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Termín tabu získal od 18. století, kdy byl přinesen do 
evropských jazyků, mnoho významů a je na něj nahlí-
ženo z několika perspektiv. Slovo přejaté z původních 
polynéských jazyků bylo nejprve užíváno v běžné mlu-
vě, až později se etablovalo jako vědecký termín. Jeho 
původní význam patřil pouze nativnímu konceptu, v ev-
ropském prostředí se jeho definice začala transformovat, 
aby odpovídala odlišným sociokulturním požadavkům.

První antropologické definice spojují tabu s rituální 
funkcí. Rituální hodnota osoby či předmětu, na které se 
vztahuje rituální zákaz, nemusí mít pouze negativní cha-
rakter, ale může mít také podobu rituální úcty. Je spojena 
také s hodnotou sociální (Radcliffe-Brown 1952: 134–
141). V otázce významu tabu pro nativní společnosti byla 
po dlouhou dobu nesprávně chápána nativní distinkce 
čistého a nečistého (viz např. Frazer 1994: 201) a pa-
novala představa, že u nativních společností neexistuje 
a je typická pouze pro společnost evropskou. Tento fakt 
byl vyvrácen s příchodem symbolické antropologie a vy-
světlením faktu, že posvátné a profánní musí být oddě-
leno, protože existuje hrozba kontaminace jedné i druhé 
strany (Douglas 2001: 7–8).

Tabu je sociálně či kulturně specifické. Obecně je 
chápáno jako forma zákazu. Zákaz sám o sobě má expli-
citní charakter a trest za jeho porušení má v rukou lidská 
společnost. Tabu je naopak implicitní, zpravidla je to ně-
co, o čem se nemluví vůbec. V nejstarší podobě přichází 
trest za porušení tabu ze strany nadpřirozených sil, ač 
byla některá tabu postupně zakotvena také v právním 
systému (Miersch 2015: 105–106). V původním významu 
má tabu ambivalentní charakter spojený s rituální hodno-
tou. Psychoanalýza vysvětluje ambivalentní vztah k tabu 
na základě skutečnosti, že tyto vnější silou zakázané 
činnosti má člověk sklon nevědomě vykonávat, a tak se 
v něm mísí strach a pudové chtíče (Freud 1991: 30–31).

Vnímání konceptu tabu se v průběhu času měnilo, 
v současné společnosti ztratilo některé významné rysy. 
Moderní společnost na základě tabu identifikuje to, co do 
ní nepatří, jeho překročení vede k sociálnímu odsouzení. 
Z větší části se ztrácí magický aspekt a tabu se přesou-
vá do sféry sociální – na jeho dodržování již nedohlížejí 

nadpřirozené síly, ale instituce, které ho stanovily (Kraft 
2006: 11–13). V moderní společnosti se tabu týká oblastí 
názorů, vkusu, politiky apod. (Röhrich 1976: 142).

Ke vztahu folkloru a tabu existují dva hlavní přístupy. 
První z nich se týká především současného materiálu 
a vidí folklor jako prostor, kde mohou být úzkosti a tabu vy-
jádřeny, jako prostor, kde je možné o nich mluvit ( Bronner 
2007: 3). Dle druhého přístupu, který odpovídá zde ro-
zebíraným motivům tabu v tradičním folkloru, je na tabu 
nahlíženo stejně jako v sociokulturní realitě. Co není mož-
né reálně diskutovat nebo porušit, není možné diskuto-
vat a porušit ani ve folklorních narativech (Miersch 2015: 
119–120; Propp 1999: 177–203). Folklorní tabu se navíc 
vyznačují tím, že proces porušení a trestu je vždy kauzál-
ně dokončen, porušení tabu se bez trestu nikdy neobejde.

Motivy tabu představené v tomto textu mají v první řa-
dě reprezentovat funkce, které ve folkloru plní.1 Protože 
je zde reflektován tradiční folklorní materiál,2 tabuizované 
motivy vycházejí často z lidové víry, především jsou ale 
ovlivněny institucionalizovaným náboženstvím. Kromě 
toho jsou představeny narativní motivy typické pouze 
pro folklorní prostředí. Ty mohou mít podobu tradičních 
tabu, převážně však na tomto místě nabývají formy tabu 
činnosti, které v sociální realitě tento charakter nemají.

Motivy tabuizovaného jednání ve folkloru lze dále 
rozčlenit na základě toho, jaké závažnosti tabu a trest 
za jeho porušení nabývají. Některá tabu se zdají být ze 
sociokulturní perspektivy závažnější (vražda, incest, ka-
nibalismus) a k jejich porušení nedochází ani ve folklo-
ru, případně za jejich porušení přicházejí nejhorší tresty 
(obvykle smrt; v konkrétních případech se však objevuje 
smrt jako častý trest v případě téměř všech dále roze-
bíraných skupin motivů). Porušení mnoha tabu spoje-
ných především s vírou je trestáno až po smrti. Pokud se 
 ovšem duše vrací, je utrpení spojeno s pobytem v očist-
ci, je to tedy trest přechodný, jehož ukončení závisí na 
nápravě. Některé motivy tabu mají charakter méně zá-
važný, jsou to především ty s narativní funkcí. 

Analyzovaný materiál rovněž potvrzuje spojení tabu 
v tradičním folkloru s nadpřirozenými silami, je zde tedy  
popsán i specifický vztah tabu k démonickým bytostem.

MOTIVY TABUIZOVANÉHO JEDNÁNÍ A JEJICH FUNKCE V ČESKÉM 
TRADIČNÍM PROZAICKÉM FOLKLORU
Adéla Adámková (Ústav etnologie, Filozofická fakulta Univerzity Karlovy)
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Tabu a démonické bytosti
Přítomnost nadpřirozených sil, které dohlížejí na 

dodržování tabu, je základní součástí všech tabu v jejich 
tradičním pojetí. Nejčastěji existuje představa (zejména 
u nativních společností), že dohled nad tabu náleží bož-
stvům či více nespecifikovaným nadpřirozeným silám 
(Röhrich 1976: 140). V sociální každodennosti se ovšem 
tyto síly či božstva empiricky nemanifestují a jednají-li, 
pak pouze zástupnými prostředky. Ve folklorním mate-
riálu ovšem naopak existuje velká skupina motivů tabu, 
které se pojí přímo s fyzickou přítomností démonických 
či jiných nadpřirozených bytostí. Ty mají zpravidla antro-
pomorfní podobu a také řadu lidských charakterových 
vlastností a rozmarů, na jejichž základě jednají. Podob-
né atributy mělo i mnoho božstev, v případě zde rozebí-
raného tématu a českého kontextu je ovšem třeba za-
měřit pozornost na nižší démonologii. Démonické bytosti 
v pohádkách a pověstech s lidskými aktéry velmi často 
přímo interagují a kromě dohlížení na dodržování dal-
ších způsobů jednání se mnoho motivů tabuizovaného 
jednání vztahuje přímo na ně.

Motivy spojené s konkrétními démonickými bytostmi 
jsou v tradičním prozaickém folklorním materiálu speci-
fikem žánru pověstí (ačkoli ne zcela výlučně, lze narazit 
rovněž na pohádkové motivy). Rozsah tabuizovaného 
jednání vůči démonickým bytostem je poměrně velký, 
nejčastěji má podobu rozhněvání či urážky, zahrnuje ale 
rovněž další motivy, jako je vyslovení jména, porušení 
slibu a zákazu či prozrazení tajemství. Bytosti reagují 
často lidským způsobem (mstí se za urážky), jejich re-
akce mají však zpravidla magický charakter či ustálenou 
podobu, proto je lze řadit mezi tabuizované jednání. 

Nejčastější podobou rozhněvání démonické bytosti 
jsou posměch a urážky. Lidští aktéři často zaměřují po-
směch a urážky na zdánlivě neškodné postavy, jako jsou 
bludičky či světélka (jedny z mála bytostí, které až na 
výjimky nedisponují antropomorfní podobou), ale také na 
další, značně nebezpečnější postavy klasické démono-
logie jako vodník, horský duch či diví lidé. Společným 
rysem těchto motivů je reakce uražených bytostí, které 
se téměř bez výjimky provinilému mstí. Někdy mírně, 
většinou je však trest krutý a zpravidla závisí na charak-
teru dané bytosti. 

Světélka, jež se typicky objevovala v bažinách či 
na hřbitovech, zpravidla zaváděla osoby, které se jim 
smály nebo je urážely, do bažin, kde je pronásledovala 
(Kubín Kl. I 1908: 69, č. 35; Dvořák 1984: 275, č. 73D), 

fyzicky  napadla (Kubín Podk. I 1964: 311, č. 172; Hrá-
dek 1894: 32–33), nebo přímo utopila (Dvořák 1984: 
274; č. 73A). Tato podoba trestu je svázána s typickým 
chováním světélek a dalším zakázaným jednáním s nimi 
souvisejícím, a tím je jejich následování. V případě svě-
tel, která se objevují v bažinách, může mít jev racionální 
vysvětlení. Fenomén světel v bažinách je téměř celosvě-
tově rozšířený a má patrně přirozený původ v plynech, 
které se vyskytují v močálech a v kontaktu se vzduchem 
mohou hořet (viz např. Roels–Verstrae 2001: 243–244). 
Světlo způsobené těmito chemickými reakcemi mohli li-
dé následovat v domnění, že značí přítomnost jiných lidí. 
V bažině se pak často ztratili či utopili. Je pravděpodob-
né, že zákaz následovat světla má původně praktickou 
ochrannou funkci a až později se začaly přidávat moti-
vy, v nichž světélka jednají jako vědomé bytosti. Z toho 
důvodu jsou známy i pověsti, v nichž světélka svádějí lidi 
z cesty bez zjevné příčiny (Zítek 1905: 480–481; Kubín 
Podk. I 1964: 344. č. 198b; Jech 1959: 419, č. 205), ne-
bo je přímo zavádějí do bažin, kde je napadají (Hauer 
1904b: 453; Tykač 1926: 197; Kubín 1985: 198).

Podobně jedná také vodník. Ten má již na rozdíl od 
světélek zpravidla antropomorfní podobu a řadu lid-
ských vlastností. Kromě pomsty kvůli posměškům (Koš-
ťál 1892: 248) jsou s vodníkem často spojené pověsti, 
v nichž je lidmi fyzicky napaden (to má podobu bití, či 
konkrétního, velmi frekventovaného motivu useknutí 
prstu řezníkem). Vodník se téměř výhradně mstí utope-
ním nebo alespoň pokusem o utopení provinilého či je-
ho dítěte (Grohmann 2009: 111, č. 133; Zítek 1897: 92; 
Dvořák 1984: 266–267, č. 72H; Kulda 1963: 436, č. 138; 
Kubín Podk. I 1964: 397, č. 232). Existují ale také po-
věsti, v nichž vodník někoho utopí bez předchozího 
vyprovokování. Tento fakt se podobně jako v případě 
světélek a jejich následování může pojit se skutečností, 
že v době, kdy mnoho lidí (a především dětí) neumělo 
plavat, bylo nebezpečné chodit sám k vodě. Stejně ja-
ko v prvním případě souvisí tyto pověsti s lidovou vírou 
a každodenní realitou – jejich funkcí je varovat a chránit 
před nebezpečím. Spojení vody s nadpřirozenými silami 
se pak váže k množství dalších přírodních jevů, které 
lidé pozorovali a nebyli schopni je vysvětlit.

Velká skupina tabuizovaných motivů spojených s pří-
mým kontaktem s démonickými bytostmi má podobu jme-
nování a přivolání této bytosti. Nejčastěji se objevuje jako 
následek neúmyslného přivolání vodníka, mrtvého nebo 
čerta (také jako pohádkový motiv) coby tanečníka (např. 
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Kubín Podk. I 1964: 295, č. 159; Sirovátka 1959: 104–
107), oslovení démonické bytosti špatným jménem (v po-
věstech o Krakonoši, např. Kubín Podk. I, 1964: 102–103, 
č. 47), případně klení jménem nadpřirozené bytosti (nej-
častěji čerta, např. Kubín Kl. I č. 16 1908: 37–38). Některé 
z těchto motivů se staly jazykovými tabu (v případě čerta), 
obvykle však nejeví kromě narativních rysů další funkce 
ve vztahu ke každodennosti (viz Adámková 2021).

Tabu a lidová víra
Jakým způsobem se lidová víra přizpůsobila tabu, lze 

pozorovat ve zmíněných pověstech a pověrách spoje-
ných s démonickými bytostmi, které mají za úkol uchrá-
nit lidi před utopením ve vodě či v bažinách. Tabu se 
však pojí nejen s oblastmi každodenního života, ale také 
se stavy liminálními. V těchto situacích si často pone-
chává svůj rituální charakter. Osoby v liminálním stavu 
jsou považovány za zranitelné, a proto pro ně v takovém 
období platí řada zvláštních pravidel. Velmi ohroženou 
skupinou jsou novorozené děti a šestinedělky. Folklorní 
útvary s těmito motivy jsou přímo pod vlivem lidové víry, 
pověsti a pověry splývají. Pravidla stanovená pro osoby 
v přechodové fázi mají v první řadě ochrannou funkci. 
Z toho vyplývá mnoho prvků ochranné magie vycházejí-
cích z lidové víry. Ve spojení se šestinedělkami je to na-
příklad kout s lůžkem jako liminální prostor, kde je žena 
s dítětem v bezpečí (Bartoš 1893: 13–17).

Základním pravidlem, které pro šestinedělky platí, je 
zákaz nechávání dětí bez dozoru. Osamocené dítě mů-
že být vyměněno divou ženou za jejího potomka. Ten je 
poté neschopný naučit se základním sociálním návykům 
a životu mezi lidmi. (např. Fencl 1902b: 422; Kubín Kl. II 
1910: 224, č. 66; Vala 1963: 30). Výměna dítěte jako 
trest za nedbalost matky je spojována také s vodníkem 
(Zítek 1902: 441), polednicí (Grohmann 2009: 88, č. 97) 
nebo lesními žínkami (Grohmann 2009: 96, č. 108). 
V souvislosti s polednicí se objevují také další pověry, 
dle nichž se tato démonická bytost zjevuje šestineděl-
kám, které vyšly v poledne do volné přírody. V pověstech 
se objevují zmínky, že takové ženě odnesla polednice 
dítě (Grohmann 2009: 87, č. 97). S podhozenci se pojí 
také pověra, že pokud matka podstrčené dítě nakojí, už 
se ho nezbaví (Mančal 1896: 234).

Vyměněné děti mohou reflektovat strach rurální spo-
lečnosti z dětí mentálně zaostalých, jejichž nepochopení 
a odmítnutí nahrazovaly pověry o divých ženách. Hlav-
ním poselstvím ovšem zůstává varování před nedbalým 

zacházením s novorozenými dětmi. Pověry představují 
varování před možnými důsledky špatného jednání, kte-
ré se ovšem plně manifestují až v pověstech, kde nebez-
pečné bytosti fyzicky vystupují.

S malými dětmi se také do značné míry pojí postava 
tzv. můry3. Tato démonická bytost děti odnáší ovšem jen 
výjimečně – podle pověry se tak stane, když matka neno-
sí růženec (Tykač 1926: 194). Častěji se ovšem samotné 
dítě mění v můru vlivem chybného jednání matky. Může 
se tak např. stát, když matka vstoupí s dítětem do koste-
la dříve, než ji pokropí svěcenou vodou, nebo když vyjde 
v době šestinedělí v poledne ven, anebo pokud překročí 
práh kostela dříve než kněz. Lidová víra je v těchto pří-
padech silně propojena s křesťanskými atributy. Z dítěte 
se ale také může stát můra, pokud od něj matka přes noc 
odejde nebo pokud ho nakojí poté, co ho již odstavila 
(Kubín Kl. I 1908 p. 125, č. 63; Víšek 1902a: 277). Zde je 
akcentován velmi důležitý akt kojení, který byl již zmíněn 
výše v chování k údajně podhozeným dětem. Má zřejmě 
zdůrazňovat vztah matky a dítěte, zároveň ale také má 
svá pravidla.

Tabu a vliv institucionalizovaného náboženství
Pojetí morálky a všech dalších aspektů života z po-

hledu křesťanství a jejich následný sociokulturní vliv je 
patrný od rozvoje samotného náboženství přes středo-
věké a novověké instituce až do dnešních dnů. Ačkoli 
v současné době následkem sekularizace ztratilo křes-
ťanství většinu oficiální moci, v něm zakotvené morální 
hodnoty a jejich vliv na chování evropské společnosti 
jsou stále značně patrné. Ve společnosti středověké 
a novověké mají křesťanské církve a další instituce zá-
sadní vliv na téměř všechny aspekty každodenního živo-
ta. Tento vliv je reflektovaný také ve folklorní tradici, zde 
se ovšem často mísí s neoficiální lidovou vírou. Lidová 
zbožnost křesťanské premisy přebírá, transformuje si je 
však způsobem sobě vlastním. Německý folklorista Lutz 
Röhrich popisuje některá tabu spojená s konzumací 
masa zvířat, jež jsou dle tradice rituálně nečistá (např. 
 sova, prase, králík, labuť, ježek). Regionální lidové po-
věry o zvířatech, jejichž maso je zapovězeno konzumo-
vat, popisují zvířata stejná, avšak s vlastním vysvětlením 
tohoto zákazu: děti s řečovými potížemi by neměly jíst 
rybí maso, jinak budou němé; králičí mozek způsobuje 
špatnou paměť apod. (Röhrich 1976: 131).

Podobným příkladem je zákaz práce v určitou do-
bu. Ten se dle křesťanské tradice vztahuje k nedělím 
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a křesťanským svátkům a do určité míry se jím řídíme 
dodnes. Lidová tradice jej ovšem doplnila o další zapo-
vězenou dobu – například o noc, která dle pověr náleží 
démonickým bytostem a duchům (Röhrich 1976: 132–
133). V pověstech se lze nejčastěji setkat s porušením 
zákazu práce v neděli, objevuje se ovšem také ve spojení 
s některými křesťanskými svátky (v českém materiálu 
např. den sv. Lucie, sv. Marka, sv. Tomáše či Velikono-
ce). Tabu se opět projevuje v podobě trestu, jenž za práci 
v tento den přichází. Sankce má nejčastěji podobu smů-
ly: provinilý se zraní, počasí mu zničí úrodu, je pronásle-
dován nepříjemnými či zvláštními úkazy – z pokáceného 
stromu teče krev, do kalhot zašitých v neděli uhodí blesk 
apod. (Zíbrt 1895: 196–197; Paulus 1924: 189; Jech 1959: 
154, č. 62; Kulda 1963: 442, č. 144; Polívka 1916: 119, 
č. 48). V jiných případech přichází trest prostřednictvím 
démonických bytostí, jako např. fyzické napadení ze 
strany čerta nebo paní Zimy (Grohmann 2009: 39, č. 33; 
 Kubín 1985: 176–177; Kulda 1963: 215–216, č. 50).

Zásadním tématem spojeným s křesťanstvím je po-
jetí hříšného chování. Pověsti a pohádky často popisují 
následky, které přichází, chová-li se člověk nevhodně, či 
dokonce hříšně. Tento druh narativů má především va-
rovnou a disciplinační funkci, protože zatímco v sociální 
realitě za špatné chování trest zpravidla kauzálně nepři-
cházel a nebylo možné jej až na výjimky právně vymáhat, 
v pohádkách a pověstech bylo takové chování trestáno 
automaticky mnoha různými prostředky ze strany nadpři-
rozené či vyšší moci. Mezi nejčastější podoby protivení 
se morálnímu chování lze zařadit lakotu a chamtivost, 
marnivost a pýchu, sebevraždu, bezbožnost, rouhání se 
Bohu, hříšné a zlé chování obecně.

Tresty, jež za jednotlivé prohřešky následují, jsou 
podobně jako rozsah hříchů rozsáhlé, proto u každé-
ho uvádím pouze několik nejrozšířenějších příkladů. 
Velmi často trest přichází ze strany démonických by-
tostí – Krakonoš nechá nenapravitelného lakomce pro-
padnout do země nebo způsobí jeho zchudnutí (Jech 
1959: 345–347, č. 166; Jech 1959: 349–351, č. 168), 
čert odnese pyšné či bezbožné princezny (Kubín Podk. 
I 1964: 24–28, č. 2; Bouchal 1900: 88–91; Jech 1959: 
467–479, č. 226;  Satke 1984: 253–256, č. 108; Němco-
vá I 1950: 305–318), dívku, která uvažuje o sebevraždě, 
 odnese vodník (Konečný 1896: 54). Další tresty přichá-
zejí v podobě neštěstí způsobených neurčitou (božskou) 
mocí – lakomec se propadne do země (Grohmann 2009: 
40, č. 34), léčivý pramen vyschne, když jeho ziskuchtivý 

majitel začne vybírat peníze za jeho použití (Grohmann 
2009: 214, č. 294), do muže, který se odvrátil od Boha, 
udeří blesk (Kulda 1963: 55–56, č. 13), neposvěcený důl 
je zaplaven (Kitzberger 1928: 213). Velmi často je tres-
tem také smrt – marnivé sestry zabijí hadi a štíři, kte-
ré získají místo pokladu (Kubín Podk. I 1964: 135–136, 
č. 69; Němcová I 1950: 280–290), chamtivý sedlák, který 
nevyplatil mzdu, se utopí (Blažek 1900: 256).

Nejčastější druh trestu za hříšné chování však dle 
křesťanské tradice přichází až po smrti a nejinak je tomu 
také ve folkloru. Folklorní tradice však na rozdíl od empi-
rické reality může kromě víry v peklo či očistec nabídnout 
také explicitní doklady trpících duší, které po smrti vinou 
svých hříchů zůstaly na tomto světě – lakomá žena, kte-
rá vyhnala chudého, musela po smrti strašit (Grohmann 
2009: 57, č. 59), muž, který krmil lépe své psy než lidi, 
zůstal po smrti se svými psy v lesích (Grohmann 2009: 
61, č. 62), marnivá princezna musí pro svou zálibu v ša-
tech po smrti zůstat v prázdném zámku (Košák 1912: 
335), bezbožného muže odmítá posvěcená půda a ne-
má po smrti pokoje (Vlnatý 1914: 140). Často se objevují 
pověstí s motivem kombinujícím chamtivost a krádež, 
v nichž figuruje duch člověka, jenž přenášel na polích 
mezníky a tím zvětšoval své pole na úkor sousedova. 
Takový člověk po smrti chodil po polích a hledal, kam má 
mezníky vrátit, případně je hlídal (Jech 1959: 205, č. 87; 
Zíbrt 1907: 84; Šlais 1902: 397).

Se setrváním duše na tomto světě se přímo pojí ta-
ké pověsti o sebevraždě. Ta je podle křesťanské tradice 
smrtelným hříchem, sebevrazi jsou tak jedni z nejčastěj-
ších duchů, s nimiž se lze setkat. „Vlivem názorů církev-
ních a prakse [sic!] pohřební nejčastěji straší sebevrazi.“ 
(Wollman 1921: 27) Velký vliv zde má také skutečnost, 
že sebevrahy bylo zapovězené pohřbít v posvěcené pů-
dě, a byli tak automaticky odsouzeni k utrpení po smrti. 
Opět je zde reflektována varovná funkce pověstí, které 
popisují konkrétní podobu následků, jež sebevražda má. 
Nebylo tabu pouze sebevraždu spáchat, ale vůbec o ní 
ve společnosti hovořit, nebo ji zlehčovat.4 Pověsti často 
popisují muže, který se rozhodl naoko oběsit. Přátelé, 
kteří ho měli odříznout, jsou však vždy něčím rozptýleni 
a muž opravdu zemře (Víšek 1902b: 341; Baar 1975: 
397, č. 63h). Duchové sebevrahů se stávají součástí lo-
kálního folkloru a straší často na místech, kde zemře-
li. Takovými místy jsou hrady (Špaček 1913: 183), pří-
padně místa s liminálním charakterem, jako křižovatky 
(Kubín 1985: 188). Sebevrazi se často také proměňují 
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v bytosti s nadpřirozeným charakterem – bílé paní (Jech 
1959: 249–250, č. 109) nebo světélka (Zítek 1905: 480).

V rámci středoevropské katolické tradice je možné 
sledovat mnoho pověstí týkajících se duší zemřelých. 
Tato víra má svůj původ již ve starověku, ve středověku 
byla pouze převzata a přetransformována. Katolická víra 
spojovala výskyt duchů na zemi s jejich pobytem v očist-
ci a tím nutností odčinit hříchy, které vykonali za života. 
Jejich účelem je ospravedlnění morálního učení katolic-
ké církve. Duchové tak mají v rámci katolické tradice jisté 
výsadní postavení v porovnání s ostatními numinózní-
mi postavami. Protože neodporovali katolickému učení, 
byli oficiálně v jisté konkrétní podobě uznávaní (Thomas 
1971: 569–609).

Kromě duchů je to také do určité míry postava čerta/
ďábla, a to v narativech, v nichž funguje jako disciplinač-
ní prostředek a trestá hříšné chování – kromě již zmíně-
ného jde např. o motiv čerta, který si v kostele zapisuje li-
di, kteří se chovají neslušně, podřimují atd. (Kulda 1963: 
324, č. 90; Dvořák 2001: 106–107, č. 65; Röhrich 1966: 
19). V případě nadpřirozených bytostí obecně začala 
s příchodem křesťanství snaha o jejich marginalizaci 
jakožto nechtěného pozůstatku starověkého pohanství 
(Thomas 1971: 619–622). I přes snahu oficiálních 
institucí ovšem z lidového podání nikdy zcela nevymize-
ly a právě v případě tabuizovaných činností je jejich pří-
tomnost zcela zásadní a je součástí drtivé většiny nara-
tivů. Některé pověsti reflektující více křesťanskou tradici 
ospravedlňují přítomnost démonických bytostí a popisují 
je jako anděly, kteří byli svrženi z nebe jako trest za hříš-
ný život (Hraše 1931: 345).

Tabu a sociální prostředí
Ve vztahu k sociokulturnímu prostředí již obecně není 

možné hovořit o tabu v tradičním slova smyslu, ale lze 
narazit na mnoho tabu společenských, jejichž vliv je ve 
folkloru reflektován. Příkladem široce tabuizovaného té-
matu, které se promítlo také ve folklorní tradici, je přístup 
k sexualitě a erotickým motivům. Autority vycházející 
z křesťanské morálky chtěly separovat mladé a neprovda-
né opačného pohlaví, a tak vystupovaly proti veškerým 
zábavám a událostem, na nichž se mladí lidé mohli ne-
kontrolovatelně scházet. Příkladem takové události byly 
v rurálním prostředí přástky. Na těchto aktivitách, konají-
cích se za zimních večerů, se scházeli lidé v jedné cha-
lupě, aby společně pracovali. Částečně proto, aby ušetřili 
výdaje za světlo a teplo, přástky však měly také svůj 

 sociokulturní význam – lidé zde zpívali písně a předávali 
si znalost pověstí a pohádek. Kněží proti přástkám a dal-
ším podobným událostem vystupovali. Důvodem bylo 
především požívání alkoholu a následné sexuální aktivity 
nesezdaných párů. V 16. století tak byly přástky dokonce 
úředně zakázány. Dle mnohých dokladů však lid zákazů 
příliš nedbal a ve společné práci i zábavě během zimních 
večerů pokračoval (Zíbrt 1889: 190–194). Na základě ero-
tických motivů, které se ve folkloru dochovaly, lze předpo-
kládat, že každodenní přístup k sexualitě byl v porovnání 
s oficiálním postojem velmi odlišný. 

Křesťanské puritánství bylo ve velkém rozporu s pů-
vodními předkřesťanskými zvyklostmi. To se projevilo 
také snahou zakázat či alespoň modifikovat do přijatelné 
podoby slavnosti a další události, které byly erotikou pod-
barveny. Mnoho motivů spojených s erotikou bylo pocho-
pitelně rovněž součástí orální tradice, ať již písní, nebo 
prozaického folkloru. V písemných záznamech orálního 
folkloru se však s těmito motivy setkáváme spíše zřídka. 
Jejich odstraňování souviselo s estetickým pojetím folklo-
ru. Proces eliminace erotických motivů z orálního folkloru 
měl různé podoby, v případě písní to mohlo být pouze na-
hrazení nevhodných slov eufemistickými pojmy, a tak je 
dodnes možné odhalit původní znění textu. V případě pro-
zaické tradice byly motivy nahrazovány komplexněji a lze 
předpokládat, že některé byly zcela odstraněny a v dal-
ším šíření tradice se již nedochovaly vůbec. Je pravdě-
podobné, že sami vypravěči pod vlivem autocenzury 
v interakci se sběrateli folkloru korigovali svůj projev. Ve 
výjimečných případech však byly některé erotické motivy, 
či alespoň jejich náznaky zachovány. Nejčastěji byli však 
cenzory sběratelé folkloru, kteří v počátcích nebrali velký 
ohled na doslovný zápis materiálu. Mezi prvními sběra-
teli tradiční lidové tradice byli navíc často kněží, nicmé-
ně zásahy do původních folklorních projevů (upravování 
textu, vynechávání či měnění nevhodných motivů) byly 
v 19. století naprosto běžnou metodou všech sběratelů 
a editorů folklorního materiálu. Důkazem mohou být 
poznámky Beneše Methoda Kuldy v jeho sbírce morav-
ských pohádek. U varianty pohádky o Nezasmálce popi-
suje, že některé motivy musel změnit, protože „jsou v pů-
vodném vypravování tak hanebné a ohyzdné, že se ucho 
hrozilo jich poslouchati. Kéž by v okolí tom původní vy-
pravování nikdy více neposkvrnilo ústa vypravěče a srdce 
posluchačův!“ (Kulda 1963: 149) Důvodem pro zásahy do 
folklorních textů byla také oficiální cenzura, jíž se musely 
všechny tištěné práce podřídit (Uhlíková 2015: 333).
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Již zmíněná pohádka o Nezasmálce má se sexualitou 
mnoho společného. Ruský folklorista Vladimir Jakovle-
vič Propp analyzuje propojení rituálního smíchu s rituály 
zrození. Na základě místy poněkud nejistých souvislostí 
spojuje rituální smích s obřady plození a bohyní Deméter. 
Avšak dalším důvodem, proč pohádku o Nezasmálce 
spojuje se sexualitou, je skutečnost, že v ruské tradici, 
která je na rozdíl od té české mnohem explicitnější, je 
toto vyprávění často spojeno s látkou o znameních na 
princeznině těle. Hrdina zpravidla vlastní tancující sviňky, 
které princeznu rozesmějí, avšak aby princeznu dostal, 
musí v některých variantách uhodnout, kde má princezna 
na těle znamení, což zjistí výměnou za sviňky. Odhalení 
znamení je pak samozřejmě spojené s explicitní naho-
tou, nicméně Propp chápe samotná znamení jako eufe-
mismus, který má nahrazovat sexuální styk s královskou 
dcerou (Propp 1999: 177–203).

V českých variantách pohádky je rozesmátí princezny 
většinou řešeno jiným často se objevujícím motivem, 
jímž je zlatá husa (či jiný předmět), na kterou se přilepí 
všichni, kteří se jí dotknou (např. Jech 1959: 36–39, č. 9; 
Kubín 1985: 133–134; Sirovátka 1959: 204–206; Satke 
1984: 105–106, č. 19; Dvořák 1984: 157–159, č. 39). 
Motiv z ruské varianty se však alespoň částečně objevu-
je v již zmíněné variantě Kuldově (1963: 144–149), v níž 
hrdina vlastní zajíce, které vymění s princeznou a jejími 
rodiči. V Kuldově verzi nutí hrdina výměnou za zajíce 
skákat královskou rodinu na jedné noze, ale jak již bylo 
uvedeno výše, právě zde Kulda původní znění změnil, 
protože jej pobuřovalo.

Kromě pohádky o Nezasmálce lze v české tradici na-
razit na několik dalších syžetů, které obsahují zjemnělé 
motivy sexuálního styku. Prvním z nich je motiv polibku. 
Podmínkou k vysvobození panen je, že vedle nich musí 
muži po tři dny spát a nedotknout se jich. Dva ze tří mužů 
se třetí noci rozhodnou dívky políbit a ráno je jejich druh 
najde mrtvé (Němcová II, 1950: 178–191). Druhým mo-
tivem je držení za ruce. V úvodu pohádky princ ukradne 
princezně šaty a vrátí jí je pouze pod podmínkou: „‚Víš 
co, já ti teda šaty dám, ale zapřisáhneš se, že budeš 
moje, že si mě vemeš.‘ No to ji přišel skoro do noty, dva-
krát ji nemusel pobízet. Hnedko se uzali pěkně za ruce, 
už jako svý, a vedou se k skleněnýmu zámku.“ (Kubín 
Podk. I 1964: 37, č. 5) Ve vztahu ke kontextu lze odha-
dovat, že použitý motiv nahradil motiv sexuálního styku, 
který v nezaznamenaných starších variantách syžetu 
pravděpodobně figuroval.

Některé folkloristické práce představují více či méně 
pravděpodobné hypotézy o vztahu sociálně tabuizova-
ných témat a tradičních lidových pohádek. Německá 
folkloristka Uta Miersch hovoří o původní verzi pohádky 
o Sněhurce (Sneewittchen – KHM 53), v níž je to Sněh-
určina vlastní matka, kdo závidí dívce její krásu, a chce 
ji proto připravit o život. Miersch představuje teorii, podle 
níž nebylo možné ve společnosti, která lpí na láskyplném 
vztahu mezi matkou a dítětem, hovořit o možnosti, že by 
matka chovala vůči svému dítěti negativní pocity. Tento 
motiv se tak měl dotknout společenského tabu a z posta-
vy zlé matky se musela stát zlá macecha (Miersch 2015: 
199–120).

Zvláštní příklad, kde tabu reaguje na standardy 
v manželství, uvádí L.Röhrich. Hovoří o alpských po-
věstech týkajících se sňatku muže a nadpřirozené ženy. 
Žena má podmínku, aby na ni muž nebyl hrubý, kterou 
on ale časem poruší a žena navždy zmizí. Tento druh 
pověsti charakterizuje prostředí, v němž nebylo bití ženy 
neobvyklé (Röhrich 1976: 138). Podobně se v českém 
materiálu vyskytuje pověst o muži, který své nadpřiroze-
né ženě neprávem vyčiní (Grohmann 2009: 99, č. 113), 
nebo o muži, který i přes slib prozradí identitu nadpřiro-
zené manželky (Kubín Podk. I 1964: 82–83, č. 34). Motiv 
porušení slibu nadpřirozené manželce je často spojen 
s motivem železných bot, které když muž prochodí, žena 
se k němu vrátí (Dvořák 1984: 64–67, č. 16; Kulda 1899: 
319–321; Němcová I 1950: 23–32).

Na rozdíl od ostatních funguje toto tabu ve folklorním 
materiálu opačně. Za předpokladu, že násilí na ženách 
bylo běžnou praxí, má ve folkloru opačnou podobu, dů-
sledkem je ztráta ženy, a pokud je vůbec možnost jejího 
návratu, je podmíněna náročným úkolem.

Tabu a právní systém
Některá tabu jsou velmi starého původu a ve větši-

ně případů jsou v různých specifických podobách také 
kulturně univerzální. Jsou to tabu, jejichž dodržování již 
považujeme za zcela automatické a v běžných situacích 
jednáme v souladu s nimi. Takovými tabu jsou například 
kanibalismus, incest či vražda. Tato tabu ztratila postu-
pem času v západní společnosti mnoho ze svého rituál-
ního a nadpřirozeného charakteru, který si déle zacho-
vávala u některých nativních společností. Také trest za 
jejich porušení byl odebrán nadpřirozeným silám a pře-
dán do rukou lidské společnosti, ačkoli do dnešní doby se 
do jisté míry mnohdy očekává trest ze strany vyšší moci 



9

(víra v karmu apod.). Porušení těchto tabu bylo ve vět-
šině společností natolik závažné a nebezpečné, že jeho 
potrestání se stalo součástí lidských právních řádů. Tabu 
nejprve působilo prostřednictvím tradice (a v této podobě 
se některá z nich prosazují dodnes), další však získala 
také zákonnou oporu. „Pravděpodobně po dalším vývoji 
pojmu přebírá společnost potrestání opovážlivce, jehož 
počínání uvrhlo druhy do nebezpečí. Tak navazují i první 
trestní soustavy lidstva na tabu.“ (Freud 1991: 23)

Ve folklorním materiálu má zvláštní postavení motiv 
úkladné vraždy, který často nabývá charakteru tabu, ale 
trestán je lidskou mocí. Nadpřirozené atributy se obje-
vují coby prostředek k odhalení zločinu – vraždu pro-
zradí zpěv zlatého kolovratu (Vondrák 1904: 308–310; 
Němcová I 1950: 9–22), růže, které vyrostly na hrobě 
zavražděné (Polívka 1916: 112–113, č. 41) nebo pláč 
nepokřtěných duší zavražděných novorozeňat (Blažek 
1900: 258), viník vraždy nemá stín při svitu měsíce, obtě-
žuje ho slunce apod. (Tille II/2 1937: 181–184). Poslední 
charakteristiky, které se týkají přímo vraha, již naznačují, 
že spáchání vraždy vyřadí viníka z lidské společnosti, ne-
snášenlivost slunečního světla poukazuje na to, že vrah 
patří již spíše do světa noci, který není lidský, absence 
stínu odkazuje na nepřítomnost duše. V dalších přípa-
dech je vražda stejně jako ostatní předešlá tabu trestána 
prostřednictvím nadpřirozené moci – vrah nespravedli-
vě zavražděných nemůže odejít z místa zločinu (Hošek 
1900: 58–59), vraha zabije velký zajíc (Grohmann 2009: 
169, č. 221), vražda je potrestána samotným zavraždě-
ným (Blažek 1900: 255; Dvořák 1984: 63, č. 15).

Mezi nejstarší a nejvíce rozšířená patří incestní tabu 
a kanibalismus. V evropském folklorním materiálu jsou 
tato tabu již zbavena svého rituálního charakteru. Jejich 
provedení nepřináší provinilému žádné potenciální rituální 
výhody, tyto akty jsou automaticky chápany jako špatné. 
Charakteristické nebezpečí lze částečně sledovat u tabu 
incestního, které je spojováno s rozením defektních 
jedinců, k němuž ale docházelo spíše ve výjimečných pří-
padech a je podpořeno až poznatky moderní vědy.

V pohádkách a pověstech lze na tato tabu narazit 
ve dvou podobách – ve vyprávěních, kde mají narativ-
ní funkci, nebo jako na atributy nelidské či démonické. 
Pojídání lidského masa je nejčastěji charakteristické pro 
démonické bytosti (drak, čarodějnice, obr-lidojed apod.) 
a zdůrazňuje tak jejich zlou a nelidskou podstatu. Pro-
tože je toto chování chápáno jako automaticky špatné, 
slouží jako zdůraznění dichotomií dobré–zlé, lidské–ne-

lidské. V některých narativech má kanibalismus formu 
zkoušky poslušnosti, kdy k němu démonické bytosti (čert, 
čarodějnice) nutí lidské aktéry (Polívka 1916: 103–104, 
č. 36; Tille II/1 1934: 84–87; Kubín Kl. II 1910: 208–209, 
č. 61; Dvořák 1984: 58, č. 13).

Podobně byl kanibalismus přisuzován některým na-
tivním kulturám, přičemž zdůrazňoval rozdíl mezi barbar-
stvím a civilizací (Hubinger 1996: 102–109). Ve folkloru 
byl stejným způsobem spojován s těmi lidmi, kteří byli 
vnímání jako „barbarští“ a stáli mimo „normální“ lidskou 
společnost – podobně byl incest používán jako atribut po-
hanství a čarodějnictví (Grohmann 2009: 37, č. 29); kon-
zumace lidského masa tak byla přisuzována vyvrhelům 
lidské společnosti (loupežníci, zlá macecha apod.), pojila 
se také s motivem hostince, kde je hostům podáváno 
lidské maso (Kubín Kl. II 1910: 141–142, č. 34; Kubín 
Podk. I 1964: 476–478, č. 296; Dvořák 1984: 178–180, 
č. 45). Dojde-li v tradičních narativech ke kanibalismu, 
stane se tak zpravidla právě nevědomě. Kromě zmíně-
ných motivů je lidojedství spojeno také s pověstí o or-
gánech ukradených mrtvému, které obvykle pozře nic-
netušící žena, jejíž manžel orgány odcizil, a mrtvý je 
následně požaduje zpět (Polívka 1916: 65–67, č. 23; 
Tille II/2 1937: 401).

Narativní funkce motivů tabu
Motivy tabuizovaného jednání mohou mít v proza-

ickém folkloru také zvláštní charakteristiku, a tou je ve 
vztahu k vyprávění narativní funkce, kterou mohou plnit 
bez toho, aby měly zvláštní vliv na děj a strukturu pří-
běhu. Tyto motivy jsou být dvojího typu – jsou to jednak 
 tabu, která nemají žádné spojení se sociokulturní reali-
tou a jsou použita pouze pro svoji schopnost vytvořit na-
pětí v příběhu, jednak tabu, jež se v rámci reality běžně 
vyskytují, ale pro příběh jsou zbavena rituálních či jiných 
charakteristik.

Příkladem druhého typu je tabu incestní. To se kla-
sicky objevuje v úvodu dvou typů pohádek (ATU 510B 
Peau d‘Asne a ATU 706 The Girl Without Hands). Krá-
lovský otec se z nějakého důvodu rozhodne, že jeho 
dcera je jediná, která dokáže nahradit jeho zesnulou 
ženu (je stejně krásná, má stejné znamení apod.), 
a rozhodne se s ní oženit. V obou typech dívka uteče 
a zbytek pohádky se již o jejím otci nezmiňuje (Dvořák 
1984: 114–118, č. 27; Sirovátka 1959: 99–103; Satke 
1984: 257–262, č. 110; Němcová II 1950: 43–54; Kubín 
Podk. I 1964: 300–301, č. 164).
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Pro folklor zcela specifickým okruhem motivů jsou 
pak taková tabu, která nevycházejí ze sociální reality 
a v rámci folklorních vyprávění mají čistě narativní funk-
ci. Jsou hojně zastoupena především v pohádkách, 
neboť pomáhají vyvolat napětí a zdramatizovat příběh. 
Nejčastěji je v této souvislosti rozebírán motiv zakázané 
místnosti (např. Röhrich 1976: 127–138; Miersch 2015: 
106–107), který se typicky objevuje jako zkouška po-
slušnosti. Vstup do zakázané místnosti má za následek 
explicitní násilí (u pohádkových typů ATU 311 Rescue by 
the Sister a ATU 312 Maiden-Killer, viz např. Jech 1959: 
76–77, č. 29; Kulda 1963: 497–499, č. 176; Satke 1984: 
239–243, č. 105; Kubín Podk. I 1964: 224–225, č. 122), 
nebo zmaření vysvobození ze zakletí (Sirovátka 1959: 
93–98; Kulda 1963: 478–481, č. 172; Němcová I 1950: 
150–172; nebo ve vyprávění o Meluzíně – viz Sudony 
1913: 380–381; Kubín Podk. I 1964: 229, č. 129; Kubín 
Podk. I 1964: 412, č. 247;Baar 1975: 256–261, č. 13). Ve 
verzi pohádky s Pannou Marií jsou zdůrazněny morální 
hodnoty a cestou ke šťastnému konci je přiznání provi-
nění (Kubín Kl. II 1910: 238–241, č. 75).

Často se objevuje také tabu promluvit, které tradičně 
slouží jako prostředek k dosažení cíle (např. zlomení pro-
kletí v typu ATU 451 – The Maiden Who Seeks Her Bro-
thers, Němcová II 1950: 165–177; Dvořák 1984: 92–95, 
č. 23; Kulda 1963: 204–207, č. 48; nebo v pověstech 
o vyzvednutí pokladu – Hošek 1896: 364–366; Grohmann 
2009: 170, č. 222), představuje formu ochrany (Kubín Kl. I 
1908: 53–55; Kubín Kl. I 1908: 68), anebo naopak trest 
(Kubín Kl. II 1910: 202–208; Němcová I 1950: 150–172).

Příkladem motivu, který je velmi efektivní pro vyvo-
lání dramatické situace, je tabu ohlédnout se. Typicky 
opět slouží jako jeden z požadavků na vysvobození za-
kletého – hrdinovi je zakázáno se ohlédnout a na cestě 
ho k ohlédnutí svádí nebezpečí či pokušení (např. Kulda 
1963: 399–409, č. 118; v typu ATU 425C Beauty and the 
Beast – Jech 1959: 174–176; Baar 1975: 269–273). 

Závěr
Motivy tabu jsou stejně jako jiné motivy folklorních na-

rativů odrazem doby a sociokulturních podmínek, v nichž 
mají své místo. V analyzovaných textech lze pozorovat 
vliv mnoha zásadních aspektů, které určovaly charakter 
společnosti, jež je označována jako tradiční. Tato společ-
nost je zpravidla rurální, což má vliv především na pro-
středí, v němž se pověsti a pohádky odehrávají, je také 
silně ovlivněná oficiální i lidovou vírou, které určují obsah 

narativů tím, že některá témata upřednostňují a jiná na-
opak zcela odmítají.

Proměna sociokulturních a náboženských hodnot se 
tak odráží také v obsahu folklorním. Z rozebíraných té-
mat vyplývá, že tradiční folklor respektuje společensky 
tabuizovaná témata: buď je zcela vynechává, nebo je 
reflektuje stejným způsobem jako společnost, tedy od-
mítnutím možnosti jejich porušení.  

Je pochopitelné, že se změnou sociokulturních i dalších 
podmínek ztrácejí některé motivy tabu své místo a jsou 
nahrazovány jinými. Závěrem uvádím několik příkladů 
takových proměn, které slouží pro ucelení představy cesty 
vzniku a zániku, případně životaschopnosti analyzovaných 
motivů tabu a vlivu, který mají na tento proces změny 
v sociokulturní sféře. Značný rozdíl mezi repertoárem tra-
dičního a současného folklorního materiálu5 se projevuje 
na úrovni preferovaných motivů i narativů.

Motivy tabu s čistě narativní funkcí bez navázání na 
sociokulturní realitu se v současné folklorní tradici objevu-
jí jen zřídka. Typicky jsou nahraditelné jinými, nebo jsou 
pro příběh zcela postradatelné. Takový druh motivů se pri-
márně objevuje v komplexních prozaických žánrech, a to 
především v pohádkách, které již samy o sobě nejsou ve 
své tradiční podobě v současném folkloru příliš oblíbené. 
Pohádky se transformovaly pod vlivem populární kultury, 
v lidové ústní podobě však již téměř nežijí. Současné po-
věsti, které komplexnějším žánrům současného folkloru 
dominují, reflektují, stejně jako pověsti tradiční, tabu spo-
jená s reálným životem. Proto jsou motivy tabu s čistě na-
rativní funkcí jen marginální součástí současného folkloru.

Rovněž se proměňuje míra zastoupení a přístup 
k jednotlivým tabu. Na tuto změnu měla velký vliv seku-
larizace. Přestože v morální rovině stále jednáme na 
základě křesťanských hodnot, jejich náboženské vnímá-
ní se ztrácí, a protože již není nutné sdělovat, co přijde 
jako následek hříšného života, zmizely tyto motivy také 
z folklorního podání.  

Společně s menším sociálním významem křesťanství 
přestalo být tabu hovořit o sexualitě. Tento aspekt se také 
odráží v repertoáru současného folkloru, jehož standard-
ní součástí jsou narativy s erotickými motivy. Stejně tak 
další motivy, které se v tradičních narativech sice obje-
vovaly, ale pouze okrajově, mají v současné tradici větší 
prostor. Příkladem mohou být duchařské pověsti. Ačkoli 
katolická tradice existenci duchů neodmítala, záměr-
ný kontakt s nimi perzekuován byl. Současný folklor je 
naopak na duchařské pověsti, často typické záměrnou, 
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nebo přímo organizovanou komunikací s duchy, velmi 
bohatý a stal se určitým současným fenoménem.

V tradičních folklorních žánrech duchové v podobě tr-
pících hříšných duší často poskytují důkaz spravedlnosti, 
která přichází posmrtně, i když ji realita nemůže poskyt-
nout. Tyto narativy přinášejí na této úrovni psychologickou 
úlevu a důkaz pravosti vyznávaných hodnot, mají tedy 
také funkci sebepotvrzení. Tento typ motivu již součas-
ný folklor téměř neobsahuje, nicméně přítomnost duchů 
v současných narativech dokládá, že stále existuje jistá 
forma víry v posmrtný život. Není již ale spojena s před-

stavou návratu z očistce – duše zemřelých na zemi již ne-
jsou pouze hříšníci, ale také oběti hříšníků či obyčejní lidé.

Kromě sekularizace měla na proměnu repertoáru vliv 
také modernizace společnosti, rozvoj vědeckého pozná-
ní a racionalizace. Proto se v současnosti neobjevují ani 
mnohé motivy spojené s lidovou vírou a ochranou, kte-
ré měly původně praktické využití. V současné době již 
není nutné prostřednictvím démonických bytostí varovat 
lidi před nebezpečím bažin či vody, nebo před rizikem 
zanechání svých dětí bez dozoru. Tento úkol přebraly 
vzdělávací instituce a věda. 

POZNÁMKY:
1.  Celkový soupis motivů tabu v českém prozaickém folkloru srov. 

Adámková 2020. 
2.  Tyto prameny zahrnují materiál sesbíraný na českém území zhru-

ba od poloviny 19. století do poloviny 20. století.
3.  Můra jako démonická bytost bývá popisována jako duše živé oso-

by (nejčastěji ženy), která v noci v nejrůznějších podobách napadá 
spící lidi či zvířata, saje jim z prsou krev, působí tlak na prsou atd. 
(např. Máchal 1907: 17; Víšek 1902: 277).

4.  Je zajímavé, že lidové písně motiv sebevraždy, i přes její oficiál-
ní náboženské pojetí coby smrtelného hříchu, nezřídka obsahují:  

 dívka např. raději skočí do vody, než by se stala ženou Turka. Prá-
vě kvůli takovým písňovým textům, které vnímají sebevraždu jako 
řešení konkrétní životní situace, měl problémy s cenzurou Franti-
šek Sušil, který ač sám kněz, je zařadil do své písňové sbírky (Uh-
líková 2012: 23).

5.  Současným narativním folklorem jsou myšleny projevy, které se 
šíří v současné technické společnosti, často jsou spojeny s ur-
bánním prostředím a reflektují způsob života s ním spojený (pro 
konkrétní narativy současného folkloru na českém území viz např. 
Janeček 2006, 2015).
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Summary
The Motifs of Taboos and Their Functions in Czech Traditional Prosaic Folklore 

The article analyses motifs of taboos contained in traditional folk tales and legends recorded in the Czech lands, and focusses 
on functions that these motifs exercise in relation to the social reality of that time and the narrative itself. Folklore studies include 
many theories related to the approach to taboo. Some of them perceive prosaic folklore as a space in which it is possible to break 
taboos and express anxieties that cannot be talked about in everyday life. According to others, folklore taboos correspond to those 
in force in society and cannot be broken with impunity. Thus, taboos in folklore material, like those in socio-cultural reality, reflect 
society’s relationship to tabooed phenomena, and some of them change over time, in dependence on the social and cultural 
development. Traditional narratives illustrate the function of tabooed elements as these were established by institutionalized 
religion (e.g. sinful behaviour) and folk belief (e.g. motifs associated with demonic beings); in some cases they are also supported 
by the legal system (e.g. murder). They affect everyday life, but they are also linked to the liminal states of an individual (most often 
with puerperal women and children). The taboo, or at least the punishment for breaking it, often retains its supernatural character, 
which implies the frequent association of taboo motifs with demonic beings.

