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UVODNA BESEDA

Ralf Ceplak Mencin, Mojca Raci¢

13

Slovenski etnografski muzej v letosnjem letu praznuje svojo 90-letnico delovanja.
Praznovanju obletnice se pridruzujemo tudi s prazni¢no Stevilko revije Etnolog.
Prazniéna je ze po svoji zunanjosti, tokrat nekoliko bolj pisani, okraseni z vzorci s
predmetov iz zakladnice SEM.

Prazni¢na je tudi zato, ker smo tematski del znanstvenih prispevkov namenili
praznikom in praznovanjem. Tema je aktualna in zanimiva. Zeleli smo razprave,
ki obravnavajo praznike in praznovanja kot sodobne fenomene (na osebni, druzinski,
lokalni, drzavni in mednarodni ravni ter poustvarjene oblike praznovanj), kot tudi
obravnave in izkusnje preteklosti na razliénih podro¢jih nacina zivljenja v slovenskem
in mednarodnem prostoru.

Cliford Geertz v svoji knjigi The interpretation of Cultures (1973) pravi “da ljudje
praznujemo rojstne dni, ¢lovestvo pa ne”, saj je praznovanje tako staro kot ¢lovestvo
samo, oz. je konstitutivni del kulture. A ne praznujemo le dni posebnega pomena
v zivljenju posameznika ali skupnosti, temveé tudi institucij — muzejev. Kot omenja
Slovenski etnoloski leksikon (2007), s tem poudarjamo identiteto.

Tematski del znanstvenih prispevkov uvede Sasa Poljak Isteni€ v razpravi
Druzbeno ustvarjanje praznikov: med dediscino, identiteto in trajnostnim razvojem, ki se
prek analize lokalnih praznikov na Jancah pri Ljubljani posveca procesom druzbenega
ustvarjanja praznikov in poustvarjanja tradicionalnih ritualnih praks na lokalni ravni.
Na podezelju so prazniki ve¢inoma povezani z nekdanjimi kmeckimi opravili, sadovi in
menjavo letnih ¢asov. Ritualne prakse, ki so nekdaj povezovale skupnost ali so imele
magiéni pomen, v danasnji poustvarjeni obliki, prazniku, postajajo kulturna dedis¢ina,
ki vpliva na obéutja pripadnosti in povezovanje prebivalcev ter ima precejsen ekonomski
ucéinek. Hkrati prazniki lahko spodbujajo kulturno ustvarjalnost, razvijajo ekolosko
zavest in podpirajo razvoj podezelja v skladu z naéeli trajnostnega razvoja.

Clanek Marjete Pisk Praznovanja 'abrahama' in drugih okroglih obletnic
obravnava etiologijo razmaha praznovanj osebnih praznikov — predvsem petdesete
in drugih okroglih obletnic rojstva — v zadnjih desetletjih 20. stoletja. Pri tem je
posebne pozornosti delezna vloga personificiranega 'Abrahama’' ter njena povezava
s popestritvenim programom (narodno-)zabavnih zasedb. V nadaljevanju so
izpostavljeni razliéni vidiki in pogledi na postavljanje rojstnodnevnih mlajev ter
njihove tradicionalne vloge.



Prispevek Ralfa Ceplaka Mencina Etnografski muzej — prostor praznovanja
ranljivih skupin obravnava (etnografske) muzeje, ki se v zadnjih tridesetih letih
reorganizirajo oziroma preoblikujejo v institucije, ki svoj prostor odpirajo razliénim
javnostim ter druzbenim in politiénim problemom. Na te spremembe vplivajo kritiéne
analize druzbe, aktivisti za ¢lovekove pravice, vse ve¢ja financna kriza, demokratizacija
ter Stevilni konkurencéni mediji in ustanove. Alternativna oblika muzejskega dela
so festivali — praznovanja, ki predstavljajo privlacen nacin komunikacije muzeja s
publiko na razli¢nih ravneh, zapostavljenim ustvarjalcem pa omogocajo aktivno vlogo
v nacrtovanju in realizaciji raznolike muzejske ponudbe, ki se lahko isto¢asno odvija
na razlicnih lokacijah.

Marija Mojca Tercelj nas v prispevku Kontinuiteta simbola — Obred
rodovitnosti treh Devic iz Copoye v Mehiki preseli prek Atlantskega oceana v drug
kulturni prostor, ki skozi zgodovinsko prizmo ekonomskih in politiénih sprememb
kaze na dejstvo zgodovinske dinamike in univerzalnosti simbolike. Praznovanje
treh Devic iz Copoye je zgodovinsko vezano na kolonialno institucijo staroselskih
bratoviéin (cofradias indias) Nove Spanije, sistem njenih verskih sluzb (el sistema
de los cargos religiosos) in marijanski kult. V njem se vidno zrcalijo tudi sestavine
predhodne institucije cowind in obredja rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje
v sodobni instituciji majordomije iz Tuxtle Gutiérreza in pri¢a o simbolni kontinuiteti
in socialno-religiozni prilagodljivosti lokalnega staroselskega prebivalstva Soke na
mnogotere ekonomske, politiéne in socialne spremembe.

Tudi Miha Poredos v svojem clanku Fiesta de Mamacha Cocharcas:
Darovanje in vzajemnost med marijanskim praznovanjem Device Kocarkanske v
Sapallangi v Peruju ostaja na drugi strani oceana. Praznovanje vaske zaséitnice Device
Kocarkanske v Sapallangi predstavlja najpomembnejse dni koledarskega leta v vasi in
se je iz Bolivije preko trgovskih poti preneslo v Peru. Nadomestilo je predkolonialno
spomladansko praznovanje boginje plodnosti Coya Raymi. Prebivalci vasi z razli¢cnimi
zadolzitvami med praznovanjem skrbijo za ohranjanje in obnavljanje vzajemnosti
med Devico in skupnostjo. Uspesno sodelovanje pri praznovanju krepi vezi med
posamezniki in skupnostjo, ustvarja in potrjuje njihove druzbene statuse in etni¢no
identiteto. Pri tem je nujno potrebna distribucija bogastva in obilja, ki se najbolj
vidno manifestira skozi folklorne plese. Ta nacin darovanja in ¢eScenja Device Marije
omogoci nov cikel akumuliranja materialnega bogastva, ustvarja obcéutek vzajemnosti
in povezanosti ter ohranja in obnavlja kolektivni spomin skupnosti.

Petra Zist nas v prispevku Praznovanje raznolikosti in enotnosti na Reunionu
= Prisotnost dveh diskurzov popelje v druzbeni prostor Reuniona, otoka v Indijskem
oceanu, ki je danes francoski departma in regija in se je oblikoval ob stevilnih
migracijskih valovihiz Afrike, Azije in Evrope, kiso vdruzbeno-zgodovinskem kontekstu
francoskega kolonializma zdruzevali ljudi razli¢nih kulturnih in druzbenih okolij. Vsi
ti pojavi interakcij med razlicnimi skupinami, akulturacije, sposojanj, prilagajanj in
zavracanj so v okviru kolonialne druzbe porodili kreolsko druzbo. Danes smo prica
dvema razliénima identitetnima diskurzoma: prvi se opira na zgodovino in razliéne
izvore prebivalstva ter temelji na kulturni pluralnosti ali multikulturalizmu, drugi pa je
diskurz o kreolskosti, ki sluzi zdruzevalno v odnosu do vseh Nereunionc¢anov in velja
kot sinonim za reunionsko. Ta namre¢ skusa posplositi identitetno vprasanje na otoku
na celotno prebivalstvo. Kaze se v opredeljevanju “kreolskega” jezika, glasbe, hrane
ipd. pa tudi v uvedbi novih praznikov, ustanavljanju muzejev in programih kulturne



politike. Ob teh dveh diskurzih ali identitetnih pozicijah je obi¢ajno prisoten e star
kolonialni diskurz, ki prek asimilacijskih modelov potiska v ospredje francoskost.

Maja Dolinar v svojem prispevku Pomen Zrtvovanja Zivali: praznovanje Eid-
Al-Adha na primeru iz mesta Meknes v severnem Maroku obravnava arabski prostor.
Eid-Al-Adha ali nam bolj znano poimenovanje kurban bajram je muslimanski praznik,
ki se praznuje ob koncu vsakoletnega romanja (hadz) v Meko. Obelezuje Abrahamovo
pripravljenost Zrtvovati svojega prvorojenega sina Ismaila kot izraz pripadnosti bogu, kar
muslimani obelezujejo z molitvami in obrednim Zrtvovanjem zivali, zato se imenuje tudi
praznik Zrtvovanja. Prispevek je sestavljen iz etnografskega opisa dozivljanja praznika pri
maroski druzini in izpostavlja pomen Zrtvovanja Zivali za muslimane v sodobnem Maroku.

Drugi del znanstvenih ¢lankov pa so raznoliki prispevki, ki kazejo na izjemno
giroko polje, ki ga obravnava etnologija — kulturna antropologija.

Mirjam Milharéi¢ Hladnik v razpravi Aktualnost raziskovanja in
proucevanja migrantskega dela Zensk v kontekstu aleksandrinstva (razprava ob knjigi
Dase Koprivec Dediséina aleksandrink in spomini njihovih potomcev) orise kontekst
aktualnega raziskovanja zenskih migracij in skrbstvenega dela kot novodobnega
fenomena razvitih druzb, kjer naj bi po splosnih pricakovanjih ze pred ¢asom izginil.
Knjigo Dase Koprivec o aleksandrinkah umesti v Sirsi evropski in globalni trend
raziskovanja, ki razkriva pretekle in sodobne oblike Zenskega placanega skrbstvenega
dela. Delo in s tem povezana migracija zensk sta bila vedno vraséena v druzbeno
predpisano normativiko spolnih vlog in poslediéno v nacionalno imaginacijo. Kot
dokazuje avtorica, je prav zato aleksandrinstvo v Sloveniji posebej aktualna tema.
Pomembne pa so tudi subjektivne izkusnje Zensk migrantk in njihovih potomcev, ki
jih konéno naredijo slisne prav taksne raziskave, kot jo je objavila Dasa Koprivec.

Gorazd Makarovi¢ v razpravi O pomenih besednih pozdravov obravnava
pojem, funkcionalnosti, vrste in pomene besednih pozdravov v razliénih druzbah in
na Slovenskem. Pozdravi so zelo stare, najbolj vsakdanje in frekventirane kulturne
prvine, ki imajo v razliénih druzbah in ¢asih lahko razliéne, ¢eprav skoraj vedno
pozitivno naravnane pomene. Njihova temeljna druzbena funkcija je ustaljevanje
dobrih medéloveskih odnosov; nasprotje pozdravov so zmerljivke in Zaljivke. Besedni
pozdravi so najstevilnejsi, mnogo veé jih je kot jezikov in njihovih sprememb. Besedni
pozdravi so dostikrat prenasani ali posredovani v pisnih sporocilih. Nacini in vrste
pozdravov in odzdravov izrazajo druzbeni odnos pozdravljalca in pozdravljenca,
nekateri pozdravi poudarjeno izrazajo pripadnost politiéni, nazorski, verski, poklicni,
drustveni ali drugi formalni ali neformalni skupnosti, stanu, okolju ali gibanju.
Pozdravi na Slovenskem so kulturne razlicice in inacice evropske kulture.

Clanek Jakoba FiSerja Muslimansko prebivalstvo SandzZaka: primerjalna
Studija nacionalne identifikacije v Srbiji in Crni gori obravnava vprasanje nacionalne
identifikacije pri muslimanskem prebivalstvu v Sandzaku. Osredotoca se na primerjalno
analizo tovrstne identifikacije med prebivalstvom v srbskem in ¢rnogorskem delu te
regije. Osrednji del analize temelji na rezultatih terenske raziskave v Sandzaku, ki je
bila izvedena med marcem in majem 2012. V tej analizi so bile razlike med drzavama
jasno zaznane, zato v drugem delu ¢lanka sledi poskus njihove teoretske razlage. Na
ta nacin je vprasanje nacionalnih identitet v Sandzaku obravnavano tudi znotraj sirse
tematike razvoja nacionalnih identitet nasploh.

V ¢lanku Marka Freliha in Vesne Podrzaj Pomen afriskih palic na

primerih iz zbirke Slovenskega etnografskega muzeja je predstavljenih Sest do sedaj



neobjavljenih palic iz afriske zbirke Slovenskega etnografskega muzeja. Prispevek
je osredotocen predvsem na dogonske obredne palice iz Malija. Clanek obravnava
pojav in razvoj palic vse od starega Egipta, Mezopotamije, Etrurije, Gréije pa do
zgodnjekrscanske Irske ter medkulturno povezavo s palicami iz afriske zbirke
Slovenskega etnografskega muzeja. Raziskava je bila narejena na podlagi zapisov,
ikonografije in arheoloskih najdb. Preucevanje tovrstnih palic je pomembno, saj
so imele v starih kulturah, ponekod v Afriki vse do danes, druzbeno in versko
vlogo, v Evropi pa so pozabljene, z izjemo uporabe v kri¢anskih obredih in ob
kronanju monarhov.

V ¢lanku Nene Zidov Slovenski duhovniki — homeopati v 19. in na zacetku
20. stoletja pa so predstavljeni slovenski duhovniki, ki so se v 19. in na zacetku
20. stoletja ukvarjali s homeopatijo. Njihovo delovanje je bilo zelo pomembno
predvsem na podezelju, kjer je bilo premalo zdravnikov, pa e ti so bili za kmecko
prebivalstvo preve¢ oddaljeni in predragi, medtem ko so duhovniki zdravili
brezpla¢no. Za lajsanje lastnih tegob kot tudi za zdravljenje domorodnih ljudstev
so s pridom uporabljali homeopatijo tudi nekateri slovenski misijonarji.

Letosnje prazni¢no leto smo Se dodatno obelezili s posebnim sklopom SEM
Ze 90 let. Uvede ga direktorica SEM Bojana Rogelj Skafar, ki najprej orise
zgodovino delovanja nasega muzeja in njegovo usmeritev v prihodnje, predvsem
pa predstavi izzive, s katerimi se soo¢amo kot sodobna muzejska ustanova v
danasnjem casu. Sledi kratek izbor najpomembnejsih dogodkov, s katerimi smo cez
vse leto delovno slavili naso obletnico. Dva sta $e posebej zaznamovala jubilejno
leto 2013: osrednja letosnja razstava SEM kustosinje Polone Sketelj }rata:
prostorski in simbolni prehodi, ki jo je francoski etnolog Pascal Dibie (Ethnologie
de la porte) oznadcil kot edinstveno na svetu, in umetniski film Mihe Vipotnika
Cas alikvotnih delcev. Prazni¢éni dodatek zaklju¢ujemo z malo drugaéno podobo
dogajanja v muzeju neko¢ in danes — s kratkimi zapisi, utrinki, spomini in kritiénimi
razmisljanji kolegic etnologinj in kolegov etnologov ter drugih strokovnjakinj in
strokovnjakov, ki so bili ali so Se tako ali drugace povezani z delovanjem nasega
muzeja. Nasemu vabilu so se odzvali Ingrid Slavee Gradisnik, Boris
Kuhar, Inja Smerdel, Vito Hazler, Marjetka Golez Kauéié¢, Andreja
Brancelj Bednarsek, Anja Serec Hodzar, Vladimir Bocev, Klaus
Beitl, Margot Schindler, Verena Perko in Marjeta Mikus.

Tudi letosnje Efmomuzejske strani so na nek nacin praznicne, saj enako
kot v predhodnih letih odsevajo pestro dogajanje v nasem muzeju in v nekaterih
drugih slovenskih muzejih. Nadja Valentin€ié Furlan izérpno ovrednoti
dvosmerno komunikacijo na stalni razstavi SEM Jaz, mi in drugi: podobe mojega
sveta, ki jo omogoca in sproza avdiovizualno gradivo. Andrej Dular in Marko
Frelih predstavita dve razstavi, ki sta skoraj socasno nastali na dveh razliénih
lokacijah na osnovi gradiva iz fotografske zapuscine Petra Naglica. Janja Zagar
pa orise Se dve izmed Stevilnih Studentskih razstav, ki nastajajo v sodelovanju
s SEM. Tita Porenta pise o fotografski razstavi o Sintih Mestnega muzeja
Radovljica, ki je gostovala tudi v SEM, Jana Mlakar Adamié€ iz Zasavskega
muzeja Trbovlje pa o razstavi Decembrski trije, ki se vsebinsko lepo vkljuéuje v



praznic¢no Stevilko Etnologa. Miha Spiéek, soavtor razstave o Petru Naglicu,
se s predstavitvijo digitalizacije Naglicevega fotografskega gradiva navezuje na
prispevek Andreja Dularja o sami razstavi. Drugi prispevek v zvezi z novimi
pridobitvami SEM je clanek Andreja Dularja o donaciji druzine mesarja
Josipa Rozmana iz Ljubljane. V podrazdelku Porocila Jana Rosker osvetli
pomen monografije Ralfa Ceplaka Mencina V' dezeli nebesnega zmaja: 350 let
stikov s Kitajsko za slovenski in mednarodni prostor, Amja Jerin poroca o delu
Koordinatorja varstva zive kulturne dedii¢ine, Nadja Valentin¢i¢ Furlan o
projektu Tematska pot Na svoji zemlji, Nina Zdravi€ Poli€ o podelitvi nagrade
ICOM Slovenija za mednarodno prepoznavne projekte za razstavo Orinoco,
Bojana Rogelj Skafar pa kot gostiteljica o letosnjem srecanju direktorjev
evropskih etnografskih muzejev. Etnomuzejske strani zakljucujejo trije prispevki,
ki zaokrozujejo pestro dogajanje v SEM v preteklem letu s pregledom razstav in
ostalih dogodkov ter z bogato bibliografsko bero sodelavk in sodelavcev SEM.

Upamo, da smo uspeli s to Stevilko Etnologa pricarati vsaj del prazni¢nega
vzdusja, v katerem je potekalo nase celoletno delo in praznovanje na Metelkovi 2
v Ljubljani. Nasa vrata ostajajo odprta na stezaj Se naprej vsem obiskovalcem pa
tudi vsem dobrim, ustvarjalnim in plemenitim idejam. Enaka odprtost velja tudi za
prihodnje stevilke nase revije.
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The Slovene Ethnographic Museum celebrates its 90" anniversary this year.
Etnolog joins the celebrations with this festive volume. For this occasion, its cover is
festive and colourful too, adorned with designs from objects from the SEM' s treasures.

It is additionally festive because its theme section is dedicated to holidays
and celebrations, a topical and interesting theme. We invited articles on holidays
and celebrations as modern phenomena (at the personal, family, local, national, and
international levels, and as recreated forms of celebrations), as well as discussions and
experiences from the past from various areas of the way of living in Slovenia and abroad.

In his book The interpretation of Cultures (1973) Cliford Geertz writes that
“people celebrate birthdays, but mankind doesn't”, because celebrations are as old
as mankind itself and are a constituent part of culture. We do not celebrate only
anniversaries of special meaning in the life of individuals or communities, but also
those of institutions - museums. The Slovene Ethnological Lexicon (2007) states that
we do so to emphasise identity.

The theme section of scientific articles starts with The social construction of
holidays: between heritage, identity and sustainable development by Sasa Poljak
Istenié. The article is dedicated to the process of the social construction of holidays
and the performance of traditional ritual practices at the local level by means of an
analysis of local holidays in Jan¢e near Ljubljana. In the countryside holidays are usually
connected with past agricultural tasks, crops, or the changing seasons. Ritual practices
used to unite a community or had a magical meaning, but in their present form of
performance they turn into cultural heritage, influencing people’s feelings of affiliation
and bonding the inhabitants, but also have considerable economic effects. At the same
time, holidays may stimulate cultural creativity, develop ecological consciousness, and
support the development of the countryside in line with the of sustainable development.

Marjeta Pisk's article 'Seeing Abraham' and other jubilees addresses the
etiology of the proliferation of celebrating personal anniversaries — especially fiftieth
birthdays and other jubilees - in the last decades of the 20" century. Special attention
is dedicated to the role of a personified “Abraham” and its connections with the
entertainment programs of folk-pop music. The article further describes different
aspects and views of setting up jubilee maypoles and their traditional roles.

In An ethnographic museum as a space for celebrating vulnerable groups Ralf
Ceplak Mencin addresses (ethnographic) museums, which in the past thirty years



have reorganised themselves and turned into institutions opening their premises
to a variety of publics and social and political problems. These changes have been
influenced by critical analyses of society, activists for human rights, the worsening
financial crisis, democratisation, and numerous competing media and institutions.
Festivals are an alternative form of museum activities. They are an attractive way
of communicating with the public at different levels, while enabling disadvantaged
creative people to play an active part in planning and realising various museum events,
which can take place simultaneously at different locations.

With her article The continuity of symbols — The fertility ritual of the Three Virgins
of Copoya in Mexico Marija Mojea Tercelj takes us across the Atlantic Ocean to
a quite different cultural area. The article draws attention to the fact of historical
dynamics and the universality of symbols. The feast of the Three Virgins of Copoya
is historically connected with the colonial institution of indigenous brotherhoods
(cofradias indias) of New Spain, the system of its religious posts (el sistema de los cargos
religiosos), and the Marian cult. It also reflects elements of the previous institution of
the cowind (extended family) and fertility rites. The celebration nowadays continues in
the modern institution of mayordomia (stewardship) of Tuxtla Gutiérrez and witnesses
to symbolic continuity and the social and religious adaptability of the local Zoque
indigenous population and the many economic, political and social changes.

Together with Miha Poredos and his article Fiesta de Mamacha Cocharcas:
Sacrifice and reciprocity during the Marian celebration of the Virgin of Cocharcas,
Sapallanga, Peru, we remain at the other side of the ocean. The feast of the Virgin
of Cocharcas, patron saint of Sapallanga, is one of the most important days of the
calendar year, which spread from Bolivia to Peru by way of trade routes. It replaced
the pre-Hispanic spring festival of the fertility goddess Coya Raymi. The inhabitants
of the village perform a variety of tasks during the feast to preserve and reaffirm the
reciprocity between the Virgin and the community. Successful collaboration in the
feast strengthens the ties between the individuals and the community, establishes and
confirms their social status and ethnic identity. This requires riches and affluence to
be distributed as is manifested through the folklore dances. This way of sacrificing
to and worshipping Our Lady enables a new cycle of accumulating material wealth,
creates a feeling of reciprocity and preserves and reaffirms the community's collective
memory..

Celebrating diversity and unity on Reunion — The presence of two discourses
by Petra Zist takes us to the social space of Reunion, an island in the Indian
Ocean that is today a French department and region, formed in the course of many
migration waves from Africa, Asia, and Europe; in the social and historical context
of French colonialism they brought together people from very different cultural and
social environments. All these phenomena of interaction between different groups,
acculturation, borrowing, adaptation, and rejection gave birth to a Creole society
within the colonial society. Today we witness two different identity discourses: the first
draws on the history and different origins of the population and is based on cultural
plurality or multiculturalism, while the second is the discourse on the Creole identity,
which serves to unite people in relation to all non-Reunionians, and is considered
a synonym for Reunionian. This discourse indeed tries to generalise the identity
issue on the island across the entire population. It shows in the definitions of the
“Creole” language, music, food, etc., but also in the introduction of new holidays,



the foundation of museums, and cultural policy programmes. Alongside these two
discourses or identity positions, the old colonial discourse also survives and through
assimilation models pushes the French identity to the foreground.

Maja Dolinar's article The importance of sacrificing animals: celebrating Eid-
Al-Adha in the town of Meknes in north Morocco deals with the Arab cultural area. Eid-
Al-Adha, or to use the in Slovenia more familiar name Kurban Bayram, is a Muslim
holiday celebrated at the end of the annual Hajj - the pilgrimage to Mecca. The feast
is a reminder of Abraham’s willingness to sacrifice his first-born son Ismail as an act
of submission to god. Muslims honour this day with prayers and religious sacrifices of
animals, and it is therefore also called the “feast of the sacrifice”. The article is based
on an ethnographic description of celebrating the holiday with a Moroccan family
and reveals the meaning of religious sacrifice of animals to Muslims in contemporary
Morocco.

The second section of scientific articles consists of a variety of papers that are
indicative of the vast range of themes studied by ethnology and cultural anthropology

In her article The topicality of researching and studying female migrant workers in the
context of the “Alexandrian women” (a discussion on the book Dediscina aleksandrink in
spomini njihovih potomcev by Dasa Koprivec) Mirjam Milharéié Hladnik describes
the context of research into women's migrations and care work as a contemporary
phenomenon of the developed world, where it was supposed to have disappeared long
ago. It places the book about the “Alexandrian women” by Dasa Koprivec in a wider
European and global research trend, presenting historical and contemporary forms of
women's paid care work. Work and the migration of women connected to it have always
been embedded in normative, socially prescribed gender roles, and as a result in the
national imagination. As the text shows, the (past) migration of women to Alexandria
is therefore once more an important social topic in Slovenia. Equally important are the
subjective experiences of the women migrants and their descendants, which are now
finally heard thanks to researches and books like the present one by Dasa Koprivec.

In On the meanings of verbal salutations Gorazd Makarovi€ addresses the
concept, functionality, types, and meanings of verbal salutations in different societies
and Slovenia. Salutations or greetings are very old, among the most ordinary and most
frequently used cultural elements, which have different meanings in different societies
and periods, but they nearly always have positively meant meanings. Their basic social
function is to consolidate good interpersonal relations; the opposite of salutations are
curses and insults. There are nearly uncountable salutations, many more than there
are languages and their changes.

Verbal salutations are often sent or conveyed in written messages. The ways and
types of salutations and responses to them reflect the social relationship between the
saluting person and the saluted one, while some greetings emphasise affiliation to
a political, ideological, religious, occupational, societal, or other formal or informal
community, class, environment or movement. The salutations in Slovenia are cultural
versions and varieties of European culture.

The Muslim population of Sandzak: a comparative study of national identification
in Serbia and Montenegro by Jakob FiSer addresses the issue of national
identification among the Muslim population of Sandzak. It focuses on a comparative
analysis of such identification among the inhabitants of the Serbian and Montenegrin
parts of the region. The core of this analysis derives from the results of a field research
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in Sandzak carried out between March and May 2012. In this analysis we clearly
observed differences between the two countries, and the second part of the article
therefore attempts to theoretically explain them. In doing so the issue of national
identity in Sandzak is treated as part of the wider issues of the development of national
identities in general.

Marko Frelih and Vesna Podrzaj present six to date unpublished staffs
from the African Collection of the Slovene Ethnographic Museum in their article The
importance of African staffs, drawing on specimens from the collection of the Slovene
ethnographic museum. Its main focus is on the ritual staffs of the Dogon from Mali.
The article describes the phenomenon and development of staffs from ancient Egypt,
Mesopotamia, Etruria, and Greece to Early Christian Ireland, and the intercultural
connections with the staffs from the African Collection of the Slovene Ethnographic
Museum. The research was carried out on the basis of records, iconography, and
archaeological finds. The study of such staffs is important because they had a social
and religious role in ancient cultures, in some places in Africa even to the present
day, while they have become forgotten in Europe, with the exception of their use in
Christian rituals and the coronation of monarchs.

The article Slovene priests-homeopaths in the 19" and early 20" centuries by
Nena Zidov presents Slovene priests who engaged in homeopathy in the 19" and
early 20" centuries. Their activities were very important, especially in the countryside,
where there was a lack of physicians and they were often too remote or expensive
for the peasant population, while the priests treated them for free. Some Slovene
missionaries also turned to homeopathy to relieve their own health problems, as well
as to treat indigenous peoples

This festive year is additionally marked with a special section entitled The
SEM celebrates its 90™ anniversary. It is introduced by the museum's director
Bojana Rogelj Skafar, who first describes the history of the museum's operation
and its future orientations, but especially outlines the challenges facing the museum as
a modern institution in the present times. This introduction is followed by a selection
of the most important events celebrating the anniversary in the course of the year.
Two in particular marked the jubilee year 2013: this year's central exhibition Doors:
spatial and symbolic passageways of life by the museum's curator Polona Sketelj,
which the French ethnologist Pascal Dibie (Ethnologie de la porte) qualified as unique
in the world, and the art film The time of aliquot particles by Miha Vipotnik. The
festive supplement concludes with a somewhat different view of the workings of the
museum in the past and present - including short notes, flashes, memories, and
critical reflections from fellow ethnologists and other experts, who were or continue to
be connected with the SEM in one way or another. The following people responded to
our invitation; Ingrid Slavee Gradisnik, Boris Kuhar, Inja Smerdel, Vito
Hazler, Marjetka Golez Kauci¢, Andreja Brancelj Bednarsek, Anja
Serec Hodzar, Vladimir Bocev, Klaus Beitl, Margot Schindl, Verena
Perko and Marjeta Mikus.

In some way, this year's Museum News is festive as well as it once more
reflects the great variety of events in our museum and some other Slovene museums.
Nadja Valentiné€i¢ Furlan has written an exhaustive review of the two-way
communication in the permanent exhibition of the SEM I, we and the others: images

of my world, enabled and triggered by the audiovisual material. Andrej Dular and



Marko Frelih present two exhibitions based on the photographic legacy of Peter
Naglic, staged at two different locations and almost simultaneously. Janja iagar
describes two of the many student exhibitions staged in collaboration with the SEM.
Tita Porenta writes about the photographic exhibition on the Sinti in the Radovljica
Municpal Museum, which was also hosted by the SEM. Jana Mlakar Adamié€ from
the Zasavje Museum in Trbovlje writes about the exhibition The December Three,
whose contents are well in line with this festive volume of Etnolog. Miha Spiéek,
co-curator of the exhibition on Peter Nagli¢, writes on the digitisation of Nagli¢'s
photographic material, while Andrej Dular reviews the exhibition. Another article
by Andrej Dular, related to a new acquisition, addresses the donation of the family
of butcher Josip Rozman from Ljubljana. In the sub-section Reports Jana Rosker
sheds light on the importance of Ralf Ceplak Mencin's monograph In the Celestial
Dragon's Land: 350 Years of Slovenian Chinese Encounters to Slovenia and globally.
Anja Jerin reports on the activities of the Coordinator of the protection of the living
cultural heritage in 2013, Nadja Valentinéi¢ Furlan on the project The theme
path “On our own land”, Nina Zdravi€ Poli¢ on the ICOM Slovenia 2013 award
for internationally outstanding projects given to the Orinoco exhibition, and Bojana
Rogelj Skafar on this year's meeting of directors of European ethnographic
museums, hosted by the SEM. Museum News concludes with three contributions that
round up the varied events in the SEM in the past year with a survey of the exhibitions
and other events, and an extensive bibliography of the SEM's staff members.

We sincerely hope that this volume of Etnolog reflects at least part of the festive
mood that accompanied our work at Metelkova street in Ljubljana throughout the
year. The SEM’s doors will remain wide open to all visitors, and to all good, creative,
and noble ideas, in the future. And the same is true of the next volume of our bulletin.
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IZVLECEK

Prispevek se prek analize lokalnih praznikov na Jancah posveca procesom druzbenega
ustvarjanja praznikov in poustvarjanja tradicionalnih ritualnih praks na lokalni ravni.
Na podezelju so prazniki vec¢inoma povezani z nekdanjimi kmeckimi opravili, sadovi in
menjavo letnih ¢asov. Ritualne prakse, ki so nekdaj povezovale skupnost ali so imele
magiéni pomen, v danasnji poustvarjeni obliki, prazniku, postajajo kulturna dedisé¢ina,
ki vpliva na ob¢utja pripadnosti in povezovanje prebivalcev ter ima precejSen ekonomski
uéinek. Hkrati prazniki lahko spodbujajo kulturno ustvarjalnost, razvijajo ekolosko zavest
ter podpirajo razvoj podezelja v skladu z naceli trajnostnega razvoja.

Kljuéne besede: lokalni prazniki, podezelje, dediscina, ritualne prakse, trajnostni razvoj

ABSTRACT

The article uses an analysis of local festivals in Janée to address the processes of the
social construction of holidays and the performance of traditional ritual practices at the
local level. Festivals in the countryside are usually connected with past agricultural tasks,
crops, or the changing seasons. Ritual practices used to unite a community or had a
magical meaning, but in their present form of performance they become cultural heritage
which influences people’s feelings of affiliation, connects the inhabitants and also has
considerable economic effects. At the same time, festivals may stimulate cultural creativity,
develop ecological consciousness, and support the development of the countryside in line
with the principles of sustainable development.

Keywords: Local festivals, countryside, heritage, ritual practices, sustainable development

Uvod

“Tradicionalna kostanjeva bera je tudi letos na Jance pritegnila veliko
ljudi, ki so si lahko v izobilju privoscili pecenega kostanja. Kostanjeve in jagodne
nedelje na Jancah so nekaj posebnega, saj tamkajsnja prireditev nudi obilo zabave
na Sirokih travnikih in stojnic, zaloZenih z bogatim izborom vsakovrstnih potic,
piskotov, sadnih zavitkov, kruhov, krofov, tort, sokov in s kopico drugih dobrot.
Otroci so si ob njih lahko napasli odi, tudi cena izdelkov ni bila pretirana. Za odrasle
je bilo poskrbljeno zlasti z okusnimi domacimi likerji, Zganji in raznimi napitki.
Tamkajsnje hribovje in vse, kar se je dogajalo, je bila ena sama igra razigranih



Sasa Poljak Isteni¢

ljudi, pa tudi otrok, ki so si po mili volji dali duska ob zabavi in srecevanju z znanci.
Tudi glasba in umetniki so zabavali otroke in odrasle ter njihove vsakovrstne skrbi
prelozili na jutrisnji dan. Stevilne obiskovalce je pritegnila tudi Sirsa okolica /.../
Tudi zaradi tega so jagodne in kostanjeve nedelje na Jancah, ki nudijo veliko
zabave, sprostitve in razvedrila, vse bolj obiskane.” (Svetek 2005)

Opis enega od lokalnih praznikov - oz. nedelj, dni, festivalov ali kako drugace
poimenovanih posebnih dni v letu (pogosto pa tudi oznacenih zgolj z imenom
“prireditev”) — razkriva vsebino stevilnih lokalnih praznovanj, ki se vsaj od 80. let
20. stoletja pojavljajo na Slovenskem. Podobno je zaznati tudi v Evropi, kjer se je
revitalizacija nekdanjih tradicionalnih (ljudskih) in krajevno specifiénih, pa tudi
nastajanje novih javnih praznovanj v skorajda neverjetnem obsegu na splosno zacela
ze kako desetletje prej. Vzroke za to lahko is¢emo v splosni demokratizaciji, ki je
legitimizirala dotlej pogosto zatirana javna praznovanja (predvsem na vzhodu); v
industrializaciji, ki je zaradi negativnih okoljskih uc¢inkov vplivala na prevrednotenje
“tradicionalnega”, pogosto ruralnega nacina zivljenja, vkljuéno z njegovimi
prazni¢nimi praksami; v presezku finanénih sredstev v obdobju miru, ki so se lahko
uporabila za zadovoljevanje regionalnih ali lokalnih interesov, torej tudi za javna
praznovanja; v mnoziénem turizmu, ki je ustvaril kategorijo zunanjih opazovalcev
(obéinstvo “drugih”); in naposled v povecani pozornosti medijev, ki so vse pogosteje
ozavescali ljudi o performativnih aspektih njihovih praks (prim. Boissevain 1992).

