména mezi výzkumníky 
a respondenty, ale také  např. studenty 
a pedagogy, organizačními pracovníky či 
sponzory. Chěli bychom tak v rámci té-
to nové, nepravidelné rubriky otevřít té-
ma, které považujeme za velmi aktuální 
a potřebné pro další vývoj etnologie a je-
jí pozice ve struktuře společenských věd 
a které by se nemělo vytratit ze zorného 
úhlu úvah o perspektivách tohoto obou. 

redakce

DISKUSIA O eTIKe V SOCIÁLNej 
ANTROPOLÓGII/eTNOLÓGII NA SLO-
VeNSKU

Vedecký výskum neprebieha v spo-
ločenskom vákuu, naopak, mnohé ve-
decké výsledky významným spôsobom 
ovplyvňujú chod spoločnosti. Keby sa 
riadil výhradne zákonmi rozširovania 
a prehlbovania vedeckého poznania, 
dostal by sa nutne do konfliktu so zá-
ujmami verejnosti. Možnosti vedeckého 
výskumu sú totiž rozsiahle a je preto po-
trebné starostlivo zvažovať, aký druh po-
znania je užitočný a ktoré výskumy a ob-
javy môžu priniesť viac škody než úžitku. 
Ako vedci nesieme morálnu zodpoved-
nosť voči ľuďom, s ktorými prichádzame 
do kontaktu pri výskumoch a zároveň za 
dôsledky našich objavov. Neplatí to len 
o medializovaných genetických experi-
mentoch, ale aj o ostatných vedeckých 
disciplínách, obzvlášť o sociálnych a hu-
manitných vedách, ktoré sa zaoberajú 
výskumom ľudských spoločností. 

Vymedzovať hranice slobody vedec-
kého bádania a predchádzať prípadným 
nežiaducim dopadom vedeckého výs-
kumu na ľudstvo pomáhajú súbory etic-

kých zásad vedeckého výskumu. Hoci 
vedecký výskum na Slovensku usmerňu-
jú niektoré súbory všeobecných etických 
pravidiel (napr. Etický kódex Slovenskej 
akadémie vied), v mnohých prípadoch 
chýbajú rozpracované etické kódexy na 
úrovni jednotlivých vedeckých disciplín, 
ktoré by zohľadnili ich špecifická. Na 
tento stav reagovala medzinárodná kon-
ferencia Etika vo vede a výskume, ktorú 
usporiadala v decembri 2008 v Bratislave 
Etická komisia Agentúry na podporu výs-
kumu a vývoja (APVV) spolupráci s ďalší-
mi inštitúciami. Na podujatí sa apelovalo 
na prenesenie diskusie o etike do špeci-
fických prostredí jednotlivých vedeckých 
disciplín. Odzneli výzvy na vytváranie 
špeciálnych etických kódexov a etických 
komisií pre jednotlivé vedné odbory. Tlak 
na uplatňovanie etických zásad vo vedec-
kej praxi je aj súčasťou politiky Európskej 
komisie. Od žiadateľov o podporu výs-
kumných projektov v 7. rámcovom pro-
grame EÚ sa vyžaduje reflexia etických 
aspektov navrhovaných výskumov.

Vo viacerých krajinách býva úlohou 
etických komisií na univerzitách a ve-
deckých pracoviskách, aby posúdili pro-
jekty svojich študentov a zamestnancov 
a zvážili, či má byť projekt v predklada-
nej forme realizovaný alebo nie. Takáto 
prax v etnológii a v sociálne antropológii 
na Slovensku chýba, neexistuje ani súpis 
etických pravidiel, ktorými by sa výskum-
níci mohli riadiť. Nepochybujem o tom, že 
bádatelia sa pri svojich výskumoch (as-
poň vo veľkej väčšine prípadov) snažia 
postupovať eticky. Kým však neexistuje 
písomne zachytený konsenzus o tom, čo 
je etické a čo nie, je každý bádateľ odká-
zaný na vlastnú intuíciu alebo na etické 
kódexy organizácií v zahraničí. 

Spomínanú medzeru sa v súčasnosti 
snaží vyplniť Komisia pre etiku Sloven-
skej asociácie sociálnych antropológov 
(SASA – pozri www.antropologia.sk). 
Dejiny tejto organizácie siahajú do veľmi 
nedávnej minulosti. SASA bola založená 
v roku 2007, k životu sa však prebrala až 
v apríli 2008, keď sa konalo prvé valné 
zhromaždenie. Od tohto dátumu funguje 
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aj jej Komisia pre etiku, ktorej prvoradým 
cieľom je vytvoriť Etický kódex SASA. 
Hoci sa už v minulosti objavili pokusy 
o otvoriť diskusiu na túto tému (napr. na 
valnom zhromaždení Národopisnej spo-
ločnosti Slovenska v roku 2002) a vytvo-
riť súpis zásad etického výskumu v etno-
lógii, žiadna z nich doposiaľ nevyústila 
do formy etického kódexu.

V súvislosti s prácou na etickom kóde-
xe padlo na pôde Komisie pre etiku  SASA 
rozhodnutie organizovať workshopy o eti-
ke v antropologickom/etnologickom výs-
kume. Cieľom plánovaných podujatí je 
preniesť diskusiu o etike z úzkeho kru-
hu členov komisie do širšej odbornej ko-
munity, získať podnety a prijať spoločnú 
platformu, na ktorej by mal byť postavený 
budúci etický kódex. Prvý a zatiaľ aj po-
sledný workshop tohto druhu sa uskutoč-
nil 23. 1. 2009 v Bratislave pod názvom 
Etika v etnológii/sociálnej antropológii. 
Okrem členov SASA sa ho zúčastnili aj 
zástupcovia ďalších inštitúcií, ktoré sa za-
meriavajú na výskum v oblasti etnológie 
či sociálnej/kultúrnej antropológie, výučbu 
týchto disciplín alebo združujú odborníkov 
z týchto vedných odborov. Na podujatí 
boli prítomní predstavitelia Národopisnej 
spoločnosti Slovenska, Katedry etnológie 
a etnomuzikológie FF UKF v Nitre, Ka-
tedry etnológie a kultúrnej antropológie 
FF UK v Bratislave, Katedry etnológie 
a mimoeurópskych štúdií FF UCM v Tr-
nave, Ústavu sociálnej antropológie (vte-
dy ešte Ústavu kultúrnych štúdií) FSEV 
UK v Bratislave a Ústavu etnológie SAV. 

Workshop pozostával z dvoch častí: 
prvú časť tvorili prezentácie členov Ko-
misie pre etiku SASA, druhá časť bola 
venovaná diskusii. V prezentáciách sme 
sa snažili načrtnúť problémy, ktoré by mal 
pripravovaný kódex riešiť. Inšpirovali sme 
sa pritom predovšetkým etickými smerni-
cami Asociácie sociálnych antropológie 
Spojeného kráľovstva a Commonweal-
thu1 a etickým kódexom Americkej antro-
pologickej asociácie.2 Komisia však nemá 
v pláne jednoducho prebrať a preložiť už 
existujúci etický kódex niektorej zo za-
hraničných antropologických či etnologic-

kých asociácií. Máme skôr v úmysle in-
špirovať sa, ale vytvoriť vlastné pravidlá 
prispôsobené potrebám antropologickej/
etnologickej komunite na Slovensku.

V rámci prezentácie sme jednotlivé 
problémy do rozdelili niekoľkých kate-
górií problémov, ktoré by podľa nás mal 
kódex riešiť:3

1. Vzťah výskumníka k účastníkom 
výskumu (informátorom) – ochrana in-
formátora, súhlas s výskumom, použí-
vanie záznamovej techniky, predvídanie 
a zváženie dôsledkov výskumu, problém 
archivácie dát, výskum na internete.

2. Zodpovednosť voči vedeckej 
komunite – zachovanie reputácie dis-
ciplíny, manipulácia s dátami, plagiá-
torstvo, zodpovednosť za spolupracov-
níkov a vzťah k nim, vzťah ku kolegom 
v krajine, kde sa koná výskum (pokiaľ sa 
výskum koná v zahraničí).

3. etika a vyučovací proces – vzťah 
medzi vyučujúcim a študentom, vyučo-
vanie výskumnej etiky.

4. Vzťah k vládnym a politickým 
orgánom – výskum pre vládne organi-
zácie, ochrana výskumníka.

5. Vzťah k sponzorom a zamestná-
vateľom

6. Zodpovednosť voči verejnosti 

Prezentáciu uzavrela otázka pôsob-
nosti pripravovaného kódexu ako aj úlohy 
Komisie pre etiku SASA pri presadzova-
ní etickej výskumnej praxe. SASA je totiž 
občianskym združením s dobrovoľným 
členstvom a nie pracoviskom, ktoré môže 
vyžadovať dodržiavanie etických zásad 
ako súčasť pracovnej disciplíny. Prípad-
né sankcie za nedodržiavanie výskumnej 
etiky by mohla uplatňovať len voči svojím 
členom (formou vylúčenia z asociácie), 
ktorými nie sú ani zďaleka všetci odbor-
níci v oblasti sociálnej/kultúrnej antropo-
lógie a etnológie na Slovensku. Jedinú 
možnosť priameho uplatnenia kódexu 
v praxi zo strany SASA ponúkajú pláno-
vané granty SASA určené na podporu 
študentských výskumov. Hlavná úloha pri 
presadzovaní zásad etického výskumu 
v sociálnej antropológii a etnológii teda 

bude spočívať v propagácia spolupráci 
s ďalšími profesijnými združeniami a ve-
deckými pracoviskami pri zavádzaní výs-
kumnej etiky do vedeckej praxe.

S možnosťami SASA pri presadzova-
ní etických zásad súvisí aj forma, akú by 
mal budúci kódex nadobudnúť. Predse-
da SASA Martin Kanovský predostrel tri 
možné formy kódexu – apelatívny, kto-
rý by sformuloval len základné princípy 
etického výskumu, situačný, ktorý by 
podrobnejšie popisoval určité kategórie 
situácií a tým by jednoznačnejšie defi-
noval etické a neetické konanie, a nako-
niec procedurálny, ktorý by navrhoval aj 
procedúry riešenia porušení kódexu. Ko-
misia sa predbežne rozhodla pre strednú 
cestu, teda pre situačný kódex, ktorého 
prvá verzia by mala byť predložená na 
3. valnom zhromaždení SASA v roku 
2010. Počas jej prípravy plánuje komisia 
organizáciu ďalších diskusií o etike v an-
tropológii/etnológii. 

Inštitucionalizácia intuitívneho uplat-
ňovania etických zásad vedeckého výs-
kumu vo forme etického kódexu a etic-
kých komisií má svoj význam z viacerých 
dôvodov. Etický kódex prijatý vedeckou 
komunitou poskytuje normy, ktorých sa 
výskumníci môžu pridržiavať a na ktoré 
je možné odvolávať sa pri podozreniach 
z porušovania výskumnej etiky. Kóde-
xy spolu s etickými komisiami vytvára-
jú zároveň určitú formu inštitucionálnej 
podpory a ochrany výskumníka pred prí-
padnými požiadavkami zadávateľov vý-
skumu (vládnych organizácií, verejných 
inštitúcií, súkromný spoločností) odporu-
júcimi profesionálnej etike. 