Key words: Taboo in folklore; taboo and punishment; traditional prosaic folklore; Czech folk tales and legends.
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HOLOCAUST/ŠOA JAKO TABUIZOVANÁ SOUČÁST PAMĚTI 
ČESKÉ SPOLEČNOSTI PO DRUHÉ SVĚTOVÉ VÁLCE?
Blanka Soukupová (Univerzita Karlova, Fakulta humanitních studií)

Úvodem
Akademický slovník cizích slov charakterizoval ho-

locaust jako „vyhlazování Židů i příslušníků jiných náro-
dů n. národností nacisty; úplnou zkázu, zničení vůbec“ 
(Petráčková – Kraus 1998: 294).1 Časově ho zařadil do 
let 1933–1945, tedy do období od nástupu Adolfa Hitle-
ra k moci v Německu (30. ledna 1933) do konce druhé 
světové války v Evropě (8. května 1945). Menšinové 
označení pro holocaust – tedy šoa2 – pak  slovník vů-
bec nezaznamenal. Již tyto skutečnosti svědčí o stále 
nedostatečné reflexi židovského osudu během druhé 
světové války i v letech, které masovému vyvražďování 
evropských Židů předcházely, ve většinové společnos-
ti. Nacistická perzekuce se totiž netýkala „pouze“ osob 
hlásících se k židovské národnosti3 a dnes již běžné 
spojení romský holocaust není stále židovskou ortodoxií 
přijímáno. Toto „nedorozumění“, jak bude tento text ana-
lyzovat,  začalo již po druhé světové válce, kdy se také 
ustálila dvě základní chápání holocaustu/šoa, jež jsou 
v mnohých ohledech životná dodnes. Jejich podstatu je 
možné shrnout do otázky: Je šoa bezprecedentní geno-
cidou, nebo je holocaust jen jedním z mnoha vyhlazova-
cích aktů v dějinách lidstva? 

Na druhé straně však současná odborná literatura 
již pokládá za esenciální součást procesu zničení tisíců 
lidských životů kolaboraci velké části obyvatelstva v ob-
lastech obsazených a kontrolovaných Němci (Brenner 
2019: 303), nebo spíše nacisty. Je však oprávněné tvr-
zení českého politologa Pavla Barši, že se holocaust 
stal základním kamenem židovské identity až na pře-
lomu 60. a 70. let 20. století, a to v souvislosti s jeho 
využitím Státem  Izrael v rámci protiarabské okupační 
politiky (Barša 2011: 14–15, 229)? A konečně: „Zpo-
pularizovalo“ holocaust skutečně tzv. západní myšlení, 
jež potřebovalo morální kategorii nevinné oběti (Barša 
2011: 15–16)? Ve svém textu se pokusím ověřit i tyto 
Baršovy teze, a to na pramenech české provenience od 
osvobození Československa (1945) až na práh 60. let 
minulého století, kdy se začalo připravovat tzv. pražské 
jaro (1968).

Polemika na stránkách Sociologického časopisu 
v roce 2013

Poprvé teze Pavla Barši podrobila kritice Hana Ku-
bátová (*1980) z Fakulty sociálních věd Univerzity Kar-
lovy v roce 2013 na stránkách Sociologického časopisu. 
Kubátová na úvod poukázala na to, že hlavní myšlenky 
předestřené Baršou postrádají originalitu (to se týkalo 
především zapomenutí na šoa ze strany obětí či poli-
tického zneužívání holocaustu, a to zejména ze strany 
amerických a izraelských politiků) (Kubátová 2013: 647, 
648, 649).4 Podle britského historika Davida Cesaraniho 
(1956 Londýn – 2015 Londýn) bylo mlčení jen mýtem, 
„výsledkem přehlížení poválečné literatury“ (Kubátová 
2013: 649). Kubátová připomněla i pluralitu vzpomínání 
na šoa americkými Židy, jak ji zmapovala americká his-
torička Hasia R. Diner5 (Kubátová 2013: 650), a koneč-
ně i vznik Yad Vashem6 již v roce 1953 (Kubátová 2013: 
650–651).

Baršova odpověď v následujícím čísle Sociologického 
časopisu deklarovala Kubátové nepochopení jeho textu, 
a to ve dvou základních ohledech. Zaprvé autor netvr-
dil, že se nevzpomínalo, ale že byl holocaust chápán jen 
jako „jedno z mnoha nacistických zvěrstev“: „Holocaust 
jako jedinečná, na ostatní události 2. světové války ne-
redukovatelná, s nimi nesouměřitelná a od nich zřetelně 
izolovaná událost prostě ve čtyřicátých a padesátých le-
tech ještě neexistoval, a tudíž nemohl být ani zapome-
nut.“ (Barša 2013: 841) „Radikální redefinice židovské 
a izraelské identity“ skrze paměť holocaustu tak byla 
podle Barši skutečně záležitostí až přelomu 60. a 70. let 
20. století (Barša 2013: 841) a Kubátová se podle něj 
dopustila základního metodologického omylu, když ne-
pochopila rozdíl mezi pamětí a vzpomínáním. Jedinou 
výjimku představoval údajně podle Barši Sovětský svaz, 
kde tamější intelektuálové židovského původu Vasilij 
Semjonovič Grossman (1905 Berdyčiv – 1964 Moskva) 
a Ilja Erenburg (1891 Kyjev – 1967 Moskva) veřejně zdů-
raznili specifičnost židovského utrpení. Holocaust však 
přesto nebyl transformován v politicky relevantní nástroj 
(Barša 2013: 842–843). Zadruhé se Barša hájil tím, že 
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nechtěl napsat text opřený o systematické studium od-
borné literatury, ale filozoficko-historickou esej o holo-
caustu (Barša 2013: 841, 844). V závěru pak relevanci 
tezí předložených ve své práci dokumentoval i „životem“ 
českého památníku šoa v Pinkasově synagoze: „Ti dia-
sporičtí Židé, kteří se nevydali cestou asimilace, sice 
v tomto období vzpomínali na genocidu hodně (pietními 
akty i texty), ale vzhledem k většinovým národům, kte-
ré je obklopovaly, spíše v ‚soukromí‘ svých židovských 
společenství – symbolem tohoto typu vzpomínání mů-
že být památník otevřený roku 1959 v interiéru pražské 
Pinkasovy synagogy, do níž tehdy (na rozdíl od dneška) 
jen málokdy zavítal někdo jiný než sami Židé.“ (Barša 
2013: 843.) Ponechme stranou Baršovo přesvědčení, 
že filozoficko-historická esej nemusí uvádět zdroje tezí, 
s nimiž pracuje, a zaměřme se na jeho tvrzení o výjimeč-
nosti veřejné deklarace sovětských spisovatelů, dále pak 
na opakovanou tezi, že židovská paměť šoa ve druhé 
polovině 40. let a v 50. letech neproměnila židovskou 
(izraelskou) identitu, a na údajnou „nepolitičnost“ Pinka-
sovy synagogy.

Počty obětí a přeživších šoa v poválečném Česko-
slovensku

Podle historické literatury přežilo šoa asi 40 000 Židů 
z území protektorátu Čechy a Morava, z toho asi 14 000 
osob se vrátilo z koncentračních táborů. Ostatní přečkali 
smrtelné ohrožení v zahraničí (Schmidtová-Hartmannová 
2001: 95). Z někdejšího Slovenského státu, satelitu naci-
stického Německa, se vrátilo domů 11 000 osob, z toho 
9 000 repatriantů. Z území, které okupovalo Maďarsko, 
se pak navrátilo 10 000 Židů (Salner 2000: 150).7 Na-
proti tomu bylo zavražděno 260 000 československých 
Židů (Schmidtová-Hartmannová 2001: 104). Na konci ro-
ku 1946 čítala židovská komunita v českých zemích asi 
20 000 osob (Soukupová 2016: 27). V říjnu 1947 to však 
bylo, v důsledku migrace, jež cílila především do Pales-
tiny, již pouze 8 925 osob v Čechách a 3 030 na Moravě 
a ve Slezsku (Soukupová 2016: 27–29).

Dopady holocaustu/šoa na bezprostřední poválečné 
většinové a menšinové myšlení

Již v prvních měsících a letech po osvobození Čes-
koslovenska (9. května 1945) se židovský osud za vlá-
dy nacistů stal předmětem většinových a menšinových 
úvah. Návrh nové československé ústavy po únorovém 

převratu (1948) obsahoval paragraf 37, jenž zakazoval 
šíření rasové a náboženské nesnášenlivosti (Schwarz 
1948: 194).8 Holocaust však zapůsobil také na demo-
kratické právní myšlení v Německu, jehož nová ústava 
z  roku 1949 přislíbila v prvním článku státní ochranu 
nedotknutelnosti důstojnosti člověka. Právní předpisy 
začaly být tedy pod dojmem holocaustu vykládány priz-
matem lidské důstojnosti již bezprostředně po druhé 
světové válce (Výborný 2014: 245). Úctu k lidským prá-
vům však přiznaly i právní akty Organizace spojených 
národů – první již v červnu 1945 (Výborný 2014: 246) 
a samozřejmě i poválečný proces s nacistickými váleč-
nými zločinci v Norimberku.

Židovská náboženská obec v Praze zareagovala na 
podezření o kolaboraci protektorátní židovské reprezen-
tace ustavením tzv. čestného soudu pod předsednictvím 
kultovního referenta Rady židovských náboženských 
obcí v zemích české a moravskoslezské JUDr. Hanuše 
Reben wurt/z/ela-Rezka (1902 Strážnice – 1948 Řecko), 
předválečného vsetínského advokáta a aktivního sionisty, 
od roku 1942 vojenského duchovního na Blízkém výcho-
dě a o rok později ve Velké Británii. Tento soud měl řešit 
žaloby na židovské protektorátní představenstvo (Souku-
pová 2016: 57). Současně však obec připravovala pod-
klady ke zrušení rasové legislativy, jež nepadla automatic-
ky s osvobozením Československa (Wehle 1945: 4).

Ve své každodennosti se však přeživší Židé vzdor 
pozitivním proměnám právního myšlení v důsledku holo-
caustu/šoa potýkali s problémy při získávání dokladů 
(Doklady 1946: 141) a majetku (Frischer 1946: 42), je-
hož vrácení bylo vázáno na tzv. národní spolehlivost9. 
Státní instituce měly navíc tendenci chovat se k arizo-
vanému židovskému majetku jako k nepřátelskému na-
cistickému majetku (Jančík – Kubů – Kuklík 2003: 61). 
S nesouhlasem židovské reprezentace se pak v roce 
1946 setkal připravovaný zákon, jenž rozlišoval pojem 
politický vězeň a oběť rasové perzekuce, jež měla nárok 
na nižší odškodnění (O pojmu 1946: 81). Právě tento zá-
kon holocaust naopak marginalizoval.10

Holocaust/šoa se však neodrazil pouze v právním 
prostředí, ale i v rétorice tehdejších politiků. Ostatně – 
bezprostředně po druhé světové válce nešlo židovskou 
tragédii obejít. Komunistický ministr informací Václav 
Kopecký se, přes své antisemitské myšlení, dokonce zú-
častnil prvního poválečného sjezdu delegátů židovských 
náboženských obcí v zemi České a Moravskoslezské 
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(1. a 2. září 1945). Při této příležitosti vyzdvihl židovský 
odboj na východní frontě. Současně však hovořil i o soli-
daritě Čechů se židovským obyvatelstvem během nacis-
tické okupace. Jeho projev odpovídal tomu, že holocaust 
byl vykládán pouze jako německý zločin. Paralelně ale 
Kopecký popřel větší míru židovského utrpení během 
druhé světové války, a tedy i jedinečnost fenoménu ho-
locaustu. „V mukách a utrpení, můžeme říci, dal Hitler 
dohromady všechny bez rozdílu – arijce i nearijce. Vi-
děl jsem to, když jsem v těchto dnech navštívil Pankrác 
a když jsem viděl, jak v popravčí síni pankrácké věznice 
byli usmrcováni Češi, židé a jiní. Rozdíl byl jenom ten, 
že židé byli věšeni a Češi quillotinováni… Nutno však 
uznati, že během těch 6 let boje proti židům se nepodaři-
lo Němcům svésti Čechy, aby se účastnili na německých 
rasistických surovostech. I ta Pankrác dokazuje, že Češi 
nestáli proti židům, stáli vedle židů, čeští lidé byli se ži-
dy mučeni a popravováni… Jako účastník zahraničního 
hnutí za svobodu a účastník zahraničního odboje na vý-
chodě mohu potvrditi, jak hrdinsky bojovali hrdinní vojí-
ni židovského původu. Vedle toho nezapomenutelného 
Otakara Jaroše, který padl v bitvě u Sokolova, musím 
vzpomenouti Hugo Redische, Wolfa, Spiegla a mnoho 
dalších. Jak statečně hrdinně bojovali tito lidé v té první 
bitvě, kde si založila svoji slávu hrdinná armáda, v jejímž 
čele stál armádní generál Svoboda,“ prohlásil Kopecký 
(S tribuny sjezdu 1945: 11). Se vší rozhodností odmítl 
kategorii Žida jako pasivní oběti i inženýr Arnošt Frischer 
(1887 Heřmanův Městec – 1954 Londýn), navrátilec 
z Velké Británie (od roku 1941 tu působil jako člen Státní 
rady československé), významný předválečný sionistic-
ký politik a první poválečný předseda Rady židovských 
náboženských obcí.: „…my jsme nebyli jen pasivní! Kde 
jen naše síly stačily, zvyšovali jsme odpor proti nacistům 
a hatili jejich plány. My jsme již dávno před tím, než svět 
– obzvláště západní – pochopil, co se připravuje, bur-
covali spící národy. Snažili jsme se varovati je před Hit-
lerem a jeho bandou. Když začala válka, židovská mlá-
dež kdekoliv na světě se hrnula do spojeneckých vojsk, 
i tam, kde se to dělo na základě dobrovolnosti. To nemu-
síme dokazovati, zvlášť československému prostředí, 
protože zde ví každý, i bez přesných statistik, že mladíci, 
a mnohdy i staří, a také ženy v zahraničí, se houfně hlá-
sili pod československý prapor, byť třeba jen na dobu 
války a bojů. Jakmile na Slovensku započaly otevřené 
boje, židovští mladíci šli do řad  partyzánů.  Jejich podíl 

na bojích a na počtu padlých jest velice čestný; to bude 
jednou dokumentárně dokázáno. Vzpomínámeli dnes 
svých mrtvých, vzpomínáme vroucně a vděčně i těch 
z nás, kdo padli u Dukelského průsmyku, u Dunkerque, 
u Banské Bystrice a jinde“ (S tribuny sjezdu 1945: 10). 
Také všechny poválečné tryzny probíhaly nejen za umu-
čené Židy, ale i za padlé židovské bojovníky. Těchto 
pietních slavností se účastnili jak přeživší Židé, tak zá-
stupci církví a státních i komunálních orgánů (souhrnně 
Soukupová 2016: 78). Vzpomínání na holocaust/šoa tak 
nebylo nikdy ani ryze menšinovou záležitostí, ani jedno-
stranným připomínáním nevinné židovské oběti (souhrn-
ně Soukupová 2021).

Největší sympatie projevoval přeživším Židům ministr 
zahraničních věcí Jan Masaryk, který také 17. září 1945 
varoval před dozvuky hitlerovského antisemitismu v po-
válečném Československu: „Ještě ad vocem Terezína: 
Víte, že tam bylo velké židovské oddělení, jehož nešťast-
ní obyvatelé umírali v nebývalých počtech. Nebyl bych 
věren své tradici, kdybych na ně dnes nevzpomněl. Proč 
tak činím zrovna dnes, to naši zbylí židovští spoluobča-
né dobře vědí. Slyším tu a tam o antisemitských činech 
v mezích hranic naší republiky. Mezi Čechy a Slováky 
není pro antisemitismus místa. Budu proti němu bouřit 
a bojovat, pokud budu žít. Právě to faktum, že jsme za 
první republiky židovský problém vyřešili k spokojenosti 
všech zúčastněných, bylo jedním z důkazů těch vlastnos-
tí, o kterých jsem se již zmínil. Nesmíme Hitlera napodo-
bovat v ničem, ani v náznacích“ (Z projevu… 1945: 9).

Antisemitismus se však z myšlení české a slovenské 
společnosti ani po holocaustu zcela vymýtit nepodařilo. 
Nejprve probleskoval ve verbální podobě (staronový ste-
reotyp Žida jako ulejváka, nezničitelného Žida, zpochyb-
nění počtu zavražděných Židů – souhrnně Soukupová 
2016: 70–71, 90, 95; Kopeckého proslulý výrok z břez-
na 1947 o tzv. optantech ze Zakarpatské Ukrajiny, kteří 
vstoupili do Rudé armády až na konci války a nyní utíkají 
před socialistickým zřízením v Sovětském svazu – Sou-
kupová 2016: 90). Již 24. září 1945 se však protižidovská 
nenávist transformovala ze slovního do fyzického násilí; 
došlo k prvnímu poválečnému pogromu v Topoľčanech 
(souhrnně Kamenec 2000; Soukupová 2016: 71–74).11 
Rovněž tento pogrom odsoudili Jan Masaryk, Klement 
Gottwald, Václav Kopecký (!) i Hanuš Rebenwurz(t)el 
a Arnošt Frischer jako dozvuk fašismu a jeho klíčové 
složky – rasismu (Soukupová 2016: 72–73; 74).
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Vedle politických projevů se však šoa dostalo pozor-
nosti i v literatuře. V prvních poválečných letech byly také 
sepsány první kritické vzpomínky na Terezín, jež se znač-
ně odlišují od pozdějšího obrazu Terezína jako města mi-
mořádné kultury na prahu smrti: Tři léta v Terezíně Anny 
Auředníčkové (vydané v Praze 1945), kulturní pracovnice 
a překladatelky, manželky advokáta ex offo Leopolda Hils-
nera (1873 Praha – 1957 Praha). Dále vyšla dokumentár-
ní beletrie: Terezínské korso Irmy Semecké (vydané Pra-
ze v červenci 1946), terezínské vychovatelky (nar. 1916), 
Ghetto našich dnů Mirko Tůmy (vydané v Praze 1946), 
žurnalisty a terezínského vězně. Reportážní román Plyn, 
plyn … pak oheň (vydán byl v Havlíčkově Brodě 1945) 
napsal František R. Kraus (1903 Praha – 1967 Praha), 
člen tzv. Pražského klubu spisovatelů a za války odbo-
je. V roce 1947 vyšla v Kolíně práce legendárního čes-
kožidovského rabína Richarda Federa (1875 Václavice – 
1970 Brno) Židovská tragedie. Dějství poslední a v Praze 
psychologická analýza filozofa a estetika, prominentního 
terezínského vězně Emila Utitze (1883 Roztoky u Prahy – 
1956 Jena) Psychologie života v terezínském koncentrač-
ním táboře. Ve všech těchto knihách je židovská tragédie 
zachycena vyzrálými osobnostmi především prizmatem 
chování lidí v abnormálních podmínkách nacistického vě-
zení. Osvětimskou realitu popsala Továrna na smrt Oty 
Krause (1909 Klášterní Skalice – 2001 Praha), spisovate-
le a novináře, a Ericha Schöna /Kulky/ (1911 Vsetín – 1995 
Jeruzalém), publicisty a historika, z roku 1946.12 V pojetí 
Richarda Federa13 (podobně jako i Arnošta Frischera14 
a dalších) byl židovský osud za války bezprecedentním 
fenoménem lidských dějin, do detailu propracovanou ge-
nocidou (Soukupová 2016: 446, 448, 445). Skutečnost, 
že alespoň část Židů přežila, byla pak židovskou repre-
zentací podávána jako mimořádné historické vítězství ži-
dovstva, z něhož mohou přeživší čerpat své sebevědomí 
při obtížném návratu do normálního života (Soukupová 
2008: 50–51). „My jsme je [Němce] přežili. Pravda, málo 
z nás se těchto dnů dožilo, ale musíme to vidět takto: ži-
dovstvo přežilo. Opět se židé modlí ve Staronové synago-
ze v Praze a v starobylém Templu v Bratislavě. My jsme 
zde – a kde jsou oni…? [...] Opět šel světem gigantický 
zápas mezi pohanstvím a barbarstvím na straně jedné 
a mezi vírou v Boha a rovnost člověčenstva před ním na 
straně druhé. V tomto boji lid židovský po 3000 let mnoho 
a mnohokráte krvácel, skoro do úplného vykrvácení,“ na-
psal po válce Arnošt Frischer (1945). 

Současně se již tehdy objevují také první paměťové 
instituce a místa, které měly bránit zapomínání na ka-
tastrofu: výstava židovského ghetta v Památníku ná-
rodního utrpení v Malé pevnosti (Munk 1998: 331) a ži-
dovský hřbitov jako součást Národního hřbitova (1947) 
(Vg. 1947: 136). Dalším úkolem těchto institucí a míst 
mělo být však navození étosu sblížení českého a židov-
ského obyvatelstva, narušeného protektorátním reži-
mem. Tento tehdejší záměr plně souzněl s deklarovanou 
tendencí čechizovat (slovakizovat) židovské obyvatel-
stvo (S tribuny sjezdu 1945: 11), které zůstane v Čes-
koslovensku. Zpětně pak  navozoval počínající ofi ciální 
zeslabování menšinové paměti. I Terezín totiž mohl re-
prezentovat nejen šoa, ale i Golgotu českého národa, 
či dokonce symbol komunistického odporu proti fašismu 
(k tomu zejména Hallama 2015: 63–141). Poválečné 
statistiky zahynulých pak nezahrnovaly židovské obyva-
telstvo: „V úředních a poloúředních statistikách se uvádí, 
kolik Čechů a Slováků za války zahynulo, ale židé se do 
tohoto počtu nezahrnují, třebaže po celá století v těchto 
zemích bydlili, k českému a slovenskému národu se po-
čítali, v československé armádě vojenskou službu konali 
a často důstojnické hodnosti dosáhli“ ( Feder 1947: 114). 
Můžeme jen spekulovat, zda šlo o snahu nerozlišovat 
židovské a nežidovské obyvatelstvo, jak to dělali nacis-
té, nebo o úsilí unifikovat tehdejší společnost. Ještě ne-
příznivější byla situace v poválečném Polsku, kde došlo 
k záměrnému vyvlastňování paměti na šoa. Tzv. polské 
národní muzeum v Osvětimi, symbol masového vyvraž-
ďování židovského obyvatelstva za války, bylo koncep-
tem bývalých polských politických vězňů, kteří mu vtiskli 
podobu pamětního místa na polské utrpení (Lachend-
ro 2007: 68–69). Hlavní pozornost tak byla věnována 
Osvětimi I, zatímco Osvětim II (Birkenau/Březinka) byla 
podle Oty Krause a Ericha Kulky, bývalých osvětimských 
vězňů, neprávem opomíjena (K. a K. 1948: 27; souhrnně 
Soukupová 2016: 461–462).

Po únorovém převratu (1948) došlo k rozsáhlým 
změnám nejen v politickém a hospodářském směrování 
Československa, ale také v oficiálním menšinovém po-
hledu na židovský odboj, který měl být motivován mimo 
jiné zápasem za socialismus (Soukupová 2016: 110). 
Dobové antisemitské excesy (útok na židovskou nemoc-
nici a jídelnu v Bratislavě v létě 1948) byly hodnoceny 
jako doznívající projevy nacistického a gardistického 
fašismu (K událostem 1948: 383), to znamená, že  byly 
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opět připsány výhradně k tíži hitlerovského Německa. 
Nedostatečná morální a občanská rehabilitace Židů15 na 
Slovensku (Bumová 2010: 27) již nemohla být veřejně 
kritizována. Bezprostřední vliv sovětského státního anti-
semitismu po prudkém zhoršení vztahů mezi Sovětským 
svazem a mladým Státem Izrael (Sachar 1998: 373–375) 
zasáhl i Československo. Politické monstrprocesy byly 
již od jara 1952 antisemitsky laděny (Soukupová 2016: 
135). Vrcholem se stal tzv. Slánského proces, který pro-
běhl ve dnech 20.–27. listopadu 1952.16 

Šokované židovské obyvatelstvo, jež bylo po procesu 
vystaveno perzekuci nového totalitního režimu (Souku-
pová 2016: 144, 148, 154), z pochopitelných důvodů ne-
zdůrazňovalo menšinovou identitu. Minoritní reprezenta-
ce pak, jistě i pod dojmem šoa, přebírala ve svém výkladu 
nacistické perzekuce oficiální většinovou rétoriku. Komu-
nisté židovského původu odsuzovali prvo republikovou 
buržoazii a její údajné pomocníky z řad Židů, kteří svou 
domněle egoistickou a protisovětskou politikou umožnili 
nástup hitlerovského antisemitismu. Současně odníma-
li holocaustu jeho jedinečnost (Kisch 1951: 464; Kisch 
1952: 29; souhrnně Soukupová 2016: 469–470). „Po-
kud jde o nás židy, byl v Mnichově položen základní ká-
men k náhrobku šesti milionů souvěrců, zavražděných 
v letech 1939–1945 hitlerovskými bandity… Evropští 
židé zaplatili mnichovský diktát šedesáti procenty svého 
celkového počtu… V Mnichově se ukázalo, že západní 
imperialisté již neovládají svůj vlastní nástroj – německý 
a italský fašismus, že se jim vymkl z rukou, ba více, že 
jsou oni vydáni jemu na milost a nemilost. Nástroj, na-
mířený proti Sovětskému svazu, obrátil se nejdříve proti 
vlastnímu pánovi, proti svému duševnímu otci. Mnichov-
ská dohoda však nemohla býti diktátorsky uložena na-
ší vlasti bez vydatné pomoci tuzemské buržoasie, těch 
Preisů, Baťů, Petschků aj. Osud československých ob-
čanů židovského vyznání byl jako všude samozřejmě 
nerozlučně spjat s osudem ostatních občanů a již z to-
hoto důvodu byla tragedie československého lidu též 
tragedií československých židů, a právě tak má česko-
slovenská buržoasie bez rozdílu náboženského vyznání 
vinu na zavraždění šesti milionů souvěrců. To platí pro 
každou kapitalistickou zemi. Abych se vyjádřil zřetelněji: 
všichni souvěrci, ať žili v kterékoli zemi, kteří ať vědomě 
nebo nevědomě podporovali cíle západních imperialis-
tů, mají velkou vinu na osudu svých příbuzných a sou-
věrců, kteří byli pronásledováni, tupeni,  deportováni 

a konečně povražděni. Místo imperialistických řádů 
a vyznamenání, udělené jim za některé pochybné ka-
pitalistické zásluhy, musili nositi znovu žlutou hvězdu,“ 
tvrdil menšinový Věstník v roce 1951 (Kisch 1951: 464). 
O rok později napsal: „Avšak nesmí býti mezi námi ni-
koho, jenž by si neuvědomoval jasně, že naše neštěstí 
je jen částí neštěstí celého mírumilovného lidstva v do-
bě, kdy světový imperialismus podnikl nejnovější zbraní, 
fašismem a nacismem, útok na všechno, čeho si váží 
každý poctivý a slušný člověk… Naše vlast, Českoslo-
venská republika, padla první za oběť zradě imperialis-
tů. Že 15. března 1939 hnědé hordy zaplavily naši re-
publiku, nestalo se proto, že jsme nebyli s to, abychom 
se bránili, nýbrž z toho důvodu, že domácí a zahraniční 
představitelé zahnívající kapitalistické soustavy zmařili 
obranu naší vlasti a odmítli pomoc nejlepšího přítele, 
nepřemožitelného Sovětského svazu.“ (Kisch 1952: 29) 
Holocaust tedy jednoznačně politizován byl. Jeho připo-
mínkou měla být odmítnuta soudobá politika Spojených 
států amerických i Německé spolkové republiky (včet-
ně Dohody o odškodnění mezi vládami NSR a Státem 
Izrael z 10. září 1952): „Marně vedou [USA] ‚studenou 
válku‘, kterou začali již nesmyslným bombardováním 
Prahy, Plzně, Ostravy, tak říkajíc pět minut před skon-
čením války […] západními mocnostmi zřízený loutkový 
stát s fašistou Adenauerem v čele je nejvěrnějším loka-
jem Wallstreetu.“ (Kisch 1952: 29) Stěžejní nacistická 
vina na tragédii protektorátních Židů však zpochybněna 
nebyla. Když v roce 1955 vydal v univerzitním městě 
Göttingen H. G. (dříve Hans Günther) Adler (1910 Pra-
ha – 1988 Londýn), vědec a spisovatel, od února 1942 
do deportace do Osvětimi v roce 1944 terezínský vězeň, 
vůbec první monografii o koncentračním táboře Terezín 
(Terezín, 1941–1945. Tvář nuceného společenství – 
Adler 1955), kritizoval ji Emil Utitz za její příkrý pohled 
na vězněné Židy a židovskou samosprávu. Tento pohled 
mohl podle něj vyústit až v apologii nacismu: „Vyjádře-
no zcela všeobecně: Adler nesmí požadovat, aby každý 
byl Fučíkem, jenž ještě pod oprátkou píše reportáž. Pře-
vážná většina lidí byla jen střední průměr. Jestliže byl 
často pokažen, bylo to vinou nacistů, a ne vinou oněch 
bezelstných lidí. Adler je sice vášnivý antifašista, ale 
nepozoruje ani, do jaké míry nacisty omlouvá tím, že 
značnou část viny připisuje židům.“ (Utitz 1956: 7) V do-
mácím prostředí krystalizoval naopak obraz Terezína ja-
ko města výjimečné kultury na prahu smrti. Menšinová 
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paměť byla posílena i v důsledku pietní úpravy jednoho 
z nejcitlivějších míst poválečné židovské paměti – břehu 
Ohře, do níž byl v roce 1944 nasypán popel židovských 
vězňů zahynulých v terezínském koncentračním táboře 
(Židovský hřbitov v Terezíně 1952: 22; srov. i Chládková 
1999: 13; Soukupová 2016: 395). O tři roky později byla 
za účasti vrchního zemského a pražského rabína Gus-
tava Sichera (1880 Klatovy – 1960 Praha) odhalena na 
židovském hřbitově maceva (Odhalení pomníku 1955: 
2; Chládková 1999: 16, 98; Soukupová 2016: 395–396). 
V roce 1957 byly v Brně poprvé vystavovány kresby te-
rezínských dětí (Soukupová 2016: 484). Svou premiéru 
si však odbyly již od listopadu 1956 do února 195717, 
kdy se těšily velkému zájmu židovských i nežidovských 
návštěvníků v Paříži (Soukupová 2016: 489). V roce 
1957 navštívila Terezín delegace Židovské obce Velké-
ho Berlína (Soukupová 2016: 494). Současně se však 
upevňoval obraz Terezína jako místa společného utrpe-
ní Čechů a Židů (Soukupová 2016: 470, 472). Myšlenku 
židovské katastrofy, jež začala v Mnichově a byla pou-
hým předstupněm zničení Čechů a Slováků, mělo vyjá-
dřit i tzv. Národní československé muzeum v Osvětimi, 
otevřené 21. ledna 1960 (Československé Osvětimské 
muzeum 1959: 9). Naopak Památník sedmdesáti sedmi 
tisíc dvou set devadesáti sedmi v Pinkasově synagoze 
v Široké ulici v Praze, symbolický hřbitov obětí šoa,18 byl 
připraven za zády dozorujícího Státního úřadu pro věci 
církevní (Soukupová 2016: 405–407). Stal se předzvěs-
tí „zlatých“ 60. let, která vnesla do menšinového vztahu 
k šoa znovu značnou nezávislost na většinové rétorice 
(Soukupová 2016: 502). Již na konci 50. let dokumen-
toval snahu židovské reprezentace o zvýznamnění šoa.
Slavnost jeho otevření se měla konat 24. července až 
3. srpna 1959 za účasti představitelů zahraničních ži-
dovských organizací ze zemí okupovaných nacisty a ta-
ké ze Švýcarska, Švédska, Velké Británie a Spojených 
států amerických. „Interní záležitost“ ze slavnosti uděla-
ly až vládní orgány (Soukupová 2016: 407–408). 

Obdobně jako většinová paměť na Terezín byla 
koncipována paměť např. i na povstání ve varšavském 
ghettu (1943), které bylo vykládáno jako hrdinná sou-
část polského odboje usilujícího o porážku fašismu 
a imperialismu, přičemž tzv. polský lid byl líčen jako 
obětavý pomocník Polské dělnické strany (Soukupo-
vá 2016: 473–474). Např. v roce 1952 charakterizo-
val povstání Věstník židovských náboženských obcí 

v  Československu jako „heroický odpor vězňů, naplně-
ných hrdým vědomím, že svádí bitvu v odvěkém, všelid-
ském boji proti útlaku, za lepší úděl pracujících, za nové 
uspořádání světa bez  fašistických koncentračních tábo-
rů a robotáren imperialistických vydřiduchů…“ (Na okraj 
jednoho procesu 1952: 38). Stejně vyzněla i výstava 
otevřená o rok později v Židovském historickém ústavu 
ve Varšavě (Otevření výstavy o povstání ve varšavském 
ghettu 1953: 43).

Závěrem
Holocaust/šoa neobjevilo až „západní“ myšlení, ale 

poválečné mezinárodní právo, což se odrazilo i v čes-
koslovenské ústavě (1948), jakkoliv ta byla novým reži-
mem vzápětí znevážena. Současně se k holocaustu/šoa 
vztahovala i demokratická politická rétorika, která ho po 
válce využívala především jako základní argument pro 
kritiku dobového antisemitismu, v němž viděla dozvuky 
protektorátu a Slovenského státu. Z bezprostředně po-
válečného historického okamžiku osvobozeného Česko-
slovenska vyrostly také první publikované vzpomínky na 
šoa a jeho první beletristická zpracování, velmi kritická 
vůči většinové, ale i menšinové (židovské) společnos-
ti. Holocaust/šoa se tak transformoval v osu minoritní 
identity již po osvobození Československa. Jeho teh-
dejší menšinová označení (tragédie, katastrofa) ovšem 
souzněla spíše s pozdějším menšinovým výrazem šoa. 
Prizmatem židovského válečného utrpení byly však ta-
ké utvářeny strategie dalšího osudu židovské menšiny 
(včetně zvažování emigrace, vstupu do komunistické 
strany a politické angažovanosti). Dodejme, že pod do-
jmem této tragédie si pak mladí Židé dokonce vybírali 
své životní partnerky, přičemž nežidovkám dávali před-
nost z toho důvodu, že nezatíží jejich potomky obavami 
z vlastního původu (Stránský 2002: 100–104). Na tom-
to místě můžeme tedy uvažovat o redefinici osobnostní 
identity pod vlivem šoa.

V rétorice židovské reprezentace se pak přežití části 
židovstva již po druhé světové válce oficiálně interpre-
tovalo jako potvrzení hrdé menšinové skupinové iden-
tity. V úlevném konstatování Přežili jsme... však nešlo 
o legimitizaci nějaké formy nadpráví prizmatem židovské 
tragédie, ale o legitimizaci menšinového práva na důstoj-
ný život v poválečné Evropě, Československu, českých 
zemích. Tento důstojný život měl být  zajištěn pro všech-
ny, nikoliv pouze pro Židy. Těsně po druhé světové válce 
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se ve veřejném prostoru rovněž objevilo zdůrazňování 
specifičnosti židovského utrpení (např. Richard Feder, 
Arnošt Frischer). 

V bezprostředním poválečném období vznikaly také 
první paměťové instituce s tematikou holocaustu. Jejich 
výsledná podoba byla však určována většinovým myš-
lením, a proto přispívaly k oslabování jedinečnosti feno-
ménu holocaustu. Výjimkou byl památník v Pinkasově 
synagoze, jenž přispěl k posílení myšlenky o šoa jako 
bezprecedentní tragédii světových dějin, a tedy k posíle-
ní židovské identity v československé diaspoře, jež vyús-
tilo v kladení specificky menšinových požadavků během 
pražského jara (1968).

Vývoj po únoru 1948 přinesl přetlumočení holocaus-
tu/šoa ve většinové i menšinové reprezentaci. Židovský 
odboj, do něhož byly zahrnovány i oběti rasistické per-
zekuce, měl být veden jako zápas za socialismus, proti 
imperialismu. Skutečnými viníky holocaustu/šoa se tak 
měli stát nejen „Němci“, ale i většinoví a menšinoví před-
stavitelé buržoazie, jež umožnila mnichovskou dohodu 

a vznik protektorátu Čechy a Morava. Naopak protek-
torátní židovská reprezentace nebyla z podílu na židov-
ské tragédii obviněna. Židovské utrpení bylo však ofici-
ální propagandou chápáno jako souměřitelné s českým 
(československým) utrpením, což mělo menšinovou pa-
měť oslabit. V žádném případě však ve druhé polovině 
40. a v 50. letech nešlo o to, že by holocaust/šoa nebyl 
až do 60. let 20. století tematizován, případně byl tema-
tizován jen jako tragický příběh pasivní oběti, nebo že 
by nebyl osou židovské identity. Většinová propaganda 
ho dovedla velmi obratně využívat a skutečnost, že se 
poúnorová menšinová rétorika přizpůsobila oficiálnímu 
většinovému myšlení, byla nesporně podmíněna zejmé-
na tragickou válečnou zkušeností, jež židovskou iden-
titu redefinovala. V okamžiku společensko-politického 
uvolnění se však židovská reprezentace vrátila ke své 
poválečné rétorice, v níž dominoval příběh šoa jako bez-
precedentní tragédie. S pomocí tohoto výkladu bylo pak 
možné předkládat většinové reprezentaci (stejně jako po 
osvobození Československa) menšinové požadavky. 

Text byl vypracován v rámci programu Progres Q 22 UK FHS.

POZNÁMKY:
1.  Počet zavražděných Židů je odhadován mezi 5,6 až 6,3 miliony 

(Brenner 2019: 311).
2.  Výraz holocaust se objevil v českém menšinovém slovníku v roce 

1978 (F. 1978: 138). Po druhé světové válce se používal termín 
katastrofa (Muneles 1945: 2), případně tragédie (Feder 1947). Ter-
mín šoa se objevil po sametové revoluci (1989).

3.  Podle údajů novináře a nakladatelského redaktora Tomáše Pěkné-
ho v dosud nepřekonané kompilační syntéze věnované dějinám Ži-
dů v českých zemích bylo od listopadu 1941, kdy začaly deportace 
židovského obyvatelstva do Terezína, do 16. března 1945 odveze-
no jen do tohoto koncentračního tábora 73 468 osob (Pěkný 2001: 
655). Již v říjnu 1939 byly vypraveny dva první transporty v Evropě 
z Ostravy do Niska (Pěkný 2001: 654; Borák 2009). Historik Meči-
slav Borák psal v této souvislosti o zničení vysídlením (Borák 2009: 
275). Šest tisíc osob bylo deportováno mezi 16. říjnem a 26. lis-
topadem 1941 z Prahy a Brna do Lodže, Minsku a Rigy (Pěkný 
2001: 654). Tzv. norimberské zákony (1935), uplatněné v protek-
torátu Čechy a Morava v červnu 1939, pokládaly za Žida každého, 
kdo měl nejméně tři židovské prarodiče, nebo byl tzv. míšencem 
(členem židovské náboženské obce či dítětem Žida, které se naro-
dilo po 15. září 1935; souhrnně Pěkný 2001: 341, 340). K vydání 
tzv. norimberských zákonů zejména Friedländer 2008: 158–161; 
k problematice tzv. míšenců Brenner 2019: 295. Ke státní rasové 
politice souhrnně srov. Wehler 2009: 129–144. 

4.  Kubátová na tomto místě citovala práci britského historika Tonyho 
Judta (1948 Londýn – 2010 New York) Postwar: A History of  Europe 

Since 1945 (2005), amerického politologa Normana G. Finkelstei-
na (*1953 New York) The Holocaust Industry: Reflections on the 
Exploitation of Jewish Suffering (2000; mimochodem v českém vy-
dání z roku 2006 s doslovem Pavla Barši) či amerického historika 
Petera Novicka (1934 Jersey City – 2012 Chicago) The Holocaust 
in American Life.

5.  Jde o práci We Remember with Reverence and Love: American 
Jews and the Myth of Sience after the Holocaust, 1945–1962 
(2009). Připomenuta je i izraelská historička Anita Shapira (*1940 
Varšava) (Kubátová 2013: 650). 

6.  Yad Vashem je památník věnovaný obětem a hrdinům šoa. Byl za-
ložen roku 1953 a je umístěn na hoře Pamatování v Jeruzalémě. 
Jeho cílem je dokumentace šoa, uchování památky na oběti a hr-
diny šoa a postoupení jejich odkazu dalším generacím.

7.  Izraelský historik Robert Yehoshua Büchler uvádí asi 30 000 přeži-
vších. Na 11 000 osob přežilo v úkrytu na území Slovenského stá-
tu, 9000 se vrátilo z koncentračních táborů a z emigrace, 10 000 
z území, které okupovalo Maďarsko. Pět tisíc osob se už k židov-
skému původu nehlásilo (Büchler 1998: 66, 67). 

8.  Ústava pak přispěla ke ztotožnění se značného počtu židovského 
obyvatelstva s novým režimem (Soukupová 2016: 113).

9.  Tzv. němečtí Židé (osoby, které se přihlásily v roce 1930 ve sčítá-
ní k německé národnosti, nebo byly přihlášeny svými rodiči) byli 
navíc vystaveni nebezpečí tzv. odsunu a občanské druhořadosti 
(k jejich tíživému poválečnému postavení Assor 1995: 299–304; 
Staněk 1991a: 42–46; Staněk 1991b: 339–344).
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10. Na jedné straně Židé splňovali kritéria pro udělení statutu politické-
ho vězně, na druhé straně jim však byl konfiskován majetek (Bu-
mová 2008: 65).

11. K dalším poválečným antisemitským demonstracím a projevům 
souhrnně Soukupová 2016: 83–84; 87–93. 

12. Podrobný rozbor těchto děl srov. Soukupová 2016: 454–457.
13. „Bestiální činy Němců […] – co bylo proti tomu vyvraždění Arménů 

Turky?“ ptal se Richard Feder (1947: 103). 
14. „Na žádnou pospolitost nedopadla hrůza nacistického pronásledo-

vání a žeň smrti tou měrou, jako na pospolitost židovskou. Ztráty 
jsou odhadovány na 6 milionů lidí, tedy výše jedné třetiny všech 
židů na světě. V Evropě střední a západní přežilo jich sotva jeden a 
půl milionu, tedy asi jedna pětina původního počtu,“ řekl na prvním 

poválečném sjezdu delegátů židovských náboženských obcí Fris-
cher (S tribuny sjezdu 1945: 10). Srov. také Frischer 1945.

15. Vládní orgány neměly na rehabilitaci Židů a na přiznání jejich ma-
jetkových a občanských práv zájem (Bumová 2012: 170; tamtéž 
na s. 171–173 i alibistický postoj k pogromům a dalším projevům 
poválečného antisemitismu).

16. Podrobně k procesu, s odkazy na další odbornou literaturu Souku-
pová 2016: 135–150. 

17. Tento rok ztvárnily evropské divadelní scény Deník Anny Franko-
vé (1947). Největší zájem vyvolala inscenace v tehdejší Německé 
spolkové republice (Soukupová 2016: 492).

18. K symbolice památníku Veselská 2012: 178.
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Summary
The Holocaust/Shoah as a Tabooed Component in Czech Society’s Memory after World War II? 

The text analyses the thematization of a key phenomenon of 20th century history and the axis of post-war Jewish identity − the 
Holocaust/Shoah in the Czech lands with overlaps to Central Europe. In contrast to propositions of the well-known political 
scientist Pavel Barša (the Holocaust became the cornerstone of Jewish identity only at the turn of the 1960s and 1970s, when the 
State of Israel argued for it within its policy in regards to the occupied Arab territories and the moral category of innocent victim 
became crucial for Western mind-set), it tries to prove that the Holocaust, for which the Hebrew term Shoah is used in this case, 
became the pillar of Jewish identity already after the end of World War II. It was also at that time that the growing communist 
propaganda, which completely dominated the public space after the February coup (1948), began to use it for its own interests. 
In parallel, the treatise denies that the thematization of the Shoah/Holocaust was dominated by Jews as victims; in the post-war 
decades both minority Jewish and majority Czech representations worked with two categories: victims of racism and fighters 
against fascism, even though the communist representation (including the Jewish communists) from the beginning marginalized 
the Jewish resistance on the Western fronts and also the theme of the uniqueness of the Holocaust phenomenon.

Key words: Holocaust/Shoah; Czech lands; Jewish identity; heroes; victims; propaganda. 
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„Moje deti a vnúčatá sa dozvedeli o mojom židovstve 
a o tom, čo som zažila počas vojny, až v roku 1998.“ 
Jedného daždivého dňa v 1997 u Mileny doma zazvo-
nil telefón s prosbou, aby sa zapojila do výskumného 
projektu zaznamenávajúceho zážitky preživších holo-
kaust.1 Na obdobie, keď sa schovávala spolu s rodič-
mi, sa spomínalo ťažko, ale uvedomovala si dôležitosť 
toho, „aby ľudia vedeli, čo sa dialo“. „Dva týždne pred 
rozhovorom som ani nemohla spať,“ zdôverila sa Milena 
a v jej hlase bolo cítiť nervozitu spojenú so spomienka-
mi na toto obdobie. Predtým sa doma o týchto témach 
nerozprávalo. „Vydala som sa mimo židovskej komunity 
a nechcela som, aby moje deti cítili, že sú iné, ako ich 
spolužiaci a kamaráti,“ vysvetľuje Milena prečo o svo-
jom židovstve dovtedy deťom nerozprávala.2 „Bála som 
sa antisemitizmu.“ Strach o svojich potomkov, neistota 
a snaha ochrániť ich pred možnou diskrimináciou mo-
tivovali mnohých preživších, tak ako Milenu, aby svo-
je židovské korene utajovali na verejnosti, ale často aj 
v kruhu najbližšej rodiny. 

Vedieť, odkiaľ človek pochádza, zohráva dôležitú 
úlohu pri vnímaní seba samého vo vzťahu k iným (Car-
sten 2000, 2007b; Strathern 1999). Keď sa však táto 
vedomosť po čase ukáže byť nepravdivá alebo len čias-
točná, u mnohých ľudí sa vytvorí potreba pátrať po tom, 
kým vlastne sú a kam patria. Tento článok skúma skú-
senosti mladých slovenských Židov – vnúčat preživších 
holokaust alebo tzv. tretej povojnovej generácie, ktorí 
objavili svoje židovské korene až neskôr v ich živote od-
krytím rodinného tajomstva a sleduje, čo takéto zistenie 
spôsobuje.

Židovská identita, jej ambivalentnosť a heterogeni-
ta, je téma, ktorej sa venuje mnoho sociálnych vedcov. 
Sledujú identitu preživších holokaust a jeho dopad na 
ich každodenný život (pozri napr. Salner 1997, 2000, 
2017; Vrzgulová 2017), vnímanie židovstva ich deť-
mi –  teda tzv. druhou generáciou (Salner 2011; Ha-
mar 2008; Heitlinger 2006; Kidron 2009; Hirsch 2008; 
Feuchtwang 2007) a v posledných rokoch sa objavujú 
aj štúdie skúmajúce identifikáciu tretej povojnovej gene-
rácie ( Ockova 2020; Gažovičová 2011; Leichtová 2006). 

Mnohé z týchto štúdií ukazujú, že židovská identita skú-
maných poholokaustových generácií má situačný cha-
rakter a je sociálne konštruovaná, ovplyvnená životnými 
skúsenosťami a vzťahom medzi individuálnym vníma-
ním židovskej kultúry, holokaustu a antisemitizmu, štá-
tu Izrael, ich osobných (a rodinných) histórií a kultúry 
majoritnej spoločnosti, v ktorej žijú (Abram 2005; Mars 
2000; Dencik 2006; Salner 2000, 2011; Ockova 2020; 
Gažovičová 2011).3

Medzigeneračný prenos spomienok a zážitkov pri-
spieva k formovaniu procesov identifikácie jednotlivých 
členov rodiny, (re)produkcii rodinnej pamäti a vytvára-
niu aj pretváraniu ich vzťahu k minulosti (pozri Hamar 
2008; Welzer, Mollerová a Tschuggnallová 2010; Salner 
2000, 2011, 2017), ktorý má dopad na ich prítomnosť, aj 
na predstavy o budúcnosti (Carsten 2007a; Das 2007). 
Okrem toho, čo je odovzdávané a komunikované, je pre 
tieto procesy a formovanie rodinnej pamäti dôležité aj 
to, o čom sa mlčí – čo sa nekomunikuje a prečo (pozri 
Ockova 2020; Vrzgulová 2017; Salner 2017). V tomto 
článku sa zameriavam na stratégie zahaľovania a navi-
govania židovstva a informácie o ňom, sledujúc skupinu 
mladých Židov, ktorí sa o svojom židovstve dozvedeli až 
neskôr v ich živote, práve kvôli stratégiám opatrného za-
haľovania ich rodičov a starých rodičov.

Získanie novej informácie o príbuzenstve a predkoch 
ovplyvňuje podľa Marilyn Strathern (1999: 68 – 78) vní-
manie seba samého u jednotlivca a – vzhľadom na pre-
pojenie s osobnými vzťahmi – táto získaná informácia 
mení jeho pocit týkajúci sa toho, kam patrí, a má moc 
pretvárať vzťahy samotné. V tomto príspevku ukážem, 
že odhalenie židovských koreňov bolo pre mladých ľu-
dí takouto „konštitutívnou informáciou“ (Strathern 1999), 
a to nielen pre jej komunikovanie príbuzenských väzieb, 
ale aj preto, že komunikuje príbuzenskú, náboženskú 
a politickú informáciu súčasne. Odkrytie rodinného ta-
jomstva zahaľujúceho židovstvo zmenilo ich pohľad na 
rodinnú históriu, vnímanie seba samých, toho kam pat-
ria, a tiež ich vzťah k priateľom a známym, nežidom a aj 
štátu. Pre veľa mladých Židov prinieslo získanie tejto in-
formácie uvedomenie si, že nie sú tým, kým si mysleli, 

„NIKOMU TO NEHOVOR“: RODINNÉ TAJOMSTVÁ, POCIT NEISTOTY 
A NAVIGOVANIE „ODLIŠNOSTI“ U ŽIDOVSKEJ MINORITY NA SLOVENSKU
Katarína Očková (Ústav sociálnej antropológie FSEV, Univerzita Komenského v Bratislave)
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že sú. Pocit zmätenia bol sprevádzaný potrebou porozu-
mieť, prečo pred nimi túto informáciu ich rodičia a starí 
rodičia tak dlho tajili, a taktiež prečo ich pri jej prezradení 
varovali, aby o nej nikomu nerozprávali. Tento príspe-
vok poukáže na úlohu „kritických udalostí“ (Das 1995, 
2007; Feuchtwang 2007, 2011), ako bol napríklad holo-
kaust, a ich vplyv na každodenný život preživších a ich 
potomkov (pozri tiež Hirsch 2008; Kidron 2009), spolu 
so stratégiami opatrného zahaľovania „odlišnosti“. Uká-
že aj produktivitu tajomstiev (Simmel 1906; Jones 2014) 
v kontexte neistoty a pocitu nebezpečenstva. 