Prispevek se na podlagi studije primera — lokalnih praznikov na Jancah,
vasi na najvisjem vrhu v Mestni ob¢ini Ljubljana - posveca procesom ustvarjanja
praznikov in poustvarjanja ritualnih praks na lokalni ravni, ki jih druzbene
skupine in skupnosti postavljajo v kontekst tradicije in preteklosti svojega kraja.
Prav tradicija je danes pogosto pomembna referencéna tocka obcutenja in izrazanja
identitete posameznika in skupnosti ter njune pripadnosti. Poudarjanje in ozivljanje
tradicije, tj. preteklih kulturnih praks in skrbi za kulturno dedisé¢ino, lahko vidimo
tudi kot 8irsi fenomen razcveta oz. poudarjanja lokalnih (ali regionalnih, etni¢nih,
nacionalnih idr.) znacilnosti, ki se na eni strani zoperstavljajo globalizacijskim
procesom, hkrati pa krepijo in poudarjajo lokalno (ali kaksno drugacno skupnostno)
zavest na podlagi prepricanja o pomenu kulturnih “korenin”. Osredotocamo se na
podezelsko obmogje, kjer so prazniki ve¢inoma povezani z nekdanjimi kmeckimi
opravili, sadovi in menjavo letnih ¢asov, nekaj pa jih lahko oznac¢imo tudi kot
“novodobne oblike zegnanj” (Persi¢ 2003: 53). Ritualne prakse, ki so nekdaj
povezovale skupnost (t. i. Sege ob delu) ali so imele magiéni pomen, v danagnji
poustvarjeni (oz. uprizorjeni) obliki — “prazniku” - postajajo kulturna dediscina,
ki sicer $e vpliva na obcutja pripadnosti in povezovanje prebivalcev, hkrati pa je
vse bolj kulturna dobrina z velikim ekonomskim ucinkom.

Razgled po slovenski »tradicionalni« prazniéni pokrajini

Povecanje stevila lokalnih praznovanj na Slovenskem sovpada z “razcvetom
zivljenja tradicije” in njeno nezavedno ali zavestno rabo za oblikovanje razliénih
identitet. Vse vedje zanimanje za kulturno dedis¢ino, ki je vplivalo na intenzivnejsi



Druzbeno ustvarjanje praznikov

razvoj praznovanj, temeljecih na dediséini, in s tem tudi t. i. dedisc¢inskega turizma,
lahko povezemo tudi s prizadevanji za osamosvojitev nekdanjih jugoslovanskih
republik v 80. letih prejénjega stoletja. Nekatera tak$na praznovanja so prerasla
celo v simbol obmocja. Eden najbolj znanih praznikov na Slovenskem, ki je svojo
privlacnost gradil na t. i. ljudski kulturi, je bil zagotovo Kmecka ohcet v Ljubljani,
na kateri se je med letoma 1965 in 1990 “po starih Segah in navadah™ porocilo
¢ez tristo parov iz vecine evropskih drzav, Amerike, Afrike in Azije - tudi po 24
parov naenkrat — in se je najbolj “razbohotila” ravno sredi 80. let: o posami¢nem
festivalu je porocalo ve¢ kot sto novinarjev, ve¢ tujih kot domacih; v svatovskem
sprevodu je sodelovalo do 3000 ljudi v t. i. narodnih noSah; Stevilni turisti¢ni
in gostinski delavei, politiéni funkcionarji (drzavni, republiski, obéinski, lokalni),
strokovnjaki in ljubiteljski delavci pa so skrbeli za nemoten potek festivala, ki je
s posameznimi dogodki segal ¢ez meje Ljubljane, v vse slovenske pokrajine, z
odmevnostjo pa tudi na druge celine (veé gl. Poljak Istenic 2005).

T.i. kmecke ohceti niso povojni fenomen, pac pa so jih prirejali ze na folklornih
festivalih med obema vojnama, torej v obdobju, kamor sicer sodijo zacetki nekaterih
Se danes priljubljenih kmeckih praznikov, npr. Kravjega bala v Bohinju. Na podlagi
praznovanja v poklon plansarjem, ki so jeseni prignali svojo Zivino v dolino, so se
domacini sredi 20. let prejsnjega stoletja domislili, da bi se ob koncu turisticne
sezone plansarjem pri praznovanju pridruzili tudi natakarji bohinjskih hotelov.
Do druge svetovne vojne je to ostal praznik za domacine, po drugi svetovni vojni
pa je dobil novo vsebino in obliko: iz praznika Bohinjcev je postal tradicionalna,
organizirana atrakcija bohinjskega turizma, ki so jo leta 2013 priredili ze 57. (Kravji
bal v Bohinju). Med najstarejsimi “kmecko” obarvanimi prazniki na Slovenskem
sta tudi Ovcarski bal na Jezerskem (leta 2013 ze 55.), Salamiada v Sevnici (52.),
Praznik terana in priuta v Dutovljah (43.), Dan oglarjev na Starem Vrhu (42.) in
Kmecki praznik v Locah (41.). Enako priljubljeni so tudi obrtniski prazniki, npr.
Cipkarski dnevi v Zeleznikih (letos 7e 51.) in Sustarska nedelja v Trzicéu (46.)

Nekateri na lokalni tradiciji sloneci prazniki so s¢asoma zamrli, nekaj pa
so jih proti koncu 90. let prejinjega stoletja spet zaceli obujati. Tako domacini
v Davéi kljub premoru v 80. in 90. letih, ko je pridelava lanu na tem obmodcju
prakticno zamrla, spet pripravljajo Dan teric “z namenom ohranjanja opravil in
obicajev, povezanih s predelavo lanu” (Turisti¢no drustvo Davea). V sodobnosti
pa so se pojavili $e stevilni drugi prazniki, ki slavijo lokalno dedisé¢ino; tako, na
primer, spletna stran Turizma Skofja Loka za leto 2013 v seznamu tradicionalnih
prireditev navaja taksne, ki temeljijo na tradicionalni obrti (Slovenski klekljarski
dnevi in Cipkarski dnevi), predstavljajo tradicionalne “poklice” oz. “kmecke
delavee” (Dan oglarjev, Dan teric ter Praznik koscev in srecanje Janezov), kmecka
opravila (Lepo je res na dezeli in praznik Zetve ter Janez Ze kleplje), kulinariko
(Pohod skozi Zalo, Salamiada in Trzni dan ter Sadovi jeseni) in pa praznike, ki
slavijo podezelje na splogno (Teden podezelja).

Tradicionalni prazniki - in pri tem ne mislimo takih, ki so na sporedu ze
mnogo let, ampak take, ki predstavljajo “stare” kulturne elemente, dediséino (glede
na pretezno “kmecko” usmerjenost bi lahko rekli tudi “ljudsko kulturo”) - imajo
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torej, vsaj na Slovenskem, v svojem imenu najpogosteje izraze, ki se nanadajo kar
neposredno na podezelje oz. vas (npr. teden/dan podezelja, podezelski praznik, vaske
igre) ali na vrsto pridelave (eko praznik), na sloj ali poklic izvajalcev (oglar, terica,
Sustar; kmecki praznik, solinarska Sagra ipd.), na znacilni pridelek (izdelek) oz. domaco
zival lokalnega obmocja (kostanj, Gesnje, teran, prsut, salama, ovce, krave ipd.) ali na
delovno oz. ritualno prakso (lickanje, kognja, ohcet, martinovanje, zegnanje konj ipd.).
Praznicni scenariji so si dokaj podobni: prebivalci se udelezijo obreda ali opravila, ki
je prilagojen prostoru in turistom (npr. kmecke ohceti, Zegnanja konj), predstavljajo
tehnologijo (nekdanjih, ro¢nih) kmeckih opravil, bodisi kot uprizorjeno zgodovino
bodisi kot druzabna tekmovanja v roénih spretnostih (npr. predelavo lanu na Dnevu
teric; lickanje koruze ter tekmovanje koscev in grabljic na tozadevnih praznikih; dela,
povezana s predelavo volne, na OQuvcarskem balu; prigona zivine v dolino na Kravjem
balu), ali pa lokalne pridelke in izdelke (npr. Praznik terana in prsuta, Salamiada,
Praznik jagod, Kostanjeva nedelja). Glavno dogajanje pogosto spremljajo razlicne
razstave tradicionalnih kmeckih predmetov (npr. orodja) in prazni¢ne kulinarike,
“obarvajo” pa ga tudi bolj ali manj lokalno/regionalno/nacionalno specifi¢ne “nose”,
v katere se oblecejo glavni akterji. Obvezen je spremljajoci veseliéni program.

Nekdanja Slovenska turisticna organizacija (zdaj SPIRIT Slovenija, sektor za
turizem) tovrstne prireditve, na katerih “lahko dobro spoznate slovenske obicaje in
navade” (STO - Slovenija), oznacuje kot “etnoloske”, med njimi — in najpogosteje
Se/ali v posebnih kategorijah — pa navaja tudi t. i. folklorne in kulinari¢ne prireditve,
Sege in navade, sejme in nekatere festivale. To po eni strani nakazuje razseznost
posameznih lokalnih praznikov, po drugi strani pa zadrego z opredelitvijo tovrstnih
dogodkov - so to res prazni¢ne prakse?

O lokalnih praznikih in praznovanjih

Morda nam odgovor na zgornje vprasanje ponujajo etimoloska razlaga pojmoyv,
pregled vsakdanje rabe izrazov in terminoloska analiza. Izhodiséni pomen besede
praznik je prazen, dela prost dan; na tem mestu ne bomo $pekulirali, da je bilo treba
to “praznino” v preteklosti napolniti z dolocenimi (obrednimi) dejavnostmi, dejanji
s posebnim pomenom, ¢eprav se ponujajo zanimive predpostavke, zakaj danes
dneve, ko ne opravljamo dela, za katerega bi nas placal delodajalec, e vedno pogosto
razumemo in oznacujemo kot praznike (o tem veé v nadaljevanju). V vsakdanjem
govoru izraz praznik uporabljamo v izvirnem pomenu - za oznako dneva, ko se
navadno ne dela. Tak dan je praviloma posvecen kakemu pomembnemu dogodku
oz. osebi ali spominu nanj/o. Takrat torej proslavljamo, slavimo, se udelezimo
proslave; ti izrazi so izpeljani iz glagola slaviti, ki je prvotno pomenil “povzrocati,
da se sligi, da ima (slavno) ime” (prim. Snoj 1997, SSKJ 2005).

Praznik je sicer po definiciji v Slovenskem etnoloskem leksikonu dan posebnega
pomena v Zivljenju posameznika ali skupnosti, ki se praviloma obhaja vsako leto, ima
pomembno socialno in integracijsko vlogo, slavi kulturne vrednote in s tem poudarja
identiteto (Lozar - Podlogar, Fikfak in Slavec Gradignik 2004: 463). Za obravnavane
lokalne praznike, sploh ¢e praznovanje traja ve¢ dni, se vse pogosteje uporablja tudi
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beseda festival; pravzaprav je ta oznaka za oznacevanje razliénih javnih dogodkov v
Sloveniji postala tako pogosta, da Miha Kozorog (2011) govori celo o “festivalizaciji
druzbe”. Beseda izvira iz latiniCine, kjer je izraz festivus pomenil praznicen,
Jestivitas pa druzenje z namenom praznovati (gl. Snoj 1997). V slovenscino je v
pomenu praznovanja presla iz germanskih jezikov, ¢eprav ima danes, tako SSKJ,
precej ozji pomen kot njena angleska ustreznica, ki oznacuje razlicne umetniske
dogodke, praznovanja skupnosti (religiozna in posvetna), politicne in komercialne
dogodke, ki slavijo posebno idejo ali izdelek (prim. Richards 2011). V slovenskem
jeziku se navezuje na veédnevno prireditev, ki omogoca pregled dosezkov na
dolo¢enem kulturnem podroc¢ju. Morda se je v zadnjem casu prav pod vplivom
jezikovne in kulturne amerikanizacije zacela vse bolj uporabljati tudi za dogodke,
ki jih v slovenséini praviloma oznacujemo kot “praznike” in “praznovanja”, tj. za
tradicijske oblike slavja, predvsem v navezavi s kulinari¢éno dedisé¢ino (npr. Festival
vina in kulinarike, Festival kranjske klobase, Festival stare trte, Festival prekmurske
gibanice in Sunke; tudi Festival idrijske cipke ipd.).!

Ceprav so obravnave praznikov v slovenski etnologiji pogoste, so do zadnjih
dveh desetletij praviloma temeljile na kulturnozgodovinskih raziskavah ljudske
kulture, pri ¢emer so se zgledovale po Praznicnem letu Slovencev Nika Kureta
(1965-71). Ta je praznike razumel kot skupek Seg in navad, ki predstavljajo
mejnike v ljudskem Zivljenju in bistvo praznovanja samega (prim. Kuret 1965
[1. knj.]: 7, 1989 [1. knj.]: 5). Povecevanje Stevila praznovanj, Seg in navad in
predvsem njihovo intenzivnejse oglasevanje oz. pogostejse pojavljanje v medijih
in turisti¢cnem promocijskem gradivu ter politicne razmere v bivsi Jugoslaviji in na
zacetku 90. let, ko so oblasti za legitimacijo novih druzbenih odnosov (po razpadu
Jugoslavije) uporabljale in tudi ustvarjale praznike in ritualne prakse, je skupaj z
razmisleki o konceptu Seg, podanih v tematski stevilki Narodne umjetnosti (1987),
“jugoslovanske” etnologe spodbudilo k izdajanju monografij in ¢lankov o praznikih,
Segah in navadah, v katerih so kritizirali dotedanje razumevanje praznikov in Seg
ter jih obravnavali z novih perspektiv, predvsem v povezavi s politiko in druzbenimi
okolis¢inami (gl. npr. Rihtman-Augustin 1992, 2000, 2001; Capo Zmegaé 1997
Dordevié 1997; Prica 2001). V Sloveniji se je sicer stevilo monografij o segah in
praznovanjih povecalo, predvsem (Se vedno) na radun obravnave koledarskih
praznikov, a brez omembe vredne kritike konceptov in dotedanjih obravnav;
raziskovalci so vecinoma nadgrajevali izrocilo “klasi¢énih” raziskav (historiéni

! Za primerjavo si poglejmo tudi razlago angleskih izrazov za prazni¢ne dneve in prakse. Najpogosteje
se uporabljata izraza “holiday” in “celebration”, specifiéno za obravnavane dogodke pa beseda “festival”.
Prvi izraz, ki ga navadno prevajamo kot praznik (v mnozinski obliki pa lahko tudi kot po¢itnice), ima
tudi enak pomen: neposredno je povezan z etimologijo besede (holy day) in pomeni torej sveti dan, dan
posebnega verskega pomena; hkrati pa ima enak pomen kot slovenska ustreznica - dan, ko naj élovek ne bi
delal, oz. dan, ko se zaradi proslavljanja dogodka ne dela. Izraz “celebration” se nanasa na latinski pridevnik
celeber v pomenu slaven in je torej etimolosko soroden slovenskim izrazom proslavljati, slaviti, proslava;
navadno ga prevajamo kot praznovanje. Pomeni javno izvajanje ustreznih ritualov; ¢adcenje, posebno s
slovesnostmi ali z opuscanjem vsakdanjih (obi¢ajnih) opravil; oznacevanje s slavji ali spremembami rutine;
pa tudi obhajati praznik, izvajati verski obred ali sodelovati v festivalu oz. obhajati pomembno priloznost
s slavji. lzraz “festival” se etimolosko nanasa na latinski izraz festivus v pomenu prazniéen in pomeni ¢as
praznovanja, ki ga oznacujejo posebni obredi; gostijo; periodiéna praznovanja ali program dogodkov in
zabave z izrazenim fokusom (prim. Merriam Webster Online).
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pregled, sodobno stanje) (prim. npr. Ovsec 1992, 2010; Bogataj 1992, 1997, 1998,
2006, 2011; Persi¢ 2003; Nesnovna 2005; Balkovec Debevec 2008; Bogataj, Brejc
in Bratovz 2010). Sele v novem tisocletju zasledimo raziskave praznikov z drugih
izhodis¢ (npr. politicnosti, razmerja mo¢i, identitete, trajnostnega razvoja ipd.) (gl.
npr. Gacénik 2000; Fikfak idr. 2003; Habinc 2006; Simoni¢ 2009; Slavec Gradignik
in Lozar - Podlogar 2009; Poljak Isteni¢ 2012; Jezernik 2013).

Slovenske raziskave nakazujejo na prevladujoc¢i element tudi v tujih
etnoloskih/antropologkih obravnavah praznikov oz. festivalov (v pomenu
raznovrstnih praznovanj) - ritualnost. Veéina sodobnih razprav se pravzaprav

vrti okrog vprasanja, ali naj se praznovanja razume kot rituale ali spektakle - ali
oboje (prim. Handelman 1998; Waterman 1998). V resnici prazniki najveckrat
vsebujejo tako elemente ritualnosti kot spektakularnosti. Ritualne prakse
poosebljajo “tradicionalne” trenutke praznovanja skupnosti, spektakli pa dogodke
za ob¢instvo z bolj ali manj zapleteno organizacijo.

Prazniki jagod in kostanjeve nedelje na Jan¢ah: Kaj
prireditev spremeni v praznik?

Zamisel za prireditve na Jancah je ozko povezana s paradigmo razvoja podezelja.
Porodila se je na zacetku izvajanja projekta Celostnega razvoja podezZelja in obnove
vasi (CRPOV) na tem obmodju leta 1993. Njegovi izvajalci so Zzeleli prek konkretne
dejavnosti usposobiti skupino krajanov, da bi zmogla uresnicevati razvojne cilje. Odlocili
so se prirediti 1. slovenski podezelski praznik jagod, ki so ga na travniku ob Planinskem
domu Jance pripravili 11. junija 1994. Da bi omogo¢ili boljso prodajo jesenskih plodov,
so zaceli organizirati tudi Kostanjeve nedelje. Ce jim je vreme naklonjeno, v zadnjih
letih navadno pripravijo dva Praznika jagod in tri Kostanjeve nedelje.

Praznike organizirajo ¢lani Turisticnega drustva Besnica — Jance. Clani se
delijo na dve skupini z razli¢no motivacijo za sodelovanje: v eni so ¢lani zdruzenja
Sadna cesta, ki na prireditvah prodajajo svoje pridelke in izdelke in imajo torej
ekonomske koristi (to so predvsem domacini, ki zivijo tudi od kmetijstva — ne pa
izkljuéno od njega), v drugi pa so tisti, ki praviloma nimajo kmetije in imajo druge
razloge za sodelovanje v drustvu. Clanstvo je nelocljivo povezano s prostovoljnim
delom; praviloma ga opravijo pri organizaciji prireditve ali na sami prireditvi -
urejajo prireditveni prostor, strezejo pijaco, skrbijo za stike z javnostjo, razstavo
jagod, nabirajo dobitke za srecelov, organizirajo tekmovanja in prikaze opravil ipd.

Sprememba dela, v konkretnem primeru prodaje pridelkov, v t. i. praznik je
zanimiv fenomen, povezan z uporabo tradicije kot strategije bodisi za izboljsanje
lastnega ekonomskega polozaja bodisi za splosni razvoj lokalnega obmocja (gl.
Poljak Isteni¢ 2012, 2012a). Da bi pritegnili ¢im vecjo pozornost turistov ter s tem
promovirali svoj kraj, prodali ¢im veé izdelkov in ¢im bolje zasluzili, domacini
sicer vsakdanja dejanja, kot so npr. (roéna) kmecka opravila ali celo sama prodaja
kmeckih pridelkov, ritualizirajo. Po Catherine Bell (1992: 70) ritualizacija
razloevanje od vsakdanjih dejavnosti doseze s formalizacijo, ustaljenostjo
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in ponavljanjem; to se kaze v regulirani periodi¢nosti, razmejenosti prostora,
omejenih kodih izrazanja in simboliziranja, specializiranih vlogah in ob¢instvu.
Vse to pa ustvarja svojevrsten praznik, ki sega ¢ez meje ekonomije, saj domacine
medsebojno povezuje — bodisi v skupnost, ki praznovanje pripravlja, bodisi v
skupnost, ki se ga aktivno udelezi v vlogi organizatorjev ali obiskovalcev.

Domacini praznike vedno organizirajo ob nedeljah v juniju (prazniki jagod)
in oktobru (kostanjeve nedelje); meseci so izbrani glede na cas zorenja jagod
in kostanja oz. pobiranja letine in se tako torej e vedno nanasajo na nekdanji
poljedelski ciklus. Prireditve premaknejo na zgodnejsi ali poznejsi datum le, kadar
plodovi zaradi vremena dozorijo prej oz. pozneje. Poleg tega prireditveni dnevi,
torej nedelje, veljajo za praznic¢ni, nedelovni dan; (tudi) v skladu s tem se prireditve
— kljub prodajni naravnanosti, ki zahteva precej (prostovoljnega) dela — oznacuje 33
in oglaguje kot “praznike” (Praznik jagod) oziroma “nedelje” (Kostanjeva nedelja).

Prireditveni prostor, tj. travnik ob Planinskem domu Jance, ki s cerkvijo in
podruznicéno Solo tvori sredisée obmocja Sadne ceste, je vedno enako urejen, z
dolocenimi mesti za stojnice, kjer domacini prodajajo svoje pridelke in izdelke,
za zabavni program (plesisée), razstavo jagod (Sotor) in obiskovalce (mize). Kako
reguliran je praznicni prostor, je razvidno tudi iz dokaj stalnega vrstnega reda
stojnic: vsaka domacija ima naceloma doloceno mesto za prodajo, ki se spremeni
le takrat, kadar se v zdruzenje Sadna cesta vkljuci nov ¢lan, kadar kaka domacija
izstopi iz ¢lanstva ali kadar stojnico najame drustvo ali podjetnik od drugod.

- - y Ly - ’

Stojnice na prireditvenem prostoru pred Planinskim domom Janée. Praznik jagod, 7. 6. 2009
(foto: Sasa Poljak Isteni¢)
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Na praznic¢nost dogodka opozarjajo z razlicnimi simboli. Med najopaznejsimi
so zastave, ki jih obesijo ob planinskem domu: evropska, slovenska, ljubljanska
in zastava Sadne ceste. Od leta 1997 imajo ¢lani Sadne ceste tudi svoje “nose”.
Gre za rekonstrukcijo, pri kateri se drustvo sklicuje na Marijo Makarovi¢. Nagib
za oblacenje v “nose” je za casopis Dnevnik pojasnil tedanji predsednik drustva
Srecko Hribar: “Identiteta dezele jagod se gradi na prepoznavnem simbolu -
jagodi. Zato smo se odlocili, da bomo za prazni¢ne priloznosti imeli tudi svojo
noso. To, ki jo nosimo danes, so v litijskem Posavju okoli leta 1914 nosili kmetje,
ko so hodili k masi” (Stojmirovi¢ 1997: 11). Izjava je zanimiva z dveh vidikov:
organizatorji so z “noso” zeleli izraziti svojo lokalno pripadnost, z izbiro prazni¢ne
(nedeljske, “zakmasne”) obleke pa so sporocili, da prireditve ne glede na njihovo

34 prodajno naravnanost, ki zahteva precej dela, razumejo kot praznik.
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Clanice TD Besnica - Janée v lokalni “nogi” obiskovalcem delijo jagodno torto. Praznik jagod, 11. 6. 2006
(foto: Sasa Poljak Isteni¢)

Na prazniénost prireditev kaze tudi kulinariéni izbor (predvsem sladic), ki
je eno glavnih sredstev promocije kmetij. Domadcije se na prvem prazniku jagod
v letu predstavijo na razstavi tradicionalnih pridelkov z obravnavanega obmocja
(predvsem jagod) in tradicionalnih jedi - torej pridelkov in jedi, ki so zna¢ilni za to
obmodje in jih tu Ze dolgo gojijo oz. pripravljajo. Na vseh prireditvah razstavljene
pridelke, izdelke in jedi ponujajo na stojnicah. Druge dni v letu jih obiskovalci
lahko kupijo na kmetijah (seveda odvisno od sezone). Poleg tradicionalnih jedi
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prodajajo tudi tiste, za katere menijo, da gredo dobro v promet; najvec je takih,
pri katerih uporabljajo domace sestavine, ali pa pripravijo nove (novodobne) jedi
s tradicionalnimi sestavinami (predvsem peciva in piskote).

Kmetije na vsakem prvem Prazniku jagod v letu pripravijo razstavo jagod in drugih lokalnih pridelkov
in izdelkov. Praznik jagod, 7. 6. 2009 (foto: Sasa Poljak Isteni¢)

Obiskovalce (obéinstvo) privabljajo z oglasevanjem prek medijev, veliko
pa jih pride tudi zato, ker so za prireditev slisali od znancev in prijateljev.
Prireditev je namenjena vsem ciljnim skupinam, zato organizatorji poskrbijo za
raznovrsten program za vse generacije. Najstevilénejsi obiskovalci so druzine
z otroki (predsolskimi in osnovnosolskimi) in starejsa generacija. Domadcini
opazajo, da se obiskovalci vracajo; vsako leto znova obiséejo tako pomladne
kot jesenske prireditve. Na prireditvah kupujejo sadje in kulinariéne izdelke,
izkoristijo gostinsko ponudbo Planinskega doma Jance, se zabavajo ob glasbi
povabljenih ansamblov in prikazih kmeckih opravil, se udelezujejo tekmovanj ali
pa si pripravijo piknik; otroci se zabavajo ob otroskem programu in na Jagodnem
igris¢u na prireditvenem prostoru.
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Obiskovalci in domacéini se zabavajo ob glasbi narodno-zabavnih ansamblov. IzobeSene zastave na

prireditvenem prostoru naznanjajo lokalni praznik. Praznik jagod, 11. 6. 2006 (foto: Sasa Poljak Isteni¢)

Program prireditev je — Se posebej v zadnjih letih — ustaljen, brez korenitih
sprememb, ¢eprav mu vsako leto skusajo dodati kaj novega (“spektakularnega”),
da za stalne obiskovalce dogodek ne bi bil dolgocasen. Poleg tega se malenkostno
razlikuje med pomladnimi in jesenskimi prireditvami in tudi med posamic¢nimi
prireditvami, npr. razstavo jagod in nastop pihalne godbe pripravijo samo na
prvem prazniku jagod, pohod po borovni¢evi pohodni poti na zadnjem prazniku
jagod, tudi lov na zaklad in srecelov pripravijo na eni od prireditev, na vsaki
prireditvi se s kulturnim programom predstavijo druge skupine (npr. pevski zbori,
ucenci Podruzniéne osnovne Sole Jance, folklorne skupine idr.) ipd. Potekajo
predstavitve domacij (zadnja leta povezovalec prireditve intervjuja kmete o
njihovi ponudbi na stojnicah), kulturni program in razli¢na tekmovanja. Za ples
in zabavo skrbijo narodno-zabavni ansambli. Prireditev se zacne s pozdravnimi
govori: najprej spregovori aktualni predsednik drustva, na prvi jagodni nedelji tudi
predstavnik Mestne obéine Ljubljana (zupan ali vsaj njegov namestnik), ki nato
odpre razstavo jagod, posebnega slovesnega zakljucka pa ni. Domacije zacnejo
pospravljati svoje stojnice, ko jim zmanjka stvari za prodajo, najpozneje pa takrat,
ko se konca veseli¢ni program.



Druzbeno ustvarjanje praznikov

Kmetije na stojnicah poleg surovega ponujajo tudi pecen kostanj. Kostanjeva nedelja, 8. 10. 2006
(foto: Sasa Poljak Isteni¢)

V programu je v ospredju predstavitev nesnovne kulturne dedid¢ine -
tradicionalnih roénih kmeckih opravil. Domacini predstavljajo opravila, ki so jih
ze opustili in jih obujajo zgolj kot zanimivost, bodisi kot uprizorjeno zgodovino
ali kot druzabna tekmovanja v ro¢nih spretnostih (kosnja, lickanje koruze,
izdelovanje trsk, sestavljanje kmeckega voza), taka, ki jih uporabljajo redkeje in
v manj§i meri kot nekdaj (presanje jabolk z roéno preso, kadar zelijo predelati
manjso koli¢ino sadja, npr. za domaco uporabo), ali pa taka, ki so se danes
aktualna, pa se v ¢asu niso dosti spreminjala (Zganjekuha). Te predstavitve lahko
tudi same po sebi razumemo kot nove ritualne prakse, ki se ohranjajo v lokalni
skupnosti (kadar gre za skupinska opravila) oz. v druzini (kadar gre za opravila,
ki jih zmorejo opraviti druzinski ¢lani sami). Na zadnjih kostanjevih nedeljah
pripravljajo le Se predstavitev Zganjekuhe in stiskanja soka, prazniki jagod pa so
se bolj usmerili v kulinariko (npr. izdelava sladkih jagod in druge dejavnosti v
povezavi z jagodami). Prikazi na jesenskih prireditvah potekajo vedno na istem
prostoru, z istimi pripomocki in napravami, pripravljajo jih iste druzine. Mogki so
obleceni v modre delovne predpasnike.
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Predstavitev stiskanja jabolk v sok z ro¢no preso. Kostanjeva nedelja, 17. 10. 2004
(foto: Sasa Poljak Isteni¢)

Zaradi nastetih znacilnosti lahko torej tako prikaze ro¢nih delovnih opravil
kot tudi samo prireditev razumemo kot ritualno prakso, saj z ritualizacijo
vsakdanjih dejanj lokalni prebivalci dolo¢enim dnevom in dejanjem - predvsem
zaradi promocije kraja in posamicnih kmetij in s tem posledi¢no boljse prodaje
in zasluzka — pripisujejo praznic¢nost in jih “povzdigujejo” nad vsakdanjost; tudi
s poimenovanjem (Praznik jagod, Kostanjeva nedelja). Obiskovalci prireditve
prav tako dojemajo kot praznike; po navedbi ene od novinark, ki je porocala
o prireditvi, so obiskovalci ocenili, da je bil to “prazni¢ni dan,” zato je vecina
“menila, da bi morale biti jagode cenejse” (Stojmirovi¢ 1997: 11).

Prazniki in identiteta

Koncept identitete je postal eden od osrednjih elementov folkloristicnega
in etnoloskega diskurza. Raziskave kulturne identitete v etnologiji so zacele
prevladovati v 90. letih 20. stoletja, vendar raziskovalci Zze s samo uporabo
termina kulturna identiteta nakazujejo, da gre za zacasen pojav, ki ga oznacuje
spremenljivost. Namesto tega, kar je, raziskovalci opisujejo, kdaj, kje in kako so
identitete ustvarjene in izrazene (Frykman 1995: 5-6). Studije kulturne identitete
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so sprva spregledale politiko identitete in politicno dinamiko, v kateri se ustvarjata
lokalna ali skupinska identiteta. Se posebno pri preucevanju folklore je Studij
kulturne identitete pomenil opazovanje in analizo tradicije, natanéneje tistih
(dekontekstualiziranih in depolitiziranih) tekstov, kulturnih sledi, simbolov
in izrazov identitete, ki naj bi se prenasale iz prejsnjih generacij in ki naj bi
oznacevale in krepile notranjo kohezijo in s tem identiteto druzbene skupine ali
kulturno identiteto, ki so jo preucevali folkloristi oz. etnologi. Vendar pa folklora
- in z njo tradicija - ni nujno kolektivno definirana reprezentacija identitete
skupine, manifestacija koherentne samopodobe skupine. Namesto razprave, kako
povezana je lahko skupina zaradi svoje folklore (tradicije), alternativni pristop
izziva raziskovalce k razpravi, kako se folklora (tradicija) uporablja v ustvarjanju
skupine, v procesih kategorizacije ljudi, v postavljanju meja na dolocenih prostorih
in njihovem precenju v drugih prostorih ter v definiranju razmerij med tako
ustvarjenimi kategorijami (Anttonen 2005: 104-105, 108).

Raba tradicije je le ena od druzbenih tehnik, ki producirajo in vzdrzujejo
lokalnost (in z njo domadcijstvo, tj. obcutke lokalne pripadnosti). Tudi Appadurai
(1996: 180) opozarja, da so antropologi in etnologi v preteklosti gradnjo his,
delitev pasnega prostora, Sege in navade, prakse, praznovanja in druge druzbene
tehnike pogosto dokumentirali zgolj same po sebi in ne kot tehnike oz. trenutke
v splodni tehnologiji lokalizacije. V zadnjih letih pa vse ve¢ $tudij praznikov,
festivalov in javnih dogodkov opozarja prav na izrazanje identitete v praznovanjih
in sodelovanju v (lokalnih) skupnostih (gl. npr. Hubbard in Lilley 2000; De Bres
in Davis 2001; McCabe 2006; Kozorog 2011).2

Ljudje svojo pripadnost skupnosti izrazajo na razli¢ne nacine; na Jancah, na
primer, tudi s sodelovanjem v skupnih opravilih. Pomembna dejavnost za lokalno
povezovanje je prav kmetijstvo; ena od kmetij na janskem obmocju celo na spletni
strani poudarja, da sicer vecino potrebnih surovin pridelajo na domaci kmetiji,
“kar pa je potrebno dokupiti, pa vecino kupimo od okoliskih sosedov. S sosedi
tudi drugace dobro sodelujemo, tako pri delu na polju kot tudi pri prodaji sadja,
zelenjave in ostalih poljscin” (Kmetija Travnar). Kmetje si pomagajo tudi z nakupom
skupnih strojev (kot je to v navadi pri strojnih skupnostih) in pri nekaterih vecjih
delih. Druge dejavnosti, ki pomembno prispevajo k povezovanju prebivalcev,
so interesne narave — na tem obmocju sta med najpomembnejsima turistiéno in
Sportno drustvo. Turistiéno drustvo in njegova sekcija Sadna cesta ljudi zdruzujeta
na sestankih, na katerih se clani dogovarjajo o skupnih nalogah, ob nekaterih
pomembnih dogodkih oz. praznikih (npr. na cvetno nedeljo, ko postavljajo jansko
butaro velikanko) in na lokalnih, prodajno naravnanih praznikih, ko se predstavljajo
kmetije in kjer mdr. prirejajo tudi ritualizirane prikaze kmeckih del ali tekmovanja
v njih. Pomen tega drustva za povezovanje ljudi ne dokazuje le skoraj dvajsetletna
kontinuiteta turisticnih dejavnosti na obmod¢ju, pac¢ pa nanjo kaze tudi navedba v
sestavku drustva, kjer je poudarjeno, da so ¢lani drustva “vecéinoma zaposleni in
zraven [imajo] e kmetije. Z delom so obremenjeni od jutra do vecera, a kljub temu
prispevajo po 40 delovnih ur letno za drustvo” (Sestavek 2001).