Etický kódex by mal slúžiť predovšet-
kým ako smernice pre výskumníka. Po-
dobne ako zákony, ani pravidlá etického 
výskumu však nemajú vždy jednoznačnú 
interpretáciu. Popisujú len kategórie situ-
ácií, nie jednotlivé situácie, ktoré môžu 
pri výskume nastať. V extrémnych prípa-
doch, ktoré však nie sú vôbec nereálne, 
ako som zistila, si výskumník môže na-
príklad stotožňovať skrytý výskum s tech-
nikou zúčastneného pozorovania. Z tohto 
dôvodu považujem za užitočné zriadenie 
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etických komisií, ktoré by fungovali aj ako 
poradné orgány, pomáhali by výskum-
níkom riešiť zložité výskumné situácie 
a predchádzať tak prípadným problémom 
a konfliktom, či už s účastníkmi výskumu, 
kolegami, zadávateľmi výskumu, verejný-
mi inštitúciami alebo s legislatívou. 

Michaela Ferencová
(autorka je predsedkyňou 
Komisie pre etiku SASA)

Poznámky:
1. Ethical Guidelines for Good Research Prac

tice. Association of Social Anthropologists 
of the UK and Commonwealth, 1999. [on-
line] [cit. 24. 5. 2009]. Dostupné z: <http://
www.theasa.org/ethnics/guidelines.htm>.

2. Statements on Ethics, Principles of Profes
sional Responsibility. Council of American 
Anthropological Association, 1971 [online] 
[cit. 24. 5. 2009]. Dostupné z: <http://
www.aaanet.org/stmts/ethstmnt.htm>.

3. Prezentácia je dostupná na www.antropo-
logia.sk vo formáte PDF.

VýSTAVA „žÍT! CeIjA STOjKA“

Ceija Stojka začala malovat v roce 
1989, když jí bylo padesát šest let. Její 
schopnost vyjádřit svůj vnitřní svět bar-
vami na plátně nebo na lepence, kreslit 
tuší obrazy, které v sobě nosí více než 
půl století, je tak fascinující, že se musí-
me ptát, z čeho vyrůstá a z čeho čerpá.

Ceija Stojka se narodila v roce 1933 
v rakouském Štýrsku do rodiny kočov-
ných Romů – Lovárů, handlířů s koňmi. 
Až do roku 1938, kdy nacistické Němec-
ko anektovalo Rakousko za převažující-
ho souhlasu jeho občanů jako svou vý-
chodní marku, prožívala šťastné dětství 
ve velké rodině s rodiči a pěti sourozenci, 
se silnými vazbami na rozvětvené příbu-
zenstvo. Žili na cestě, v bezprostředním 
sepětí s přírodou v rytmu ročních dob.

Po anexi Rakouska se všechny dal-
ší zastávky na cestě jejího života staly 
sestupem do pekla: zákaz kočování, vy-
loučení ze školní výuky. V roce 1941 byl 

z rodiny vyrván otec a odvezen do kon-
centráku v Dachau, kde byl zavražděn. 
Následoval lov na Cikány ve vídeňských 
ulicích, při očekávaných raziích se Cei-
ja s matkou a sourozenci skrývala v ku-
pách listí v parku. Když jí bylo deset, ra-
sové šílenství nacistů pro ni vyvrcholilo 
transportem s matkou a sourozenci do 
Osvětimi-Březinky – kde byl v těsném 
sousedství páchnoucího dýmu z komí-
nů krematoria zřízen cikánský tábor. Po 
Osvětimi následovaly další kruhy pekla 
jménem Ravensbrück a Bergen-Belsen.

Když byla Ceija spolu s matkou 
osvobozená, bylo jí dvanáct let. Svobo-
da v poválečném Rakousku však měla 
pro některé lidi, včetně Romů, hodně 
stinných stránek. V polovině osmdesá-
tých let, kdy už měla Ceija Stojka dospě-
lé děti a vnuky, začala pro ně víceméně 
potajmu pořizovat zápisky „jak to bylo 
v koncentráku a co jsem tam prožila“. 
Bezprostředním podnětem bylo ve ve-
řejnosti se šířící zpochybňování osvě-
timské továrny na smrt, ale i skutečnost, 
že se od války mluvilo převážně o židov-
ském holocaustu.

Díky filmařce Karin Bergerové se ze 
zápisků psaných pro sebe a pro rodi-
nu stala kniha, která v Rakousku vyšla 
v roce 1988. Kniha s názvem Žijeme ve 
skrytu vzbudila v německojazyčných ze-
mích velkou odezvu a autorka s ní rok po 
vydání navštívila Japonsko. Malí školáci 
ji prosili, aby jim nechala něco na památ-
ku, čeho by se mohli dotýkat, až odjede. 
Ceija Stojka po návratu do Vídně zača-
la malovat a obrázky v pohlednicovém 
formátu poslala dětem do Japonska. Od 
té doby uplynulo dvacet let, její výtvarná 
tvorba se rozrostla do šíře a její obrazy si 
našly cestu do světa.

Výtvarná tvorba této neobyčejně sil-
né autorské osobnosti má mnoho poloh 
– od barvami hýřících květinových polí 
přes kresby tuší, ale i štětcem a barva-
mi ztvárněné prožitky z nacistických 
lágrů, domalby fotografií členů rodi-
ny z osvětimské kartotéky vězňů až po 
„žánrové“, nesmírně silné výjevy ze života 
Romů před válkou, výjimečně i po ní. Do 
kreseb i maleb někdy vpisuje pár slov, 
stručný popis charakterizující výjev z do-
by nacistické hrůzovlády, jako by obrazo-
vé sdělení nestačilo a musela ho ještě za-
chytit slovy – pro sebe, pro diváky. Nic ta-
kového není na obrazech květinových polí 
a života romských rodin před apokalypsou 
a po ní. Na všech obrazech Ceiji Stojky 
však nikdy nechybí u podpisu nakreslená 
či namalovaná větvička či větev, symbol 
stromu – životabudiče, jehož kůra, míza 
a listy jí v koncentráku zachránily život. 
Je o tom hluboce přesvědčená, a proto 
se větvička stala neoddělitelnou součástí 
jména, jímž signuje obrazy. Na obrazech 
a kresbách, lágrových i mírových, téměř 
nikdy nechybějí ptáci, většinou černí, 
kteří jsou pro autorku symbolem svobody 
a volnosti – „mohou kdykoliv odletět“. 

Výstava Žít! Ceija Stojka, uspořádaná 
Muzeem romské kultury v Brně (8. 4. – 
13. 9. 2009), soustřeďuje především díla 
reflektující hrůzy prožité za války. Obrazy 
Ceiji Stojky promlouvají přímočarým ob-
sahem s nesmírnou naléhavostí. Tvorba 
je projevem velkého výtvarného talentu 
a výjimečně citlivého prožívání a vnímá-
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ní. Výstava svým pojetím a instalací od-
povídá síle Stojčina výrazu. Počínaje pla-
kátem a transparentem na budově s ná-
zvem ŽÍT, jehož exprese je nepřehlédnu-
telná barevná výzva v Bratislavské ulici. 
Instalace nechává zaznít barevné obra-
zy na bílých stěnách a černobílé kres-
by jsou umístěné na šedivých panelech 
v pološeru uprostřed výstavního prosto-
ru. Návštěvník je vtažen podivuhodnými 
silokřivkami mezi různé světy. Nadchlo 
mne, že černá plocha stažených rolet je 
prolomená vystřiženými obrazci, které 
skládají slovo Žít, jimiž proniká do sálu 
světlo. Nesmírně zajímavý pohled na au-
torku pak zprostředkuje 33 minut trvající 
film; vyprávění, spíše než rozhovor, v je-
jím vídeňském bytě, promítaný ve smyč-
ce v předsálí výstavního prostoru.

Jana Zoubková

CeLOSTÁTNÍ PŘeHLÍDKA CHORe-
OGRAFIÍ FOLKLORNÍCH SOUBORŮ. 
TVŮRČÍ TANeČNÍ DÍLNA 2008

V sobotu 22. 11. 2008 se v Jirásko-
vě divadle v Novém Bydžově již počtvrté 
uskutečnila bienálová Celostátní přehlíd-
ka choreografií folklorních souborů ne-
soucí podtitul Tvůrčí taneční dílna. Její 
neoficiální, nultý ročník se konal v roce 
2002 v Jihlavě, tři následující ročníky 
pak našly v mnoha směrech vyhovují-
cí divadelní zázemí v Novém Bydžově. 
Hlavní poslání přehlídky vyplynulo z po-
třeby dnešních folklorních souborů vy-
tvořit prostor pro vzájemná setkávání, 
předávání zkušeností, srovnání, inspira-
ci a v neposlední řadě pak otevření dia-
logu nad problémy, s nimiž se v tvůrčím 
procesu potýkají autoři předvedených 
jevištních kompozic. Podpořit novou 
scénickou tvorbu souborů, zaměřit se 
na hledání nových cest a způsobů umě-
leckého uchopení hodnot tradiční kultury 
současnými tvůrci se tak stalo hlavním 
motivem těchto setkání. Neoddělitelnou 
součástí celkové koncepce přehlídky je 

hodnocení lektorského sboru, který se 
však v tomto případě nesoustřeďuje na 
určení vítězného pořadí souborů. Lek-
torský sbor je především nositelem tolik 
vyhledávané zpětné vazby spočívající 
v odborném posouzení předvedených 
choreografií a všech jejich komponent. 