Vnímaná potreba opatrnosti je zakorenená v lokál-
nom historicko-politickom kontexte, kde židovská mino-
rita, na území terajšej Slovenskej republiky, bola vždy 
označovaná ako cudzí element spoločnosti (Klein-Pej-
šová 2009, 2015). Jej vzťahy s majoritou boli samozrej-
me výrazne ovplyvnené udalosťami minulého storočia. 
Hoci Slovenský štát nebol priamo okupovaný nacistami 
(až do ich invázie v 1944), bola to jediná krajina v Euró-
pe, ktorá dobrovoľne deportovala svoju židovskú popu-
láciu a zaplatila 500 ríšskych mariek za každú deporto-
vanú osobu (Kamenec 2002: 19 – 21, 1991). Viac ako 
štyri desaťročia po skončení druhej svetovej vojny táto 
ťaživá minulosť a holokaust boli tabu (Salner 2020; Vrz-
gulová 2020), kým komunistický režim ďalej perzekvo-
val a sledoval svojich židovských obyvateľov (Bumová 
2006; Heitlinger 2006; Salner 2000). Napriek demokra-
tizácii po Nežnej revolúcii slovenskí Židia hovoria o anti-
semitizme ako o prítomnom, hoci latentnom, a pociťujú 
stálu neistotu. 

Prezentovaný materiál bol nazbieraný počas môjho 
štrnásťmesačného intenzívneho etnografického výsku-
mu v židovskej komunite v Bratislave medzi rokmi 2012 
a 2014 a doplnený dátami z neskorších opakovaných 
návštev komunity a pokračujúcich rozhovorov s infor-
mátormi, ktorí sa mi stali priateľmi.4 Tento výskum bol 
založený na kvalitatívnych metódach, ako zúčastnené 
pozorovanie, hĺbkové rozhovory, metóda oral history, fo-
kusové skupiny a archívny výskum. 

Výskumná vzorka pozostávala z troch generácií slo-
venských Židov vo veku od osemnásť do deväťdesiat-
päť rokov v čase výskumu, teda preživších holokaust, 
ich detí, ktoré vyrastali počas socializmu a vnúčat, kto-
ré dospievali po novembri 1989. V tejto práci používam 
pojem generácia tak, ako ho používali moji informáto-
ri, na označenie rozdielov v rámci rodinných vzťahov 

( starí  rodičia, rodičia a deti/vnúčatá), ktoré sa tiež pre-
línajú s rôznymi životnými skúsenosťami a zážitkami 
týchto skupín na spoločenskej úrovni, napríklad z ča-
su vojny a holokaustu, alebo socializmu, ktoré do veľkej 
miery ovplyvnili ich produktívny život. Hĺbkové a oficiálne 
orálnohistorické rozhovory som robila s viac ako sedem-
desiatimi informátormi. V tejto vzorke boli ľudia aktívni 
v rôznych zložkách komunity, ale aj takí, ktorí sa na živo-
te komunity nezúčastňovali (na nich som získala kontakt 
metódou „snehovej gule“, postupne od ľudí, s ktorými 
som robila rozhovory). Tieto rozhovory som, vždy keď to 
bolo možné, postupne uskutočnila s viacerými generá-
ciami v rámci jednotlivých rodín. To mi umožnilo zasadiť 
zdieľané informácie do kontextu príbehov, o ktoré sa so 
mnou podelili príbuzní zo starších alebo mladších gene-
rácií, a následne analyzovať rôzne praktiky a stratégie 
navigovania židovstva medzi tromi povojnovými generá-
ciami a sledovať sociokultúrny medzigeneračný prenos 
a vplyvy rôznych politických režimov a osobných či ro-
dinných zážitkov na tento proces. 

Táto štúdia sa sústreďuje na tretiu povojnovú generá-
ciu a dopĺňa obraz dátami z rozhovorov s prvou a druhou 
generáciou, približujúc ich motivácie a stratégie opatr-
ného zahaľovania židovstva. Pre účely tohto príspevku 
som vybrala sedem predstaviteľov tretej poholokaus-
tovej generácie, ktorých príbehy ilustrujú prítomný fe-
nomén odkrývania rodinného tajomstva o židovských 
koreňoch a tiež ukazujú spektrum zahaľovania, odô-
vodňovania, odkrývania a vysporadúvania sa s touto in-
formáciou a odkrytou rodinnou históriou. Tieto príbehy 
sú doplnené skúsenosťami dvoch informátorov, taktiež 
z tretej povojnovej generácie, ktorí navzdory tomu, že 
o svojom židovstve vedeli a vyrastali v praktizujúcich ro-
dinách, boli vedení k stratégiám opatrného zahaľovania 
ich židovstva pred nežidmi. Všetci sú vnúčatami aspoň 
jedného starého rodiča, ktorý prežil holokaust, a identifi-
kujú sa so svojimi židovskými koreňmi.5 Sedem informá-
torov z tejto vzorky má židovský pôvod podľa Halachy 
(majú matku Židovku), z toho piati majú oboch rodičov 
Židov a dvaja informátori majú židovské korene z otco-
vej strany. Každý z nich má vysokoškolské vzdelanie 
a všetci pochádzajú z Bratislavy, alebo sa po objavení 
ich židovských koreňov, či už po kratšej alebo dlhšej do-
be, začali zúčastňovať na komunitnom živote v židovskej 
náboženskej obci (ŽNO) v Bratislave alebo na aktivitách 
Slovenskej únie židovskej mládeže (SÚŽM).6 
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Citácie ich výpovedí použité v tejto štúdii pochá-
dzajú z nahrávok formálnych rozhovorov alebo mojich 
prepisov (so súhlasom informátorov). Všetky mená  boli 
zmenené tak, aby nebolo možné osobu identifikovať. 
Nutnosť anonymizácie – a taktiež jej dôležitosť v očiach 
mojich respondentov – zvýrazňuje význam tohto článku 
a podporuje jeho argument. 

Nasledujúce tri časti textu opisujúce zážitky tretej 
povojnovej generácie slovenských Židov poukazujú na 
vzťah medzi poznaním, viditeľnosťou alebo jej nedo-
statkom a vnímaním seba samého. V tomto článku sa 
zameriam na skúsenosť odhalenia rodinného tajomstva, 
na snahy o porozumenie toho, prečo bolo taký dlhý čas 
pred mladými Židmi ukrývané ich rodičmi a starými ro-
dičmi. Sledujem, ako sa s novou informáciou o ich židov-
stve mladí ľudia učia žiť a čo pre nich znamená. Touto 
diskusiou prispievam k antropológii príbuzenstva a pa-
mäti, k štúdiu medzigeneračných vzťahov a prenosov, 
ako aj tajomstiev v kontexte neistoty, pocitu nebezpe-
čenstva a politických zmien, a tiež ku židovským štúdi-
ám vo všeobecnosti. Poukazujem na temnejšiu stránku 
príbuznosti (Carsten 2013; Lambek 2013), ktorá vytvára 
nielen inklúziu, ale aj hierarchiu a vyčleňovanie. Táto 
ambivalentnosť je viditeľná práve v momentoch, keď je 
rodinný prenos informácií vedome prerušený. V nasle-
dujúcom texte ukážem, akú majú stratégie opatrného 
zahaľovania a tajomstvá produktívnu úlohu v navigovaní 
„odlišnosti“ slovenských Židov, a to tak ako na verejnosti, 
ako aj v kruhu blízkej rodiny. 

Odhalenie rodinného tajomstva 
„Pamätám si na ten moment, ako by to bolo včera. Bo-

la som veľmi zmätená.“ Pre Kláru bolo zistenie o jej židov-
skom pôvode veľkým prekvapením. „Dozvedela som sa, 
že som Židovka, od môjho spolužiaka v škole. Pre neho to 
bola nadávka, samozrejme.“ V rozpakoch Klára vysvetľo-
vala ďalej: „Celej triede povedal, že Židovka Sekvojová si 
vezme Žida Steinera. Ten Steiner bol náš spolužiak, ktorý 
mal židovsky znejúce meno, ale asi nebol Žid.“ Po zamys-
lení dodala: „Stále neviem, ako mohli vedieť o mne.“ Keď 
sa Klára vrátila v ten deň domov a vyrozprávala, čo sa 
v škole dialo, rodičia jej povedali, aby zabudla na „také 
hlúposti“. Po niekoľkých mesiacoch sa však táto otázka 
znovu vynorila, keď sa Klárina staršia sestra Júlia vrátila 
zo školy s tým, že jej spolužiak povedal, že je Židovka. 
Dožadovaním sa pravdy Júlia nástojila na vysvetlení. 

Až v tom momente sa ich rodičia rozhodli, že nastal 
čas povedať svojim dcéram pravdu. Písal sa rok 2000 
a Klára mala pätnásť rokov. „Usadili nás pri kuchynskom 
stole a povedali nám, kto sme. Že sme naozaj Židia.“ Klá-
ra tomu nemohla uveriť. „Dozvedeli sme sa, že naši ro-
dičia pochádzajú z čisto židovských rodín, že naša stará 
mama prežila vojnu v úkryte a že veľká časť našej rodiny 
zahynula len preto, že boli Židia. Bolo to ťažké uchopiť.“ 
Spolu s touto informáciou dcéram rodičia povedali, aby 
o tom nikomu nerozprávali. „Mohlo by to veľmi ublížiť.“

Kým pre Kláru a Júliu prišla informácia o ich židov-
stve zvonku a bola následne potvrdená rodičmi, veľa 
mladých Židov sa o svojom pôvode dozvedelo od príbuz-
ných. Veľmi často bol však aj v týchto prípadoch prítom-
ný vonkajší impulz, ktorý motivoval rodičov, aby zverili 
túto informáciu svojim potomkom. 

Bol rok 1988 a desaťročná Dagmar chodila do štvrtej 
triedy základnej školy. Jedného dňa sa na vlastivede učili 
o druhej svetovej vojne. „Nezmienili priamo slovo holo-
kaust, ale povedali nám, že niečo zlé sa stalo nejakým 
ľuďom.“ Dagmar si spomína, ako sa v ten večer matky 
zvedavo spýtala: „Akí ľudia to boli?“ Vtedy sa jej matka – 
sama dcéra preživších holokaust – rozhodla opatrne vy-
svetliť „o čom to všetko bolo“ a že aj oni sú Židia. Ťažko 
hľadajúc odôvodnenie povedala svojej dcére, že „Židia 
boli iní, a preto ich ľudia nemali radi“. Pri rozpamätávaní 
sa na zmätenosť, ktorú cítila, Dagmar priznala, že „neve-
dela vtedy pochopiť, čo tým mama myslela“. „Mala som 
kamarátku Maďarku, a keď som sa spýtala, či aj ona je 
Židovka, mama povedala, že nie. Nevedela som, prečo 
tam bol rozdiel. Prečo jedni boli Židia a druhí nie.“ Po 
zamyslení Dagmar dodala: „Bola som vychovaná tak, že 
som nevedela o svojom židovskom pôvode, a bola som 
zmätená, prečo som iná.“ 

Dagmar bola jednou z mála mladých ľudí, ktorí sa 
o svojom židovstve dozvedeli ešte pred novembrom 
1989. Väčšina mladých Židov na Slovensku, s ktorými 
som sa stretla, sa túto informáciu o ich dovtedy netu-
šenej „odlišnosti“ dozvedela až po páde komunistického 
režimu. Tento trend bol v očiach generácie rodičov mo-
tivovaný politickou zmenou, ktorá priniesla pocit väčšej 
tolerancie a podporený tým, že ich deti dospeli do veku, 
keď už – podľa ich rodičov – mohli lepšie uchopiť, čo táto 
informácia znamená. 

Stela mala v roku 1990 trinásť rokov, keď sa jej otec 
rozhodol povedať, že má z jeho strany rodiny židovské 
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korene. Bolo krátko po revolúcii a on cítil, že nadišiel 
správny čas podeliť sa o rodinnú históriu. Vysvetlil Stele, 
kde nájde komunitné centrum a že je na nej, či tam pôj-
de, alebo nie. „Do ničoho ma nenútil. Dal mi informáciu 
a možnosť vybrať si, ako s ňou naložím.“ Načasovanie 
otcovho prekvapujúceho oznámenia Stela vníma ako 
odkaz neistoty, v ktorej židovská minorita na Slovensku 
žila počas komunistického režimu. „Počas komunizmu, 
podľa mňa, môj otec nevnímal ako bezpečné povedať 
dieťaťu o jeho židovských koreňoch. Po páde komuniz-
mu, s otváraním hraníc a ľudskej mysle, už cítil, že mi 
o tom mohol povedať.“ Otec jej tak vytvoril priestor, aby 
si ujasnila, ako sa cíti a vníma túto informáciu v kontex-
te jej „zmiešaného rodinného zázemia“. Pre Stelu táto 
informácia zmenila jej vnímanie seba samej a toho kam 
patrí. Začala sa postupne zúčastňovať na akciách ŽNO 
a SÚŽM. 

Kým socializmus prostredníctvom sekularizačnej po-
litiky odsunul náboženstvo do súkromnej sféry, židov-
stvo bolo skrývané aj z politických dôvodov. Niektoré boli 
motivované politikou predchádzajúceho fašistického re-
žimu a skúsenosťami z holokaustu, ale udržované aj po 
komunistickom prevrate vo februári 1948 protižidovský-
mi perzekúciami a sledovaním židovských rodín Štát-
nou bezpečnosťou (ŠtB).7 Odôvodnenia, ktoré figurujú 
v rozhodnutiach rodín povedať svojim potomkom o ich 
židovstve, kedy a akou formou, osvetľujú prepletenie 
príbuzenstva/príbuznosti s politikou a náboženstvom 
(pozri Carsten 2007a; Lambek 2013; Pine 2007). Na-
priek tomu, čo Stela označila ako „otváranie [...] ľudskej 
mysle“ a čo mnohí vnímali ako posun k väčšej tolerancii, 
dokonca aj po roku 1989, informácia o židovskom pôvo-
de je na Slovensku aj naďalej poznatkom senzitívneho 
charakteru. Kvôli pocitu pretrvávajúcej politickej neisto-
ty veľa židovských rodičov pokračovalo aj v demokra-
tickom štáte vo využívaní stratégií opatrného zahaľova-
nia, v snahe ochrániť svoje deti pred vedomosťou o ich 
„odlišnosti“. Dokonca aj vtedy, keď sa sami zapájali do 
spoločenského života židovskej komunity. 

Alena sa o svojom židovstve dozvedela v roku 1995, 
keď mala desať rokov a našla knihu o judaizme. To mo-
tivovalo jej matku, aby odkryla svojej dcére tajomstvo, 
ktoré sa dovtedy celá rodina snažila nechať nevyslove-
né. Dcére vysvetlila, že ich rodina je „trochu iná ako os-
tatné“. Túto „odlišnosť“ predstavila v pozitívnom svetle 
a v kontexte multikulturalizmu. Malej dcére povedala, že 

je „jedinečná“ a snažila sa demonštrovať hranice „bez-
pečného priestoru“, ktorý by nemala prekračovať. Ale-
na spomína, že jej mama povedala, aby o tom nikomu 
nerozprávala. „Nie preto, že by to bolo zlé – ale mama 
mi povedala, že iní by chceli byť ako ja a nemôžu.“ Re-
trospektívne Alena dodáva: „Mama sa bála, ako budem 
reagovať. Celá tá história sa stáva tvojou súčasťou.“ 
Podľa nej v tom momente všetko pochopila a veci z jej 
detstva začali dávať zmysel. 

Kým Alena žila v židovskom prostredí – obklopená 
rodinou a známymi, ktorí mali tiež židovský pôvod – bez 
toho, aby o svojom židovstve vedela, veľa mladých ľu-
dí o ich židovských koreňoch nevedelo aj preto, že sa 
ich rodičia a starí rodičia rozhodli vyhnúť akýmkoľvek 
asociáciám so židovskou minoritou – či už zo strachu 
a pocitu nebezpečenstva, v dôsledku traumy a snahe 
zabudnúť na prežité hrôzy, kvôli povojnovému rozčaro-
vaniu a strate viery alebo ešte predvojnovému trendu 
asimilácie (pozri aj Salner 2000) – a snažili sa splynúť 
s majoritou. O svojom židovstve a spomienkach na život 
pred holokaustom nerozprávali. 

Dorota bola vychovávaná v ateistickom duchu. V ro-
ku 2005, v jej pätnástich rokoch, ju však začal fasci-
novať judaizmus. Nevedela prečo, ale túžila navštíviť 
synagógu: „Netušila som, ako sa tam môže nežidovka 
dostať, ale jedného dňa mi mamina kamarátka poveda-
la, že ona má židovských známych, ktorí nám to tam 
môžu ukázať. Bola som nadšená.“ Vtedy si Dorotin otec 
uvedomil, ako veľmi to jeho dcéru zaujíma a rozhodol 
sa jej zveriť rodinné tajomstvo. „Povedal mi, že máme 
židovské korene, ale že to nemám brať nejako vážne. 
Len aby som vedela. Povedal to tak mimochodom. Ale 
pre mňa to bolo úplne wow.“ Zrazu Dorota cítila, že po-
cit „inakosti“, ktorý vnímala od detstva, bol vysvetlený. 
„Vždy som bola tmavšia než iné deti,“ povedala Dorota 
a zdôraznila jej pocit fyzickej kontinuity, ktorý sa mate-
rializoval cez spojenie s jej novoobjaveným rodinným 
dedičstvom, poukazujúc na neverbálny aspekt naštrbu-
júci fungovanie tajomstva, ktoré malo zakryť jej „odliš-
nosť“. Avšak pre jej otca bola táto informácia najviac, 
čo bol ochotný zdieľať. Jeho rodičia prežili holokaust, 
ale nikdy o vojne nerozprávali. On sám sa oženil s ne-
židovkou a o svojom židovstve nehovoril nikdy predtým 
a ani potom. „Dodnes neviem nič o jeho rodine“, smutne 
poznamenala Dorota a dodala, „uvidím, či sa niekedy 
dozviem viac o ich minulosti“. 
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Neviditeľnosť rodinného židovstva 
Po odhalení rodinného tajomstva sa mladí slovenskí 

Židia snažili porozumieť, prečo o židovstve vo svojich 
rodinách predtým nevedeli a ako ho ich rodičia a starí 
rodičia ukrývali. Pozerajúc sa spätne na svoje detstvo, 
mnohí sa usilovali nájsť aspoň nejaké prítomné známky 
židovstva a vytvoriť tak pre nich potrebný pocit kontinui-
ty v kontexte nezrovnalostí a ruptúry, ktorú spoznanie 
rodinného tajomstva vytvorilo. Židovstvo ich rodín bolo 
však pred týmto momentom pre mnohých neviditeľné.

Po druhej svetovej vojne museli preživší, ktorí sa roz-
hodli vrátiť na Slovensko, nájsť spôsob ako skĺbiť svoje 
židovstvo a zážitky vojnových rokov so snahou vybudo-
vať si nový život (pozri Salner 2000). So spomienkami na 
to, ako šesťcípa hviezda pripevnená na šatstvo verejne 
zvýrazňovala ich „odlišnosť“ a s obavami z pokračujúcej 
diskriminácie, mnohí túžili po tom, aby ich židovstvo ne-
bolo pre všetkých poznateľné. 

Jednou zo stratégií, ktorú slovenskí Židia po holo-
kauste využívali na prekrývanie „odlišnosti“, bola zmena 
priezviska. Elena a jej manžel, obaja preživší holokaust, 
si zmenili svoje priezvisko v 50. rokoch, keď Elena čakala 
ich prvé dieťa. Vnímali to ako dobrý čas „začať odznova“. 
Rozhodnutie zmeniť si priezvisko preživší odôvodňovali 
na jednej strane tým, že priezvisko, ktoré mali, bolo ne-
mecké (a bolo im dané) a oni sami sa cítili viac súčasťou 
slovenského národa, a na strane druhej tým, že sa chceli 
vyhnúť možnej ďalšej diskriminácii. „Môj otec po vojne 
povedal, že on už to nemecké meno nechce a s mamič-
kou vymysleli nové meno, ktoré znelo viac neutrálne,“ 
vysvetlila deväťdesiattriročná Milena, rozpamätávajúc sa 
na snahu jej rodičov o začlenenie sa do spoločnosti po 
holokauste. Hoci sa môže zdať, že ľudia patria menám, 
ktoré nosia (Bodenhorn – vom Bruck 2006: 7; Scott 1998), 
jednotlivci majú do istej miery moc nad tým, nakoľko či-
tateľnými ich meno spraví a môžu ho použiť práve aj na 
zahalenie svojej identity jeho zmenou. Preživší si vyberali 
rôzne praktiky vytvárania nových mien. Často aj v rámci 
rodín jednotlivci volili iné priezviská a pretrhávali tak vidi-
teľné rodinné väzby. Pre väčšinu však bolo dôležité, aby 
meno „znelo a vyzeralo čisto slovensky“, poznamenala 
Elena a zdôraznila ich snahu zapadnúť medzi majoritnú 
spoločnosť. Mená, tak ako masky, pomáhali preživším 
chrániť ich novobudovaný život po holokauste, zahaľo-
vaním bolestivej minulosti a asociácií so židovským pô-
vodom pred očami verejnosti, ale aj vlastných potomkov. 

Aj keď boli priezviská často zmenené, mnohí preživší 
sa vrátili po vojne domov s nezmazateľnou pripomienkou 
toho, čo zažili – s tetovaním čísla z koncentračného tábo-
ra. Vytetované číslo pripomínalo násilnú dehumanizáciu, 
bolestivú stratu a pripísanú „odlišnosť“, veľa preživších 
sa ho preto snažilo zakryť aj pred svojimi najbližšími. „Ako 
dieťa som netušila, čo to mala stará mama na ruke,“ spo-
mína Dagmar. Počas chladnejších mesiacov jej stará ma-
ma nosila dlhé rukávy a počas leta si preliepala tetovanie 
na ruke náplasťou, aby si ho nikto nevšimol. Keď tento 
zvyk Dagmar spozorovala, chcela zistiť viac. „Kedykoľvek 
som sa jej spýtala na náplasť, povedala mi len, že sa po-
ranila. Nechcela, aby som o tom vedela.“ Až o pár rokov 
neskôr, keď sa Dagmar dozvedela o rodinnom židovstve, 
sa začala pýtať priamo. Hoci sa často pýtala starej mamy 
na podrobnosti zo života počas vojny, odpovede nepri-
chádzali. „Vždy mi len povedala, že mi povie neskôr. To 
už nestihla. Nechcela o tom vôbec hovoriť.“ 

Mlčať o zážitkoch z vojny a často aj o židovstve ako 
takom bola stratégia vyrovnávania sa s minulosťou a ne-
istotou prítomnosti, ktorú mnoho preživších volilo. Hoci 
boli aj ľudia, ktorí o svojich zážitkoch chceli alebo možno 
potrebovali rozprávať, veľa preživších sa rozhodlo o bo-
lestivej minulosti mlčať – chceli zabudnúť, ale aj chrániť 
svojich potomkov od ťarchy prežitého a potenciálneho 
antisemitizmu. Dorotini starí rodičia sa rozhodli o holo-
kauste a ich židovstve vôbec nerozprávať. „Bolo to ta-
jomstvo, ktoré tak dôsledne ukrývali, až sa báli, čo keby 
na to niekto prišiel. Myslím, že to im nepomohlo sa s tým, 
čo prežili, nijako vyrovnať. Všetko to držali v sebe.“ Dote-
raz Dorota nevie, ako jej rodina prežila vojnu, ani ako žili 
pred ňou. Jej otca pokrstili a ona vyrastala nič netušiac.

Okrem využívania stratégie ticha sa mnoho preživ-
ších snažilo adaptovať do života majority. V niektorých 
prípadoch by sme mohli hovoriť o selektívnej inkorporácii 
rôznych zvykov a tradícií majoritnej spoločnosti, v iných 
o procese asimilácie (pozri Salner 2000). Krst bol často 
vnímaný ako prostriedok na zvýraznenie rovnakosti či „ne-
-odlišnosti“. Klárini starí rodičia z oboch strán sa rozhodli 
svoje deti pokrstiť. Kým jej matku ako evanjeličku, jej otca 
ako katolíka. „Neboli vychovávaní ako kresťania, ale dali 
ich pokrstiť len tak pre istotu.“ Klára vyrastala v prostredí, 
kde sa o židovstve nerozprávalo vôbec. Keď ako dieťa 
prišla domov zo školy s „nepekným vtipom o Židoch“, rodi-
čia jej povedali, aby také škaredé vtipy nerozprávala. „Ale 
nikdy mi nepovedali: ,Nehovor tak, aj ty si Židovka.‘“ 
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Snaha zatajiť židovstvo presahovala to, čo bolo za-
mlčané, a pretavila sa aj do rôznych aspektov každo-
denného správania. Pri retrospektívnom pohľade na 
svoje detstvo veľa mladých slovenských Židov pochopilo 
správanie ich predkov až v kontexte odhaleného rodin-
ného tajomstva: „Moja starká úplne potlačila jej židov-
stvo a všetko, čo by jej ho mohlo pripomínať, vytesnila.“ 
Stelina stará mama sa po vojne rozhodla dať pokrstiť 
a vydala sa mimo židovskej komunity. „Holokaust bol ab-
solútne tabu. Nikto o ňom nehovoril. Keď sme pozerali 
televízor a nejaký program o vojne alebo holokauste na-
skočil, okamžite sa vypínal. Bez slov,“ vysvetľuje Stela 
a dodáva: „Nevedela som prečo, ale teraz už mi je to 
jasné. Je to veľmi citlivá téma.“ 

Podobné zážitky má veľa mladých Židov na Sloven-
sku. Snažia sa porozumieť, prečo ich rodičia a starí rodi-
čia pred nimi tajili pre nich takú dôležitú informáciu o tom, 
kto sú, odkiaľ pochádzajú a kam patria. Mnohí zdieľajú 
Klárinu interpretáciu ich dôvodov, keď hovoria o tom, že 
„doma nikto nikdy o judaizme nehovoril. Po fašizme sme 
mali socializmus, ktorý z toho spravil tabu. Možno preto 
nám o tom nepovedali.“ 

Počas socializmu však holokaust nebol tabu len 
v mnohých židovských rodinách, ale aj na úrovni spoloč-
nosti (pozri Salner 2020; Vrzgulová 2020). Kým pre pre-
živších bol bolestivou spomienkou na hrôzy, ktoré prežili, 
pre štát predstavoval nepohodlnú minulosť. Holokaust 
tak ako aj téma vojnového slovenského štátu sa v bý-
valom Československu stali verejným tabu, „ako prob-
lematická časť nedávnej minulosti sa nestali predmetom 
kolektívneho spomínania na Slovensku,“ uvádza Monika 
Vrzgulová (2020: 19). „Predovšetkým osudy židovských 
obyvateľov krajiny počas holokaustu, ale aj informácie 
o nekomunistickom protifašistickom odboji či o vojnovom 
slovenskom štáte vôbec boli témou, o ktorej sa verejne 
nehovorilo, vedci ju takmer neskúmali, mladí ľudia na ho-
dinách dejepisu sa o nej neučili“ (tamtiež). 

Cez elimináciu tejto témy v spoločnosti, spolu s anti-
sionistickým postojom a perzekúciami (Heitlinger 2006), 
štát svojím spôsobom motivoval aj jej zatajovanie v sú-
kromnej sfére domova. Rodičia a starí rodičia na jednej 
strane nechceli rozprávať o bolestivej minulosti a blíz-
kych, o ktorých prišli, na strane druhej bolo ich mlčanie 
často podnietené pocitom nebezpečenstva a neistoty, 
a vnímaním hrozby diskriminácie, ktorú informácia o ži-
dovstve podľa nich v spoločnosti naďalej predstavovala. 

Pri rozpomínaní sa na rôzne antisemitské reakcie 
v jej okolí počas socializmu, ale aj po ňom, mi Klárina 
matka Veronika vysvetlila, že každý takýto prejav ju zno-
vu ubezpečil o tom, že sa o svojom židovstve nemôže ni-
komu zveriť. Spolu s manželom sa rozhodli, že ich židov-
stvo radšej zataja pred známymi, kolegami, ale aj pred 
svojimi deťmi. „Mysleli sme, že bude lepšie, keď o tom 
nebudú vedieť. Je to tak jednoduchšie.“ Pocit nebezpe-
čenstva a pretrvávajúceho antisemitizmu ich motivoval 
nielen k mlčaniu, ale aj k inkorporácii miestnych kres-
ťanských tradícií – ako napríklad slávenie veľkonočných 
a vianočných sviatkov – do ich života. „Žili sme normálny 
život. Nie židovský, ale normálny, ako všetci ostatní.“ 

Zvyk zdobenia vianočného stromčeka a slávenia Via-
noc bol počas socializmu, ale aj po ňom, súčasťou života 
mnohých židovských rodín. Veľa rodičov to vysvetľovalo 
tým, že Vianoce sú „pekný sviatok“ a nechceli, aby sa ich 
deti „cítili iné, ako ich spolužiaci“. Keď vyrastala, Klára 
netušila, čo je to Chanuka, má však hrejivé spomienky 
na to, ako celá rodina zdobí vianočný stromček, jej ma-
ma pečie sviatočné koláče a darčeky sú nachystané pod 
stromčekom.8 Pre mnohých rodičov a starých rodičov 
však tento zvyk prinášal aj spôsob, ako v kontexte socio-
-politickej neistoty demonštrovať svoju rovnakosť alebo 
„ne-odlišnosť“. Kým aspekty potenciálne prezradzujúce 
židovstvo – ako napríklad tetovanie z koncentračného 
tábora – sa zakrývali, vyzdobený vianočný stromček sa 
zvykol umiestniť do okna tak, aby bol viditeľný z ulice 
a zreteľne ukázal žiadanú rovnakosť susedom, návšte-
vám a okoloidúcim. Na tento zvyk zakrývania „odlišnos-
ti“ ukazovaním rovnakosti si spomína aj Klárin rovesník 
Samuel, ktorý sa o svojom židovstve dozvedel v roku 
1990, keď mu jeho mama a stará mama porozprávali 
o rodinnej histórii: „Keď som dospieval, nie že by sa to 
veľmi zmenilo, neboli žiadni Židia a tí, ktorí boli Židia, sa 
tvárili, že nie sú Židia. Každý mal vianočný stromček na 
viditeľnom mieste. Ľudia sa báli, že ich susedia udajú, 
že sú Židia.“ 

Motivácie preživších a generácie ich detí za týmito 
stratégiami opatrného zahaľovania poukazujú na ich 
obavy spojené s nebezpečenstvom, ktoré môže infor-
mácia o židovstve priniesť. Rôzne praktiky zahaľovania 
„odlišnosti“ a mlčania slúžili ako prostriedok starostlivosti 
o rodinu a jej ochranu. Pre tretiu povojnovú generáciu 
však objavenie rodinného tajomstva prinieslo zmätenosť 
a potrebu dozvedieť sa viac. 
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Minulosť v prítomnosti a jej dopad na tretiu povojno-
vú generáciu

Pri odkrývaní rodinného tajomstva sa veľa mladých 
slovenských Židov postupne dozvedalo o zážitkoch ich 
predkov počas katastrofy holokaustu, ako aj o ich spo-
mienkach na život pred ním a po ňom. Či už bola in-
formácia o ich židovstve prezentovaná rodičmi a starými 
rodičmi ako nebezpečná, formou „len aby si vedela“, ale-
bo v pozitívnom svetle zvýrazňujúc jedinečnosť a hrdosť 
na ich rodinné dedičstvo, mladí ľudia sa potrebovali vy-
rovnať s novou informáciou, ktorá zmenila ich vnímanie 
seba samých a toho kam patria. 

Toto nečakané poznanie prinieslo pre mnohých pocit 
„zmätenia“, ktorý pramenil z uvedomenia si, že jeden nie 
je tým, kým si myslel, že je – ale že je niekto iný. Navy-
še sa museli vyrovnať s tým, že táto „inakosť“ bola pred 
nimi zatajená najbližšou rodinou kvôli negatívnym zážit-
kom, strachu a pretrvávajúcemu pocitu neistoty a nebez-
pečenstva. 

Odkrytie tohto rodinného tajomstva spustilo proces 
alienácie, keď informácia o ich židovstve vyvolala u mla-
dých ľudí skoro okamžite zmenu vnímania seba samých 
a ich vzťahov k iným. Mnohí tento moment označili ako 
„zistenie odkiaľ pochádzam a kto som“. Konštitučná  sila 
tejto informácie a radikálnosť zmeny, ktorú prináša, je 
napríklad viditeľná v skúsenosti Zuzany. Až do momentu 
zistenia jej židovského pôvodu, v roku 2011, keď mala 
devätnásť rokov, vnímala seba samú ako „oddanú kres-
ťanku“, ktorá navštevovala katolícku školu a žila „kres-
ťanský život“. Informácia o židovstve jej rodiny však 
spustila rýchly transformačný proces a Zuzana dnes žije 
a vychováva svoje deti „v duchu moderného ortodoxné-
ho judaizmu“. 

U iných mladých Židov, hoci efekt tejto informácie na 
vnímanie seba samých bol rovnako výrazný, mali zmeny 
v každodennom živote jemnejší charakter. Keď sa Ale-
na dozvedela, že je Židovka, požiadala svojich rodičov, 
aby už neslávili Vianoce a iné kresťanské sviatky. Sú-
hlasili, hoci táto zmena priniesla potrebu premyslieť, ako 
navigovať rodinné tajomstvo pri absencii vysvieteného 
vianočného stromčeka. „Mama vtedy prestala pozývať 
návštevy. Nikto nemohol vedieť, že nemáme stromček,“ 
spomína Alena. „Kázali nám, aby sme o tom nikde a ni-
komu v škole nehovorili.“ Pripomínaniu potreby opatr-
nosti a mlčania o židovstve Alena vtedy veľmi nerozume-
la, ale vedela, že je to dôležité. „Postupne som si začala 

uvedomovať spojenia v histórii. Toho, čo sa stalo počas 
vojny, a že Židov ľudia nemajú moc radi. Antisemitizmus 
je všade a vždy bude.“

Odhalenie rodinného tajomstva malo pre mojich 
respondentov konštitučný charakter, menilo nielen 
ich prítomnosť, ale súčasne aj ich pohľad na minulosť 
a predstavy o budúcnosti. Získaná informácia o ich ži-
dovstve vytvorila nové spojenie k minulosti a ovplyvnila 
ich identifikáciu vo svetle rodinných zážitkov a spomie-
nok na holokaust, ale aj na perzekúcie komunistického 
režimu. Internalizácia dovtedy vzdialeného povedomia 
o holokauste a novo-vnímaný historický a socio-politický 
kontext podnietili zmenu ich pocitu príslušnosti a vytvorili 
potrebu re-definovať kategórie „my“ a „oni“. Na základe 
pocitu kam patria, zakorenenom v rodinných zážitkoch 
a spomienkach (ktoré ich nielen zbližovali so skupinou 
ľudí so spoločným osudom, ale aj oddeľovali od tých, 
ktorí taký osud nezdieľali), mladí Židia začali vnímať roz-
diely medzi sebou a ich nežidovskými kamarátmi a zná-
mymi. Tieto pocity „odlišnosti“ boli podporené radou, 
ktorú títo mladí ľudia dostali spolu s informáciou o ich 
židovstve: „Nikomu o tom nehovor.“ Museli sa teda vy-
rovnať nielen s tým, že túto informáciu pred nimi tajili 
ich najbližší, ale tiež naučiť sa navigovať, čo ich rodičia 
a starí rodičia označili ako nebezpečnú informáciu, ktorá 
môže byť zneužitá proti nim a spôsobiť diskrimináciu. 

„Vždy som bola veľmi opatrná, aby sa to nikto nedo-
zvedel. Aby som sa ničím neprezradila. Je to dôležité.“ 
Dagmarina matka jej často pripomínala, že o svojej „od-
lišnosti“ nemôže hovoriť nikomu mimo rodiny alebo ko-
munity. Preciťujúc svoju „odlišnosť“ v kontexte neistoty, 
Dagmar sa obávala, čo by prezradenie tejto informácie 
znamenalo pre jej vzťahy. „Raz, ešte na základnej škole, 
mi kamarátka povedala, že som Židovka. Asi sa jej nepá-
čilo niečo, čo som spravila,“ spomína Dagmar. „Bola som 
vystrašená. Kamarátky sa začali hádať, či som, alebo 
nie som. Povedala som, že ,jasné, že nie som‘.“ Napriek 
rozpakom a zahanbeniu, pre Dagmar bolo popretie jej 
židovstva jediným spôsobom, akým sa s obavami z dis-
kriminácie a negatívneho vplyvu na jej vzťahy vedela vy-
rovnať na verejnosti. 

K nutnosti mlčať o židovstve pred nežidmi bola vede-
ná aj Klára. „Cítila som, že o tom nemám s nikým hovo-
riť, lebo ľudia by to mohli vnímať ako niečo negatívne. Je 
to moja súčasť – ale je to intímna vec.“ Klárina potreba 
skrývať svoje židovstvo bola ovplyvnená výchovou a po-
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stojom jej rodičov, ktorí sami stále, viac ako tridsať rokov 
po páde komunistického režimu, svoj židovský pôvod 
nekomunikujú. Dôležitosť zachovania neviditeľnosti tej-
to „odlišnosti“ bola podporená pocitom nebezpečenstva, 
ktorý jej rodičia, tak ako rodičia mnohých slovenských 
Židov, preniesli cez stratégie opatrného zahaľovania na 
svojich potomkov. Navzdory silnejúcej židovskej identite 
Klárina rodina stále slávi Vianoce a o židovstve sa mimo 
domova a priestoru židovskej komunity nerozpráva. 

Asociácia strachu a obavy z diskriminácie spojenej 
s prezradením informácie o židovstve a nevyhnutnosť 
opatrnosti však boli typické aj v rodinách, kde židovstvo 
pred mladými ľuďmi nikdy nebolo skrývané. Hoci boli ve-
dení k hrdosti na svoje korene a dedičstvo ich predkov, 
rodičia a starí rodičia im pripomínali, aby o tom nikomu 
nerozprávali. Teodor a Barbora, obaja narodení v 80. ro-
koch, vyrastali v rodinách, kde sa dodržiavali židovské 
tradície, ale mimo domova bola ich identita opatrne strá-
ženým tajomstvom. „Celý život sa bojím, že na to niekto 
príde,“ zdôveril sa Teodor a dodal, že svoje židovstvo 
vždy vnímal ako „hendikep“. 

Pre slovenských Židov z tretej povojnovej generácie 
– či s vedomím o svojom židovstve vyrastali, alebo sa 
o ňom len dozvedeli neskôr – je ich identita prepletená 
s obavami a pocitmi neistoty. Obávajú sa nielen diskri-
minácie na úrovni vzťahov verejných, ale majú strach aj 
z toho, aký dopad by informácia o ich židovstve mala na 
ich súkromné vzťahy – či už priateľské, kolegiálne alebo 
partnerské (pozri Ockova 2020). 

Tieto obavy sčasti pramenia z uvedomovania si 
transformačnej sily tejto informácie, ktorej efekt mladí 
Židia sami zažili po odkrytí rodinného tajomstva, z časti 
z vnímania jej politického (a v kontexte zážitkov ich rodín 
vyčleňujúceho) charakteru. Kým informácia o tom, od-
kiaľ človek pochádza, vzťahy vytvára (Strathern 1999; 
 Carsten 2007b), stratégie slovenských Židov taktiež uka-
zujú, že jej zamlčanie alebo utajenie môže byť produk-
tívne v udržiavaní vzťahov, ktoré by mohli byť ohrozené 
práve touto informáciou. V snahe nenechať vnímanú 
„odlišnosť“ ovplyvniť ich vzťahy, aspoň kým sa dostatoč-
ne neprehĺbia, väčšinou títo mladí ľudia o svojom židov-
stve na verejnosti nerozprávajú, jeho znaky neukazujú 
a svoj život kompartmentalizujú. Svoju „odlišnosť“ navi-
gujú podobne ako ich predkovia, asociujúc ich židovskú 

identitu s bezpečným priestorom a ľuďmi, ktorí o nej mô-
žu vedieť, v kontraste s neistým majoritným priestorom, 
v ktorom je lepšie, aby bolo židovstvo neviditeľné.

Vzhľadom na politický charakter tejto informácie 
a tiež spôsob, akým im bola predstavená, títo mladí slo-
venskí Židia – vytvárajúc rozdiel medzi tajomstvami, kto-
ré ich rodina držala pred nimi samými a tými, ktoré drží 
pred nežidmi – vnímajú utajovanie ako nevyhnutné. Vo 
svojom každodennom živote využívajú stratégie opatr-
ného zahaľovania, do ktorých boli iniciovaní ich rodičmi 
a starými rodičmi. 

Záver
Pri sledovaní spôsobu, akým sa vybraná vzorka sied-

mich mladých slovenských Židov, príslušníkov tzv. tre-
tej povojnovej generácie, dozvedela o svojom židovstve 
odkrytím rodinného tajomstva až neskôr v ich živote, 
a toho, čo pre nich toto zistenie znamenalo, tento článok 
ukazuje konštitučnú silu tejto informácie. Novozískaná 
informácia o ich židovstve ovplyvnila ich vnímanie seba 
samých, toho kam patria a ich vzťahy. Transformačná 
moc tejto vedomosti spočíva na jednej strane v tom, že 
bola dlhú dobu utajovaná najbližšími, a na strane druhej 
v tom, že simultánne komunikuje informáciu príbuzen-
skú, náboženskú a politickú. Vnímanie tejto senzitívnej 
informácie vo svetle rodinných spomienok a zážitkov 
z čias holokaustu a socialistických perzekúcií prinieslo 
mladým Židom pocit vyčlenenia a potrebu znovu defino-
vať kategórie „my“ a „oni“. 

Práve táto vnímaná senzitivita informácie o židovstve 
a sila, ktorú má nielen pre vlastný pocit príslušnosti, ale 
aj pre potenciálnu vonkajšiu diskrimináciu, motivuje veľa 
ľudí k zakrývaniu ich „odlišnosti“. V snahe ochrániť svo-
jich potomkov – či už s vedomosťou o ich židovstve vy-
rastali alebo im o ňom povedali až po odkrytí tajomstva 
– starí rodičia a rodičia vedú svoje vnúčatá/deti k tomu, 
aby o ich „inakosti“ nikomu nerozprávali. Sami využívajú 
rôzne stratégie opatrného zahaľovania a iniciujú aj tre-
tiu povojnovú generáciu slovenských Židov do praktík 
opatrnosti a neviditeľnosti. Tajomstvá, formy utajovania 
a stratégie zahaľovania zohrávajú veľmi dôležitú a pro-
duktívnu úlohu tým, že umožňujú slovenským Židom 
navigovanie ich „odlišnosti“ v kontextoch, ktoré nie sú 
vnímané ako bezpečné. 
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POZNÁMKY:
1.  Milena je preživšia holokaust, ktorá sa narodila v roku 1929. Spo-

mínaný oral history projekt bol realizovaný vtedajšou Shoah Foun-
dation (súčasnou USC Shoah Foundation Institute for Visual His-
tory and Education). 

2.  Pojem židovstvo pre účely tohto článku používam tak, ako ho vní-
mali moji respondenti – a teda ako pojem označujúci židovský 
 pôvod aspoň po jednom starom rodičovi. Táto inkluzívna definí-
cia je v súlade so stanovami Slovenskej únie židovskej mládeže, 
urču júcimi podmienky jej členstva, a štátu Izrael v kontexte Zákona 
návratu alebo tzv. práva návratu (pre viac pozri Heitlinger 2006; 
Ockova 2020). 

3.  Procesom identifikácie so židovstvom – tak ako aj procesom vy-
tvárania, udržovania a prechádzania hraníc medzi židovskou ko-
munitou a majoritnou spoločnosťou, ale aj rôznych skupín v rámci 
komunity – sa detailnejšie venujem inde (pozri Ockova 2020). 

4.  Pojmom židovská komunita rozumiem širšie ponímanú skupinu ľu-
dí, ktorí sa identifikujú ako Židia. Zahŕňam do nej členov židovskej 
náboženskej obce v Bratislave, ako aj členov iných židovských 
 organizácií (napr. Slovenskej únie židovskej mládeže, Klubu senio-
rov, The Hidden Child a iných), ale aj ľudí, ktorí nie sú oficiálnymi 
členmi týchto organizácií, ale majú židovský pôvod aspoň po jed-
nom starom rodičovi  a sami sa vnímajú ako súčasť tejto komunity.

5.  Táto identifikácia môže mať rôzny charakter – od religiózneho cez 
etnický až po kultúrny či sociálny. Podrobnejšie sa jej formám a do-
padom na každodenný život venujem inde (pozri Ockova 2020).

6.  Moja výskumná vzorka teda pozostáva z ľudí, ktorí po odhalení ro-
dinného tajomstva – nech už im to trvalo mesiace alebo roky – ne-
jakým spôsobom našli cestu k židovskej komunite alebo boli jej sú-
časťou od narodenia. Vzhľadom na socio-politický kontext a pretr-
vávajúci pocit neistoty, ale aj snahy o asimiláciu, je pravdepodobné, 
že je mnoho ľudí, ktorí o svojich židovských koreňoch stále nevedia.

7.  Hoci na začiatku mnoho Židov vnímalo nový politický režim v pozi-
tívnom svetle, dúfajúc v hlásanú rovnoprávnosť a potlačenie anti-
semitizmu, čoskoro boli zjavné určité limity (Salner 2008). Nadše-
nie z komunistického režimu sa rozplynulo už začiatkom 50. rokov, 
keď bol sionizmus označený ako protištátna ideológia. Sledujúc 
politické procesy, znárodňovanie židovského kolektívneho majetku 
a zákazy rituálnej porážky dobytka, a vnímajúc protižidovské akcie 
a sledovanie (napr. v rámci akcie Pavouk), židovská komunita po-
ciťovala narastajúci tlak a antisemitizmus (Heitlinger 2006; Jelínek 
2009; Bumová 2006; Salner 2000; Ockova 2020). Pocit neistoty 
prameniaci zo socio-politickej situácie značne prispel k opisova-
ným stratégiám opatrného zahaľovania a ovplyvnil medzigenerač-
ný prenos židovstva na Slovensku (Ockova 2020; Salner 2000, 
2011; Heitlinger 2006).

8.  Chanuka je sviatok svetiel, ktorý sa slávi osem dní a, začínajúc 
25. kisleva, pripadá buď na prelom novembra a decembra alebo 
na december, a v niektorých rokoch sa kalendárne prekrýva s ob-
dobím osláv kresťanských Vianoc (pre viac pozri Nosek – Damo-
horská 2011: 241 – 248). 
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Summary
“Don’t Tell Anyone”: Family Secrets, Sense of Uncertainty, and Navigating “Otherness” Among the Jewish Minority in 
Slovakia

Many young Slovak Jews, belonging to the third post-war generation, learned about their Jewishness only later in their lives, when 
outer triggers – whether a classmate’s comment or a history lesson about the Holocaust – raised questions to which they received 
unexpected answers at home. This study focuses on family secrets and their productivity, and on social taboos on information 
about Jewish descent, in the context of perceived insecurity across three generations of Slovak Jews. Exploring how young people 
discovered their Jewishness and how it was presented to them by their closest kin – who had previously kept it secret from them 
– along with the warning not to tell anyone about it, this study shows the formative power of this information for a sense of self, as 
well as for their relations to others. Based on ethnographic fieldwork among the Jewish community in Bratislava, the author shows 
how contemporary young Jews – the grandchildren of Holocaust survivors – navigate their uncovered family secret, and how they 
negotiate the disruption in the continuity of their life stories and the intergenerational transmission of uncertainty and mistrust, 
which encourages the use of strategies of careful concealment of “otherness”, affecting their everyday life and relationships.   

Key words: Secret; taboo; family; memory; Jewishness; uncertainty; (mis)trust; Jews in Slovakia. 
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Príspevok sa venuje problematike dojčenia a jeho 
sociokultúrnym kontextom. Dojčenie skúma v historickej 
perspektíve, dôraz kladie na jeho podoby v tradičnej kul-
túre, ale i v súčasnej spoločnosti. Ťažisko práce zasadzu-
je do stredoeurópskeho priestoru. Zameriava sa na jeden 
z aspektov dojčenia – dojčenie na verejnosti. Sleduje po-
stoje k nemu, jeho reflexiu v politickej, mediálnej a verej-
nej diskusii. Tento fenomén spracováva v kontexte štúdia 
kultúrneho tabu, rodovej problematiky či chápania verej-
ného priestoru. Zámerom štúdie je identifikovať hlavné 
názorové tendencie vo vzťahu k dojčeniu na verejnosti, 
spoznať motivácie a dôvody týchto stanovísk. Jej cieľom 
je zistiť, ako súvisí tabuizácia a kontroverznosť dojčenia 
na verejnosti s vnímaním intímnosti, nahoty a sexuali-
ty, ako je v tomto procese chápaný a ukotvený verejný 
priestor a ako je interpretovaný fenomén „dobrej matky“. 

Postoje k dojčeniu na verejnosti skúmam metódou 
obsahovej analýzy troch internetových diskusií. Onli-
ne diskusie dnes poskytujú široké možnosti vyjadrenia 
názoru, sú vhodným miestom nachádzania osôb s po-
dobným zmýšľaním. Internetové fóra som si vybrala aj 
z dôvodu anonymity, ktorú tento priestor poskytuje. Dis-
kutujúci tu majú možnosť svoje presvedčenie vyjadrovať 
voľne, k samotnej diskusii nie sú tlačení, sami sa rozhod-
nú, či sa zapoja a akým spôsobom. 

Problematika dojčenia na verejnosti ma zaujíma 
osobne aj profesionálne. Sama som matkou a s negatív-
nym poukazovaním na ženy dojčiace na verejnosti som 
sa stretla viackrát. Pozorovala som zmeny v ich prakti-
kách pri dojčení, ku ktorým dochádzalo aj pod vplyvom 
verejnej mienky. Niektoré z nich museli zmeniť denný re-
žim dojčaťa a obmedziť čas trávený v exteriéri, nakoľko 
sa hanbili dieťa na verejnosti dojčiť. Iné z tohto dôvodu 
pomerne rýchlo upustili od dojčenia a nahradili ho ume-
lým mliekom. Tento fakt považujem z hľadiska zdravého 
vývoja dieťaťa za nepriaznivý. Potreba spracovania té-
my a analýzy postojov k dojčeniu na verejnosti vyplynula 
aj z rozhovorov s matkami, dulami a pôrodnými asistent-
kami, ktoré som uskutočnila v rámci predchádzajúceho 
výskumu o dulách ako novodobých sprievodkyniach 
pri pôrode (Letavajová 2013). Ambíciou textu nie je len 

 analýza verejnej mienky, ale aj naznačenie možností jej 
formovania alebo zmeny. 

 
Dojčenie v tradičnej kultúre

Predstavy o detstve, materstve a praktikách s nimi 
spojenými nie sú univerzálne. Naopak, sú kultúrne pod-
mienené. Každá z kultúr pozná vlastné modely a odpo-
rúčania, ako sa správne starať o deti a ako byť „dobrou 
matkou“. Rovnako variabilný je aj prístup k samotnému 
k dojčeniu. Rozdiely v dĺžke a formách dojčenia nachá-
dzame už u prírodných národov. Napríklad Basutovia 
a Tlinkitovia považovali mlieko za nečisté, kým nebola 
rodička očistená. Dovtedy nechávali pridájať deti iným 
ženám, alebo ich živili rôznymi náhradami. Ženy na Ša-
lamúnovych ostrovoch, Masajky alebo Peruánky dojčili 
deti obyčajne dva roky, Samojedky a Todky až šesť rokov 
a ženy zo Zeme kráľa Williama až pätnásť rokov (Neu-
mann 1970: 292). Dojčenie v domácom a rovnako aj vo 
verejnom prostredí (pri práci, sociálnych aktivitách) nebo-
lo u prírodných národov nijako tabuizované a stigmatizo-
vané, bolo bežnou súčasťou každodenného života. 