? Na tem mestu ne navajam stevilnih del, ki se ukvarjajo s prazniki in nacionalno identiteto.
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Kako pa se povezanost skupnosti kaze ob lokalnih praznikih? lzraza se z
razdelitvijo in vestnim opravljanjem dodeljenih nalog, najocitnejsa zunanja
znamenja pa so skupna zastava Sadne ceste, skupni prikazi kmeckih del, razstava,
na kateri s pridelki in izdelki praviloma sodelujejo vsi ¢lani Sadne ceste, in “nose”,
ki jih sicer redkeje oblecejo ob praznikih na Janéah, dosledno pa ob predstavitvah
drustva in obmocja drugod po Sloveniji, ob prikazih dolo¢enih kmeckih dejavnosti
ali obrti ter ob nekaterih cerkvenih praznikih (npr. na cvetno nedeljo). Lahko
bi trdili, da so za sodelovanje motivirani z ekonomskimi koristmi, vendar pa na
praznikih sodelujejo tudi ¢lani turistiénega drustva, ki niso ¢lani Sadne ceste in
torej od prireditev nimajo dobicka. Vkljucujejo se predvsem zaradi obc¢utka, da s
tem pripomorejo k “dobrobiti”, “razvoju”, “promociji kraja”. Podobno je o prazniku
jagod ze leta 1994, ob prvi taksni prireditvi, zapisal eden od novinarjev, po mnenju
katerega je imel praznik “veé kot le krajevni ali ob¢inski pomen”; pokazal je namre¢
“zmoznost CRPOV, da spodbudi ljudi in jim pomaga pri predstavitvi svojega kraja z
izdelki, ki so tu doma in so zanimivi za vsakogar” (E. S. 1994). V prireditve se redno
vkljuéujejo tudi otroci — pa ne le kot obiskovalci, ki se zabavajo na igriscu, iscejo
zaklad ali kupujejo srecke. Kot ucenci lokalne podruznic¢ne Sole pod vodstvom
uciteljice — domacinke vsako leto pripravijo del kulturnega programa, ki je povezan
z lokalnim obmoéjem (nastopali so, na primer, s predstavo Sadni prepir ipd.).

Prireditve, ki jih pripravlja turisticno drustvo, so tudi eden najpomembnejsih
segmentov druzabnega zivljenja janskega obmocja. Vecina domacinov, ki niso
¢lani turisticnega drustva oziroma Sadne ceste, se udelezi prireditev; pridejo se
zabavat. Te prireditve torej vsaj enkrat letno povezejo ljudi iz okoliskih vasi,
krepijo pa tudi njihove stike s prebivalci sosednjih krajev. Taki, ki se pritozujejo,
da so “cele Jance unicili z razvojem,” in ki “bi imeli mir,” so redke izjeme.

Prazniki med dediSéino, identiteto in trajnostnim
razvojem

Lokalni pridelek, izdelek ali praksa se v procesu druzbenega ustvarjanja
praznikov, v katerem je postavljen na piedestal, pogosto institucionalizira v
kulturno dediscino in kot tak praviloma postane zanimiv tudi prek meja skupnosti,
kjer je “doma”. Lokalni praznik se tako uvrsti na regionalni prazniéni koledar, ki
ga oblikujejo lokalne turistiéne organizacije, ali celo na nacionalni koledar, ki ga
objavlja SPIRIT Slovenija, sektor za turizem. Anders Salomonsson (1996: 158)
kot vzrok za ta “prostorski preskok” podezelskih praznikov navaja obcutek blizine
z naravo; v 20. stoletju se je namesto razumevanja narave kot temelja kmeckega
gospodarstva mocno razsirilo mescansko obc¢udovanje narave kot scenskega
ozadja in le kmetje so jo $e vedno razumeli kot vir prezivljanja.

V zadnjih letih so raziskovalci pogosto opozarjali na potencial, ki ga imajo
idiliécne podobe podezelja, t. 1. podezelska idila, za razvoj podezelja, predvsem za
spodbujanje turizma in priseljevanja oz. zmanjsanje odseljevanja (gl. Mingay (ur.)
1989; Halfacree 1995; Little in Austin 1996; Valentine 1997; Matthews idr. 2000;
van Dam idr. 2002; Daugstad idr. 2006; Floysand in Jakobsen 2007; Poljak Isteni¢
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2008; Vepsildinen in Pitkinen 2010). Zavedanje tega potenciala je povzrocilo
uvajanje trznih procesov v upravljanje naravnih oz. kmetijskih obmodij, ki ga
raziskovalei oznacujejo kot “neoliberalizacijo narave” (prim. Higgins, Dibden in
Cocklin 2012). Danes tako kmetijstvo predstavlja dinamicen druzbeno-ekonomski
sistem, ki obsega vse stopnje produkeije, predelave, distribucije, trzenja, trgovine
na drobno, porabe in ravnanja z odpadki (Mclntyre idr., v Sumner, Mair in Nelson
2010: 54), vendar se je v tem sodobnem razvoju izgubil kulturni aspekt, prej
inherentna sestavina kmetijstva, agri-kulture (prim. Pretty 2002).

Kultura - in z njo dedis¢ina — sta danes pomembni sestavini trajnostnega
razvoja (prim. Fakin Bajec 2012), éeprav so ju Sele v tem tisocletju zaceli
razumevati kot enega njegovih stebrov (gl. Agenda 21 for culture 2008). Kultura k
trajnostnemu razvoju lahko prispeva tako, da spodbuja zavedanje o svojem pomenu,
ponuja forum za izmenjavo mnenj, zagotavlja stabilnost in odpira priloznosti za
srecanje med kmetijstvom in trajnostnim razvojem, s tem pa ustvarja ozradje, kjer
lahko vzniknejo in uspevajo ucinkovitost, praviénost, agroekologija in sodelovanje
(Sumner, Mair in Nelson 2010: 60). Tendenco vnoviéne povezave kmetijstva z
njegovim kulturnim kontekstom in dedis¢inami je Ze zaznati v vedno vecjem
poudarjanju jedi iz “preteklosti”, prilagoditvah tradicionalnih nacinov pridelave,
potrjevanju kakovosti geografskega porekla in izvirnosti tradicionalnih izdelkov ter
poudarjanju njihovega pomena za zdravje (Cannarella in Piccioni 2011: 690).

Prav praznovanja so najocitnejsi izraz kulture, kar dokazuje bogato prazniéno
zivljenje skupnosti. Pomen praznikov vedno presega gospodarstvo in turizem, saj
so to histori¢no umescene, druzbeno pomembne kulturne prakse. Vendar pa so
le redki raziskovalci obravnavali praznovanja v okvirih trajnostnega razvoja, in
Se ti so se usmerili ve¢inoma na gospodarske ucinke (gl. O'Sullivan in Jackson
2002). Prazniki za namene turizma podpirajo trajnostni razvoj, kadar utrjujejo in
krepijo vlogo prazniénih praks v vzdrzevanju skupnosti. Ravnotezje med lokalnim
prebivalstvom, obiskovalci in druzbeno veljavno prakso praznovanja, ki naj bi tak
razvoj zagotavljalo, je seveda tezko doseci. Predvsem zaradi dejstva, da so prazniki
(v turizmu) orientirani navzven in svoj obstoj stavijo na izmenjavo tokov (ljudi,
informacij, idej, denarja, kulturnih izrazov ipd.), hkrati pa oblikujejo prostor, kjer
se reproducirajo lokalno znanje, lokalni nacini zivljenja in lokalna ustvarjalnost.
Doseci, da elementi “od zunaj” ne preprecijo rasti “notranjih” vzgibov, je poseben
izziv, in prav to je prvi pogoj trajnostnega razvoja. Hkrati je izredno pomembno
razumeti, kako lahko prazniki postanejo del identitete prostora in kako lahko
v javnem zamiSljanju prostor preoblikujejo skozi asociacije ali, konkretneje,

ohranjanje (stavbne) dedis¢ine (Queen 2006: 290-291, 301).

Vse pomembnejsi vidik lokalnih praznikov na podezelju je tudi njihov
prispevek k t. i. ruralnemu ustvarjalnemu gospodarstvu. Politika diverzifikacije
kmetij je podezelske skupnosti zacela spodbujati k alternativnim gospodarskim
dejavnostim, tudi k ustvarjalnemu delu. Prav lokalne praznike na podezelju lahko
razumemo kot osrednje trzis¢e za ustvarjalnost na podezelju. Vendar pa se prispevek
umetnosti (npr. glasbe, tradicionalne umetnosti in obrti ipd.) h gospodarskemu
in druzbenemu ozivljanju podezelskih obmocij pogosto zanemarja; najveckrat
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razumemo le njen prispevek k “mehkim” ciljem, kot so povezanost skupnosti,
ohranjanje obcutka tradicije in dedis¢ine, ne vidimo pa je kot moznosti za resitev
t. 1. postproduktivisticnega podezelja, tj. prostora porabe, turizma in rekreacije

(Bell in Jayne 2010: 201-211).

Lokalni prazniki spodbujajo trajnostni turizem, saj omogocajo ucenje
o enkratnih kulturnih dedis¢inah, lokalnih Segah in praksah - tudi lokalni
ustvarjalnosti. Rekonstrukcija mnogih veséin in znanj prednikov, ki so zaradi
drugacnih vrednot, potreb in nizje tehnoloske razvitosti ziveli v tesnejsem sozitju
z naravo kot danasnji ¢lovek, pa lahko ponudi nove priloznosti in konkurenénejse
izdelke z dodano vrednostjo, kar lahko prispeva h gospodarskemu okrevanju
(Fakin Bajec 2012: 54). Carmelo Cannarella in Valeria Piccioni (2011) v tem
smislu govorita celo o “tradiciovacijah”, tj. praksah in tehnikah, ki izvirajo iz
histori¢nega ali preteklega tradicionalnega znanja in imajo zmoznost, da u¢inkujejo
oz. delujejo kot inovacije v produkciji in upravljanju. Za to pa potrebujejo tudi
podporo znanosti in raziskav.

Sklep

Lokalni prazniki — kot smo pokazali s studijo primera — imajo pomembno
vlogo pri socialnem povezovanju v ruralnem okolju, ki pripomore k soustvarjanju in
ohranjanju lokalne zavesti. Na janskem obmodéju so lokalni “prazniki” oz. “nedelje”
- z ritualiziranimi prikazi kmeckih del, ki so hkrati same postale ritualiziran naéin
prodaje presezka pridelkov (kot surovin ali predelanih vjedi) - pomembno pripomogle
k ohranjanju kmetijstva in kmetijske krajine, saj so ljudje v primarni dejavnosti
znova uvideli moznost za zasluzek oz. prezivetje. Na teh prireditvah kmetje lahko
promovirajo pridelke in izdelke, po katere se mescani oz. prebivalci brez moznosti
lastne pridelave sadja in zelenjave (ali vzreje Zivine) lahko vracajo tudi v drugih letnih
casih. Poleg tega so lokalno skupnost oz. obmocje postavile na turistiéni zemljevid,
kar dokazujejo napovedi in porocila o prireditvah v razlicnih medijih, pa tudi
povprasevanje o dogodkih na raziskovanem obmocju na spletnih forumih. Naposled
so te prireditve tudi eden osrednjih dogodkov druzabnega Zivljenja na obmodju, ki
vsaj enkrat (v povpredju pa dvakrat) letno povezejo veliko stevilo domacinov. Ti se
srecajo z bolj oddaljenimi sosedi, ljudmi iz sosednjih vasi, in tako obnavljajo stike.
Vse to je prispevalo k povecanju prihodka prebivalcev, zmanjsanju izseljevanja s tega

obmodja in identifikaciji s podezeljem (gl. Poljak Isteni¢ 2008).

Druzbeno ustvarjanje praznikov, ki je nelocljivo povezano s poustvarjanjem
ritualnih praks na lokalni ravni - te druzbene skupine in skupnosti postavljajo v
kontekst tradicije in preteklosti svojega kraja — uc¢inkuje torej na razliénih ravneh.
Na individualni ravni vpliva na ekonomski in druzbeni polozaj posameznikov
in druzin, na skupinski oz. lokalni ravni ustvarja in krepi obcutke pripadnosti
obmodju in prispeva h gospodarskemu razvoju obmod¢ja. Vse to pa ima dolgoroéno
precej Sirse posledice, kot se zdi na prvi pogled: spodbuja kulturno ustvarjalnost,
razvija ekolosko zavest ter podpira razvoj podezelja v skladu z naceli trajnostnega
razvoja (odgovorni turizem).
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Druzbeno ustvarjanje praznikov

POVZETEK

Na Jancah, vasi na najvis§jem vrhu Mestne ob¢ine Ljubljana, domacini praviloma petkrat na
leto pripravijo prireditve, ki jih imenujejo in dojemajo kot svoje praznike — Praznike jagod in
Kostanjeve nedelje. Analiza teh prlredltev razkriva proces ustvar]anja praznikov na podezelju,
ki jih lokalna skupnost gradi na sv0]1 kulturni dediséini: povezani so z (vecinoma nekdanjimi)
kmeckimi opravili, sadovi in menjavo letnih ¢asov.

Ta povezanost z dedis¢ino se razkriva Ze na diskurzivni ravni: prazniki imajo v svojem imenu
najpogosteje izraze, ki se nanasajo kar neposredno na podezelje oz. vas ali na vrsto pridelave,
na sloj ali poklic izvajalcev, na znacilni pridelek (izdelek) oz. domaco zival lokalnega obmocja
ali pa na delovno oz. ritualno prakso. Prazniéni scenariji so si dokaj podobni in vkljuc¢ujejo
tako elemente rituala kot spektakla: prebivalci se udelezijo obreda ali opravila, ki je prilagojen
prostoru in turistom, prikazujejo tehnologijo kmeckih opravil kot uprizorjeno zgodovino ali kot
druzabna tekmovanja v ro¢nih spretnostih oz. predstavljajo lokalne pridelke in izdelke. Glavno
dogajanje ob veseli¢nem programu pogosto spremljajo Se drugi prikazi dedis¢ine: t. i. nose,
razstave tradicionalnih “predmetov” in ponudba prazni¢ne kulinarike.

Sprememba dela, v janskem primeru prodaje pridelkov, v t. i. praznik, je fenomen, povezan z
uporabo tradicije kot strategije bodisi za izboljSanje lastnega ekonomskega polozaja bodisi za
splosni razvoj lokalnega obmo¢ja. V ta namen domacini sicer vsakdanja dejanja, kot so npr.
(ro¢na) kmeéka opravila ali celo sama prodaja kmeckih pridelkov, ritualizirajo in jih s tem
“povzdignejo” nad vsakdanjost. To dosezejo s formalizacijo, ustaljenostjo in ponavljanjem,
kaze pa se v regulirani periodi¢nosti, razmejenosti prostora, omejenih kodih izrazanja in
simboliziranja, specializiranih vlogah in obéinstvu. Vse to ustvarja svojevrsten praznik, ki sega
¢ez meje ekonomije, saj domacine medsebojno povezuje — bodisi v skupnost, ki praznovanje
pripravlja, bodisi v skupnost, ki se ga aktivno udelezi v vlogi organizatorjev ali obiskovalcev.
Hkrati tovrstne prakse spodbujajo kulturno ustvarjalnost, krepijo ekolosko zavest ter podpirajo
razvoj podezelja v skladu z naceli trajnostnega razvoja.

SUMMARY

Janée is a village located at the highest altitude in the Municipality of Ljubljana, where the locals
organise events, usually five times a year, which they call and feel as their local holidays - Strawberry
Festivals and Chestnut Sundays. An analysis of these events reveals the process of constructing
holidays in the countryside, which local communities derive from their cultural heritage: these
holidays are connected with (usually past) agricultural tasks, crops, or the changing seasons.
These links with the heritage are obvious at the discursive level already: the names of the
holidays usually contain terms referring directly to the countryside, the village, or a growing
method, a social class or the occupation of the performers, a typical crop (product) or a domestic
animal from the local area, a working or ritual practice. The scenarios of the individual festivals
are quite similar and include elements of ritual and spectacle: the villagers participate in the
ritual or task, which is adapted to the given space and tourists, demonstrate the technology of
agricultural tasks as staged history or as social competitions in manual skills, or present local
crops and products. The main events of the festival programme are usually accompanied by
other presentations of heritage: so-called “costumes”, exhibitions of traditional “objects” and
local festive cuisine.

The change of an activity, in the case of Jance that of selling crops, into a so-called “festival”
is a phenomenon related to the use of traditions as a strategy to either improve people’s own
economic position or the general development of a local area. To this purpose the locals ritualise
otherwise ordinary activities, like e.g. (manual) agricultural tasks or even the sale of agricultural
crops, and thus “elevate” them above ordinary life. They achieve this through formalisation,
fixity, and repetition, and it is revealed in regular periodicity, the delimitation of an area, limited
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codes of expression and symbolisation, specialised roles and the audience. All this creates a
specific festival that reaches beyond economic purposes, because it connects the locals either
into the community that prepares the festival, or into the community that actively participates as
organisers or visitors. At the same time, these practices stimulate cultural creativity, strengthen
people’s ecological awareness, and support the development of the countryside in line with the
principles of sustainable development.
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IZVLECEK

V élanku je obravnavana etiologija razmaha praznovanj osebnih praznikov — predvsem
petdesete in drugih okroglih obletnic rojstva — v zadnjih desetletjih 20. stoletja. Pri tem
je posebne pozornosti delezna vloga personificiranega “Abrahama” ter njena povezava s
popestritvenim programom (narodno-)zabavnih zasedb. V nadaljevanju so izpostavljeni
razli¢ni vidiki in pogledi na postavljanje rojstnodnevnih mlajev ter njihove tradicionalne vloge.
Kljuéne besede: rojstnodnevna praznovanja, abrahamovanje, 'Abraham’, rojstnodnevni
mlaji, (narodno-)zabavne zasedbe

ABSTRACT

The article addresses the etiology of the proliferation of celebrating personal anniversaries
— especially fiftieth birthdays and other jubilees — in the last decades of the 20th century.
Special attention is dedicated to the role of a personified “Abraham” and its connections with
the entertainment programs of folk-pop music bands. The article further describes different
aspects and views of setting up jubilee maypoles and their traditional roles.

Keywords: birthday celebrations, fiftieth birthday celebrations, “seeing Abraham”,
jubilee maypoles, folk-pop music bands

Spremembe v nacinu zivljenja se odrazajo tudi v spremembah praznovanj
osebnih praznikov: tako je predvsem v zadnjih desetletjih 20. stoletja prislo do
velikih sprememb pri praznovanju osebnih praznikov, posebej 'abrahama' - tj.
petdesetletnice ter drugih okroglih obletnic zivljenja. Pri¢ujoéi prispevek obravnava
nacine obelezevanja teh praznikov na urbaniziranem podezelju osrednjeslovenske
regije, raztezajoce se proti Gorenjski, in prikazuje nekatere skupne znacilnosti, ceprav
so praznovanja notranje heterogena in vecplastna tako na krajevni kot na socialni
in individualni ravni. Nove oblike praznovanj petdesetletnic in drugih okroglih
obletnic postajajo namreé na obravnavanem prostoru tako razsirjene, da predstavljajo
pomemben element prazni¢ne podobe zivljenja. V sodobnih oblikah praznovanj s
Stevilnimi povabljenci, ki jih na tem prostoru sre¢ujemo, lahko iz naracij sogovornikov
prepoznavamo tako zadovoljevanje potrebe po druzbeni potrditvi posameznika kot
potrebe po druzenju in pripadanju skupnosti — tako v okviru SirSe sorodstvene,
prijateljske ali sosedske skupnosti — kot tudi novo obliko kulturne proizvodnje,
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tesno povezano z industrijo zabave. Tovrstna praznovanja, ki vsaj simbolno imitirajo
ritual, pa ne zaznamujejo samo Zzivljenja praznujocega (in povabljencev), pac pa s
Stevilnimi zunanjimi atributi za¢asno spreminjajo tudi zunanjo podobo okolice doma
praznujocega/praznujoce in celotnega kraja. Ceprav je antropologinja Mary Douglas
menila, da se bo zaradi narascajocega individualizma in izginjanja tesno povezanih
skupnosti stevilo ritualov v druzbi zmanjsalo, se to ni zgodilo, pa¢ pa se je nasprotno,
npr. v ZDA v sedemdesetih letih 20. stoletja e povecalo. Moderni rituali naj bi bili
tako osebno pomenljivi, izkusljivi in izvirajoci iz 'avtentiéne' starodavne tradicije
(Pleck 2000: 246). V obdobju po letu 1950 so tako “postala prav praznovanja eden
od najmocnejsih elementov mnoziéne kulture” (Weber 2011: 5), vendar njihova
velika razsirjenost dokazuje tudi, da brez praznikov druzba ne more v polnosti
delovati, saj ti “izstopajo” iz vsakdanjosti in v doloc¢enih tockah zivljenja osmisljajo
¢clovekov vsakdan z “moment, ki na prvi pogled postavljajo stvari na glavo, zato da bi
kompleksna struktura dobila rep in glavo” (Mursi¢ 1993: 11).

Med praznovanja, katerih pojavnost se je v obdobju po 2. svetovni vojni
na ozemlju Slovenije najbolj razmahnila, sodi do tedaj malo znano praznovanje
rojstnega dne, ki se je najprej zacelo pojavljati v premoznejsih mescanskih druzinah,
a se je kmalu uveljavilo med vsemi sloji prebivalstva (glej npr. Ivanez 2001).

“Cepr(w je sodobno praznovanje rojstnega dne skoraj povsem izgubilo
vrednost nekaksnega Zivljenjskega rituala, se kljub temu ta do neke mere ohrani
pri praznovanjih tistih let, ki pomenijo mejnik v clovekovem Zivljenju. Navadno
gre tukaj za okrogle obletnice in tista leta, ki vplivajo na status cloveka v druzbi.
Tukaj gre predvsem izpostaviti praznovanje 18. in 50. rojstnega dne, ki pomenita
polnoletnost in Zivljenjsko prelomnico” (Weber 2011: 5-6).

Ce je Helena Lozar Podlogar v geslu rojstni dan' v Slovenskem etnoloskem
leksikonu napisala, da “v 2. polovici 20. stol. se je na Slovenskem praznovanje
uveljavilo splosno v meséanskih (zacelo v 2. pol. 19. stol. zlasti po nem. zgledu)
in delavskih krogih, manj v kmeckem okolju, kjer je pomembnejsi osebni praznik
god” (Lozar Podlogar 2004: 505), je danes prav neurbano podrocje, Se v vedji
meri pa urbanizirano podezelje cedalje izraziteje zaznamovano z ikonografijo
rojstnodnevnih praznovan,j.

7, najvecjim Stevilom povabljenih gostov in pripravo praznovanja izven doma
(npr. v gostilni, dvorani, telovadnici, planinski ali lovski koci, pod sotorom ...)
so zaznamovana Stevilna praznovanja petdesetega rojstnega dne, za katerega
se je uveljavilo poimenovanje abrahamovanje (morda po zgledu nemskega
'Abrahamstag’). Abrahamovanje, v pomenu druzinskega ali javnega praznovanja
petdesetletnice rojstva, je bilo v nekaterih krogih znano vsaj ze v zadnjih desetletjih
devetnajstega stoletja,' kot prica zapis iz Zgodnje Danice:

» Abrahamovanje. V' Javorjah nad Skoﬁo Loko je 13. t. m. cast. gosp. Zup.
Mat. Jereb v krogu ve¢ prijateljev obhajal svojo 50letnico. Blagi se vedno goreci
delavni, za svoj poklic mocno izurjeni gospod, rojen v Idriji, posvecen l. 1860, je
pridno delal za olepsavo svojih cerkva, kakor tudi za dusni blagor svojih vernikov,

' Poimenovanje je bilo verjetno v prvih desetletjih 20. stoletja ze splosneje razsirjeno, kot pokaze na

primeru iz Doma in sveta iz leta 1917 Janez Keber (Keber 2011: 37).
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bil priljuden in vselej postrezen do svojih sosedov. Bog mu ohrani dusne in telesne
modi $e prav mnogo let!” (Abrahamovanje1887: 304).

Samo poimenovanje jubileja naj bi izviralo iz besed, ki so jih Judje izrekli Jezusu
(Se petdeset let nimas in si videl Abrahama?) (prim. Beitl 1955: 3), ceprav naj bi
predvsem v mescanskem okolju sicer uporabljali frazo srecati Metuzalema v pomenu
docakati petdeset let oz. biti star kot Metuzalem. Po bibli¢nih predstavah naj bi Abraham
docakal kar 175 let; povezava s stevilom 50 pa temelji na njegovem nagovoru Boga, naj
ne pogubi mesta Sodome, ée je tam 50 ali manj pravicnikov (1 Mz 25:7, 18: 24).

Za mehanizem folklornega procesa abrahamovanj (temeljecega na
nerazumevanju prvotnega smisla in ustvarjanju novih pomenov in dogajanj) je
povedno, da je v biblicnem kontekstu petdeseto leto sabatno leto, ko so odpuscali
dolgove, osvobajali suznje, in pomeni simbolno nov zacetek, ki je nastal po
predstavi 7 x 7 let + 1 leto (Biedermann 1989: 499)2. 1z razlag sogovornikov naj
bi poimenovanje izhajalo iz tega, da si s tem, ko dopolnis petdeset let in 'srecas
Abrahama', po druzbeni koncepciji pristet med zrele, izkusene oz. stare (podobno
npr. v ¢eséini pamatovat Abrahama 'biti (ze) zelo star, tudi izkusen', glej Keber
2011: 37), obenem pa vstopis v novo obdobje Zzivljenja. V nasprotju z nizozemsko
tradicijo,” po kateri zenske ob petdesetem letu 'srecajo Saro' (Abrahamovo Zeno),
se je na Slovenskem zenska oblika izraza 'abrahamovka' (po Kebru 2011: 37
'abrahamka') tako splosno uveljavila, da je sogovornik, ki na zabavah pogosto nastopa
kot Abraham, dozivel negativne odzive in nesprejemanje, ko je — po nizozemskem
zgledu - zelel petdesetletno slavljenko imenovati 'sara’ namesto 'abrahamovka',

Medijsko obelezevanje (sprva seveda v edinem mnozicnem mediju -
casopisju) petdesetletnic pomembnih lokalnih veljakov se je pojavljalo ze v ¢asu,
ko praznovanje rojstnih dni e ni bilo splosno razsirjeno, kar dokazuje npr. voséilo
Ernestu Golobu, gostilnic¢arju in narodnemu delavcu pri Sv. Trojici v Slovenskih
goricah, zelezniskemu uradniku Miletu Nendlu iz Dravograda in uglednemu
posestniku, gostilni¢arju in mesarju Josipu Kriznarju iz Predvora v Tedenskih
slikah — prilogi Domovini (15. 2. 1940). Clanek z naslovom Trije pri Abrahamu
dopolnjujejo tudi fotografije novih 'abrahamovcev' in voscilo urednistva: “Vsem
trem, ki jih je Abraham ljubeznivo sprejel v svoje narocje, zeli tudi urednistvo
“Domovine” se mnogo srece in zdravja!” (Trije 1940)

Slednje voscilo je zelo povedno za mehanizem folklornega procesa
abrahamovanj in izkazuje nerazumevanje prvotnega smisla frazema in ustvarjanje
novih pomenov in dogajanj. Abrahamovo naro¢je namrec¢ izvorno pomeni
onostranstvo, smrt (ve¢ glej Keber 2011: 38), saj naj bi Abraham, ki v naro¢ju
varuje duse praviénikov, sedel ze v raju (gl. npr. Biedermann 1989: 12). V Lukovem
evangeliju (16: 22) je tako zapisano, da so siromaka Lazarja po smrti angeli nesli v
Abrahamovo naro¢je. Voséilo zivim slavljencem, ki so praznovali petdeseti rojstni
dan, je tako v izvornem pomenu tezko razumljivo.

* Za pojasnilo se zahvaljujem dr. Gorazdu Makarovicu.

* Veé o sodobnem, véasih tudi precej 'divjem' praznovanju petdesetletnic na Nizozemskem, ki ima
nekatere vzporednice v nemski Zgornji Sleziji in Porurju, glej v Kole 1999.
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Abrahamovanje naj bi se sicer zacelo razsirjati po drugi svetovni vojni
(Bogataj 2004: 2), vidnejse mesto pa je proslavljanje druzbeno prepoznanega
prehoda v zrelo zivljenjsko obdobje v okviru delovnih organizacij dobilo predvsem
v sedemdesetih letih, kot lahko razberemo iz ¢asopisnih poroéil, kot npr.:

“Lani so na pobudo glasila v Indosu uvedli prakso, da ¢lanom kolektiva, ki
srecajo Abrahama, uprava v druzbenopoliticnih organizacijah nazdravi in zaZeli Se
vrsto zdravih let. Sopek roz, pozirek pa iskrena beseda — in pozornost je izkazana;
majhna sicer, skromna, vendar lepa, clovesko upravicena.” (Iz delovnih 1979: 3)

Tako se v vedno bolj atomizirani in individualizirani druzbi pozne moderne
in postmoderne (prim. Fforde 2009: 1) pojavlja potreba po poudarjeni pozornosti
posamezniku in njegovim zivljenjskim jubilejem. Prazniki so namre¢ “priloznost za
podeljevanje odlikovanj in priznanj. Tedaj zasebna dejanja vstopijo v javni prostor,
dosezki posameznika preidejo v posest skupnosti” (Jezernik 2013: 9), posameznik
dobi novo mesto v druzbi. Hermenevti¢na fenomenologija osebnih praznovanj je
kompleksna, saj se v njej prepletata dve nasprotujodi si silnici: po eni strani gre za
potrebo posameznika po sprejetju, potrditvi in njegovi vpetosti v socialno mrezo
(sorodnikov, prijateljev, soseske ...), po drugi pa ga v zunanje obelezevanje osebnih
jubilejev sili pricakovanje okolice in reciproc¢nost vabil na tovrstne dogodke, ki jih
v veliki meri pogojujejo komercialni elementi industrije zabave.

Novinar Goran Rovan to notranjo razpetost opisuje v svojem blogu:

Kot se za Abrahama spodobi, sem pripravil tudi veliko festo. O tem pred leti
sicer nisem razmisljal, saj svojih rojstnih dni zadnja leta v druzini nismo posebej
praznovali. Ko pa me je na svojo 50-letnico povabil prijatelj Joze Novak, ki tudi
ni maral zabav in proslavljanj, sem se dokoncno odlocil, da moram tudi sam kaj
podobnega narediti. In ko sem potem, ko sem bil postavljen pred to dejstvo, da bom
tudi jaz docakal prestop med Abrahame, o tem zacel razmisljati, sem ugotovil, da bi
moral narediti kar nekaj fest. Zato sem se odlocil, da vse to zdruzim v eno, tako bi bilo
po moje najbolje zame, za druzinski proracun in mislil sem, da tudi za ostale (Rovan).

Kot je razvidno iz zapisa (pa tudi pricevanj sogovornikov), je praznovanje
'abrahama' druzbeno pricakovano dejanje, ki ga okolica pricakuje, ne glede
na osebno stalisce slavljenca do njega (glej tudi Mursicev ¢lanek Prazniki kot
potrjevanje nesvobodel993). Pri organizaciji le-tega gre, podobno kot pri drugih
tovrstnih praznovanjih, npr. porokah, za zahtevno iskanje ravnovesja med zeljami
in finanénimi zmoznostmi slavljenca in pricakovanji ter normami praznovanj
okolice oz. povabljenih, ki ni vsem po volji:

Po mojem mnenju tega, da smo se postarali za eno leto, res ni potrebno
praznovati z neumornim pompom. Ni¢ nimam proti majhni zabavici, ampak zadnji¢
sem slisala, da so nekateri za praznovanje “velike prelomnice” — petdesetega leta
- pripravljeni odsteti od 1000 evrov naprej. Pa ne govorim o kakih bogatasih, gre
za Cisto navadne ljudi z mesecno placo od 400 evrov dalje. Pa kaj je z vami??!! A
morate res povabiti 60 ljudi (za katere se ostalih 49 let itak niste zmenili) ??? A
morate res vsem teziti s svojim staranjem?? (Kodra 2008).
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Prihod Abrahama

Bogatajevemu opisu tipi¢nega praznovanja abrahama s prihodom in
napovedjo gostov, voscili in darili slavljencu, govori in humoristi¢nim programom,
hrano in pijaco, glasbo, plesom, obrednim rezanjem torte opolnoci (2004: 2) se
od devetdesetih let 20. stoletja v ve¢ji meri pridruzuje prihod personificiranega
Abrahama in postavljanje mlajev. Praznovanje petdesetletnice tako postaja poleg
simbolne tudi scenografska in ikonografska zabavna imitacija znamenja prehoda.
Bistveni konstituens stevilnih praznovanj posameznikove petdesetletnice (Geprav
bi najbrz lahko ugotavljali statisticno pomembne razlike glede na pokrajinsko
in socialno pripadnost) je namre¢ slovesno 'srecanje z Abrahamom' in sprejem
slavljenca v posebno skupino 'abrahamovcev'.