Definovat, co považujeme za lidový 
tanec jako součást dnešního jevištní-
ho umění, není snadné. Lišit se mohou 
nejen jednotlivá očekávání, která tento 
značně široký pojem zahrnují, existují ta-
ké značné rozdíly již v samotné „vstupní 
informaci“, s níž je k této problematice 
přistupováno. Tam, kde dochází k pro-
měně základních funkcí některých prvků 
či přímo celků určité kultury za účelem 
jejich uměleckého ztvárnění, na sebe 
často nenechají dlouho čekat ani otázky 
týkající se míry stylizace použitých kom-
ponentů, které si navíc nezřídka kladou 
za cíl stát především na pomyslné stráži 
tzv. autenticity. Této problematiky se nut-
ně dotkla i poslední Celostátní přehlídka 
choreografií folklorních souborů. Pokud 

zde budeme uvažovat nad pojmem au-
tenticita ve smyslu přímého a v podstatě 
neoddělitelného sepětí kultury s každo-
denním životem jejího nositele, pak se 
s největší pravděpodobností dostaneme 
do slepé uličky, v níž budeme dlouze zá-
pasit s rozlišením a definováním přesné-
ho významu tohoto pojmu v rámci růz-
ných společenskovědních disciplín. Od-
lišná situace však zřejmě nastane, pokud 
za tímto pojmem budeme hledat přede-
vším „pravdivost“ uměleckého vyjádření 
svázaného se specifickými projevy tra-
diční lidové kultury. Možností uchopení 
a chápání těchto vazeb se v tomto světle 
vynoří značné množství. Do popředí se 
pak po zásluze mnohem více dostávají 
otázky a problémy související s každým 
svébytným uměleckým projevem, jako 
je volba výrazových prostředků pro vy-
jádření obsahu, sepětí tohoto obsahu 
s formou, úroveň interpretace, zvládnutí 
práce s jednotlivými komponenty díla, je-
ho celkové vyznění atd. Z tohoto důvodu 
se lektorský sbor rozhodl v rámci rozbo-
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Lektorský sbor Celostátní přehlídky choreografií folklorních souborů. Zleva: M. Pacek, 
K. Skopová, D. Stavělová, Z. Vejvoda, M. Eliášová, J. Lössl. Foto H. Major Sládková 2008.
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rového semináře zacílit svoji pozornost 
a přímo pojmenovat jedny z nejčastěj-
ších problémů, s nimiž se předvede-
né choreografie více či méně úspěšně 
vypořádávaly. Pojmenovaná úskalí tak 
současně využili jako jasný příklad, na 
němž srozumitelně demonstrovali klady 
a zápory shlédnutých choreografií. Jed-
ním z nich byla často opomíjená práce 
s jevištním prostorem, který se při cit-
livém a tvůrčím zacházení, při znalosti 
a respektování jeho zákonů, může stát 
jedním z nositelů významu, stejně jako 
využívání světel jakožto prvku podpo-
rujícího celkové vyznění choreografie. 
Zcela samostatně stála otázka hudeb-
ního doprovodu, ať už se jednalo o ži-
vý hudební doprovod nebo o použití 
hudební nahrávky. Možnost využívat 
v divadelních podmínkách reproduko-
vanou hudbu s sebou totiž nutně nese 
kromě požadavků na co možná nejvyšší 
kvalitu nahrávky také citlivé zacházení 
s jejím výběrem tak, aby výběr hudby 
dobře sloužil choreografickému záměru 
a nestal se jen pouhou hudební kulisou. 
Totéž však nepochybně platí i pro živý 
hudební doprovod. 

Je zcela přirozené, že při práci s folk-
lorním materiálem, která upírá pozornost 
na veškeré nuance vlastního umělecké-
ho ztvárnění, nelze vystačit se znalostmi 
tanečních prvků pouze lidového tance, 
ale je třeba tuto znalost rozvíjet, oboha-
covat a dále prohlubovat. Z tohoto dů-
vodu byl v rámci přehlídky uspořádán 
seminář nazvaný „Taneční ladění“ (lek-
torka K. Černíčková, hudební doprovod 
J. Černíček), který byl určen vedoucím 
souborů a věnován praktickému zamyš-
lení nad možnostmi funkčního propojo-
vání různých tanečních technik a další-
mu rozvíjení pohybových zkušeností. 

Projevený zájem o taneční seminář, 
stejně jako rozborový seminář vedený 
lektorským sborem je možno chápat jako 
potvrzení zájmu ze strany souborů nad 
svojí tvorbou více a hlouběji přemýšlet, 
hledat nové cesty a způsoby zcela indi-
viduálního tvůrčího přístupu, nacházet 
vlastní osobitost. Právě toto „hledačství“ 

je přesvědčivým důkazem toho, že tra-
diční lidová kultura a její hodnoty mohou 
velmi dobře fungovat jako bohatý zdroj 
inspirace pro umělecké vyjádření smě-
řující k současnému divákovi. 

Na přehlídce se představily soubo-
ry Rosénka Praha, Lipka Pardubice, 
Rokytka Rokycany, Kunovjan Uherské 
Hradiště, Vrtek Opava, Jarošovci Měl-
ník, Kašava Zlín, Ondřejnica Stará Ves 
nad Ondřejnicí, Hlubina Ostrava, Slez-
ský soubor Heleny Salichové Ostrava, 
Kohoutek Chrudim. Pozvání do lektor-
ského sboru přijali Bohumíra Eliášová, 
Jiří Lössl, Martin Pacek, Kamila Skopo-
vá, Daniela Stavělová, Zdeněk Vejvo-
da. Hlavními pořadateli přehlídky byli 
NIPOS- ARTAMA Praha ve spolupráci 
s NÚLK ve Strážnici, finančně akci pod-
pořilo Ministerstvo kultury ČR.

Kateřina Černíčková 

BOHUSLAV ŠALANDA: ČeSKÁ VeS-
NICe ŠIROKý DŮL. Kolín: Nezávislé 
centrum pro studium politiky – ARC – 
Vysoká škola politických a společen-
ských věd, 2008, 124 s.

Málokterá vesnice se těší pozornos-
ti českých etnografů tak jako Široký Důl. 
Do dějin české etnografie ji nesmaza-
telně zapsal K. Chotek již v roce 1915, 
v sedmdesátých letech minulého století 
zde realizovali výzkum pracovníci ÚEF 
ČSAV a od roku 2003 je předmětem vý-
zkumného zájmu studentů a pracovní-
ků Katedry sociálních věd FF Univerzity 
Pardubice, mezi nimi i autora recenzova-
né publikace Bohuslava Šalandy.

Šalandova monografie vychází z je-
ho „etnografického, sociologického a so
ciálněantropologického výzkumu“, který 
průběžně realizoval v Širokém Dole v le-
tech 2003–2008 (s. 8). Autorova neroz-
hodnost či jazyková neobratnost se ne-
projevuje pouze v označení výzkumu, 
ale také v jeho cílech. Nejprve se čtenář 

dozví, že „následující úvahy [sic!] po
dávají mikrosociologii a mikrohistorii … 
vesnice“, že autor „klade důraz na kon
krétní, jednotlivé a unikátní případy včet
ně různorodých motivací a mikrokonflik
tů“ a že se „věnuje ... studiu komunitního 
stylu života (?) jako takového a životním 
projevům řadového člověka zvlášť. Jinak 
řečeno, v zorném poli se tak ocitají pře
devším zkušenosti, prožitky a sociální 
praxe jednotlivce.“ Nakonec uzavírá, že 
se „jedná … v podstatě o sociální ději
ny všedního dne“ (s. 7). O stranu dále 
na základě výčtu specifikuje jednotlivá 
témata svého výzkumu – „specifické 
 aspekty způsobu života a místní kultury, 
... sociální situace a vztahy, ... ceremo
nie, rituály a sportovní aktivity“ a místní 
ekonomika (s. 8), sociální sítě (příbuzen-
ské, sousedské, přátelské, náboženské, 
politické), lokální autority a vlastnické 
vztahy v minulosti a dnes, genealogie, 
endogamie a „diagramy spolupráce (kdo 
je pro koho důležitý, kde jsou výrazné 
vzájemné vztahy, na čem se zakláda
jí apod.)“ a volnočasové aktivity (sport, 
chovatelství, pěstitelství a jiné; s. 9).
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Po úvodu následuje „charakterizační 
kapitola“ (s. 26), která nastiňuje Široký 
Důl z různých perspektiv. V ní se čtená-
ři mj. dostane sdělení, že se práce bu-
de pokoušet zachytit civilizační, kulturní 
(o chápání těchto pojmů a jejich rozdílu 
se autor nevyjadřuje), ekonomické, so-
ciální i jiné změny, které vesnici zasáh-
ly (s. 31). Dané teze tak opět rozšiřují 
plejádu témat, která autor hodlá řešit, 
a čtenář začíná být zvědavý, jak se mu 
podaří všem cílům dostát na celkových 
124 stranách textu.

Ve třetí kapitole se B. Šalanda vy-
jadřuje ke svým výzkumným pozicím. 
Nechybí zde ani vymezení vůči starším 
etnografickým výzkumům v Širokém Do-
le – Chotkův popis považuje za stručný 
a obecný a jeho pohled za neanalytický, 
neposkytující „fakta pro další kompara
ci“ (s. 33). Výzkumy ze sedmdesátých 
let minulého století Šalanda řadí k ostat-
ním výzkumům „socialistické transfor
mace venkova“ z tohoto období, které 
obecně (kromě výjimek) považuje za 
nezdařené, s nepřijatelnými výsledky 
(s. 35). Mezi nejvýznamnější české „so
ciálněantropologické výzkumy“ Šalanda 
přiřadil výzkumy Dolní Rovně a právě 
Širokého Dolu prováděné pardubickou 
univerzitou (s. 36–37). Výhoda tako-
vého přístupu oproti etnografickému je 
spatřována v tom, že „více vypovídá 
o dnešku a o současné době“. Vedle 
této charakteristiky, metodicky ne nepo-
dobné plácnutí do vody, je podle autora 
sociální antropologii vlastní dlouhodobý 
výzkum. Hned ale dodává, že je to po-
žadavek příliš náročný a „na řadu pak 
přicházejí kompromisy“ (s. 36). V té-
to části práce se čtenář rovněž dozví 
o sedmi obhájených bakalářských pra-
cích, z nichž se některé tematicky kryjí 
s Šalandovou monografií, ale v soupisu 
použité literatury je hledá marně. Vedle 
uvedených dvou výzkumů Šalanda bere 
na milost výzkumy K. Gally a A. I. Bláhy, 
ze současnosti výsledky Sociologické 
laboratoře při Katedře humanitních věd 
PEF ČZU v Praze a Petráňovy výzkumy 
Ouběnic (s. 39–40). 

Nevymezená a neodůvodněná se-
lektivnost pokračuje v poslední podka-
pitole, věnující se problematice komunit-
ních studií a antropologie Evropy. Vedle 
opětovného připomenutí Arensbergovy 
práce o irských vesničanech Šalanda 
zmiňuje Sandersovy výzkumy bulharské 
vesnice Dragalevci, Salzmannův Komá
rov (Scheufler nezmiňován), Pospíšilův 
Obernberg, Malého českého člověka od 
L. Holého a publikované výsledky výzku-
mů Dolní Rovně. I když upozorňuje, že 
se nejedná „o podrobné hodnocení, ani 
o kompletní výčet publikací“ (s. 40), čte-
nář nedokáže přijít na to, co by mohlo 
tento subjektivní výběr publikací spojo-
vat, aby dával smysl či poodhalil, co čte-
náře na následujících stranách čeká. 

Samotný text se věnuje současnos-
ti, ale zejména minulosti zemědělského 
hospodaření obyvatel Širokého Dolu 
včetně vzniku jednotlivých zeměděl-
ských družstev (kap. Ekonomické a spo
lečenské prostředí, Vzorný hospodář Jo
sef Telecký), současné politické profilaci 
obyvatel lokality, politické kultuře v mi-
nulosti a vybrané výjimečné osobnosti 
– předsedovi Místního národního výboru 
(kap. Místní politická kultura), zábavám 
obyvatel obce v minulosti a současnosti 
(kap. Dimenze společenského a kultur
ního života), současnému sportu (kap. 
Amatérské sportovní aktivity) a zbytkům 
minulé i současné ústní tradice (kap. 
Zlomek ústní tradice).