V tradičnej slovenskej kultúre sa dojčenie označovalo 
ako pľeganie, pľaganie alebo prse dávať. Novorodenci bo-
li vyživovaní takmer výlučne materským mliekom (Beňuš-
ková 1995: 98 – 99). Dieťa bolo k prsníku priložené ihneď, 
ako ho babica po narodení očistila a ošetrila. Ženy dojčili 
deti minimálne do jedného roka, často aj dlhšie. Mlieko bo-
lo zadarmo a navyše sa matky domnievali, že pokiaľ doj-
čia, neotehotnejú (Jakubíková 1997: 171). Ak žena mlieko 
nemala, dieťa prikrmovali zriedeným kravským mliekom, 
čajovým odvarom či riedkou zmesou z múky a vody (Le-
tavajová 2006: 155), prípadne ho pridájali iné ženy, ktoré 
mali mlieka dostatok. Tvorbu mlieka mala podporiť výdat-
ná strava. Žene po pôrode sa preto prinášal silný slepačí 
vývar s rezancami. Na hornej Nitre potierali prsníky mat-
ky starým sadlom, umývali slanou vodou a podávali pivo 
alebo rascovú polievku (Mjartan 1974). Vidiecke ženy boli 
v kontakte so svojimi deťmi prakticky nepretržite, doma aj 
pri práci vonku, o čom svedčí množstvo pomôcok na no-
senie detí v exteriéri, napríklad plachty, šatky alebo koše 
(Nosenie detí voľakedy a dnes 2021). 

DOJČENIE NA VEREJNOSTI AKO SPOLOČENSKÉ TABU 
(PRÍKLAD SLOVENSKA)
Silvia Letavajová (Katedra manažmentu kultúry a turizmu, FF UKF v Nitre) 
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U žien z vyšších spoločenských vrstiev bola situá-
cia odlišná. Od raného novoveku bolo zvykom zverovať 
deti nájomnej dojke. Európske aristokratky si tak mohli 
zastať svoje spoločenské úlohy. Dojčenie považovali 
za neslušné až vulgárne a vhodné len pre meštianky. 
V druhej polovici 18. storočia sa tento zvyk rozšíril aj do 
stredných vrstiev. Urodzené matky si dojky vyberali naj-
mä z radov zdravých a silných vidieckych žien. Stávalo 
sa, že deti strávili u dojky aj niekoľko rokov (Lenderová 
– Rýdl 2006: 109 – 112; Badinter 1998: 89). K zlomu 
v tejto oblasti došlo na prelome 19. a 20. storočia, keď 
sa úloha náhradných dojok postupne končí. Dôraz sa 
začal klásť na osobnú materskú starostlivosť. Jedným 
z faktorov, ktorý spôsobil, že k dojčeniu sa vrátili aj ženy 
z vyšších vrstiev, bol začiatok prvej svetovej vojny a ne-
dostatok kvalitných potravín. Ďalším bol objav náhrad-
nej detskej výživy. V 80. rokoch 19. storočia bolo na trhu 
už približne sedemdesiat druhov kojeneckých múčok. 
Matky tak postupne prešli na kŕmenie z fľaše. Počas 
tzv. prvej Československej republiky sa stali módnymi 
tzv. bony – mladé opatrovateľky, ktoré nahradili dojky. 
O deti sa starali dva až tri roky a kŕmili ich z fľašky (Len-
derová – Rýdl 2006: 109 – 127). 

Dojčenie v modernej spoločnosti
Prístup k dojčeniu a starostlivosti o novorodencov do 

veľkej miery ovplyvňuje aj oficiálna štátna politika, legis-
latívne opatrenia a verejná mienka. Sociálny status ženy 
v období po druhej svetovej vojne značne stúpol. Ženám 
sa otvoril verejný priestor a prístup k vzdelaniu (Havel-
ková 1999). Jedným z cieľov socialistického režimu bola 
emancipácia žien a ich úplné začlenenie na trhu práce. 
Ideálom sa stala pracujúca žena, ktorá sa zároveň sta-
rala o svoje deti. K zmenám prichádzalo aj v zdravotníc-
tve. V roku 1952 boli zrušené domáce pôrody a zaviedlo 
sa jednotné ústavné pôrodníctvo. V rámci neho vznikli 
v nemocniciach samostatné novorodenecké oddelenia. 
Matky boli často po pôrode od dieťaťa separované a no-
vorodenci k nim boli prinesení až neskôr, v určitých in-
tervaloch, v noci raz, alebo vôbec nie. Ak dieťa neprijalo 
prsník, v mnohých prípadoch sa mu ihneď ponúkala fľa-
ša s umelou výživou. Tento systém bránil tvorbe mlieka 
a obmedzoval prirodzené dojčenie. 

Od 90. rokov 20. storočia sa po vzore západných 
krajín aj na Slovensku postupne prechádza na model, 
podľa ktorého je materské mlieko považované za naj-

adekvátnejšiu potravu pre novorodenca. Dojčenie a tzv. 
aktívne materstvo je podporované a široko propagova-
né. Svetová zdravotnícka organizácia vytvorila s týmto 
cieľom program Baby Friendly Hospital Initiative (BFHI), 
ktorý bol implementovaný aj na Slovensku a v Českej 
republike (Čo je Baby Friendly... 2001). Jeho cieľom bo-
lo šírenie osvety o význame dojčenia a transformácia 
nemocníc na moderné nemocnice priateľské k deťom 
a matkám. Program BFHI sa na Slovensku rozvíjal od 
roku 1991 vďaka slovenskému výboru UNICEF. V roku 
2015 vlastnilo plaketu BFHI 31 nemocníc. Prieskumy 
združení Mamila a Ženské kruhy však preukázali, že cer-
tifikácia je v mnohých prípadoch len formálna a v skutoč-
nosti nemocnice štandardy nedodržiavajú. Nemocniciam 
certifikácia postupne vypršala a v roku 2021 už nemala 
plaketu žiadna z nich (Baby-friendly... 2022, Výsledky 
prieskumu... 2022). 

Aj napriek nedostatkom v inštitucionálnej starostlivos-
ti o rodičky a novorodencov je odborný medicínsky dis-
kurz jasne naklonený v prospech dojčenia, čo potvrdzujú 
viaceré štúdie (napr. Jeseňák – Havlíčeková 2015). Záu-
jem o dojčenie na Slovensku v posledných rokoch stúpol 
( Ondriová – Fertaľová – Hadašová 2017). Zatiaľ čo v roku 
2003 bolo do 6. mesiaca života plne dojčených len 37,7 % 
detí, v roku 2015 to už bolo 53,5 %. Po prepustení z ne-
mocnice bolo v roku 2021 dojčených takmer 92 % detí (Ži-
vo narodení podľa... 2021; Činnosť všeobecných... 2015). 

Zmeny v postojoch žien k dojčeniu v dôsledku spolo-
čenskej transformácie skúmala Margita Jágerová (2012). 
Jej zistenia poukázali na kľúčový význam inštitucionál-
nych zásahov do praktizovania dojčenia. Respondentky, 
ktoré rodili deti v 60. a 70. rokoch minulého storočia, doj-
čili len krátke obdobie. Po návrate z nemocnice veľmi 
rýchlo s dojčením prestali, a to aj napriek tomu, že mali 
podporu svojich matiek, ktoré dojčili. Tento stav ovplyvnil 
nedostatok informácií o dojčení, tiež propagácia pozitív-
neho vplyvu umelej výživy. Tzv. mladé matky, ktoré ro-
dili po roku 2000, dojčili omnoho dlhšie (priemerne rok). 
Rodili v prostredí priateľskom k dojčeniu, mali neustály 
kontakt s dieťaťom. Autorka v tejto súvislosti hovorí o re-
nesancii dojčenia. 

Tabu, sexualita, intimita, rod a verejný priestor
Téma dojčenia na verejnosti je v súčasnej spoločnos-

ti pomerne diskutovaná, kontroverzná a tabuizovaná. 
Je  potrebné vnímať ju v kontexte postojov k  sexualite, 
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 telesnosti a nahote, ale i chápania verejného priestoru 
a jeho využívania. 

U prírodných národov a iných archaických kultúr boli 
prsia a ženské boky spájané predovšetkým s plodnos-
ťou, materstvom a ženstvom. Dôkazom toho sú archeo-
logické nálezy sošiek plodnosti (venuší) z doby kamen-
nej, typické širokými bokmi a obrovskými prsiami. Tento 
archetyp sa vzťahoval aj na neskoršie bohyne plodnos-
ti. Výnimočná schopnosť sa pripisovala aj materskému 
mlieku. V starovekom Egypte bolo považované za liečivú 
tekutinu, smrteľník sa po jeho vypití mohol stať nesmrteľ-
ným (Yalomova 1999: 17 – 19; Šráčková 2004). 

V súčasnej kultúre sú prsia spájané najmä so sexu-
alitou, sú považované za erotický symbol a prostriedok 
sexuálneho uspokojenia. Sexuálny diskurz ohľadne 
prsníkov posilňujú a normalizujú aj médiá. Heterose-
xuálni muži, ktorí sú konzumentmi mediálnych správ, 
vnímajú prsníky skôr ako sexuálne objekty než ako bio-
logicky funkčné časti tela prispôsobené na dojčenie detí 
( Morris – Fuente – Williams – Hirst 2016). Podľa Cindy 
A.  Stearns (1999) je v dôsledku tohto dojčenie na verej-
nosti často vnímané ako porušenie sociálnych noriem. 

Sexualizácia prsníkov nemusí byť jediným vysvetle-
ním averzie voči dojčeniu na verejnosti. Môže ním byť 
tiež celkové vnímanie nahoty ľudského tela, jeho doko-
nalosti a krásy. Dojčiace matky nie vždy spĺňajú ideál 
dokonalého ženského tela, preto nechcú byť verejnos-
ťou videné. Podstatné je tiež prirovnávanie materského 
mlieka k ľudským tekutinám (napríklad sliny, moč, krv, 
menštruačná krv), bázeň a odpor voči týmto tekutinám 
a ich tabuizácia (Montgomery 1974). 

Ďalší zo zaujímavých fenoménov, ktoré ovplyvňujú 
postoje k dojčeniu na verejnosti, je vnímanie verejného 
priestoru. Priestor bol tradične rozdelený a jeho užívanie 
determinovali aj rodové predpoklady. Mužom, ktorí zastu-
povali rodinu a spoločnosť, obyčajne prináležal priestor 
vonku, mimo domova, priestor verejný. Ženským bol 
priestor vo vnútri, pri peci, v dome alebo priestor blízko 
domu, označovaný ako „náš“. V rámci tohto priestoru sa 
ženy starali o domácnosť a deti, pracovali. Úloha žien 
v spoločnosti sa postupne menila, ovplyvnilo ju najmä za-
pojenie na trhu práce. Žena začala pracovať aj mimo svoj-
ho domova a priestoru, ktorý jej bol tradične vymedzený. 

Vysvetlenie vzťahových súvislostí medzi sociálnym 
priestorom a politikou dojčenia prináša Lysa Smyth 
(2008), ktorá sa vo svojom výskume zameriava na 

 situáciu v Írsku. Ženy, ktoré sú matkami a zároveň ob-
čiankami, sa podľa nej musia neustále rozhodovať a rie-
šiť dojčenie v rámci všetkých sektorov spoločnosti – na 
verejnosti aj v súkromí. V tomto kontexte používa Lysa 
Smyth termín „intímne alebo súkromné občianstvo“. 
Vďaka násilným konfliktom a militarizácii Severného 
 Írska sa sociopolitický priestor stal doménou mužov 
a ženy boli z neho vylúčené. Tento vývoj ovplyvnil aj po-
stoje dnešného írskeho obyvateľstva voči dojčeniu na 
verejnosti. Krajina má najnižšiu mieru dojčenia v rozvi-
nutom svete. Drvivá väčšina žien uprednostňuje dojče-
nie doma, dokonca v určitých konkrétnych priestoroch 
domácnosti. Tento príklad poukazuje na fakt, že ženská 
mobilita je omnoho viac limitovaná symbolickými význa-
mami priestoru. 

Mediálna, politická a verejná reflexia, aktivizmus 
Postoj k dojčeniu na verejnosti je v jednotlivých kraji-

nách odlišný. Niektoré z nich ukotvili právo dojčiť dieťa na 
verejnosti aj legislatívne. Verejná mienka však môže byť 
proti dojčeniu na verejnosti, aj keď sú tieto práva pre ženu 
nesporné. USA a európske krajiny vo väčšine prípadov 
akceptujú dojčenie na verejnosti. Podporujú ho teoretic-
ky (legislatívne), aj prakticky. Škótsky parlament schválil 
zákon na ochranu dojčenia na verejnosti a za bránenie 
dojčeniu dieťaťa do dvoch rokov na akomkoľvek mieste 
ukladá pokutu 2 500 libier. Napriek tomu majú ženy pri 
dojčení na verejnosti negatívne alebo zmiešané pocity. 
V Nemecku je dojčenie na verejnosti akceptované, hoci 
k nemu neexistujú legislatívne úpravy, vo Francúzsku sú 
v tejto veci menej tolerantní. Ženy v Keni, Libérii alebo Ma-
roku dojčia ženy na verejnosti bez zaváhania. V  Ghane, 
ak žena nedojčí dieťa, ktoré potrebuje nakŕmiť, sú názoru, 
že dieťa nie je jej (Komodiki et al. 2004). 

Názory na dojčenie na verejnosti, ktorej súčasťou je 
aj pracovný priestor, vyjadrujú aj niektoré političky. Jed-
nou z nich bola Larrisa Waters – austrálska senátorka, 
ktorá dojčila priamo počas svojho vystúpenia v parla-
mente. V rozhovore pre médiá to odôvodnila nasledov-
ne: „Mám prácu byť matkou a som zároveň poslankyňou 
a našťastie je rok 2018 a obe tieto veci môžeme robiť sú-
časne“ (Women Who Breastfeed... 2018). Jej vystúpenie 
vyvolalo kontroverznú reakciu. 

Reflexiu tohto fenoménu výrazne formuje aj mediál-
ne prostredie. V tejto súvislosti sa môžeme odvolať na 
štúdiu Alison Bartlett (2002), ktorá skúmala dojčenie na 
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verejnosti, médiami označované ako škandalózna prak-
tika. Jedným z jej záverov je fakt, že škandalózna rétori-
ka o tejto téme je v médiách používaná najmä v spojení 
s bielymi ženami zo strednej vrstvy a z miest. Tieto ženy 
boli považované za normotvorné, boli v pozícii verejne 
spochybňovať sociálne hodnoty. Diskusia v analyzova-
ných médiách sa sústreďovala aj na ženskú sexualitu. 
Nastolila požiadavku byť diskrétnou, hovorí o exhibicio-
nizme, voyerizme, sexuálnom potešení a túžbe, ktorú 
dojčenie evokuje (Bartlett 2002: 111).

Verejnú mienku podnecujú aj vyjadrenia mediálne 
známych osobností. Jednou z nich bola televízna mo-
derátorka Barbara Walters, ktorá v roku 2005 vo svojej 
talk show prehlásila, že sa cítila nepohodlne vedľa doj-
čiacej matky počas letu. Jej výrok vyprovokoval protes-
ty naprieč celým internetom. Pred sídlom redakcie ABC 
v New Yorku sa na protest zišla skupina 200 dojčiacich 
matiek (Harmon 2005). Podobné príklady nachádzame 
aj v českom alebo slovenskom prostredí (Při kojení není 
třeba... 2019).

V tomto ohľade bol kritike podrobený aj portál Face-
book, ktorý zablokoval fotografie dojčiacich matiek. Od-
volával sa pritom na urážlivý obsah, ktorý je v rozpore 
s podmienkami poskytovania služieb Facebooku. Jeho 
reakcia vyvolala verejné protesty a kampaň pod názvom 
„Hey Facebook, Breastfeeding Is Not Obscene!“ (Noguchi 
2008). V decembri 2011 Facebook fotografie obnovil. 

Pozitívny postoj k dojčeniu na verejnosti dnes vy-
jadrujú viaceré svetové, ale i domáce mediálne známe 
osobnosti (Banana 2018; Valovičová 2016; „Nehanbíš 
sa dojčiť...; Monika Bagárová sa za... 2021). Mnohé 
z nich prezentujú svoje fotografie pri dojčení v médiách 
alebo na sociálnych sieťach. Pozitívny postoj deklaruje 
aj pápež František, ktorý podporuje matky v dojčení na 
verejnosti vrátane kostolov (TASR 2016). 

Reflexia dojčenia na verejnosti je predmetom záujmu 
viacerých štúdií. Andrea T. Roche a kolektív (2015) ju 
skúmali na príklade názorových orientácií 1 036 dospe-
lých osôb, osobitne sa pritom venovali rodovej podmie-
nenosti tohto javu. Ich zistenia ukázali, že komfortnejšie 
s týmito praktikami sa cítia ženy, ako muži. Vyššiu mieru 
akceptácie nachádzali u vzdelanejších osôb, určité ne-
pohodlie respondentov zaznamenali v blízkosti ženy, 
ktorá dojčí staršie dieťa. 

K dôležitým záverom v tejto oblasti dospel aj Cecile 
Morris s kolektívom (2016), ktorí študovali postoje k doj-

čeniu vo Veľkej Británii. Väčšina ich respondentov pova-
žovala dojčenie na verejnosti za akceptovateľné, len ak 
bolo realizované diskrétne. Od dojčiacich žien očakávali, 
že budú tolerovať vnímanie ostatných. Silné rozpaky po-
ciťovali pri samotnom pohľade na prsníky a mlieko. Od-
porcovia dojčenia na verejnosti vnímali materské mlie-
ko ako ľudskú tekutinu, a nie ako potravu pre dojčatá. 
Dojčenie spájali s inými ľudskými tekutinami a telesnými 
funkciami. 

Negatívne reakcie alebo diskrimináciu žien prakti-
zujúcich dojčenie na verejnosti reflektuje verejnosť or-
ganizovaním kampaní a protestov. V tomto kontexte sa 
zvykne hovoriť o tzv. laktivizme. Jeho cieľom je podporiť 
kultúru dojčenia, bojovať proti porušovaniu práv na doj-
čenie a používaniu náhradnej detskej výživy. Dojčenie 
prezentujú laktivisti ako asexuálnu činnosť, týkajúcu sa 
aj mužov. Mužov zobrazujú ako podporu žien (Smyth 
2008: 88). Ďalšou aktivitou je organizovanie tzv. nurse-
-in – zhromaždenia žien, ktoré sa verejne starajú o svo-
je deti vrátane dojčenia. Tieto stretnutia môžeme ozna-
čiť aj ako dojčiace pikniky. Veľkú tradíciu majú najmä 
vo Veľkej Británii. Usporiadaním verejnej udalosti, na 
ktorej má dojčenie osobitný význam, sa laktivisti pokú-
šajú zmeniť normy týkajúce sa chápania mestského ve-
rejného priestoru. Zároveň formujú postoje k dojčeniu, 
tradične chápaného ako niečo intímne. Pokúšajú sa 
destabilizovať názory na verejné prezentovanie ženskej 
telesnosti, spochybňujú spoločenské normy a príkazy. 
Bojujú proti názorom, že dojčenie na verejnosti je nežia-
dúce (Boyer 2011). 

Na Slovensku organizujú podobné aktivity viaceré 
neformálne skupiny žien, ale i organizácie, ako napríklad 
občianske združenie Mamila (Mamila 2021). Dojčiace 
pikniky boli usporiadané aj pri príležitosti svetového dňa 
dojčenia (Bereczová 2017). Podobnou aktivitou je inicia-
tíva #zadojcenie, ktorá rieši prípady dojčiacich matiek, 
vykázaných z verejného priestoru. Týmto spôsobom sa 
iniciatíva snaží poukázať na dojčenie na verejnosti ako 
na právo dieťaťa. V októbri 2019 odštartovala kampaň 
aj petíciu, ktorej cieľom bolo dosiahnuť návrh zákona 
a diskusiu s politikmi (Kráľová – Willkie 2020). 

Analýza internetových fór
V nasledujúcom texte sa budem venovať analýze 

troch internetových diskusií. Na debatné príspevky naze-
rám ako na texty, ktoré spracovávam metódou  obsahovej 
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analýzy. Texty podrobujem kvalitatívnej analýze, pričom 
sledujem samotné obsahy výpovedí, ale aj spôsoby vy-
jadrovania. Diskusné fóra som vybrala na základe rôz-
norodosti úvodných tém, ktoré riešili. Podstatný bol tiež 
vyšší počet prispievateľov samotných príspevkov. 

Prvá sledovaná diskusia pochádza z internetového 
portálu Modrýkoník.sk (Dojčenie na verejnosti 2021). 
Diskusia má názov „Dojčenie na verejnosti“ a jeho cen-
trálny príspevok bol publikovaný 18. 11. 2018. Diskutu-
júci sa k nemu vyjadrovali do 21. 3. 2021. Do debaty 
bolo zaslaných celkovo 52 príspevkov od 38 anonym-
ných prispievateľov prihlásených pod prezývkami. Hlav-
ný príspevok kladie otázku, ako riešia ženy dojčenie 
na verejnosti, aké s tým majú problémy a aké priestory 
a prečo si na to vyberajú. Ďalšia diskusia sa odohrala 
na internetovej stránke Zdravie.sk (Kojenie na verejnosti 
2021). Táto online debata sa odohrala v termíne od 13. 
do 17. 7. 2019. Diskusia obsahovala 57 príspevkov od 
31 osôb. Otvára ju príspevok, v ktorom sa autorka pýta 
na názor na situáciu, ktorú zažila v detskom centre, kde 
videla ženu kojacu dve deti. To, že žena mala pri tom 
odhalené prsia, považovala za trápne. Posledná analy-
zovaná diskusia bola zverejnená na portáli Zena.sme.sk 
(Žureková 2017), ktorý je súčasťou online denníka Sme.
sk. Diskutéri sa tu vyjadrovali k článku Michaely Žure-
kovej pod názvom „Dojčenie na verejnosti? Matky by sa 
nemali schovávať, tvrdí expertka na protokol“. Príspevok 
hovorí o dojčiacich matkách v minulosti, o rešpekte k nim 
a o tom, že by v súčasnosti nemali byť tabu. Diskusia, 
ktorá obsahuje 49 príspevkov od 28 diskutujúcich, pre-
behla v období od 17. 3. do 9. 5. 2017. Osem z príspev-
kov zo všetkých troch diskusií bolo zablokovaných z dô-
vodu porušovania pravidiel diskusie. Podľa prezývok 
diskutujúcich, gramatických konštrukcií viet, fotografie, 
ale i obsahu je možné vydedukovať, že väčšina účast-
níčok boli ženy (cca 92 %). Z hľadiska rozsahu boli prí-
spevky rôznorodé, od niekoľkých slov a viet po text s cca 
330 slovami. Priame výpovede diskutujúcich uvádzame 
v kurzíve. Výpovede sme ponechali tak, ako ich napísali 
diskutujúci, s výnimkou úpravy gramatických chýb. V dis-
kusiách zaznamenávame pestrú škálu reakcií. Z hľadis-
ka všeobecného postoja je možné ich rozdeliť do troch 
základných, približne rovnako početných, kategórií: 

1. Prvou sú výpovede, ktoré dojčenie na verejnosti 
považujú za „normálne“, nemajú s ním problémy, odpo-
rúčajú ho. Účastníci diskusie sa pritom odvolávajú na 

vlastné skúsenosti s takouto formou dojčenia alebo po-
zorovanie iných: 

„Dojčila som aj v nákupných centrách, aj u lekára 
v plnej čakárni.“ 

Dojčenie na verejnosti vnímajú pozitívne a odôvod-
ňujú ho najmä praktickosťou a prirodzenými potrebami 
dieťaťa a matky, ktorá musí spolu s dojčeným dieťaťom 
vykonávať aj iné práce: 

„Nič nemusíte nosiť, všetko potrebné má u mňa.“
„Nedať bábätku papať a napiť, keď je smädné a hlad-

né, je týranie človeka.“
V ich výpovediach bol zreteľný tlak, ktorý dojčiace 

matky pociťujú zo strany verejnosti. V dôsledku tohto tla-
ku upravovali alebo úplne menili svoje správanie: 

„Teraz má môj syn cez dva roky a stále ho dojčím, 
ale na verejnosti už nie, lebo viem, že okolie by už určite 
pozeralo na mňa divne. Tak to robím iba doma.“

„Najmladšiu som dlho nekojila a veľa sa schováva-
la. Problém mi robia pubertiaci a starí chlapi. Pred nimi 
zdrhám.“ 

2. Druhým názorovým protipólom je odmietanie také-
hoto správania. Diskutujúci z tejto skupiny pritom argu-
mentujú najmä intímnosťou. Dojčenie je podľa nich pri-
vátnou a dôvernou záležitosťou a na verejnosť nepatrí: 

„Možno som puritán, ale dojčenie je pre mňa intímny 
akt medzi matkou a dieťaťom, ku ktorému by nemalo do-
chádzať na verejnosti pred zrakmi cudzích ľudí.“

„Nekojila som ani pred vlastnou mamou.“ 
Svoje rozhodnutie odôvodňujú hanblivosťou, ale aj 

názorom, že dojčenie na verejnosti je prejavom exhi-
bicionizmu, „pretŕčania sa“. Dojčiace matky by sa mali 
podľa nich takýmto situáciám vyhýbať a nakŕmiť dieťa 
pred odchodom z domu. Dieťa, ktoré nevydrží do doj-
čenia, považujú niektorí za rozmaznané a pobyt na ve-
rejnosti s úplne malými deťmi za nesprávny. Pohoršenie 
v nich vyvoláva tiež dojčenie starších detí: 

„Nepotrebuje byť v nákupnom centre každý deň a už 
vôbec nie s tak malým dieťaťom bez imunity, to nech mi 
nikto netvrdí.“ 

„Pardon, ale ak niekto vyťahuje kozy na verejnosti, 
tak je to preto, že chce pútať pozornosť. Dieťa v tomto 
prípade slúži vyslovene ako výhovorka.“

„A vrchol je, keď decko pribehne z ihriska a začne 
mame strhávať oblečenie, lebo chce piť. No ako sorry 
ale NIE!!!“
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Diskutéri z radov odporcov dojčenia na verejnosti 
často apelujú na odlišnosť dnešnej spoločnosti oproti mi-
nulej. Tieto hodnotenia môžeme vydedukovať z formu-
lácií typu: „Za môjho detstva...“, „Keď som bol malý...“, 
„Naše mamy zvládali omnoho viac...“ Dojčenie na ve-
rejnosti prepájajú s morálnymi hodnotami a všeobecne 
uznávanými pravidlami, ktoré je potrebné dodržiavať. 
Nevystavovať obnažené prsia na verejnosti považujú za 
spoločenskú konvenciu. 

3. Určitým kompromisom medzi týmito prístupmi je 
presvedčenie, že žena môže dojčiť na verejnosti, avšak 
diskrétne. Dieťa alebo prsník si pritom zakryje, otočí sa 
chrbtom alebo dojčí v ústraní:

„Mne to akože nevadí, pokiaľ sa tá žena niečím prikryje. 
Tak mi je to jedno, ale keby to malo byť tak, že len proste 
vytasí a hotovo, tak by som tiež nevedela, kde sa pozerať.“ 

Najmä v diskusii, ktorú podnietil príspevok o obnaže-
nej dojčiacej matke v detskom centre, objavujeme via-
ceré komentáre, opisujúce dojčenie na verejnosti ako 
„nechutnosť“, „zhnusenie“ a „hanbu“: 

„Je to nechutné, blé.“
„Proste je to nechutné a dávam im to pocítiť aspoň 

pohľadom. Aspoň im skysne mlieko.“
Medzi prívržencami a odporcami tohto spôsobu doj-

čenia evidujem zjavný rozdiel, aj čo sa týka vyjadrova-
cích prostriedkov. Výskyt pejoratívnych, expresívnych, 
znevažujúcich a nenávistných komentárov bol omnoho 
výraznejší práve u oponentov. Tieto výrazy používali pri 
opise jednotlivých situácií, ale i na pomenovanie samot-
ných pŕs, dojčiacich žien či žien vo všeobecnosti. Prsia 
označovali ako „kozy“, „cecky“, „vemená“, ženy ako 
„kravky“, „sliepky“ alebo „kuracie mozgy“. 

Medzi výpoveďami sme zaznamenali aj viacero aso-
ciácií na telesné výlučky. Dojčenie na verejnosti je v nich 
prirovnávané k vykonávaniu biologických potrieb na ve-
rejnom priestranstve – močeniu, vyprázdňovaniu, sexu 
či dokonca fajčeniu: 

„Iné biologické potreby si tiež neukájam na verejnosti, 
nechápem, prečo by to malo byť v tomto prípade inak.“

„Mne to tiež príde neslušné. Nuž, aj cikanie je priro-
dzené a ľudia to nerobia, neukazujú močové orgány na 
verejnosti.“

„Pre chlapa nie je blbé močiť na verejnosti?“ 
Problematika dojčenia na verejnosti v diskusných prí-

spevkoch na seba viaže aj ďalšie témy. Viacerí diskutéri 

zlučujú toto správanie s liberalizmom, ľavičiarstvom, de-
mokraciou, prílišnou otvorenosťou a modernitou. Prepá-
jajú ho s postojmi k iným subkultúram, menšinám alebo 
k odlišnosti ako takej. Častejšie sa zmieňujú najmä o Ró-
moch a homosexuáloch: 

„Celé to vychvaľovanie verejného dojčenia v posled-
nej dobe mi pripadá skôr ako gay parade“ – kukajte sa 
na náš spôsob života.“ 

„Je to nechutné a príliš intímne na verejnosti. To nie-
kedy robili len Rómky a hnali ich.“ 

Viacerí oponenti označovali ženy dojčiace na verej-
nosti za „supermatky“, „biomatky“ alebo „narcisky“. Časť 
diskutujúcich považuje dojčenie na verejnosti za prejav 
prílišnej starostlivosti žien o dieťa a dokazovanie si to-
ho, aké sú ženy dobré matky. Ostro sa vymedzujú najmä 
proti foteniu dojčenia a zverejňovaniu fotografií na soci-
álnych sieťach: 

„A k tomu, že ženy ukazujú kozy na sociálnych sie-
ťach ako dojčia, tak k tomu sa ani nevyjadrujem.“

„Snažia sa dosiahnuť status supermatky.“
„Ukázať, aké sú veľmi BIO, a preto vytiahnu cecky 

hocikde aj v nákupnom centre.“ 
„Áno, je to nechutne, keď vás nejaká ´super moderná 

mamička´ núti pozerať sa na to napriek vašej vôli.“ 
Jedným z prvkov, ktoré determinujú mienku diskutu-

júcich, je postoj k samotnej nahote. Obnažené telo podľa 
nich nepatrí do verejného priestoru: 

„Bolo mi trápne. Moja mama by sa za ňu hanbila tiež. 
To už je fakt na zamyslenie. Si predstavte, že by naši 
chlapi začali chodiť holi, to už sa fakt rovno môžeme 
všetci povyzliekať.“ 

S reflexiou nahoty bezprostredne súvisí aj mýtus krá-
sy a mladosti, ktorý je v západoeurópskej kultúre veľmi 
rozvinutý. Je zreteľne pestovaný a podporovaný vo via-
cerých oblastiach života. Je dominantný v show biznise, 
módnom priemysle, umení, ale asi najvýraznejšie v re-
klamnom svete, kde sa obnažovanie a nahota stali uni-
verzálnym marketingovým nástrojom. Ako ideál krásy 
je prezentované mladé, fyzicky dokonalé, nahé alebo 
poloobnažené telo. Krása ženského tela už nespočíva 
v jeho prirodzenosti ale proporčnej dokonalosti (Cviková 
2016). Predstavy o ženách, ktoré majú byť dobre formo-
vané a krásne, väčšina žien po pôrode nenapĺňa. Plné 
prsníky, silnejšie postavy a ďalšie dôsledky tehotenstva 
a pôrodu dojčiacich žien uvedené štandardy výrazne 
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narúšajú. Tieto stereotypy podľa mňa ovplyvňujú nielen 
postoje k ženám dojčiacim na verejnosti, ale i kritiku doj-
čiacich matiek k vlastnému telu a následné rozhodnutia 
nedojčiť na verejnosti. V odpovediach diskutujúcich sú 
tieto tendencie viditeľné napríklad vo výrokoch: 

„Vystrkovanie ceckov so žilami a striami na verejnosti 
je vážne negustiózne.“ 

„Pohľad na ovisnuté biele cecky so žilami ma nevzru-
šuje.“ 

Vo verejnom priestore sa často stretávame so se-
xualizáciou žien. Ženy alebo časti ich tiel (zadok, prsní-
ky, stehná...) sú tu prezentované ako sexuálne objekty, 
ktoré majú potešiť pohľad muža alebo byť lákadlom pri 
kúpe určitého produktu. Reflexia tohto javu je prítomná 
aj v analyzovaných diskusiách. Zmienim sa napríklad 
o diskutéroch vyjadrujúcich sa v prospech dojčenia na 
verejnosti. Pri obhajobe svojich postojov sa odvolávajú 
na všade prítomné odhalené ženské telá, viditeľné naj-
mä na reklamných plochách. Podľa ich názoru majú rov-
naké právo na verejný priestor aj dojčiace ženy: 

„Všade možne nahotinky, ale nedajbože, aby bolo vi-
dieť trochu prsníku, keď matka dojčí. Naozaj máme po-
krivený vzťah k ľudskému telu.“

„Nahotinky všade možne. Ale nech len matka nevyu-
žíva prsia, na čo sú primárne určené – teda na dojčenie. 
Lebo to je hnus a my chceme vidieť prsia len krásnych 
20tok, v krásnom spodnom oblečení (ale lepšie bez 
 neho)...“ 

So sexualizáciou úzko súvisí aj „okukávanie“ dojčia-
cich žien mužmi. Táto téma bola prítomná najmä v disku-
sii č. 3. Muži aj ženy vnímali takéto správanie protikladne. 
Na jednej strane sa prikláňali k názoru, že prílišné obzera-
nie žien je nevhodné, na strane druhej ho ospravedlňovali 
a vnímali ako prirodzenú reakciu, najmä zo strany mužov. 
V textoch sa objavovali poznámky, v ktorých boli prsia vní-
mané jasne najmä ako sexuálny objekt, dokonca narážky 
o tom, že muži by si to s dieťaťom radi vymenili: 

„Sedím na káve a oproti ženská dojčila dieťa. Vôbec sa 
nerozpakovala, vytiahla prso a k nemu dieťa. Tak som sa 
pohodlne usadil a prezeral som si tie pekne naliate prsia.“ 

„Aj mojej žene prišlo nepríjemné, keď ju snažili oču-
movať iní počas dojčenia, ale pre muža je to očumovanie 
pochopiteľné.“

„Lebo kvôli takýmto bláznom ako v tejto diskusii, rad-
šej sedia doma, aby neboli očumované.“

Uvedomujem si, že diskusie k dojčeniu na verejnosti 
sú najmä ženskou záležitosťou. Feminizácia tejto témy 
je však kreovaná aj mužským faktorom. V nasledovnej 
časti sa preto zameriam na reflexiu fenoménu mužmi 
a tiež na to, ako mužov v tomto kontexte vnímajú ženy. 
Aj napriek tomu, že nebolo možné s istotou potvrdiť rod 
účastníkov diskusií, predpokladám, že diskutujúci boli 
mužmi minimálne v ôsmich prípadoch. Piati z nich dojče-
nie na verejnosti akceptovali. Jeden muž ho považoval 
za zvrátenosť, nechutnosť a prejav feminizmu. Výpove-
de ostatných boli významovo neutrálne: 

„Nezaujímajú ma cudzie deti ani ich matky. Ale ani 
nemám rád, keď nejaké bábätko dlho plače, tak nech sa 
stará a utíši ho. Prsia jej komentovať nebudem, lebo ma 
do toho nič.“

„Pokiaľ sú na to vyhradené priestory, beriem, ale po-
kiaľ nie, hladné dojča ma prednosť pred Vašimi názormi.“ 

„Zakryla sa tak, že vôbec nepôsobila pohoršujúco 
alebo odpudzujúco. Nadobudol som dojem uznania, ako 
to fakt veľmi pekná žena poriešila svoju situáciu.“

„Sám som otcom dvoch deti a neviem si predstaviť, 
že by sa pri tom manželka musela skrývať.“ 

Skúsenosti žien v tomto ohľade takisto nie sú jednot-
né. Niektoré považujú dojčenie za záležitosť, ktorá sa 
mužov vôbec netýka a nemajú právo o nej rozhodovať. 
Iné hovoria o podpore, ktorej sa im dostáva od svojich 
mužov pri dojčení na verejnosti. Ďalšie situáciu odľahču-
jú, porovnávajú nahé ženské prsníky pri dojčení s bežne 
odhaľovanou mužskou hruďou:

„Muži nemajú rozhodovať, kedy matka nakŕmi dieťa.“ 
„Ale aj niektorí chlapi sa radi vyzlečú a bez okolkov 

ukazujú svoje prsníky a my ich za to neodsudzujeme :).“ 
Ojedinelá je výpoveď, v ktorej žena vyzýva mužov, 

aby v tejto veci urobili nápravu: 
„Kojenie nepatrí na verejnosť a hlavne chlapi, keď sa 

matky vašich detí chcú takto odtrhnúť, hneď ich naveďte 
na správnu cestu.“ 

Vo vzťahu k verejnému priestoru a miestu dojčia-
cich matiek v tomto priestore nachádzame v diskusiách 
značnú diverzitu. Zástankyne dojčenia na verejnosti 
svoju prítomnosť a vykonávanie všetkých aktivít (vráta-
ne dojčenia) na verejnosti vnímajú ako prirodzené právo 
a považujú ju za bežnú súčasť svojho života. Odmietajú 
sa v tejto záležitosti obmedzovať alebo na dojčenie vy-
užívať niektoré podradné alebo nečisté priestory. 



39

„Nemôžem len na zadku doma sedieť, tak som si 
zvykla kojiť takmer kdekoľvek a kedykoľvek.“

„Odmietam odpratávať sa na dojčenie do všeliakých 
kadibúdok a smradľavých záchodov. Je to nedôstojné.“

„Hádam nebudem kvôli tomu bežať na parkovisko.“
Postoje diskutujúcich sú do určitej miery ovplyvnené 

tradičným rozdelením priestoru na mužský a ženský. Jed-
na zo žien opisuje lipnutie na predstavách, podľa ktorých 
žene prináleží len priestor doma, kde sa má starať o deti, 
ako „ťažký konzervativizmus“ a „malomeštiactvo“. Príkla-
dom názoru z opačného spektra je nasledovný výrok: 

„Osobne, ak uvidím akúkoľvek ženu kojiť na verej-
nosti, tak sa postavím oproti nej a budem čumieť až do 
konca. Nech si uvedomí, že je na verejnosti. Aj so svoji-
mi vemenami.“

Vo všeobecnosti je možné konštatovať, že časť dis-
kutujúcich sa plne stotožňuje s nárokom dojčiacich ma-
tiek na verejný priestor. Druhá časť sa voči jeho obsa-
dzovaniu striktne vymedzuje. Tretia skupina diskutérov 
súhlasí s dojčením na verejnosti, týmto matkám a ich 
deťom však vymedzuje v rámci verejných miest akýsi 
verejno-neverejný medzipriestor – „niekde v úzadí“, „ďa-
lej“, „na kraji“, „aby ich nebolo vidieť“, „v rohu, kde by 
boli skryté“, „nie na očiach“, „otočené chrbtom“. Myslia 
ním napríklad dojčenie na vzdialenejšej lavičke alebo 
v rohu miestnosti. Menej problematicky sa stavajú k doj-
čeniu v exteriéri (napríklad v parku alebo na detskom 
ihrisku), kde je možné vzdialiť sa od ostatných ľudí, ako 
k dojčeniu v interiéroch – v kaviarni, u lekára, v banke. 
Akceptujú prítomnosť dojčiacich žien na verejnosti, av-
šak podmieňujú ho priestorovou dištanciou a zneviditeľ-
ňovaním:

„Tiež by som nekojila v banke, na pošte, úrade, ale 
napríklad v parku na lavičke, keby dieťa plakalo od hla-
du, tak určite áno.“ 

Záver
Postoje k dojčeniu na verejnosti ovplyvňuje viacero 

faktorov. Patria k nim inštitucionálne zásahy a oficiálna 
propagácia, tiež verejná mienka či spôsob života matiek 
a ich individuálne preferencie. Svoje aktivity, dojčenie 
nevynímajúc, realizujú dnes ženy ako matky a zároveň 
občianky prirodzene vo všetkých typoch priestoru – sú-
kromnom aj verejnom. Na rozdiel od medicínskeho dis-
kurzu, ktorý podporuje výživu detí materským mliekom 
a rovnako aj dojčenie detí na verejnosti, je verejný dis-
kurz k tejto téme ambivalentný, výrazne polarizovaný 
a tabuizovaný. Dokazuje to politická a mediálna diskusia 
a potvrdil ho aj môj výskum názorových orientácií účast-
níkov internetových fór. Zástancovia dojčenia na verej-
nosti sa vo svojej argumentácii opierajú o prirodzené 
potreby dieťaťa a matky, tiež praktickosť takéhoto typu 
dojčenia. Obraz dobrej matky spájajú so ženou, ktorá 
rešpektuje predovšetkým svoje dieťa, a to aj navzdory 
verejnej mienke. Naopak, odporcovia vnímajú tento fe-
nomén ako intímnu záležitosť, spájajú ho s odhaľova-
ním a nedokonalosťou ženských tiel, ktoré na verejnosť 
nepatrí, tiež sexuálnym vnímaním ženského tela. V ich 
úsudkoch je zrejmá rodová stereotypizácia, ktorá prisu-
dzuje ženám tradičné roly, definuje priestory, v ktorých 
ich majú napĺňať. Dojčiace matky z verejných priestorov 
vylučujú alebo ich čiastočne obmedzujú. Ideálom dobrej 
matky sa tak stáva žena, ktorá okrem dieťaťa rešpek-
tuje aj verejnú mienku a prispôsobuje sa aj potrebám 
druhých. 

Posun a väčšiu otvorenosť spoločnosti voči tejto té-
me je možné dosiahnuť viacerými spôsobmi. Efektívna 
je podľa mňa kombinácia oficiálnej inštitucionálnej a le-
gislatívnej podpory, cielenej osvety zo strany nezisko-
vých organizácií a aktivizmu verejne známych osobnos-
tí, ktoré majú možnosť kolektívnu mienku formovať. 
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Summary
Breastfeeding in Public as Social Taboo (Example from Slovakia) 

The treatise deals with breastfeeding as a significant socio-cultural phenomenon. It studies public breastfeeding and ambivalent 
attitudes toward it in the contemporary Slovak society. It is based on theoretical background of the study of cultural taboos, 
gender, intimacy, sexuality and physicality, and use of public space. It focusses on the public pressure and the interpretation of the 
phenomenon of “good mother”. It traces back the historical aspects of breastfeeding and its forms and significance in traditional 
culture, as well as changes in the contemporary Slovak society. In particular, it pays attention to media, political and institutional 
influences on breastfeeding practices, and it analyses public activism in this realm. The focus of the work is on the Central 
European socio-cultural space. The study presents findings from research carried out using the method of content analysis of 
posts on Internet discussion forums. It subjects the texts of these posts to a qualitative analysis, whereby it focusses on the 
contents of the statements as well as the ways of expressing oneself on the topic.

Key words: Breastfeeding; breastfeeding in public; politics; media; sexuality; nudity; taboo.



42

„Vy tu dobu už nemůžete pochopit, 
protože jste v ní prostě nežili, 

a to, co vám řeknou ostatní, to vám, si myslím, 
může někdy tu představu dost zkreslit.“1

Specifika etnologického studia epochy socialismu
„Socialistické společenské zřízení“ nepředstavovalo 

jen nedemokratickou formu moci, ale také specifický so-
ciální a kulturní řád s osobitými sociálními institucemi, 
s tendencí k vytváření zvláštních sociálních vazeb, vzor-
ců chování, každodenních návyků a forem komunikace. 
Proces etablování socialismu, který probíhal především 
na politické úrovni, byl totiž doprovázen snahou o pro-
sazení dalekosáhlých kulturních mutací a inovací.2 Za-
sahování socialistického režimu do prakticky všech sfér 
společenského života, tedy i do oblasti každodenní kultu-
ry3, se zdá být zvláště relevantním východiskem pro jeho 
studium z pozice etnologické metaúrovně. V tomto textu 
bude argumentováno, že pro etnologickou reflexi socia-
lismu je zvláště produktivní jeho pojímání jako kulturního 
typu. Koncepci „kulturního typu“ jako modelu společen-
ské analýzy inspirativním způsobem rozpracovala pro 
oblast literární vědy tartusko-moskevská sémiologická 
škola.4 V pojetí předložené analýzy je socialismus mož-
né označit za specifický kulturní typ v tom smyslu, že 
jeho etablování doprovázela řada kulturních změn nebo 
pokusů o jejich iniciování. Je poněkud překvapivé, že ty-
to aspekty komunistického vládnutí stále spíše zůstávají 
v pozadí odborného zájmu.

S přesvědčením, že socialismus lze (též) tematizovat 
jako soubor zvláštních kulturních návyků a pravidel,5 sou-
visí konstatování, že rozdělení evropského kontinentu 
„železnou oponou“ nenabývalo výhradně politicko-eko-
nomické podoby, ale také kulturně-mentální. Toto zjištění 
umožňuje některým autorům, například berlínskému so-
ciologovi Wolfgangu Englerovi, hovořit o existenci „civili-
zační mezery“, která je podle nich přítomna mezi výcho-
doevropským a západoevropským stylem chování (srov. 
Engler 1992). Etnologického studia oné východoevrop-
ské mentality, formující se zejména v období socia lismu, 
se lze – přes relativně značný časový odstup – zhostit 

analýzou řady specifických dobových pramenů.6 V tom-
to textu budou vzaty za materiálové východisko pro per-
cepci socialistického kulturního typu dva celovečerní fil-
my. Následné uvažování se bude odvíjet od premisy, že 
umění nejen odráží sociální realitu, ale zároveň ji vždy 
také interpretuje, čímž se stává významnou výpově-
dí o světě jako takovém, v němž je nadto nadáno plnit 
diverzní společenské funkce. „Ve filmu reprodukovaný 
svět“, jak to vyjádřil sémiotik Jurij Lotman, „je zároveň jak 
objektem, tak i modelem tohoto objektu“ (Lotman 1984: 
15). Intersubjektivně vypovídací hodnota uměleckého dí-
la je v každém případě vysoká (Burke 2007: 43), přičemž 
pro etnologického hermeneuta získávají zvláštní význam 
především ony „mimofilmové informace“, které přesahují 
původní režijní záměr (Lotman 1984: 38).

Film modeluje svět tím, že překládá kategorie ob-
jektivní reality do jazyka uměleckého textu. Nereálné 
v něm má tendenci stávat se reálným, přičemž film má 
zároveň schopnost ukázat i to, co se reálnému světu 
vymyká (srov. Lotman 1984: 67). Umění se proto „musí 
brát stejně vážně jako věda“, jako způsob objevování, 
tvorby a rozšiřování vědění v širokém slova smyslu roz-
voje porozumění (Goodman 1996: 114). Jako specifický 
etnografický pramen lze celovečerní film vnímat v tom 
smyslu, že je výrazem dobové společenské situace, 
od které se jeho autoři nemohli bezezbytku distanco-
vat (Schattenberg 2003). Dokonce i filmy, jejichž děj se 
odehrává v oddálených historických epochách, vykazují 
více či méně zřetelné stopy kulturního kontextu svého 
vzniku. O to více platí tento soud o filmech vztahujících 
se k přítomnosti. Ambivalentnost filmových interpretací 
pak spočívá ve skutečnosti, že snímek lze nahlížet jako 
specifický sémiotický útvar přinejmenším z hlediska tří 
analytických úrovní. První představuje vizuální stránka 
díla (kamera, střih, dynamika filmových obrazů a děje), 
druhý odpovídá jeho přímé textuální výpovědi (v nejčistší 
podobě ji představuje scénář) a třetí složku filmové ví-
cedimenzionality reprezentuje hudební zarámování dě-
je. Ve filmovém umění je tedy finální umělecká výpověď 
díla generována prostřednictvím syntézy ikonických zna-
ků, specifické narativity a signálního audio doprovodu. 

TANČIT SE BUDE, I KDYŽ NENÍ SVÁTEK! EXPLICITNÍ A IMPLICITNÍ SDĚLENÍ 
ČESKÉ SOCIALISTICKÉ KINEMATOGRAFIE
Petr Lozoviuk (Katedra antropologie FF ZČU v Plzni) 
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Odtud lze odvozovat mnohost jeho významů, resp. rovin 
pro jeho potenciální interpretaci, jejíž nejednoznačnost 
ještě zvyšuje skutečnost, že filmové poselství je vázáno 
na již neexistující kulturně formativní epochu.

Předložená studie si prostřednictvím analýzy dvou 
československých celovečerních filmů7 klade za cíl na-
značit odpověď na otázku, do jaké míry lze filmovou pro-
dukci socialistické epochy nazírat jako specifický etno-
grafický pramen. Jakou vypovídající hodnotu dnes mají 
a jak lze interpretovat filmem zprostředkované kulturní 
kontexty? Socialismus zde přitom nebude vnímán vý-
hradně jako ideologicko-ekonomický systém, nýbrž jako 
kulturně formativní epocha. Tedy jako specifický životní 
řád, který se projevoval v osobitých kulturních projevech 
lidí, kteří v něm byli nuceni žít. V materiálové rovině se 
studie zaměřuje na rozbor filmů z hlediska jejich implicit-
ních a explicitních sdělení. Co vše je zakódováno v soci-
alistické kinematografii?

„Všechno jde, když se chce“, aneb film první 
První film, na který zaměříme pozornost, nese název 

Zítra se bude tančit všude. Byl natočen roku 1952 re-
žisérem Vladimírem Vlčkem a odehrává se v prostředí 
studentů národopisu na přelomu 40. a 50. let minulého 
století. Život v rodícím se socialistickém zřízení je v tom-
to snímku představen jako téměř neutuchající festivi-
ta, která je narušována jen zákeřnými nepřejícníky, za 
něž je třeba považovat odpůrce socialismu, kteří jsou 
zároveň identičtí s nepřáteli veškerého (pokrokového) 
lidstva. Jiný rušivý element bránící ideovému pokroku 
představují problémy osobního rázu, se kterými může 
být konfrontován i socialistický člověk, ale za podpory 
vůdců a politicky uvědomělého kolektivu se je vždy po-
daří vyřešit. Vývoj jde jednoznačně správným směrem 
– nezadržitelně kupředu. Každý člen společnosti je vy-
zván, aby se účastnil budování krásných, protože socia-
listických, zítřků. Socialismus je prezentován jako ideál, 
ke kterému je třeba směřovat, neboť odpovídá naplnění 
všeobecných lidských tužeb o spravedlivém a správném 
způsobu života.

Děj filmu, který je rozvržen do let 1947 až 1951, po-
jednává o ideovém zrání skupiny mladých lidí, které spo-
juje zájem o folklor a z nichž část nejenže je členy mlá-
dežnického souboru lidových písní a tanců, ale zároveň 
i vysokoškolskými studenty národopisu. Díky výraznému 
sepjetí filmového děje s rozvíjejícím se československým 

organizovaným masovým folklorním hnutím, byl tento 
snímek označen za „nejtypičtější příklad reflexe budova-
telského pojetí folkloru v podání socialistické kinemato-
grafie“ (Slinták – Rottová 2013: 222). „Všechno jde, když 
se chce.“8 Tato věta, jejíž autorkou je Alena, jedna z uvě-
domělých svazaček,9 představuje jakési motto celého fil-
mu. Zmíněná slova shrnují mladické odhodlání, sílu vůle, 
která je podřízena „pokrokové“ ideologii, která je sto mě-
nit svět. Pro vyjádření tohoto sujetového poselství jsou 
voleny různé prostředky; charakteristickou je například 
opakující se scéna komunikujících soudruhů bez znalosti 
společného jazyka. Implicitní sdělení, prozrazující záro-
veň naivitu tvůrců snímku, je zřejmé: v situaci ideologic-
kého souznění se dá dorozumět i bez společného verbál-
ního kódu, neboť „všechno jde, když se chce“!