Na obred prehoda opozarja poimenovanje 'Abrahamov krst', na druzbeno
razseznost le-tega pa 'vstop v klub abrahamovcev', ki imajo npr. organiziran
poseben pohod na Triglav, srecanja v krajevnih skupnostih, obcinah ... Sam
obredni ritual navideznega prehoda, ki pa ne zadosti povsem klasi¢nim ritualnim
elementom izolacije, prehodnega stanja in (re)integracije, nastopa veéinoma v
dveh pojavnostih, pri katerih gre — po moji oceni po pogovorih s sogovorniki,
vpetimi v priprave abrahamovanj na sirSem skofjeloskem podrocju - za diahrona
pojava, ki ponekod obstajata tudi sinhrono. V starejsi, prostorsko bolj splosno
razsirjeni obliki sprejem slavljenca med abrahamovce vodi komisija izkuSenih
abrahamovcev:

Gre za sprejem osebe med abrahame. Najprej je govor, o tem, kaksno je bilo
nase skupno Zivljenje. Potem sledi sprejem. Zberemo komisijo, ki ima tri clane, vsi
so Ze abrahami. Potem mora ta, ki praznuje, opraviti nekaj preizkusov; kaksne
spretnostne naloge, malo poskocit, ce e lahko, sledijo stosna vprasanja, da se
preverijo inteligencne sposobnosti. Komisija da oceno, ali je sposoben za sprejem
ali ne. Do zdaj je bil se vsak pogojno sprejet, tako da so se dodatne naloge. Vse pa
izhaja iz dogodkov skupnega druzenja. Na koncu dobi diplomo, da je sprejet med
abrahame (Ivanez 2001: 25).

Pri drugi obliki, ki se je po mnenju sogovornikov splosneje razsirila po letu
2000, pa iniciacijo opravi personificirani Abraham - v tipiéno opravo (dolga brada,
halja, ogrinjalo, sandali) preoblecen posameznik, ki je v tej vlogi nastopil ze veckrat
in je v lokalnem okolju prepoznan kot 'dober' Abraham in zato veckrat vabljen, da
na praznovanjih petdesetletnic proti placilu odigra to pomembno vlogo. Tako je
sogovornik iz Poljanske doline, rojen 1953, ki je sicer kot glasbenik pogosto igral na
zabavah ob petdesetletnicah, prvi¢ nastopil v vlogi Abrahama leta 2001, $e preden
je sam dopolnil petdeset let, in je od tedaj odigral to vlogo ve¢ kot tridesetkrat.
Pred tem se je v lokalnem okolju veckrat izkazal v vlogi sv. Miklavza, v zadnjih
letih pa nastopa tudi kot sv. Martin na martinovanjih na Stajerskem. S svojo vlogo
se je spoprijel zelo temeljito, preucil je upodobitve svetopisemskega Abrahama
in si na osnovi teh podob dal napraviti obleko. Tako je v nasprotju z drugimi
Abrahami nosil judovsko pokrivalo, kar ni sodilo v predstavni svet slavljencev,
zato se je prilagodil vecinski ikonografiji Abrahama in prevzel arabsko pokrivalo.
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Sogovornik posebej izpostavlja, da mora biti Abraham zabaven in spostljiv, ne sme
zaliti nikogar, zato sam ne aludira na duhovniska opravila (npr. imitacija krsta,
mase ...), kar bi lahko kdo razumel kot parodijo oz. noréevanje. Drugacno podobo
pa predstavi sogovornik, prav tako glasbenik in ¢lan narodno-zabavnih zasedb, ki je
zacel nastopati kot Abraham takoj po tem, ko je bil sam sprejet med abrahamovce
leta 2005; letno povpreéno nastopi v vlogi Abrahama priblizno desetkrat. Kot
najpomembnejso nalogo Abrahama izpostavlja zabavo, zato véasih nastopijo skupaj
kar tri razli¢cne upodobitve Abrahama: judovski Abram, muslimanski Ibrahim
in krséanski Abraham, saj je svetopisemski Abraham prepoznan kot 'oce vseh
narodov' in skupna oseba treh najvecjih monoteistiénih verstev.

Preobleéenec v Abrahama na abrahamovanju,v Sv. Andrej, Planina nad Horjulom, maj 2008
(foto last Janeza Cadeza, Dobrava)

Sam postopek 'krsta' in sprejema med abrahamovce je tudi v primerih, ko
obred vodi preoble¢enec v Abrahama, podoben kot v zgoraj opisanem primeru,
v katerem je komisija merodajna za sprejem novega abrahamovca. Abraham
navadno najprej med publiko 'poisce’ slavljenca, ki mu nato zastavi Saljiva
dvoumna vprasanja, nanasajoCa se na njegovo otrostvo, leta Solanja, poklicno
zivljenje, hobije, na katera kandidat skoraj ne more pravilno odgovoriti. Zato mu
Abraham ponudi dodatno/a vprasanje/a in ga kljub izre¢enim pomislekom potrdi
in sprejme med abrahamovce. Temu sledi Abrahamov slovesni nagovor in povabilo
slavljencu, naj ponavlja za njim prisego, kot je npr. naslednja standardizirana in
pogosto uporabljena, ki jo najdemo tudi na spletu:

“Prisegam, da so moji rojstni podatki to¢ni
in da sem bila (bom) stara 50 let;

da bom sledila programu abrahamovcev,
ki se glasi:

Kot Abrahamovka bom:
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- §e bolje zivela,

- mo¢neje ljubila,

- veé bom uzivala,

- mlajsim bom delo nalagala,

- nobene zabave ne bom zamudila,

- nobenega moskega odklonila.

Za prehrano bom dobro skrbela:

- vitamine in kalcij vedno s seboj imela,
- mascob in sladkarij se bom izogibala,
- vsak teden se bom dobro razmigala.
Redno bom skrbela:

- da se mi pritisk ne bo preve¢ dvigoval,
- da mi sréni utrip ne bo prevec trepetal,
- da bom cukr spravila na nivo ta prav,
- da $e ve¢ bom na zabave dala.

Vsako jutro se bom pred ogledalo postavila, se prav prijazno pozdravila:
“Dober dan, IME, samo enkrat se zivi, zato ne delaj si skrbi!”

Temu sledi navadno podpis slovesne prisege, kot npr.:

“Dne je izpolnila 50 let svojega zivljenja ga . To priznava
danes. S prisego, ki si jo ravokar dala, in s svojim podpisom si se prostovoljno
vkljucila v abrahamovske vrste kot najmlajsa ¢lanica.

Izkljuéitev zaradi morebitne krSitve programa ni mogoca, kakor tudi ni
mozna pritozba na to odlocho.” (Prisega)

Po izreceni zaprisegi mu/ji Abraham izroci ukrivljeno palico (v Poljanski
dolini imenovano korobac) z izrezljanim imenom in datumom sprejetja med
abrahamovce. Ker tovrstne palice pogosto izdelujejo mizarji oz. drugi izdelovalci
in ne sam Abraham, se le-ta zaracuna posebej, poleg cene nastopa samega
Abrahama. To kaze na &irSo vpetost lokalnega okolja pa tudi gospodarskih
subjektov v tovrstna praznovanja: abrahami ali drugi organizatorji tovrstnih
praznovanj lahko individualizirane govore narocijo pri ponudnikih tovrstnih
uslug, prav tako pa obstaja pestra ponudba Ze natisnjenih priseg in diplom. Tako
kot je Abraham prepoznaven po tipiénih atributih, so slavljenci navadno takoj
opazni zaradi noSenja razli¢nih oznacb petdesetletnice, kot npr. majic s saljivimi
napisi ipd. K na trzenjski ponudbi utemeljeni ponormitvi abrahamovanj sodi tudi
nabor daril, od vrékov, majic, nogavic, prometnih znakov, registrskih tablic pa vse
do javnih obelezitev, kot je postavitev jumbo plakatov v ¢ast slavljencu na javno
oglasno mesto.
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Abraham v glasbi

Godci in kasneje glasbene skupine so se Ze pred mnogimi leti zavedali, “kako
pomemben del koncertnega ali veseliénega nastopa je humor” (Sivec 1998: 505).
Ze prvi (narodno-zabavni) ansambli,

“celo tisti pred Avseniki, /so/ ves cas prepletali glasbo z veselo pesmijo in
hudomusnim skecem, kar lahko pomeni, da so se zavedali odgovornosti do obcinstva
in zakonitosti odrskega podajanja. Dveurni glasbeni program je bil preprosto
premalo, zato je moral vsak ansambel dodati vsaj Se nekaj zraven: ali recitacijo
ljudske pesmi, prijetno povezovalno besedilo ali kar samostojni nastop humorista,
ki se je navezoval na izvajano glasbo” (Sivec 1998: 505).

Tako so npr. Ivana Andrejca — Breznikovega Vanca (1921-1988) “bliznji
in daljni znanci /../ vabili, da je v nekem smislu vodil in pripovedoval sale
na druzinskih slovesnostih, recimo ob srecanju z Abrahamom, ob zlati poroki
in podobno ... (Sivec 1998: 506), pa tudi sicer so v preteklosti in tudi danes
muzikantje najpogosteje nastopali kot Abrahami.

Abrahamovanja so tako nelocljivo povezana in prepletena z glasho, da njuno
medsebojno razmerje ni vedno dolocljivo. Pojav prihoda Abrahama je tako mogoce
razloziti kot popestritveno tocko ansamblov, med katerimi so $tevilni igrali tudi
v nemsko govorecih dezelah. Ker je npr. v Gornji Sleziji ze pred drugo svetovno
vojno nastopal preoblecenec (Beitl 1955: 243), smemo ob tem domnevati na
prenos tuje tradicije, vendar konkretne povezave zaenkrat niso dokazljive. Ta
popestritvena tocka se je ponekod osamosvojila in tako danes v tej vlogi nastopajo
tudi drugi, neclani ansamblov, ¢eprav po besedah sogovornikov, “ne bo nihce
placeval dvakrat: za muziko pa Se za Abrahama”. Abraham oz. ¢lani glasbene
skupine so tako tudi animatorji, ki povezujejo nepoznane goste med seboj in
ustvarjajo priloznostno skupnost.

K sirsi uveljavitvi posebnega statusa petdesetletnic je deloma pomagal tudi
zacetek oddajanja radijske oddaje Nasi poslusalci cestitajo in pozdravljajo leta 1956,
katere predhodnica je bila od leta 1953 naprej oddaja Plosce po Zeljah. Oddaja je
stevilne glasbene skupine spodbudila k produkciji skladb “s ¢estitkami materam,
oc¢etom, Abrahamom, ob druzinskih praznikih, ob porokah in drugih slavnostnih
priloznostih” (Sivec 1998: 373), tako da “skorajda ni glashene skupine, ki ne bi
posnela skladbe za cestitke” (Sivec 1998: 373). K opomenjanju posebnega statusa
petdesetih let so tako pomembno prispevale prav skladbe narodno-zabavnih
ansamblov, med katerimi je odmevno popularnost najprej dosegla skladba
Samo enkrat imas petdeset let (bolj znana po refrenu Zdaj si v najboljsih letih,
/ petdesetih zrelih letih) ansambla bratov Avsenik iz leta 1981, ki je bila menda
posvecena petdesetletnici Slavka Avsenika, ki jo je praznoval leta 1979. Zgledu
Avsenikov so sledile razliéne zasedbe, tako da ima danes veéina znanih (narodno-)
zabavnih zasedb svojo avtorsko pesem, namenjeno abrahamovanju, saj ji ta poleg
povecane moznosti nastopov na zabavah ob petdesetletnicah prinasa tudi moznost
pogostejse radijske predvajanosti, predvsem med radijskimi glasbenimi voscili.
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Zunanyji atributi osebnih praznovanj

V druzbi sosedske odtujenosti in posebne skrbi glede varovanja osebnih podatkov
se poudarjeno vidno izkazujejo zunanji atributi osebnih praznovanj, predvsem mlaji
in velike roze iz razliénih materialov na dvoris¢ih stanovanjskih his oz. v blizini
prebivalisca slavljenca. Mlaj je Ze v tradicionalnih rabah imel vlogo znaka, obvestila
o kraju praznovanja, ki je tako razpoznavno ze od daleé¢ (prim. Makarovic 2008: 47).
In ¢eprav stevilni oporekajo sodobnim rabam mlajev, pa so ti e vedno nosilci starih
funkeij v novem kontekstu: mlaj kot enoznacen znak praznika je viden ze od dale¢ in o
prostoru prazniénega dogajanja vidno in doloéno obvesca ljudi (Makarovi¢ 2008: 40).
Kodificiranemu pomenu mlaja se poskusajo priblizevati tudi drugi zunanji atributi, kot
so plasti¢ne roze, skulpture iz balonov in drugih materialov, ki skusajo biti podobno
povedne kot figure Sare ali Abrahama pred hisami nizozemskih petdesetletnikov.

Mlaj ob 90-letnici gospodinje, Goric¢ane, maj 2013 (foto: Marjeta Pisk)

Po Gorazdu Makarovicu so mlaji kulturne prvine, ki so nastale v enem druzbenem
okolju z vec funkcijami, nato so jih prenasali v druga druzbena okolja in spreminjali
pomene, namene in videz. Vprasanje o avtenticnosti mlajev je torej nesmiselno; vsi so
avtenticni, vendar vsak le v svojem casu, okolju in pomenu. To seveda velja tudi za
danasnje podezelske in mestne mlaje, ki imajo zelo drugacne kompleksne pomene,
kot so jih imeli kmecki mlaji 19. stoletja ali mlaji prve polovice in spet mlaji druge
polovice 20. stoletja. Le s predpostavko, da so danasnji mlaji isto, kot so bili nekdanji
kmecki, lahko nastane predstava o njihovi nepristnosti (Makarovic 2008: 438).

Makarovié¢ v ¢lanku sicer ne omenja izrecno sodobnega postavljanja mlajev
ob posameznikovih zivljenjskih jubilejih, ki nosijo podoben pomen kot v zgodnjem
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novem veku, ko so mlaji plemstvu pomenili znak imenitnih praznovanj in osebnih
pocastitev (prim. Makarovi¢ 2008: 47). Prav to pa moti kritike postavljanja mlajev,
ki menijo, da se s tem, ko se za “vsako macje slavje” postavi mlaj, njegov pomen
izgublja. Tako lahko na internetu preberemo razmisljanje: Najhujsi del praznovanj
pa je postavljanje mlajev. Najbrz ste Ze vsi opazili tiste vitke smrekice, ki se $ibijo
pod tezo prometnih znakov in ogabnih okraskov. OMG!!! In potem baje obstaja se
pravilo, da te smrekice ne smes porusiti Se 50 dni po rojstnem dnevu. Folk, pamet
v roke. Nekaj Se ni pravilo, ce si je to izmislil sosedov Pepi. Pa tudi postavljanje
mlajev za rojstne dneve je navadna zloraba smrekic. Véasth so jih postavljali za
pomembne dogodke, a zdaj pa ima Ze kar vsak Janez, JoZica in Lojzek svoj mlaj?
Ne se hecat (Kodra 2008).

Postavljanje mlajev se je namre¢ v nekaterih okoljih tako razsirilo, da ne
obelezuje ve¢ samo visokih zivljenjskih jubilejev, pa¢ pa so bili opazeni primeri
mlajev celo za prvi rojstni dan.

¥

Mlaj ob 50-letnici lastnika gradbenega podjetja, Dobje, marec 2013 (foto: Marjeta Pisk)

Postavljanje mlaja je vedno skupinsko opravilo, ki poveze sosedsko,
sorodstveno ali prijateljsko skupnost, predvsem njen moski del. Ce mlaj postavijo
c¢lani sorodstvene mreze, element presenecenja, ki je poglavitni element ob
postavitvah prijateljskih in sosedskih skupin, navadno odpade. Slavljenec
navadno nima besede pri tem, prav tako ne glede okrasitve oz. dodatnih atributov,
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ki so postavljeni na mlaju. Med njimi je najbolj pogost prometni znak za omejitev
hitrosti, ki oznacuje slavljencevo okroglo obletnico, poleg tega pa najrazli¢nejsi
pripomocki oz. narativni simboli, ki naj bi oznacevali slavljenca.

Poleg pocastitve posameznika pa je postavljanje mlaja nacin srecevanja in
povezovanja sodelujocih pri postavitvi, kar pomeni obliko sosedskega povezovanja.
Postavitev mlaja namreé¢ reprezentira tudi skupnost, oziroma delovni skupinski
napor, brez katerega mlaja ni mogoce postaviti (Makarovié 2008: 37). Ekskluzivni
znacaj fantovskih druzb se tu odpira v participacijo vseh zainteresiranih, pogosto
tudi zaradi pricakovanja zabave ob hrani in pijaci ob postavljenem mlaju. Temu
pritrjuje mnenje uporabnika/-ice spletnega foruma Zogice Nogice, ki pravi:

“Okolica Lj. - je tudi postalo moderno postavljati mlaje tudi za RD. Najprej so
bili samo za 50-letnike, potem Se za ostale okrogle obletnice, zglaj pa ga postavljajo
tudi ze za vsak RD. Butasto. Samo izgovor ve¢, da se lahko pije” (Zogica Nogica 2008).

Tudi po besedah sogovornikov gre za 'festo pred festo', na predvecer
samega rojstnega dne, torej za kvazi ad hoc praznovanje, katerega — v nasprotju z
'uradnim' praznovanjem - ne organizira sam slavljenec. To deloma spominja na
'freh' oz. 'ofiranje' pred godovnim dnem, vendar brez ritualnega pomena zvoénega
izganjanja zlih sil.

Vrteéi se mesalec betona na mlaju ob 50-letnici lastnika gradbenega podjetja, Dobje, marec 2013
(foto: Marjeta Pisk)
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Sogovorniki so tudi izpostavljali pomislek ob postavitvi mlaja slavljencem,
predvsem pa slavljenkam, ki tega ne zelijo, ¢es da ni potrebno, da vsak mimoidoci
ve, 'koliko sem star'. In ¢e so véasih mlaje postavljali predvsem v pocastitev
mladenk (glej npr. Turnsek 1946: 34) in so ti pomenili priznanje njej in njeni
druzini, danes predvsem Stevilne zenske odklanjajo tovrstno dolgotrajno javno
pozornost svojemu staranju.

Ob tem pa je potrebno izpostaviti Se en, nezanemarljiv vidik, in sicer
vprasanje lastnistva posekanega drevesa. “Kmecki mlaji so se lahko pojavili sele
po uveljavitvi zakona iz leta 1833, ki je pospesil individualno delitev gmajnskih
gozdov. /.../ Zato je razumljivo, da se je kmecko postavljanje mlajev mnozi¢no
uveljavilo Sele po prej omenjenem zakonu” (Makarovié 2008: 30). Ce so véasih
drevesa sekali v gmajnskem gozdu ali jih je daroval vaski uglednez, jih v danasnjem
¢asu navadno odstopi oz. dovoli odzagati slavljencev bliznji sorodnik ali prijatelj,
sicer pa kateri od ve¢jih lastnikov gozdov v kraju.

“Stevilna pri¢evanja o kmeckih in podezelskih mlajih ob koncu 19. stoletja, v
prvi polovici 20. stoletja in pozneje zanesljivo kazejo, kako so mlaji postali kmecka
predstavaimenitnega prazni¢nega znaka, ki so jo kot veljavno sprejeli tudinekmecki
ljudje kmeckega porekla ali kot znak narodne, pokrajinske ali lokalne zavesti tudi
drugi.” (Makarovi¢ 2008: 34) Sodobni rojstnodnevni mlaji zaznamujejo predvsem
urbanizirana primestna in podezelska naselja, le redko pa so opazeni v urbanih
srediscih. V teh ruralnih in primestnih okoljih predstavlja postavljanje mlajev ob
rojstnih dnevih poleg 'Sranganja' eno redkih oblik fantovskega oz. sirse lokalnega
spontanega organiziranja, saj so druge prireditve ve¢inoma v domeni razliénih
drustev ali organizacij (npr. plese in veselice organizirajo navadno gasilskega
drustva ...). Tako lahko prepoznavamo v njih - podobno kot pri nekdanjih
fantovskih skupnostih - pomembno oporo oslabljenim vaskim skupnostnim
zavestim ter ohranjanju in vzdrzevanju skupinskih identitetnih zavesti (prim.

Makarovié 2008: 38).

Sklep

Raznovrstna ikonografija rojstnodnevnih praznovanj kljub Stevilnim
ponormitvam odseva kompleksnost motivov za tovrstna praznovanja. Ena najbolj
prepoznavnih ikonogratskih podob je personificirani Abraham, ki postaja klju¢na
oseba Stevilnih petdesetletnic, saj legitimizira posameznikov prehod v zrelo
zivljenjsko obdobje, obenem pa v nekaterih okoljih ohranja prvenstveno zabavno/
zabavljasko vlogo. Ta 'embodiment’ - utelesenje — na podoben nacin kot rituali
omogoca bolj kompleksno dozivetje abstraktnih koncepcij prehoda. Ker pomeni
ikonografskih prvin niso normirani, lahko enake oblike — kot npr. mlaji - v
razli¢nih ¢asovnih, prostorskih in druzbenih okoljih nosijo razliécne pomene in
konotacije, ¢eprav se napajajo iz istih tezenj in potreb. Sodobni rojstnodnevni
mlaji tako izkazujejo prenos tradicionalnih oblik obelezevanja praznika na osebni
nivo — ko skupnost postavi javno obelezitev, vidno ze na dale¢, v ¢ast posamezniku,
¢lanu te skupnosti. Tako so osebni prazniki, v katerih je izpostavljeno predvsem
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posameznikovo staranje in dozorevanje, vedno bolj prazniki skupnosti oz. njen
modcan in viden kohezivni element.

LITERATURA IN VIRI
1887 Abrahamovanje. Zgodnja Danica, 23. kimovca 1887, str. 304.

BEITL, Richard
1955 Warterbuch der deutschen Volkskunde. Stuttgart: A. Kréner.

BIEDERMANN, Hans
1989  Knaurs Lexikon der Symbole. Miinchen: Droemer Knaur.

BOGATAJ, Janez
2004 Abrahamovanje. V: Slovenski etnoloski leksikon. Str. 2.

FFORDE, Matthew

2009 Desocialisation: the crisis of post-modernity. Cheshire: Gabriel.

IVANEZ, Maja

2001 “Jutri imam pa god in bom dobil pecena jajcka’: praznovanje godov in rojstnih dni v Novem mestu
od obdobja med obema vojnama do konca 20. Stoletja: diplomska naloga. Ljubljana: Filozofska
fakulteta, Oddelek za etnologijo in kulturno antropologijo.

17 DELOVNIH
1979 1z delovnih kolektivov. Nasa skupnost 20, t. 9-10, str. 3.

JEZERNIK, Bozidar
2013 Politika praznovanja. V: Politika praznovanja: prazniki in oblikovanje skupnosti na Slovenskem.
Ljubljana: Znanstvena zalozba Filozofske fakultete. Str. 7-16.

KEBER, Janez
2011 Slovar slovenskih frazemov. Ljubljana: Zalozba ZRC, ZRC SAZU.

KODRA, Petra

2008  Rojstni dnevi, obletnice in kar je Se izgovorov za praznovanje, 11. maj 2008, <http://www.radioaktual.si/
blog/petra/2008/05/11/rojstni-dnevi-obletnice-in-kar-je-se-izgovorov-za-praznovanje/> [3. 5. 2013].

KOLE, William J.

1999 Turning 50 in Holland: a happy, humiliating birthday to you, Saturday, July 17,

1999. <http://onlineathens.com/stories/071799/new_50.shtm> [25. 4. 2013].

LOZAR PODLOGAR, Helena
2004 Rojstni dan. V: Slovenski etnoloski leksikon. Str. 505.

MAKAROVIC, Gorazd

2008 Razvoj majev in mlajev na Slovenskem. Etnolog 18(69), str. 17-64.

MURSIC, Rajko

1993 Prazniki kot potrjevanje nesvobode: po bozi¢u, Novem letu in sv. Treh kraljih. Antropoloski pogledi
na praznovanja. Katedra 3, str. 11.

PLECK, Elisabeth H.
2000 Celebrating the family: ethnicity, consumer culture, and family rituals. Cambridge, London: Harvard
University Press.

PRISEGA
b. n. L. Prisega za abrahama. <http://med.over.net/forum5/read.php?151,5260158> [13. 4. 2013].

ROVAN, Goran
b. n. I. Abraham. <http://www.nikamedia.si/goran/spomini.htmI> [30. 4. 2013].

SIVEC, Ivan
1998  Vsi najboljsi muzikanti: razvoj narodnozabavne glasbe od zacetkov do leta 1973. Knj. 1. Menges: 1CO.

TRIJE
1940 Trije pri Abrahamu. Tedenske slike — priloga Domovine 16, 7, 15. 2.

61



62

Marjeta Pisk

TURNSEK, Metod

1946 Pod vernim krovom: ob ljudskih obicajih skoz cerkveno leto: od jurjevega do kresa. Trst: Goriska
Mohorjeva druzba.

WEBER, Sebastjan

2011 Rojstni dan na Slovenskem. V: Moj rojstni dan: katalog = Happy Birthday: catalogue. Celje: Muzej

novejie zgodovine. Str. 5-7.

70GICA NOGICA
2008  Postavljanje mlajev zarojstne dneve..., 7. 3. 2008. <http://med.over.net/forum5/read.php?151,4621069>
[7.5.2013].

Ustni viri:

Sogovorniki iz Sirsega Skofjeloskega obmodja, ki sodelujejo pri pripravah abrahamovanj.

BESEDA O AVTORICI

Marjeta Pisk je asistentka z doktoratom
na Glasbenonarodopisnem institutu ZRC
SAZU. Leta 2012 je doktorirala z doktorsko
nalogo Kontekst v raziskavah ljudske
pesemske tradicije — obmodcje Goriskih brd,
za katero je prejela nagrado Slavisticnega
drustva Slovenije. Raziskovalno se posveca
vprasanjem kontekstualne pogojenosti razvoja
slovenske (glasbene) folkloristike, vprasanjem
meja ter sodobnim imaginacijam ljudskosti.

ABOUT THE AUTHOR

Marjeta Pisk, PhD, is an assistant researcher
at the Institute of Ethnomusicology, SRC, SASA.
She obtained her PhD degree with a dissertation
entitled “Context in the research of folk song
traditions — the area of Gorigka brda” in 2012, for
which she received the Award of the Slovene Slavic
Society. Her research mainly focuses on the issues
of contextual determination of the development of
Slovene (musical) folkloristics, border issues, and
contemporary imaginations of “folk”.

POVZETEK

Clanek, ki obravnava etiologijo razmaha praznovanj osebnih praznikov v zadnjih desetletjih 20.
stoletja in v sodobnosti, se osredinja na praznovanja abrahama - tj. petdesetega rojstnega dne.
V velikih praznovanjih ob tem jubileju na sirSem osrednjeslovenskem obmodju, ki se razteza proti
Gorenjski, lahko prepoznavamo tako zadovoljevanje potrebe po druzbeni potrditvi posameznika
kot potrebe po druzenju in pripadanju skupnosti (irSe sorodstvene, prijateljske ali sosedske) kot
tudi novo obliko kulturne proizvodnje, tesno povezane z industrijo zabave. Tovrstna praznovanja pa
ne zaznamujejo samo Zzivljenja praznujocega (in povabljencev), pa¢ pa s kompleksno ikonografijo
zaCasno spreminjajo tudi zunanjo podobo celotnega kraja, predvsem na urbaniziranem podezelju.
Tipiénemu praznovanju abrahama se od devetdesetih let 20. stoletja v vecji meri pridruzuje prihod
personificiranega Abrahama in postavljanje mlajev, tako da samo praznovanje postaja poleg
simbolnega tudi scenografsko in ikonografsko znamenje prehoda. Sam obred ritualnega prehoda
nastopa veéinoma v dveh pojavnostih: v starejsi, prostorsko splosnejsi obliki sprejem slavljenca med
abrahamovce vodi komisija izkusenih abrahamovcev, v mlajsi pa iniciacijo opravi personificirani
Abraham. Na praznovanjih ima posebno mesto glasha, saj so k opomenjanju posebnega statusa
petdesetih let pomembno prispevale prav skladbe narodno-zabavnih ansamblov.

V druzbi sosedske odtujenosti in posebne skrbi glede varovanja osebnih podatkov se poudarjeno
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vidno izkazujejo zunanji atributi osebnih praznovanj, predvsem mlaji in velike roze iz razli¢énih
materialov na dvoris¢ih slavljencev. Postavljanje mlajev, ki o prostoru prazni¢nega dogajanja
vidno in doloéno obvesca ljudi, se je v nekaterih okoljih tako razsirilo, da se z njim ne obelezuje
ve¢ samo visokih zivljenjskih jubilejev, pa¢ pa vse rojstne dneve. Poleg pocastitve posameznika
pa je postavljanje mlaja prostor srecevanja in sosedskega povezovanja, pa tudi priloznost za
'festo pred festo'.

Postavljanje rojstnodnevnih mlajev je poleg Sranganja ena redkih oblik fantovskega oz. Sirse
lokalnega spontanega organiziranja, saj so druge prireditve ve¢inoma v domeni razliénih drustev ali
organizacij, ter pomeni pomembno oporo ohranjanju in vzdrzevanju skupinskih identitetnih zavesti.

SUMMARY

The article addresses the etiology of the proliferation of celebrating personal anniversaries in
the last decades of the 20" century and focuses on celebrations of people’s fiftieth birthdays-
often called “seeing Abraham”.

In the big celebrations of this jubilee in the wider area of Central Slovenia that extends towards
Gorenjska, we can identify both satisfying the need for social confirmation of the individual
and the need for socialising and belonging to a community (the wider kinship, friendship,
or neighbourhood community), as well as a new form of cultural production that is closely
connected with the entertainment industry. Such celebrations not only mark the life of the
celebrator of the jubilee (and the invited), but with a complex iconography temporarily change
the external appearance of an entire place, especially in the urbanised countryside.

From the 1990s, the typical celebration of a person’s 50th birthday has often included the
arrival of a personified Abraham and setting up a maypole. The celebration thus in addition to
a symbolic sign of transition includes scenographic and iconographic signs of transition. The
ritual transition usually has one of two forms: in the older, spatially more general form, the
acceptance of the celebrator among the Abrahams is performed by a committee of experienced
“Abrahams”, while in the more recent version the initiation is performed by a personified
Abraham. A special place in these celebrations is occupied by music because compositions of
folk-pop played an important role in reminding people of the special status of the age of fifty.
In a society of alienated neighbours and enhanced care for the protection of personal data, the
external attributes of personal anniversaries are visibly emphasised, in particular the maypoles
and huge wreaths made of various materials and placed in the courtyard of the celebrating
person. Setting up a maypole which visibly informs people on the venue of the celebration has
become so popular that it is not only used for major jubilees, but indeed for all birthdays. In
addition to honouring the celebrator of the jubilee, setting up a maypole also creates a place for
people to meet and strengthen the ties of the neighbourhood, as well as an opportunity for an
improvised pre-party.

Setting up a jubilee maypole is beside sranganje (a wedding custom) a rare form of a spontaneous
event organised by the village’s young lads or the local population, since other events are usually
the domain of various societies or organisations, and it is therefore an important contribution to
preserving and maintaining the identity awareness of communities.
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IZVLECEK

Prispevek obravnava (etnografske) muzeje, ki se v zadnjih tridesetih letih reorganizirajo
oziroma preoblikujejo vinstitucije, ki svoj prostor odpirajo razliénim javnostim ter druzbenim
in politiénim problemom. Na te spremembe vplivajo kritiéne analize druzbe, aktivisti za
clovekove pravice, vse vecja financna kriza, demokratizacija in Stevilni konkurenéni mediji
in ustanove. Alternativna oblika muzejskega dela so festivali — praznovanja, ki predstavljajo
privlacen nacin komunikacije muzeja s publiko na razli¢cnih ravneh, zapostavljenim
ustvarjalcem pa omogocajo aktivno vlogo v naértovanju in realizaciji raznolike muzejske
ponudbe, ki se lahko isto¢asno odvija na razli¢nih lokacijah.

Kljuéne besede: Ltnografski muzej, vkljuéujoéi muzej, festivali, Romi, muzejska
komunikacija, druzbena funkcija muzeja, demokratizacija muzeja

ABSTRACT

The article addresses (ethnographic) museums, which in the past thirty years have
reorganised themselves and turned into institutions opening their premises to a variety
of publics and social and political problems. These changes have been influenced by
critical analyses of society, activists for human rights, the worsening financial crisis,
democratisation, and numerous competing media and institutions. Festivals are an
alternative form of museum activities. They are an attractive way of communicating
with the public at different levels, while enabling disadvantaged creative people to play
an active part in planning and realising various museum events, which can take place
simultaneously at different locations.