Teprve tento výčet odhaluje Šalan-
dovy předměty výzkumného zájmu, 
a tak čtenář může zcela zapomenout na 
zpracování některých slibovaných pro-
blematik (např. genealogie, endogamie, 
vztahů a jejich podstaty, ale také kaž-
dodennosti), u jiných se musí spokojit 
s odbytím. Hlavně ale musí usilovně pře-
mýšlet o tom, co témata tvořící jednot-
livé kapitoly spojuje a co je činí natolik 
v autorově pojetí nosnými, aby na nich 
budoval celou monografii vesnice. Např. 
se totiž dozví, že „zemědělství poskytuje 
obživu jen malému počtu zaměstnanců 
ze Širokého Dolu, což číselně vyjádřeno 
představuje šest až deset osob“ (s. 14). 

Některá zásadní témata nejsou zpraco-
vána vůbec, takže se čtenáři nedostává 
např. ani náhledu do sociální struktury 
společenství. 

Obecně se autor spokojuje s popisem 
zkoumaných jevů v poloze „objektivnosti“ 
jím či informátorem „odhalené“. Když ně-
která problematika získává další rozměr, 
který byl i slibován – jako např. v pasá-
žích o prožívání státního potírání nábo-
ženského života v Širokém Dole, a začne 
se tak blížit k některým mikrohistorickým 
přístupům (s. 22–25), čtenář má pocit, 
že se tak děje omylem. Při zmínkách 
o funkčním rozměru některých projevů 
autor opakuje zakořeněná klišé místo 
toho, aby využil svého výzkumu a jejich 
pravdivost potvrdil, vyvrátil či korigoval. 
Např. v „ceremoniích, rituálech a spor
tovních aktivitách“ bez jediného důkazu 
odhaluje jejich reprezentační, stabilizační 
a integrační funkci (s. 8), místní autority 
mu bez bližšího doložení „garantují stabi
litu zkoumaného společenství“ (s. 9).

Práce B. Šalandy se nečte příliš dob-
ře. Vedle neobvyklých jazykových spo-
jení (např. extrémní svépomoc, s. 29, 
absolvuje… novostavbu, s. 30), se au-
tor dopouští opakování. Např. o nuce-
ných odvodech zemědělských produktů 
se hned na pěti místech (s. 49, 52, 54, 
66, 89) hovoří jako o příliš vysokých – 
se skutečností, že tato „objektivní“ prav-
da není nijak doložena, se čtenář musí 
vyrovnat. Také dlouhé citace informátorů 
vynikají častou nepřehledností a opako-
váním a místo toho, aby trefně vystihova-
ly či ilustrovaly, čtenáře spíše zatěžují.

Bohuslav Šalanda se implicitně při-
hlásil k Arensbergově monografii irských 
vesničanů jako ke svému inspiračnímu 
zdroji (s. 35). Arensbergovo používání 
i konstituování metody komunitních stu-
dií ovšem stálo na důkladném zahloubá-
ní („massive immersion“) výzkumníka. 
Tváří v tvář tomuto požadavku se však 
Bohuslav Šalanda vydal na cestu kom-
promisů. Osobně si nejsem jistý, zda si 
česká etnografie může takové kompro-
misy dovolit.

Roman Doušek
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jAROSLAV ŠTIKA: VALAŠI A VALAŠ-
SKO. O PŮVODU VALACHŮ, VALAŠ-
SKé KOLONIZACI, VZNIKU A HISTORII 
VALAŠSKA A TAKé O KARPATSKýCH 
SALAŠÍCH. Rožnov pod Radhoštěm: 
Valašské muzeum v přírodě, 2007, 
237 s. + mapová dokumentace.

Struktura názvu studie nejenom 
předznamenává její obsah, ale předem 
a jednoznačně rekapituluje vlastní auto-
rovu badatelskou dráhu, v níž je prezen-
tované téma postaveno do dominantní 
pozice. Pro každého, kdo blíže zná vě-
decké působení J. Štiky a má přehled 
o pracích, v nichž soustřeďoval výsled-
ky svého bádání, nebude mít toto úvodní 
konstatování extrémní charakter: Valaši 
a Valašsko je životní, a nebojím se říci 
i osudové, Štikovo téma. K tomuto tro-
chu romantizujícímu pohledu mne přivá-
dí poněkud (myslím si však, že přijatel-
ně) iracionální vnímání skutečnosti, že 
to byl profesor Antonín Václavík, kdo Ja-
roslavu Štikovi na samém počátku jeho 
profesní kariéry toto téma přisoudil. 

Spojení historického a etnografické-
ho přístupu umožnilo J. Štikovi dát reál-
nou dimenzi hledání odpovědí na klíčové 
otázky dané tematiky a oprostit je od čas-
to emocionálních přístupů některých jeho 
předchůdců. Pomohla mu k tomu výraz-
ným způsobem skutečnost, že důsledně 
pracoval jak s historickými prameny pí-
semnými (archiválie, kroniky, rukopisy), 

tak – a to budiž zdůrazněno zvlášť – s vý-
sledky svých rozsáhlých terénních výzku-
mů a studia hmotných artefaktů v muzej-
ních sbírkových fondech prováděných 
i mimo území východní Moravy. Soupis 
tištěných zdrojů věcný charakter Štiko-
va přístupu potvrzuje a zároveň svědčí 
o respektu k přínosu těch, kdo se řešení 
jím sledovaného tématu rovněž věnovali, 
nebo se ho významným a pro věc užiteč-
ným způsobem dotkli. Podstatným rysem 
Štikova badatelského přístupu je i jeho 
úsilí o důsledné vnímání „karpatského 
kontextu“ zkoumané problematiky.

Obsah publikace tvoří vedle autoro-
va Úvodu, Příloh (Bibliografie, Archivá-
lie, kroniky, rukopisy, Resumé (německé) 
a Jmenného rejstříku čtyři kapitoly s ná-
zvy Bádání o původu Valachů, zejména 
těch moravských; Valašská kolonizace 
v Karpatech; Valaši na východní Moravě 
a Moravské Valašsko, jeho vznik a vývoj.

Přínosnou a velmi užitečnou součás-
tí publikace je „Mapová dokumentace“ 
soustřeďující soubor čtrnácti kartografic-
kých listů, které přinášejí mimo jiné vy-
mezení hranic Valašska podle pramenů 
z konce 18. a 19. století, rozsah Valašska 
v první polovině 19. století s úseky jeho 
historické hranice dle archivních zpráv; 
postup osidlování karpatských regionů 
a významných míst v průběhu valašské 
kolonizace ; izoglosy názvů Zálesí, Zá-
hoří, Závrší a Horňáky; rozšíření kroje 
valašského typu i vymezení etnografic-
kého regionu Valašsko ve 20. století.

Zárukou kvality obrazové dokumenta-
ce jsou renomovaní autoři Ludvík Baran 
a Jiří Langer, jejichž snímky se s fotogra-
fiemi Jaroslava Štiky staly spolehlivým vý-
chodiskem pro Ladislava Kubištu k vytvo-
ření solidní grafické úpravy publikace. 

Knihu vydalo s přispěním Ministerstva 
kultury ČR svému emeritnímu řediteli 
rožnovské Valašské muzeum v přírodě. 
Potvrdilo tak kvalitu koncepce své edič-
ní činnosti směřující k soustavnému a in-
tenzivnímu zpřístupňování nejnovějších 
výsledků bádání o lidové kultuře regionu, 
v němž má VMP v mnoha ohledech neza-
stupitelné a klíčové postavení.

Konstatování, že nejnovější Štikova 
publikace je svým způsobem vyvrcho-
lením jednoho odvětví jeho badatelské 
činnosti, není v rozporu s předpokladem, 
že v tomto směru neřekl poslední slovo.

Karel Pavlištík 

jIŘÍ jILÍK: ZÁHADNÁ jÍZDA KRÁLŮ. 
Foto marie Holečková. Brno: Naklada-
telství mH, 2007, 104 s.

 

V současné době, kdy Národní ústav 
lidové kultury ve Strážnici připravuje pro 
UNESCO návrh na zapsání jízdy králů do 
seznamu nehmotného dědictví lidstva, je 
vítaná knížka Jiřího Jilíka, významného 
představitele regionální publicistiky. Jiří 
Jilík (*1945), spisovatel a novinář, napsal 
stovky reportáží a fejetonů v regionálním 
tisku a v poslední době se vedle literární 
tvorby pro děti zabývá literaturou faktu. 
Známá je jeho pentalogie Chřiby záhad
né a mytické, již s několika přáteli vytvořil 
v letech 2003–2004. V nejnovější knížce, 
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k níž připojila fotografie Marie Holečko-
vá, se zabývá historií a současností jízdy 
králů. V esejích sdružených do pěti kapi-
tol podává čtivě přehled názorů na vznik 
a význam obřadní jízdy králů, především 
té vlčnovské. V úvodu píše: „Jízda králů 
je obestřena záhadou, tajemstvím. Vždyť 
jako letos vyjíždějí jezdci po staletí. Je
dou nejen v prostoru, po katastru vesni
ce, ale jsou také poutníky v čase. Přijíž
dějí z roku do roku, ze staletí do staletí.“ 

Nadlehčenou formou se Jilík snaží 
zachytit názory etnologů i laiků na původ 
a obsah této obřadní jízdy, v minulosti 
rozšířené po celé Evropě. Z bohaté litera-
tury, uváděné v závěru knížky, i z vlastní-
ho sledování jízdy králů v době svého uči-
telování ve Vlčnově vytvořil kaleidoskop 
odborných i laických výkladů a nastínil 
řadu dosud ne zcela přesvědčivě osvětle-
ných problémů. Knížka je přínosná v tom, 
že čtivou formou provází čtenáře těmito 
otázkami, jejich výklady a nabízí k přije-
tí některého z názorů: Jde o pozůstatky 
iniciačních obřadů? Odráží se v jízdě krá-
lů historické události od dob velkomorav-
ských (hledání krále Svatopluka) až po 
středověk (útěk krále Matyáše)? V po-
slední kapitole „Příběh obrazu“ se pak au-
tor zabývá otázkou, nakolik slavný obraz 
Joži Uprky z počátku devadesátých let 19. 
století ovlivnil zájem veřejnosti o tento ob-
řad právě ve Vlčnově. Kontrastně působí 
výrok starého Vlčnovjana: „Lesti nejaký 
král tu utěkál v přestrojení nebo né, na 
tom nám Vlčnovjanom nezáleží, nám sta
čí, když legrúti objedú dědinu a počujem 
si ty jejich vyvolávky.“

Jilík uvádí konstatování etnologa 
Václava Frolce, že v letnicových králov-
ských obyčejích je patrna složitá symbió-
za různých prvků, a snáší mnoho dokla-
dů pro složitost odpovědí na „královské“ 
otázky. K nim patří i zjištění vlčnovské-
ho rodáka, pozdějšího ředitele Muzea 
J. A. Komenského, antropologa a etno-
grafa Jana Pavelčíka, že ve Veletinách 
ve stejný den ještě ve dvacátých letech 
20. století jezdila na svatodušní pondělí 
nejen jízda králů, ale konala se také ko-
lední obchůzka královniček.