Veškeří kladní protagonisté děje nepochybují o správ-
nosti svých názorů ani o bezalternativnosti směřová-
ní k socialismu, což film nekompromisně ilustruje. Za 
signální znak toho, že „přichází něco nového“, epo-
cha, v níž se „noví lidé“ budou „nově radovat, zpívat 
a tančit“, byl vzat všudypřítomný kolektivismus. Jedná 
se o jeden z hlavních atributů „nového člověka“, jehož 
existence, jak bude ještě níže naznačeno, představuje 
hlavní distinktivní znak oproti zanikajícímu předchozí-
mu společenskému řádu. Socialistický kolektivismus10 
je symbolizován nejen verbálně, nýbrž také neverbál-
ně prostřednictvím permanentní kontaktnosti svazáků 
(zavěšení jednoho do druhého během chůze),11 jejich 
častým sborovým zpěvem či skupinovým chováním 
v nejrůznějších situacích. Typickou je například scé-
na, v níž je hlasováno o kolektivním přistoupení všech 
členů souboru do řad Svazu československé mládeže. 
Jako pozitivní hodnota vystupuje kolektivismus také při 
prezentování interpersonální komunikace, např. během 
řešení osobních problémů. Nejzásadnější poselství zde 
spočívá v implicitní výpovědi, že kolektiv je zodpověd-
ný za jednání jednotlivce. Ilustrativní případ představuje 
opět kolektivní rozhodování, tentokrát o způsobu potres-
tání opakovaně se opíjejícího basisty Jeníčka. Filmová 
scéna názorně ukazuje, že kolektiv má právo interveno-
vat i do intimní sféry každého svého člena a potažmo 
společnosti, což se v pozdější reálněsocialistické praxi 
projevovalo např. urovnáváním manželských rozepří 
odborovými aparátčíky, stranickými přísedícími z míst-
ních národních výborů u potratových komisí či při řešení 
mnoha dalších výsostně osobních situací.
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Zajímavý pohled na praxi a funkční využití kolektivi-
stického rovnostářství nabízejí ony pasáže díla, v nichž 
je tematizováno jakoby hledání konsenzu v diverzních 
 oblastech souborové činnosti. Socialistické kolektivní 
rozhodování, které v souboru zavedla svazačka Alena, 
se však ve skutečnosti stalo instrumentem nově přícho-
zích členů souboru k vytvoření paralelní hierarchické 
a mocenské struktury namířené proti (domnělému) auto-
ritářskému způsobu rozhodování ideově rozpolceného 
Pavla, vedoucího folklorního souboru. K mocenskému 
střetu mezi těmito hlavními aktéry (Pavlem a Alenou) 
 ovšem nedojde. V průběhu děje je problém regulován 
tím, že Pavel s Alenou vytvoří pár, ale především faktem, 
že Pavel „prozře“ a absolvuje socialistickou „konverzi“, 
čímž se Aleně ideově podvolí. Lze jen spekulovat, je-
-li autory scénáře Pavlovo křestní jméno užito bezděky, 
nebo naznačuje-li hlubší kulturní konotace (Šavel, ze 
kterého se obrácením na víru stává  Pavel12 ). O určité 
oprávněnosti této domněnky svědčí jiná ve filmu pou-
žitá paralela ze sakrální oblasti – kolektivní předčítání 
Alenina „poctivého slova“, jakýchsi „epištol“ zasílaných 
z jejího studijního pobytu v „zemi zaslíbené“ – ze Sovět-
ského svazu.

Podstatný výrazový prvek celého snímku představu-
je hudební zarámování děje. Velká část filmových scén 
je podbarvena emotivním využitím lidové (či pseudoli-
dové) hudby, která je instrumentalizována k celkovému 
zesílení propagandistického účelu díla a jistě významně 
přispěla k dobovému diváckému úspěchu filmu. Výraz-
nou část snímku zabírají z dnešního hlediska až přes-
příliš dlouhé scény, v nichž je předváděna idealizovaně 
pojatá lidová/národní kultura.13 Ta je nejednou dávána 
do kontrastu s dekadentní kulturou „buržoazní“. Sym-
ptomatická je v tomto ohledu již jedna z úvodních scén 
filmu, v níž chronický nepřejícník Rudla a jeho komplic 
– ač oba členové folklorního souboru, kteří by měli mít 
uvědomělý vztah k lidové kultuře – upřednostňují v sou-
kromém životě dekadentní západní kulturu, symbolizo-
vanou jejich oděvem, interiérem obydlí, způsobem vyja-
dřování a poslechem jazzu. S vnitřním založením obou 
protagonistů koresponduje i jejich „zpátečnické“ pojetí 
oboru, který studují. Národopis je pro Rudlu pouhá pla-
ná akademická zábava, které beztak „nikdo nerozumí“, 
a ne upřímná snaha „vracet lidem, co jim patří a co bylo 
už skoro ztraceno“,14 jak to později zformulovala sva-
začka Alena.

Z hlediska analýzy významového pole snímku není 
bez zajímavosti ani filmová instrumentalizace „nové“, tzn. 
„pokrokové“ etnografie, tedy marxisticky reformovaného 
národopisu. Paradigmatická změna oboru proběhla na 
počátku socialistické éry jak z nacionálního hlediska, tak 
i z pozice komunistické ideologie, přičemž obojí se událo 
pod etiketou „pokrokovosti“. Akademický přístup k obo-
ru je ve filmu kritizován a dehonestován jako „buržoazní 
věda“. Příznačná je scéna, ve které je znázorněn konflikt 
o pojetí národopisu mezi původními a nově přijatými členy 
souboru. Spor je (pochopitelně) rozhodnut ve prospěch 
socialistické koncepce, v níž má národopisec sloužit „lidu“ 
(národu), a to jednak tím, že zachraňuje „původní“, „nepo-
rušenou“ kulturu lidových vrstev před zánikem,15 jednak 
i tím, že ji v modifikované „pokrokové“ formě vrací zpět 
pracujícím.16 V tomto smyslu film názorně ilustruje dobo-
vé využití folklorismu pro socialistickou ideologii. Děje se 
tak v rozvláčných pasážích, které názorně dokumentují 
instrumentalizaci „lidových“ písní a tanců pro potřeby re-
žimní ideologie (srov. Schmarc 2017: 121–154).

Jako nejvýstižnější příklad řečeného lze uvést ztvár-
nění kolážové skladby Masopust v závěru filmu, tedy 
v jeho jakémsi kompozičním finále, které kombinuje 
folklorní prvky se zřetelnou komunistickou propagandou. 
Socialistický folklorismus zde vystupuje již zcela nepo-
krytě ve službách komunistické ideologie.17 Zajímavé je, 
že k „pokrokovému“ národopisu se ve filmovém scénáři 
přihlásil i starší „profesor“ (snad narážka na Karla Chot-
ka?), což je ovšem v rozporu s historickou skutečností, 
pro kterou byly v univerzitním prostředí spíše charakte-
ristické vyhazovy, či alespoň marginalizace starších ná-
rodopisců nastupujícími kádry marxistického pojetí třídní 
vědy (srov. Janeček 2017: 146). Za nositele oborové, 
ale i společenské „reakčnosti“ jsou naopak exemplárně 
vybráni někteří studenti. Jako vysvětlení tohoto postu-
pu se nabízí myšlenka, že tomu tak bylo proto, aby bylo 
ukázáno jejich ideové „prozření“, o které patrně ve fil-
mu z ideologického hlediska nejvíce šlo. V podstatě lze 
všechny aktéry děje rozčlenit do několika kategorií podle 
toho, jakou funkci jim bylo dáno plnit v rámci filmového 
scénáře. Z typologického hlediska se jedná o následující 
stereotypně vystupující dějové figury:

„škůdci“ – nenapravitelní nepřátelé všeho pokroko-
vého, kteří jsou nekompatibilní s novým společenským 
řádem, a musí být proto eliminováni;18 jediným proto-
typickým představitelem „škůdců“ je ve snímku Rudla, 
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který zároveň představuje pravý opak „nového“ socialis-
tického člověka – je záludný, nečestný, sobecký, jedná 
nepřímo (oproti socialistické přímosti) a v závěru filmu 
odchází do emigrace (jakoby „ke svým“), ovšem s úmy-
slem odtud dále škodit (viz vystřižená scéna ze setkání 
v Berlíně);

„zažehávači“ – tuto kategorii ideálnětypicky zastupu-
je neomylná svazačka a ideologická kádrovačka Alena, 
nositelka „poctivého slova“. Z funkčního hlediska před-
stavuje v sémiotickém systému filmu tato dějová figura 
pozitivní protipól škůdce/ců. Děje se tak jednak tím, že 
plní roli apoštola nové víry, jednak tím, že vystupuje jako 
ochránkyně její ideologické čistoty;

„nadšení věřící“ (Lojza a další noví členové soubo-
ru), od počátku nekritičtí, naivní stoupenci nastupující 
komunistické ideologie;

„váhající“ (Pavel a jeho skupina) – jsou to v zásadě 
„správní“ lidé, kteří jen neměli příležitost se náležitě roz-
vinout (to se děje až pod vlivem „zažehávačky“ Aleny); 
film je příkladný právě tím, že znázorňuje jejich konver-
zi, která dostává modelový charakter: divák by se měl 
s představiteli této skupiny identifikovat a následovat je-
jich příkladu;

„pochybovači“ („poskok“ Rudly, opíjející se basis-
ta Jeníček, na pravou víru obrácená studentka Hanka: 
„Jsem teď tak šťastná…“) – jsou to lidé s nějakým „škra-
loupem“ (ideologickým, či jen povahovým), kteří ale mají 
právo dostat novou šanci, právo být začleněni do nového 
kolektivu, do nové společnosti. Každý z nich má nárok 
na to, aby se „polepšil“ a aby po vykonání obřadné se-
bekritiky mu byla umožněna „konverze“, jež se projeví ve 
změně jejich smýšlení a jednání. 

„Váhající“ a „pochybovači“ představují hlavní skupi-
nu, na kterou film ideologicky cílil v publiku. Jejich funkč-
ní přítomnost v ději spočívá právě v naznačení „pravé“ 
cesty, po níž by se mělo kráčet ke šťastným zítřkům. 
Zvláštní funkci ve filmu dále plní ideologicky zdánlivě ne-
utrální19 nositelé lidové/národní původnosti, ke které 
se má společnost díky socialistickému vztahu k folkloru 
„vrátit“, případně ji revitalizovat. Prototypicky jde zejmé-
na o postavu prosté „dívky z lidu“ – Rozárku z Valašska, 
ze které doslova v každé scéně přímo vyzařuje „lidová“ 
upřímnost a skromnost. Postava Rozárky (kromě řeče-
ného) ve filmu kompozičně navazuje na starší český 
sujet, jenž získal tradiční podobu v příběhu o Švando-
vi dudákovi.20 V éře reálného socialismu byl podniknut 

pokus o jeho inovativní umělecké zpracování ne příliš 
úspěšným filmem Hvězda padá vzhůru (1974), v jehož 
hlavní roli se objevil Karel Gott. Syžetově se jedná o ar-
chetypální mýtus pojednávající o české kultuře, která je 
svojí hodnotou schopná „podmanit si“, či dokonce „do-
být“ zahraniční publikum, potažmo svět.21 Tento motiv je 
nejvýrazněji ztvárněn ve scéně Rozárčina zpěvu na svě-
tovém festivalu levicové mládeže v Berlíně.

Přestože lze tvrdit, že textovost sledovaného filmu je 
relativně přehledná a jeho emblematičnost doslova bije 
do očí, neboť – jak poznamenal na adresu tohoto dílka 
již Vladimír Macura (1993: 59) – bezmála veškeré ideo-
logémy22 jsou zde vyjádřeny explicitně, snímek obsahuje 
také řadu implicitně vyjadřovaných sdělení. Pro podpra-
hovou ideologičnost je příznačné, že není prvoplánově 
zřejmá. Divák se přirozeně soustředí na děj, který je mu 
předkládán jako zdánlivě ideologicky neutrální. Ideo-
logémy zde vystupují jen formou nepřímých odkazů či 
náznaků, často prostřednictvím vhodně zvolených sym-
bolů, rétorických a filmových konstrukcí: tropů, metafor, 
synekdot či metonimií. Obzvlášť vhodným žánrem pro 
podprahovou indoktrinaci se zdají být alegorické filmy či 
pohádky.23 Orientace na děti a dospívající, tedy na spí-
še méně kritické diváky, zvyšuje úspěšnost celkového 
 ideologického působení. Pohádkové zarámování pří-
běhu může ovšem slavit divácký úspěch i u dospělého 
publika. Tak tomu bylo například u dodnes oblíbeného 
filmu Jak utopit dr. Mráčka,24 který lze označit za zdaři-
lý příklad skryté socialistické indoktrinace. Je-li filmový 
produkt zaměřen na dospělé publikum, patří vedle celo-
večerních snímků mezi oblíbené žánry zvláště seriály,25 
komedie, ale i dobrodružné filmy.26

Na řadu z implicitně vyjadřovaných sdělení analyzo-
vaného filmu již bylo upozorněno výše. Je jim společné 
mýtotvorné konstruování nastupujícího socialismu, kte-
rý je asociován s novostí, radostí, nevázaným veselím, 
mládím, optimismem a s deklarativním (socialistickým) 
internacionalismem. Důležitá vlastnost prezentovaných 
socialistických forem spočívá v jejich schopnosti asimi-
lovat starší lidové a národní obsahy. Jiné podprahové 
sdělení, jež je ve filmu zakódováno, se týká ideálnětypic-
kého ztvárnění charakteru „socialistického člověka“. Jeho 
obraz názorně vykreslil ve 30. letech 20. století Maxim 
Gorkij prostřednictvím následujících rysů: „ Nový sociali-
stický člověk“ měl být racionální (zejména bez nábožen-
ských předsudků), tvůrčí, mlád, silný (psychicky i  fyzicky), 
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 kolektivně smýšlející, inovativní, odvážný (hrdinský), 
uznávající autoritu (strany, stranických  představitelů), 
houževnatý, optimistický, sebeobětující se (za kolektiv). 
Měl by dále být ucelenou individualitou, „která je pevně 
spjata s kolektivem, […] která svobodně čerpá svou ener-
gii z lidových mas“ (Gorkij 1951: 159–160). Nadto by měl 
disponovat „novou“ morálkou – morálkou socialistického 
člověka.27

Právě takového idealizovaného člena nové společ-
nosti se sledovaný film snaží jakoby zasadit do reálného 
světa.28 Děje se tak jak obsahem, tak formou, přičemž 
spojení obojího vytváří specifický výrazový prostře-
dek, který je možné označit jako socialistickou estetiku. 
Funkční využití hudby je pro ni stejně příznačné, jako 
proložení děje působivými masovými scénami. V této 
souvislosti se nabízí zajímavá paralela s tvorbou němec-
ké režisérky Leni Riefenstahl z 30. let 20. století, zvláš-
tě s jejím filmem Triumf vůle z roku 1935. Oba snímky 
jsou totiž svými tvůrci pojaty jako média „grandiózního 
poselství“. Divákům zpřítomňují „velké téma“, jehož by 
se v ideálním případě sami měli stát přímými účastní-
ky. V obou filmech je ústředním dějovým prvkem motiv 
obnovy člověka prostřednictvím budování nové společ-
nosti, pro kterou je charakteristická disciplína, vůle, pořá-
dek, ideologický fanatismus, podřízení se celku a geniál-
nímu vůdci. Vizuální zarámování děje v obou případech 
souzní s oslavou mládí, fyzické krásy a síly, zdraví, ale 
také s disciplinovaností a dobrovolným podřízením se 
autoritě. Kult vůdce vystupuje ve snímku Zítra se bude 
tančit všude spíše nepřímo prostřednictvím podobizen 
a nepřímých odkazů na Stalina. Oproti tomu v Triumfu 
vůle vystupuje Hitler nezakrytě jako ústřední aktér, k ně-
muž je vztahován veškerý děj filmu. V obou snímcích je 
vyhrazeno důležité místo bombastickým masovým scé-
nám, v nichž se jedinec stává nepatrnou součástí nado-
sobního formálně-technicky dokonale sladěného celku. 
Na první pohled se sice jedná o kamarádský/soudružský 
kolektiv, z něhož ovšem není možné vyčnívat a (do dů-
sledku domyšleno) do něhož není možné nebýt vřazen. 
V obou případech je divákovi prezentován – byť odlišný-
mi výrazovými prostředky29 – aktualizovaný archetypální 
obraz obecného lidského snu o spravedlivé společnosti 
a o nedeformovaných vztazích mezi jejími členy. Použitá 
obraznost, kterou mají formálně oba filmy společné, di-
váka vtahuje do nového znakového kódu zobrazované 
utopie a tím ho mentálně připravuje na její vnitřní přijetí.

V socialismu „máme moc běhání“, aneb film druhý
Druhý celovečerní film, k němuž chceme obrátit po-

zornost, představuje na první pohled zcela jiný sujetový 
útvar a také způsob prezentace socialismu a přítom-
nost dobové ideologie v jeho ději jsou radikálně odlišné. 
„Zítra je pátek, máme moc běhání.“ V duchu této vý-
povědi paní Novákové, jedné z ústředních postav děje 
filmu V pátek není svátek30, se odvíjí celý příběh, kte-
rý je tvůrci pojat jako lehká rodinná komedie. Ihned je 
zřejmé, že oproti prvnímu analyzovanému snímku jsme 
zde konfrontováni s jednoznačnou orientací na jednot-
livce, resp. rodinu, tedy již nikoliv na kolektiv a kolek-
tivně sdílené hodnoty. Filmařsky vykreslené hlavní po-
stavy, členové rodiny Novákových, zde vystupují spíše 
jako opozitum vůči ostatním aktérům děje, tedy svým 
spolupracovníkům a známým. Ve srovnání se snímkem 
Zítra se bude tančit všude, který socialismus pojednává 
v jeho ideálnětypické formě, lze film V pátek není svátek 
nahlížet jako dobový pramen, který umožňuje autentic-
ký vhled do života reálněsocialistického člověka. Hned 
na úvod je přitom třeba zdůraznit, že reálný socialismus 
je zde ztvárněn jaksi bezděky – jeho přítomnost v ději 
je patrná a interpretovatelná až z pozice časové a kul-
turní distance. Socialismus je v ději totiž přítomen jaksi 
mimovolně, jako žitá realita, jako samozřejmost mající 
v podtextové úrovni formativní charakter, neboť každý 
jednotlivec se musí jejím pravidlům neustále – pomo-
cí nejrůznějších improvizačních strategií – přizpůso-
bovat. Z pozice tohoto úhlu pohledu lze tvrdit, že film 
autentickým způsobem dokumentuje dobovou podobu 
řady  reálněsocialistických vzorců chování. Jeho děj se 
odehrává v době svého natočení, tj. v závěru 70. let 
20. století, přičemž znázorňuje události pouhých dvou 
dnů – začíná ve čtvrtek (17. května) ráno a končí v ran-
ních hodinách následující soboty. Toto temporální zará-
mování děje je možné označit za nechtěně významné. 
V situaci, v níž je jeden den jako druhý, kdy se v zásadě 
nic neočekávaného nemůže stát – a tato nehybnost byla 
jednou z charakteristik normalizace – zcela postačuje 
„stáhnout“ děj filmu do jednoho až dvou dnů.31 Ústřední 
scény snímku se odvíjejí okolo běžných starostí reálně-
socialistického člověka, znázorňují jeho rutinní jednání, 
které je často orientováno na shánění nedostatkového 
zboží, zajišťování nejrůznějších služeb, řešení opakují-
cích se problémů v práci i v rodinném životě. To vše je lí-
čeno z mikroúrovně zprůměrované rodiny s  příznačným 
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příjmením Novákovi. Evidentně i v tomto případě lze 
 použité příjmení hlavních hrdinů na metaúrovňové rovi-
ně vnímat jako symbolicky příznačné.

Reálněsocialistická společnost je ve snímku V pá-
tek není svátek znázorněna, přes evidentní materiální 
nedostatky systému, jako společnost konzumní. Reálný 
socialismus zde nadto splývá se stavem, v němž je člo-
věk v „jednom kole“, protože „není materiál, pořád se 
něco shání“, jak se v jedné scéně vyjádřil pan Novák. 
Člověk musí vyvinout obrovské úsilí, aby si zajistil po-
žadovaný a také od okolí očekávaný životní standart,32 
jak například vyplývá z rozhovoru manželů Nováko-
vých po večerní návštěvě u jejich známých. Divák má 
pocit, že v životě Novákových jde skutečně především 
o konzumně a pokrytecky podanou demonstraci vlastní 
úspěšnosti směrem navenek. V těchto intencích působí 
oba rodiče i na svoje děti, které ještě nejsou zcela socia-
lizovány v systému reálněsocialistických hodnot a život-
ního stylu. Zcela nepokrytě vystupuje v této souvislosti 
důležitost pěstování osobních známostí a kontaktů při 
shánění nejrůznějších věcí a zajišťování rozmanitých 
potřeb. Pro reálněsocialistickou každodennost vrcholné 
normalizace je výstižné, že za životní ideál je prezen-
továno vlastnění chalupy, kterou ale nakonec „vlastně 
nikdo nechce“, jak vyjde najevo ve scéně rodičovské pře 
v závěru filmu.

Pro reálněsocialistickou enkulturaci byla charakteris-
tická dichotomizace soukromé a veřejné sféry, která se 
projevovala jak prostorově (domov/chata versus práce/
škola), tak ideově v myšlení, jednání a posléze i cho-
vání a vedla k potřebě vytváření zvláštních únikových 
forem.33 Zaměstnání pro reálněsocialistického člověka 
splývalo s místem, v němž bylo legitimní si vyřizovat své 
osobní záležitosti,34 a proto zde nezbýval čas na práci. 
„Makat“ bylo naopak třeba ve volném čase pro rodinu: 
„Toho času je tak málo. To máte pořád chatu, auto, do-
mácnost. Já si myslím, že zaměstnání člověka jenom 
zdržuje“, příznačně vysvětluje paní Nováková v jedné 
filmové scéně. Odosobněné mezilidské vztahy na pra-
covišti symbolizuje způsob komunikace pana Nováka 
s jeho spolupracovnicí, se kterou se dorozumívá buď 
neverbálně, prostřednictvím počítače, nebo pomocí tře-
tích osob. Formalizované vztahy ale panovaly i mimo 
pracoviště, což názorně ukázala scéna pojednávající 
návštěvu známých u Nováků i celkové ztvárnění rodin-
ných poměrů panujících mezi hlavními protagonisty.

Jiných stránek života v socialistické společnosti se 
dotýkají pasáže filmu týkající se nejrůznějších kompen-
začních aktivit ústředních postav, jejichž smyslem je – 
prostřednictvím zajišťování četných osobních potřeb 
a věcí – eliminovat nedostatkovou ekonomiku systému. 
Zatímco ve filmu Zítra se bude tančit všude je prezen-
továno směřování k socialismu a život v něm je zpro-
středkovaně znázorněn jako téměř permanentní festici-
ta, v pojetí tvůrců snímku V pátek není svátek je reálný 
socialismus vykreslen jako stav, ve kterém se obyčejný 
člověk ocitá v cyklicky rotujícím „jednom kole“. Díky všu-
dypřítomnému shánění mnohdy nejběžnějších komodit, 
při jejichž obstarávání je občan dokonce nucen doslova 
nasadit i vlastní tělo, jak to názorně ve scéně u maséra 
předvedla paní Nováková, není každodenní život vskut-
ku „svátkem“. Na rozdíl od některých jiných dobových 
snímků35 by ovšem bylo zavádějící označit tematizova-
ný film za kritický, tedy protisystémový. Z pohledu jeho 
tvůrců nelze permanentní sháňku po něčem nebo za ně-
čím chápat jako kritiku či parodii tehdejšího politického 
systému, resp. permanentně deficitního hospodářství, 
ale jako nutnou daň „modernímu“ způsobu života, z ně-
hož by se ale přesto neměly vytratit „nadčasové“ rodin-
né hodnoty. K tomuto interpretačnímu pohledu vybízejí 
zejména závěrečné scény. Snad v této pointě spočívá 
tvůrci zamýšlené „univerzálnější“ poselství filmu a jeho 
pozdější relativně vlídné přijetí diváky.36 Z pozice dobo-
vého „reálněsocialistického“ návštěvníka kina ale muse-
lo být toto dílko z mnoha hledisek vnímáno spíše jako 
film „o ničem“, neboť zrcadlil realitu tehdejšího života 
a v podstatě se ničím nevymykal z šedi všedních udá-
lostí, se kterými byl konfrontován téměř každý průměrný 
občan socialistického Československa období vrcholné 
normalizace.

Film o obyčejných, banálních událostech dobře zná-
mých z vlastního života jistě neoplývá diváckou atrak-
tivitou.37 Zajímavým se stává až z odstupu, a to nejen 
časového, ale – a to je pro nás zvláště důležité – pře-
devším kulturního. Na specifické relevanci snímek zís-
kal až díky zániku reálného socialismu, neboť umožňuje 
vhled do této již neexistující kulturně formativní epochy. 
Její příznačné rysy bezděky vysvítají z řady scén díla 
a umožňují zpětný pohled ani ne tak na ideály komuni-
stické ideologie (jako tomu bylo u prvního sledovaného 
filmu), jako spíše na reálný socialismus jako takový, tedy 
na specifický životní řád a systém, který se  manifestoval 
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v  kulturních projevech lidí, kteří v něm byli nuceni žít, ne-
bo se do něj prostě narodili. Pojímání reálného  socialismu 
z tohoto úhlu pohledu vybízí k jeho identifikaci jakožto 
kulturně formativní epochy (kulforepo). Východisko pro 
tuto perspektivu představuje tematizace reálného socia-
lismu jakožto systému, v jehož rámci docházelo k ustále-
ní soustavy specifických hodnot, ekonomických vztahů, 
kulturních a mentálních konceptů, ideových a estetických 
představ. Analýza právě těchto a podobných aspektů ži-
vota v socialismu by mohla napomoci adekvátnějšímu 
porozumění jednání dobových aktérů, které vycházelo 
z tehdejších mentálních vzorců a dnes již nemusí být 
generačně vzdálenému pozorovateli ve všech ohledech 
zřejmé a pochopitelné (viz citát uvedený v záhlaví studie). 
Cíl takto zaostřené badatelské optiky spočívá v identifika-
ci základního sémantického inventáře socialismu jakožto 
kulforepa, v odhalení jeho kulturního kódu a identifikování 
způsobu jeho působení na jednotlivce i celé společnosti. 
Tomuto badatelskému imperativu je všem možné dostát 
až prostřednictvím kombinace analýzy diverzních dobo-
vých pramenů, k nimž – vedle archivních, biografických 
apod. materiálů – mohou být přiřazeny i produkty vysoké 
kultury, například krásná literatura či kinematografie.38

Agenti i oběti socialistického snu a reality
V prvním námi sledovaném případě byl celovečerní 

film prvoplánově použit jako výchovně-propagační pro-
středek, ve druhém mutoval, jaksi bezděky, ve vizuální 
prezentaci reálněsocialistického způsobu života, která 
ovšem představuje jen jeho dějovou kulisu. Vlastní pří-
běh v podstatě jen podkresluje; pro současníky jistě ne-
byla zřejmá a tedy ani uvědomovaná. Zatímco film Zítra 
se bude tančit všude se snažil zobrazit období, v němž 
teprve docházelo k prosazování nových pravidel „socia-
listického soužití“, či dokonce chtěl ukázat jejich rádoby 
spontánní utváření zdola a iniciovat tím jejich obecnou 
akceptaci;39 snímek V pátek není svátek se odehrává 
v době, kdy je již vše „usazené“, každý ví, co je od něj 
(režimem a druhými lidmi) očekáváno a co sám může 
očekávat od jiných. Cílem není vyzdvihování pozitiv 
socialismu, ani jeho popularizace. Systém je již pevně 
etablován a evidentně i akceptován všemi aktéry – stal 
se součástí všudypřítomné každodennosti. Z tohoto dů-
vodu se z děje jakoby vytratila explicitní ideologie. Ide-
ově vyhraněné charaktery, jakými byly v prvním filmu 
například Rudla či Alena, by zde působily nepatřičně až 

kontraproduktivně. Totéž lze tvrdit o zdůrazňování sub-
misivního vztahu k SSSR ve snímku, jenž byl natočen 
ve znormalizovaném a sovětskou armádou okupovaném 
Československu.

Tvůrci prvního analyzovaného filmu se ukázali být 
 falešnými proroky. Socialismus nenabyl té podoby, kte-
rou jejich snímek předvídal. V epoše uskutečněného, te-
dy reálného, socialismu se příliš netančilo a už vůbec ne 
všude. To zdařile, i když jaksi sekundárně, dokumentuje 
o téměř třicet let později natočený druhý analyzovaný 
film. Pro reálný socialismus již nebyla určující ideologie, 
které ostatně už ani nikdo nebyl schopen věřit, ale spíše 
se jednalo o socialismus „ritualizovaný“ či symbolický, 
který v rovině každodenních strategií reagoval na „litur-
gický marxismus-leninismus“, jak byl tehdejší stav vlád-
noucí ideologie trefně nazván dobovým pozorovatelem 
(Sochor 1987: 84). Lubomír Sochor40 tímto termínem 
označil formalizaci, ritualizaci a celkové vyprázdnění 
režimu období normalizace, k němuž došlo v důsledku 
absence nových myšlenek po tragickém ukončení socia-
listického „obrodného procesu“ z roku 1968. Za doménu 
reálné formy socialismu diagnostikoval ideologicky liché 
komemorace, projevující se například v socialistických 
ceremoniálech, ale i v oficiálním jazyku moci. Smysl 
 socialistické obřadnosti epochy pozdního socialismu po-
dle Sochora spočíval především v pěstování politického 
konformismu a v posilování kázně a podřízenosti státní 
a stranické autoritě.41

Z pozice běžných participantů reálněsocialistické 
 každodennosti znamenala tato transformace původní 
komunistické ideologie její „vymizení“ ze všedního ži-
vota. V něm byly ideologické principy42 přítomny již jen 
latentně a jako „věčné pravdy“ byly připomínány pouze 
formou symbolů, hesel, obřadů, rituálů apod. Symbolic-
ky motivované chování proto mělo pro život v reálném 
socialismu zvláštní signifikanci. Na jeho signální charak-
ter formou rozboru sémantického významu komunistic-
kého hesla ve výloze zelinářského obchodu příznačně 
upozornil Václav Havel ve své slavné eseji Moc bez-
mocných (1990).43 Ve filmu V pátek není svátek skuteč-
ně prakticky nenajdeme přímé odkazy na panující ideo-
logii. Oproti snímku Zítra se bude tančit všude jeho děj 
proto ani nemůže aspirovat na přímý přenos vládnoucí 
ideologie na diváka, i když zároveň celé sujetové zará-
mování není bez ní myslitelné a mnohé filmové scény 
nejsou bez její znalosti pochopitelné.
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Jinak je tomu v případě prvního analyzovaného sním-
ku, kdy máme co dočinění s jednoznačně propagandi-
stickým filmem prezentujícím socialismus v jeho ideál-
nětypické podobě. Z pozice výše řečeného tak lze do 
značné míry relativizovat ony vývody Víta Schmarce, 
v nichž je tvrzeno, že film Zítra se bude tančit všude ne-
vyjadřuje „žádné komplexní ideologické vzorce myšlení, 
[…] žádné propracované argumenty, které mají vstoupit 
do mysli diváka“ (Schmarc 2017: 124). Podobně rozpa-
čitě působí konstatování, že „film nikde nestaví na odiv 
modlu marx-leninismu či stalinismu jako dokonalé dok-
tríny, naopak […]“. Prezentace „ideologie ve filmu“ podle 
citovaného autora pak spočívá pouze ve „zpřítomnění 
požitku, radosti a optimismu, které tato ideologie přináší 
[spíše] na rovině rituálního konání než tematizací něja-
ké konkrétní doktríny či rozpracovaného systému idejí“ 
(Schmarc 2017: 151).

Oproti těmto poněkud zjednodušujícím interpreta-
cím lze zvýraznit význam pro každou univerzalisticky se 
tvářící ideologii typické binarity, jež prostupuje v tomto 
emblematickém produktu „svazácké kultury“ (Schmarc 
2017: 127) v podstatě veškerými dějovými zápletkami. 
Tato dualita zde nejednou nabývá rysy tzv. denního snu, 
pro nějž je příznačná silná ideologicky motivovaná na-
ivita, projevující se v mnoha aspektech odklonem od 
reálného života. Charakteristickým znakem „denního 
snění“, na jehož projevy v literárních dílech poukázal již 
Sigmund Freud (1990: 87), je například černobílé líčení 
hlavních postav, jejich jednoznačné roztřídění na ‚ dobré‘ 

a ‚ špatné‘.  Pozitivní postavou je vždy hrdina příběhu, 
v případě filmu Zítra se bude tančit všude skupina osob, 
které jsou v různé míře nositeli atributů nového socialis-
tického člověka. Antihrdiny, kteří plní funkci jejich opozi-
ta, jsou naopak ony postavy, kterým se těchto aspektů, 
se kterými by se měl identifikovat i sám divák, nedostá-
vá. V případě snímku V pátek není svátek syžetové po-
zice ‚hrdiny‘ a ‚antihrdiny‘ jaksi splývají v postavách man-
želů Novákových, kteří příznačně ztvárňují jak „malého 
českého“, tak zároveň i „reálněsocialistického“ člověka.

Z výše uvedeného lze vyvozovat, že první ze sledo-
vaných snímků odráží socialismus epochy stalinistické-
ho typu, druhý pak představuje charakteristický příklad 
normalizačního filmu, zasazeného do období, kdy režim 
již zmutoval do své autoritářské formy. V prvním případě 
lze film nahlížet jako specifické médium, které je použito 
k transferu socialistických ideologémů za účelem ote-
vřené agitace. Druhý film odráží aspekty již reálněsoci-
alisticky zglajchšaltované každodennosti, v níž se jinak 
apatičtí občané starají jen o své privátní zájmy, zatím-
co nomenklatura proměňuje veřejný prospěch v princip 
vlastního udržování moci (srov. Kunštát 2013: 80). V pří-
padě prvního filmu se zdají být jeho protagonisté spíše 
agenty, ve druhém spíše oběťmi stávajícího politického 
systému. Filmové umění však, jak opakovaně upozorňo-
val ve svých textech Jurij Lotman, nehovoří pouze jed-
ním jazykem a jeho vypovídací potenciál je proto mno-
hem širší, než jak by mohla naznačit jeho interpretace 
z pozice dobové ideologie.

POZNÁMKY:
1.  Citát je vzat z interview se ženou ve věku cca 60 let provedeného 

studenty Katedry antropologie FF ZČU Plzeň během výzkumu na-
tivní reflexe reálného socialismu v květnu 2019.

2.  Podobně lze tvrdit, že po zhroucení reálného socialismu došlo k eli-
minaci určitých kulturních forem. Zmizely buď zcela, nebo během 
tzv. transformačního období mutovaly. Některé však měly hlubší kul-
turní podloží a zůstaly prakticky beze změn (např. určité způsoby 
kumulování sociálního kapitálu a fungování sociálních sítí).

3.  Termín „kultura“ je zde užíván v jeho nejširším antropologickém 
pojetí.

4.  Souborně k této škole srov. Košelev 1994.
5.  Období postsocialistické by pak bylo možné do jisté míry označit 

za éru socialistických reziduí.
6.  K problematice těžkostí spojených s etnologickým studiem zanik-

lého světa socialistické každodenní kultury srov. Lozoviuk 2005a; 
2005b.

  7.  První z analyzovaných snímků se pro svoji emblematičnost stal 
předmětem již několika metaúrovňových reflexí (viz níže). Oproti to-
mu druhý film, pokud je mi známo, nebyl doposud podobným způso-
bem tematizován. Každý z filmů svým způsobem reprezentuje různá 
pojetí a ovšem i podoby socialismu jakožto dynamického kulturního 
systému (viz podrobněji níže). Z hlediska obecných výpovědí zfor-
mulovaných v tomto textu by jistě bylo možné použít i jiné dobové 
snímky.

  8.  Citace v kurzívě jsou přejaty přímo z analyzovaných filmů.
  9.  Jedná se o dobový výraz pro členku komunistického Českosloven-

ského svazu mládeže (ČSM).
10. Explicitně je princip socialistického kolektivismu zformulován v jed-

né z mnoha dobových příruček socialistické výchovy mládeže 
takto: „Vztah jedince ke kolektivu je kategorie vyššího řádu než 
přátelství. […] Zkřížíli se vztah přátelství se vztahem soudružství 
a kolektivismu, je mravné jen takové jednání, které dává přednost 
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vztahům soudružským a kolektivismu před zachováním přátelství.“ 
(Cipro 1957: 51)

11. Fyzická kontaktnost je manifestována častým držením se za ruce, 
objímáním se, dotýkáním se apod., to vše i mezi příslušníky stej-
ného pohlaví.

12. Z hlubinněpsychologického hlediska by se tedy jednalo o přímo 
klasický příklad enantiodromie (srov. Jung 2020: 414).

13. K „socialistické domestikaci folkloru“ v tomto snímku podrobněji 
srov. Schmarc 2017: 143nn.

14. Tímto výrazem je myšlena lidová/národní kultura.
15. Etnografové jsou v tomto kontextu přímo stylizováni do role „hle-

dačů pokladů“.
16. Jednalo se o inovativně pozměněnou strategii známou v českém 

prostředí jako tzv. svérázové hnutí, či jako „Erneuerungsbewegung“ 
v prostředí německém.

17. Obecněji ke vztahu folklorního hnutí a politické moci období socia-
lismu srov. Pavlicová – Uhlíková 2018.

18. Odtud lze odvodit legitimizaci násilí, které bylo komunisty reálně 
aplikováno na tzv. třídní nepřátele.

19. Ve skutečnosti je dobový folklorismus ve filmu použit jako forma 
ideologické agitace. K problematice ideologizace folklorního hnutí 
ve druhé polovině 20. století srov. Stavělová 2017.

20. Stalo se tak v divadelní hře Josefa Kajetána Tyla Strakonický 
dudák aneb Hody divých žen z roku 1847.

21. Zároveň je ovšem třeba dodat, že tento příběh má i svůj antimý-
tus, tematizující nepůvodnost a neslovanskost české kultury. „Mezi 
ostatními Slovany“, naříkal např. koncem 19. století Ladislav Quis, 
„požíváme my Čechové ne právě závidné pověsti národa, který za-
choval ze všech kmenů nejméně původní slovanské ryzosti, který 
naopak nejvíce prosycen jest vlivy kultury západní, zejména ně-
mecké; ba se nalezli již i lidé, kteří tvrdili, a jiní, kteří věřili, že Češi 
jsou po slovansku mluvící Němci.“ (Quis 1899: 365) K tématu dále 
srov. Lozoviuk 2015.

22. Termín je užit ve smyslu základní složky určité ideologické soustavy.
23. „Pohádka byla takřka ideálním žánrem pro komunistickou ideolo-

gii.“ Srov. Macků, Lucie: „Komunistická ideologie a česká filmová 
pohádka v 50. letech.“ Mediální gramotnost.cz. Portál FSV UK pro 
rozvoj mediální gramotnosti a podporu mediální výchovy [online] 
[cit. 29.3.2021]. Dostupné z: <http://medialnigramotnost.fsv.cuni.
cz/zobraz/clanek/komunisticka-ideologie-a-ceska-filmova-pohad-
ka-v-50-letech>. Mezi známé příklady ideologicky indoktrinova-
ných pohádek vycházejících z českého prostředí patří např. sním-
ky O milionáři, který ukradl slunce (1948), Pyšná princezna (1952), 
Krkonošské pohádky (TV večerníček ze 70.–80. let), z novějších 
lze zmínit Pravdivý příběh o Sněhurce (2015).

24. Plný název tohoto filmu z roku 1974 zněl Jak utopit dr. Mráčka aneb 
Konec vodníků v Čechách.

25. Úspěšnosti socialistické televizní tvorby z období normalizace na 
příkladu televizních seriálů se ve své monografii podrobně věno-
vala Paulina Bren (2013).

26. V současnosti lze takto vnímat mnohé americké válečné filmy či 
filmy, v nichž „hodní“ a „hrdinní“ Američané „zachraňují“ lidstvo.

27. O fenoménu „nového člověka“ jakožto „základní antropologické po-
třebě“ projevující se ve všech epochách lidstva pojednal ve své 
monografii Gottfried Küenzlen (1994: 39).

28. „Reálnost“ tohoto světa ovšem spočívá jen v tom, že ho lze „spatřit“ 
ve filmu, jinak se taktéž jedná o idealistickou projekci.

29. Film Leni Riefenstahl je pojat jako umělecký dokument, téměř bez 
verbálního doprovodu.

30. Snímek byl natočen podle scénáře Jiřího Justa a Otakara Fuky roku 
1979, premiéra proběhla v březnu 1980, režisérem filmu byl O.  Fuka.

31. Srov. postřeh Lubomíra Sochora ohledně cykličnosti času v ritua-
lizovaném socialismu normalizačního období (Sochor 1987: 104).

32. Důraz na konzum tedy nelze vnímat jako výhradní znak kapitalismu.
33. Za jednu z jejích exemplárních forem lze právě označit víkendový 

život na chatě.
34. Srov. opakující se scény s permanentně telefonující pracovnicí či 

kadeřnici vyřizující si v pracovní době soukromé nákupy.
35. Může se např. jednat o filmy Kalamita (1980) či Kulový blesk 

(1978), které se odehrávají v přibližně stejném období.
36. O určitém úspěchu snímku svědčí skutečnost, že roku 1981 stejný 

autorský kolektiv natočil pod názvem V podstatě jsme normální 
volné pokračování sledovaného filmu.

37. Odvolávám se zde na svoji vlastní zkušenost. Daný snímek jsem 
s přáteli shlédl nedlouho po jeho uvedení do kin.

38. Ponechávám zde stranou otázku, do jaké míry lze kinematografii 
považovat za produkt vysoké kultury.

39. Dělo se tak např. prostřednictvím neustále akcentované „soudruž-
skosti“ tanečního kolektivu.

40. Lubomír Sochor (1925–1986) byl levicový intelektuál, pedagog 
a publicista, v roce 1979 emigroval z Československa do Francie.

41. Příznačná byla v této souvislosti každoročně se opakující symbo-
lická scéna z oslav 1. května, při níž se na Strahovské pláni „žiž-
kovské ženy“ submisivně klaněly před tribunou s vedoucími před-
staviteli KSČ.

42. K jejich specifikaci viz Sochor 1987: 86.
43. Komplexněji poukázal na vnitřní fungování socialistického „auto-

ritativního diskurzu“ na sovětském příkladu Alexej Jurčak (2018).
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Summary
There Will Be Dancing, Even Though There Is No Holiday! Explicit and Implicit Messages in Czech Socialist Cinematography

The article presents a semiotic-ethnological analysis of two Czechoslovak feature films (“Zítra se bude tančit všude”, 1952; 
“V pátek není svátek”, 1979) which were made and also are set in the period of so-called real socialism. At a more general 
level, the article attempts to answer the question of the extent to which the film production of the socialist era can be seen as a 
specific source for the study of the everyday culture of that time. In the context presented, socialism is interpreted not only as an 
ideological-economic system, but as a culturally formative era. That is, as a particular way of life, which manifested itself in specific 
cultural expressions of the people who were forced to live in this order. The study further systematically focuses on the analysis of 
both films in terms of the functionality of implicit and explicit messages which are encoded in the researched outputs of socialist 
cinematography.

Key words: Real socialism; culture type; ethnology and film; Czech socialist cinematography.
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KRÁLOVNIČKY NA VELKOBÍTEŠSKU 
A JEJICH FUNKCE

Z historie královniček na Velkobítešsku
Obchůzky královniček řadíme do 

širší kategorie takzvaných královských 
obyčejů a obřadů spjatých s křesťan-
ským svátkem letnic (Mišurec 2007: 
425–427). Původ tohoto dívčího obyčeje 
lze spatřovat v předkřesťanském jarním 
obřadu, jenž býval spojen s vítáním jara, 
jarní přírody, vody či uctíváním slunce.1 
Jeho zachycená podoba má charakter 
obchůzky vesnicí, kdy skupina dívek 
v čele s králem a královnou obchází ves-
nici nejčastěji z jednoho konce na druhý 
nebo dům od domu (Jelínková 1988: 1). 
Ústředními prvky obyčeje byly obřadní 
tance či písně, dramatické scény nebo 
gesta (Keprtová 2006: 2). Hlavní motiva-
ce našich předků pro vykonávání tohoto 
obřadu spočívala ve snaze přivolat vlá-
hu (Večerková 2000: 201) či zajistit hos-
podářskou prosperitu. Docházelo zde 
tedy k naplňování především prosperit-
ní funkce. Postupem času se ovšem do 
popředí dostávaly funkce reprezentativní 
či zábavní, což mělo za následek posun 
původního obřadu směrem k lidové slav-
nosti (Mišurec 2007: 425).

Královničky na Velkobítešsku zanik-
ly v živé lidové tradici už v druhé polo-
vině 19. století (Smutná 2011: 28). Neji-
nak tomu bylo také ve sledované vesnici 
Březské u Velké Bíteše, kde Františka 
Kyselková roku 1909 zapsala u teh-
dy čtyřiaosmdesátileté zpěvačky Marie 
Holánkové králenské písně.2 Na celém 
Podhorácku se pak královničky docho-
valy nejdéle v Kozárově na Tišnovsku, 
a to až do začátku 90. let 19. století3 

(Smutná 2007: 64).
Po zániku královniček v původním 

prostředí došlo ve 20. století k jejich ob-
nově, avšak již pouze ve scénické podo-
bě. Královničky byly předvedeny v roce 
1958 při příležitosti 550. výročí udělení 
městských práv Velké Bíteši. Iniciátorkou 
obnovení králenských písní a tanců byla 
učitelka na velkobítešské základní  škole 

a sokolská cvičitelka Libuše Kédová, kte-
rá královničky (přibližně s třiceti dívkami 
ve věku 8–10 let) nacvičila. Informaci 
vztaženou k této události nabídla jedna 
z tehdejších školaček, Silva Smutná, kte-
rá ve svém příspěvku na 23. strážnickém 
sympoziu v roce 2007 uvedla, že aktér-
ky tohoto vystoupení na něj do dnešních 
dnů vzpomínají a vybavují si atmosféru 
slavností (Smutná 2007: 65). 

Další počin, díky němuž byly obřadní 
tance královniček opět předváděny, vy-
šel z iniciativy bývalého velkobítešského 
hodového stárka Jana Hladkého, jenž 
založil při místním klubu kultury v roce 
1965 Národopisný soubor Bítešan – 
královničky byly zařazeny do programu 
prvního vystoupení souboru (v té době 
tvořeného dívkami ve věku 10–13 let), 
které se uskutečnilo v březnu roku 1966 
při příležitosti oslavy Mezinárodního dne 
žen (Smutná 2007: 65). Soubor předve-
dl ve stejném roce královničky také na 

folklorním festivalu ve Strážnici (Keprto-
vá 2006: 21).

Královničky si svoje místo na vystou-
peních Bítešanu udržovaly i po převze-
tí souboru učitelkou Marií Pokornou, jíž 
pomáhaly Jarmila Hájková a Eliška Hra-
dilová. Vedoucí souboru se zúčastňovaly 
tanečních seminářů pod vedením etno-
choreoložky Zdenky Jelínkové. Samot-
né králenské písně a tance pak s dětmi 
předváděly na různých školních besíd-
kách, při příležitosti Mezinárodního dne 
dětí či již zmíněného Mezinárodního dne 
žen (Smutná 2007: 65–66).

Na konci 20. století vznikl při Měst-
ském muzeu ve Velké Bíteši Muzejní 
spolek Velkobítešska, jehož cílem je roz-
víjet u veřejnosti zájem o tradiční lidovou 
kulturu. Součástí aktivit spolku je mj. po-
řádání různých seminářů; jednoho z nich 
se v minulosti zúčastnila i Z. Jelínková. 
Vzbuzení zájmu o lidovou kulturu u místní 
mládeže vedlo k tomu, že původně dětský 
soubor Bítešan byl rozšířen o další věko-
vé kategorie. A z popudu souboru vzešel 
také nápad vrátit královničky zpět do živo-
ta, a to do vsi Jestřabí, kde byla obchůzka 
obnovena roku 2003 (Smutná 2007: 66). 
O kladném přijetí královniček v této ob-
ci svědčí kromě výpovědí respondentů4 
i fakt, že samotná obchůzka začala být 
obohacována o další společenské prv-
ky, např. uzení klobás po jejím skončení. 
Do organizace těchto aktivit však zasáhla 
absence zastřešených prostor v obci, což 
při deštivém počasí značně komplikovalo 
situaci. Obchůzka byla proto přesunuta 
do obce Březské, která disponuje kultur-
ním domem, a navíc právě odsud jsou 
dochovány zápisy králenských písní.

Současnost – královničky z Březského
Královničky v Březském vyšly na 

svou první obchůzku v roce 2011. Před-
cházela tomu beseda s místními občany, 
jež zde byli obeznámeni se základními 
informacemi o lidovém obyčeji, který byl 
následně v lokalitě velmi dobře přijat. 
V roce 2015 byla obchůzka zapsána na 
Seznam nemateriálních statků tradiční 
lidové kultury Kraje Vysočina.5
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Obr. 1. Prosebnice za dohledu bývalé 
královničky. Foto Petr Drastil 2021
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Samotné obchůzce předchází „žeh-
nání ratolestí“, které se koná v kostele 
ve Velké Bíteši, a to vždy v pátek před 
obchůzkou. Při mši královničky sedí na 
vyhrazených předních místech chrámo-
vé lodi; jedna z dívek vždy čte z Písma 
svatého při bohoslužbě slova a kněz se 
při mši obrací k aktérkám. 

Vlastní obyčej se koná zpravidla na 
svatodušní neděli v odpoledních hodi-
nách. Děvčata při něm za zpěvu králen-
ských písní obejdou v uspořádaném prů-
vodu celou obec. Nedílnou součástí ob-
chůzky jsou pravidelné zastávky králov-
niček, při nichž prosebnice, v doprovodu 
starších dívek z řad bývalých královni-
ček,6 zvoní u jednotlivých domů (obr. 1), 
kam přinášejí požehnané zelené ratolesti 
a současně odříkávají prosebné, prospe-
ritní i děkovné říkanky. Za jejich snahu 
je čeká odměna v podobě různých slad-
kostí či peněz. Součástí obchůzky jsou 
také králenské tance, jež jsou předvede-
ny dvakrát na předem daných místech. 
Obchůzka vrcholí na malém betonovém 
prostoru pod lipami, kde jsou obřadně 
předány koruny současného krále a krá-
lovny budoucím představitelům (obr. 2). 
Poté jsou všechny dívky, které v daném 
roce vycházejí základní školu, uvedeny 
mezi dospělou mládež. Samotná inicia-
ce probíhá formou zavedení dívek star-
šími chlapci do kola, v němž tancují sólo. 
Po skončení obchůzky následuje taneč-
ní zábava. Aktérky obchůzky jsou dívky 
z Velké Bíteše a okolí, z nichž nejzkuše-
nější pocházejí ze souboru Bítešan, díky 
relativně malé velikosti města Velká Bíteš 
se často znají i ze základní školy; každý 
rok se složení skupiny proměňuje (vždy 
se účastní i několik dívek z Březského).