Keywords: cthnographic museum, inclusive museum, festivals, Roma, museum
communication, social function of museums, democratisation of museums

Uvod

Muzej, kot ga pojmujemo danes, je mescanska kulturna ustanova in je nastal
s francosko mescansko revolucijo konec 18. stoletja. Razvil se je vzporedno z
vzponom kapitalizma in z evropskim politicno—ekonomskim osvajanjem in
eksploatacijo t.i. 'neevropskega sveta'. Kolonialna osvajanja je spremljala

' Razprava je skrajsana in predelana verzija magistrske naloge Festival — alternativni model muzejske

komunikacije, Zagreb, 2011.
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ideologija 'veévrednega belega ¢loveka', ki ima vso pravico Sirjenja kricanstva
in 'civiliziranja' neevropskih ljudstev. Razen naravnih bogastev so si evropski
kolonizatorji prisvajali tudi predmete kulturne dedis¢ine podjarmljenih ljudstev,
muzeji na zahodu pa so dobrih 150 let praviloma nekriti¢no reproducirali 'resnice'
o napredku t.i. svobodnega sveta. Predvsem etnografski muzeji so s podobami
esencializiranih kulturnih razlik vsaj tolerirali, ¢e ze ne odkrito ali prikrito
opravicevali kolonializem?® - tudi z reprezentacijami t.i. “primitivnega ¢loveka” kot
primera zgodnje faze uclovecenja, ki jo je “zahodni ¢lovek” ze zdavnaj prerasel;
prikazovali so ga kot “zivi primer” najzgodnejse stopnje clovekovega razvoja, kot
prehod med naravo in kulturo, med opico in ¢lovekom. Na ta nacin so razstavljali
tudi predmete ljudstev iz koloniziranih dezel: skladno z genezo tipoloskih sistemov,
po katerih so predmete podobne vsebine, npr. orozje, glasbila, kultne predmete
razvricali od “najpreprostejsih/najprimitivnejsih” do bolj “razvitih/kompleksnih”
(ne glede na njihov etnografski izvor) — dober primer je Muzej Pitta Riversa v
Oxfordu® (Bennett 1995: 78,79). Muzeji v socialisticnem svetu 20. stoletja so svojo
ideolosko funkcijo eksplicitno uveljavljali predvsem v ti. muzejih revolucije.
Zaradi njihove vloge in organizacije muzeje lahko uvrstimo v kulturni ideologki
aparat drzave, kot Althusser imenuje realnosti, “ki se neposrednemu opazovalcu
kazejo kot jasne in specializirane institucije” (Althusser 1980: 51), delujejo pa
pretezno z ideologijo — vzpostavljajo podobo nacionalne/nacionalnih identitet z
ideolosko interpretacijo. Ideologija kot “imaginarno razmerje med posamezniki
in njihovimi realnimi eksistenénimi pogoji” (str. 65-68) interpretira svet oziroma
druzbena razmerja, je realnost tega sveta. Ni ena sama — kot poudarja Althusser,
ze v samih ideoloskih aparatih drzave se odvijajo boji med razliénimi ideologijami,
institucije ideoloskega aparata so izpostavljene Stevilnim nasprotujodim si
pritiskom od zunaj. Sele preko teh konfliktov se ideologija vladajocih realizira kot
vladajoca ideologija, katere ucinkovitost se meri s stopnjo samoumevnosti praks
in interpretacij druzbenega reda. V etnografskih muzejih," s katerimi se v razpravi
podrobneje ukvarjam, se vladajoca ideologija kaze predvsem kot (nostalgicna)
redukcija razlik na razlike v nacinih zivljenja, kar obicajno vsaj implicitno
opravicuje tudi marginalizacijo manjsinskih kultur in etnij. Muzeje, ki se upirajo
tem samoumevnostim vladajoce ideologije, lahko danes is¢emo predvsem med
“inkluzivnimi” muzeji svetovnih kultur.

(Etnografski) muzeji se v zadnjih tridesetih letih reorganizirajo oziroma
transformirajo v institucije, ki svoj prostor odpirajo razlicnim javnostim,
druzbenim in politiécnim problemom. Na te spremembe vplivajo kriticne analize
druzbe, gibanja za clovekove pravice, vse vecja finan¢na kriza, demokratizacija in

% Colonialism (2011). Encyclopadia Britannica, Inc. Retrieved May 22, 2011, from Encyclopedia
Britannica Online: http://www.britannica.com/EBchecked/topic/126237/colonialism; glej tudi: Aimé
Cesaire, Razprava o kolonializmu, *cf., Ljubljana, 2009.

* Ustanovljen je bil leta 1884, ko je general Pitt Rivers podaril obseine zbirke predmetov Univerzi
v Oxfordu.

! Migljeni so predvsem muzeji neevropskih kultur, kajti v srednjeevropskem prostoru ima pojem
etnografski muzej (muzej nacionalne kulture) drugaéen pomen kot npr. v anglosaskem, frankofonskem ali
nemsko govorecem.
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Stevilni konkurenéni mediji in ustanove. Ena od alternativnih oblik muzejskega
dela so festivali — praznovanja, ki predstavljajo privlacen nacin komunikacije
muzeja s publiko na razliénih ravneh, zapostavljenim ustvarjalcem pa omogocajo
aktivno vlogo v nacrtovanju in realizaciji raznotere muzejske ponudbe, ki se lahko
istocasno odvija na razliénih lokacijah.

Festival kot alternativni model muzejske komunikacije je (vsaj v Sloveniji)
relativno sodoben nacin privabljanja muzejske publike oz. se bolje “publike, ki
praviloma ne zahaja v muzeje”, ki ji “klasi¢ne” muzejske razstave ne zadoscajo vec,
ampak si zeli kompleksnejse odgovore na vprasanja, ki jih sicer odpira “klasi¢na”
muzejska razstava, zeli pa si tudi sodobnejie nacine komunikacije, kakréno
omogocajo t.i. “ne—muzejski” pristopi, kot so glasbheni koncerti, predavanja,
filmski ogledi, gledaliske in lutkovne predstave, razne delavnice, kulinariéne
izkusnje, veceri poezije itn. Skratka, festival nudi dosti §irso kulturno ponudbo
kot “klasi¢na” muzejska razstava z muzejskimi predmeti in njithovimi opisi,
predmetno ilustracijo nekega fenomena s spremljajocimi legendami, fotografijami
in videom. Gre za obogatitev muzejskega programa in s tem tudi za Sirjenje ciljnih
skupin muzejske publike. Mnogi muzeji po svetu dejansko organizirajo festivale
in s tem posodabljajo muzejsko komunikacijo.

Refleksije ideologij muzejskih praks

Ker so muzeji, kot opozarja Preziosi, 'socialna tehnologija', izum, ki 'zapakira'
kulturo za Siroko potrosnjo, je naloga muzeologije in muzejskih delavcev
dekonstruirati ta paket, da lahko kriticno vplivamo na spremembe. Teoretiki
pozivajo k transformaciji muzeja iz 'prostora Cascenja in strahospostovanja' v
'prostor kriticnega diskurza in refleksije', ki je zavezan raziskovanju negotove
zgodovine z obcutljivostjo do vseh vpletenih; pozivajo k muzeju, ki je transparenten
v svojih odlocitvah in pripravljen deliti mo¢. Nova muzejska teorija govori o
dekolonializmu in izroca prikazanim ali predstavljenim kulturam nadzor nad
lastno kulturno dedis¢ino. Pomembna je resni¢na medkulturna izmenjava.

Da bi iz muzeja naredili kulturni forum za razmisljanje, je potrebno
opozarjati tudi na nevarnosti, ki jih prinasajo znanost, tehnologija, potrosnja,
komercializacija (Wallach 1989). To, kar muzejske zgodbe izrekajo implicitno
in eksplicitno, pa tudi to, kar spregledajo in zamoléijo, je potrebno podvreci
dekonstrukciji; analizirati je potrebno tudi predpostavke, na osnovi katerih bolj ali
manj nezavedno delujejo muzejski delavei. Muzejski delavei, pravi Preziosi (1996),
svojo politiko in odlo¢itve interpretirajo kot profesionalno delo, pa vendar sprejete
odlocitve odsevajo tudi prikrite vrednostne sisteme, ki so vkljuceni v pripovedi
institucije. Dekonstrukeije razmerij med znanostjo in ideologijo sodobne muzeje
spodbujajo, da obiskovalcem vse pogosteje omogocajo subjektivne izbire oziroma
interpretacije in jih ne nagovarjajo le s pozicije institucionalne avtoritete.

Da bi sodobni muzeji zadrzali oz. pridobili kredibilnost, integriteto in
suverenost ter se odgovorno soocili s kompleksnostjo in pritiski moderne
interdisciplinarne kulture, je razen kritiéne refleksije druzbenih razmerij, lastnih
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praks in pogojev, v katerih se odvijajo, potreben tudi razmislek o tehnoloskih
vidikih muzejskega dela. Sola je ze sredi osemdesetih (1985), ko e ni bilo sledi
o internetu in nosilcih informacij z izjemno kapaciteto, napovedoval digitalizacijo
muzejev. “S tehnoloskega zornega kota so moznosti informacijske druzbe
neomejene. Muzeji so v osnovi spomin druzbe, a v manj kot pol stoletja se je rodil
spomin fascinantnih moznosti, ki nam omogoca, da na tankem sloju kemicne ali
magnetne folije cuvamo svojo stvarnost in svojo imaginarnost od véeraj. Ignorirati
ali sprejeti novo moznost in se spremeniti?” (Sola 1985: 10) Njegova teza je bila,
da je to izbira med modelom prezivetja ali izginotja. “Definicija muzeja kaze
na evidentno informacijsko naravo muzeja, saj je beseda o zbiranju, obdelavi
podatkov in vzpostavitvi informacije. Muzejska specifika je tridimenzionalni
znacaj informacije. Ce uporabimo v muzejih informacijsko analizo, se ponujajo
sami po sebi zakljucki o statusu predmetov v muzeju, ki predstavljajo, ce
jih gledamo poenostavljeno, podatke ali informacije. Véasih, ¢e so muzejski
predmeti prepusceni propadanju in pozabljanju, imajo status negativne, zatajene
informacije, kar pomeni izdajo osnovnega muzejskega habitusa. Mnogi avtorji se
strinjajo, da status informacije zahteva, da je 'sprejeta’ ali 'procesirana' (prav tam
1985: 12). Sola govori o spremembi muzeja iz skladisca v izvir totalne informacije,
v vsem dostopno gigantsko ra¢unalnisko banko podatkov, kar se lahko realizira
le s pomocjo nove tehnologije. Demokrati¢ni potencial novih komunikacij, ki naj
bi jih izkoristili muzeji, je v tem, da lahko informacije zberemo in predelamo na
nacin, ki je blizu uporabniku - to pa je, opozarja Sola, tudi vir moznih interpretacij

(prav tam 1985: 38-39).

Zgled projekta, ki zdruzuje refleksijo razmerij mo¢i in sodobno tehnologijo,
je projekt feministicnega zdruzenja WomEnhouse, ki je leta 2001 pripravilo
istoimenski virtualni muzej/razstavo na spletni strani University of California
Riverside/California Museum of Photography.> Spletna stran/razstava je
raziskovala politiko 'doma’ oz. gospodinjstva in znotraj tega odnose med spoloma
s pomocjo 'virtualnih prostorov' in konceptualnih 'prostorov doma'. Avtorice je
navdihnil feministi¢ni projekt Womanhouse iz leta 1972, ki so ga pripravile Judy
Chicago, Miriam Schapiro in FaithWilding ter druge umetnice, arhitektke, pesnice,
umetnostne zgodovinarke in kulturne teoreticarke, vklju¢ene v Feministi¢ni
umetniski program (Feminist Art Program). Razstava WomEnhouse je bila plod
skupnega kreativnega dela, ki je podobno kot projekt Womanhouse iz leta 1972
razclenil nacine, kako odnosi neenake moci med spoli konstruirajo in obelezujejo
'domaca okolja', kako te neenakosti vplivajo na dozivljanje 'domacega okolja'.
Razstava je presegla konceptualizacijo izkusnje 'doma’ v smislu arhitekturnega
prostora. Obiskovalci spletne razstave WomEnhouse so vstopili skozi himen in
raziskovali projekte o politiki telesa. Razstava je raziskovala s pomocjo virtualnega
jezika svetovnega spleta, zanimiva vprasanja 'rase', razreda, spola, seksualnosti,
kot se artikulirajo v psihi¢ni areni 'déma’. 'Dom' je osnovno prizoriice na preseku
javne in privatne sfere. Projekt je sporocal, da se mora 'Zensko' (in feminizem)
razsiriti v kiberneticno politiko, ki naslavlja mnogovrstno spremenljivost

> http://www.cmp.ucr.edu/default.html
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oblikovanja identitete na prelomu tisocletja — skladno z dejstvom, da 'domaca’
sfera ni locena od javnega sveta kapitala.

Muzej naj bi postal kolektivni subjekt, neobremenjen z zbiranjem fetisiziranih
predmetov. Raziskoval naj bi zivljenjske stile, ki se odrazajo skozi predmete,
postal naj bi prostor neomejenih aktivnosti, center animacij — gre za preobrazbo
od predmeta k aktivnosti (Marstine 2006: 28).

Znacilen primer kolonialisti¢ne institucije, ki je z naslonitvijo na znanstveni
rasizem vse 19. in globoko v 20. stoletje utrjevala vrednostno razlikovanje med
zahodnimi in oddaljenimi kulturami, je etnografski muzej. Posledice nereflektirane
predpostavke, ki se danes v marsikaterem etnografskem muzeju vodijo zbiranje,
hranjenje in reprezentacije predmetov razliénih kulturnih izvorov, so vrednostne
sodbe, ki — med drugim - implicitno opravicujejo marginalizacijo 'tujih" kultur.
Zgodovina “etnografskih muzejev” je tesno povezana z moderno, se posebej z
moderno znanostjo, s kolonializmom in z ustanovitvijo nacionalnih drzav.
Nastanek etnografskih muzejev sovpada s pojavom znanstvenega rasizma in prvih
etnografskih zbirk. Podobe 'tujih’ kultur, ustvarjene v teh muzejih, ki so sledile
znanstvenemu rasizmu, so bile del burzoaznega pojmovanja kulture in klju¢ne za
rasisti¢ne konceptualizacije “kulture” in “narave”.

Etnografski muzeji so arhivi in sedimenti znanja, podob in tehnik, v ozadju
katerih se nahaja skupni cilj, ki je povezan s kolonializmom, modernizacijo,
kapitalizmom in razsvetljenstvom. So institucije, ki proizvajajo podobe, znanje,
jezik in razstave in ki vzpostavljajo odnos med znanostjo in umetniskimi tehnikami.
Indikativna je samoumevnost, s kakréno vzpostavljajo t.i. kulturne razlike: “Tako
pac je.” Prakse ustvarjanja razlik v posameznih zgodovinskih obdobjih so vse
do danes bolj kot ne ostale slabo reflektirane. V mislih nimam le etnografskih
muzejev, ampak tudi vse institucije, ki prikazujejo umetnosti 'oddaljenih’ kultur:
popularnost “kitajske” ali “balkanske” umetnosti — karkoli naj bi to ze pomenilo
- kaze na to, kako zelo povezane so te vrste razstav (Morawek 2008).

Konceptualizacije etnografskih muzejev

Ime ethnographic museum v angloameriskem prostoru uporabljajo praviloma
za muzeje neevropskih kultur,’ za muzeje, ki se ukvarjajo z lastno ti. ljudsko
kulturo, pa uporabljajo imena social history museum, folk museum, rural museum.
Eni in drugi zbirajo, hranijo predmete, ki naj bi bili znacilni za dolocene kulture,
in jih reprezentirajo bolj ali manj skladno s temeljnimi predpostavkami etnologkih
in antropoloskih 'Sol' oz. konceptualizacij.

Maroevié etnografske muzeje, ki so nastali v drugi polovici 19. stoletja, deli
na tri skupine oziroma tipe. V prvo skupino uvrica etnoloske muzeje nacionalnega
pomena (nemsko Volkskunde), ki so se pojavili v drugi polovici 19. stoletja

¢ Uporabljamo v slovenskem prostoru uveljavljen termin neevropske kulture, véasih tudi zunaj- ali
izven evropske, ¢eprav v angloameriski literaturi najdemo termin non—Western Cultures, ki je doslednejsi,
saj oznacuje predvsem kulture, ki ne sodijo v t. i. “zahodno civilizacijski prostor”.
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kot rezultat razvoja etnologije kot znanstvene discipline, kot posledica procesa
naglega razpadanja in izginjanja ruralnih skupnosti in hkrati kot rezultat procesa
nastajanja modernih narodov, ki so se zavedli svojih korenin. Drugi tip so muzeji na
prostem, ki so ohranjali tako ruralno arhitekturo izginjajoc¢ih vasi kot tudi opremo
notranji¢in bivalnih in gospodarskih stavb. Tretji tip, kot so muzeji ¢lovestva
(Museum of Mankind, Museum of World cultures, Weltkulturen Museum ...), pa
se priblizuje socialno-antropoloskemu vidiku.

Antropoloski in etnografski muzeji so z osamosvajanjem in razvojem
antropologije in etnologije/etnografije nastajali v zadnji ¢etrtini 19. stoletja. Vanje
so v velikih koli¢cinah privazali predmete iz prekomorskih kolonij. Prve proto
muzejske zbirke t.i. kabinetov cudes so bile polne eksoti¢nih predmetov iz teh dezel.
V vecini kolonialnih prestolnic, pozneje pa tudi v kolonijah samih so nastajale
prave zakladnice neevropskih predmetov. Barfield (2000: 332) je opozoril na
problemati¢no funkcijo teh muzejev, ki kot samozvani ohranjevalci in interpreti
gradiva 'drugih’' definirajo 'drugaéne od nas'. Tovrstni muzeji so nastajali predvsem
v drzavah kolonialnih velesil, kot manifestacije moci zahodnega imperializma,
ki si je ekonomsko in kulturno prisvajal kolonizirane dezele. Svetu je bilo treba
pokazati, kaj vse so zasegli beli gospodarji. Tudi sama etnologija je v tem casu v
marsicem odsevala kolonialna hotenja. Ljudstva v kolonijah je bilo treba dodobra
spoznati in jim tako laze vladati oz. jih izkoridcati. Muzeji so izrazali sporocila o
'nasi' narodni/nacionalni identiteti ter o 'nasem' odnosu do 'drugih' in njihovem
polozaju na evolucijski lestvici. 'Druge’ so videli kot primitivne, zato ne preseneca,
da so bili neevropski predmeti pogosto umesceni med naravoslovne zbirke in so
kot taki torej bolj sodili k naravi kot pa h kulturi. Tovrstne razstave so izrazale
mo¢ zahodnega sveta, ki je klasificiral in definiral druge ter z izrazanjem odnosa
do drugih oblikoval muzeje lastne identitete, pri ¢emer je posledi¢no v muzejih
vzpostavljal narodno/nacionalno identiteto (Barfield 2000: 333).

V Evropi so se ob etnografskih in antropoloskih muzejih v drugi polovici 19.
stoletja pojavili Se etnoloski muzeji. Hudales ugotavlja, da so bili kot 'folk' muzeji
predvsem skandinavski izum, ki pa se je hkrati uveljavil v srednji Evropi in odigral
pomembno vlogo pri oblikovanju nacionalne identitete posameznih narodov,
naslanjajo¢ se pri tem na tako imenovano 'ljudsko kulturo' vaskih skupnosti, ki se
je z razvojem industrializacije naglo razkrojevala (Hudales 2004: 124).

Ceprav je videti, da je funkcija teh muzejev varovanje (ruralne) kulture pred
izginotjem, pa Sola opozarja, da to ne drzi, in utemeljuje tezo, da so etnografski
muzeji “ohranili materialne sledi dveh agresivnih osvajanj: lokalnega, in zunanjega
— osvajanja, ki ga je izvajal kapitalisticni razred, ki je nakopicil bogastvo, vecje
od kateregakoli predhodnega, osnovanega na dominaciji nad c¢loveskimi in
prirodnimi resursi — osvajanja, ki ga je izvajala “zmagovita bela rasa”, ki je v
iskanju profita surovo ropala svet”. In v nadaljevanju ironi¢no ugotavlja: “resnicno,
tradicijski muzeji se popolno skladajo s to zgodovino osvajanja, tako da so bili se
do pred nekaj desetletji popolnoma nevprasljivi” (Sola 2003: 90). Sola opozarja
na ideolosko vlogo etnografskih muzejev, saj so osnovani iz nacionalisticnih in
politicnih pobud. “Institucionalizirati preteklost je isto¢asno pomenilo obvladati
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jo, zato so jo v muzejih raziskovali, klasificirali, skladiséili in deloma razstavljali
v prestiznih razstavnih dvoranah. Muzejski predmeti so postali dokaz veli¢ine
tradicije, preostanek njene nekdanje mod¢i in alibi za njeno bodoco (zlo)rabo. Kot
kaze je bil to tudi razlog, da so ruralne kulture kjer je bil hitrejsi razvoj, hitreje
izginjale. Kot kaze se prav zaradi tega velike nacije nikoli niso niti potrudile
zgraditi velikih etnografskih muzejev za svoje ruralne tradicije.” (Sola 2003: 92)
Res, na zahodu (predvsem v Veliki Britaniji in Avstraliji) obstajajo sicer manjsi
muzeji ruralne, delavske, socialne ali celo 'zive' zgodovine’, ki bi npr. v centralni
Evropi sodili v okvir etnoloskih muzejev, a je njihovo poimenovanje v Veliki
Britaniji bistveno bolj korektno in natancno, saj dejansko prikazujejo vsakdanji
nacin zivljenja na podezelju ali vsakdanji nacin zivljenja delavstva.

Ob velikih svetovnih razstavah v drugi polovici 19. stoletja se je v Franciji
rodila ideja o pokrajinskih muzejih. Razstava v Parizu leta 1867 je predvidela
poseben oddelek, namenjen ‘ljudskim noSam iz razliénih pokrajin’ Francije in
drugih dezel. Se posebno opazeni sta bili predstavitvi Norveske in Svedske s
skupinami lutk. Zanimanje se je e utrdilo na svetovni razstavi leta 1878. Tedaj
sta se odlikovali Holandija in ponovno Svedska: se zlasti Nordiska Museet,
muzej, ki ga je leta 1873 v Stockholmu ustanovil Artur Hazelius®, je ob pomoci
oblecenih lutk pokazal vrsto prizorov, med drugim vaski sejem, snubitev, vrnitev
zlova... (Jong 1993: 165-178). Zamisel se je kmalu zatem prijela in v Franciji so
ustanovili muzej, posvecen samo takim predstavitvam. Se zlasti sta idejo podprli
dve drustvi: Sociéte des traditions populaires, drustvo za ljudsko izrocilo, ki ga je
leta 1886 ustanovil Paul Sébillot’, in Sociéte d'ethnographie et d'art populaire,
drustvo za etnografijo in ljudsko umetnost. Slednje si je za cilj postavilo Se zlasti,
da bo z razstavami, predstavitvami, predstavami in predavanji opozarjalo na
izginulo ali Se Ziveco ljudsko umetnost, legende, narecja, glasbo, pesmi, plese in
knjizevnost iz vseh pokrajin' Tako so v etnografskem muzeju v Trocadéru leta
1884 uredili francosko dvorano. V tistem casu so po vsej Franciji ze vzniknili
stevilni muzeji, ki so jih lahko oznadcili kot pokrajinske, na primer Musée Basque
v Bayonnu ali Musée Breton v Quimperju. Drugi muzeji enciklopediéne vrste so
odprli pokrajinske etnografske zbirke, na primer v Caenu. Spet tretji, naravoslovni
muzeji, na primer v Toulousu ali Nantesu, so ustanovili oddelke za pokrajinsko
antropologijo. Prevladujoca prvina vseh muzejskih predstavitev so bila oblacila in
pokrivala, obleéene lutke v obnovljenih notranj$éinah, kamor so jih postavili po
zgledu mikavnih dioram s svetovnih razstav. Ceprav so bili razstavljeni predmeti
izbrani zaradi svoje okrasnosti, so bili odbrani tudi zaradi pricevanja o krajevni
dedisc¢ini, o domadi identiteti.

” Museums of rural workers, social history ali Museums of living history npr.: Abbey House Museum,
Black Country Living Museum, Bradford IndustrialMuseum...glej.: http://www.britainsfinest.co.uk/
museums/search_results.cfm/searchclasscode/825

8 Artur Hazelius (1833-1901), svedski folklorist in ustanovitelj Nordijskega muzeja in prvega muzeja
na prostem Skansen v Stockholmu leta 1881, po katerem so se zgledovali stevilni muzeji na prostem.

? http://www.babelio.com/auteur/Paul-Sebillot/65808

1% http://www.culture.gouv.fr/documentation/phocem/Albums/MET-presentation.pdf
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Leta 1899 je veliki provansalski pesnik Frédéric Mistral ustanovil v mestu
Arles v Provansi muzej, ki je bil sicer pokrajinski, vendar drugacen od prejsnjih:
Museon Arlaten. Leta 1896 je dejal, da je pomembno, da v mejah mogocega
ohranimo in obnovimo wvse, kar daje ali je dajalo nasim pokrajinam njihovo
osebnost, od naredij, izrocila, Seg, nos in krajevne obrti do spomenikov."

Museon Arlaten je bil posvecen provansalski kulturi in je zrastel iz nacrtnega
zbiranja, usmerjenega k vprasanjem krajevnega zivljenja. Dejstvo, da ga je ustanovil
pesnik, ki je za svoja dela vselej ¢rpal iz natan¢nega in pravzaprav etnografskega
opazovanja stvarnosti v provansalskem in $e zlasti domacem arlezanskem zivljenju,
je bila njegova prednost. Cez nekaj let, leta 1904, je Hippolyte Miiller v prestolnici
francoskih Alp, v Grenoblu, ustanovil podoben muzej, Musée Dauphinois.'? V tistem
c¢asu se mu je zdelo pomembno, da prve prebivalce v pokrajini poveze s tistimi, ki
tamkaj Zivijo Se danes. Pojmu kulturno homogenega prostora, ki ga je zelo razlo¢no
uposteval Frédéric Mistral, je Miiller dodal $e zgodovino: s tem je dodelil materialni
kulturi novo vlogo in tako - kot je dejal — obnovil misel, ki je ustvarila predmet."
Omenjena muzeja, ki sta bila zasnovana strozje od prejsnjih, napovedujeta drugo
skupino muzejev, ki jih je Francois Hubert povezal z imenom muzej identitete.

Znanstvene temelje muzejev je nato razsiril Georges Henri Riviere: bil je
soustanovitelj pariskega Musée de 'Homme, leta 1937 je ustanovil Musée national
des arts et traditions populaires', prav tako v Parizu, in bil pobudnik nastanka
francoske etnologije. Ko je leta 1957 zasnoval program za Musée de Bretagne, je
ze izrazil nekaj misli, ki jih je pozneje uporabil v zvezi z ekomuzeji (Riviere 1989:
151). Bretonski muzej v Rennesu je bil sinteza zgodovine Bretanje ‘od geoloskih
c¢asov do danasnjih dni’, in sicer na podlagi ‘interdisciplinarnega in periodiziranega
programa’. Obrazca z izmenjavanjem sinhronega in diahronega jasno kazeta,
kako je Riviere v svojem muzeografskem prevodu zdruzil zgodovino in etnologijo.
Njegova novost je povzeta v naslednjem stavku, v katerem se ze skriva kal koncepta
ekomuzeja: Tako se kaZeta dva sklopa, h katerima se morajo nagibati muzejske
predstavitve: ¢as in prostor na nekem ozemlju ter razmerje med clovekom in naravo
(prav tam 1989: 142). Riviere je zelo pozorno in z zanimanjem sledil vsemu, kar
se je v zvezi z muzeoloskimi uresni¢itvami dogajalo po svetu, in znal je zanesljivo
izludciti tisto, kar je prinasalo kaj zares novega. Takoj po drugi svetovni vojni je tudi
sodeloval pri ustanovitvi ICOM-a (svetovne muzejske organizacije), ki ga je vodil
med letoma 1948 in 1966 ter bil njegov stalni svetovalec vse do smrti leta 1985."

Poseben tip muzejev, ki muzealizirajo ¢as in prostor ¢lovekovega bivanja,
so muzeji na prostem, ki jih je Riviere navduseno odkril v tridesetih letih (prav
tam 1989: 110). Prvi muzej na prostem, Skansen v stockholmskem predmestju,

' http://www.museonarlaten.fr/museon/CG13/
'2 http://www.musee-dauphinois.fr/indexPreHome.php
1% http://www.musee-dauphinois.fr/1090-1906-1932-hippolyte-muller.htm

" Leta 2005 so ga zaprli in prenesli njegove zbirke v Marseille, v novi muzej MuCEM — Musée des
civilisations de I’'Europe et de la Méditerranée, ki so ga odprli leta 2013, ko je postal Marseille za leto dni
evropska prestolnica kulture.

' Baghli, Sid Ahmed; Boylan, Patric; Herreman, Yani: Histoire de I'ICOM, ICOM, Paris, 1998, str.81.
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je bil sicer ustanovljen ze leta 1891. Arthur Hazelius je dobil idejo po obisku
kraljeve stavbne zbirke, postavljene blizu Osla leta 1881. Za Nordijski muzej je
nakupil ali dobil donacije stevilnih predmetov: pohistva, oblacil, igraé... iz cele
Svedske pa tudi drugih skandinavskih dezel. Predvsem ga je zanimala t.i. kmecka
kultura, a njegovi nasledniki so zaceli zbirati tudi predmete, ki so reprezentirali
mescansko in urbano zivljenje. Za Skansen je Hazelius zbiral znacilne stavbe
tradicionalne arhitekture in cele kmetije iz razli¢nih $vedskih pokrajin. Hazelius
se je nazadnje celo preselil v Skansen in v njem umrl, kjer je tudi pokopan. Muzeji
na prostem so se nato hitro razsirili v skandinavskih dezelah, na Nizozemskem in
v Neméiji, pa tudi v Romuniji, Veliki Britaniji in v Zdruzenih drzavah Amerike.
V obnovljenem okolju in pogosto na vec¢ hektarjih povrsine so na novo postavili
primerke tradicionalnih stavb in jih velikokrat zapolnili z ustreznim pohistvom.

Prostor v pricujocem pregledu si zasluzi tudi Heimatmuseum, ki se je v tridesetih
letih nasega stoletja pojavil v Nem¢iji (Cruz-Ramirez 1985: 241-244). Njegov nastanek
je bil tesno povezan s posledicami prve svetovne vojne in potrebo prebivalstva, da
poisce svojo zgodovino in svojo identiteto. Heimatmuseum je tako poudarjal ljudsko
kulturo, opozarjal na vezi, ki povezujejo posameznika z okoljem, in dodelil novo
vlogo pedagoski dejavnosti. Njegova posebnost je bila izjemna dodelanost: prvi¢ se
je pedagosko skrbno razlikovalo med razstavno in Studijsko zbirko na eni strani ter
upostevanjem jasne in privla¢ne muzeografske govorice. Dodelana pa je bila tudi
ideoloskost vsebine - ta je nedvoumno povzdigovala mo¢ 'arijske rase'. Gre za nazoren
primer, kako lahko muzej politiéna oblast prikroji svoji ideologiji.

Krepitev skupnostne identitete je bil cilj tudi tako imenovanih muzejev sosesk
ali skupnosti, ki so jih ob koncu Sestdesetih in na zacetku sedemdesetih v Zdruzenih
drzavah Amerike ustanavljale prikrajsane druzbene skupine, najpogosteje etni¢ne
manjsine. Najbolj znan muzej te vrste je Anacostia Neighborough Museum (ANM),
ki ga je leta 1967 ustanovil John Kinard v washingtonski ¢etrti z vec¢inskim ¢rnskim
prebivalstvom. Podobni so §e Museo del Barrio v New Yorku, ki je namenjen
portoriskemu prebivalstvu, ali Casa del Museo, ki je usmerjen k prebivalcem revne
cetrti na obrobju Ciudada de Mexico. Vsi ti muzeji omogocajo ljudem dostop do
lastne kulture in jih spodbujajo, naj skrb za prihodnost vzamejo v svoje roke.

Posebna skupina muzejev so ekomuzeji, ki so se pojavili v Franciji v zacetku
sedemdesetih in vkljuéujejo interpretacijo razli¢nih aspektov okolja. Pojmu je
dal vsebino Riviere, ko je muzej postavil v sluzbo kljuénih druzbenih vprasanj:
kaksno okolje hoc¢emo, kaksen razvoj si zelimo, v katero smer gre vse skupaj?
(Duclos 1996: 5-6). Naloge druzbeno odgovornega muzeja so: primerjanje (z
igro podobnosti in razlicnosti), dajanje oprijemalis¢ (glede na cas, ozemlje in
identiteto), vracanje (tako da Gasu raziskovanj in zbiranj sledi c¢as izmenjav),
Zalovanje (da so spremembe manj bolece) in priznavanje (se pravi spostovanje
tistih, na katere druzba pozablja). Tak muzej je radikalna alternativna prednost
muzejem —'svetiS¢em' oziroma 'templjem’.

Muzeoloska misel je z zastavljanjem teh vprasanj in odgovori nanje
naredila velik korak napre;. Ce je muzej koncipiran kot institucija, ki se prilagaja
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spreminjajocim se potrebam prebivalstva, ¢e prebivalstvo postane druzabnik
muzejske ustanove (kar se je z ekomuzeji zgodilo prvi¢ v muzejski zgodovini), se
tudi v muzeologiji nujno odpirajo nova vprasanja, ki jih ni mogoce resevati zgolj
znotraj ene discipline. Vendar je to, kar je prednost ekomuzejev, tudi vir njihovih
zagat in Sibkosti. Kot opozarja in se sprasuje Duclos: “do kod se lahko razvijajo
in spreminjajo ekomuzeji, ne da bi pri tem zasli v protislovje ali celo nasprotje
s temeljnimi muzejskimi naceli” (prav tam 1996: 5-6)? Stevilo ekomuzejev ni
narascalo enakomerno. Nekateri so celo izginili, medtem ko so drugi preziveli
zgolj zaradi zbirk. Ideje oziroma nacela, ki so jih ekomuzeji zaceli uvajati ze
pred Stiridesetimi leti, se le pocasi uveljavljajo v drugih muzejih, pa vendar se
Sirijo t.i. 'inkluzivni' muzeji, muzeji 'izzivov'...'%, ki sledijo isti osnovni ideji: kako
demokratizirati sami sebe in svoje okolje.

Druzbena odgovornost etnografskih muzejev

Nastanek ekomuzejev in s tem povezana vprasanja o druzbeni vlogi muzejev
imajo svoj izvor v specificnem druzbenem in politicnem kontekstu. Ob koncu
Sestdesetih in na zacetku sedemdesetih let so okoljske spremembe ze terjale
razmisleke in ukrepe za vzpostavljanje (novega) ravnovesja med ¢lovekom in naravo,
emancipacijska protikolonialna gibanja pa pravi¢nejsa razmerja v svetu zgodovine, v
katerih bo vidna raznolikost ljudske in vsakdanje kulture (Morawek 2008).