O osobním vztahu Jiřího Jilíka k vlč-
novské jízdě králů vypovídá jeho konstato-
vání, že „Vlčnovská jízda králů je v tomto 
světě solitérem, který si uchovává původ
ní mravní čistotu a estetickou krásu, byť 
je obklopena křiklavou poutí“. Přes poně-
kud romanticky podbarvený text správně 
uvádí, že dnes hledáme a objevujeme 
v jízdě králů jiné hodnoty a jiné významy, 
než které měla před staletími. Etnolog ne-
bo sociální antropolog by dodal, že je tře-
ba ocenit to, že ze zapomenutých a různě 
revitalizovaných obřadů a obyčejů si ge-
nerace průmyslového věku a přetechni-
zované současnosti dovedly vytvořit nové 
aktivity, vzrušující moderního člověka ta-
ké tajuplností jejich původu.

Josef Jančář

DOROTA GRemLICOVÁ (ed.): STOPY 
TANCe. Taneční prameny a jejich in-
terpretace. Praha: Akademie múzic-
kých umění v Praze 2007, 135 s.

Sborník Stopy tance. Taneční prame
ny a jejich interpretace je sestaven z tex-
tů, které byly předneseny v rámci kolo-
kvia pořádaného Ústavem pro taneční 
vědu Hudební fakulty Akademie múzic-
kých umění v Praze ve dnech 6.–7. listo-
padu 2006. Autory jednotlivých textů jsou 
většinou pedagogové a studenti katedry 
tance HAMU v Praze, cenné postřehy 
obsahují také příspěvky dvou autorek 
netanečních oborů.

Každá z celkem devíti studií obsaže-
ných ve sborníku přináší odlišný pohled 
na problematiku uchopení a interpre-
tace, případně reinterpretace pramenů 
vedoucích k poznání určité části taneční 
kultury. Najdeme zde jak texty zabývají-
cí se zhodnocením možností využití růz-
ných typů pramenů pro taneční výzkum, 
tak také studie, které již byly vytvořeny 
na základě podrobného kritického studia 
a následné analýzy získaných tanečních 
pramenů. Tyto texty slouží jako cenný pří-
klad vykonané cesty od „odhalení“ více 

či méně zřetelné taneční stopy, vedou-
cí přes úskalí postupného objasňování 
jejího skutečného významu, až po její 
konečný, opodstatněný výklad. Sborník 
uzavírá rozsáhlý text, který je zajímavým 
pohledem na proces úvah nad choreo-
grafickými postupy v období manýrismu 
a baroka. Jeho smyslem není přinést 
ucelené závěry, ale odhalit stadium vzni-
ku a postupného odvozování závěrů zís-
kávaných na základě podrobného studia 
dochovaného pramenného materiálu. 

Hlavním cílem sborníku je poskyt-
nout pohled na specifickou problematiku 
práce s tanečními prameny a současně 
poukázat na úskalí, které v sobě nese 
každé úsilí, jež se snaží postihnout tak 
nestálý a proměnlivý fenomén, jakým ta-
nec bezesporu je. 

Pokud se zaměříme na etnochore-
ologická, v tomto případě historickoan-
tropologická bádání, nalezneme zde 
studii Daniely Stavělové Literární dílo 
jako pramen pro studium lidové taneční 
kultury. Autorka zde analyzuje zmínky 
o tanci v dílech spisovatelů, tzv. vesnic-
kých realistů druhé poloviny 19. století, 
především Boženy Němcové a Jindřicha 
Šimona Baara. Tento zcela specifický 
typ pramene byl dosud pro studium hu-
dební a taneční kultury venkova konce 
19. století využíván jen zřídka. Studie 
nás seznamuje s dosavadními výsledky 
takto pojatého bádání a formuluje před-
nosti i problémy práce s pramenem, kte-
rý je nositelem zcela odlišného pohledu 
na lidovou taneční kulturu, než jaký nám 
poskytují dochované klasické sbírky lido-
vých písní a tanců. 

Výsledná podoba sborníku přinesla 
nejen pro oblast výzkumu lidové taneční 
kultury zřetelný důkaz o přínosu vzájem-
né spolupráce souvisejících oborů. Záro-
veň potvrdila skutečnost, že již samotné 
studium rozdílných tanečních prostře-
dí a procesů jejich vzájemné interakce 
je prostorem, v němž lze najít množství 
témat. A třeba jen na příkladu jediného 
tance sledovat jeho „odchod“ a opětovný 
„návrat“ z cest, ze kterých se nic nevrací 
v té podobě, v jaké se na cestu vydalo. 

Kateřina Černíčková  
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ZDeNěK KAŠPAR: ZAHRAj Ně, HU-
DeČKU. VALAŠSKé TANCe Z RUKO-
PISNýCH SBěRŮ ZDeŇKA KAŠPARA. 
K vydání připravila Klára Kašparová. 
Vsetín: Občanské sdružení „jasénka“ 
– Vsetín ve spolupráci a v ediční řadě 
FOS ČR, 2006, 261 s.

Zápisy valašských lidových tanců, 
které jsou plodem sběratelského úsi-
lí významného primáše  a pedagoga 
Zdeňka Kašpara, měla původně edičně 
zpracovat nedávno zesnulá etnochore-
oložka Zdenka Jelínková. Vydání sbírky 
se nakonec stalo úkolem začínající folk-
loristky, vnučky primáše, Kláry Císaríko-
vé–Kašparové. V samých počátcích své 
odborné činnosti na brněnském akade-
mickém pracovišti stála před edičním či-
nem ne zrovna jednoduchým. Základním 
postupem bylo respektování dokumentů 
shromážděných Z. Kašparem převáž-
ně v padesátých letech 20. století, které 
prošly revizí Z. Jelínkové. Podle způsobu 
dělení lidových tanců navrženého touto 
badatelkou bylo provedeno také roztřídě-
ní materiálu obsaženého v Kašparových 
zápisech na několik tanečních skupin: 
najdeme zde tance točivé (reprezento-
vané tancem vałaský, starovałaský, zvŕ-
taný, hanácká či uherská), zastoupeny 
jsou skoky, tj. sólové mužské tance, dá-
le tance figurální, různé druhy kolových 
tanců, křižáky – tance v kolonách, tance 
v řadách a taneční hry. Převážná většina 
jsou zápisy Z. Kašpara, pouze v několi-
ka případech editorka využila zápisy ze 
sbírky F. Bartoše a L. Janáčka Národní 
písně moravské v nově nasbírané (Praha 
1899–1901). 

Popisy tanců jsou dílem dvou odbor-
níků –  hudebního pedagoga, aktivního 
muzikanta a tanečníka, vedoucího sou-
boru a sběratele Z. Kašpara, u nichž po 
jeho odchodu provedla kontrolu a pří-
padné doplnění Z. Jelínková podle edice 
Lidové tance z Čech, Moravy a Slezska 
(VIII. Valašsko). Vedle tanečních písní 
a podrobných popisů jednotlivých tanců, 
popř. s přihlédnutím k odchylkám v jed-

notlivých lokálních tanečních variantách, 
jsou důležitou součástí záznamů glosy 
z terénu, připojené sběratelem k někte-
rým záznamům. Především jsou to údaje 
o hudebním doprovodu k tancům. Bylo 
jistou výhodou, že sbírku vytvořil hudeb-
ník a tanečník v jedné osobě. V někte-
rých tanečních sbírkách je hlavní zájem 
soustředěn především k pohybové slož-
ce a hudební je poněkud opomíjena.  
Z komentářů informátorů poznáváme 
různé typy doprovodných skupin, stejně 
jako jména jednotlivých instrumentalistů. 
Díky pasportizačním údajům  uvedeným 
u každého informátora je možné tyto po-
znatky přesně datovat. Např. u zpěvačky 
narozené v roce 1865 je doklad o sesta-
vě muzikantů, s konkrétními jmény, kteří 
doprovázeli tanec ve Velkých Karlovicích 
kolem roku 1880 (s. 47) apod. Jiná po-
známka informuje o dvojím přednesu pís-
ně – jako taneční a jako tzv. písně z pří-
rody „přednesem parlando rubato s vydr-
žovanými finálami“. Možná se zdají tyto 
informace být v tomto kontextu  spíše 
okrajové, nicméně kdo pracuje s písem-
nými záznamy, dokáže ohodnotit jejich 
vypovídací cenu při studiu regionálního 
hudebního stylu. Z popisů tanců dále vy-

plývá, jak postupoval jejich vývoj. Např. 
tanec starovałaský (s. 49), představený 
jako původně točivý, se postupně ustálil 
jako suita několika figur. Ukazuje na vý-
voj pohybového ztvárnění směrem k fi-
gurálnímu provedení s ustáleným výbě-
rem tanečních písní (u točivých je výběr 
volný), zatímco hudební tvar  s charak-
teristickým polonézovým rytmem setrvá-
vá ve starší fázi. Podobný vývoj, tj. od 
točivých směrem k figurálním tancům, 
zaznamenal ve svých sběrech Z. Kašpar 
i u dalších tanečních projevů (s. 51, 52). 
Současně s odchylkami v jednotlivých 
variantách určitého tance je v zápisech 
zachycena rovněž velká rozmanitost. 
Ve skupině nesoucí název starovałaský 
je to např. deset více či méně odlišných 
provedení. A  jen o něco méně  je tomu 
i u dalších točivých tanců – u hanácké, 
uherské či zvŕtaného.

Toho, kdo se zajímá o zpěv, zaujme 
poznámka jedné z informátorek  o zpěvu 
kolem svatby. Vyjádřila se doslova: „Ve 
fabrice, dyž sa někerá vdávała, tož sa tři 
týdně huba nezavřeła, tam sa naučili aj 
němí zpívať…“ (s. 95). Samozřejmě se 
dovídáme o tancích, které byly zvlášť ob-
líbené, jako červená nit se v poznámkách 
vine zmínka o proslulém kapelníkovi Pe-
lárovi, známém mimo Valašsko z vystou-
pení na Národopisné výstavě českoslo-
vanské v roce 1895 v Praze, a další detai-
ly z hudební a taneční tradice Valašska.