Sociální funkce obchůzky z hlediska 
jejich aktérek 

Hlavními aktérkami obchůzky jsou 
děvčata ve věku od 4 do 15 let, přičemž 
každá z dívek má v průvodu svou roli, jež 
se s věkem postupně mění.7 Právě vel-
ké věkové rozpětí zúčastněných dívek je 
důvodem rozdílu v naplňování sociálních 
funkcích mezi nimi. 

Nejmladší dívky předškolního věku 
obvykle plní roli prosebnic, které mají na 
starost také košíček, do něhož vybírají 
odměnu, případně v něm ukrývají zele-
né ratolesti; zároveň komunikují s oby-
vateli domácností. Prosebnicím vzhle-
dem k jejich předškolnímu věku často 
pomáhají dívky z řad bývalých králov-
niček. Starší děvčata ve věku 8–10 let, 
nosičky, nesou baldachýn, pod nímž 
kráčí královna. Nejstarší dívky ve věku 

12–15 let, obřadnice, pak prezentují krá-
lenské písně a tance.

Všechny dívky – až na krále a králov-
nu – jsou oblečeny do varianty obřadního 
podhoráckého kroje doplněného o věne-
ček z umělých květin (obr. 3). Aktérka-
mi je jejich oděv vnímán jako specifický, 
protože se liší od dalších variant lidové-
ho oděvu, který je oblékán na souborová 
vystoupení či o bítešských hodech. Ze-
jména v prvních letech obchůzky  vnímají 
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Obr. 2. Obřadní předávání korun krále a královny. Foto Petr Drastil 2021

Obr. 3. Král a královna se svojí družinou. Foto Petr Drastil 2021
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nejmladší dívky tento oděv především 
z hlediska estetické funkce. 

U nejmladších aktérek musíme brát 
v potaz i motivaci ekonomickou, která se 
projevuje v nabídnutí pohoštění od oby-
vatel jednotlivých domů nebo odměny 
za pronesenou říkanku. Na spravedlivé 
rozdělování odměny dohlížejí, pokud jde 
o různé sladkosti, starší děvčata z řad 
bývalých královniček. Za vybrané pení-
ze jdou pak dívky na konci školního roku 
společně do cukrárny. V tomto aspektu, 
rozdělování odměny staršími dívkami, 
můžeme spatřovat určitý posun oproti pů-
vodním dětským koledním obchůzkám. 

Z výpovědí respondentek vyplývá, 
že dívky si uvědomují hlubší význam 
obyčeje a vnímají jeho archaičnost až 
v době, kdy navštěvují 4. a 5. třídu zá-
kladní školy. Mezi jednu z nejdůleži-
tějších sociálních funkcí patří v tomto 

 případě funkce integrační. Díky obchůz-
ce totiž dochází k začleňování jednotli-
vých dívek z Březského do již utvořené-
ho kolektivu dívek z Velké Bíteše (resp. 
ze souboru Bítešan). Vytvářejí se nové 
sociální vazby, které často přetrvávají 
i poté, co se již děvčata obchůzky ne-
zúčastňují. Podobně je tomu i s vazba-
mi k samotné komunitě obce Březské. 
Bezprostřední kontakt se zdejšími oby-
vateli respondentky zmiňovaly jako jed-
no z největších pozitiv obchůzky. Takřka 
všechny aktérky jsou zvyklé na scénická 
souborová vystoupení, při nichž však ta-
kové sociální kontakty chybějí. Musíme 
však také brát v potaz skutečnost, že řa-
da dívek má v obci své blízké či vzdá-
lené příbuzné, a obchůzka je tak často 
i příležitost pro rodinná setkání.

Další sociální funkcí je i osobní re-
prezentace aktérek, která se částečně 

propojuje s nošením obřadního lidového 
oděvu s akcentem na jeho funkci este-
tickou. Reprezentační funkce je charak-
teristická i pro samotnou obchůzku, ob-
zvláště při předvádění králenských tan-
ců, nejsilněji pak vystupuje do popředí 
při ztvárnění rolí krále a královny. Obě 
role jsou v očích respondentek napros-
to rovnocenné, avšak od každé z nich 
se očekává něco jiného. Královna krá-
čí pod baldachýnem uprostřed průvodu, 
snaží se vystupovat vznešeně a na své 
okolí se usmívat. Naproti tomu král jde 
s ozdobeným májíčkem v čele průvodu. 
Jeho role je o poznání aktivnější, jelikož 
předzpívává písně a de facto řídí celý 
průvod; pro tuto roli je důležitý předpo-
klad, aby král byl dobrým zpěvákem. 
Krále a královnu si aktérky volí vždy 
rok dopředu na poslední zkoušce před 
samotnou obchůzkou. Obě role jsou 
spojeny také s osobní prestiží předsta-
vitelek, v některých případech dokonce 
i celých rodin (pro různé odpovědi však 
nelze tuto skutečnost generalizovat).

Důležitým prvkem obchůzky je pře-
dávání posvěcených zelených ratolestí 
obyvatelům jednotlivých domů. Velmi 
zajímavým elementem je právě jejich 
svěcení při páteční večerní mši svaté, 
kdy kněz královničkám vysvětluje jejich 
význam coby přinášení Ducha svaté-
ho do lidských příbytků. Postoj aktérek 
k této části obyčeje nejlépe vystihuje 
jedna z bývalých královniček, která ale 
pátečnímu svěcení ratolestí nebyla ni-
kdy přítomná: „V kostele jsem nikdy ne-
byla, protože nemám vztah k církevním 
obřadům. Svěcení ratolestí chápu. Je 
to nedílnou součásti královniček. Mají 
do rodin, které se obdarovávají, přinést 
ochranu rodiny a velkou úrodu v tom 
roce.“ Také zbylé respondentky pova-
žují tuto část obyčeje za jeho nedílnou 
součást, včetně rozdávání zelených ra-
tolestí (někteří obyvatelé obce Březské 
je uchovávají ve váze, jiní je ihned po 
skončení obchůzky zahazují, či nechá-
vají uschnout). Všichni respondenti ve 
svých výpovědích však kladli spíše dů-
raz na samotnou obchůzku. 
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Obr. 4. Závěrečný tanec po zavedení aktérek vycházejících základní školu. 
Foto Petr Drastil 2021
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Z výše uvedených postojů aktérek 
můžeme vyvozovat, že obřadní (či až 
náboženská funkce) královniček je zře-
telná a i v současnosti je zachována, 
avšak v jiné míře a obsahu, než tomu 
bylo u původní obřadní obchůzky. Tako-
vé vnímání obchůzky je patrně spojeno 
s etnografkou Silvou Smutnou, jednou 
z vedoucích souboru Bítešan, která pře-
dává nejen samotným účastnicím infor-
mace o původu obyčeje a jeho prvcích. 
Vedle ní určitě nelze podceňovat vliv bí-
tešského faráře a jeho promluvy ke krá-
lovničkám během mše.8 S naplňováním 
obřadní funkce souvisí také zmíněný 
oděv aktérek či samotný charakter krá-
lenských tanců.

Poslední část obchůzky, které by 
měla být při výzkumu sociálních funkcí 
věnována pozornost, je zmíněné závě-
rečné uvedení děvčat, jež v daném roce 
ukončují základní školní docházku, mezi 
svobodnou mládež. Dívky se pak aktivně 
účastní dalších kulturně-společenských 
událostí ve Velké Bíteši a okolních ob-
cích. Dalo by se sice teoreticky uvažo-
vat, že se jedná o funkci iniciační, avšak 
samotnými aktéry, ať už z řad děvčat, či 
chlapců ze zmíněného souboru, není da-
ný projev takto chápán. Svou roli v tom 
hrají současné zákony, díky nímž se 
člověk stává dospělým de facto v osm-
nácti letech, jak uvedl jeden z respon-
dentů. Pro samotné dívky je tato část 
spíše zpestřením než nějakou závaznou 
formou iniciačního obřadu. Poprvé za 
celou obchůzku zde totiž tančí s chlap-
ci (obr. 4), a dochází proto k umocnění 
spíše zábavní funkce, jež je pak naplňo-
vána celé nedělní odpoledne.

Sociální funkce obchůzky z hlediska 
obyvatel Březského

Obec Březské se rozkládá zhruba 
7 km od města Velká Bíteš. V součas-
nosti zde žije 169 stálých obyvatel, je-
jich počet se ale postupně snižuje.9 Na-
vzdory této skutečnosti je však kulturní 
a společenský život ve vesnici relativně 
bohatý. Největší zdejší společenskou 
událostí je pouť ke kapli Nanebevzetí 

Panny Marie v polovině srpna, která trvá 
od pátku do neděle. Velmi navštěvován 
je rovněž místní ples. Z etnokulturních 
tradic jsou v Březském udržovány ostat-
ky (místní označení masopustu) a právě 
obchůzka královniček.

Ačkoliv královničky nejsou v Břez-
ském nejvyhledávanější společenskou 
událostí, svůj význam pro místní komu-
nitu zcela jistě mají. K posilování soci-
álních vazeb dochází už při samotných 
kolektivních přípravách na obchůzku 
a následující slavnost, kdy místní muži 
připravují výčep a chystají posezení na 
parketu pod lipami a ženy zase chystají 
pohoštění pro účinkující a návštěvníky 
(poslední tři roky již není pro nezaintere-
sované návštěvníky kvůli jejich narůsta-
jícímu počtu pohoštění zadarmo).

Příprava na obchůzku probíhá také 
v rovině individuální: obyvatelé uklíze-
jí před svými příbytky, připravují různé 
pochutiny určené především pro králov-
ničky, avšak často nabízejí pečivo či do-
mácí pálenku i návštěvníkům obchůzky, 
kteří kráčejí za králenským průvodem. 

Funkce osobní reprezentace se dů-
razně projevuje také v prvku, který se 
objevil v roce 2016, a to v soutěžích 
o nejlepší březský frgál a nejlepší břez-
skou slivovici. Důvody přiřazení těchto 
soutěží k obchůzce popisuje starostka 
obce takto: „V prvních letech svatodušní 
obchůzky jsme doprovodný program ni-
jak neřešili, ale vadilo nám, že když dív-
ky dokončí obchůzku, všichni odjedou. 
Takže jsme vymyslely s paní starostkou 
Sýkorovou soutěž o nejlepší březský fr-
gál a nejlepší březskou slivovici a objed-
naly jsme Cimbálovou muziku Majerán.“ 
Podle výpovědi starostky a také z rela-
tivně vysokého počtu účastníků soutěže 
můžeme usuzovat, že tento prvek oby-
vatelé přijali, ujala se i zábava s cimbá-
lovou muzikou. Díky tomu byla posílena 
integrační funkce a také funkce zábavní. 
Jeden z respondentů uvedl, že návštěv-
níci posezení u cimbálové muziky si spí-
še povídají či pasivně poslouchají, tan-
ci se naopak více oddávají mladí aktéři 
a aktérky obchůzky ze souboru Bítešan.

Obnovení tradiční výroční obřadní 
obchůzky se v případě Březského ve 
svém obsahu posunulo do roviny etno-
kulturních tradic. V pandemickém roce 
2020 se královničky nekonaly a o rok 
později vzhledem k hygienickým opat-
řením proběhla pouze obchůzka bez 
doprovodného programu. Návštěvnost 
byla přesto srovnatelná s léty před co-
vidovou pandemií, včetně aktivity míst-
ních obyvatel; svou roli samozřejmě mo-
hl sehrát fakt, že se  v podstatě jednalo 
o první větší společenskou událost, kte-
rou bylo možné po uzávěře uspořádat. 

Do budoucna bude zajímavé sle-
dovat, nakolik se organizátorům pove-
de opětovný návrat k širší společenské 
podobě slavnosti. Zatím lze konsta-
tovat, že během deseti let trvání byla 
obchůzka královniček v Březském při-
jata místními obyvateli, kteří se do její 
organizace stále ve větší míře zapojují. 
Důvodem může být i fakt, že zde sbě-
ratelka Františka Kyselková na počátku 
20. století zapsala králenské písně a ta-
to informace byla komunitě v Březském 
předána. Vliv zápisu královniček na Se-
znam nemateriálních statků tradiční li-
dové kultury Kraje Vysočina v roce 2015 
není dosud příliš zřetelný. Vztáhnout 
k němu můžeme snad širší povědomí 
o obyčeji, s nímž se pojí postupný ná-
růst přespolních návštěvníků.10 Výzkum 
však odhalil i určitá negativa. Místní děti 
se i přes snahu organizátorů nedaří do 
obchůzky přivádět v dostačující míře, 
což může mimo jiné svědčit o tom, že 
jejich rodiče královničkám nepřikláda-
jí takovou váhu, o jaké hovoří samotní 
aktéři. Další otázka souvisí se vztahem 
některých obyvatel k obchůzce – jedna 
z respondentek sdělila svou zkušenost 
s novousedlíky v nové zástavbě, kteří 
dveře koledníkům většinou neotevřeli. 
Souviset to může obecně s integrací no-
vě příchozích obyvatel do ustálené ves-
nické komunity. Tyto otázky by mohly 
být zodpovězeny hlubším etnologickým 
výzkumem v obci. 

Petr Drastil
(Ústav evropské etnologie FF MU)
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POZNÁMKY:
1.  S příchodem křesťanství došlo ke sply-

nutí původních magických či pohanských 
prvků právě s prvky křesťanskými (Smut-
ná 2007: 63).

2.  Králenské písně z Velkobítešska (včetně 
Březského) viz Toncrová – Smutná 2011: 
305–311. 

3.  V tomto období je zde zachytila i Lucie 
Bakešová. Kromě ní a Františky Kyselko-
vé získal cenné informace od posledních 
žijících pamětnic také sběratel Hynek Bím 
v roce 1937. Všechny informace sumari-
zovala a doplnila o vlastní poznatky z te-
rénu Zdenka Jelínková ve své monografii 
Královničky z Tišnovska a Velkobítešska 
(Jelínková 1988).

4.  Tato práce vychází z vlastního terénního 
výzkumu, jehož výsledků bylo dosaženo 
jednak zúčastněným pozorováním páteč-
ního žehnání ratolestí a samotné obchůz-
ky v roce 2021, jednak metodou polo-
strukturovaných rozhovorů s responden-
ty. Informátorkami bylo šest aktérek z řad 
bývalých královniček (z nichž jedna po-
cházela přímo z Březského). Pozornost 
byla věnována rovněž i dvěma mužským 
aktérům, jež po několik let zavádějí krá-
lovničky do kola na konci obchůzky. Další 
informace byly získány také od starostky 
obce a od organizátorky obchůzky Silvy 
Smutné. 

5. „4/12 Obchůzka královniček na Velkobíteš-
sku.“ Kraj Vysočina [online] [cit. 13. 12. 
2021]. Dostupné z: <4/2015 Obchůzka 
královniček na Velkobítešsku | Seznam 
nemateriálních statků tradiční lidové kul-
tury Kraje Vysočina | Kraj Vysočina (kr-
-vysocina.cz)>.

6.  Děje se tak zpravidla, pokud jsou proseb-
nice velmi mladé, nebo jdou v průvodu 
poprvé. Jakmile prosebnice nasbírají ví-
ce zkušeností, starší dívky jdou v závěru 
průvodu, doplňují prosebnicím košíčky 
a dbají na to, aby nedošlo k vynechání 
nějakého domu.

7.  Podrobně k jednotlivým rolím viz Keprto-
vá 2006: 25–26.

8.  Součástí mše je také každoroční čtení 
z Knihy Sírachovcovy. Píše se zde mimo 
jiné: „Hospodin stvořil léčivé byliny ze ze-
mě a rozumný člověk se jich neodříká.“

9.  V posledních letech je patrná stagnace toho-
to poklesu. Celý trend viz: „Březské základní 
informace.“ Místopisy.cz [online] [cit. 13. 12. 
2021]. Dostupné z: <https://www.mistopisy.
cz/pruvodce/obec/9147/brezske/>.

10. Nárůst popularity obchůzky se úzce pojí 
se zájmem masových médií. Obchůzce 
byla nicméně věnována pozornost ještě 
před jejím zápisem na uvedený seznam. 
Aktéři nejvíce reflektovali pořad České 
televize Naše tradice (s Miroslavem Tá-
borským) z roku 2012. Viz „Naše tradice. 
Královničky a otvírání studánek.“ Česká 
televize. iVysílání [online] [cit. 13. 12. 
2021]. Dostupné z: <https://www.ces-
katelevize.cz/porady/10519120758-na-
se-tradice/212562260400016/>. 
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OD KABINETNÍ HISTORIE K  ČECHŮM 
ŽIJÍCÍM NA VŠECH  KONTINENTECH: 
ROZHOVOR SE STANISLAVEM 
BROUČKEM U PŘÍLEŽITOSTI JEHO 
ŽIVOTNÍHO JUBILEA

Stanislav Brouček (* 4. února 1947 
Polička) – historik a etnolog – je známý 
svými profesními aktivitami nejen v od-
borných kruzích, ale také mezi zahra-
ničními Čechy i mezi představiteli viet-
namské minority v ČR. V pozdravných 
textech, které byly v souvislosti s jeho 
dřívějšími jubilei otištěny na stránkách 
Národopisné revue (3/2007 z pera Zdeň-
ka Uherka a 2/2017 od Jany Pospíšilo-
vé), jsou uvedeny četné údaje o činnosti 
S. Broučka jako předního znalce dějin 
české etnologie, problematiky vystě-
hovalectví z českých zemí, života čes-
ké diaspory v zahraničí i vietnamské 
minority v ČR. Léta působil jako člen 
poradního sboru Stálé komise pro Čechy 
žijící v zahraničí v Senátu Parlamentu 
České republiky (PČR) a přispěl k na-
rovnání vztahů naší republiky k české 
diaspoře. Je autorem či redaktorem 
mnoha publikací, organizátorem četných 
konferencí, seminářů, kulatých stolů atd. 
Svými aktivitami se významně zasloužil 
o širší prezentaci Etnologického ústavu 
AV ČR (dříve Ústavu pro etnografii 
a folkloristiku ČSAV v Praze), jehož pra-
covníkem je od roku 1974. Na loňské 
konferenci o Češích v zahraničí na půdě 
Senátu PČR, jejímž spolupořadatelem 
byl za Etnologický ústav a kde za Akade-
mii věd ČR vystoupila její  předsedkyně 
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Eva Zažímalová a za ústav ředitel Jiří 
Woitch, byl S. Brouček oceněn předse-
dou Senátu PČR Milošem Vystrčilem za 
dlouholetou činnost v oblasti problemati-
ky Čechů v zahraničí.

***
S kolegou Broučkem se známe něko-
lik desetiletí, přesto bych se chtěla na 
začátek zeptat na období po studiích 
na Filozofické fakultě Univerzity Kar-
lovy v Praze, kde v letech 1965–1970 
studoval dějepis a český jazyk. Co 
rozhodlo, že jsi začal působit na náro-
dopisném pracovišti? Zaujaly Tě ději-
ny tohoto oboru?

Fakt, že jsem překročil práh náro-
dopisného pracoviště, zapříčinil zřejmě 
shluk na sebe navazujících okolností. 
V roce 1969 jsem měl za konzultanta 
k diplomové práci o prvním zahranič-
ním odboji za první světové války Karla 
Pichlíka, historika známého právě kni-
hou o tomto tématu. Pichlík pracoval ve 
Vojenském historickém ústavu (VHÚ), 
kde jsem jej navštěvoval. Konzultoval 
jsem také se slovenským historikem Já-
nem Mlynárikem, který připravoval knihu 
o M. R. Štefánikovi. Ze styků s těmito 
pány vznikl můj (dnes) podivný nápad 
zeptat se v roce 1970, zda by se v této 
instituci (VHÚ) dalo pracovat. A od ledna 
1971 se to stalo skutečností. Brzy se 
ukázalo, že to nebyl moc dobrý nápad. 
Ale tím, že jsem na půdu VHÚ vstoupil, 
potkal jsem další zajímavou osobnost. 
Byla jí Marie Weisserová, kamarádka 
Zdeny Salivarové-Škvorecké ze sou-
boru písní a tanců. Ta přecházela na 
pražskou národopisnou katedru, kterou 
vedl Antonín Robek, jako jeho asistent-
ka. Když jsem jí řekl, že mám stejně ja-
ko ona v úmyslu ve VHÚ skončit a vrátit 
se do výtopny OPBH Praha 4, kde jsem 
po promoci pár měsíců v pohodě praco-
val, řekla: „Tak počkej, já se Tondy ze-
ptám.“ To zeptání mělo cílit na možnou 
práci v Ústavu pro etnografii a folkloris-
tiku. Stalo se. Nic jsem nevěděl o doc. 
Robkovi a o národopisu snad jen po-
vrchní informace o Národopisné výsta-
vě českoslovanské 1895, což mi pak 

 souhrou dalších náhod otevřelo cestu, 
abych se o tomto fenoménu dozvěděl 
něco navíc, a dokonce z něj udělal téma 
své disertace. Bylo třeba se doškolit 
v oboru národopis, který byl tehdy 
prezentován dvěma disciplínami: etno-
grafii a folkloristikou, a to samostudiem. 
Kromě četby mi obor přiblížily osobnosti 
jednak historické (E. Kovář, L. Niederle, 
K. Chotek, J. Horák), jednak tehdy sou-
časné. Čerpal jsem dost z nápadů dvoji-
ce J. Kramařík – V. Scheufler. A také ze 
zahraničí. Například osobně při návště-
vách pražského pracoviště v souvislosti 
s přípravami na dosud nedokončené dílo 
o národopisu Slovanů to byli především 
dva muži – Mieczysław Gładysz, kte-
rý v Krakově vedl katedru slovanských 
studií, a Kirill V. Čistov, ruský folklorista 
a etnograf. Ty pány jsem vodil po praž-
ských památkách a hospodách a jejich 
drobné poučné komentáře oboru mi zně-
jí v uších dodnes. Takže spíše intuitivně 
než pod nějakým cíleným vedením jsem 
cosi o oboru získával a poučuji se do-
dnes. A vím, že by mi na to „dopoučo-
vání“ nestačily ani další tři čtvrtě stole-
tí, neboť živelná tematická rozpínavost 
dnešní etnologie a antropologie pokra-
čuje a bude nepochybně pokračovat. 
Takže se snad vůbec už nedivím, že se 
sem vejde spolu s verbuňkem klidně té-
ma hrozby moru divočáků.

Podle bibliografie Tvých prací ses 
dějinami vystěhovalectví zabýval již 
v 80. letech. Byli to původně hlavně Če-
ši ve Francii, kteří Tě inspirovali k šir-
šímu záběru tematiky a od roku 1986 
k vydávání sborníku Češi v cizině? Ne-
bo také osobnost J. V. Friče, které jsi 
věnoval hlubší pozornost?

S výběrem badatelských témat to by-
lo v tehdejších podmínkách ÚEF ČSAV 
docela specifické. Uvedu zkratku tema-
tické perspektivy pocítěné na vlastní ků-
ži, a to rozhodně nikoli proto, že bych si 
stěžoval a upozorňoval, „jak jsem trpěl“. 
Dneska to beru již s humorem, přesto-
že je v tom dost promarněné energie. 
Po disertaci o národopisném hnutí jsem 

A. Robkovi navrhl pokračování, jakýsi 
druhý díl, k němuž jsem měl už materiál. 
Vypracoval jsem něco jako dvouletý pro-
jekt. Načež jsem se dozvěděl, že on má 
též podobný plán na úplně stejné téma, 
ale že mne potřebuje na jiném úseku 
a svěřil mi nové oddělení dějin a teorie 
oboru a abych si poradil, jak umím. Br-
zy jsem poznal, jak to v Robkově ústa-
vu chodí. Jednak mi starší kolegyně po-
radila, když něco chci dělat, tak musím 
předstírat, že o to nestojím. Moc aktivity 
škodí. Zároveň jsem poznal, že svěře-
né oddělení je odkládacím prostorem. 
První členkou byla Hana Hynková, kte-
rá údajně na „ředitelské“ místo Robka 
doporučila (Robek byl celou dobu, tedy 
od nástupu až do r. 1990, pouze pově-
řen vedením), pak se jejich vztahy ně-
jak zvrtly a docela se nenáviděli. Druhý 
apoštol v oddělení byl Vladimír Kristen, 
kterému Robek vedení oddělení nejprve 
slíbil, ale když si Kristen začal otevírat 
ústa, Robkovi radit a mírně ho kritizovat 
(jako jediný v ústavu oslovoval Robka 
„soudruhu Robku“ bez titulu či funkce), 
tak to v podmínkách reálného socialis-
mu nemohlo dopadnout jinak než něja-
kým pozastavením růstu. Jenže Kristen 
jako dobře vedený v tajných službách 
dostal funkci „pro zvláštní úkoly“: hlídat, 
kdo kde byl a jaké má styky. Pak přišel 
do oddělení Ludvík Skružný, archeolog, 
po něm Ivo Vasiljev na výzkum Vietnam-
ců, dále František Šita na farmakolo-
gickou problematiku jihovýchodní Asie, 
Zdeňka Vaněčková, která byla tajemni-
cí ústavu. Později přišli k dočasně trva-
lému odložení ještě další... Když jsem 
dorazil k Robkovi s návrhem, co by se 
dalo dělat s tímto týmem, dozvěděl jsem 
se, že je před „námi“ jiné důležité téma, 
a to téma mezinárodních styků mezi ba-
dateli ze slovanských zemí. Dostal jsem 
konkrétně česko-bulharské vztahy. Trá-
vil jsem pak čas studiem koresponden-
ce (v českých a bulharských archivech), 
publikoval minimum o Jiřím Polívkovi 
a zbytek materiálu jsem předal Bulharům 
(J. Jovčeva aj.). Pak se Robek dostal 
nějakým „záhadným“ způsobem k  cestě 
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mezi  krajany do USA a začali jsme spo-
lupracovat s Československým ústa-
vem zahraničním (ČÚZ), což obnášelo 
také založení sborníku (ročenky) Češi 
v cizině, který jsem ČÚZ navrhl (vyšlo 
12 dílů). Mezitím přicházely další tvůrčí 
a jiné nápady vedení ústavu, až jsme byli 
dovedeni ke státnímu plánu o výzkumu 
národnostních otázek v ČSSR a ve svě-
tě v polovině 80. let.

S Tvým tematickým zaměřením sou-
visel i Tvůj podíl na vypracování Slov-
níku etnických procesů (1986). Jaká 
byla spolupráce s týmem odborníků 
z několika pracovišť při formulování 
teorie etnicity?

Ano, souvisel, ale je třeba vysvětlení 
dalších souvislostí, o nichž rozhodovali 
jiní a které byly tím pádem silnější než 
my. Naše vůle něco dělat většinou po-
stávala kdesi v koutku. Zkrátka v roce 
1985 bylo rozhodnuto, že na další obdo-
bí se bude náš ústav podílet na státním 
plánu o národnostních otázkách. Trošku 
jsem se zajímal o možnost dělat krajany 
a opakovaně jsem to Robkovi nabízel. 
Podle dosavadní zkušenosti jsem však 
měl být dostatečně poučen a vědět, 
že když chci vystěhovalectví, dostanu 
přece Slovník etnických procesů, a by-
lo rozhodnuto. Na můj dotaz, kolik lidí 
na slovníku bude spolupracovat, odpo-
věď zněla: „Nikdo jiný, je to přece pár 
hesel, ústav má hlavní úkol o národ-
nostních otázkách v pohraničí. Slovník 
je jen vedlejší apendix, opíše se z lite-
ratury a je to.“ Jenže léta 1985–1986 
byla pro A. Robka složité období – měl 
těžký úraz, žena od něho odešla atd. 
Navíc místopředseda ČSAV Z. Snítil, 
který byl ředitelem marxistického ústavu 
ÚV KSČ, chtěl poznat fungování ústa-
vů společenských věd a náš ústav se 
dostal pod drobnohled. Dozvídal jsem 
se, že Robek byl zván, aby před fórem 
akademie včetně dalších ředitelů obha-
joval práci a užitečnost ústavu. Dost v té 
době změkl, a tak mi nejprve povolil, 
abych angažoval Skružného na biblio-
grafii. Pak to byl Vasiljev, který se nechal 

zlákat na spolupráci. Pak jsme (Vasiljev 
a já) celou přípravu slovníku během 
asi tří let spolu táhli. Zároveň nastoupil 
do aspirantury Václav Hubinger a také 
z Encyklopedického ústavu jsme získa-
li spolupráci, především filozofa Jiřího 
Cvekla. Pak už jsem se Robka na nic 
neptal a on o to ani nestál. Začali jsme 
spolupracovat s dalšími obory, od ja-
zykovědců to byli především manželé 
Hlavsovi. Začali jsme pořádat seminá-
ře, na které přicházeli významní bada-
telé jako M. Hroch, J. Kořalka, J. Petráň 
a další. Slovník jsme pak vydali časo-
pisecky (v Českém lidu). Ještě snad 
poznámku k tomu, jak se někteří kritici 
tohoto slovníku (Jakoubek či Bahen-
ský) domnívají, že jsme podlehli kon-
ceptu J. V. Bromleje. Párkrát jsem jeho 
ústav v Moskvě navštívil a konzultoval 
jsem především s jeho prvním domácím 
oponentem V. Kozlovem. Při poslední 
návštěvě, kdy Bromlej vydal docela 
komplikovaný text, jsem Kozlovovi de-
centně naznačoval nesrozumitelnost 
Bromlejova textu. Říkal jsem to hodně 
opatrně a Kozlov mne přerušil a docela 
ironicky řekl: „Já si taky myslím, že by 
si konečně měl přestat vymýšlet.“ A bylo 
„dobromlejováno“.

V letech 1990–1998 jsi byl ředitelem 
ústavu, přesto jsi zvládal publikovat, 
dělat terénní výzkumy a také spolu 
s Richardem Jeřábkem a dalšími spo-
lupracovníky začít rozsáhlé práce nad 
Národopisnou encyklopedií Čech, 
Moravy a Slezska (Praha 2007). Jak 
náročné to bylo období?

Náročné to bylo. Ale pokud se jed-
ná o mou paměť, tak se mi zdá, že jsem 
v lednu 1990 omdlel (když jsme střídali 
Antonína Robka) a probral jsem se po-
čátkem června 1998, když jsem „dům“ 
předával Lubomíru Tyllnerovi. Ale váž-
ně, toto období je natolik důležitá zále-
žitost, že uchopit to komplexně v něko-
lika větách není možné. Nutně by došlo 
ke zkreslení. Jen se zmíním z výběru 
té stěžejní problematiky o tom, jak to 
začalo. Nebýt „sametu“ tak se v ústa-

vu „toníčkovalo“ hluboko do 21. století. 
Po 17. listopadu se u mne v bytě začala 
scházet skupina lidí z pražského ústa-
vu. Byl  mezi nimi T. Haišman, V. Hubin-
ger, Z. Hanzel, S. Šisler aj. a taky tehdy 
začínající generace jako B. Gergelo-
vá (tehdy ještě Salzmanová), L. Kafka, 
D. Motyčková. Nejdřív to vypadalo na 
sestavení jakéhosi provolání, ale pak se 
to změnilo ve vytvoření postupu na od-
volání A. Robka a sestavení programu, 
co dál, což dělali asi čtyři lidé. O našich 
bytových jednáních se dozvěděli býva-
lí kolegové, především O. Skalníková 
a I. Heroldová aj. (od T. Haišmana). Ti 
schválili náš postup a slíbili dostavit se 
na shromáždění ústavu, kde byl Robek 
odvolán a já jsem byl pověřen vedením 
ústavu do červnového oficiálního kon-
kurzu na ředitele. K takovým „paláco-
vým“ změnám došlo i jinde, nejen v Aka-
demii věd, ale třeba na OPBH Praha 1, 
kde měli zodpovídat za dům, v němž 
byl náš ústav v Lazarské ulici a kde se 
přestalo topit údajně pro poruchu kotle 
na pevná paliva. OPBH odmítlo pro to 
něco podniknout. Nezbývalo než občas 
naštípat dříví a zatopit vlastními silami. 
Dal jsem to do novin a přesvědčil se, 
že v daných převratných dobách je to 
naprostá prkotina, nikoho nezajímající. 
Bylo třeba zároveň chodit na všelijaká 
shromáždění různých aktivistů z dalších 
ústavů a sledovat, jak se rodí budou-
cí „profilanti“ akademické kariéry. A po 
nástupu Miroslava Katětova, na čas do 
vedení akademie, bylo třeba se nechat 
od něho předvolávat k dotazům, co bu-
de nejen s ústavem, ale také s Robkem, 
což ho zajímalo nejvíce. Bylo třeba 
zvolit či ustavit nové orgány ústavu, 
redakce časopisů a hlavně stabilizovat 
či nově vytvořit (dotvořit) pracovní/
výzkumné týmy. Na základě sondování 
dotazníkem, kdo a co by chtěl v ústavu 
dělat za téma, vzniklo asi 17 základních 
možných programů, které se částečně 
vázaly k původní struktuře oddělení 
ústavu. To vše probíhalo již ale v době, 
kdy bylo jasné, že ústav se okamžitě 
nezmění na antropologické pracoviště. 
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To byla jen krátká vlna vzrušení kvůli 
této možnosti na počátku „revoluce“. 
Důvody byly naprosto jasné: antropolo-
gie byla představa jednoho max. dvou 
lidí a byl to jen a jen krásný ideál, který 
(dívám-li se na to v celé časové struk-
tuře, kam dohlédnu) se může naplňo-
vat snad až teď po třiceti letech. Jestli 
po těchto dramatických začátcích byla 
někdy později šance na antropologické 
okysličení ústavních projektů, to je jiná 
záležitost, k níž se mohou vyjádřit jiné 
zodpovědné osoby, přicházející, až když 
starosti o osudy podniku sňal z mých 
šedin přítel čas. Na závěr této ne zcela 
zodpovězené otázky bych se rád zmínil 
o vztahu obou pracovišť: pražského 
a brněnského. Velmi významné bylo, že 
se vrátil Oldřich Sirovátka, bohužel to 
nebylo na dlouho. On byl pro mne mí-
rou slušnosti a možného kolegiálního 
přátelství. Přispěl nepochybně k mnoha 
věcem – jedna z nich je, že mi z tohoto 
vztahu obou částí vymizel termín „brněn-
ská pobočka“.

Pracovníci ústavu se již koncem 
50. let a v 60. letech zabývali proble-
matikou Čechů v zahraničí, byť terén-
ní výzkumy prováděli téměř výlučně 
jen v Bulharsku, Rumunsku, Jugoslá-
vii a v Polsku. Od 90. let ses již inten-
zivně věnoval vystěhovalectví z čes-
kých zemí a Čechům v zahraničí. Vím, 
že jsi začal jezdit i do západních stá-
tů, kde jsi pořídil rozsáhlé nahrávky 
rozhovorů s jednotlivými Čechy a ta-
ké jsi filmoval. Zajímavé osudy vy-
stěhovalců jsi zpracoval v několika 
publikacích, které rozšířily poznatky 
o životě Čechů a o jejich spolcích 
v zahraničí. Kde všude jsi měl mož-
nost setkat se s krajany, jak jsi získá-
val kontakty a co Tě na životě krajanů 
nejvíce zaujalo nebo překvapilo?

Začalo to asi také tak trochu náho-
dou. V roce 1996 jsem měl za sebou 
občasnou spolupráci s Ministerstvem 
zahraničních věcí ČR (MZV) na proble-
matice krajanů, ale jen jako občasný 
poradní servis pro speciální oddělení, 

které mj. zadalo projekt pro olomouckou 
univerzitu na výzkum krajanů. V Olo-
mouci mne ale angažovali a já jsem se 
dostal poprvé za Čechy do Švédska 
a Anglie. V  tomto roce přijel do ČR Ol-
dřich  Černý, exulant z roku 1948, který 
v té době ukončil jako americký občan 
své zaměstnání v pověstném ženev-
ském Mezinárodním úřadu práce. Od 
něho jsem dostal nabídku ke spolupráci 
na vytvoření báze pro setkávání krajanů 
z celého světa při týdenních pobytech 
v ČR. Těch velkých setkání krajanů jsme 
uspořádali během několika roků pět. Se-
známil jsem se při tom se zajímavými 
lidmi. Z organizace krajanského setkání 
to byli např. K. Kánský, ekonom, jehož 
manželka je dcerou Milady Horákové, 
K. Hrubý, sociolog, přední funkcionář 
sociálně demokratické strany v zahrani-
čí, J. Pecháček, ředitel Radia Svobod-
ná Evropa atd. Byl mezi nimi i Antonín 
Měšťan, literární vědec, v té době ředitel 
Slovanského ústavu AV ČR. A s tímto 
pánem jsme si podali projekt s názvem 

Exil sám o sobě, na ten pak navázal dal-
ší projekt. A to vše přineslo možnost vy-
jet za Čechy a Slováky do různých koutů 
světa. Ptáš se, co mne zaujalo? Asi nej-
víc to, že čím víc jsem pobýval mezi lid-
mi, kteří dobrovolně, ale i nedobrovolně 
odešli z českých zemí, tím víc se začalo 
jevit to podstatnější na jejich zkušenosti 
– jak se tam jinde zhodnotili po strán-
ce osobní kvality, ale zvláště v prostoru 
„sociální identity“. Nebudu to rozepiso-
vat akademickým slovníkem, protože to 
jsou autentické postřehy a autentická 
sdělení, která mám na mysli. Uvedu je-
den příklad za všechny. V Římě mi jed-
nou řekla překladatelka a spolupracov-
nice České televize a rozhlasu Vědunka 
Lunardi: „Pane Brouček, kdybyste viděl, 
jaká jsem byla…, když jsem přišla do 
Itálie.“ A pak vyprávěla svůj příběh a já 
ji pozoroval, jak se chová úměrně při-
rozeně ve svém prostoru nové sociální 
reality a jak v sobě objevila to, co potře-
bovala objevit, a kdyby neuměla mluvit, 
tak by ten pocit dokázala zatančit. Tak 

ROZHOVOR

Zleva: Stanislav Brouček, Vasile Tiru (řidič), Toru Anami, Naďa Valášková, Makoto Matsudaira. 
Foto Dagmar Havránková 1993
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se ten nově nabytý pocit v její osobnosti 
silně usídlil. Já z ní a z dalších podob-
ných projevů a zážitků jiných emigrantů 
vidím, jak odborná terminologie o struk-
turální, sociální, kulturní nebo i jiné in-
tegraci po přesídlení do cizího prostředí 
má své rezervy v zachycení pocitových 
pochodů člověka.

Ale terénní výzkumy jsi prováděl také 
v českých zemích…

Bylo to převážně u českých přesíd-
len ců z Ukrajiny, kteří přijížděli začátkem 
90. let z humanitárních důvodů – po ha-
várii jaderné elektrárny v Černobylu 
v roce 1986. Prováděli jsme u nich po-
měrně rozsáhlé rozhovory i dotazníkové 
šetření, což nám umožnilo jejich výpo-
vědi spolehlivě kvantifikovat a interpre-
tovat. Pamatuji si, že byli velmi vstřícní 
a pohostinní, vzpomínám, jak nás zvali 
ke stolu a říkali: „Musíte něco překous-
nout.“ O našem výzkumu se dozvěděl 
japonský sociolog Makoto Matsudaira 
a prostřednictvím japanoložky Zdeňky 
Vasiljevové (manželka I. Vasiljeva) nám 
nabídl spolupráci ve společném česko-
-japonském projektu. Byla to úžasná 
zkušenost a radost s nimi být v terénu. 
A musím Ti, Naďo, znova poděkovat, jak 
jsi každou cestu s nimi do terénu připra-
vila. Po večerech jsem se s prof. Matsu-
dairou věnoval poznávání české kultury 
prostřednictvím pražských hospod, 
přede vším těch libeňských. Líbilo se mu 
to, a tak jsem mu nabídl, že o tom napí-
šeme článek pro nějaký japonský časo-
pis. Nejdříve se jen rozpačitě usmíval, 
jak to umí jen orientálci. Ale asi třetí den 
mi oznámil, že nikoli jeden článek, ale 
seriál článků. A pak z toho nakonec kro-
mě seriálu byla i kniha.

Výzkum u příslušníků vietnamské 
komunity byl zřejmě komplikovaněj-
ší vzhledem k jazykové barieře, byť 
mezi nimi byli i jednotlivci, kteří uměli 
česky.

Tak tady musím začít opět tradičně, 
že jsem se k tomuto tématu jaksi na-
chomýtl. Asi v roce 1997 mne pozval 

tehdejší předseda Česko-vietnamské 
společnosti ing. Tung, zda bych jim po-
mohl sestavit projekt na výzkum Viet-
namců v ČR. Udělali jsme první pokus 
a MZV, kam byla žádost o projekt po-
slána, oznámilo, že na to peníze nedá. 
Jenže už jsem se v tom dost angažo-
val a navrhl jsem projekt pro Grantovou 
agenturu ČR. To hlavní bylo, když jsem 
ten projekt dostal já a na adresu naše-
ho ústavu, jak sehnat vhodné vietnam-
ské spolupracovníky, protože ti kolem 
ing. Tunga vyklidili pozice a přestali mít 
zájem. Měl jsem obrovské štěstí. Potkal 
jsem postupně několik Vietnamců, kteří 
v éře socialismu dělali vedoucí jednotli-
vých skupin pracovníků, stážistů a stu-
dentů. Teď zde většinou obchodovali 
a měli obrovské znalosti terénu od Aše 
až po Rožnov pod Radhoštěm. Pomohl 
mi také Igor Balževič, imigrant, který byl 
zakladatelem filmového festivalu Jeden 
svět. Měl projekt a plno kontaktů na Viet-
namce a spolu jsme cosi připravovali pro 
tisk. Získal jsem pro práci několik velmi 
šikovných spolupracovníků Vietnamců, 
kteří se stali jednak mým výzkumným 
předvojem, ale zároveň prováděli jakýsi 
paralelní výzkum s mým výzkumem, tj. 
ze svého vietnamského pohledu. A pak 
večer jsme to porovnávali a já si výsle-
dek zaznamenával. S nimi jsem se do-
stal do situací vietnamských rodin a do 
obchodnické problematiky, kterou bych 
jinak nepoznal. 

Jak došlo ke spolupráci s představi-
teli Senátu PČR a pracovníky Minis-
terstva zahraničních věcí ČR v ob-
lasti problematiky Čechů v zahraničí 
a co se podařilo vyřešit v oficiálních 
vztazích mezi ČR a krajany?

S MZV jsem spolupracoval od po-
čátku 90. let. Senát přišel na řadu 1998, 
když jsme končili první Týden zahra-
ničních Čechů, jichž se do Prahy sjelo 
na pět set, včetně Tomáše Bati nebo 
Milana Vyhnálka, který vybudoval na 
Tasmánii firmu na výrobu sýrů Lactos 
aj. Tehdy mne vyzval ke spolupráci se 
Senátem předseda Stálé komise pro 

krajany MUDr. Milan Špaček (za KDU-
ČSL). Intenzívní činnost nastala od roku 
2007, kdy se senátorem a pak šéfem 
této komise stal Tomáš Grulich. Co se 
podařilo? K tomu jsem trošku skeptický. 
Když to poměřím počtem publikací 
a stránek, tak to jistý výkon je. Jenže 
za těch třicet let zůstal vztah ČR k čes-
ké diaspoře jako nevyřešený problém. 
Jakýsi nástin toho všeho lze najít v na-
ší publikaci Česká republika a diaspora: 
Co bylo a co bude? Chybí stále hlavní 
vůdčí politická myšlenka sjednocující 
postoj státu k diaspoře. Pohyb, který se 
přece jen na tomto poli odehrává a kte-
rý jsme se pokoušeli popohnat, není nic 
jiného než soupeření drobných parci-
álních zájmů. Vztah státu k diaspoře 
v podmínkách ČR funguje neorganizo-
vaně, resp. víceméně spontánně. Hlav-
ní příčinou tohoto stavu je, že neexistuje 
„hlava“ tohoto systému. Není-li hlava, 
není především paměť, tj. registrace 
toho, co bylo vykonáno. Všechny kon-
ference o emigraci a krajanství a také 
kulaté stoly a sympozia se staly v nej-
lepším případě jen udržením ohýnku na-
děje, při němž se jen opakovalo, že by 
bylo dobré s tímto stavem něco dělat. To 
platí o všelijakých projektech zkoumají-
cích příčiny současného stavu. 

Dalo by se říci, která tematika Tě nej-
více zaujala či profesně naplňovala?

Myslíš, abychom nekončili příliš pe-
simisticky? To bych nechtěl.  Přehlédnu-li 
těch téměř padesát let, tak musím říci, 
že to byla zajímavá zkušenost, přesto-
že jsem si často říkával, že bych měl být 
úplně jinde. Snad by to z mnoha důvodů 
bylo lepší, ale kdo ví… Takže pokud jsem 
něčím naplněn, tak je to zkušenost lidí, 
s nimiž jsem se setkal a kteří mi projevili 
takovou důvěru, že mi říkali svou pravdu.

***
Děkuji pěkně za zajímavý rozhovor 
a k Tvému jubileu Ti do dalších let života 
srdečně přeji hlavně pevné zdraví, tvůrčí 
elán a ještě mnoho úspěchů.

  Naďa Valášková
(Praha)

ROZHOVOR
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ARNE MANN JUBILUJÚCI

PhDr. Arne Mann, CSc., významný 
slovenský etnológ a romista, v tomto ro-
ku oslavuje životné jubileum (*4. januára 
1952). Jubilant vyštudoval Strednú ško-
lu umeleckého priemyslu v Bratislave 
a aj jeho neskoršia etnologická kariéra 
je spätá s umeleckou tvorbou a zruč-
nosťami, ktoré nadobudol počas stredo-
školského štúdia. Len málokto vie, že je 
autorom stoviek kresieb v Etnografickom 
atlase Slovenska (Bratislava 1990). Ne-
menej dôležité je aj to, že svoje výskumy 
aj fotograficky dokumentoval a v jeho sú-
kromnom archíve sú tisícky dokumentár-
nych fotografií zachytávajúcich desiatky 
rokov terénneho pôsobenia. Po strednej 
škole pôsobil Arne Mann niekoľko rokov 
ako asistent réžie v Slovenskej filmovej 
tvorbe, skúsenosti z tejto oblasti zužitko-
val pri príprave viacerých ročníkov Folk-
lórnych slávností pod Poľanou v Detve, 
ale aj pri príprave programu Ľudia z ro-
du Rómov, uvedeného na festivale vo 
Východnej (1986). Univerzitné vzdelanie 
získal v odbore národopis na Filozofickej 
fakulte Univerzity Komenského v Brati-
slave, kde v rokoch 1977 – 1983 pôsobil 
ako odborný asistent v rámci Kabinetu 
etnológie na Katedre etnografie a folk-
loristiky. Od roku 1983 až do odchodu 
do dôchodku pracoval v Národopisnom 
ústave SAV v Bratislave (od roku 1994 
Ústav etnológie SAV, od roku 2018 Ústav 
etnológie a sociálnej antropológie SAV) 
ako samostatný vedecký pracovník. 

Na začiatku kariéry sa Arne Mann ve-
noval téme vysťahovalectva do Ameriky 
na prelome 19. a 20. storočia a vplyvom 
reemigrantov na zmeny v ľudovej kultú-
re. K týmto témam publikoval niekoľko 
štúdií. S odstupom času sa javí ako za-
ujímavá aj téma trampingu, ktorej tiež 
venoval svoju pozornosť. Zlom v jeho 
odbornom záujme vzišiel zo spoluprá-
ce s Viliamom Gruskom na príprave už 
spomenutého folklórneho programu Ľu-
dia z rodu Rómov. V rokoch 1985 – 1986 
obaja navštívili desiatky lokalít v Česko-

slovensku, aby spoznali Rómov a do-
kázali vystavať taký program, ktorý by 
prezentoval dejiny, ale hlavne hudobnú 
kultúru dovtedy zaznávanej skupiny. Ce-
lý tvorivý tím vtedy nastúpil cestu proti 
prúdu, proti oficiálnym autoritám hlásajú-
cim zaostalosť Rómov a potrebu ich pre-
výchovy. Nebáli sa ukázať rómsky folklór 
a kultúru v celej kráse a mnohorakosti. 
Arne Mann následne zorganizoval a ko-
ordinoval výskum, na ktorom sa podieľali 
externí spolupracovníci, najmä z radov 
učiteľov, zameraný na rodinné obyčaje. 
Výsledky tohto výskumu boli publikova-
né v monotematickom čísle Slovenského 
národopisu (1988/1), ktorého bol Arne 
Mann zostavovateľom. Išlo o nevídanú 
aktivitu, ak vezmeme do úvahy štátom 
preferovanú politiku asimilácie. Už iba 
použitie termínu „Róm – rómsky“ nará-
žalo na vtedy preferované pomenovanie 
„občania cigánskeho pôvodu“ a autori 
sa vystavovali možným konzekvenciám. 
Okrem odbornosti tento prístup vyžado-
val aj veľkú dávku občianskej statočnosti. 

Po roku 1989 sa Arne Mann začal 
angažovať v oblasti zlepšenia posta-
venia Rómov. Stal sa členom skupiny 

 nezávislých expertov pre rómsku proble-
matiku pri Úrade vlády Československej 
federatívnej republiky (1990 – 1992), po-
radcom ministra kultúry Slovenskej re-
publiky pre kultúru Rómov a predsedom 
poradného zboru Ministerstva kultúry Slo-
venskej republiky pre rómsku neperiodic-
kú tlač (1991 – 1992), ale aj členom Rady 
vlády Slovenskej republiky pre národnosti 
(1991 – 1997). V roku 1990 osobne spre-
vádzal prezidenta Václava Havla v róm-
skej osade v Letanovciach, pričom to bola 
prvá oficiálna návšteva hlavy štátu v róm-
skej komunite. V roku 1991 bol jedným 
z odborníkov, ktorí sa podieľali na prípra-
ve Zásad vládnej politiky Slovenskej re-
publiky k  Rómom, prelomového vládne-
ho materiálu zrovnoprávňujúceho Rómov 
s ostatnými národnostnými menšinami 
a zavádzajúceho pomenovanie Róm – 
rómsky do vládnych politík. 

Okrem toho sa tohtoročný jubilant 
venoval výskumu a publikoval odborné 
štúdie. Bol zostavovateľom, v tom čase 
bazálneho zborníka, Neznámi Rómovia 
(Bratislava 1992). Venoval sa aj popu-
larizácii rómskej kultúry a sprístupňova-
niu ich histórie širokej verejnosti. V roku 
1991 zorganizoval prvý spomienkový akt 
v Dúbravách, pripomínajúci perzekúcie 
Rómov počas druhej svetovej vojny. V ro-
ku 1993 sa podieľal na jednej z prvých vý-
stav o tradičnej kultúre Rómov, ktorá bola 
inštalovaná v rakúskom Kittsee. 

Od roku 1995 začal Arne Mann aj 
pedagogicky pôsobiť na vysokých ško-
lách na Slovensku a v Českej republike. 
 Počas výučby si uvedomil, že vo vzde-
lávacom systéme absentujú informácie 
o Rómoch, o ich dejinách a kultúre. Pre 
ministerstvo školstva pripravil učebný 
text Rómsky dejepis (Bratislava 2000) 
ako doplnkový materiál pre učiteľov. Pub-
likácia neskôr vyšla aj v Českej republike 
(Praha 2001). 