Zacela se je utrjevati zavest o skupni dedisc¢ini clovestva, do katere so vsi
enako upraviceni. Sesti generalni direktor Unesca René Gabriel Eugene Maheu
je na mednarodni konferenci o kulturnih politikah leta 1972 v Helsinkih dejal:
Medtem ko urbanizacija seka posamezniku korenine, mu kultura daje prilozZnost,
da ohranja stik s svojim izrocilom in mu obenem omogoca dostop do poznavanja
dediscine vsega drugega clovestva: tako mu povecuje stevilo virov, iz katerih lahko
zajema njegova ustvarjalnost (Duclos 1996: 10). Na tej konferenci so govorili tudi o
pomodi, ki bi jo bilo treba dodeliti drzavam v razvoju, da bi oZivili narodno kulturo
ter ohranili kulturno dediscino in ljudsko izrocilo. Tako pojmovanje kulturne
dediscine predpostavlja pravico vsakogar do njegove razli¢nosti, prostora, vloge in
dostojanstva ter hkrati zavest o skupni usodi, skupni zgodovini, skupnih ciljih. To
velja tudi za muzeje. Kot pravi Duclos (1996: 10-22), so za muzej najpomembnejsi
tisti, ki so ga ustanovili in za katere je bil ustanovljen.

S tega izhodis¢a je smiselno analizirati Se vedno razsirjeno prakso
prikazovanja etnografskih predmetov, obdanih z avro, tj. kosov ali umetniskih del,
ki so predstavljeni samo zato, da proizvajajo dolocene 'etnografske' zgodbe. Ceprav
na prvi pogled ne izgleda tako, so te prostorske postavitve rezultat premisljenih
politicnih odlocitev (Morawek 2008). Diorame, tako popularne v etnografskih
in prirodoslovnih muzejih, zaradi razsvetljave in scenske postavitve spominjajo
na izseke iz filmov Indiana Jones. Postopek je povsem preprost: razstavljeni
objekti brez imena, “brez zgodovine” ustvarjajo vzdusje “vsakdanje” estetike, da

'® Inclusive museums, Challenging museums ...
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bi nas prepricali: “To je resni¢no.” Na teh razstavah je komaj omenjena nasilna
zgodovina, iz katere ti objekti izhajajo. Fascinacija kustosov etnografskih muzejev
nad predmeti ima svojo logiko: predmeti ostanejo in niso “zmuzljivi” kot besede,
zato predstavljajo “visoko kulturo”. Znova gre za razlocevanje med kulturo in
naravo: narava, nedotaknjena in “nekontaminirana s strani zahoda”, je prepuséena
tistim, ki so skozi procese predstavljanja “drugih” tistim, ki te procese dolocajo,
skonstruirani. Ta “zamrznitev” omogoca, da se ti predmeti ohranijo neposkodovani,
varuje jih pred spremembami ali vplivi tehnoloskega razvoja (Morawek 2008).

Analiza sproza vrsto vprasanj:

* sta zgodovina in politika zbirk vidni in premisljeni, kako se kazejo poskusi
prikrivanja;

* kako se lahko politika razstavljanja otrese binarne logike normalnega/
nenormalnega, zunanjega/notranjega, moskega/zenske;

* katere politike, ¢e si sposodimo besede Gayatri Spivak, “ne naredijo
enakih napak”;

* kako postavljati razstave in se hkrati izogniti etnicizaciji in objektivizaciji
tehnik “drugacenja”;

* kako se emancipacijska perspektiva, aktivisticno znanje in zahteve po
vrnitvi muzejskih predmetov ujemajo s temi zahtevami;

* kaksna bi bila funkcija etnografskih muzejev, ¢e bi bilo zaplenjene
predmete treba vrniti, kako bi uporabili prazne razstavne prostore;

* kako razstaviti svojo zgodovino in ne zgodovine “drugega”? (Morawek 2008).

Zaradi politiénih in druzbenih sprememb, teorizacij mo¢i, oblasti, identitete,
razlike, emancipacijskih gibanj so se etnografski muzeji iz izrazito superiornih,
hegemonisti¢nih zaceli spreminjati v bolj demokrati¢ne. Ker se je polje raziskovanj
maticne vede z desetletji spreminjalo in ker so se spreminjale druzbeno-politicne
razmere v razlicnih koncih sveta, so se temu ustrezno spreminjali tudi etnografski
muzeji. Razvoj seveda ni bil linearen. Nekateri muzeji Se vedno prikazujejo
“eksoticna” tuja ljudstva, drugi predvsem posamezne zanimive in nenavadne
predmete brez konteksta, nekateri pa so zaceli reflektirano prikazovati tuje
kulture, Se posebej, ¢e so sami predstavljali multietni¢éne druzbe.

Vendar spremembe muzejskih praks niso odvisne zgolj od dobre volje, znanja
in obcutljivosti muzejskih delavcev. Oviro marsikje predstavljajo mo¢no omejene
finan¢ne in druge moznosti, kar vpliva na boljso ali slabso muzejsko infrastrukturo,
na vecje ali manjSe moznosti raziskovanj in akcesije novih predmetov. Se tezji
problem so nove meje med svetovi — z delitvijo na tri oz. Stiri svetove so se meje
med njimi utrdile in vplivale tudi na povezave med muzeji. Tako so bile za etnologe
iz evropskih socialisti¢nih drzav odprte socialisticne drzave v Aziji ( Sovjetska
zveza, Mongolija, Vietnam), Afriki (Mozambik, Etiopija, Zimbabve, Tanzanija),
Karibih (Kuba). Nekdanja SFRJ se je na primer preko gibanja neuvrséenih tudi

kulturno povezala s Stevilnimi afriskimi in azijskimi drzavami, plod tega pa je bilo
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tudi bogato muzejsko sodelovanje. Poseben status v teh delitvah sta imeli Kitajska
in S. Koreja, ki sta se zaprli sami vase. Kitajska se je Sele v osemdesetih zacela
odpirati ostalemu svetu."”

Kljub formalnemu razpadanju kolonij nastajajo novi, bolj premeteni
neokolonialni odnosi, ki vladajo $e danes. Po drugi svetovni vojni je nekaterim
novo nastalim arabskim drzavam naftno bogastvo prineslo poseben status in
silne spremembe v nac¢inu zivljenja. A je islamski naéin zivljenja tako specificen,
da je kljub izjemnemu tehnoloskemu napredku ohranil $tevilne tradicionalne
poteze. Avstralija, Nova Zelandija, ZDA in Kanada so svoje staroselce zrinile na
obrobje, s priseljenci razli¢nih kultur pa so postale etniéni talilni lonci in poligon
najrazliénejsih kulturno antropoloskih raziskav in razstav.

7, vse cenejsim in hitrej$im zracnim prometom so postale tudi muzejske
razstave trzno blago in prenekateri muzeji trzijo razstave, ki potujejo leta in leta
po vsem svetu.

Prihodnost etnografskih muzejev je v novih strategijah in konceptih
postavljanja razstav: muzeji naj ne bi razstavljali zgodovine kulturnih razlik, ampak
kulturne zgodovine. A tudi akcesija predmetov naj bi se spremenila. Pomembni so
konteksti in sodelovanje predstavnikov razliénih kultur, izmenjava razstav z vseh
kontinentov... Sicer pa so meje med etnografskimi, zgodovinskimi, kompleksnimi

. muzeji ¢edalje bolj nejasne oziroma se prekrivajo, kar je ze na prvi pogled
razvidno iz imenika, ki ga je leta 1994 izdalo Zdruzenje evropskih etnografskih
muzejev.'®

Sodobna muzejska komunikacija

V zadnjih desetletjih mnogi muzeologi poudarjajo pomen komunikacijske
narave muzejev. Robert Lumley dokazuje, kako je predstavo o muzeju kot skupku
zbirk za znanstvenike zamenjala ideja o muzeju kot komunikacijski ustanovi
(Lumley 1988: 15). Muzej je v svojem bistvu komunikacijski, bil pa naj bi tudi
komunikativen. Zbirke in razstave niso bile nikoli same sebi namen (oz. naj
vsaj ne bi bile), vedno so bile namenjene publiki. Sprva izbranim obéudovalcem
dragocenosti, ki jih je v svojem kabinetu ¢udes razkazoval kaksen aristokrat, po
francoski mesc¢anski revoluciji pa §irsi javnosti. V muzeju s publiko komunicirajo
Stevilni dejavniki. Obicajno se prva komunikacija potencialnega obiskovalca z
muzejem vzpostavi Ze ob identificiranju muzeja, zanimive razstave, programa,
delavnic... To se zgodi v danasnjem ¢asu s pomocjo oglasevanja preko interneta, v
casopisju, redkeje na radiu ali televiziji. Cedalj e bolj pomembna je muzejska spletna
stran, njena struktura, vsebine, vsaj dvojezi¢ne informacije, komunikativnost, po
moznosti ogled online zbirk, kakovostnih informacij o muzejski ponudbi itn. K
prepoznavnosti muzeja oz. njegove vsebine ali programov pripomorejo tudi opisni

'" Z njihovega zornega kota periferiji, kajti sami se predstavljajo kot t. i. osrednje cesarstvo.

'® Pod pokroviteljstvom “Federation des Ecomusees et des Musees de Societe” in “Musee National

des Arts et Traditions Populaires” iz Pariza.
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ali analiti¢ni ¢lanki o razstavi ali dogodku; lahko so to tudi televizijske in radijske
oddaje o kulturi. Vec¢inoma muzeji posiljajo vabila ciljnim skupinam naslovljencev
po posti ali elektronski posti.

Ko pride obiskovalec v muzej, je pomemben ze prvi stik z institucijo, skratka,
pomembna je lokacija, njena 'prijaznost' (ali je dobro oznacena, ali je dostopna z
javnimi prevoznimi sredstvi, ali je omogoceno parkiranje...). Sledi stik z muzejskim
prostorom. Zelo pomembni so organizacija in oznacenost prostorov, ¢istoca in
urejenost stranis¢, dostop za hendikepirane, garderobe, po moznosti muzejska
kavarna, morda tudi restavracija in muzejska trgovina, knjigarna...

Sele potemso na vrstirazstave, predmeti njihovainterpretacijain opremljenost:
jasni, kratki in jedrnati ve¢jezi¢ni podnapisi, spremljajo¢i napisi oz. komentarji,
zlozenke in katalogi, morda tudi zgoééenke in DVD, plakati, razglednice in drugo
spremljajoce gradivo k razstavam. Ce govorimo o sodobni muzejski komunikaciji, je
treba izpostaviti sicer pogosto zapostavljene spremljevalne programe: predavanja,
predstave, druzabne vecere, glasbene vecere, koncerte, ki lahko preidejo celo v
Sestivale.

Pogosto muzeji obiskovalcem nudijo le minimalno komunikacijo. Po taki
“nedostopni” ustanovi se obiskovalec lahko sprehodi, brez navodil ali vodstva, ne
da bi se zavedal moznosti informacij, ki bi jih lahko dobil, in po obhodu nekaj
razstavnih dvoran zapusti muzej hladen ali celo nejevoljen in zmeden. Muzeji, ki
organizirajo zanimive in razburljive dogodke, programe ali aktivnosti, se zavedajo,
da si s tem ustvarjajo velik potencial za podporo. Dogodki in aktivnosti (predavanja,
koncerti, delavnice, tecaji...) lahko pomembno vplivajo na nacin, kako obiskovalci
obcutijo muzej. Vsi muzeji se soocajo z izzivom, kaj ponuditi obiskovalcem. Tako
lahko razvijejo razli¢ne programe dogodkov in aktivnosti in s tem obogatijo oziroma
poudarijo temeljne naloge muzeja. S programi lahko tudi zadostijo potrebe razli¢nih
ciljnih skupin. Lahko organizirajo dogodke in aktivnosti znotraj muzeja, lahko pa
“izstopijo” iz njega na druge lokacije in tako celo spodbudijo novo publiko, ki pri¢ne
scasoma prihajati v muzej. Pristopi in priloznosti, ki jih lahko muzeji razvijejo in
izvajajo, so lahko obcasne razstave, t. i. predmeti meseca, tedna, dneva, posebna
predstavitev posebej izbranih predmetov z razstave, izposoje iz drugih muzejev ali
akvizicij, filmski oz. video veceri, potujoce razstave, delavnice za otroke, za druzine
in druge ciljne skupine, naravnane na specifiéne teme ali predmete z razstav, posoja
umetniskih slik in drugih predmetov, dopoldnevi ali veceri dobrodoslic za razliéne
skupine, ki jih lahko organizirajo podporne skupine muzeja ali drustva prijateljev
muzeja..., muzejske stojnice, manjse razstave, demonstracije na lokalnih sejmih
ali revijah, predavanja muzejskih strokovnjakov, srecanja za skupine s posebnimi
potrebami, glasbeni klubi, oz. glasbeni veceri, srecanja npr. zbiralcev najrazliénejsih
starih predmetov, znack, numizmatikov ali filatelistov, organizirana vodstva izven
muzeja na razliénih zanimivih historiénih lokacijah, delo na terenu s prostovoljci,
razlicni tecaji, npr. fotografski, snemalni, snemanje ustne zgodovine (ti““oral
history”) ali tecaji osnov restavratorstva in konzervatorstva, razliéni rokodelski tecaji,
izobrazevanja za muzejske strokovnjake, najrazli¢nejsi festivali: umetniski, glasbeni,
filmski, lutkovni, tematski, etni¢ni, kuharski..., tekmovanja ali kvizi za Solsko
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mladino, druzine ali skupine s posebnimi interesi, dnevi odprtih vrat, muzejske noci,
tiskovne konference, predogledi muzejskih razstav, plesne prireditve in tekmovanja,
programi obiska v vrtcih, Solah, bolnicah ali domovih za starej$e obcane, gledaliske
in lutkovne predstave, neformalni izobrazevalni programi, Sportna tekmovanja starih
avtomobilov, motornih koles, koles, smucarska tekmovanja “po starem”, slavnostni
sprevodi... S tem seveda niso izérpane vse moznosti, niso pa vse aktivnosti primerne
za vse muzeje. Muzeji se morajo prilagoditi stevilu, znanju, zmoznostim osebja, ki
ga imajo na voljo, razpolozljivemu ¢asu in finanénim sredstvom. Ce uspejo del teh
aktivnosti uvrstiti v svoj stalni program, postanejo vidni in na ta nacin vzbudijo Sirsi
interes za svoje delo in s tem gradijo splosno javno in politicno podporo.

Medmuzejsko sodelovanje in sodelovanje z drugimi vladnimi in nevladnimi
organizacijami doma in v tujini lahko moéno obogati muzejsko ponudbo in Siri
muzejsko publiko. Delitev izkuSenj, stroskov, prostorov, tehni¢nih pripomockov,
ve¢ finanénih virov itd. lahko omogoci program, ki sicer morda ne bi bil izvedljiv.
Za muzeje je zelo koristno tudi sklepanje novih delovnih odnosov z drugimi akterji
pri organizaciji razli¢nih dogodkov, programov ali festivalov.

Organiziranje dogodkov in razliénih aktivnosti zahteva dosti casa.
Potrebno je skrbno uravnoteziti razporeditev virov za dogodke in aktivnosti in
za ostala podro¢ja muzejskega dela. Muzejska uprava mora tudi odlo¢iti, kaj in
kje bo poudarjeno v okviru porazdelitve formalnega izobrazevanja s pomodcjo
prostocasnih aktivnosti, uéenja in zabave. Odlociti se je treba tudi, ali sodijo vsi
dogodki in aktivnosti v muzejske prostore, oz. v kaksnem kontekstu naj bodo. Ce
muzej omogoc¢i “zabavo” nekemu podjetju v svojih “prestiznih” prostorih, je to
nekaj drugega, kot ¢e pripravi program, ki se navezuje na vsebino oz. razstavni

program muzeja (Ambrose, Paine 1993: 49-51).

Komunikacija je proces s ciljem ustvariti u¢inek na drugega ali druge. Ce
tega namena ni, gre za ekspresivno, ne pa za komunikativno dejanje. Vsaka
analiza komunikacije uposteva Zeljo po vplivu in oceni njeno mo¢ in vsebino.
V muzejih so mnoge znacilnosti podobne veéini oblik masovne komunikacije v
najrazliénejsih medijih, npr. ¢asopisih, radiu, televiziji, internetu. Ima pa muzej
to prednost, da lahko s pomocjo vodstev po razstavah, delavnic ali Stevilnih
programov in dogodkov razvija tudi neposredno komunikacijo med ljudmi.
Pomanjkljivost masovne komunikacije je njena enosmernost, pogosto ni povratne
informacije, muzeji pa zlahka dobijo tudi povratne informacije, ¢e jih Zelijo.

Tradicionalni muzeji so se bolj posluzevali masovne komunikacije in
jih niti ni preve¢ zanimala povratna informacija obiskovalcev. Na razstavi
npr. je bil prisoten obiskovalec - prejemnik informacij, muzejskega osebja -
oddajnika informacij - pa na razstavi naceloma ni bilo. Bilo je malo priloznosti,
da bi popravili ali spremenili informacije glede na obiskovalcev odziv. Sodobni
muzeji, §¢ posebej postmuzeji, pa v muzejskem procesu cedalje bolj upostevajo
obiskovalceve potrebe. Razstave, narejene po principu masovne komunikacije, so
bile izpostavljene stevilnim problemom (komunikacijskim sumom). Slo je lahko za
napake pri nameravanem posredovanju informacij oz. sporocila in nevkljuc¢evanju
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obiskovalca. Te komunikacijske probleme, ki so jih muzeji raziskali in razumeli
na empiriéni ravni, so nekateri resevali tako, da so Ze pri sami postavitvi razstav
bistveno bolj upostevali obiskovalce in njihove potrebe ter jim omogocili bolj
aktivno sodelovanje Ze pri samem koncipiranju razstave. Mnogi sodobnejsi muzeji
so postavili razstave ob neposrednem sodelovanju obiskovalcev oz. 'prijateljev
muzejev'.

Razen razstav, ki so zelo blizu metodam masovne komunikacije, lahko muzeji
udejanjajo tudi neposredno komunikacijo z organiziranjem razli¢nih pogovorov,
okroglih miz, vodenja po muzejskih razstavah, celo na lokacijah izven muzeja, ce
so v njegovem kontekstu, sreevanj s kustosi ali z restavratorji, druzabnimi veceri.
Omenil sem ze festival (praznovanje), prireditev, ki je sestavljena iz najrazliénejsih
dogodkov s tematsko rdeco nitjo. Z raznolikostjo ponudbe se festival naslavlja
na razlicne ciljne skupine in uporablja raznovrstne komunikacijske kanale.
Festivali dodajo vitalnost in povecajo privlacnost neke turistiéne destinacije.
Festivali vkljucujejo glasbo, film, ples, gledalisce, komedijo, umetno obrt, kulturno
dediscino, verske tradicije, zgodovinske dogodke, $port, hrano in vino, letne sege in
poljedelske pridelke. Obiskovalci sodelujejo zaradi interesa do izdelkov, dogodka,
dediscine ali tradicij, ki jih festival prikazuje. Festival lahko postane zelo pomemben
del identitete muzeja, nekega kraja, regije in njenih prebivalcev. Seveda obstajajo
problemi “avtenti¢nosti”, kompromisov umetniske integritete in trivialnosti
kulture: “¢im bolj vizualno privla¢ni in spektakularni postanejo etnografski festivali
in muzejske razstave, tem bolj prerazporejajo predstave o umetnosti in zato obstaja
nevarnost privlacnosti kica” (Kirschenblatt-Gimblett 1998: 73).

Festivali

Festivali so tisocletja star kulturni fenomen. Tradicionalno je bil to ¢as
praznovanja in pocitka od naporov in rutine vsakdanjega zivljenja. Festivali/
prazniki so se dogajali med razlicnimi obdobji letnega ali zivljenjskega cikla
ali drugimi casovnimi obdobji. Festivali so se manifestirali z glasbo, plesom,
pojedinami, najrazliénejsimi igrami, tekmovanji in nenazadnje ritualiziranimi

porabami dobrin (Streck 1987: 53).

Etimologija festivala

Slovar slovenskega knjiznega jezika definira festival kot ve¢dnevno prireditev, ki
omogoca pregled dosezkov na dolo¢enem kulturnem podrocju. Izraza festival in praznik
sta skoraj sinonima. V angles¢ini so npr. feast, festival, holiday sinonimi za praznik,
hkrati pa beseda festival v angleséini podobno kot v slovenséini oznacuje prireditev.

Praznik je v vsakdanjem govoru metafora za veliko pojedino, obelezitev
posebnega dogodka, beseda pa izvira iz stare cerkvene slovanicine in pomeni dela
prost. V vecini slovanskih jezikov se je ohranila kot praznik. Podobni izhodiséni
pomen, torej dela prost dan ima latinski vacuus— prazen, prost, brez dela, iz ¢esar

izhaja francoska beseda vacances—pocitnice (SSKJ 1979: 974).
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Na praznovanje se v slovenséini nanasa tudi izraz festival (SSKJ 1979: 624),
in sicer na praznovanja vseh verstev sveta, e posebej od 18. stoletja naprej pa
na praznovanje kulturnih dogodkov nasploh. Slovenséina je izraz najverjetneje
prevzela iz nemskega Festival (Snoj 1997). lzvira iz latinske festivus, od tu tudi
izvira festivus v stari srednji francoséini (moyen frangais 1340 do 1611), pozneje
pa se je beseda razsirila v druge evropske jezike. Kot samostalnik je bila prvi¢
omenjena leta 1589. Pred tem, v 14. stoletju, so jo uporabljali kot pridevnik v
zvezi s praznovanjem cerkvenega praznika."” Etimologija besede “feast” (praznik)
je zelo podobna etimologiji besede festival. Beseda “feste” izvira iz stare srednje
anglescine, stare srednje francoscine in latinske besede “festa”. Feast (praznik) so
zaceli uporabljati kot samostalnik okoli leta 1200, kot glagol pa okoli leta 1300.%°

Politi¢na funkcija festivalov

Ze v prvi polovici 18. stoletja (1720-1730) je politiéni kontekst festivalov
postajal vedno bolj ociten. Se vedno prevladujoce aristokratske strukture so zacele
tekmovati z glashbenimi dogodki, ki so simbolizirali vzpenjajo¢ se nov druzbeni
sloj = mescanstvo (burzoazijo). Podobni dogodki so se odvijali skoraj isto¢asno po
razliénih evropskih dezelah. V Angliji je “beraska opera” izpodrinila italijansko
klasiéno opero, tudi v Italiji in Nem¢iji je nov stil komiéne in ironi¢ne ter sarkasti¢ne
opere zacel spodrivati klasi¢no opero. V Nemc¢iji so se zgodile estetske in druzbene
spremembe. Zaceli so organizirati koncerte za Siroke mnozice brez glasbenega
predznanja, lahko bi govorili o zametkih t.i. popularne glasbe, za burzoazijo pa
so zaceli organizirati placljive javne koncerte, t.i. Collegia musica, ki so se odvijali

narave. (Autissier 2009: 24).

V 19. stoletju se je zacelo po vsej Evropi narodno prebujanje (“pomlad
narodov”). V osrednji Evropi (predvsem v habsburiki monarhiji, od leta 1867
avstro-ogrski monarhiji) so ljudje na festivalih razen umetniskih izrazali tudi
nacionalne ambicije. V predmaréni dobi se je krepila zavest povezanosti Slovencev
razli¢nih dezel v en sam narod, proces, ki se je dokonéno zakljucil v tretji cetrtini
19.stoletja. Vedno bolj so v glavni slovenski dezeli, na Kranjskem, menjali izraz
“Kranjci”, “kranjicina” s “Slovenci”, “slovenséina” (Zgodovina Slovencev 1979:
437). Na Stajerskem so ze od leta 1863 naprej prirejali “Bésede pod milim
nebom”. “Taka slovesnost pod milim nebom,” je pisal dopisnik Triglava, ko je
opisoval Besedo v Buckovcih septembra 1867, organizirano v spomin Stajersko-
slovenskega zgodovinarja in Zupnika Antona Krempla, “sredi nepregledne
mnozice kot ocean valujocega navdusenega kmeckega ljudstva ima cisto drugacen
uspeh kot koncertni vecer v zaprtih prostorih med gospodi v rokavicah in frakih
ter sinjorinami damami.” V letu 1867 je enoten slovenski tabor na volitvah v
dezelne zbore Kranjske, Stajerske, Goriske in Koroske dozivel prvi prepricljiv
volilni uspeh. Mladoslovenski voditelj Valentin Zarnik je ob tem volilnem uspehu

1 www.efa-aef.eu

2 http://www.etymonline.com/index.php?term=feast
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v Novicah z nepopisnim navdus$enjem zapisal: “ Zdaj $sele moremo prosto dihati,
zdaj sele smemo reci, da je slovenski narod v resnici na svetu, da zivi, da se zrelo
politisko giblje in da nismo samo narodopisni pojem.” V taksnem vzdusju so
se prvi zganili $tajerski Slovenci, ki so po vzoru Ircev in Cehov dali pobudo za
organiziranje mnozi¢nih zborovanj Slovencev, imenovanih tabori (1868-71). To
so bila mnozi¢na politicna in kulturna zborovanja na prostem. Enacili so jih s
protiturskimi tabori, le da so se tokrat branili pred prodirajo¢im nemstvom in
germanizacijo s severa ter poitalijan¢evanjem slovenskih in hrvaskih prebivalcev v
Primorju. Na taboru se je navadno zbralo osem do deset tiso¢ ljudi, manifestativno
so uporabljali slovenske narodne zastave, zvrstilo se je ve¢ govornikov in sodelovali
so pevski zbori ter godbe. Na slovenskem etniénem ozemlju je bilo organiziranih
17 taborov, hrvasko-slovenski tabor pa v Kastavu v hrvaski Istri. Tabori so imeli
za Slovence velik afirmativni pomen. O njih je obsirno porocalo takratno casopisje
ter Stevilni casniki po drzavi, predvsem osrednji dunajski. Zanimanje zanje se
je &irilo tudi preko slovenskih nacionalnih meja, nanje so prihajali pozdravni
telegrami iz mest in drustev drugih slovanskih narodov (prav tam 1999: 180-181).

Festivali marginaliziranih skupin in “politi¢cno nekorektnega”

V svoji izérpni Studiji Carlson (1996) ugotavlja, da predstava ne implicira
samo pocetja ali ne-pocetja, ampak implicira samozavedanje o pocetju ali ne-
pocetju (aktivnosti oz. neaktivnosti) izvajalcev (nastopajocih) in publike (Carlson
1996: 195). Izvajalcem in publiki je jasno, da je primarna funkcija te aktivnosti
kulturna in druzbena meta-razlaga, raziskovanje sebe in drugega, izkustvenega
sveta in alternativnih moznosti. Zato predstave (festivali), ki predstavljajo del
izkusnje kulturnega turizma, ne implicirajo nujno neizogibne eksploatacije ali
objektivizacije izvajalcev s strani publike. Odnos je lahko vzpostavljen bolj na
vzajemnem razumevanju in sodelovanju.

Carlson ponudi zanimivo analizo pomena predstav/prireditev tradicionalno
marginaliziranih skupin, kot npr. zensk, gejev in lezbijk ter etni¢nih manjsin.
Tovrstni festivali lahko raziskujejo napetosti med druzbo in marginaliziranimi
skupinami, vkljuéno z vprasanji, povezanimi z objektivizacijo, izkljucevanjem
in identiteto. Prisotnost publike na lokalnih, majhnih, marginaliziranih ali
manjsinskih predstavah/festivalih lahko pomaga tem skupinam pri njihovih
politicnih prizadevanjih. Dober primer so razni karnevali, “gay pride” parade
(parade ponosa), jazz festivali, ki so postali univerzalni. Mnogi jazz festivali
privabijo veliko Stevilo domacih in tujih obiskovalcev, ¢eprav je bila tovrstna
glasba tradicionalno marginalizirana glasbena zvrst, ki je nastala med revnimi
temnopoltimi Americani.

Podobno je z “gay pride” festivali, kjer se zberejo geji in lezbijke in v slikovitih
paradah po vsem svetu demonstrirajo proti izklju¢evanju oz. diskriminaciji.
Najvecji tovrstni festival je v Berlinu, ki zaradi svoje odprtosti velja za evropsko
prestolnico gejev in lezbijk. Leta 1979, deset let po legendarnem uporu gejev,
lezbijk in transseksualcev proti policijskim racijam v New Yorku, se je nekaj sto
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udelezencev udelezilo demonstracij tudi v Berlinu — odtlej se zadnji teden junija
teh festivalov udelezuje na stotisoce ljudi z vsega sveta. Ob sami paradi, ki se vije
skozi sredisce Berlina, se odvija e vrsta atraktivnih glasbenih, gledaliskih, plesnih
in drugih dogodkov, tako da je festival postal ena pomembnejsih turisticnih
atrakcij.?' Nekaj podobnega je tudi “Mardy Gras™, gejevski in lezbi¢ni karneval
v Sydneyju v Avstraliji, prvi¢ organiziran leta 1978. Kot upor proti policijskim
racijam so avstralski geji in lezbijke izvedli pohod po eni glavnih sydneyjskih
ulic, Oxford Street. Kmalu se je razsiril v festival, ki je poleg gejevske in lezbi¢ne
skupnosti privabil tudi Stevilne radovedneze, saj je zbujal pozornost s “predrzno”
uprizoritvijo hedonizma. Prvotna Mardy Gras cestna parada se je spremenila v
mesec trajajoc festival in slovi kot najvecji gejevski in lezbi¢éni dogodek na svetu.
Postal je najpomembnejsa letna zabava, ki vkljucuje Stevilne gejevske klube in
drustva, potovalne agencije, frizerske salone, kostumografe, plesalce, komike in
satirike. Vec kot polmilijonska gneca plesalcev in obiskovalcev se vije po Oxfordski
cesti in se veseli na paradi in celono¢ni plesni zabavi. Evalvacija iz leta 1993 je
pokazala, da se je parade udelezilo 3511 obiskovalcev iz drugih avstralskih drzav
in 2158 prekomorskih obiskovalcev, njen finanéni izkupicek pa je bil ocenjen na
12 milijonov avstralskih dolarjev. Seveda ne manjka kritikov festivala, predvsem
iz vrst krs¢anskih duhovnikov, a nedvomno je postal del sydneyjske kulturne
identitete in dobil tudi mednarodne turisti¢ne razseznosti.

Muzeji in festivali - Sirjenje muzejske ponudbe in povezovanje
kulturnih dejavnosti

Tako za moderne muzeje kot za moderne festivale je znacilno, da so se razvili
po francoski mescanski revoluciji, kar pa ni edino, ki ju druzi oz. povezuje. Elementi
obeh kulturnih fenomenov se namre¢ v marsi¢em prepletajo ali prekrivajo. Osnova
muzejev so bile zbirke predmetov,” najprej dostopne druzbenim elitam. Tudi
festivali so se najprej odvijali kot manjse komorne glasbene prireditve v dvorcih
ali razkosnih mescanskih stanovanjih, rezerviranih za ozke kroge izbrancev. Tako
kot so zbirke izjemnih predmetov z razvojem burzoazije in z demokratizacijo v
muzejih postavili na ogled $irsim mnozicam, so se tudi glasbene prireditve selile iz
stavb na ulice in trge ali v posebej za to zgrajene stavbe (kot npr. Wagnerjev festival
v Weimarju) in postale mnozi¢no obiskani dogodki razli¢nih slojev prebivalstva.

Iz geneze muzejev in festivalov je razvidno, da sta se ta dva fenomena vse
bolj priblizevala drug drugemu. K njunemu prepletanju je pripomogla oziroma
ga je pospesila tudi doba digitalizacije. Muzeji si za obogatitev svoje ponudbe
in zadovoljevanje potreb vse bolj zahtevnih obiskovalcev sposojajo kulturne
fenomene, ki so bili neko¢ avtonomni in so se razvijali po njim lastnih zakonitostih

2! http://gaytravel.about.com/od/previewsofpridefestivals/qt/Berlin_Gay_Pride.htm

# Kar pomeni v francoséini “pustni torek”.

# Muzeji so se zgledovali po taksonomiji, katere znanstvene osnove je postavil svedski botanik,
zdravnik in zoolog Carl von Linné (1707-1778), in po Darwinovem (1809-1882) evolucionizmu. Vse

do druge svetovne vojne je tako v prirodoslovnih, etnografskih ali arheoloskih muzejih prevladovala
taksonomija, ne pa kontekst ali zgodba.
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- tako ravnajo tudi druge kulturne in izobrazevalne institucije. Danes je povsem
obicajno, da tudi knjiznice organizirajo razstave, koncerte, lutkovne predstave,
razli¢na tekmovanja itn. V opernih hisah se ne odvijajo le klasi¢éne opere, ampak
tudi sodobni muzikali. Festivali so postali glamurozne revije filmskih igralk in
igralcev ter predstavitve letnih filmskih produkeij (Benetke, Berlin, Cannes,
Sarajevo...),imamo sprofanizirane in populisticne “festivale kranjske klobase”
(Medvode) in “narodnih nos” (Kamnik), festivale znanosti** in multimedijske
umetnosti, arboretumi organizirajo avtomobilske festivale, gledalisca so se preselila
na ulice, $portna tekmovanja, kot npr. olimpijske igre, vsaj njithova odprtja in
zakljucki, ki prav tako sodijo v kategorijo festivalov, privabijo na milijone ljudi...

Muzeji so zaceli bogatiti svoje programe s festivali nekako v osemdesetih,
e bolj pa v devetdesetih letih prejsnjega stoletja. Zelo hitro so se zavedli tega
komunikacijskega modela tehniski muzeji ali ti. centri znanosti (Science
and discovery centres). V sodelovanju z raznimi drustvi oziroma nevladnimi
organizacijami so zaceli organizirati festivale znanosti. V Sloveniji npr. Tehniski
muzej Slovenije organizira “verizni eksperiment”, ki pritegne k sami pripravi
festivala Stevilne vrtce, osnovne in srednje Sole in fakultete. Seveda tudi izvedba
pritegne Stevilne obiskovalce.