Editorka doplnila materiál kapitolou 
o životě Z. Kašpara a  Z. Jelínkové, je 
připojeno rovněž pojednání o F. Barto-
šovi, který inspiroval sběratele  a jehož 
100. výročí úmrtí si v roce vydání pub-
likace (2006) kulturní veřejnost připo-
mněla. Nechybějí doplňky jako soupis 
informátorů, u nichž se ve spolupráci 
s Okresním archivem ve Vsetíně podaři-
ly doplnit údaje o životě, soupis literatury, 
v příloze je řada fotografií. Výhrady lze 
mít ke grafické stránce. Místo obvyklé-
ho pořadí – píseň, pod níž následuje po-
pis, je pořadí opačné. Incipit písně i druh 
(název) tance je zbytečně duplicitní, není 
sladěn druh písma (na jedné stránce je 
až pět různých typů). 
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Doklad o tanečnosti a podobách li-
dových tanců ve druhé polovině 20. sto-
letí se dostává do rukou zájemců díky 
podpoře měst, sponzorů, institucí, ale 
také díky editorce, která se odvážně 
pustila do práce, v níž se teprve začína-
la orientovat. Stala se jí dobrým startem 
a nepochybně cennou zkušeností v dal-
ším snažení.

Marta Toncrová

ACTA mUSeALIA mUZeA jIHOVý-
CHODNÍ mORAVY Ve ZLÍNě 7, 2007, 
č. 1–2.

Regionální muzea se po své profe-
sionalizaci od konce padesátých let mi-
nulého století snažila povzbudit vlasti-
vědné aktivity ve svém okolí a vytvářet 
publikační možnosti tak, aby seznamo-
vala veřejnost s výsledky své badatelské 
i kulturně osvětové činnosti. Dokládají to 
například i Zprávy oblastního muzea ji-
hovýchodní Moravy v tehdejším Gottwal-
dově v šedesátých letech a další tisky, 
jakkoliv v osmdesátých letech minulého 
století sporadické.

S novým administrativně správním 
uspořádáním státu a s personální sta-
bilizací muzea začalo Muzeum jihový-
chodní Moravy vydávat v roce 2000 Acta 
musealia. Ředitel Ivan Plánka v úvodu 
prvního ročníku napsal, že sborník chce 
„zaujmout osobité místo ve spektru od
borných publikací informacemi o práci 
vědních oborů zastoupených v Muzeu 
jihovýchodní Moravy“. Už sedmý ročník 
sborníku dokazuje, že zásluhou aktivní 
redakční rady, především neúnavného 
Karla Pavlištíka, ale i zásluhou většiny 
odborných pracovníků muzea, se sbor-
ník zařadil mezi nepřehlédnutelné regio-
nální tisky. Od prvního ročníku sleduji ob-
sah sborníku, který je nejenom obrazem 
badatelské činnosti muzea v oboru pří-
rodních věd, archeologie, historie, feno-
ménu Baťa, etnografie, dějin umění, ale 
vlastivědné práce na Zlínsku vůbec.

Poněkud opožděně vydaný sedmý 
ročník obsahuje obvyklé oddíly: články, 
studie a velmi užitečné oddíly persona-
lia, musealia a recenze. Úvodní studie 
P. Bezděčky, který v přírodní rezervaci 
Rovná hora u Prakšic objevil 41 druhů 
teplomilných mravenců, stejně ekostu-
die I. Krna a P. Horniaka o pošvatkách 
nebo práce P. Hanákové o ohrožených 
druzích flóry v pěnovcovém prameništi 
v údolí Březinky se mně zdají příliš spe-
cializované. Čtivější je článek J. Langové 
o nálezu keramické botičky ze Zlína–Ma-
lenovic, která spolu s obdobnými nálezy 
z jiných částí Moravy může naznačovat 
podobu jednoho druhu obuvi v pravěku.

Pro širší veřejnost může být pouč-
ná bohatě dokumentovaná etnologická 
studie D. Drápaly o termínech výročních 
trhů v západních Karpatech, pojednáva-
jící nejenom o významu trhů na východní 
Moravě v 19. století, ale i o jejich vývoji 
v dalším období. Známé „vandrování“ to-
varyšů po Evropě přibližuje V. Michalička 
na příkladu rožnovského sedláře Fran-
tiška Halamičky. Příspěvkem k poznání 
kampanologických památek na Valašsku 
je bohatě dokumentovaná práce P. Ode-
hnala o zvonech z olomoucké dílny mi-
strů Reimerů. Pěknou prací z oboru et-
nologie je studie J. Lešťanské věnova-
ná vývoji obřadů a obyčejů při narození 
dítěte na Zlínsku. Na základě terénního 
výzkumu autorka sleduje podrobně pro-
měny obyčejů provázejících život rodin 
od porodu až po církevní slavnost úvo-
du, posléze – v druhé polovině 20. sto-
letí – pak až po světskou slavnost přijetí 
nového občánka do společnosti. 

Jako skoro vždy, i v recenzovaném 
7. ročníku je věnována pozornost v od-
dílu studie i v oddílu Personalia aktivi-
tám spojeným se jménem Baťa (V. Kře-
ček, H. Kuslová, J. Wicherek, J. Bakala, 
V. Hlávková), dokumentujícím činnost 
světově proslulé podnikatelské rodiny, je-
jíž počátky i rozvoj jsou spjaty se Zlínem. 

S konkrétními sbírkovými, osvětovými 
a ostatními aktivitami seznamuje čtenáře 
oddíl Musealia (D. Trávníček, R. Častu-
lík, Y. Činčová, B. Petráková, M. Štýbro-

vá, J. Šušolová) a oddíl Recenze, v  němž 
jsou publikovány posudky na Pavlištíko-
vu publikaci o tradiční lidové výrobě, na 
reprint Bartošovy knihy Naše děti, na 
publikaci B. Petrákové o kroji na luhačo-
vickém Zálesí a na knihu R. Habartové 
o řezbáři Františku Gajdovi. Závěr spolu 
s fotografickou přílohou představuje pře-
hled činnosti muzea v roce 2006. 

V retrospektivním pohledu na sbor-
ník zlínského muzea se zdá, že i nadá-
le si musí redaktoři při jeho sestavování 
uvědomovat, že sborník není zpravodaj 
pro publikaci výzkumných zpráv, nýbrž 
prostředek pro jejich interpretaci v šir-
ších souvislostech, a že oddíly personá-
lií, museálií a zejména recenzí jsou důle-
žitým zdrojem poznatků o odborných ak-
tivitách v regionu a je jim třeba věnovat 
ještě výraznější pozornost.

Josef Jančář

DeSeTILeTÍ ŠKOLY FOLKLORNÍCH 
TRADIC

Ve dnech 27. a 28. 3. 2009 se usku-
tečnily ústní i praktické obhajoby závě-
rečných prací studentů čtvrtého běhu 
Školy folklorních tradic (ŠFT). Nová sku-
pina absolventů uzavřela i první desetiletí 
této školy. ŠFT získala za dobu své exis-
tence renomé mezi zájemci o praktické 
znalosti folkloru a svou úrovní vytvořila 
tradici prestižního vzdělávání v uvedené 
oblasti. Proto je smysluplné ohlédnout 
se a formulovat některé postřehy a snad 
i závěry o této formě vzdělávání. 

Východiskem pro vznik ŠFT byly od-
borné diskuse, vedené především na 
půdě NÚLK ve Strážnici. Předmětem 
diskusí byly aktuální projevy folklorismu 
a jeho proměňující se vazby na tradiční 
lidovou kulturu. Ukazovalo se tehdy totiž, 
že folklorní soubory čerpají při své čin-
nosti spíše ze souborové paměti, ale mé-
ně se opírají o původní východiska, a že 
jejich znalosti postrádají hlubší zakotve-
ní. Nepochybně to souviselo s generační 
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výměnou ve vedení souborů; odcházeli 
ti, kteří se mnohdy ještě podíleli na sbě-
rech materiálu v terénu, a přicházeli mla-
dí, kteří spíše čerpali z vlastních praktic-
kých znalostí, jak je v paměti uchovali. 
Vycházeli tedy z toho, čemu se naučili 
jako aktivní „souboráci“, případně čerpa-
li z hotových programových čísel vytvo-
řených pro pódium. Ačkoliv ani po roce 
1989 v souborovém prostředí nenastal 
předpokládaný útlum zájmu o folklor, by-
lo zřejmé, že ubývá znalostí o původním 
tvaru a společensko-kulturním zakotvení 
zvoleného tance, písně, zvyku. Ukázalo 
se totiž, že nestačí jen poměrně rozšíře-
ná a zaběhnutá praxe regionálně zamě-
řených školení pro předávání folklorního 
materiálu, ale že je třeba dát vedoucím 
souborů i jejich potenciálním pokračova-
telům hlubší i širší znalosti o tradiční li-
dové kultuře a o jejích hodnotách jakožto 
součásti kulturního dědictví. Bylo rovněž 

potřeba poskytnout souborovým choreo-
grafům dostatek nástrojů, jak folklor pre-
zentovat na jevišti. 

Pro realizaci Školy folklorních tradic 
se spojily tři organizace: NÚLK ve Stráž-
nici, NIPOS-ARTAMA a Folklorní sdruže-
ní. Díky úsilí představitelů NÚLK získala 
ŠFT akreditaci Ministerstva školství ČR. 
Tím se její status povýšil a kromě toho 
studující z řad učitelů tak získali možnost 
nové aprobace. Pro ŠFT byly vytvořeny 
konkrétní učební programy i učební plá-
ny, v nichž jednotlivé disciplíny na sebe 
logicky navazují. Obsah výuky zahrnuje 
všechny základní žánry folkloru a reali-
zuje se v teoretických i praktických před-
mětech, které jsou v rovnováze. (Tak 
např. frekventanti získávají hlubší infor-
mace o lidové slovesnosti, dále poučení 
o sběratelích a sbírkách, u nichž lze slo-
vesnost nalézt, a konečně si osvojují do-
vednost, jak se slovesností pracovat na 

zkouškách souboru a jak ji lze využít na 
scéně v konkrétním programovém čísle. 
Podobně se např. učí o lidové písni, ale 
také, jak vést v souboru nácvik lidové 
písně.) Součástí obsahu je i úvod do pro-
blematiky dramaturgie, režie, pedagogi-
ky a psychologie, anatomie a fyziologie, 
frekventanti poznávají základy pohybo-
vé průpravy s metodickým doporuče-
ním, které zohledňuje věkové zvláštnosti 
cílové skupiny, jíž je průprava určena. 
Značnou hodinovou dotaci má praktic-
ká výuka základů choreografie. Lektory 
jsou vesměs vysokoškolští učitelé. Vý-
jimkou jsou lektoři, kteří vyučují tance 
z regionů Moravy a Slezska, ale to jsou 
přední znalci folkloru vždy z konkrétního 
regionu. Výuka se uskutečňuje o víken-
dech (přibližně jeden víkend za měsíc) 
a je rozdělena do čtyř semestrů. Důleži-
tou součástí jsou zkoušky z praxe i teo-
rie. Na jejich základě získávají studenti 
vysvědčení i závěrečné osvědčení o ab-
solvování kurzu. K závěrečné zkoušce 
frekventanti zpracovávají (po dobu jed-
noho roku) konkrétní folklorní téma pro 
realizaci na pódiu. Posuzuje se při tom, 
jak dokáží vyhledávat folklorní materiál, 
jak na základě studia teoretické literatu-
ry chápou regionální, časové i prostoro-
vé souvislosti, které se k materiálu vzta-
hují, a konečně se posuzuje i nápaditost 
a neotřelost choreografického zpracová-
ní. Hotové práce jsou uloženy v archívu 
NÚLK ve Strážnici. Vlastní obhajoba při-
náší konkrétní obraz výsledků práce a je 
současně zajímavou přehlídkou tvoři-
vosti každého jednotlivého frekventanta. 
Slavnostní ráz ukončení dává i oblečení: 
Stalo se již nepsanou tradicí, že čerství 
absolventi se k vyhlášení výsledků pře-
vlékají do krojů svého regionu a za pří-
tomnosti představitelů všech zúčastně-
ných organizací dostávají vysvědčení.