Veľmi bohatá je jubilantova výskumná 
činnosť a následná publikačná aktivita. 
Za viac ako tridsať rokov uverejnil de-
siatky štúdií a je zostavovateľom viace-
rých zborníkov. V oblasti romistiky je  jeho 
tvorba akýmsi základom pre  poznanie 
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rómskych dejín a tradičnej kultúry. Ro-
dinné obyčaje, remeslá či spôsoby ob-
živy, bývanie, strava, ale aj priezviská 
neunikli jeho pozornosti. Jeho odborné 
štúdie sú postavené na znalosti prame-
ňov a literatúry, ale hlavne na precíznom 
terénnom výskume a overovaní zdrojov. 
Veľmi cenné sú jeho štúdie o identite, 
rómskej kultúre ako takej, lebo vychá-
dzajú z jeho životných postojov založe-
ných na rešpekte k informátorom a sna-
he vytvoriť pravdivý obraz o Rómoch. 
V jeho prístupe – na rozdiel od mnohých 
jeho predchodcov, ale aj spolupútnikov 
– nie je ani náznak tzv. kolonialistického 
pohľadu, ani snahy hľadať senzáciu v ži-
vote chudobných ľudí. 

Je možné konštatovať, že jeho od-
borná tvorba a interpretácia faktov sa 
zaraďuje do pomyselnej školy Mileny 
Hübschmannovej (významnej českej vy-
sokoškolskej pedagogičky, indologičky 
a zakladateľky romistiky na Filozofickej 
fakulte UK v Prahe), založenej na huma-
nizme, rešpekte a úcte. Spolupracoval 
nielen s ňou, ale aj s jej nasledovníčkami 
Hankou Šebkovou a Editou Žlnayovou. 

Od roku 2005 som mala možnosť úz-
ko s jubilantom spolupracovať na témach 
viažucich sa k rómskemu holokaus-
tu v projekte nazvanom „Ma bisteren!“. 
V rámci projektu sme na Slovensku osa-
dili osem pamätných tabúľ a pamätníkov 
na miestach, kde dochádzalo k perze-
kúciám Rómov: na miestach masových 
hrobov, na železničnej stanici v Hanušov-
ciach nad Topľou na pamiatku mužov in-
ternovaných v pracovných útvaroch, ale 
aj v Pietnej sieni múzea Slovenského ná-
rodného povstania v Banskej Bystrici. Za 
viac ako pätnásť rokov sme absolvovali 
desiatky prednášok a diskusií, v spolu-
práci s producentmi a tvorcami sme pri-
pravili dva dokumentárne filmy a viacero 
relácií televízneho národnostného vysie-
lania. A navyše sme realizovali výskum, 
aby sme mohli odkrývať biele miesta v ne-
poznanom rómskom holokauste. Výsled-
kom je niekoľko zborníkov a v nich pub-
likovaných odborných štúdií. Arne Mann 
bol vždy zástanca  exaktného  poznania 

a šírenia nových informácií v tejto oblasti, 
postavených na overených faktoch. Po-
vrchnosť alebo nedostatočné overenie 
pokladal za nedostatok úcty k ľudom, kto-
rí počas vojny trpeli, alebo prišli o život. 
Jeho dôslednosť nám umožnila aj v tejto 
téme položiť základ pripomínania holo-
kaustu Rómov na Slovensku.

Vrcholom doterajšej odbornej práce 
jubilanta je monografia Rómski ková-
či na Slovensku / Roma Blacksmiths in 
Slovakia (Bratislava 2018). Ide o roz-
siahle dielo, postavené opäť na terén-
nom a archívnom výskume. Napísané 
je pútavým jazykom približujúcim širokej 
verejnosti faktografiu o rómskom kováč-
stve. Každý odkaz na prameň je poctivo 
overený, výskyt nejakého javu zdokla-
dovaný a každý výrobok popísaný čo 
najexaktnejším spôsobom. Význam tej-
to publikácie je v jej presnosti, ale hlav-
ne v zdokladovaní kováčstva na celom 
území Slovenska, takže je evidentné, že 
Rómovia vo vidieckych oblastiach vďa-
ka ovládaniu tohto remesla tvorili priro-
dzenú súčasť spoločnosti. Monografia 
prináša vyčerpávajúci pohľad na tému, 
až sa zdá, že v tejto oblasti už nie je čo 
skúmať. Kiež by túto poctivosť v prístu-
pe mali aj iní autori. Zostáva iba veriť, že 
Arne Mann bude v takejto odbornej práci 
ešte dlho pokračovať. 

Prínos Arneho Manna v romistike, 
ale aj celkovom angažovaní sa na Slo-
vensku ocenili aj viaceré inštitúcie a je 
nositeľom viacerých vyznamenaní. V ro-
ku 2003 mu prezident Slovenskej repub-
liky Rudolf Schuster a nadácia Solidari-
ta udelili pri príležitosti Pamätného dňa 
obetí holokaustu a rasového násilia pa-
mätnú medailu za vedeckú prácu o róm-
skom holokauste. V roku 2014 mu Mi-
nisterstvo vnútra SR a Splnomocnenec 
vlády SR pre rómske komunity udelili 
cenu Romipen za prínos v oblasti zlep-
šovania kultúrneho a vzdelanostného 
rozvoja Rómov. V roku 2019 dostal cenu 
Lúč z tmy udeľovanú občianskym zdru-
žením EduRoma a Ústavom romologic-
kých štúdií UKF v Nitre za prácu sme-
rujúcu k zlepšeniu postavenia  Rómov 

a  budovanie mostov medzi Rómami 
a väčšinovou spoločnosťou. 

Latka odbornosti, ktorú Arne Mann 
položil v slovenskej či československej 
romistike, je vysoko a zostáva iba dúfať, 
že my, jeho nasledovníci, ju nebudeme 
podliezať. Do jeho ďalšej odbornej a pe-
dagogickej činnosti mu prajem veľa chuti 
a elánu a želám mu pevné zdravie. 

Zuza Kumanová
(Bratislava)

Výberová bibliografia A. Manna

Samostatné publikácie:
Utrpenie Rómov počas druhej svetovej vojny. 

Detva: Dom kultúry A. Sládkoviča, 1991.
Rómsky dejepis. Doplnkový učebný text pre 

vyučovanie dejepisu (pre 2. stupeň zá
kladných škôl a stredné školy). Bratislava: 
Kalligram, 2000. 

Romský dějepis. Praha: Fortuna, 2001.
Rómski kováči na Slovensku / Roma Black

smiths in Slovakia. Bratislava: Ústredie 
 ľudovej umeleckej výroby, 2018. 

Štúdie, kapitoly v knihách
Vysťahovalectvo za prácou do Ameriky na 

prelome 19. a 20. storočia a jeho vplyv na 
ľudovú kultúru na Slovensku. Slovenský 
národopis 28, 1980 (4): 527 – 544. 

Vysťahovalectvo a jeho vplyv na zmeny v ľu-
dovom staviteľstve na východnom Sloven-
sku. Zborník Slovenského národného mú-
zea 75, Etnografia 22, 1981: 139 – 187. 

Kysucké vysťahovalectvo do zámoria na pre-
lome 19. a 20. storočia (na príklade obcí 
Riečnica a Harvelka). Národopisné infor-
mácie, 1981 (2): 146 – 180. 

Zámorská emigrácia Slovákov na prelome 
storočia ako predmet etnografického štú-
dia. In: Vysťahovalectvo a život krajanov 
vo svete. Martin: Matica slovenská, 1982. 
163 – 170. 

Magické spôsoby privolávania manželského 
partnera v období masového vysťahova-
lectva do zámoria. Slovenský národopis 
30, 1982 (2): 349 – 355.

Etnografický pohľad na vysťahovalectvo zo se-
verovýchodného Slovenska (príčiny, orga-
nizovanie, formy) do prvej svetovej vojny. 
Historica Carpatica 14, 1983: 129 – 153. 

Vysťahovalectvo za prácou do Ameriky ako 
faktor narúšania morálnych princípov. 
Národopisné informácie 15, 1984 (3): 98 
– 107. 
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Migrácia obyvateľstva ako jeden z determi-
nantov zmien v ľudovom odeve. Zborník 
Slovenského národného múzea, Etnogra-
fia 26, 1985: 37 – 86. 

Odchádzanie za prácou mimo obce. In: Podo-
lák, Ján a kol.: Horná Cirocha. Vlastived-
ná monografia zátopovej oblasti. Košice: 
Východoslovenské vydavateľstvo, 1985. 
263 – 270. 

Obyčaje pri úmrtí u Cigánov-Rómov v troch 
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Základné znaky svadby Cigánov-Rómov na 
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dopis 37, 1989 (1 – 2): 113 – 122. 
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Duchovný rozvoj – podmienka urýchlenia 
spoločenského rastu rómskeho obyvateľ-
stva na Slovensku. Slezský sborník 93, 
1995 (1 – 2): 154 – 160. 

Premeny spoločenského postavenia Rómov 
na Slovensku po roku 1989. In: Rómovia 
na Slovensku a v Európe. Bratislava: In-
formačné a dokumentačné stredisko Ra-
dy Európy, Artifex, 1995. 36 – 44. 

Postavenie Rómov na Slovensku počas 
druhej svetovej vojny. In: Frištenská, Ha-
na – Lázničková, Ilona – Sulitka, Andrej 
(eds.): Neznámý holocaust. Praha: Trila-
bit, 1995. 57 – 63. 

Sozialer Wandel bei den Roma in der Slowa-
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für Gegenwartsforschung 49, 1996 (3): 
267 – 281. 

Archaické prvky rómskej svadby na Slovensku. 
In: Kiripolský, Milan (ed.): Svadba na Slo-
vensku. Zborník referátov z vedeckej konfe-
rencie Múzeá a etniká. Bratislava: Sloven-
ské národné múzeum, 1996. 47 – 53. 

Motivácia – základný predpoklad úspešného 
vzdelávania rómskych žiakov. In: Balvín, 
Jaroslav (ed.): Přemysl Pitter a multikul-
turní výchova romských žáků. (Cesty 
k překonávání bariér ve vzdělávání). Ústí 
nad Labem: Hnutí R, 1996. 47 – 62. 

Židia a Rómovia – paralely osudov. In: Pra-
covné jednotky a útvary slovenskej armá-
dy 1939 – 1945, VI. robotný prápor. Bra-
tislava: ZING Print, 1996. s. 108 – 115. 

Forschungsergebnisse zur Kultur und Leben-
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mann, Joachim S. (ed.): Handbuch zur 
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Problém identity Rómov. In: Kiliánová, Gabrie-
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Rómovia. In: Turzovka 1598 – 1998. Turzovka: 
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Rómski mestskí hudobníci. In: Salner, Peter – 
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Diferenciácia vo vekovej štruktúre rómskeho 
obyvateľstva na východnom Slovensku. 
Demografie 42, 2000 (2): 99 – 104. 

Rómovia na Spiši (na základe súpisov 
z 18. storočia). Etnologické rozpravy 8, 
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Z dejín Rómov v regióne Žitného ostrova. In: 
Nováková, Veronika (ed.): Migrácia. Dunaj-
ská Streda: Lilium Aurum, 2001. 57 – 68. 

A csalóközi romák történelméböl. In: Novák, 
Veronika (ed.): Migráció. Dunaszerdahely: 
Lilium Aurum, 2001. 63 – 74. 

Obyčaje pri mŕtvom a pohreb Rómov na Slo-
vensku. In: Botík, Ján (ed.): Obyčajové 
tradície pri úmrtí a pochovávaní na Slo-
vensku s osobitným zreteľom na etnickú 

a konfesionálnu mnohotvárnosť. Bratisla-
va: LÚČ, 2001. 109 – 119. 

Prehľad romistiky na Slovensku. Slovenský 
národopis 50, 2002 (3 – 4): 421 – 430. 

Magická ochrana novorodenca u Rómov na 
Slovensku. In: Kováč, Milan – Mann,  Arne 
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Historický proces formovania rómskych priez-
visk na Slovensku. In: Dvořák, Tomáš – 
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Faktor etnicity pri vzdelávaní rómskych žia-
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Zborník Slovenského národného múzea 
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Ústav etnológie SAV, 2007. 27 – 32. 
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Multietnické Slovensko ako dôsledok migrá-
cií. In: Bendíková, Martina (ed.): Medzi-
kultúrny dialóg a migrácia. Prešov: Eu-
rópska komisia, Zastúpenie EK na Slo-
vensku, Centrum pre európsku politiku, 
vo vyd. Michala Vaška, 2008. 30 – 53. 

Formovanie identity Rómov na Slovensku po 
roku 1918. In: Kiliánová, Gabriela – Kowal-
ská, Eva – Krekovičová, Eva (eds.): My a tí 
druhí v modernej spoločnosti. Bratislava: 
Veda, 2009. 452 – 473. 

Vzťah Rómov k viere. In: Grešková, Lucia 
(ed.): Pastorácia Rómov (hľadanie róm-
skeho Boha). Bratislava: Ústav pre vzťa-
hy štátu a cirkví, 2009. 18 – 47. 

Rómske priezviská. In: Šišmiš, Milan (ed.): 
Príručka ku genealogickému výskum na 
Slovensku a v slovacikálnom zahraničí 2. 
Martin: Slovenská genealogicko-heraldic-
ká spoločnosť, 2009. 132 – 150. 

Rómska kultúra, alebo kultúra Rómov? In: Po-
klembová, Ľubica (ed.): Rómovia – Roma 
– Romanies, kultúra a vzdelávanie. Koši-
ce: Štátna vedecká knižnica v Košiciach, 
2009. 35 – 40. 

Význam spomienkového rozprávania pre 
výskum rómskeho holocaustu. Romano 
džaniben, časopis romistických studií 20, 
2013 (2): 37 – 51. 

Etnické stereotypy ako zdroje vtipov o Ró-
moch na Slovensku. In: Podolinská, Tatia-
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na Slovensku. Bratislava: Ústav etnológie 
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MARTĚ ULRYCHOVÉ 
K NAROZENINÁM

Životní jubilea pracovitých kolegyň 
a kolegů jsou nejen vítanou příležitostí 
k rekapitulaci jejich díla, ale také dobrým 
důvodem k vzájemným inspirativním se-
tkáním. Přinášejí bezpočet podnětů pro 
další, nezřídka i společnou práci. To vr-
chovatou měrou platí o folkloristce, etno-
grafce a muzikoložce Martě Ulrychové, 
která 17. února v plném pracovním na-
sazení oslavila těžko uvěřitelné sedmde-
sátiny. 

Podrobný životopis letošní jubilant-
ky přinesla již moje zdravice k Martiným 

 šedesátinám (NR 2/2012), omezím se 
tak tentokrát na stručný medailon, a pře-
devším se pokusím o shrnutí jejích akti-
vit v uplynulé dekádě.

Odborný zájem PhDr. Marty Ulrycho-
vé, Ph.D., je široký, opřený o vlastní 
dlouholetý výzkum. Přestože se ke stu-
diu etnografie a folkloristiky na Filozofic-
ké fakultě UK dostala víceméně oklikou, 
když jí bylo po absolvování plzeňské 
Pedagogické fakulty z politických důvo-
dů znemožněno studium hudební vědy, 
zmíněné disciplíny ve svém celoživotním 
působení originálním způsobem propo-
jovala. Lze konstatovat, že právě etno-
grafie, folkloristika a muzikologie – s ob-
časnými odskoky do sociální a kulturní 
antropologie a historie – tvoří těžiště 
její vědecké práce. Věnovala se dosud 
obyčejové tradici, prozaickému i hudeb-
nímu folkloru, regionální a obecné hu-
dební historii. Je třeba také připomenout 
hudební a hudebněpedagogické kom-
petence M. Ulrychové, zejména pokud 
jde o hru na zobcovou flétnu, k čemuž 
ji předurčilo rodinné zázemí, zejména 
vliv otce, Vojtěcha Lindaura, hudební-
ho pedagoga, prvního flétnisty Divadla 
J. K. Tyla a Plzeňského rozhlasového 
orchestru.

M. Ulrychová nejprve působila jako 
učitelka na základních uměleckých ško-
lách, později jako odborná asistentka na 
katedře hudební kultury Pedagogické fa-
kulty ZČU, nakonec v letech 1999–2012 
přednášela na katedře antropologie Filo-
zofické fakulty ZČU. Její četné publikace 
z posledních let dokládají, že na vědu 
nezanevřela ani jako soukromá badatel-
ka. Jak s nadhledem konstatovala, cesty 
do terénu si ostatně (s jedinou grantovou 
výjimkou) vždy financovala ze svého.

Po odchodu z plzeňské univerzity ze-
jména prohloubila svůj výzkum německé 
tradiční kultury, ale i literatury a artificiální 
hudby z oblasti západních a jihozápad-
ních Čech. Věnovala se sběratelskému 
a organizačnímu dílu osobností němec-
kého i českého národopisu Plzeňska, 
Chebska, Šumavy, Českého a Bavorské-
ho lesa (Gustav Jungbauer, Josef Blau, 
Hans Multerer, Hans Watzlik, Jindřich 
Šimon Baar) i Krušných hor (písničkář 
Anton Günther). Studovala historické 
prameny svatebních obřadů Němců na 
Nýřansku, zkoumala lucijské obchůzky 
v Šumavském Podlesí, svatodušní jízdy 
v Kötztingu či skolení draka ve Furthu Im 
Wald (Bavorsko). Upozornila na opomíje-
nou sbírku německých pohřebních písní 
Rudolfa Hadwiga, věnovala se i histo-
rickému tématu šumavského „světáctví“ 
nebo současnému lidovému oděvu (tzv. 
trachtu) v Bavorském lese. S kulturou 
Němců v západních Čechách souvisí 
i zpracování dějin Německého divadla 
v Plzni.

Zcela zásadním příspěvkem k po-
znání německé lidové kultury na našem 
území je nedávno dokončená rozsáh-
lá historická studie M. Ulrychové urče-
ná pro chystanou kolektivní monografii 
o Státním ústavu pro lidovou píseň. V ní 
poprvé soustavně a ve společenském 
a politickém kontextu vykládá činnost 
a výsledky Německého výboru této insti-
tuce v období první republiky, seznamuje 
s klíčovými osobnostmi (Adolf Hauffen, 
Gustav Jungbauer, Josef Hanika) i se ši-
rokým národopisným hnutím Němců 
v Čechách, na Moravě a na Slovensku. 
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Témata jako německá lidová píseň 
na Plzeňsku, ale také západočeská 
dechová hudba či produkce profesio-
nálních hudebních těles při někdejším 
Československém rozhlasu v Plzni nás 
s oslavenkyní autorsky propojily při pří-
pravě druhého dílu knižní komentované 
antologie Plzeňsko v lidové písni (2015). 

Odborné texty dále pravidelně publi-
kuje v Národopisné revui (členka redakč-
ní rady 2000–2017), v periodicích zápa-
dočeských muzeí (Jižní Plzeňsko, Pod 
Zelenou horou, Vlastivědný sborník) či 
ve sbornících kolokvií Od folkloru k world 
music pořádaných každoročně v Náměšti 
nad Oslavou, spolupracovala také na ně-
kolika dalších monografiích (mj. sestavi-
la kapitolu o plzeňské opeře v publikaci 
 Divadlo J. K. Tyla v Plzni 1965–2015). 

Velmi obdivuji energii a nezpochyb-
nitelné výsledky M. Ulrychové při vedení 
spolku Genius loci českého jihozápadu, 
jehož je od roku 2014 předsedkyní. Spolu 
s kolegy z akademického prostředí, z mu-
zeí a archivů se zaměřuje na interdiscipli-
nární regionální studia, pořádá pravidelná 
odborná setkání a podílí se na redigování 
konferenčních sborníků. Kromě toho jen 
v poslední dekádě sama vystoupila na 
šestnácti konferencích.

Stejně aktivní je letošní jubilantka ja-
ko recenzentka v odborných časopisech 
a v západočeském denním tisku. Sle-
duje nové publikace, nahrávky, výstavy, 
koncerty, divadelní představení, folklorní 
festivaly, vystoupení folklorních souborů, 
reflektuje jubilea kolegů, píše nekrology. 
S operou plzeňského Divadla J. K. Tyla 
spolupracuje jako jazyková poradkyně, 
autorka a překladatelka tištěných progra-
mů, a úročí tak svoje mimořádné jazy-
kové nadání a znalosti, zejména pokud 
jde o němčinu a ruštinu, ovládá však ta-
ké francouzštinu a italštinu. Aby byla její 
činorodost představena v úplnosti, do-
dám, že navíc relaxuje u ručních prací 
– vyšívání, paličkování, pletení z ratanu. 
Má skutečně neobyčejně široký kulturní 
rozhled.

Výsledky práce oslavenkyně hovoří 
samy za sebe. Zbývá jen dodat upřím-

né přání dobrého zdraví a neubývajícího 
životního elánu a radosti z nových pra-
covních i soukromých výzev. Všechno 
nejlepší!

Zdeněk Vejvoda
(Etnologický ústav AV ČR)
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ŠEDESÁTNÍK LUBOŠ KAFKA – 
ČLOVĚK TVOŘIVÝ A HRAVÝ

Ne, není to další z mých trapných 
 pokusů o vtip: Luboš Kafka dovršil 
22. února šedesátku. Dlouhána s nepo-
slušnými vlasy, se skromným a zdržen-
livým chováním gentlemana, potkává-
me na chodbách Etnologického ústavu 
AV ČR, na konferencích, v muzejních 

 depozitářích a při různých odborných pří-
ležitostech již třicátým čtvrtým rokem. 

Jednooborové studium (tehdy) náro-
dopisu v letech 1982–1986 ukončil Lu-
boš Kafka s červeným diplomem a vzá-
pětí proto obdržel titul PhDr. Diplomovou 
(a zároveň rigorózní) práci Sbírka lido-
vých obrázků na skle v Muzeu Jindřicha 
Jindřicha můžeme považovat za před-
znamenání valné většiny jeho dalšího 
odborného zájmu. V letech Kafkova stu-
dia se lidové umění na katedře etnogra-
fie a folkloristiky nevyučovalo. Vedoucím 
jeho práce, tak jako téměř všech absol-
ventských prací nejrůznějšího zaměření 
v 70. a 80. letech, byl Antonín Robek. 
Oponentkou se stala kunsthistorička Vě-
ra Hasalová, která před odchodem do 
důchodu lidové umění studentům před-
nášela. Na konzultace s touto badatelkou 
Luboš Kafka v dobrém vzpomíná, nejen 
na odborné vedení, ale i na její osobní 
reflexi politického vývoje v normalizač-
ních letech. Pod jejím vlivem označil 
objekt svého odborného zájmu jako ob-
rázky na skle, i když později důsledně 
razil přesnější termín podmalby na skle. 
Volbu tohoto zájmu ovlivnilo především 
samo Kafkovo vnitřní nastavení – k vý-
tvarnému umění byl přitahován od mládí. 
Studium národopisu se zaměřením na li-
dové umění bylo vlastně náhradním ře-
šením pro maturanta, který se opakova-
ně ucházel o studium malby na Akademii 
výtvarných umění. Podmalby na skle vý-
běrem námětů i ztvárněním dobře kon-
venovaly Kafkově zálibě v symbolice, ale 
i v jasných nelomených barvách bez stí-
nování, v jeho vidění upřednostňujícím 
souhru barevných ploch. 

Zájem o podmalby na skle jako 
o slož ku kulturního dědictví provází Lu-
boše Kafku od jeho nástupu do odděle-
ní Josefa Vařeky v Etnologickém ústavu 
AV ČR v roce 1988 (tehdy Ústav pro et-
nografii a folkloristiku ČSAV) až dosud. 
Jak jen to poměry umožnily, zapojil se do 
mezinárodního výzkumu a spolupracoval 
od počátku 90. let s rakouským Hinter-
glasmuseum v Sandlu a posléze od roku 
2005 aktivně působil v bavorské skupině 
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Hinterglaskunst, která pořádá prestižní 
konference v místech někdejší výroby či 
významných sbírkových fondů podmaleb 
na skle. Letošní jubilant odborně vyzrá-
val kontaktem s metodicky pokročilejším 
bádáním, jehož postuláty vzápětí apliko-
val na vlastní systematické výzkumy do-
mácích muzejních sbírek. První z řady 
Kafkových výstupů v tomto směru (autor-
ství výstavy a výstavního katalogu Lido-
vé obrázky na skle z jižních a západních 
Čech, Sušice 1998; následně výstava 
i katalog v německé verzi v Neukirchen 
beim Heiligenblut 1999) představuje již 
autora s jasnou představou o historii, vý-
robě, distribuci a kulturní funkci lidových 
podmaleb, o typologii a specifikách jed-
notlivých výrobních oblastí. Celou česko-
-moravsko-slezskou produkci představil 
a kategorizoval Luboš Kafka o pár let 
později v zásadním díle Malované na 
skle. Lidové podmalby (Praha 2005). 
K detailnímu zpracování jednotlivých 
sbírek se později vrátil spoluautorstvím 
četných výstav a knihami Lidové podmal-
by na skle ze sbírek Národního muzea 
(Praha 2013), Lidové podmalby na skle 
ze sbírek regionálního muzea v Nácho-
dě (Praha 2016) a Podmalby na skle ze 
sbírek Muzea v Bruntále (Bruntál 2017, 
s Květoslavou Málkovou). Mám všech-
ny tyto Lubošovy obsahem i vzhledem 
sličné knížky pohromadě na jedné poli-
ci a ráda se jimi probírám. Jsou odbor-
ně kritické, ale zároveň jsou prostřední-
ky toho, čím bývaly podmalby na skle ve 
svatých koutech předků: ozdobou, ale 
i závanem nadsmyslového vnímání, svá-
tečna a důvěry. Jejich řadu doplňují další 
dvě zdařilé Lubošovy knihy, které tema-
ticky (lidová religiozita) a funkcí (interiér 
tradičních světnic) souvisí s jeho syste-
matickými výzkumy a zaujetím pro funkci 
lidového/zlidovělého umění v tradiční ka-
ždodennosti. Je to jednak publikace Dá-
rek z pouti. Poutní a pouťové umění (Pra-
ha 2009; následovala výstava se stejným 
titulem, kterou Luboš uspořádal spolu 
s Ivanou Kubečkovou ve Středočes-
kém muzeu v Roztokách 2011), jednak 
kniha Na dřevě malované.  Náboženská 

 výzdoba lidového nábytku (Praha 2015, 
s Helenou Mevaldovou). Zatím posled-
ním výstupem z Kafkových studií lido-
vých podmaleb na skle i dalších forem 
lidového umění jsou nesmírně pracné, 
komentované mapy Etnografické zpra-
cování hmotných aspektů zbožné pere-
grinace (mapy č. IV/1-10 v Etnografic-
kém atlasu Čech, Moravy a Slezska IX, 
Duchovní a hmotné aspekty zbožné pe-
regrinace, ed. Markéta Holubová), kde 
letošní oslavenec kromě obecného ana-
lytického pohledu sumarizuje své dlou-
hodobé výzkumy muzejních depozitářů. 

Systematickými výzkumy v muzeích 
České republiky získal Kafka nejen jejich 
důvěrnou znalost, ale i celou řadu přá-
tel a plodných spolupracovníků, s nimiž 
koncipoval výstavy pro veřejnost. Připo-
meňme třeba Monarchie – jídlo, krmě, 
žrádlo (Musaion 2014) a Lidová tradice 
v díle Václava Hrabánka (spolu s Petrou 
Červinkovou, Musaion 2016). V letech 
2013–2014 přímo působil v Etnografic-
kém oddělení Historického muzea Ná-
rodního muzea v Praze ve funkci hlavní-
ho kurátora národopisných sbírek. 

Domnívám se, že i k zájmu o lidová 
řemesla a výrobce inspirované lidovou 
tvorbou přivedly Luboše Kafku původ-
ně podmalby na skle, resp. jejich ikono-

grafie. Na rozdíl od výše uvedené oblasti 
výzkumu v muzejních depozitářích však 
na poli dokumentace řemeslné výroby 
vycházel výhradně z terénního výzkumu. 
V úvahách, jak nejlépe zúročit výsledky 
bádání vedeného etnologickými metoda-
mi a technikami, se rozhodl pro audio-
vizuální dokumentaci, kterou lze podle 
jeho slov „považovat za nejkomplexněj-
ší a nejbezprostřednější zachycení urči-
tých kulturních jevů a projevů v jejich při-
rozeném prostředí a kontextu“. Ze spolu-
práce etnologa a profesionálního filmaře 
(firma Cinepoint) tak s grantovou pod-
porou a podporou Ministerstva kultury 
vzniklo v EÚ AV ČR v letech 2000–2009 
dvacet půlhodinových filmů dokumen-
tujících „žijící lidské poklady“ v podobě 
nositelů tradic ve výrobě podmaleb na 
skle, v řezbářství, ve výrobě skleněných 
perel, dýmek, saní a sněžnic, hraček 
i pochoutek a pokroutek. Zvláštní místo 
mezi těmito snímky zaujímá cyklus osmi 
filmů s betlemářskou tematikou. V české 
a anglické verzi je posléze autoři posla-
li do světa jako DVD přílohu v publikaci, 
která je teoretickým komentářem i vý-
zkumnou zprávou zároveň (Kafka, Lu-
boš – Petráň, Tomáš: Betlemáři. Kapitoly 
z historie a současnosti tvorby betlémů. 
Praha 2009). Poslední z filmů vzešlých 
z Kafkova terénního výzkumu vybočuje 
poněkud z řady, je z oblasti zvykosloví. 
Celovečerní dokument Od Popelce do 
Provody, točený v letech 2008–2010, 
rozplétá komplex vzájemně propojených 
liturgických obřadů a lidových obyčejů, 
který provázel v tradiční kultuře začátek 
nového vegetačního cyklu a v reliktech 
místy dožívá, nebo je oživován. Film je 
dlouhý, ale nezvykle působivý. Doku-
mentační metoda nic neubírá vnitřnímu 
napětí. Škoda, že je téměř nemožné 
uplatnit takový snímek ve veřejných sdě-
lovacích prostředcích, byť má odpovída-
jící technické parametry.

Zatím byly zmíněny výzkumy, výsta-
vy, knihy a filmy, jejichž tvorba Luboše 
Kafku těšila a uspokojovala, neboť si je 
sám předsevzal a do ústavního výzkum-
ného programu vtělil. Je ale namístě 
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ocenit také pracovní úsilí a sebekázeň, 
s nimiž přistupoval k úkolům, možno říci, 
úředně přikázaným. Více než tři desítiletí 
byl jedním z nejspolehlivějších pracovní-
ků EÚ AV ČR. Ve věcné části kolektiv-
ního díla Lidová kultura. Národopisná 
encyklopedie Čech, Moravy a Slezska 
(Praha 2007) patří jeho autorská značka 
lk k nejčetnějším a jeho hesla z oblasti 
duchovní kultury k nejzasvěcenějším. 
Stejně odpovědně a kvalitně zpracoval 
přidělené mu kapitoly do kolektivního dí-
la Velké dějiny zemí Koruny české. Li-
dová kultura (Praha 2014), pojednávající 
cyklus výročních svátků a obyčejů nebo 
divadelní a výtvarnou kulturu. Vzpomí-
nám si, že posledním dvěma jmenova-
ným tématům se bránil, leč neubránil. 
Asi proto, že nikdo jiný z autorského ko-
lektivu k divadlu a výtvarné kultuře ne-
měl v osobním životě tak blízko jako on. 

Snad se Luboš nerozzlobí, když pro-
zradím jeho dlouhodobé mimoústavní 
úsilí, jímž přináší radost a potěšení sku-
pině stálých přátel a obohacení divákům. 
Alternativní loutkové divadlo Klika po 
dvacet let zásoboval vlastními scénáři, 
podílel se na scénografii, režii i produkci. 
Divadelní soubor sklízel úspěchy na pře-
hlídkách v Chrudimi i v cizině, ale hráli 
i v domovech sociální péče. A výtvarné 
tvoření? Na přelomu tisíciletí propadl 
Luboš koláži, která výtvarnou zkratkou 
umožní propojit nevážné s vážným, tí-
hu s lehkostí, tragično s vtipem a bolest 
s úsměvem. Koláže vystavoval v Praze 
na několika místech, sama jsem navští-
vila výstavu v Rybné ulici. V covidové 
době jsme se s Lubošem téměř nevídali, 
ale vím, že pilně maluje. Dokonce mám 
slíbený obraz, což tu záměrně připomí-
nám, abych o něj nepřišla, až pominou 
rodinné starosti a covidová omezení. 
Pak se sejdeme k patřičné oslavě, ale 
gratulovat můžeme hned. Tedy: Díky, 
milý Luboši, že jsi právě takový, jaký jsi: 
kreativní, spolehlivý a laskavý. K jubileu 
Ti blahopřejeme, tedy přejeme blaho do 
dalšího díla a do dalších let.

Lydia Petráňová
(Etnologický ústav AV ČR)

ZA MILANOM KRIŽOM 
(10. 8. 1928 Hrochoť – 13. 8. 2021 Zvolen)

Dne 10. 8. 2021 oslavil 93. narozeni-
ny a třetí den na to usnul navěky. Krásná 
smrt, ale především až po okraj naplně-
ný život. Milan Križo pracoval cílevědo-
mě do posledního dechu. Nedá se skoro 
uvěřit, že už v říjnu 2018 měl na poslední 
své velké práci – desetijazyčném bota-
nickém terminologickém slovníku Mor-
fológia vyšších rastlín – hotových něko-
lik set stran. Dílo zůstalo nedokončeno. 
V dané chvíli je uloženo na Katedře fy-
tologie Lesnické fakulty Technické uni-
verzity ve Zvolenu a údajně obsahuje 
1 600 stran. Pro odborníky bude zveřej-
něno v elektronické podobě na internetu. 
I když jsem neodborník, také do tohoto 
slovníku rád nahlédnu. Do Atlasu drevín, 
který mi Milan poslal s pěkným věnová-
ním, se dívám dost často. Už jenom pro-
to, že jej dokonale vybavil svými umnými 
kresbami. 

Na studia přijel Milan Križo do Br-
na v roce 1947, můj bratr Luboš v ro-
ce 1949 a já 1951. S Lubošem se znal 
z brněnského Slováckého krúžku, kam 
Milan občas zavítal. Byl tehdy členem br-
něnského studentského souboru Poľa-
na, jehož byl hlavním spoluzakladatelem 
a v němž působil jak umělecký vedoucí 
a choreograf. Když jsem viděl jejich vy-
stoupení a slyšel Milana zpívat a hrát na 
fujaru, doporučil jsem v roce 1954 umě-
leckému vedoucímu Brněnského roz-
hlasového orchestru lidových nástrojů 
(BROLN), aby Milana přibral mezi kme-
nové zpěváky. Dirigent Emanuel Kuksa 
ho pak brzy pozval k účinkování – a tak 
jsme se s Milanem poznali jako zpěváci 
BROLNu. Vystupovali jsme občas i v za-
hraničí a osobně vzpomínám nejraději 
na více než měsíční pobyt na Kubě v ro-
ce 1961. To bylo za tu dobu všelijakých 
besed i důvěrných výměn názorů! 

Za půl století jsem se toho o Milano-
vi dověděl hodně. Ale to, že už v deseti 
letech chystal plány psát o lidové kultu-
ře své rodné obce, jsem zjistil až z jeho 
autoreferátu Prednáška čestného dok-
tora otištěném v červnu roku 2013 v pří-
slušné brožurce. Ano, prof. Ing.  Milan 
 Križo, DrSc., je Doctor honoris causa 
Mendelovy univerzity v Brně. A čím se 
vlastně zabýval odborně? Soustředil se 
především na lesnickou botaniku, věno-
val se taxonomii, chorologii, autekolo-
gii, floristice, dendrologii, fytocenologii 
a morfogenezi semenných rostlin, zvláš-
tě lesních dřevin. Studoval mikrospo-
rogenezi a embryologii vyšších rostlin 
a procesy jejich pohlavní reprodukce, 
včetně etologie opylování. Zabýval se 
fytologickými podklady pro posouzení 
diverzity a stability lesních ekosystémů 
i problematikou ochrany přírody, zejména 
ochrany fytogenofondu. Mezinárodních 
úspěchů dosáhl zejména při výzkumu 
reprodukčních orgánů a polinačních me-
chanismů jehličnatých dřevin. Od počát-
ku vědecké činnosti se zabýval palyno-
logií, zvláště pylovými analýzami rašelin 
a nadložního humusu a transportem pylu 
lesních dřevin v post glaciálním období 
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a též  aeropalynologií ve vztahu k alergic-
kým onemocněním způsobených pylem. 
Ještě za svého brněnského působení 
předložil a obhájil habilitační spis Dejiny 
lesov Jihlavských vrchov. Peľoanalytická 
štúdia a po jejím obhájení v roce 1973 byl 
ve Zvolenu jmenován docentem pro obor 
Speciální lesnická botanika. V roce 1988 
získal na zvolenské Lesnické fakultě 
VŠLD vědeckou hodnost DrSc. a ve stej-
ném roce tam byl jmenován profesorem. 

Trošku tento odborný výklad s pře-
mírou neznámých slov odlehčíme, 
vzpomeneme-li, že když se ve Zvole-
ně zaměřil na pylová zrna a jejich úlohu 
v pohlavním rozmnožování semenných 
rostlin, byla jejich katedra nazývána ka-
tedrou sexuologie. Došlo k tomu přičině-
ním jedné diplomantky, která ve zprávě 
k cestovnímu účtu z terénního výzkumu 
uvedla, že byla s doc. Križem zkoumat 
samičí orgány. Nenapsala však, že šlo 
o sledování pohlavních, anebo spíše 
generativních orgánů dřevin! Ale Mi-
lan též s plnou vážností vzpomíná, jak 
pomohl organizovat několik úspěšných 
seminářů či konferencí, a zvláště tu vě-
novanou problematice celosvětově ne-
vhodně používaného termínu „zeleň“, 
a to nejednou i v odborných botanických 
kruzích. „Zaviedli a používajú ho ľudia 
bez elementárneho botanického vzde-
lania, okrem toho je tento termín ne-
vhodný nielen z hľadiska botanického, 
ale aj pojmového a logického. Netreba 
mať ani zvlášť veľkú predstavivosť, aby 
sme prišli okrem iného aj k takému zá-
veru a paradoxnému konštatovaniu, že 
,zeleň‘ je najkrajšia na jar, keď je biela 
(napr. rozsiahle porasty trnky v tejto tzv. 
kultúrnej krajine).“ 

Na jiném místě pak Milan Križo píše: 
„Keďže pod názvom biosférická rezervá-
cia sa rozumie nielen štúdium a ochra-
na botanických i abiotických systémov 
v krajine, ale aj činnosť človeka v tom-
to špecifickom prostredí, spájajú sa tu 
dve na prvý pohľad dosť vzdialené, ale 
v skutočnosti blízke sféry, ktoré som si ja 
povýšil na svoje ,hobby‘ a na svoju pra-
covnú náplň; príroda a činnosť človeka 

s jeho mnohorakými záujmami, a tu hlav-
ne jeho ľudová kultúra.“

Jakže to bylo s těmi Milanovými dět-
skými plány? „Jedno mi bolo viac menej 
od malička jasné, že som akýsi prototyp 
rustikálneho človeka, ktorý nielen chcel 
žiť na dedine a zosúladiť svoje profesi-
onálne zameranie s týmto prostredím, 
ale že chcem predovšetkým poznávať 
život dedinského človeka, objekt môj-
ho očarovania, objekt môjho životného 
vzoru, jeho radosti a slasti, slovom jeho 
život, jeho kultúru hmotnú aj duchovnú. 
Zaznamenával som si vo svojich detin-
ských primitívnych zápisoch všetko, čo 
sa mi v mojej dedine javilo ako zaujíma-
vé, zvláštne. A nebolo toho málo. Ďalej 
som hltal všetky dostupné informácie 
z literatúry a bol som rád, keď som na-
šiel niečo, čo rozšírilo môj tzv. národo-
pisný obzor a v duchu, ale i fakticky som 
si zháňal podklady – ako desaťročný – 
čuduj sa svete – pre moje veledielko Ná-
rodopisný pohľad na Hrochoť. Bol som 
rozhodnutý študovať národopis.“ K tomu 
sice nedošlo, ale jinak Milan všechna 
svá předsevzetí beze zbytku splnil, ba 
je i překonal. V roce 1997 spatřila světlo 
světa monografie Hrochoť – vrchárske 
srdce Podpoľania, do níž přispěl mnoha 
stranami. A patří k jeho zásluhám, že by-
la doplněna o zvukové album – zároveň 
totiž byly vydány dvě CD s hrochoťskou 
muzikou a zpěváky. 

Národopisnou činnost dovršil  Milan 
Križo vydáním sbírky Moje piesne (2008). 
Nachází se zde 385 čísel, kterým 
předchází tato pojednání: Hrochoť môjho 
detstva, Ľudová pieseň – rastlina, botani-
ka – etnomuzikológia, Hrochotský dialekt 
v ľudovej piesni, Čo to o ľudovom tanci, 
Hrochotskí muzikanti, Hrochotskí spe-
váci, Poloczekova zbierka hrochotských 
ľudových piesní, Syntéza, klasifikácia, 
Aká si, hrochotská ľudová pesnička? 
Z daného textu snadno poznáváme, že 
autor má veškerou – na třech stranách 
citovanou literaturu – v malíku. Zná práce 
Bély Bartóka, Josefa Kresánka, Ladisla-
va Lenga, Oskára a Alice Elschekových, 
Bernarda Garaje aj. A není divu, když 

z českých badatelů obdivuje Vladimí-
ra Úlehlu nebo Karla Plicku, ale i někte-
ré mladší autory. Konstatuji proto s po-
divem, jak je možné, že toto zajímavé 
(a originální) dílo zůstalo ve slovenském 
i českém odborném tisku skoro úplně 
přehlédnuto. Sám jsem se pustil do re-
cenze hned, jak práce vyšla, dostal jsem 
se však do takového rozpoložení, že jsem 
několik hotových prací hodil do koše. Teď 
mi však svědomí káže, abych konal jinak 
a citoval zde alespoň několik Milanových 
slov: „Moji rodičia sa dostali do Hrochote 
hlavne zásluhou otca – do dosť odlišné-
ho prostredia oproti tomu, z ktorého vyšli: 
ocko pochádzal z evanjelickej Uderinej, 
mamička z katolíckeho Divína. (Schvál-
ne ponechávam pomenovanie rodičov 
v zdrobnelinách, tak ako sme ho používa-
li v detstve. Iné pomenovanie, čo i len ako 
otec, matka, bolo bez použitia ich zdrob-
nelín skoro až hanlivé, a teda akoby ne-
prípustné. Brali sme to skôr ako vyjadre-
nie lásky k rodičom, ktorú si isto zaslúžili.) 
Aj keď obaja pochádzali z rodín v dobe 
ich detstva zhodou okolností skôr chu-
dobných alebo bez akýchkoľvek – čo i len 
náznakov prosperity, dostali sa v dôsled-
ku neskoršieho otcovho snaženia a po-
tom spoločenského postavenia štátneho 
zamestnanca do stavu akejsi osobitosti, 
ba skoro až nadradenosti. To všetko bolo 
ešte umocnené špecifickým postavením 
četníka na Hrochoti, v tej dobe neskona-
le zaostalej dediny s neduhmi ako kráde-
že, bitky – to všetko podporované, akože 
inak – dosť tesnou viazanosťou chlapcov 
na alkohol. A tak bolo nutnosťou už dáv-
no za RakúskoUhorska zriadiť v každej 
dedine okolo Poľany, od Poník počínajúc 
na strane jednej až po Hriňovú na strane 
druhej, ale aj na severne v Čiernom Balo-
gu alebo aj inde na Slovensku, ,četnícku 
stanicu‘ s piatimišiestimi členmi. A medzi 
nich patril aj môj otec.

Uvedený pôvod mojich rodičov a ich 
neskoršie pôsobenie na Hrochoti určoval 
do určitej miery aj ich vzťah k dedinskej 
pospolitosti, k jej životu a tým aj k ľudo-
vej kultúre a samozrejme aj k ľudovej 
piesni. Nedá sa povedať, že pri nich šlo 
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o vyložene laxný postoj k spomínaným 
hodnotám, isto však bol tento postoj iný 
ako pri väčšine dedinských ľudí.“

Přeskočme ale k písničkám. „Ide 
o ‚moje piesne‘ v tom zmysle, že som 
ich z určitého pohľadu – teraz nezáleží 
na tom, z akého – vybral. Vyznačujú sa 
v tomto zmysle určitými, pripusťme sub-
jektívne orientovanými znakmi, ktoré ich 
nápadne odlišujú aspoň napríklad od tých 
piesní českomoravského pôvodu, kto-
ré sa vyznačujú 3/4 rytmom a ktoré som 
z ‚mojich piesní‘ z veľkej časti vyradil. 

V tomto spevníku nejde v prvom ra-
de o uvedenie, prezentovanie pokiaľ 
možno čo najviac piesní tradovaných 
v priebehu cca 70 rokov, teda hlavne od 
doby môjho detinstva. Nešlo mi ani tak 
o konkrétne piesne – aj keď samozrej-
me ide predovšetkým o ne – ako o po-
danie obrazu, situácie, atmosféry, pod-
mienok, v akých tieto piesne žili, možno 
aj vznikali či zanikali, ako dochádzalo 
k rastu ich popularity, či k postupnému, 
možno rôzne dlho trvajúcemu ústupu do 
postupného zabúdania. 

A samozrejme išlo mi aj o to, pokú-
siť sa o načrtnutie mojej predstavy, ako 
konkrétna pieseň, predstavená určitým 
spevákom v určitej, konkrétnej dobe za 
určitých okolností, atmosféry, či už po-
čúvané alebo pozorované v notovom 
zápise, dopĺňa obraz jej nositeľa, inter-
preta. Ba čo viac – tvorcu!“ 

Do lidové kultury své rodné obce 
byl Milan doslova zamilován a byl ta-
ké jejím pečlivým a věrným nositelem. 
Jako pořádný podpolianský chlapec 
ovládal všechny možné varianty hvíz-
dání na prsty, naučil se hrát na píšťa-
ly a uměl je také sám vyrábět. Byl jsem 
nemile překvapen, když jsem zjistil, že 
jeho jméno vypadlo z knihy Mariana 
Plavce Majstri. Výrobcovia ľudových 
hudobných nástrojov Slovenska (Brati-
slava 2003). Hru na tuto typickou stře-
doslovenskou píšťalu Milan výborně 
ovládal a fujarové písně také překrás-
ně a nenapodobitelně zpíval. Ve svém 
rodném kraji se stal spoluorganizátorem 
Mezinárodného festivalu akademických 
folklórnych súborov Akademický Zvolen 

i  Podpolianskych  folklórnych slavností 
v Detve. Za svou vědeckou, pedago-
gickou a kulturní činnost obdržel v roce 
2001 cenu města Zvolen a v roce 2005 
Cenu zastupiteľstva Banskobystrického 
samosprávného kraje. Významný přínos 
Milana Križa v oblasti uchování a pre-
zentace hodnot kulturního a přírodního 
dědictví Podpoľania ocenilo město Det-
va v roce 2003 udělením čestného ob-
čanství. 

Milanovo úmrtí přišlo jako blesk z čis-
tého nebe a nebýt mého milého žáka 
Igora Danihela nevěděl bych o úmrtním 
oznámení vydaném paní Evou Križo-
vou a jejími dvěma dcerami. Obec, ani 
žádná z vysokých škol, na nichž Milan 
působil, oznámení nevydaly. Bylo to 
však asi dobré řešení, protože z pohřbu 
by se stala národní manifestace. A jak 
jsem poznal Milana, to on si nepřál. Vy-
hovovalo mu skromné rozloučení v kru-
hu rodinném. Kdybyste se ale pídili po 
místu jeho posledního odpočinku, tak ho 
najdete na zvolenském hřbitově, v Par-
ku spomienok. Nehledejte však u jeho 
jména žádné tituly, jichž pracně dosáhl. 

Já budu na Milana vzpomínat a moc… 
Je to už nějaká chvíle, co mně vypovědě-
ly službu moje nožky, které „kdysi věděly 
tak pěkně cifrovat“! Už pár roků nejezdím 
ani na hrob svých nejbližších do svého ro-
diště – Hrubé Vrbky. Sám k tomu rozjímá-
ní nepotřebuju ani svíčku! Vítězí u mne 
zdravá filozofie starých horňáckých 
zpěváků: Lepší litr slivovice, lež na hrobě 
štyri svíce!

Dušan Holý
(Brno)

 
STUDENTSKÁ ANTROPOLOGICKÁ 
KONFERENCE V PLZNI 

V Plzni se dne 12. 11. 2021 usku-
tečnila Studentská antropologická kon-
ference, kterou pořádala Katedra antro-
pologie Filozofické fakulty Západočeské 
univerzity. Její obsah byl otevřen téma-

Sólisté BROLNu: (zleva) Lubomír Málek, Vlasta Grycová, Luboš Holý, Jarmila Šuláková a Milan 
Križo, 1975. Převzato z publikace Václav Frolec (ed.): BROLN. 25 let Brněnského rozhlasového 
orchestru lidových nástrojů. Brno: Musejní spolek v Brně, 1977: 33.
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tům nejen z antropologie, ale i etnologie, 
religionistiky a dalších sociálněvědních 
a humanitních oborů, kterým se věnu-
jí studenti bakalářských, magisterských 
a doktorských programů. Mezi účast-
níky byli zastoupeni studenti univerzit 
z Plzně, Prahy a Brna, početná byla ale 
také reprezentace univerzity ve sloven-
ské Trnavě. 

Program konferecen byl rozdělen do 
čtyř panelů. První z nich se týkal mig-
race, menšin a identity. Příspěvky pre-
zentovaly současné výzkumy, a tak by-
la např. přiblížena problematika obrazu 
muslimské ženy ve slovenských médi-
ích, kterou představila Lujza Mária Ko-
valčíková, nebo sociolingvistický výzkum 
Barbory Sekerášové, jenž se týkal dneš-
ní etnojazykové situace Goralů na území 
horní Oravy. Další panel byl věnovaný 
antropologii a archeologii. Byl zahájen 
příspěvkem Ivany Žákové, který byl za-
měřen na leváctví a zkříženou lateralitou 
z pohledu antropologie. Pokus o možná 
antropologická vysvětlení laterality a ná-
stin jejího vnímání v každodenním živo-
tě přinesl živou diskusi. Ohlas vzbudilo 
i následující prezentované téma auto-
rek Andrei Žižkové a Anny Pankowské, 
jehož cílem byla histologická analýza 
kostní bioeroze, jež by mohla vést k od-
halení či objasnění pohřebních praktik 
dřívějších populací. Odpolední blok ote-
vřel David Pergl, v jehož příspěvku byla 
prezentována problematika týkající se 
proruských a proevropských orientací 
v současném Bělorusku. Autor čerpal 
z terénního výzkumu a nabídl kritické 
posouzení politickoideologických stra-
tegií. Přínosná byla prezentace Moniky 
Tošnerové, zaměřená na výzkum v pro-
středí radikálních skupin a hnutí. Re-
flektováno bylo zejména úskalí metody 
zúčastněného pozorování v těchto sku-
pinách a jeho dopady na výslednou po-
dobu výzkumu. Další část bloku patřila 
referátu Terezie Řánkové, který se snažil 
přiblížit vybrané příklady nemateriálního 
kulturního dědictví a jejich zprostředko-
vání široké veřejnosti, především v rovi-
ně neformálního učení a inovátorských 

přístupů. Spojovacím mostem k další-
mu panelu pak byl příspěvek Vojtěcha 
Peštulky o cimbálu v českém klezmeru. 
Nastíněny byly možné příčiny jeho po-
pularity a také vazby mezi českým klez-
merem a folklorismem. Závěrečný panel 
byl věnován hudbě, tanci a slovesnosti. 
První dvě autorky zkoumaly pohádku – 
Lenka Vídršperková se na ni zaměřila 
optikou psychoanalýzy, Diana Hurbano-
vá zkoumala v pohádce symbolickou ro-
vinu, zobrazení rituálu či odkaz konfliktu 
mezi pohanstvím a křesťanstvím. Konfe-
renci pak uzavřelo téma tance a hudby 
– pohled taneční antropologie od Lau-
ry Kolačkovské nabídl rozbor taneční 
struktury, formy a možnosti sémiotické 
analýzy lidových párových tanců ze Slo-
venska, poté byl prezentován etnologic-
ký výzkum Barbory Turčanové věnující 
se uměleckému kapitálu dechových se-
skupení a jejich kulturnímu přínosu od 
18. století po současnost. 