Poletna muzejska noc je prav tako zelo uspesen muzejski festival v Sloveniji,
tradicionalna akcija slovenskih muzejev, galerij in drugih razstavis¢, ki se dogaja
vsako tretjo soboto v juniju. Prireditev se odvija na muzejskih, galerijskih in drugih
razstavnih prizoriscih, ki so prostori sproscenega in ustvarjalnega prezivljanja
prostega casa. Leta 2013 je bila ze enajsta po vrsti, vanjo je bilo poleg Ljubljane
vklju¢enih doslej rekordnih 31 slovenskih krajev z 80 institucijami, ki so
pripravile ve¢ kot 200 dogodkov in aktivnosti (vodstva, odprtja razstav, delavnice
za otroke in druzine, oglede razstav, koncerte, instalacije, predavanja ...). Dogodki
so namenjeni obiskovalcem vseh starosti, druzinam in posameznikom, tistim,
ki pogosto obiskujejo muzeje, predvsem pa tistim, ki vanje skoraj ne zahajajo.
Akcija, ki so jo ljudje vzeli za svojo in je povsem primerljiva z muzejskimi noc¢mi,
ki potekajo v stevilnih evropskih mestih, se je zgodila prvi¢ leta 2003 na pobudo
Lili Sturm iz Mednarodnega graficnega likovnega centra v Ljubljani. V njej je
takrat sodelovalo 27 ljubljanskih institucij. Vsako naslednje leto je pridobila veé
navdusenih obiskovalcev, pridruzile so se ji nove in nove institucije. Cez dve leti
se je razsirila tudi na druga slovenska mesta in s tem postala vseslovenska akcija.
Poletno muzejsko no¢ v povprecju obisc¢e med 15.000 in 25.000 obiskovalcev.
Tem spodbudnim Stevilkam botrujejo predvsem kakovosten in pester program,
prost vstop in brezplacne zlozenke, ki spremljajo vsako prireditev ter ljudem
pomagajo, da v mnozici dogodkov najdejo pravega zase. Slovenski etnografski
muzej je leta 2010 prvi¢ organiziral enodnevni lonéarski festival, ki ga je obiskalo
rekordnih 1000 obiskovalcev in tako 18-krat preseglo povprecen dnevni obisk
muzeja.

2 Glej: http://www.worldsciencefestival.com/; World Science Festival leta 2010 v New Yorku
je v petih dneh obiskalo 183.000 obiskovalcev. Na slavnostni prireditvi ob odprtju festivala so podelili
odlikovanje Stephenu Hawkingu.
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Eden najbolj znanih muzejskih festivalov na svetu je “Smithsonian folklife
festival”, festival ljudskih kultur sveta, ki ga organizira najvecji svetovni muzejski
kompleks, Smithsonian Institution, oziroma njegov Center za ljudsko kulturo
in dedis¢ino (Center for Folklife and Cultural Heritage) v Washingtonu, D.C.
v ZDA.» Vsako leto na sprehajalis¢éu National Mall of the United States pod
Capitolom organizirajo mednarodno razstavo zive kulturne dediscine. Festival
poteka vsako poletje dva tedna in vkljucuje praznik 4. julija — dan neodvisnosti.
Gre za izobrazevalno predstavitev, ki prikazuje najrazli¢nejse etni¢ne skupnosti iz
vsega sveta. Brezplacni festivalski dogodki privabijo vec kot milijon obiskovalcev.
Ta leta 1967 ustanovljeni festival je postal nacionalni in mednarodni model
predstavitve sodobnih zivih kulturnih tradicij.

Doslej je nafestivalih sodelovalo vec kot 23.000 glasbenikov, umetnikov, igralcev,
obrtnikov, delavcev, kuharjev, pripovedovalcev zgodb in drugih, ki so se zbirali na
sprehajaliséu National Mall in prikazovali vescine, znanje in estetiko, ki utelesajo
kreativno vitalnost tradicij skupnosti. Festival je razdeljen na programe, ki predstavljajo
narod, regijo, drzavo ali posebno temo. Doslej so na njem sodelovali nosilci tradicij oz.
znanja vec kot 90 narodov in narodnosti, vsake regije vZDA, stevilne etni¢ne skupnosti,
ve¢ kot 100 ameriskih ljudstev in ve¢ kot 70 razlicnih poklicev. Festival ponuja
dnevne in nocne programe glasbe, pesmi, plesa, znamenitih predstav, rokodelskih
in kuharskih prikazov, pripovedovanj zgodb, prikazov delavskih kultur in okrogle
mize, kjer potekajo pogovori o kulturnih vprasanjih. Je vaja kulturne demokracije,
kjer kulturniki govorijo drug z drugim in publiki; obiskovalce opogumlja, da aktivno
sodelujejo s petjem, plesom, pokusajo jedi tradicionalne kuhinje in se pogovarjajo z
“nastopajocimi” v festivalskem programu. Podobno kot drugi Smithsonianovi muzeji
vkljucuje festival tudi razstavne znake kakovosti, panoje s teksti in fotografijami,
programsko knjigo/katalog, uéne centre, trgovine, stojnice s hrano in restavracije. Na
posameznih festivalih so izdelali rekonstrukeije stavb, konjenisko stezo, indijansko
vas, japonsko rizevo polje, novomehisko trznico iz susene opeke...

Festival je kompleksno delo, plod dolgoletnih raziskav in uprizoritvenih
veséin ve¢ kot 1000 folkloristov, kulturnih antropologov, etnomuzikologov,
Stevilnih akademskih izobrazencev in drugih strokovnjakov. Njegova izvedba
vkljuéuje znanje stotin tehni¢nega osebja, prizadevanj volonterjev in podporo
sponzorjev in podpornikov. Festival ima mocan vpliv na razliéne politike in seveda
na obiskovalce tudi po vrnitvi v domaci kraj. V mnogih ameriskih zveznih drzavah
in mnoge narodnosti so ustvarile podobne, sicer manjse festivale in jih prilagodile
svojim okoljem. S pomocjo festivalov so vplivali na nove zakone, institucije,
izobrazevalne programe, izdali so knjige, dokumentarne filme, glasbene posnetke,
nastali so novi muzeji in potujoce razstave. Pogosto je festival spodbudil lokalne
in regionalne nosilce tradicij in njihove skupnosti in pomagal pri ohranjanju
starih in ustvarjanju novih kulturnih vsebin. Festivalske prakse so vplivale tudi
na oblikovanje UNESCOVE Mednarodne konvencije o zaSciti nesnovne (Zive)
kulturne dedisé¢ine (2003),% ki jo je do meseca junija 2013 ratificiralo ze 124 drzav.

* http://www.festival.si.edu/
2 http://portal.unesco.org/en/ev.php-URL_ID=17716&URL_DO=DO_TOPIC&URL_SECTION=201.html|
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Kot najvecji kulturni dogodek v ameriski prestolnici je festival zelo dobro
medijsko pokrit — prek ¢asopisov, radia, televizije in interneta naj bi ga spremljalo
okrog 40 milijonov ljudi. Tako se je pridruzil zmagovalcem — Olimpijskim igram
in Svetovni razstavi Expo. Festival je opisan v stevilnih knjigah, dokumentarnih
filmih, strokovnih ¢lankih in drugje.”

Med najvecjimi evropskimi kulturnimi/muzejskimi festivali je prav gotovo
frankfurtski Museumsuferfest, ki se odvija v dvajsetih muzejih ob bregu reke Maine,
praviloma konec avgusta. Leta 2011 je bil v znamenju Argentine, osme najvecje
drzave na svetu, ki je praznovala 200-letnico neodvisnosti. V znamenju Argentine
je bil tudi jesenski frankfurtski knjizni sejem, ki je tudi svojevrsten festival knjige.
Museumsuferfest oziroma Festival na muzejskem bregu je potekal od 23. do 25.
avgusta 2013 Zze petindvajseti¢ vsak dan pozno v noc. Obiskovalci so se lahko
sprehajali iz muzeja v muzej, si ogledovali najrazlicnejse razstave, delavnice, imeli
vodstva, diskusije, ob vsem tem pa seveda ni manjkalo glasbe, plesa ter dobre hrane
in pijace. Skratka, velika poznopoletna muzejska zabava, ki privabi na stotisoce
ljudi in je postala ena od identifikacijskih tock Frankfurta na Maini.”®

Od osemdesetih v svetu, v Sloveniji pa od devetdesetih let prejsnjega stoletja
so se muzeji vse bolj zaceli zavedati pomembnosti svoje odprtosti in pomembnosti
paradigme “muzej je za ljudi”. Spoznali so, da niso rezervirani le za izbrance ali
redke zanesenjake oz. znanstvenike, ki obc¢asno zaidejo med muzejske zidove.
Muzeji so na najrazli¢nejse nacine zaceli komunicirati z javnostjo, med drugim
tudi s festivali. Kot potrjujejo navedeni primeri uspesne prakse, so festivali ena
od poti priblizevanja muzejev svoji publiki, oziroma privabljanja t.i. “nemuzejske
javnosti”, ki le redko zaide v muzeje. Tako postajajo festivali nekaksni alternativni
modeli muzejske komunikacije.

Festivali romske kulture

Festivali romske kulture so vse stevilnejse prireditve, ki v zadnjem desetletju
nastajajo in se odvijajo v Evropi pa tudi v ZDA. So specifi¢en fenomen na podrocju
festivalov, saj gre za poudarjeno emancipacijsko vlogo. Pobudnice teh festivalov
so ve¢inoma nevladne organizacije, katerih cilj je boj proti rasizmu in ksenofobiji,
za$cita in spostovanje ¢lovekovih pravic in enakost romske manjsine z vecinskim
prebivalstvom, ki ga s promocijo romske ustvarjalnosti opominjajo, da Romi niso
etnicna skupina brez “kulture” (zaradi cesar naj bi si 'zasluzila' marginalizacijo),
ampak da imajo — prav nasprotno — staro in bogato kulturno dedis¢ino in da se
njihovi dosezki v sodobni kulturi lahko merijo z dosezki drugih kultur.

7 vidika zgodovine romskih festivalov le-tem lahko sledimo vsaj nekaj stoletij
v preteklost, ko je bila sicer zabrisana meja med romanji in festivali, oziroma so
imeli ti festivali predvsem verski pomen.

* http://www.festival.si.edu/

2 http://museumsuferfest-frankfurt.de/
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Najstarejse znano romanje oziroma romski festival je Pelerinage des Gitans, ki
je po izvoru sicer verski, vendar se je s¢asoma razvil v izjemen kulturni festival, ki se
odvija vsako leto v Saintes Maries de la Mer v juzni Franciji v Provansi. Sv. morska
Marija * je ribisko mestece s priblizno 2500 prebivalei (poleti pa zaradi turizma
Stevilo naraste na 50.000 ljudi) na juzni sredozemski obali v regiji Camargue, ob
ustju reke Rone. Arheoloski ostanki in lokalne legende pricajo, da so kraj castili
Kelti, Rimljani, kristjani in Romi. Ob svetem izviru je nastalo keltsko svetis¢e vodne
boginje Ra, ki ga je v 4. stoletju zabelezil rimski geograf Rufus Festus Avienus; takrat
so na njem zgradili rimski tempelj, posvecéen bogu Mitri. V 6. stoletju je nadskof
Arlesa dal zgraditi samostan in Mariji posveceno cerkev, okrog katere je nastala
tudi naselbina. V 9. stoletju so kraj napadli Vikingi in Saraceni.*” Zgodovinski
viri omenjajo kricansko cerkev, ki je nadomestila rimski tempelj, a je vse do 14.
stoletja le malo znanega o zgodovini kraja. Utrjena romanska cerkev je bila zgrajena
sredi 12. stoletja in hrani tri lesene kipce Marije-Jakobove matere, Marije-Salome
in Sare iz poznejsega obdobja, ki oznacujejo zgodnjekrscansko pomembnost in
svetost kraja. Relikvije Marije-Jakobove matere in Marije-Salome so odkrili v 15.
stoletju. Ni pa znano, kdaj in zakaj je postala cerkev najsvetejsi kraj Romov po
njihovem prihodu v 15. stoletju v ta del Evrope. Po legendi naj bi bili po Jezusovem
vstajenju Marija Magdalena, Marija-Jakobova mati, Marija-Salome, Lazar in e nekaj
Jezusovih ucencev prisiljeni leta 45 n.st. zapustiti Sveto dezelo. Po nevarni plovbi
po Sredozemskem morju naj bi pristali blizu kraja, kjer danes stoji Saintes Maries
de la Mer. S¢asoma so ljudje zaceli ¢astiti Marijo-Jakobovo mater in Marijo-Salome.
A cerkev hrani tri kipce, poleg Marij Se Saro-la-Kali, katere izvor in identiteta sta
skrivnostni. Romi, ki se trumoma zberejo maja in ¢astijo Saro, verjamejo, da je bila
le-ta mogocna kraljica, ki je sprejela utrujene begunce iz Svete dezele, po drugih
legendah pa naj bi bila starodavna poganska boginja ali pa temnopolta Egipcanka
(“Rominja”), ki je bila sluzabnica Kristusove matere Marije. Vsi trije kipci so predmet
c¢ascenja in privlacnosti Pelerinage des Gitans oziroma romanja Ciganov/Romov, ki
se vsako leto odvija 24. in 25. maja. V ¢asu pred casCenjem (procesijo) se zbere na
tiso¢e Romov iz vse Evrope v malem kraju, kjer praznujejo, plesejo in se veselijo
srecanja s Stevilnimi sorodniki in prijatelji. Osrednji ritual v cerkvi je razkritje kipcev
obeh Marij, ki mu sledi $e razkritje kipca Sare, potem pa Sarin kipec spustijo po
skripcu iz zgornje kapele. Tiso¢i Romov verjamejo, da jim bo Sara prinesla blagoslov,
jih ozdravila in zascitila pred nesreco. Saro nato odnesejo v dolgi procesiji v morje,
od tam pa spet nazaj v cerkev. Naslednje jutro, 25. Maja, namestijo kipca obeh Marij
v ¢oln, ki ga v dolgi procesiji odnesejo v morje. Popoldne se stevilni romarji v zadnji
ceremoniji poslovijo od svetnic in enega najslikovitejsih romanj na svetu. Festival pa
se nadaljuje e naslednji dan, 26. maja, ko slavijo praznik Markiza de Baroncellija.

Med najpomembnejsimi novodobnimi festivali romske kulture v Evropi
je prav gotovo Khamoro (v romscini: soncek)®!, ki poteka od leta 1999, in

 http://www.saintesmaries.com/en/

'V Evropi so v srednjem veku imenovali vse Arabce oziroma pripadnike islamske veroizpovedi
Saraceni.

! http://www.khamoro.cz/en/about-festival/
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sicer zadnji teden v mesecu maju, v Pragi. Maja 2013 se je odvijal ze petnajsti¢
zapored. Khamoro je bil od zacetka pod patronatom pomembnih osebnosti, npr.
pokojnega predsednika Vaclava Havla, predsednikov senata Petra Pitharta in
Libuse Benesové, praskega zupana Pavla Béma,v letih 2007 in 2008 ministrskega
predsednika Mireka Topolaneka. Pobudnik festivala je bila nevladna organizacija
SLOVO 21, ki so jo prav tako ustanovili leta 1999 v Pragi. Ze od samega zacetka
je soorganizator festivala prestolnica Republike Cegke - Praga, ¢eska vlada pa
ga tudi vseskozi podpira. Pri njegovi organizaciji sodelujejo tudi druge vladne in
nevladne organizacije iz Cegke in drugih drzav.

Glavni cilji festivala so: boj proti rasizmu in ksenofobiji, pomo¢ pri ohranjanju
in spostovanju ¢lovekovih pravic, u¢enje tolerance do etni¢nih manjsin, $e posebej
do romske manjsine, podpora integraciji na Cegkem zivecih tujcev in medijska
podpora tam zive¢im manjsinam.

Namen festivala je:

* pokazati bogastvo romske kulture in tradicij, ki so del ceske, a tudi
evropske in svetovne kulture,

* pomoc integraciji romske skupnosti v ¢esko druzbo in razvoj multikulturne
druzbe,

* pomoc¢ pri izboljsanju odnosov med vecinskim prebivalstvom in romsko
skupnostjo s pomo¢jo predstavitve romske kulture.

Programska shema festivala se deli na kulturni program, strokovni del in
medijsko kampanjo. V kulturnem programu nastopajo vrhunski umetniki z vsega
sveta. Poleg popularne tradicionalne “ciganske glasbe” nastopajo tudi skupine, ki
izvajajo gypsy jazz in moderne oblike “ciganske glasbe™. Del kulturnega programa
predstavljajo tudi dogodki kot npr. razstave, filmske projekcije in plesne delavnice.
Med najpopularnejsimi deli festivala je tradicionalna parada umetnikov v samem
srediséu Prage. Cilj je seznaniti javnost z romsko kulturo na javnih prostorih.
Strokovni del sestavljajo strokovni seminarji in konference, ki so integralni del
festivala in izpostavljajo vprasanja romske kulture, integracije in drugih romskih
zadev. Cilj medijske kampanje je, da vzbudi pozornost javnosti in predstavi festival,
hkrati pa pozornost do romske problematike. O festivalu Khamoro obvesé¢ajo tudi
evropski mediji kot npr. CNN, BBC, DeutscheWelle...

“'Ciganski' - romski - "popotniski' zgodovinski mesec” (Gypsy Roma Traveller
History Month - GRTHM)** pomeni opomin in spomin na 300.000 “Ciganov”,
Romov in “Popotnikov” (Travellers), ki so ziveli, delali in potovali zadnjih 500
let po Veliki Britaniji, a so jih kljub temu skoraj izbrisali iz britanske zgodovine.
Zacelo se je leta 2003 s skromno lokalno pobudo v Brentu, in se z javno podporo in
finanéno vladno pomocjo Oddelka za mladino, Solstvo in druzino razsirilo po vsej
drzavi. “Sluzba za dosezke ‘Ciganov’, Romov in ‘Popotnikov’ v Leedsu™? je razpisala
nagradni natecaj za najboljsi plakat na temo ‘Ciganov’, Romov in ‘Popotnikov’.

32 http://www.grthm.co.uk/index.php

3 Leeds Gypsy Roma Traveller Achievement Service.
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Nagrade so podelili v Hisi lordov (House of Lords) 2. junija istega leta. Dan pozneje
so se zbrali ‘ciganski’, romski in ‘popotniski’ zgodovinarji in akademiki na Univerzi
Greenwich in razpravljali o njihovem izvoru in identiteti. Profesor lan Hancock
(romskega porekla, ki poucuje na Univerzi Texas v Austinu) je poudaril, da pomen
meseca GRTHM ni le v izobrazevanju javnosti o “ciganski” kulturi, temve¢, da je
njegova mo¢ v tem, da seznanja najvecjo evropsko manjsino z lastnimi vrednotami.
Pobuda se je razsirila v Sole, knjiznice, muzeje, kjer so zaceli izobrazevati javnost
o zgodovini in kulturi 'Ciganov', Romov in 'Popotnikov'. Sodelovali so 'ciganski',
romski in "popotnidki' umetniki ter ustvarili tevilne umetniske plakate. Ker je bila
njihova zgodovina izbrisana iz Solskih u¢nih nacrtov, je bil rezultat tega Siroko
razsirjena ignoranca do tega, kdo so, kar se je nemalokrat sprevrglo v sovrastvo,
strah in nerazumevanje. V $olah so otroke poucevali ve¢ o Rimljanih, Vikingih itn.
kot pa o “ciganski” kulturi in njenem doprinosu veéinski kulturi. GRTHM ima
cilj to stanje spremeniti. GRTHM popularizira “cigansko” kulturo in zgodovino z
opozarjanjem na negativne stereotipe in predsodke, ki so pripeljali do odklonilnega
odnosa vecinskega prebivalstva do 'Ciganov', Romov in 'Popotnikov'. Dogodke
na GRTHM obiscejo tisoci obiskovalcev od Brightona, Londona in Cambridgea
do Worcestershirea. Vsako leto pripravijo glasbene koncerte, pesniska srecanja,
modne revije, kulinari¢ne specialitete, filmske predstave in razstave starih fotografij,
dokumentov, slikovito okrasenih starih “ciganskih” vozov (vardo)... Organizirajo
festivale v festivalu kot npr. “Cigani imajo talent” ali “Veliki debeli ciganski festival”
v Cambridgeshireu, kjer so organizatorji zdruzili razstavo tradicionalnih ciganskih
vozov (vardo)*', konjev, bogato okrasenih “pocitniskih” prikolic in tovornjakov
s finalom prireditve “’Popotniki’ imajo talent”, kjer udelezenci tekmujejo v
prikazovanju najrazli¢nejsih talentov.

Po evropskih drzavah obstajajo Se Stevilni drugi romski festivali: Jerez
Flamenco Festival v Jerez de la Frontera (Cadiz, Spanija)gs, ki so ga prvi¢ izvedli
leta 1995; Tilburg’s Gipsy Festival v Tilburgu, Nizozemska, ki so ga prvi¢ izvedli
leta 1997%; otrogki romski festival Odprto srce (Open Heart) v Velikem Tarnovem
(Veliko Tarnovo) v Bolgariji, ki so ga prvi¢ izvedli leta 2003%"; Flamenco festival
v Londonu v Veliki Britaniji, ki so ga prvi¢ izvedli leta 2003%; Romart festival v
Subotici v Srbiji, ki so ga prvi¢ izvedli leta 2006*; Festival IRAF v Temisvaru v
Romuniji, ki so ga prvi¢ izvedli leta 2006"’; “Roma Truba Fest” v Kumanovem v
Makedoniji, ki so ga prvic izvedli leta 2008

Koncepti festivalov romske kulture se med seboj razlikujejo, ¢eprav jih
vecina povezuje umetniske komponente kot npr. razstave, koncerte tradicionalne

** http://gypsywaggons.co.uk/

# http://www.flamenco-world.com/noticias/jerez21072010.htm
¢ http://www.gipsyfestival.nl/

7 http://romafestival.page.tl/ in http://amalipe.com/
3 http://www.flamencofestival.org/eng/index.htm

3 http://v].eurocult.org/showcases/?showcase_id=28
4 http://www.iraf.ro/index.php?lan=en

" http://wn.com/Roma_fest_Kumanovo
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“ciganske” glasbe, jazza, kot tudi novodobne glasbe kot npr. gypsy swing, hip-
hop ali celo rap, plesne predstave — flamenko in najrazliénejse delavnice, filmske
projekcije, predavanja, pogovore, gledaliske in lutkovne predstave itn. Nekateri
so brezplac¢ni, kar pomeni, da morajo organizatorji pridobiti zadostna sredstva
sponzorjev, drugi pa so placljivi. Festivali, ki privabljajo Rome, pripadnike
vecinskega prebivalstva, Solske skupine, turiste itn., postanejo za nekaj dni
sredisca praznovanja romske kulture in njenega bogastva ter raznolikosti. Slavijo
romsko kulturo in zgodovino, ob tem pa opozarjajo na negativne stereotipe in
predsodke ter poskusajo ozavescati evropsko vecinsko prebivalstvo o njegovem
ksenofobiénem odnosu in vedenju do najvecje “evropske manjsine”.

Festival romske kulture Romano ¢hon*?

Ideja o festivalu romske kulture v Sloveniji se je rodila po naklju¢ju. Spomladi
leta 2008 sem prejel elektronsko posto z Direktorata za kulturo in kulturno
in naravno dedis¢ino Sveta Evrope v Strasbourgu, da iscejo partnerje, ki bi bili
pripravljeni sodelovati v projektu Poti romske kulture in dediscine, ki se je leta 2009
preimenoval v Evropska pot romske kulture in dediscine in iz katere je leta 2010
izsel projekt Romske poti — Roma routes, financiran s strani Evropske unije, ki je
potekal do vkljuéno leta 2012. Pobuda se mi je zdela zanimiva, ¢eprav se nikoli
prej nisem ukvarjal z romsko kulturo, a z njo se je vse zivljenje ukvarjala dr. Pavla
Strukelj, moja predhodnica v Muzeju grad Goricane — muzeju neevropskih kultur,
v katerem sem bil kot njegov vodja enajst let zaposlen tudi sam. Istega leta sem se
udelezil pripravljalnega sestanka v Strasbourgu, kjer sem se podrobneje seznanil
s projektom in spoznal zanimive potencialne partnerje iz Gréije, Velike Britanije,
Francije, Nem¢ije, Romunije, Srbije, Spanije in Albanije. Projekt naj bi potekal stiri
leta, in sicer v dveh smereh: prva naj bi (v muzejih in dokumentacijskih centrih)
osvetljevala migracije Romov, njihovo zgodovino in kolektivni spomin, druga pa
naj bi izpostavila zivo kulturo Romov - ljudi in njihovo kreativnost (na romskih
festivalih, v romskih naseljih)in naj bi se zacela ukvarjati tudi s turisti¢no dejavnostjo.

Projekt naj bi potekal pod patronatom Sveta Evrope, njegov koordinator pa naj
bi bil Evropski institut kulturnih poti v Luxemburgu.” Izkazalo se je, da je Svet Evrope
lahko le pobudnik, oz. da bi se projekt lahko odvijal le pod njegovim patronatom,
zal pa za tovrstne projekte niso bila zagotovljena finanéna sredstva. Tako je bila sicer
narejena spletna stran*, v ¢asu predsedovanja Slovenije Svetu Evrope sta bili oktobra
2009 v organizaciji Urada Vlade RS za narodnosti in Sveta Evrope v Lendavi in
romskem naselju Kamenci v Prekmurju izvedeni inavguracija projekta in mednarodna
konferenca Pot romske kulture in dediscine, a do realizacije samega projekta e ni
prislo. Neodvisno od projekta Pot romske kulture in dediscine sem, kot pobudnik in
predstavnik Slovenskega etnografskega muzeja, e istega leta navezal stike z dvema
nevladnima organizacijama: z Romskim akademskim klubom, s sedezem v Murski

2 http://romanochon.org/
# http://www.culture-routes.lu/php/fo_index.php?Ing=en

" http://www.coe.int/t/dg4/cultureheritage/culture/routes/roma_en.asp
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Soboti (RAK), ki zdruzuje romske studente in izobrazence in deluje od maja 2008
(ustanovila ga je skupina slovenskih romskih izobrazencev med svetovnim romskim
festivalom Khamoro v Pragi in je primer hitro razvijajoc¢ega se drustva, ki obeta druzbene
presezke v afirmaciji Romov), in z Zdruzenjem ustvarjalnih ljudi na podrocju kulture
s sedezem v Mariboru (ZULK), ki je bilo ustanovljeno leta 2003 in katerega namen
je druzbeno angazirano in kulturno ustvarjanje in spodbujanje bolj strpne druzbe v
Sloveniji, ki je tudi koordinator partnerskega in medmestnega sodelovanja.

Vzpostavili smo enakovredno partnerstvo javnega zavoda in dveh drustev,
ki zdruzujeta pripadnike razlicne narodnosti. Vsak partner — nosilec projekta se
je zavezal, da bo skrbel za izvedbo programa na lokalnem nivoju. Partnerstvo je
vkljuéevalo enake interese posameznikov. Sorodno misleci posamezniki (avtorji)
smo z medkulturnim dialogom vzpostavili u¢inkovito sinergijo, ki je pogoj za
izvajanje kompleksnejsih dogodkov.

Ideja sodelovanja v projektu Pot romske kulture in dediscine me je vznemirjala
in spoznal sem, da samo z razstavo o Romih v Slovenskem etnografskem muzeju
ne bi dosegel zastavljenega cilja. Prisel sem na idejo o organiziranju festivala
romske kulture. Novinarka Enisa Brizani z Radia Slovenija, tudi ¢lanica RAK-a, pa
je predlagala ime festivala: Romski mesec — Romano ¢hon, kar v romscini pomeni
mesec v koledarskem pomenu besede in Mesec — nebesno telo, kar se nam je tudi
v simbolnem pomenu zdelo zelo primerno. Tako smo jeseni leta 2008 zasnovali
1. festival romske kulture Romano ¢hon/Romski mesec v Sloveniji. Prvi¢ smo ga
izvedli aprila 2009. Poleg nekonvencionalnega pristopa muzejske ponudbe smo
istocasno vodili neposredno (t.i. 'face to face') komunikacijo z razliénimi ciljnimi
skupinami ob¢instva. Zasnovali smo ga kot festival romske glasbe, plesa, poezije,
filma, lutk, delavnic, predavanj in razstav. S festivalom smo zeleli odpreti slovenski
in evropski prostor za bogastvo romske kulture in uveljaviti ustvarjalnost Rominj
in Romov ter opozarjati na njihov diskriminatorni polozaj v druzbi.

Za zacetek je bil to zelo velik delovni zalogaj, saj nihée od nas ni imel tovrstnih
izkuSenj, niti potrebnega znanja. Za cas izvedbe festivala romske kulture smo izbrali
pomladni mesec april, ker je 8. april svetovni dan Romov (dolocen na prvi konferenci
romskih organizacij, ki je potekala od 7. do 12. aprila 1971 v Chelsfieldu blizu
Londona), pomlad pa je metafora za odprtost in optimizem. Festival se je dopolnil
s kampanjo ozavescanja DOSTA!, ki je bila usmerjena v boj proti predsodkom in
stereotipom do Romov. Kampanja je potekala v okviru skupnega programa Sveta
Evrope in Evropske komisije, v Sloveniji pa jo je v sodelovanju z Informacijskim
uradom Sveta Evrope izvajal Urad Vlade RS za narodnosti. V programskih vsebinah
festivala nismo izpostavljali zgolj bogate kulturne dedis¢ine, temveé smo tudi opozarjali
na izkljucujo¢ druzbeni in socialni polozaj Romov ter se tako pridruzili nacelom in
ciljem Evropskega leta medkulturnega dialoga(2009) in boja proti revicini in socialni
izkljucenosti (2010) ter pozivom Desetletja vkljucevanja Romov 2005-2015 (Decade
of Roma Inclusion)®, ki s podporo mednarodne skupnosti uresnicuje politicne
reforme in programe, zasnovane za odpravo revicine in izkljucevanja Romov.

' http://www.romadecade.org/
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Prvi festival smo izvedli v Ljubljani in Mariboru, dveh najvecjih slovenskih
mestih. V dvaindvajsetih dneh (od 2. do 24. aprila 2009) se je zvrstilo v Ljubljani
24 in v Mariboru 30 dogodkov, od tega v obeh mestih tri fotografske razstave,
11 glasbenih koncertov, dva otroska glashbena koncerta, tri plesne predstave, dve
otroski gledaliski predstavi, devet predavanj, osem delavnic za odrasle, osem
delavnic za otroke, dva vecera poezije in proze in osem filmskih vecerov. V
Ljubljani se je Festivala udelezilo 1444 obiskovalcev, v Mariboru 560, skupaj torej
2004. Sodelovali so stirje financerji: Ministrstvo za kulturo Republike Slovenije,
Urad za narodnosti RS, Urad vlade za komuniciranje RS in Mestna ob¢cina
Maribor. Prireditev so se udelezevali tako Romi kot pripadniki drugih narodnosti,
Solska mladina in odrasli. Organizatorji smo bili s potekom, odzivom obiskovalcev
in medijskim odmevom zelo zadovoljni. Seveda smo povsod poudarjali smisel in
pomen festivala. Zeleli bi si sicer e veé sodelovanja s Solami, saj je prav Solska
mladina hvalezna publika in dojemljiva za ozavescanje o predsodkih in stereotipih.
Rezultati 1. festivala romske kulture Romano ¢hon so nam - organizatorjem dali
zalet in 2. festival, aprila 2010, se je razsiril Ze v §tiri slovenska mesta: Ljubljano,
Maribor, Mursko Soboto in Novo mesto. Tokrat ga je v Ljubljani obiskalo 1210,
v Mariboru 749, v Murski Soboti 298 in v Novem mestu 1285 obiskovalcev, torej
v vseh stirih mestih skupaj kar 3542. Aprila leta 2011 smo izpeljali 3. festival
romske kulture Romano ¢hon in ga razsirili na sedem slovenskih mest in $e eno
v Republiki Makedoniji. Temu primerno se je povecalo tudi stevilo dogodkov,
bilo jih je 111. Tudi ta festival je bil medijsko dobro pokrit, stevilo obiskovalcev
pa se kljub Siritvi na sedem slovenskih mest ni povecalo, ampak glede na prejsnje
leto celo malo zmanjsalo. Vseh obiskovalcev je bilo tokrat 3229. Predvsem se
je njihovo stevilo zmanjsalo v Ljubljani, za 703 ljudi. To je bila posledica tega,
da v Ljubljani nismo ve¢ organizirali toliko glashenih koncertov, ki privabijo
najvec obéinstva. Sodelavci festivala, ki so koncerte organizirali v prejsnjih letih,
so odpovedali sodelovanje, saj so za ogromno organizacijskega dela premalo ali
skoraj ni¢ zasluzili. Prihajalo je celo do absurdnih situacij, da so zaradi placevanja
honorarjev glasbenikom, organizatorji morali najemati kredite, brez pravega
zagotovila, da jih bodo lahko tudi poplacali. Tudi sicer se je izkazalo, da so bile
nekatere prireditve zelo slabo obiskane. Nekaj filmskih predstav je celo odpadlo,
saj je prisel na projekcijo le eden ali celo ni bilo nikogar. Tudi z veceri poezije in
nekaterimi predavanji ni bilo ni¢ drugace. Priblizna ocena obiskanosti festivala s
strani pripadnikov romske skupnosti je bila 1328 ljudi, stevilo romskih izvajalcev
festivalskih vsebin pa je bilo 103. Ce primerjamo festival Romano ¢hon s festivalom
Khamoro v Pragi, je o¢itno, da sloni Romano ¢hon na veliko vec¢jem delezu
prostovoljstva in na zelo trhli finanéni konstrukeiji, medtem ko festival Khamoro
podpirajo tako prestolnica Ceske Praga kot tudi drzava sama. Prav glasbeni
koncerti, ki so navadno jedro festivalov romske kulture, so finanéno zahtevni
projekti, saj je treba nastopajoc¢im poleg honorarjev placati tudi prevozne stroske
in stroske bivanja. Problem je tudi v preslabem povezovanju s fakultetami, npr.
Oddelkom za etnologijo in kulturno antropologijo Filozofske fakultete v Ljubljani,
Oddelkom za kulturologijo Fakultete za druzbene vede v Ljubljani, Fakulteto za
socialno delo..., katerih $tudenti bi lahko uZivali in se tudi marsiéesa naudili v
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mesecu romske kulture, in nenazadnje velika neudelezba Romov, e posebej v
vecjih mestih (z izjemo Murske Sobote, kjer je bilo leta 2011 od vseh obiskovalcev
festivalskih dogodkov kar 67 % Romov), kjer se jih t.i. “elitna kultura” pac ne
tice oz. jih ne zanima. Mnogokrat bi bilo pravzaprav dosti pametneje uporabiti t.i.
“commingout” metodo, skratka, Getudi v organizaciji muzeja in ostalih partnerjev,
dogodke speljati na lokacijah, ki so privla¢nejse za Rome, npr. v njihovih naseljih,
osnovnih Solah, ki jih obiskujejo romski otroci ipd. Prekmurje z Mursko Soboto in
Lendavo je izjema, saj tam zivi najve¢ Romov v Sloveniji, ki so poleg tega najbolj
integrirani in izobrazeni in jih zanimajo in privlacijo tudi tovrstne manifestacije,
saj jih prepoznavajo kot moznost afirmacije lastne kulture in nacina zivljenja.