Pro úplnou představu o reálné podo-
bě ŠFT je nutné všimnout si podrobněji 
frekventantů, tj. jaké je jejich složení, jak 
přistupují ke studiu, které si sami hradí, 
a jaké výsledky dosahují, případně, co 
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víme o jejich dalším uplatnění v kontak-
tu s folklorem.

Dosud ŠFT absolvovalo 162 účast-
níků, jejich průměrný věk je 30 let, s vý-
kyvy na obě strany věkové škály.Větši-
nu z nich tvoří ženy, přibližně v poměru 
4:1. Ke studiu se přihlašují lidé z různých 
částí ČR, přičemž jednotlivé oblasti jsou 
rovnoměrně zastoupeny. Škola se usku-
tečňuje střídavě v Praze a v Brně, s vý-
jimkou prvního ročníku, který se usku-
tečnil v Jihlavě, takže většina studentů 
vždy dojíždí. Většinou jsou to členové, 
případně vedoucí folklorních soubo-
rů, což odpovídá záměru i výchozím 
předpokladům. Snaha ovšem směřo-
vala i k získání zájemců z řad učitelů, 
aby uměli a chtěli vést děti k poznává-
ní místních a regionálních tradic lidové 
kultury. V tomto ohledu se záměr naplnil 
jen částečně. Pokud jsou mezi frekven-
tanty učitelé, pak jsou to většinou lidé, 
kteří jsou současně členy folklorních 
souborů. Vzhledem k tomu, že sleduje-
me další uplatnění absolventů, můžeme 
konstatovat, že zúčastnění učitelé ob-
rátili v tomto směru pozornost i k dětem 
ve škole, nejen v souboru. V jednom pří-
padě z popudu absolventky ŠFT a sou-
časně učitelky na střední odborné škole 
cestovního ruchu došlo k zařazení no-
vého předmětu se zaměřením na tradi-
ce lidové kultury. Někteří učitelé přišli ze 
základních uměleckých škol, také ti se 
ve výuce věnují folkloru. Frekventanti se 
aktivně zapojili do projektu vyhlášeného 
NÚLK (Tady jsme doma – Poznej folklor 
svého regionu) a zaměřeného na pomoc 
učitelům, aby ve větší míře a s porozu-
měním seznamovali děti s folklorními 
tradicemi své obce a regionu. Někteří 
z nich, kteří jsou učiteli na základní ško-
le, se k projektu sami přihlásili, jiní k pro-
jektu získali učitele v základní škole své-
ho bydliště. Přesto je nutné konstatovat, 
že právě snaha získat ke studiu v ŠFT 
učitele a dát jim tak potřebné vědomosti, 
které by ve vyučování využívali, je do-
sud málo naplněna. S výsledky práce 

absolventů ŠFT se setkáváme na folk-
lorních přehlídkách, někteří se aktivně 
zúčastnili seminářů pořádaných NÚLK 
ve Strážnici. 

Ale vraťme se ještě k vlastnímu stu-
diu. Přihlášení frekventanti přistupují ke 
studiu na základě vlastního dosavadní-
ho zájmu o folklor i na základě vlastního 
přání více se o něm dozvědět, získat no-
vé dovednosti. Folklor a zájem o něj je 
stmelujícím článkem mezi nimi. Vytváří 
z každého ročníku účastníků zcela kon-
krétní malou sociální skupinu se vše-
mi jejími charakteristickými rysy, a tím 
i celkovou atmosféru. Do jisté míry je 
zřejmé, že folklor je spojujícím článkem 
také mezi lektory a studenty. Zpravidla 
tedy nevznikají dvě protichůdné skupi-
ny, které odděluje jakási pomyslná hráz, 
ale naopak. Toto propojení mezi lekto-
ry a studenty ve společném zájmu na-
stoluje pozitivní klima pro výuku. I pře-
sto, že jednotliví frekventanti jsou pro 
zařazené obory různě disponováni, je 
u všech zřejmé a prokazatelné studijní 
úsilí. Ohlédneme-li se však zpět, musí-
me konstatovat, že právě v tomto ohle-
du se úroveň proměňovala. Od původ-
ních představ přihlášených, že půjde 
především o dobrou zábavu, se postup-
ně ustálilo vědomí, že absolvování ŠFT 
znamená také vynaložit úsilí. Také to 
přispělo k výše zmíněné prestiži, kterou 
výuka získala.

Co lze říci závěrem. Nápad vytvořit 
pro laiky kvalitativně vyšší formu vzdělá-
vání o tradicích lidové kultury a následná 
realizace v podobě Školy folklorních tra-
dic se po prvních deseti letech její exis-
tence ukazuje jako nápad smysluplný 
a potřebný. V historii našeho folklorismu 
tak nepochybně vzniká nová kapitola, 
v níž angažovanost odborníků – folklo-
ristů je určující. Lze si jen přát, aby no-
vě vytvořená tradice mohla pokračovat, 
aby škola měla dostatek zájemců a na-
šla porozumění i u nadřízených úřadů, 
např. na ministerstvu školství.

Alena Schauerová

TŘI POZŮSTALOSTI Z ARCHIVU 
NúLK STRÁžNICe

 

Součástí archivu Národního ústavu 
lidové kultury ve Strážnici je mj. pozůsta-
losti tří osobností, jež výraznou měrou 
ovlivňovaly vývoj folklorního hnutí u nás 
a které významně spolupracovaly s teh-
dejší strážnickou kulturní institucí (dneš-
ní Národní ústav lidové kultury). Byla by 
určitě škoda, kdyby materiál z jejich po-
zůstalostí, uložený v listinném a zvuko-
vém archivu NÚLK, upadl v zapomnění 
a nebyl dále badatelsky využíván jako 
důležitý zdroj informací i inspirace pro 
další generace. 

První pozůstalost vzešla z činnosti 
dlouholetého ředitele strážnického Kraj-
ského střediska lidového umění (od ro-
ku 1967 Ústavu lidového umění) Vítěz-
slava Volavého (1922–1983). Vedle 
autobiografického materiálu (I. skupina) 
a bohaté osobní korespondence s růz-
nými osobnostmi našeho folklorního 
hnutí i etnografie, s vědeckými i mediál-
ními institucemi a domácími i zahraniční-
mi soubory z let 1957–1982 (II. skupina) 
je badatelsky cenná III. skupina, tvořená 
především rukopisným materiálem vze-
šlým z vědecké, odborné a literární čin-
nosti původce fondu. Tvoří ji Volavého 
drobné články a příspěvky z oblasti cho-
reologie a muzikologie, určené k uveřej-
nění v odborných periodikách i denním 
tisku (Poznámky ke strážnickému Da
naji, Orientační pomůcka pro výzkum 
lidových hudebních nástrojů, Rozprava 
o reprodukčních stylech v lidové hudbě 
instrumentální). Součástí skupiny je také 
Volavého disertační práce Svatební pís
ně a jejich vztahy k jednotlivým úkonům 
svatebního ceremonielu (1953). Tato 
materiálově nejrozsáhlejší skupina dá-
le obsahuje recenze, posudky, fejetony 
a zahraniční cestopisy původce fondu. 
Nedílnou součástí jsou rovněž projevy, 
nekrology a memoárové stati o osobách, 
jichž si Volavý velmi vážil (sběratel lido-
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vých písní Jan Poláček, horňácký primáš 
Jan Ňorek, etnograf Vladimír Úlehla či 
muzikolog Karel Vetterl). 

Z činnosti původce ve funkci ředite-
le kulturního střediska ve Strážnici vze-
šel materiál IV. skupiny, která je tvořena 
množstvím scénářů, návrhů a hodnocení 
pořadů strážnického festivalu a rovněž 
písemnou agendou vzniklou chodem 
Ústavu lidového umění. Další dvě skupi-
ny jsou tvořeny různorodým materiálem 
vzešlým z veřejné činnosti původce, te-
dy např. písemnostmi z činnosti Volavé-
ho v Junáku či mysliveckém sdružení (V. 
skupina) a plakáty, diplomy a fotografic-
kým materiálem (VI. skupina). Životopisy 
a odborné studie osob úzce spolupra-
cujících s původcem fondu (etnochore-
oložka Zdenka Jelínková, primáši Jožka 
Kubík či Jaroslav Václav Staněk, chore-
ograf Cyril Zálešák) spolu se sborníkem 
písní Volavého cimbálové muziky tvoří 
poslední VII. skupinu.

Fond pozůstalosti V. Volavého zabírá 
0,64 bm písemností (5 kartonů + 3 spi-
sové desky), je evidován ve 118 inven-
tárních jednotkách a zpracoval jej Lubor 
Nedbal v roce 2008. 

Pozůstalost josefa Tomeše (1936–
1978), dlouholetého osobního přítele 
a spolupracovníka V. Volavého (J. To-
meš byl od roku 1962 až do své smrti 
zástupcem ředitele strážnické kulturní 
instituce), svou kvantitou převyšuje ma-
teriál Volavého pozůstalosti. Fond je čle-
něn velmi podobně – I. skupinu tvoří pře-
devším diáře s denními záznamy a po-
známkové sešity s pracovními i životo-
pisnými záznamy, tedy autobiografický 
materiál. Osobní i úřední korespondence 
z let 1966–1978 je náplní II. skupiny fon-
du. Podobně jako u Volavého pozůsta-
losti je zde nejobsáhlejší (120 inventár-
ních jednotek) a zároveň nejzajímavější 
III. skupina, tedy písemnosti vědecké, 
odborné a literární provenience. Nalez-

neme zde desítky národopisných, vysoce 
kvalifikovaných článků a studií, neboť je 
známo, že Tomeš vždy kladl velký důraz 
na terénní výzkum spojený s pečlivým 
zvukovým, obrazovým a písemným zá-
znamem. Tyto odborné studie mají velmi 
široký geografický záběr – od Tomešova 
rodného Horňácka přes Valašsko a tě-
šínské Slezsko až po šumavské Podlesí. 
Vedle regionálně specializovaných statí 
tvoří písemnosti III. skupiny také obecné 
národopisné studie, např. Lidové tradi
ce v současném životě, Folklorní žánry 
v obyčejové tradici, Současné proměny 
lidových obyčejů, Národopis a občanské 
obřady, studie o lidových tancíc a písních 
(Svatební hry a tance na Horňácku, Uko
lébavky z Moravy), lidovém stavitelství 
(Nouzová obydlí na jihovýchodní Mora
vě), lidovém oděvu či zaměstnání (Od 
lidových tkanin k současnému odívání, 
Blatnické vinohradnictví a vinařství a je
ho souvislosti s tradiční lidovou kulturou). 
Součástí skupiny jsou dále různé projevy 
a přednášky, recenze a referáty a v ne-
poslední řadě také články k životním ju-
bileím folklorních a literárních osobností 
(horňáckého primáše Jožky Kubíka, spi-
sovatele Jana Skácela). Největší část III. 
skupiny tvoří zprávy z tehdejších česko-
slovenských (Chodské slavnosti v Do
mažlicích, Rožnovské slavnosti, Zápa
doslovenské folklórne slávnosti Myjava) 
a zahraničních folklorních festivalů (Me
zinárodní festival v anglickém Billingha
mu). Materiál IV. skupiny tvoří písemné 
doklady různých konferencí a seminářů 
(např. Slovanská etnografie a dílo Lubo
ra Niederla), V. skupina zahrnuje scéná-
ře pořadů prezentovaných na folklorních 
festivalech, scénáře televizních a rozhla-
sových národopisných pořadů a recenze 
na ně shromažďuje VI. skupina. Velmi 
obsáhlá je VII. skupina, v níž jsou sou-
středěny jak písemnosti vzniklé z činnos-
ti Ústavu lidové kultury a jiných kultur-
ních institucí, tak i materiál, který vzešel 
z bohaté angažovanosti původce fondu 
v odborných komisích a redakcích spe-Vítězslav Volavý a Josef Tomeš jako členové poroty (1975). 