Všechny příspěvky byly hodnotné 
nejen samy o sobě, ale především ve 
svém celku manifestovaly možnost po-
třebného rozšíření oborových pohledů. 
Poděkování patří také Katedře antropo-
logie Filozofické fakulty Západočeské 
univerzity v Plzni za velmi dobrou orga-
nizaci tohoto setkání. Další ročník Stu-
dentské antropologické konference se 
plánuje na podzim roku 2022.

Terezie Řánková
(Ústav evropské etnologie FF MU)

CECILIA SEM OBENG –  SAMUEL  GYASI 
OBENG (EDS.): INVISIBLE FACES AND 
HIDDEN STORIES. NARRATIVES OF 
VULNERABLE POPULATIONS AND 
THEIR CAREGIVERS. Oxford: Berg hahn 
Books, 2021, 145 s.

Předkládaná publikace je 12. svaz-
kem ediční řady Studies in Public and 
Applied Anthropology nakladatelství 
Berghahn Books a je, jak už sám ná-
zev napovídá, podobně jako předchozí 

díly orientována aplikovaným směrem. 
Účelem je zkoumání stále se rozšiřující 
úlohy antropologů a praktikování jejich 
disciplíny s výsledky uplatnitelnými vně 
akademické sféry za účelem veřejného 
zájmu. Poselství tohoto svazku je výstiž-
ně vyjádřeno v úvodním prologu editorů, 
jež se snaží navrátit pozornost těm je-
dincům, od nichž současná společnost 
odvrátila tvář, případně je odepsala je-
jich sociální vrstva. Cílem autorů je pro-
půjčit hlas jednotlivcům, jejichž příběhy 
nechce společnost v lepším případě sly-
šet, v horším případě přezíravě předstírá 
jejich neexistenci v souladu s premisou 
etnomedicínských studií, která považuje 
za samozřejmé, že odlišné kultury nahlí-
žejí choroby a další jinakosti z odlišných 
perspektiv a přiřazují jim různé konota-
ce dle vnímání svých členů. Nejinak to-
mu činí i souhrn habitů a praktik, které 
globálně označujeme jako západní kul-
tura. Podle klasického teoretika Henri-
Jacques Stikera, který ve své publikaci 
A History of Disability (1999) trasuje 
historii západního kulturního okruhu 
a jeho vztah k handicapu, společnosti 
odkrývají svoji pravou podstatu právě 
způsobem, jakým zacházejí s odlišnos-
tí a jinakostí. V recenzované knize se 
nám otevírá právě jeden z pohledů na 
to, jak euro-americká kultura chápe od-
lišnost a anglosaský koncept ʻdisabilityʼ 
ve smyslu sociálního konstruktu a jazy-
kové odlišnosti, který ale mnozí z řad 
zúčastněných aktérů vnímají odlišnou 
perspektivou jen jako ʻdifferent abilityʼ. 
V předkládaných kapitolách se čtenáři 
vnoří do pěti variant odlišností a pěti ci-
zích světů, kde zakusí jinakost ve své 
ryzí podobě a nahlédnou definici zdraví 
a její propojenost s jednotlivými aspekty 
společnosti z několika úhlů pohledu.

První kapitola seznamuje čtenáře 
s úskalími bezdomovectví, na které jsme 
si v naší globalizované střední třídě, 
slovy Thomase Hyllanda Eriksena, již 
zvykli jako na běžnou součást všedního 
života i kulturního pole, které nás obklo-
puje téměř na každém kroku a připomí-
ná nám tenkou  hranici linoucí se mezi 
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oblastmi nerovnosti, blahobytu a chu-
doby (srov. Eriksen, Thomas Hylland: 
Storeulvsyndromet jakten på lykken 
i overflodssamfunnet. Oslo Aschehoug: 
Bokmal, 2008; česky Syndrom velkého 
vlka. Brno: Doplněk, 2010). Druhá ka-
pitola zavede čtenáře do života dvou 
žen svádějících souboj s každodenními 
strastmi na bitevním poli jménem ata-
xie, tedy s neurologickým symptomem 
spočívajícím v poruše správné koordi-
nace vůlí ovládaných pohybů, jímž dle 
nekvalifikovaných odhadů trpí jedna 
osoba ze 100 000 obyvatel. Nahlédne-
me do historie jejich života i současné 
situace, ve kterém hraje prim umění 
správně padat a dozvíme se i podrob-
nosti ze světa fungování podpůrné sítě 
pacientské orga nizace. Třetí část publi-
kace zprostředkuje čtenářům zkušenost 
ze života nedoslýchavých osob a osob 
s poruchami sluchu a přiblíží, jaké to je 
orientovat se ve světě ticha s diagnó-
zou hluchoty. Svoji profesní cestu i po-
hled na věc před čtenáři odvíjí lékař, 
jemuž se tento obor stal celoživotním 
posláním, a profesor vyučující americ-
ký znakový jazyk, který sám trpí poru-
chou sluchu. Ve čtvrté kapitole si čtenář 
obuje prošoupané boty uprchlíka a na-
saje atmosféru imigrantského života, 
aby nakonec v páté kapitole zakusil již 
téměř zapomenutý bolestivý osten rasi-
stického a xenofobního přístupu, o kte-
rém se předpokládá, že by již měl být 
v současné globalizované a (post)mo-
derní společnosti dávno vytržen z paty. 
Nebo ne? O to pozoruhodnější je umís-
tění obsahu této kapitoly na půdu uni-
verzitního vzdělávání, konkrétně na In-
diana  University-Bloomington, kde mají 
své pracovní zázemí i oba editoři pub-
likace, tedy Cecilia Sem Obeng a Sa-
muel Gyasi Obeng, oba se zaměřením 
na afro-americká studia. Pohledy dvou 
respondentů z této univerzity pak odha-
lují dopad černošské identity na zdraví 
studentů a zdůrazňují, jak lidé tmavé 
pleti obecně, a zvláště lidé původu afro-
-karibského a afro-amerického, stále 
čelí rasové diskriminaci v každodenních 

 záležitostech a jak tyto stresory negativ-
ně ovlivňují jejich fyzické, emocionální, 
duchovní a mentální zdraví, nemluvě 
o jejich postojích k vlastní identitě.

Jiní – nevítaní, nechtění, nežádou-
cí – označení, která spojují účinkující 
ve hře zvané Odlišnost. Stránkami pub-
likace se prolíná snaha dodat anonymní 
mase jednotlivá jména a tváře, zároveň 
je i pokusem o otevření očí a nastave-
ní sluchu těch, kteří žijí v makrosvětě 
zvaném soudobá moderní společnost 
s přehlížením mikrosvěta těch ʻdru-
hých nedokonalýchʼ ve světle zdravých 
a úspěšných. Pojítkem a nosným prv-
kem všech příběhů je zničující nesoulad 
mezi sdělením, nasloucháním a akcí. 
Moderní společnost tak dle publikace 
vytváří dojem, že je to ona, kdo naslou-
chá a vnímá nepříjemnou situaci zra-
nitelných osob, ale když dojde na věc, 
odmítá slyšet a konat potřebné kroky ke 
zlepšení situace těchto skupin.

Publikace je založena na narativech. 
Metodologicky staví autoři kapitol dle 
svých slov vypravěče do ekologické-
ho diskurzu, čímž vyjadřují širší poje-

tí tzv. sociální bubliny, ve které zainte-
resované skupiny žijí. A podobně jako 
autoři příručky Migration and Health: 
A Research Methods Handbook (eds. 
Schenker, Marc – Castañeda,  Xochitl 
– Rodriguez-Lainz, Alfonso. Oakland, 
 California: University of California  Press, 
2014) poukazují i Obenkogovi na užiteč-
nost etnografického přístupu v odkrývá-
ní stigmatizovaného obsahu ukrytého ve 
společnosti jako celku stejně jako v jed-
notlivých segmentech.

S úctou k přísnému pravidlu etno-
grafického výzkumu respektujícímu 
kontext, ve kterém se daný výzkum re-
alizuje, a snaze o vyloučení hodnotícího 
stanoviska v podobě etnocentrismu, au-
toři ani sami tazatelé nezasahují do vy-
právění a neprovádějí žádnou korekci, 
syntézu ani analýzu již řečeného. Text je 
zcela oproštěn od pragmatických zása-
hů modifikujících obsah předkládaných 
sdělení. Jakési krátké shrnutí či komen-
tář k situaci a životu dotazovaných na-
lezneme pouze ve stručnosti na začátku 
publikace před samotnými kapitolami. 
Spolu s tím, jak je etnografie hojně spo-
jována s přívlastkem interpretativní, se 
autoři po svém, skrze metajazyk, snaží 
předkládáním narativů situovat čtenáře 
do polohy vyprávějícího, tak aby se sdě-
lený obsah stal srozumitelnějším a do-
stupnějším čtenářovu porozumění. Tím, 
že staví pouze na autenticitě výpově-
dí, se však autoři do určité míry stavě-
jí do pozice metodologického nihilismu. 
Obecně lze však metodický přístup au-
torů napříč publikací shrnout jako práci 
s orální historií skrze rozsáhlá interview.

Jednotlivé kapitoly jsou díky obsáh-
lým narativům bohatým zdrojem infor-
mací o vnímání zdraví a s ním souvise-
jících aspektů samotnými respondenty. 
V neposlední řadě se otevírá vhled do 
sociálních otázek, jakými jsou rovnost 
v přístupu ke zdravotní péči, problema-
tika tzv. healthcare landscape a orienta-
ce ve spektru nabízených komerčních 
druhů zdravotního pojištění v USA, so-
ciální postoje a názorová hladina majo-
ritní společnosti ve vztahu k odlišnosti, 
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 podpůrný sociální systém a zasíťování 
lidí s handicapem do pavučiny vztahů, 
kde hraje hlavní roli odolnost vůči diskri-
minaci a dominanci převládajícího spo-
lečenského ovzduší.

Výpovědi všech respondentů lze brát 
jako volání po svobodě, autentičnos-
ti, po příležitosti vyjádření sebe sama, 
jsou o snaze uniknout kategorii jinakos-
ti a o přání splynout s mainstreamovým 
proudem, ze kterého se naopak jedin-
ci bez jakéhokoli handicapu či vadě na 
kráse ve snaze o vytržení ze stereotypu 
a touze po originalitě snaží vymanit. Pu-
blikace působí jako celek působí velmi 
kompakntě a už pro informační hodnotu 
ji určitě doporučuji alespoň k nahlédnutí.

Veronika Beranská
(Etnologický ústav AV ČR)

MICHAL PAVLÁSEK: Z MORAVY AŽ 
DO VELIKÉHO SREDIŠTĚ. ETNO-
GRAFICKÉ PODOBENSTVÍ O ZAPO-
MENUTÉ NÁBOŽENSKÉ KOMUNITĚ. 
Brno: Centrum pro studium demokra-
cie a kultury, 2020, 239 s.

Problematika osob hlásících se 
k české etnicitě, resp. osob považova-
ných za Čechy žijící v zahraničí patří 
již po desetiletí k jednomu z ústředních 
témat české etnologie. Tento zájem byl 
rozvíjen zprvu spontánně, postupně 
stále výrazněji také systematicky. Před-
kládaná publikace dokazuje, že obliba 
tematizace nečetných českých enkláv 
v zahraniční přetrvává v modifikova-
né podobě dodnes. Brněnský etnolog 
Michal Pavlásek se v ní rozhodl zhos-
tit úkolu zpracovat historii jedné dopo-
sud spíše opomíjené české jazykové 
enklávy, jejíž obyvatelé žijí po genera-
ce v jinoetnickém prostředí. Pro auto-
rem zvolenou badatelskou perspektivu 
je příznačné, že předmětná skupina, 
tedy obyvatelé českého původu ob-
ce Veliké Srediště ve Vojvodině (Srb-
ská republika), jsou primárně vnímáni 

ne jako  etnická, nýbrž jako specifická 
náboženská skupina.

Podle Pavláskových vlastních slov 
bylo jeho finálním záměrem „přinést od-
pověď na to, z jakých kulturních zdrojů 
Središťané osnovali svoji identitu a ko-
lektivitu“ (s. 8), tedy postihnout „kultur-
ní konstanty“ této skupiny a dále přivést 
čtenáře „k poznání, že pohlížet na kra-
janské komunity ‚etnickými brýlemi‘ […] 
není principiálně správné“ (s. 9). Histo-
rické pasáže textu jsou podepřeny peč-
livou prací s archivními prameny i pra-
meny osobní provenience, s primární 
a sekundární literaturou (z níž však řada 
titulů není uvedena v seznamu literatu-
ry) a dále informacemi získanými přímo 
prostřednictvím interview. Silná strán-
ka práce spočívá v podrobném vylíče-
ní historie sledované pospolitosti a dále 
v detailním popisu a interpretaci sociální 
organizace skupiny, přičemž Središťané 
byli přednostně traktováni jako skupina, 
v jejímž rámci dominovala náboženská 
kritéria pro formování kolektivní identity. 
Značná část knihy je tak věnována ná-
stinu religiózního života a vnitřnímu fun-
gování místního evangelického sboru, 

to vše výhradně z diachronní perspek-
tivy. V tomto ohledu lze s autorem jistě 
souhlasit, že se mu podařilo postihnout 
jednu z „opomenutých cest české refor-
mační tradice“ (s. 218).

Z hlediska metaúrovňových úvah 
zaujímá značnou část textu kritika „et-
nocentrické optiky“, která je vedena 
snahou o přehodnocení „nekritického 
přebírání etnizačních kategorií a kla-
sifikací“, což ve vztahu ke studiu „kra-
janských“ komunit Pavlásek označuje 
za „metodologický nacionalismus čes-
koslovenské etnografie“ (s. 213). Autor 
volá po „jiném“ rozumění krajanským 
komunitám, které by je a priori nenahlí-
želo jako skupiny formované výhradně 
etnickým češstvím (s. 218). Jeho postoj 
směřuje k tendenci uvést do zorného vý-
zkumného pole studia českých zahranič-
ních menšin jevy, které byly vlivem do-
minantní perspektivy metodologického 
nacionalismu přehlíženy, nebo dokonce 
vyloučeny. Takovýto dekonstruktivistický 
přístup je jistě možný a pravděpodobně 
i záslužný, na druhé straně může vést 
k určité jednostrannosti, která spočívá 
v přehlížení jiných relevantních aspektů 
dané lokální situace.

Sledovaná komunita reformovaných 
evangelíků totiž v obci koexistovala 
s národnostně/etnicky a konfesně velmi 
různorodým obyvatelstvem. Srbským, 
maďarským a z historické perspektivy 
i německým obyvatelům obce – a ov-
šem také místním českým katolíkům od-
sunutým po druhé světové válce spolu 
s Němci – však není v textu věnována 
téměř žádná pozornost. Zvídavý čtenář 
tak postrádá detailnější a komplexnější 
informace o tom, jak se utvářela celko-
vá situace v obci, jakou formu nabývaly 
vztahy mezi jednotlivými skupinami, kte-
ré zde žily/žijí. Pavláskovu práci tak do 
jisté míry postihl neduh, který byl vytýkán 
představitelům výzkumu „jazykových 
enkláv“ praktikovaných meziválečnou 
německojazyčnou badatelskou tradicí 
a který spočíval v přílišné koncentraci na 
primárně tematizovanou skupinu, tedy 
v nedostatečném interkulturním ukotvení 
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sledované problematiky. Studovaná po-
spolitost – a je až druhořadé, jedná-li se 
o „krajany“, či o religiózně koncipovanou 
komunitu – je tak popisována z pozice 
totální skupiny, aniž by byly  dostatečně 
zohledněny vazby jejích členů mimo 
vlastní společenství. Je to škoda, neboť 
lze předpokládat, že v situaci etnicky 
a konfesně smíšené obce, jako tomu by-
lo v případě Velikého Srediště, by infor-
mace o meziskupinových vazbách jistě 
vhodně doplnily jinak velmi poučné hlav-
ní poselství práce.

Petr Lozoviuk
(Katedra antropologie FF ZČU v Plzni)

MARTIN ŠIMŠA: KNIHY KREJČOV-
SKÝCH STŘIHŮ VE STŘEDNÍ EVRO-
PĚ V 16. AŽ 18. STOLETÍ I / TAILOR’S 
PATTERN BOOKS IN CENTRAL 
 EUROPE IN THE 16th-17th CENTU-
RIES I. Strážnice: Národní ústav lido-
vé kultury, 2021, 380 s.

Velká dvojjazyčná reprezentativní 
kniha Martina Šimši, vybavená bohatou 
ikonografií, je pokračováním linie studií 
a publikací, které se zabývají střihový-
mi konstrukcemi lidových a historických 
oděvů v období novověku. Jestliže do-
sud byla autorova pozornost upřena 
převážně k moravským a českým reá-
liím, nyní je záběr mnohem širší – ana-
lyzuje vedle několika českých pramenů 
doklady z Polska a ze Slovenska. V dal-
ším svazku hodlá autor svůj záběr dále 
rozšířit. 

Struktura objemného díla je roz-
členěna do obecně pojatého úvodu, 
ve kterém je přiblížen historický a kul-
turní kontext, v němž krejčovské knihy 
vznikaly a působily, včetně dobového 
a regionálního rámce. Naznačeny jsou 
vztahy k lidové kultuře, úloha cechovně 
neorganizovaných krejčí a žen – tvůrkyň 
oblečení, vetešníků a další vazby, kte-
ré umožňovaly setkávání a vzájemnou 
inspiraci mezi oděvní kulturou (malo)

města a venkova. Text je proložen boha-
tou a cennou obrazovou přílohou, kte-
rá svou šíří překračuje hranice střední 
Evropy.

Druhá, mnohem obsažnější část 
publikace je edicí vybraných dochova-
ných krejčovských knih. Každá z nich 
je opět představena na pozadí cha-
rakteristik města a cechu, ve kterém 
vznikla. Kvalitní reprodukce jednotlivých 
stránek s nákresy střihů a technickými 
poznámkami doplňuje autor podrobným 
výkladem pojmů. Zde bylo nutné řešit 
několikajazyčné odborné (případně i re-
gionální) názvosloví. Je třeba říci, že to 
bylo zvládnuto na vysoké profesionální 
úrovni tím spíš, že nejde jen o „klasic-
kou“ produkci, určenou městskému, pří-
padně venkovskému spotřebiteli. 

Běžnou praxí bylo, že cechovní mistři 
a tovaryši pracovali i na zakázkách pro 
církevní kruhy (liturgická roucha) a hábi-
ty pro některé mužské i ženské řehole. 
Dalšími zákazníky byli městští intelektu-
álové, studenti, magistři, soudci apod., 
ale také vojsko včetně jezdectva. V tom-
to posledním případě překračovala krej-
čovská tvorba běžný sortiment, protože 
se objevují i nejrůznější  praporce,  textilní 

pokrývky pro koně, vozové plachty a do-
konce několik typů stanů. 

Je zřejmě příznačné, že dobová vý-
roba byla v představených ceších velmi 
podobná, protože reagovala na podob-
né potřeby zákazníků, respektive po-
dobnou poptávku. Stejně příznačné je 
i to, že zcela chybí dětské oděvy. Na 
městské a venkovské dítě této doby ši-
ly matky a další členky rodiny, zatímco 
dítě aristokratické, oblékané jako malý 
dospělý, šatili stejní profesionálové, kte-
ří oblékali jejich rodiče. 

Závěrečnou pasáž publikace ote-
vírají překlady originálních latinských, 
německých, polských a maďarských 
popisů do angličtiny, výkladový slovník 
tkanin zmiňovaných v textu a tematicky 
uspořádaný rejstřík oděvních součástek 
a dalších výrobků. Není snad třeba zmi-
ňovat reprezentativní bibliografii a se-
znam obrazových pramenů.

Publikace Martina Šimši je bohatě 
materiálově podložená, propracovaná 
do nejmenších detailů a skutečně zda-
řilá. Čtenář se může těšit na její pokra-
čování.   

Irena Štěpánová 
(Praha)
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HANA HLÔŠKOVÁ (ED.): MILAN 
LEŠČÁK – VEDEC, PEDAGÓG, 
ČLOVEK. Bratislava: Národopisná 
spoločnosť Slovenska, 2020, 226 s.

V říjnu 2020 dovršil osmdesát let 
svého života univerzitní profesor Milan 
Leščák, výrazná osobnost slovenské 
etnologie v posledním půlstoletí. Čet-
ní oboroví přátelé se při této příležitosti 
spojili ve snaze přiblížit jeho osobnost 
a dílo. Výsledkem jejich úsilí je předklá-
daná publikace. K podílu na ní vyzvala 
editorka H. Hlôšková kolegy, spolupra-
covníky a někdejší studenty jubilanta 
přes adresář Národopisné společnosti 
Slovenska. Někteří byli osloveni přímo: 
G. Kiliánová, aby napsala o Leščáko-
vě působení v Národopisném ústavu 
Slovenské akademie věd, M. Botiková 
na Katedře etnologie bratislavské uni-
verzity. P. Maráky vyzdvihl jeho roli při 
vzniku a rozvoji festivalu Etnofilm Čad-
ca, V. Kyseľ ho přiblížil jako iniciátora 
a oponenta při popularizování tradiční 
lidové kultury a K. Beitl zavzpomínal na 
navázání spolupráce Národopisného 
ústavu SAV a Österreichisches Museum 
für Volkskunde (včetně expozice v Kitt-
see), které přerostly v osobní přátelství 
a vznik neformální skupiny „Tatry Alpy“. 

Ve sborníku je dále přetištěn společ-
ný text M. Leščáka a maďarského folklo-
risty V. Voigta, v němž jsou nastíněny 
programové cíle Folklorismus Bulletinu, 
periodika s nedlouhou životností (text 
vyšel v 1. čísle bulletinu v roce 1979). 
Polská badatelka J.  Hajduk-Nijakowska 
napsala pojednání o postavení meto-
dy oral history v humanitních vědách; 
 jubilant přispěl k jejímu studiu analýzou 
 etnologických aspektů orální historie, 
kterou vnímal jako „históriu v ústnom po-
daní“ (s. 81). Úsměvnou příhodu s „to-
pánkami“ vylíčil Marek  Leščák v rámci 
příspěvku P. Michaloviče, který je zají-
mavý tím, že ukazuje, jak rozdílně mo-
hou nahlížet jednu dávnou epizodu růz-
ní aktéři: zatímco mladý vědec získal jis-
tého večera nového přítele, který ovšem 

při utužování přátelství přišel o všechny 
peníze na nákup sváteční obuvi pro sy-
ny, s nimiž se chystal druhý den na svat-
bu, v paměti syna a dnešního úspěšné-
ho scenáristy utkvělo, jak se s bratrem 
mezi spišskými příbuznými v botách 
o pět čísel větších „hanbili“ a jak se po-
prvé opil. Sborník uzavírá bibliografie 
M.  Leščáka sestavená H. Hlôškovou. 
Téměř každý příspěvek je provázen vi-
zuálními dokumenty, především foto-
grafiemi, ale i kresbami, které „prinášajú 
aj iné pohľady na jubilanta, a to tiež vo 
chvíľach mimo odboru“ (s. 178).

M. Leščák se narodil v Levoči, kde 
také prožil svoje dětství. V letech 1958–
1963 vystudoval slovenštinu a náro-
dopis na Filozofické fakultě Univerzi-
ty Komenského v Bratislavě. Zde ho 
ovlivnil především Andrej Melicherčík, 
folklorista bogatyrevovské tradice, který 
se stal také jeho školitelem při aspiran-
tuře, oba spojoval „záujem o dynamiku 
a procesuálnosť folklóru v systéme tra-
dičnej kultúry“ (s. 10). Po Melicherčíko-
vě nečekaném úmrtí se garantem jeho 
vědecké přípravy stal Oldřich Sirovát-
ka; r. 1971 Leščák obhájil kandidátskou 

 dizertační práci na téma Humoristické 
rozprávanie na Spiši (knižně vydáno 
2010). Pracovní vztah přerostl v hlubo-
ké přátelství a vzešlo z něho kromě jiné-
ho dílo  Folklór a  folkloristika. O ľudovej 
 slovesnosti (1982), které „se stalo a stále 
zůstává základní teoretickou příručkou 
oboru,“ jak publikaci ve svém příspěvku 
oceňuje M. Šrámková (s. 95). Věnoval 
se rovněž popularizaci: v nakladatelství 
Tatran vydal Slovenské ľudové hádan-
ky (1981) a Červené jabĺčko v oblôčku 
mám. Výber z ľúbostnej lyriky (1989; 
s V. Marčokem). Svůj pohled na uplat-
nění teorie komunikace ve folkloristice 
shrnul do výboru samostatných studií 
pod názvem O asimilácii folklórnej a lite-
rárnej komunikácie (2001). V rámci cyk-
lu Osobnosti slovenskej etnológie mu byl 
věnován filmový dokument (14:31 min.; 
dostupný z https://www.youtube.com/
watch?v=Lbe8tsbl_fA). 

M. Leščák se už jako osmadvace-
tiletý zapojil do diskuse o stavu náro-
dopisné vědy na Slovensku a problém 
zasadil do širšího středoevropského 
kontextu. Národopis chápal jako vědu 
o kulturním vývoji slovenského etnika, 
která by se měla vzdálit od vlastivěd-
ného zaměření a přiklonit se k výzkumu 
„človeka ako tvorcu kultúry“. Diskuse ve 
druhé polovině 60. let minulého století 
vedly k výzkumům tzv. současnosti, kte-
ré se od r. 1971 staly pevnou součástí 
vědeckých plánů Národopisného ústavu 
SAV, v němž Leščák od ukončení studií 
pracoval. Jako zástupce ředitelky B. Fi-
lové (1976–1988) se podílel na přípra-
vách státních plánů základního výzku-
mu, který v letech 1981–1985 posunul 
směrem k současným formám lidové 
kultury a jejich vlivu na kulturní vědo-
mí dnešního člověka. Politické změny 
na přelomu let 1989 a 1990 jej zastihly 
ve funkci ředitele ústavu a při hlasování 
o jeho setrvání na této pozici se všichni 
zaměstnanci vyslovili kladně. Své půso-
bení na tomto postu ukončil r. 1992, kdy 
svůj hlavní pracovní úvazek přenesl na 
univerzitu do Nitry a v ústavu nadále pů-
sobil jako hlavní redaktor Slovenského 

RECENZE



76

 národopisu, a to v nelehké době, kdy by-
lo třeba hledat nové finanční zdroje k je-
ho vydávání. V přejmenované institucí, 
Ústavu etnológie SAV, byl zaměstnán 
do roku 2003, strávil zde tedy plných 
čtyřicet let.

V tandemu se S. Švehlákem polo-
žili základy teorie a dějin folklorismu na 
Slovensku, na tomto poli spolupracoval 
rovněž s polskými kolegy a již zmiňo-
vaným V. Voigtem. M. Leščák inicioval 
a koncepčně připravil trojici sborníků 
(Folklór a scéna, 1973; Folklór a umenie 
dneška, 1980; Folklór a festivaly; 1985), 
v nichž jsou publikovány příspěvky do-
mácích i zahraničních profesionálních 
i amatérských folkloristů, které odezněly 
na konferencích v rámci folklorního fes-
tivalu ve Východné. S. Dúžek (s. 105) si 
myslí, že „nová reedícia výberu z nich 
by mohla napomôcť skvalitniť aj súčas-
né ponuky prezentácie folklóru.“ Leš-
čákovo úsilí v této oblasti vyvrcholilo 
spoluprací na Encyklopédii scénického 
folklorizmu, vydávané Národním osvě-
tovým centrem. Stál také u zrodu už čty-
ři desetiletí existujícího festivalu vizuální 
kultury Etnofilm Čadca. Společně ho ini-
ciovali zaměstnanci Kysuckého múzea 
v Čadci, etnomuzikologický tým Ume-
novedného ústavu SAV (O.  Elschek, 
M. Ruttkay aj.) a především duchovní 
otec myšlenky, filmař a etnolog M. Sliv-
ka, přičemž mimořádnou podporu této 
aktivitě poskytlo vedení NÚ SAV v oso-
bě M. Leščáka. Všichni se spojili v úsi-
lí vytvořit platformu pro „konfrontáciu“ 
rozvíjející se filmové a televizní tvorby 
o lidové kultuře. Navíc, Leščák, Slivka 
a  Elschek se vahou svých jmen zaslou-
žili o to, že akci v Čadci už od prvního 
ročníku akceptovali slovenští, čeští i za-
hraniční etnologové, folkloristé a filma-
ři. P. Maráky (s. 33) zhodnotil Leščákův 
přínos pro festival takto: „Jeho dynamic-
ký spôsob komunikácie pri odborných 
diskusiách a rokovaniach festivalovej 
poroty, rovnako ako jeho osobná zain-
teresovanosť na priateľskej a otvorenej, 
pritom vysoko efektívnej a pracovnej at-
mosfére všetkých zložiek festivalového 

štábu, bolí najmä pre existenciu prvých 
ročníkov, politicky nijako nepreferované-
ho a len veľmi skromne podporovaného, 
festivalu veľmi dôležité.“

V 90. letech minulého století se 
 Milan  Leš  čák vydal na pedagogickou 
dráhu:  s literárním vědcem Petrem 
 Libou (+2020) se společně podíleli na 
založení Katedry folkloristiky a regio-
nalistiky na Fakultě humanitních věd 
Vysoké školy pedagogické v Nitře. „Vý-
razne sa zaslúžil o  budovanie katedry 
z aspektu personálneho aj obsahu štu-
dijného programu,“ vyzdvihl jeho pří-
nos pro rozvoj pracoviště J. Čukan (s. 
151), tehdejší vedoucí katedry. Leščá-
kova habilitace proběhla v roce 1996 
a na začátku nového tisíciletí (2002) 
byl jmenován profesorem. V té době 
už vedl katedru etnologie bratislavské 
univerzity. Na svého učitele vzpomína-
jí bývalí posluchači jako na pedagoga, 
který v mnohém ovlivnil jejich osobní 
i profesní směřování (s. 153). Někdejší 
diplomantku M. Bocánovou zaujalo je-
ho umění nenásilně vést, „konzultácie, 
ktoré boli inšpiratívnymi rozhovormi, […] 
debaty s veľkým rozmachom a rozhľa-
dom, odporúčania len tak medzi rečou.“ 
Do života si nese velké poslání, neboť, 
jak jí řekl po obhajobě: „Si moja posled-
ná doktorandka, moja labutia pieseň, to 
máš zodpovednosť“ (s. 166–167).

Před více než deseti lety vědecká 
činnost pana profesora kvůli vážnému 
zdravotnímu stavu ustala. Všichni přáte-
lé zainteresovaní na sborníku, a nejen 
oni, by zajisté podepsali slova Igora Ko-
vačoviče, kterými zakončil svůj příspě-
vek: „Bolia ma hlboko v duši posledné 
roky nášho spolužitia, ktoré sa pre jeho 
chorobu nemohli naplniť všetkým tým, 
čo by sme chceli my a čo by bol chcel 
aj on. Preto sa často zamýšľame a spo-
míname. […] Veľmi nám chýba, chýba 
celej rodine folkloristov na Slovensku, 
chýba všetkým svojim kolegom a naj-
viac chýba svojim študentom“ (s. 125).

A sborník sám? Ano, podařilo se na-
plnit záměr editorky přiblížit osobnost 
a dílo Milana Leščáka, a to přímo  mírou 

vrchovatou! Jubilant se jistě radoval 
z milých slov na svoji adresu, ale užitek 
z knížky budou mít i mnozí další. Pro dě-
jiny vědy bude přímo požehnáním! Mám 
dvě připomínky. První: místo „laudatia“ 
bych zařadila text na způsob slovníko-
vého hesla, kde by neměla chybět přes-
ná data – týká se to zvláště jeho peda-
gogického působení. Druhá: jednotlivé 
položky bibliografie by měly být očíslo-
vány, aby k ní mohl být sestaven jmenný 
rejstřík. Věřím, že z obojího může vzejít 
nový publikační počin: vydání samostat-
né bibliografie se základními životopis-
nými údaji by osobnosti Leščákova for-
mátu jistě slušelo!

Tato recenze byla dokončena v den, 
kdy univerzitní profesor Milan Leščák 
zemřel (18. ledna 2022 v Bratislavě). 
Budiž mu země lehká!

Andrea Zobačová
(Etnologický ústav AV ČR)

PETR LIĎÁK (ED.): MUZEUM V SRDCI. 
PŮLSTOLETÍ VALAŠSKÉHO  MUZEA 
V PŘÍRODĚ VE VZPOMÍNKÁCH PA-
MĚTNÍKŮ. Rožnov pod Radhoštěm: 
Národní muzeum v přírodě, 2020, 196 s.

Ke standardní výbavě většiny pamě-
ťových i vědeckovýzkumných institucí 
náleží historiograficky pojaté zmapování 
jejich dosavadního působení. Zpravidla 
se to děje u příležitosti jubilea založení 
či zřízení, v případě zhodnocení sbírko-
tvorné a prezentační činnosti Etnogra-
fického ústavu Moravského zemského 
muzea v publikaci Lidová kultura v mu-
zeu se tak stalo v roce 2013 díky pro-
jektu ze Strukturálních fondů EU. Sna-
ha překročit pomyslný práh oficiálních 
dějin vede v posledních letech k uplat-
ňování jiných přístupů, které akcentují 
emický přístup. Vzpomínky, ohlédnutí 
do minulosti a postřehy někdejších ak-
térů mohou nabízet poněkud „jiné“ po-
hledy na historii instituce či celého obo-
ru. Nejedná se přitom o tendenci utvářet 
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 alternativní dějinný výklad, který by chtěl 
– či měl – korigovat, nebo negovat již 
postulované poznání vycházející z ana-
lýzy úředních dokumentů. Tuto sumu 
znalostí můžeme vnímat jako jejich obo-
hacení právě onou lidskou perspektivou 
vycházející z osobního prožívání proce-
sů a událostí, které známe z oficiálního 
výkladu. V roce 2018 tento potenciál vy-
těžila např. publikace editorské dvojice 
Jiří Hlaváček a Hana Bortlová-Vondrá-
ková v práci Mezi státním plánem a ba-
datelskou svobodou: Česko slovenská 
etnografie a folkloristika ve vzpomín-
kách pamětníků. Podobný koncept pak 
nedávno uplatnilo také Národní muze-
um v přírodě v publikaci Muzeum v srd-
ci. Půlstoletí Valašského muzea v příro-
dě ve vzpomínkách pamětníků editova-
né Petrem Liďákem. 

Uvedený knižní počin si nečiní am-
bici suplovat dějiny našeho nejstaršího 
muzea v přírodě. K tomu ostatně mo-
hou posloužit již dříve vydané knihy Va-
lašské muzeum v přírodě 1925–2005 
Jiřiny Veselské (2005) nebo kolektivní 
dílo Uchováno budoucím generacím. 
Devadesát let sbírkotvorné činnosti 
Valašského muzea v přírodě v Rožno-
vě pod Radhoštěm (2015) redigované 
Evou  Románkovou. Myšlenka zachytit 
vzpomínky někdejších pracovníků a pa-
mětníků uzrávala několik let a pozvolna 
nabývala konkrétnějších forem. Ostat-
ně první vlaštovky vzpomínkových vy-
právění, jež mapují vybrané momenty 
z dějin muzea optikou jeho zaměstnan-
ců, jsme mohli zaznamenat již v před-
chozích edičních počinech této instituce 
(Ze vzpomínek sekretářky z pera Jaro-
slavy Štruncové otištěné v almanachu 
v roce 2000 či ohlédnutí Jaroslava  Štiky 
 Valašské muzeum – moje první štace 
publikované v druhém ročníku časopisu 
Museum vivum v roce 2006). Původně 
zamýšlený sborníček, který měl shro-
máždit několik vzpomínek někdejších 
pracovníků a být pouhým suplementem 
muzejního časopisu Museum vivum, 
se nakonec rozrostl v regulérní téměř 
dvousetstránkovou publikaci s kvalitním 

grafickým zpracováním a bohatým obra-
zovým doprovodem. 

Petru Liďákovi se za spolupráce 
Marie Brandstettrové, Jiřiny Veselské 
a Vandy Vrlové podařilo shromáždit vý-
povědi celkem třinácti osobností, které 
svůj profesní život (a nejednou i kus 
svého života osobního) spojily s Valaš-
ským muzeem v přírodě, mnohé z nich 
dokonce i na několik desetiletí. Do kni-
hy byly navíc zařazeny i dvě vzpomín-
ky již zesnulého etnologa a emeritního 
ředitele muzea Jaroslava Štiky vzniklé 
v letech 1999 a 2006. Jistě by se dalo 
namítat, že výběr osobností by mohl mít 
jinou skladbu, být rozsáhlejší, anebo že 
byli opomenuti ti, či oni zaměstnanci. 
Pokud by se podařilo zpřístupnit větší 
počet osobních ohlédnutí, bylo by to jis-
tě jen dobře. Jak však poukazuje ředitel 

muzea Jindřich Ondruš v úvodu knihy, 
oslovených bylo mnohem více. Jakýko-
liv ediční záměr však v těchto případech 
vždy stojí a padá s ochotou oslovených 
podělit se o své zážitky. Někteří se k je-
jich sepsání neodhodlali, jsou i takoví, 
kteří se z různých důvodů, někdy i pro 
zahořklost či zklamání, ani nechtěli ke 
své někdejší muzejní kapitole života na-
vracet. A pak jsou přirozeně ti, kteří nám 
své postřehy díky neúprosnosti osudu 
předat již nemohou. Editorovi tudíž ne-
zbývá, než se s těmito úskalími vyrov-
nat. Petr Liďák na tuto situaci reagoval 
textem vstupní kapitoly Aby se nezapo-
mnělo, která zmiňuje řadu dalších jmen, 
jejichž nositelé v minulosti, mnohdy za 
nelehkých podmínek, přispívali k rozví-
jení Valašského muzea v přírodě v naši 
přední paměťovou instituci. 
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Jednotlivé vzpomínky jsou řazeny 
chronologicky počínaje 50. lety 20. sto-
letí a konče počátkem nového tisíciletí. 
Díky uplatnění tohoto principu jsou někte-
ré osoby zastoupeny ve více časových 
rovinách (J. Štika, J. Veselská, M. Chum-
chal). Pro čtenáře neznalého muzejních 
poměrů je vzpomínka každé osobnosti 
uvedena nejen dobovou portrétní foto-
grafií, ale i stručným životopisným me-
dailonem, vč. osvětlení pracovní pozice 
v muzeu. Ač se jedná o zdánlivou drob-
nost, tento personální prolog napomáhá 
lépe ukotvit sdělované informace do ča-
sových i věcných souvislostí. 

Muzeum je institucí, kde se prolíná 
množství rozmanitých profesí, a editorovi 
se alespoň částečně podařilo tuto pest-
rost reflektovat skladbou narátorů. Do-
minantní prostor přesto zabírají někdejší 
pracovníci etnografického útvaru, byť po-
hled kurátora sbírky, konzervátora, kni-
hovnice či etnografa na manažerské po-
zici může být ve finále značně různoro-
dý. Za neméně přínosné lze považovat, 
nabízejí-li nám svůj zpětný vhled do dění 
v muzeu i lidé z provozu – průvodkyně, 
zahradnice či vedoucí zemědělského od-
dělení. O to více je škoda, že neochota, 
či smrt někdejších pracovníků neumožni-
ly více odkrýt fungování dalších provoz-
ních a stavebně-technických úseků mu-
zea. Jistě by byly neméně zajímavé.

Při četbě nám může oprávněně vyta-
nout na mysli otázka, pro koho je vlast-
ně kniha určena. Svůj nezastupitelný 
význam má pochopitelně pro komunitu 
muzejních pracovníků – těch minulých 
i budoucích. Stává se paměťovým médi-
em, které se nerozplyne s fyzickým od-
chodem jejích nositelů. Zaznamenané 
příběhy bude jistě s větší intenzitou vní-
mat čtenář, který se v rožnovském muzeu 
v přírodě dobře orientuje – bude se totiž 
pohybovat v jemu důvěrně známém pro-
středí. Publikaci Muzeum v srdci je však 
také cenným příspěvkem pro poznání dě-
jin českého etnografického muzejnictví, 
zvláště když uvážíme, jakou roli v pová-
lečném vývoji této sféry právě Valašské 
muzeum v přírodě sehrálo. 

Při práci se vzpomínkami pamětní-
ků lze uplatňovat různé přístupy. Nará-
torům může být ponechán zcela volný 
prostor bez jakýchkoliv regulací a vstu-
pů, stejně tak je ale možné, aby editor 
směřoval pozornost vzpomínajícího 
především k těm tématům a okruhům, 
pro něž je jeho výpověď zvláště cenná, 
či dokonce nezastupitelná. Oba přístu-
py mají své přednosti i nedostatky, není 
proto vždy možné kategoricky stanovit, 
který je vhodnější. Při četbě jednotli-
vých kapitol recenzované knihy si však 
– s ohledem na osobní znalost zvláš-
tě některých příběhů reprodukovaných 
při různých příležitostech jednotlivými 
pracovníky – uvědomuji, že v těchto 
případech je aktivnější vstup redakce 
nezbytný. Je totiž škoda, že v několika 
vzpomínkách zůstala v záplavě méně 
důležitých informací opomenuta někte-
rá zásadní sdělení, která by neměla za-
padnout do nepaměti. Ačkoli je Muzeum 
v srdci především záležitostí textovou, 
rád bych na závěr upozornil ještě na je-
den její nezpochybnitelný klad. Redakce 
se s velkou pečlivostí věnovala výběru 
doprovodných fotografií z muzejních do-
kumentačních fondů a vytvořila z nich 
plnohodnotný protějšek textu. I skrze 
tyto dnes již historické snímky tak edi-
torský počin Petra Liďáka přináší to nej-
zásadnější sdělení spojené s recenzo-
vaným titulem. Podstatou existence ka-
ždé muzejní instituce jsou sbírky a péče 
o ně. Skutečného naplnění všech kon-
cepcí, vznosných ideálů a cílů lze ale 
dosáhnout jen prostřednictvím pro věc 
zapálených lidí, kteří vdechují instituci 
duši a život. A na tyto osobnosti mělo 
Valašské muzeum v přírodě v Rožnově 
pod Radhoštěm v minulosti vždy štěs-
tí. Ostatně nepopiratelným důkazem to-
ho je i publikace Muzeum v srdci, která 
může sloužit i jako drobné poděkováním 
několika generacím muzejních pracov-
níků za jejich úsilí. Vedle jiného totiž 
i ona bude sloužit k tomu, aby se na ně 
a na jejich dílo nezapomnělo.

Daniel Drápala
(Ústav evropské etnologie FF MU)

ANDREA JÁGEROVÁ: SPIEVANIE 
POD OKNAMI. ZBIERKA SVADOB-
NÝCH A VIANOČNÝCH PIESNÍ Z OBCE 
MEDZIBROD. Banská Bystrica: Cent-
rum tradičnej kultúry v Detve, poboč-
ka Podpolianskeho osvetového stre-
diska, 2021, 102 s.

Vydávání tematických, navíc lokál-
ních sbírek lidových písní nepatří v edič-
ní praxi právě k nejčastějším. V loňském 
roce takovou publikaci připravila a vy-
dala slovenská etnochoreoložka, peda-
gožka, kulturně-osvětová pracovnice 
a editorka lidových písní Andrea Jágero-
vá. Knihu sestavila z fondů shromáždě-
ných v obci Medzibrod. Písňový materiál 
uvádí obsáhlá studie o svatebních 
obyčejích v této lokalitě na Horehroní. 
 Autorka objasňuje jejich podobu a  funkci 
v minulosti i v současné době. Čerpá 
přitom z různých pramenů. Nejstarším 
je latinská církevní kronika z let 1818–
1821, jejímž autorem je farář Ignác Hr-
dina a která vyšla ve třech překladech. 
Dalším zdrojem je rukopis Národopisný 
obraz Medzibrodu od místního učitele 
Vojtecha Marka z roku 1924, využito je 
rovněž současných výzkumů. Pro dopl-
nění písňového fondu sáhla editorka rov-
něž do záznamů maďarského skladatele 
a etnomuzikologa Bély Bartóka. Historic-
ké údaje poskytly materiál pro konfronta-
ci s dnešní podobou obřadu a pro sledo-
vání vývojových proměn. V případě sva-
tebního zpívání to bylo třeba zavedení 
civilního sňatku (1949) a zrušení dříve 
povinných ohlášek (1977), u vánočních 
písní pak oživení křesťanského pojetí 
těchto svátků po roce 1989.

Současné využití písní spojených se 
svatbou dokládá změnu původní zpěvní 
funkce a situace spojené s prohlížením 
a později i převážením nevěstiny výbavy 
(ženy přicházely prezerať rúcho) a s dal-
šími úkony provázenými zpěvem (dříve 
označovaných beluše nebo na beluše) 
směrem k současné zábavné, relaxační 
a společenské funkci. Původní pojme-
nování nahradilo označení  viňeseňia 
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s prvího koláča nebo spievaňia napre-
dome, v současnosti se říká chodiť spie-
vať něvestě. Výběr písní není příliš roz-
sáhlý, neboť jde pouze o část svatební-
ho repertoáru. Podobně jako i jinde na 
Slovensku jsou některé písně spojené 
s nápěvem označovaným jako svadě-
bna nuta, jejímž charakteristickým zna-
kem je spojování různých textů s jedním 
nápěvem, tzn. volná vazba textu a hu-
dební složky. Některé písně jsou poly-
funkční, neznějí tedy pouze při svatbách, 
v sestavě písní pro tuto příležitost se ta-
ké pojí starší písně s novějšími. V úrovni 
zpěvu a znalosti repertoáru je patrný 
vliv dřívější ochotnické divadelní aktivity 
v Medzibrodu, stejně jako činnost místní 
pěvecké skupiny. Vybraný materiál zahr-
nuje lokální skladby vedle písní rozšíře-
ných na širším prostoru, nadregionálních 
a celoslovenských. Je třeba připomenout 
rovněž varianty písní známých z morav-
ských lokalit, kupříkladu Pochválen buť 
Pán Ježíš, Štyry koně ve dvoře, Išlo die-
uča na vodu, Na zelenej lúke kopa sena, 
Od Bistrici jes chodníček nebo Ta dala 
matka, ta dala céru. 

Vývojové proměny poznamenaly 
podobu písní i další jevy. Postup rituálu 
je jiný, dochází např. ke střídání zpěvu 
a pohoštění, zatímco v minulosti pohoš-
tění následovalo až po skončení zpěvu. 
Je mu věnována větší pozornost a nabízí 
se výrobky moderní gastronomie, např. 
obložené chlebíčky a zákusky místo 
tradičních koláčů, které v minulosti tvo-
řily nezbytnou a ustálenou součást slav-
nostních okamžiků ve vesnickém životě. 
Dříve běžně požadované sváteční odění 
ustoupilo v současnosti všednímu. Sva-
tební den připadá na sobotu, zpěv na 
pátek (dříve byla svatba v pondělí, zpěv 
v neděli). Místo někdejšího společného 
projevu žen a mužů zní dnes zpěv obou 
skupin odděleně. Je jednohlasý, bez 
doprovodu, výjimečně s harmonikou. 

Z  tradičního lokálního interpretačního 
stylu se uchovalo zdobení melodie gli-
ssandy, přírazy a odrazy, tradiční výskání 
(ujúkanie) nebo volný přednes s nepra-
videlným rytmizováním. Tyto znaky jsou 
stále organickou součástí svatebních pís-
ní, i přes moderní kulturní vlivy, zejména 
souborové hnutí. V minulosti na zpívání 
nebylo třeba zvát, dnes chodí zpěvačky 
(starší ženy) zpívat nevěstě na základě 
pozvání. Nácvik písní není nutný a ani se 
neprovádí. Je pouze pořízen soupis zpí-
vaných písní, které znějí bez ustáleného 
pořadí. Jejich znalost je chápána jako 
samozřejmost. V tom je zřejmá působ-
nost zpěvní tradice obce, s níž zpěváci, 
zejména ženy, od dětství přicházely do 
styku, stejně jako vliv aktivní účasti na 
vystoupeních někdejší pěvecké skupiny. 

Druhá část publikace je věnována 
zpěvu o Vánocích. Zatímco v rámci sva-
tebního repertoáru se tradují písně vy-
skytující se i na širším území, vánoční 
písně více prozrazují osobitou vánoční 
poezii Slovenska. Rovněž v okruhu zpí-
vání pod okny o Vánocích došlo k pře-
chodu od symbolického přinášení přání 
štěstí, zdraví a prosperity k zábavné funk-
ci. V minulosti se zpívaly písně k různým 
okamžikům zimních svátků, k chození 

s hadem, šťidricou, k betlehemské hře, 
probíhalo zpívání na Nový rok nebo ob-
chůzky na Tři krále při chození s belčoví-
kom, s hviezdou a s Dorotou. K obecněji 
rozšířeným patří píseň Koleda, koleda, 
Štěpáne a píseň Byla svatá Dorota, do 
koledního repertoáru doloženého i mimo 
Slovensko patří známé vánoční písně 
Z jednej strany chvojka nebo Jak si krás-
né Jezulátko. Místní zajímavostí v historii 
slavení vánočních svátků je tanec v kos-
tele, tj. krátké hajduchovanie kolem oltá-
ře, které církev tolerovala a které se do-
chovalo až do 30. let 20. století.

Všechny tyto i další informace na-
jde zájemce v recenzované publikaci, 
jejím cílem je však také zpřístupnit ma-
teriál pro vystoupení folklorních sou-
borů a skupin. Editorka tak činí zve-
řejněním minulého i současného pís-
ňového repertoáru a přiblížením vývoje 
uvedené zpěvní situace, o čemž pře-
hledně a podrobně pojednává její stu-
die a komentáře k některým písním. 
 Dílo představuje výsledky důkladného 
terénního výzkumu, archivního studia 
a ediční práce soustředěné nejen na sa-
motné písně, ale rovněž na další průvod-
ní jevy zpěvu (nositelé, obliba, způsob 
interpretace atd.), jimž připisoval stejnou 
hodnotu jako samotným písním už před 
desítkami let významný český literární 
vědec a folklorista Bedřich Václavek. 
Text doplňují fotografie zpěváků a zpěv-
ních příležitostí i kopie archivních zápisů. 
Pro slovenské čtenáře je zřejmé, o jakou 
oblast jde, pro méně informované by 
bylo dobré připojit údaj o zařazení do 
regionálního hudebního dialektu. K po-
hodlné manipulaci s publikací přispívá 
sympatická kroužková vazba. Praktické 
zaměření dobře doplňuje zvuková podo-
ba dnešního repertoáru a způsobu inter-
pretace na přiloženém CD.

Marta Toncrová
(Etnologický ústav AV ČR)
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