Fotoarchiv NÚLK ve Strážnici.
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cializovaných periodik (Československá 
sekce Mezinárodní komise pro studium 
lidové kultury karpatské oblasti, redak-
ce časopisu Ethnologia Slavica) či kul-
turních a společenských organizacích. 
Recenze na Tomešovy práce, seznam 
jeho publikační činnosti a různý obra-
zový materiál (plakáty národopisných 
slavností a katalogy výstav) tvoří náplň 
VIII. skupiny. Poslední IX. skupina je slo-
žená z písemností jiných osob (odborné 
články Dušana Holého, Václava Frolce 
či Karla Fojtíka) a rovněž ze zpěvníku – 
sbírky písní Fanoše Mikuleckého.

 Fond pozůstalosti J. Tomeše se 
skládá z 2,03 bm písemného materiálu 
(18kartonů) a obsahuje 197 inventárních 
čísel. Zpracován byl stejně jako předcho-
zí fond Luborem Nedbalem v roce 2008.

Na kompletní utřídění a odborné za-
evidování teprve čeká pozůstalost naší 
přední etnochoreoložky Zdenky jelín-
kové (1920–2005). Za svého působení 
shromáždila obdivuhodný materiál, který 
svou kvantitou mnohonásobně převyšu-
je oba výše uvedené fondy. Kompletní 
pozůstalost Z. Jelínkové tak tvoří cca 60 
krabic různorodého písemného, obrazo-
vého a audiovizuálního materiálu.

Písemným materiálem se v užším 
kontextu rozumí excerpta a nákresy ta-
nečních figur, odborné rukopisy a písem-
nosti původce fondu vydané tiskem. Co 
se týká dokumentace tanců, měla Z. Je-
línková neobvykle široký záběr – její po-
zornosti neunikl téměř žádný region na 
Moravě, ale i v Čechách (podle nashro-
mážděného materiálu lze usoudit, že dů-
raz kladla především na oblast Horňácka, 
Valašska, Lašska, Brněnska a Horácka). 
Tance ostatních regionů ale také více či 
méně zaznamenala a popsala. Zajímavé 
jsou rovněž přípravné rukopisné materi-
ály pro taneční školení dětských i dospě-
lých souborů, jichž Jelínková absolvovala 
v mnohých regionech bezpočet. V širším 
měřítku lze mezi písemný materiál fondu 
řadit rovněž různé zpěvníky, metodické 
příručky a publikace jiných osob. Co se 

obrazového materiálu týče, jedná se pře-
devším o fotografie dokumentující taneč-
ní figury a krojové varianty různých re-
gionů, další zachycují mnohé semináře, 
festivaly a soukromé akce původce fon-
du. V pozůstalosti nalezneme vedle foto-
grafického materiálu také různé plakáty 
festivalů a folklorních pořadů, výjimkou 
nejsou ani náčrty a obrazy s folklorní te-
matikou z ateliéru akademického malíře 
Aleše Černého. Ve fondu je také bohatě 
zastoupen audio a videomateriál. Jedná 
se především o studijní a terénní materi-

ály k tancům (magnetofonové záznamy, 
8 mm a 16 mm filmy, VHS kazety), ale 
i o bohatou sbírku gramofonových desek 
a CD různých interpretů lidové hudby. 
Právě tato část fondu už je buď ve fázi 
odborného zpracování, nebo je již zařa-
zena do zvukového archivu NÚLK. 

Ostatní materiál pozůstalosti Z. Je-
línkové není zatím dosud zpracován. 
Věřím, že se tak v budoucnu stane, aby 
mohl být tento materiálově bohatý fond 
zcela zpřístupněn badatelské veřejnosti.

 Petr Horehleď

Zdenka Jelínková připravuje členy strážnického souboru Žerotín na natáčení svatebního danaje 
(15. 5. 1994). Fotoarchiv NÚLK ve Strážnici.



144

NÁRODOPISNÁ ReVUe 2/2009
(Revue für ethnologie 2/2009)
Herausgegeben vom Nationalen Institut für Volkskultur
696 62 Strážnice, Tschechische Republik
tel. 00420- 518 306 611, fax 00420-518 306 615
e-mail: info@nulk.cz

Das Heft 2/2009 der Zeitschrift Národopisná revue (Revue 
für Ethnologie) behandelt das Thema der sozialen Kultur, insbe-
sondere gegenwärtige Riten, Bräuche und Sitten. In ihrer Studie 
theoretisiert Dorota Simonides über das Wesen und den Sinn 
von Bräuchen im Leben der Menschen, indem sie einen Ver-
gleich zwischen der traditionellen und der zeitgenössischen Kul-
tur zieht (Der Brauch im Leben des Menschen früher und heute). 
Der Beitrag von Daniel Drápala dokumentiert die Frühjahrsbe-
gehungen von Mädchen und Jungen in einem Übergangsgebiet 
zwischen den volkskundlichen Regionen Mährische Walachei 
und Hanna (Zu sozialen und wirtschaft lichen Funktionen der 
Kinder-Frühjahrsbegehungen in der Region Záhoří). Lenka Po-
laková und Marta Ulrychová untersuchen die Form des auf Tra-
ditionen beruhenden Bergmannsbrauchtums, dessen Wurzeln 
im sozio-beruflichen Umfeld bereits im 18. Jahrhundert nach-
gewiesen wurden (Der Ledersprung im Raum Karviná. Beitrag 
zum gegenwärtigen Stand der Bergmannsbräuche). Gabriela 
Kiliánová informiert über Bestattungsrituale in der Westslowakei 
anhand von Erkenntnissen, die bei einer über einen längeren 
Zeitraum angelegten wiederholten Durchforschung gewonnen 
wurden (Zur ewigen Ruhe eingehen. Zwei Beispiele von heuti-
gen Bestattungszeremonien in der Westslowakei. Fastnachts-
reden und bedeutende Träger der Fastnachtstradition in der 
Gemeinde Postřekov skizziert in ihrem Beitrag Marta Ulrychová 
(Die Richterfigur bei der Fastnacht in Postřekov). 

Die Rubrik „Tradition im Wandel“ bringt Beiträge von Eva 
Večerková (Ostereier von Josef Vavroš aus Studénka) und Pe-
tra Košlíková (Die Alltagsmagie. Am Beispiel des Berührens 
des Engelkopfes [„vošahlík“] an der St.-Bartholomäus-Kathe-
drale in Pilsen). Die Rubrik „Gespräch“ stellt den bulgarischen 
Ethno logen Račko Popov vor. Die „Gesellschaftschronik“ bringt 
Nachrufe auf den Musikologen Rudolf Pečman (1931–2008), 
den Choreo grafen Luboš Ogoun (1924–2009) sowie den Violi-
nisten Bohumil Smejkal (1935–2009). Weitere regelmäßige 
Rubriken sind Archivfotografien, Ausstellungen, Festivals und 
Vorführungen, Besprechungen neuer Bücher und Berichten 
aus dem Fachbereich gewidmet. In der Rubrik „Diskussion“ 
wird das Thema der Ethik in der Ethnologie eingeführt, das 
auch in den nächsten Ausgaben fortgeführt wird. 

NÁRODOPISNÁ ReVUe 2/2009
(journal of ethnology 2/2009)
Published by the National Institute of Folk Culture
696 62 Strážnice, Czech Republic
tel. 00420-518 306 611, fax 00420-518 306 615
e-mail: info@nulk.cz

As to its theme, Journal of Ethnology 2/2009 is aimed at the 
social culture, mainly at the contemporary rituals, customs 
and habits. Dorota Simonides directed her essay to theoretic 
reflections on the essence and sense of customs in human’s 
life, when comparing traditional and contemporary culture 
(A custom in human’s life in the past and today). Daniel 
Drápala deals with the documentation of boys´ and girls´ spring 
rounds in the inter-territory between the ethnographical areas 
of Wallachia and Hanna (On social and economic functions 
of children’s spring rounds in Záhoří). Lenka Polaková and 
Marta Ulrychová investigate the contemporary form of a ritual 
based on the miner´s tradition, whose roots are documented 
as early as in the 18th century in the mentioned social and 
professional environment (Jumping over the leather apron. 
A contribution to the contemporary situation in miners´ rituals). 
Gabriela Kiliánová informs about knowledge on funeral rituals, 
based on the long-term feedback research in the territory of 
Western Slovakia (To pass away in peace. Two examples of 
contemporary funeral ceremonies in Western Slovakia). Marta 
Ulrychová elucidates Shrovetide speeches and significant 
tradition bearers in the village of Postřekov (A figure of a judge 
at Shrovetide in the village of Postřekov). 

Transferring Tradition column publishes the contributions 
by Eva Večerková (Decorated Eggs made by Josef Vavroš 
from Studénka) and Petra Košlíková (Everyday’s Magic. An 
example of touching the cherub “vošahlík” beside the church of 
St. Bartholomew in Pilsen). Interview column introduces Račko 
Popov, the Bulgarian ethnologist. Social Chronicle includes the 
obituary notes of musicologist Rudolf Pečman (1931–2008), 
choreographer Luboš Ogoun (1924–2009) and violinist Bohumil 
Smejkal (1935–2009). Other regular columns deal with archive 
photos, exhibitions, festivals and shows, reviews of new books 
and reports from the branch. Discussion column raises the 
theme on ethic in ethnology, which is to continue in the next 
issues of the Journal. 

RESUMÉ
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