A kljub temu se je leta 2012, ko je bil Maribor evropska prestolnica kulture,
festival Ze trdno zasidral na evropskem kulturnem zemljevidu. Koncept festivala
vsebuje odprte oblike sodelovanja in vsakoletne razvojne smernice, na podlagi
vsakoletne evalvacije, ki jih oblikuje strokovni kolegij, katerega ¢lani so avtorji
projekta. Strokovni kolegij poleg splosne usmeritve omogoca pristop novih
partnerjev na letni ravni ali v obliki vecletnega sodelovanja, skrbi za primeren
obseg programa in za primerno teritorialno Siritev izvedbe pa tudi za kakovost
posameznih vsebin. Festival v svoj program vkljucuje romske vsebine, ki jih
izvajajo pripadniki razliénih etnij. Njegov razvojni cilj je zdruzevalna oblika
organiziranosti in vsebin ter kulturnih ponudnikov na nacin, ki festival opredeljuje
kot vseslovenski z vidnimi ucinki v mednarodnem prostoru. V praksi pa to pomeni
promocijo in ugled drzave, omogoca pozitivne druzbene spremembe in stevilne
ekonomske ucinke.

Festival je vsekakor dogodek, ki dopolnjuje kulturno ponudbo in je atraktiven
tudi v okviru slovenske turisticne ponudbe, ¢eprav je veliko vprasanje, koliko se
turisti¢na industrija tega sploh zaveda. Dalje festival pomeni primer dobre prakse
kot kulturni in socialno naravnan projekt, s katerim je mogocCe uresnicevati
manjsinsko politiko oz. izvajanje medkulturnega dialoga.

Slovenski etnografski muzej je junija leta 2010 postal del partnerskega
projekta EU Romske poti/Roma routes, v katerem so sodelovale Gréija, Neméija,
Romunija, Velika Britanija in Slovenija. Muzej bizantinske in krs¢anske umetnosti v
Atenah, drugi najvecji nacionalni muzej v Gréiji, je prvi¢ v zgodovini grskih muzejev
pripravljal celoletne muzejsko-pedagoske programe za romske ucence in dijake,
sodeloval je z romskimi umetniki in se v boju proti predsodkom in stereotipom
povezoval z romskimi skupnostmi v Gréiji. Zveza podezZelskega, ekoloskega in
kulturnega turizma Baia Mare v kulturno bogatem romunskem predelu Maramures
(kulturna dediscina UNESCO) je organizirala poletne tabore za romsko in neromsko
mladino ter raziskavo o kulturni dediscini, povezani z Romi. Dokumentacijski in
kulturni center nemskih Sintov in Romov v Haidelbergu, edina tovrstna institucija
v Nem¢iji, organizira najrazlicnejSe aktivnosti vse leto: razstave, okrogle mize,
predavanja idr. Surrey Heritage, oddelek Surrey County Council iz Velike Britanije
sodeluje z romskimi skupnostmi in soorganizira Gypsy Roma Traveller History
Month, festival romske kulture, ki se odvija junija v ve¢ angleskih mestih.
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Projekt Romske poti /Roma routes (2010-2012) je raziskoval nacine, kako
lahko organizacije, ki se ukvarjajo z dedis¢ino, spodbudijo razumevanje in spostovanje
Romov oziroma njihove kulture, ter dialog med Romi in Neromi. Vzpostavitev foruma
(Romske poti /Roma routes) za romske organizacije in organizacije, ki se ukvarjajo z
dediscino, z razvojem sodelovanja in s promocijo Romov iz razliénih drzav, omogoca
raziskovanje raznolikosti in skupnega romske kulturne dedisé¢ine in ustvarja osnovo
za razvoj prihodnjih aktivnosti. Projekt je osnoval platformo za razvoj projekta Poti
romske kulturne dediscine, ki ga je vpeljal Svet Evrope, in vzpostavitev povezav z
zainteresiranimi partnerji iz vse Evrope. Organizacije, ki se ukvarjajo z dedis¢ino, in
predstavniki romskih skupnosti iz petih ¢lanic Evropske unije tesno sodelujejo pri
raziskovanju in razvijanju sinergij. Povabilo umetnikom iz teh drzav k sodelovanju pri
razli¢nih kulturnih dogodkih pomeni konkreten dokaz izmenjave umetniskih idej in
izku$enj in nacin, kako jih zdruziti v nove nadnacionalne nize dogodkov. Dolgoroéni
nacrti vsebujejo kartiranje romske kulturne dedis¢ine, kar pomeni vzpostavitev
transevropskih “poti” kot logic¢en zakljucek projekta. Projekt je vkljuceval kulturne
aktivnosti, ki so bile razdelane v programu. Pilotski postopki so bili usmerjeni k
identificiranju elementov romske kulturne dedis¢ine in k ugotavljanju, kako postati
medij za promocijo dialoga med Romi in Neromi. Vzporedno je projektna skupina
gradila znanje in vpogled v projekt ter mednarodno mrezo romskih predstavnikov,
ki so z delovanjem nadaljevali po zaklju¢enem projektu. Poleg tega nadaljevanje teh
aktivnosti (po letu 2012) podpira ustvarjalno industrijo, povezano z romsko kulturno
dediscino. V skladu s prizadevanji Sveta Evrope so cilji projekta: zascititi pravice
Romov v drzavah ¢lanicah Sveta Evrope in seznaniti evropsko javnost z romsko
zgodovino, kulturo, vrednotami in nacini Zivljenja, spodbuditi prispevanje Romov
(ki jih Neromi ve¢inoma dojemajo negativno in stereotipizirano) k evropski kulturni
raznolikosti in prispevati k pozitivni podobi in samopodobi Romov. Projekt Romske
poti /Roma routes in seveda tudi nas festival Romano Chon je zaradi medijskega
izkrivljanja in institucionaliziranega rasizma, ki se odvija pred nasimi o¢mi, v SirSem
politicnem in socialnem kontekstu Evropske unije pomemben opomnik v boju proti
nestrpnosti, predsodkom in izkljuéevanju najvecje manjsine v Evropi.

Muzeji za socialno harmonijo?

V obdobju, ko se v svetu, ki ga obvladujejo svetovne korporacije (Klein 2007),
poglabljajo socialne in politicne neenakosti, napetosti in negotovosti, podnebne
spremembe pa ogrozajo vse veC svetovnega prebivalstva, je svetovna muzejska
organizacija [COM svojo 22. generalno konferenco posvetila vlogi muzejev v
vzpostavljanju socialne harmonije (konferenca je potekala novembra 2010 v Sanghaju
na Kitajskem). Gre tore] za aktualno druzbeno in politiéno temo, s katero se svetovna
muzejska organizacija poskusa dejavno vkljuéiti v interpretiranje in spreminjanje
sodobnega kapitalizma, ki ima sicer v razli¢nih delih sveta razlicne obraze, kar je
pravzaprav eden od pogojev njegovega ohranjanja. Imperativ dobicka ustvarja razlike
med lastniki kapitala in tistimi, ki so kot delovna sila obravnavani zgolj kot strosek,
ki ga je potrebno nenehno znizevati, kar najbolj drasticno obéutijo v dezelah, kjer
je delovna sila popolnoma razvrednotena. V tem kontekstu se zdi sklicevanje na t.i.
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kulturno raznolikost, iz katere se napaja muzejska dejavnost, predvsem politicno
korekten govor, ki oznanja kozmopolitskost govorca oziroma institucije, ki jo ta
predstavlja. Ta politicna korektnost ima podobno funkcijo kot humanitarna dejavnost
lastnikov kapitala, ki “dopoldne kopicijo kapital, popoldne pa ga 'iz eti¢nih razlogov'
oz. za pomiritev lastne vesti delijo v humanitarne namene” (glej Slavoj Zizek, Youtube:
First as tragedy, then as farce, 10.03.2010)."* Muzeji v zadnjih dvajsetih letih sicer
ozavescajo javnost o globalnih problemih, a $e vedno praviloma s pozicije privilegirane
mescanske institucije, ki opozarja predvsem na posledice, ne pa na vzroke neenakosti.

Vseeno pa je tema 22. generalne konference ICOM e en korak v smeri k
druzbeno odgovornim vklju¢ujo¢im muzejem. Muzeji v 21. stoletju so na krizis¢u
transformacij v globalni ekonomiji in okolju. Opozarjati morajo na nujne potrebe po
varovanju kulturne raznolikosti in bio diverzitete kot skupne dedis¢ine ¢lovestva.
Prednostne naloge bi morale biti trajnostno razvojno naravnane v okolje, kulturo,
gospodarstvo in druzbene probleme. V teh globalnih transformacijah, ¢asu velikih
sprememb in nejasne prihodnosti, bi morali muzeji kot pomembne kulturne
institucije skupaj s stevilnimi civilnimi pobudami delovati na razliéne mozne nacine za
socialno harmonijo; morali bi vzpostaviti medkulturni dialog in spodbujati vzajemno
spostovanje razli¢nih kulturnih, etni¢nih, generacijskih in drugih druzbenih skupin.
Muzeji bi morali razviti nove modele sodelovanja in komunikacije, ki omogocajo
javnosti prispevati k muzejskemu razvoju z vkljucevanjem vseh oblik dedisé¢ine:
otipljive, neotipljive, premicne, nepremicne, kulturne in naravne.

Muzej v 21. stoletju ni le klasiéna kulturna ustanova, temvec je proces.
7, nakopicenim znanjem, “zakladnico” dedis¢ine, z neskonénimi moznostmi
sodobne tehnologije se sooca s Stevilnimi dilemami. Pomembna je kulturna
izmenjava in razvijanje projektov in konceptov prihodnosti, po drugi strani pa
zivimo v ¢asu vojaskih konfliktov ali grozenj, podnebnih sprememb, naravnih
katastrof in napetosti med ohranjanjem starega in gradnjo novega, tako da morajo
biti muzeji neprestano pripravljeni tudi na te izzive. V ¢asu svetovne digitalizacije,
interneta, razli¢nih socialnih omrezij morda muzeji izgubljajo na atraktivnosti in
aktualnosti, a prav z druzbeno-politiénim angazmajem imajo vse moznosti, da
postanejo relevantni dejavniki ¢loveskega razvoja.

Ker pomeni priznanje prirojenega ¢loveskega dostojanstva vseh ¢lanov
cloveske druzbe in njihovih enakih in neodtujljivih pravic temelj svobode,
praviénosti in miru na svetu; ker sta zanikanje in teptanje clovekovih pravic
pripeljala do barbarskih dejanj, zaljivih za ¢lovesko vest, in ker je bila stvaritev sveta,
v katerem bi imeli vsi ljudje svobodo govora in verovanja in ne bi ziveli v strahu in
pomanjkanju, spoznana za najvisje prizadevanje ¢lovestva; ker je nujno potrebno,
da se clovekove pravice zavarujejo z mocjo prava, da clovek ne bi bil prisiljen
zatekati se v skrajni sili k uporu zoper tiranijo in nasilje; ker je nujno potrebno
pospesevati razvoj prijateljskih odnosov med narodi; ker so ljudstva Zdruzenih
narodov ponovno potrdila svojo vero v temeljne ¢lovekove pravice in dostojanstvo
in vrednost ¢lovekove osebnosti, v enakopravnost moskih in zensk in se odloc¢ila, da

1 http://www.youtube.com/watch?v=cvakA-DF6Hc&feature=channel
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bodo podpirala druzbeni napredek in ustvarjanje boljsih zivljenjskih pogojev v vecji
svobodi; ker so se vse drzave ¢lanice zavezale, da bodo, v sodelovanju z Zdruzenimi
narodi, pospesevale splosno in resni¢no spostovanje ¢lovekovih pravic in temeljnih
svoboscin; ker je skupno razumevanje teh pravic in svoboséin najvecjega pomena
za popolno uresnicitev te zaveze,"” je generalna skupséina Zdruzenih narodov
10. decembra 1948 razglasila “Splosno deklaracijo o ¢lovekovih pravicah™® kot
skupen ideal vseh ljudstev in vseh narodov z namenom, da bi vsi organi druzbe
in vsi posamezniki, vedno v skladu s to Deklaracijo, pri pouku in vzgoji razvijali
spoStovanje teh pravic in svoboséin ter s postopnimi drzavnimi in mednarodnimi
ukrepi zagotovili in zavarovali njihovo splosno in resni¢no priznanje in spostovanje,
tako med narodi drzav ¢lanic samih kakor tudi med ljudstvi ozemelj pod njihovo
oblastjo. Postala je mocan instrument in ima velik vpliv na Zivljenja mnogih ljudi
po vsem svetu. Deklaracija ostaja eden najbolj znanih in najpogosteje citiranih
dokumentov o ¢lovekovih pravicah na svetu in se uporablja za obrambo in razvoj
¢lovekovih pravic. Njena nacela so bila sprejeta in $e vedno navdihujejo zakonodaje
razliénih narodov ter ustave mnogih novonastalih drzav. Njeno polno izvajanje bi
radikalno spremenilo svetovno skupnost. A zal so ¢lovekove pravice za zdaj e
vedno privilegij le manjsih druzbenih skupin t.i. razvitega sveta. Z upostevanjem
Deklaracije o ¢lovekovih pravicah (1948), ICOM-ove politike kulturne raznolikosti
(1998), UNESCOVE univerzalne deklaracije o kulturni raznolikosti (2001) in
Akcijskega nacrta (2002) je ICOM razvil Strateski nacrt (2007) za spodbujanje
in podporo strokovnega telesa, ki bo varovalo kulturno raznolikost kot skupno
dedis¢ino clovestva. Tako postaja temeljna afirmativna naloga druzbeno
angaziranih in relevantnih muzejev v 21. stoletju, da na “klasi¢en” nac¢in muzejske
komunikacije z razstavami ali razli¢nimi modernejsimi multimedijskimi prijemi,
z dogodki ali festivali priblizajo svoji publiki ideal socialne kohezije oz. socialne
pravi¢nosti in povezanosti oz. druzbene vkljucenosti oz. socialne harmonije®.

Ideja o povezavi festivala s turizmom je stara sicer ze ve¢ kot 150 let in s
stoletnim Festivalom Hindlove glasbe sega v leto 1859, v londonski Crystal Palace.
Festivali in turizem so imeli dolgo zgodovino vzajemnih koristi. Kirschenblatt-
Gimblettova ugotavlja, kako so se festivali vseh vrst sirili skupaj z rastjo masovnega
turizma v povojnem ¢asu. Njihov namen je bil pospesevati turizem. V tem primeru
je 8lo bolj za ekonomski ucinek. Ve¢ kot 50 odstotkov umetniskih festivalov v Veliki
Britaniji je nastalo v osemdesetih letih prejsnjega stoletja in vsaj del njihove rasti
je povezan z rastjo turizma v mestih. Ceprav je danes veliko festivalov usmerjeno
k zadovoljevanju lokalnih kulturnih potreb, jih je priblizno 56 odstotkov e vedno
namenjenih turistom. Ve¢ ljudi obisée festivale v Ze uveljavljenih turisti¢nih
destinacijah in vecina organizatorjev pripravi programe, ki naj bi pripeljali in
zadovoljili turiste (Zeppeland Hall 1992: 69). Ideja o povezavi muzejev s festivali
pa je relativno nova. Sicer so tudi muzeji sestavni del turisticne industrije, a v tem

7 http://www.varuh-rs.si/pravni-okvir-in-pristojnosti/mednarodni-pravni-akti-s-podrocja-
clovekovih-pravic/organizacija-zdruzenih-narodov/splosna-deklaracija-clovekovih-pravic/

* http://www.un.org/en/documents/udhr/index.shtml

' Amareswar Galla, Examining Social Harmony, ICOM News, No.2, December 2009-]January 2010.
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primeru naj ne bislo le za t.i. “industrijo zabave” ali prezivljanje prostega ¢asa, temve¢
za bistveno ve¢. Muzeji imajo z dolgoletno prakso zbiranja, hranjenja, interpretiranja
in komuniciranja kulturne in naravne dedis¢ine v svetu status kulturne ustanove
visoko na lestvici moralnih in eti¢nih vrednot in prav zato, ker so tako pomembne
institucije neformalnega izobrazevanja in imajo velik potencial mobilizacije in
ozavesCanja javnosti, se zdijo festivali kot relativno nov komunikacijski model na
muzejskem polju primerni, da senzibilizirajo javnost o socialni neenakosti ¢lovestva.

V élanku poskusam s teoretskimi izhodisci, a tudi z izkusnjami iz prakse
(petih let soorganiziranja Festivala romske kulture Romano ¢hon v Sloveniji)
argumentirati druzbeno—politi¢no, a tudi muzeolosko relevantnost festivala kot
alternativnega modela muzejske komunikacije oziroma muzeja kot prostora
praznovanja druzbene enakosti. Upam, da bodo ugotovitve spodbudile se
marsikateri muzej, da bo $el po podobni poti socialne kohezije, vklju¢evanja vseh
druzbenih in etni¢nih skupin ter se kako potrebne socialne harmonije ¢lovestva.
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POVZETEK

Razprava govori o tem, da je v 21. stoletju potreben temeljit razmislek o usmeritvah sodobnih
(etnografskih) muzejev, ée hocemo, da bodo obdrzali svojo kredibilnost, integriteto in suverenost
ter se odgovorno soocili s kompleksnostjo in pritiski moderne interdisciplinarne kulture.
Obravnavani so (etnografski) muzeji, ki se v zadnjih tridesetih letih reorganizirajo oziroma
transformirajo v institucije, ki svoj prostor odpirajo razliénim javnostim in druzbeno-politi¢nim
problemom. Na te spremembe vplivajo kritiéne analize druzbe, aktivisti za ¢lovekove pravice,
vse vedja financna kriza, demokratizacija in Stevilni konkurenéni mediji in ustanove. Razprava
govori o dekonstrukeiji, ki ji je treba podvredi tisto, kar muzejske zgodbe izrekajo implicitno in
eksplicitno, pa tudi tisto, kar spregledajo in zamoléijo; analizirati je potrebno tudi predpostavke,
na osnovi katerih bolj ali manj nezavedno delujejo muzejski delavei. Govori o muzejskih delaveih,
ki, kot pravi Preziosi (1996), svojo politiko in odlocitve interpretirajo kot profesionalno delo,
pa vendar te odlocitve odsevajo tudi prikrite vrednostne sisteme, ki so vkljuceni v pripovedi
institucije. Dekonstrukeije razmerij med znanostjo in ideologijo sodobne muzeje spodbujajo,
da obiskovalcem vse pogosteje omogocajo subjektivne izbire oziroma interpretacije in jih ne
nagovarjajo le s pozicije institucionalne avtoritete. Dalje je v razpravi govora o alternativni obliki
muzejskega dela — festivalih - praznovanjih, ki predstavljajo privlacen nacin komunikacije
muzeja s publiko na razliénih ravneh, zapostavljenim - marginaliziranim ustvarjalcem pa
omogocajo aktivno vlogo v planiranju in realizaciji raznotere muzejske ponudbe, ki se lahko
istocasno odvija na razliénih lokacijah. 7 opisom festivala romske kulture Romano chon,
katerega pobudnik je avtor in ga je Slovenski etnografski muzej skupaj z romskimi izobrazenci
v Romskem akademskem klubu in mariborsko nevladno organizacijo Zdruzenje ustvarjalnih
ljudi na podrocju kulture zacel v letu 2009 kot festival romske glasbe, plesa, poezije, filma,
lutk, delavnic, predavanj in razstav in s katerim zeli odpreti slovenski in evropski prostor za
bogastvo romske kulture, uveljaviti ustvarjalnost Rominj in Romov ter opozarjati na njihov
diskriminatorni polozaj v druzbi, pa kot case study ilustrira moznost muzejskega angaziranega
in (z vkljucitvijo Romov kot ranljive skupine) inkluzivnega dela, ki se vse bolj uveljavlja v svetu
in tudi pri nas.
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SUMMARY

The article discusses the issue that thorough reflection is required in the 21* century on the
policies of modern (ethnographic) museums, if we want them to preserve their credibility,
integrity, and independence, and responsibly face the complexity and pressures of modern
interdisciplinary culture. The article deals with (ethnographic) museums, which in the past
thirty years have reorganised themselves or transformed into institutions opening their premises
to various publics and socio-political issues. These changes have been influenced by critical
analyses of society, activists for human rights, the worsening financial crisis, democratisation,
and numerous competing media and institutions. The article addresses the question of
deconstruction that has to be applied to what museum stories tell either implicitly or explicitly,
as well as to what they overlook or withhold. Analysis is further required about the assumptions
on which museum workers acts more or less consciously. It describes museum workers who,
as Preziosi wrote (1996), perceive their policies and decisions as professional work, but these
decisions nevertheless also reflect hidden value systems that are included in the institution’s
stories. Deconstruction of the relationships between science and ideology encourages modern
museums to increasingly enable to their visitors subjective choices or interpretations, and they
no longer address them solely from a position of institutional authority. The article then turns to
an alternative form of museum activities, festivals, which are an attractive way of communicating
with the public at different levels, while enabling disadvantaged, marginalised creative people
to play an active part in planning and realising diverse museum events, which can take place
simultaneously at different locations. The article then describes Romano Chon, a Roma festival,
instigated by the author and organised by the Slovene Ethnographic Museum in collaboration
with Roma intellectuals from the Roma Academic Club and the Maribor NGO Association
of creative workers in the field of culture. The event started in 2009 as a festival of Roma
music, dance, poetry, film, puppet theatre, workshops, and lectures and wished to introduce
the richness of Roma culture to Slovenia and Europe, assert the creativity of Roma people,
and draw attention to their discriminated position in society. As a case study, the events also
illustrate options for museum engagement and (by including the Roma as a vulnerable group)
inclusive work, which has been spreading around the world and in Slovenia as well.
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KONTINUITETA SIMBOLA
Obred rodovitnosti treh Devic iz Copoye v Mehiki

Marija Mojca Tercelj
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IZVLECEK

Praznovanje treh Devic iz Copoye je zgodovinsko vezano na kolonialno institucijo
staroselskih bratovicin (cofradias indias) Nove Spanije, sistem njenih verskih sluzb (el
sistema de los cargos religiosos) in marijanski kult. V njem se vidno zrcalijo tudi sestavine
predhodne institucije cowind in obredja rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje v
sodobni instituciji majordomije iz Tuxtle Gutiérreza in prica o simbolni kontinuiteti in
socialno-religiozni prilagodljivosti lokalnega staroselskega prebivalstva Soke na mnogotere
ekonomske, politiéne in socialne spremembe.

Clanek skozi zgodovinsko prizmo ekonomskih in politiénih sprememb kaze na dejstvo
zgodovinske dinamike in univerzalnosti simbolike.

Kljuéne besede: praznik, obredje prokreacije, substitucija, persistenca, verski
za§¢itniki, Sokeji, identiteta, simbol

ABSTRACT

The feast of the Three Virgins of Copoya is historically connected with the colonial
institution of indigenous brotherhoods (cofradias indias) of New Spain, the system of its
religious posts (el sistema de los cargos religiosos), and the Marian cult. It also reflects
elements of the previous institution of the cowind (extended family) and fertility rites. The
celebration nowadays continues in the modern institution of mayordomia (stewardship)
of Tuxtla Gutiérrez and witnesses to symbolic continuity and the social and religious
adaptability of the local Zoque indigenous population and the many economic, political
and social changes.

The article draws attention to the fact of historical dynamics and the universality of symbols
through the historical prism of economic and political changes.

Keywords: feast, procreation ritual, substitution, persistence, religious protectors,
Zoques, identity, symbols

Uvod

Tematika praznovanj, njihove obredne simbolike, socialne in politiéne vloge,
strukture ter jezikovne in vsebinske multivokalnosti je obsezna. V Sloveniji, tako
kot tudi v sosednjih evropskih etnoloskih izrocilih, imamo na to temo veliko
literature, ki pa se ve¢inoma posveca deskripciji in iskanju njihovega izvora. Pa
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vendar, “isti in podobni obicaji se lahko odvijajo na povsem razli¢nih ravneh
zavesti, na sakralni, ceremonialni, na nivoju druzbene regulacije, kot igra ali

folklorna predstava” (Rihtman Augustin 2001: 35).

Pricujoci clanek zeli prikazati kljuéne socialne in ekonomske vidike
praznovanja treh Devic iz Copoye (praznovanje Tzuiii mequé) in njihovo vlogo
v preoblikovanju lokalne identitete staroselskega prebivalstva Soke iz Tuxtle
Gutiérreza in Copoye v Chiapasu (Mehika). V tem kontekstu se moja razlaga ne
osredotoca toliko na izvor in simboliko obredja kot tudi ne na proces religiozne
sinkretizacije’, ki so sicer pomembni za razumevanje dinamike osnovnih
kulturnih procesov. Osredotocam se na druzbeno vlogo praznovanja, ki je vpeta
v daljsi zgodovinski razvoj; in to ne le v funkeiji socialne kohezivnosti, ampak
tudi sprememb in konfliktov, ki jih nosi, saj obredi “ne Zivijo samo v sedanjosti
ali v preteklosti, ampak v povezavi zgodovinskih procesov” (ibid.) Prav znotraj
teh procesov so obredni simboli obravnavanega praznovanja vecéznacni. Ne
ponazarjajo le simbolike nenehnega 'arhetipskega' kozmoloskega ponavljanja
poljedelskega cikla oz. njenega metafizicnega znacaja, ampak so tesno povezani
s kulturno in politicno kontinuiteto skupine. S tega zornega kota predstavljajo
ideologijo njenega obstoja in so simbol identitete.

Praznovanje treh Devic iz Copoye: Marije Svecnice, Roznovenske Matere
Bozje in sv. Tereze Olaceje (Fiesta de tres Virgenes de Copoya: Virgen de Candelaria,
Virgen de Rosario, Sta. Teresa Olachea), v sokejs¢ini imenovano tzuiii mequé
(‘praznik ljudi zemlje'), je eden najpomembnejsih praznovanj sokejevske skupnosti
iz Tuxtle Gutiérreza in Copoye. Njegova obredna simbolika kaze na nadaljevanje
predspanskih religioznih konceptov, ki so bili v dolgem procesu pokristjanjevanja
prekriti ali pomesani s krécanskim verskim izroc¢ilom. Politika kolonialne $panske
drzave je med drugimi evropeizacijskimi ukrepi izvajala tudi religiozno substitucijo,
tj. nadomescanje predkolonialnih religioznih entitet s krscanskimi svetniki, svetis¢
s cerkvami in kapelami, predkricanskih obredov rodovitnosti z Marijanskim
kultom, procesijami in evharisti¢nim obredjem; za boljse nadzorovanje religioznega
zivljenja pa je uvedla religiozne bratovicine za staroselsko prebivalstvo (cofradias
indias). Pomembno je namreé¢ razumeti, “kako simboli vstopajo v politiko, kako
politiéni akterji zavedno in nezavedno manipulirajo s simboli in kako so njihove
dimenzije povezane s politicno moc¢jo” (Kertzer 1988: 2 - 3).

Pricujoce delo je nastalo na podlagi studija druzbeno-politi¢nih, ekonomskih
in kulturnih procesov sokejevske druzbe v Chiapasu in terenskega dela, ki sem
ga opravila med letoma 1991 in 1997, z ob¢asnim opazovanjem pa ga spremljam
se danes.?

' O tem sem pisala na drugih mestih; glej Tercelj, 1995, 1998, 1999. O religioznem sinkretizmu glej
tudi Aramoni Calderén, 1992, 1998b.

* Svoje terensko delo z metodo opazovanja z udelezbo v lokalnih skupnostih Tuxtla Gutiérrez in
Copoya sem s posameznimi presledki izvedla med letoma 1991 in 1997. Raziskovalno delo omenjenega
fenomena pa se s tem ni konéalo. Kljub drugim tematikam in terenskemu delu med Maji na Jukatanu, se v
¢asu praznovanja treh Devic kontinuirano vracam v Tuxtlo Gutiérrez in opazujem ter belezim pomembne
spremembe v obredju.
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Etni¢na skupina Soke

Etni¢na skupina Soke (originalno o'de pat, kar pomeni “ljudje jezika”)
naseljuje severni del mehiske zvezne drzave Chiapas: Sierro Madre de Pantepec
od Chapultenanga do Copainald, Osrednje chiapasko nizavje od Tuxtle Gutiérreza
do Jiquipilas in manjse obmocje Chimalapas v zvezni drzavi Oaxaca.’ Uradni
statisti¢ni podatki iz leta 2000 navajajo 41.609 prebivalcev', medtem ko nacionalna
Komisija za razvoj staroselskega prebivalstva (CDI)* v istem ¢asu belezi znatno
visje Stevilo pripadnikov te etni¢ne skupine, in sicer 86.569.°

Sokeji so kulturno in jezikovno edina nemajevska etni¢na skupina v Chiapasu.
Arheoloske in lingvisti¢ne raziskave’ kazejo na identifikacijo zdajsnje jezikovne
skupine mihe-soke z olmesko civilizacijo in njeno kulturno predhodnico Mokaya
(Pérez Sudrez 1994: 29). Po etnicnem ozemlju Sokejev so namre¢ potekale
trgovske in kulturne poti med pacifisko obalo, kjer se je poljedelstvo Mezoamerike
zacelo razvijati v 2. tisocletju pred nasim Stetejem, in osrednjim delom Mehike,
kjer je doseglo svoj razevet v t.i. olmeski civilizaciji (1. tisocletje pr. n. §t.).® Za nas je
pomembno dejstvo, da je poljedelstvo, z vsem svojim znanjem agrikulturnih tehnik
in s tem povezanim cikliénim obredjem ter socialnimi institucijami na ozemlju
danasnjih Sokejev prisotno Ze skoraj stiri tisocletja. Na rodovitnih obalah Pacifika
so Sokeji v izobilju pridelovali koruzo, fizol, buce, paradiznik in pekoco papriko.

# Sokeji so ob prihodu Spancev naseljevali veliko sirSe ozemlje: od pacifiske obale zdajsnje Oaxace
in Chiapasa na jugu, Istma de Tehuantepec na zahodu, nizavja Mehiskega zaliva v zdajinjem Tabascu na
severu, do celotne severovzhodne gorske verige Chiapasa s Simojovelom na vzhodu. Zivljenjski prostor
Sokejev se je v 19. stoletju in na zacetku 20. stoletja skréil zgolj na severni del Chiapasa in manjsi del Oaxace.

* Glej: http://www.inegi.gov.mx in http://en.wikipedia.org/iwiki/Tuxtla_Gutiérrez.

> Glej hittp:/hwww.cdi.gob.mx/ , poglavje Indicadores y estadisticas 2000-2010.

® Gre za razhajanje v konceptu in klasifikaciji avtohtonosti vladnih ustanov in strokovnjakov.
Vladne ustanove, ki izvajajo popis prebivalstva, avtohtono populacijo se vedno klasificirajo le glede na
njeno jezikovno identiteto, torej upostevajo samo staroselce, ki aktivno obvladajo materni jezik. Poleg tega
nacionalni popisi ne vklju¢ujejo predsolskih otrok, ki med staroselci zastopajo visok odstotek prebivalstva.
Strokovnjaki za staroselske kulture in jezike pa upostevajo sirsi spekter socialno-demografskih in kulturnih
vidikov, med drugim tudi samoopredelitev kot osnovni politiéni in pravni kriterij, ki ga dolo¢a Konvencija
Mednarodne organizacije za delo §t. 169 o pravicah staroselskih ljudstev in plemenskih skupnosti in ki
ga je ratificirala ze vecina latinsko-ameriskih drzav, med prvimi Mehika. Tako nacionalna Komisija za
razvoj staroselskega prebivalstva (la Comisién Nacional Para el Desarrollo de los Pueblos Indigenas de
México = CDI) pri dolo¢anju avtohtonosti uposteva socialne in ekonomske vidike, duhovne vrednote,
védenja in znanja. Kot osnovno doloéilo postavlja dom (el hogar), tj. razsirjeno druzino, ki je ne oblikuje
le krvno sorodstvo, ampak tudi socialno; znotraj te skupnosti se razvija socializacija. CDI zato doloca, da
se za staroselce Steje vse tiste ljudi, ki participirajo v ekonomijo, druzbeno, obredno in duhovno zivljenje
staroselskega doma, tudi v primeru, ko le eden od njegovih ¢lanov izraza staroselske karakteristike; za
staroselce doloca tudi vse tiste osebe, ki se same opredelijo, a ne participirajo v tovrstni skupnosti.

7 Glotokronoloska datacija jezikovne skupine mihe-soke, ki sega do 1600 pr.n. st., sovpada z zacetki
(1150 pr. n. §t.) olmeske kulture San Lorenzo (Lee 1989: 25), ki so jo dolgo imeli za prvo mezoamerisko
civilizacijo, ki je razvila poljedelstvo. Arheoloska izkopavanja so v devetdesetih letih 20. stoletja odkrila
starejsi izvor poljedelstva in stalno naseljenost prebivalstva na obmocju pacifiske obale Chiapasa (danagnji
Soconusco). Ostanke te civilizacije so arheologi poimenovali Mokaya.

# 0 tem pri¢ajo tudi najstarejSe jezikovne sledi za poljedelske dejavnosti, orodja in obredja, ki imajo

izvor v proto mihe-soke jeziku. Clark (1994) dokazuje tesno povezavo med kulturo Mokaya in olmesko
civilizacijo.
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V Osrednjem nizavju so vzgajali tudi bombaz, maguey, indigo in koseniljko’; na
obmod¢ju Mehiskega zaliva pa kakav. Gorato obmoéje Vzhodne Kordiljere, z malo
obdelovalne zemlje, hladnim in vlaznim podnebjem, pa je komajda omogocalo
prezivetje ob majhnem pridelku koruze.

Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza
.'

Tuxtla Gutiérrez je danes moderno mesto z vsem potrosniskim utripom
prestolnice. Leta 2010 je stela 553.374 prebivalcev, najvec¢ mesticev. Urbanisti¢no
se je zacela Siriti Sele v petdesetih letih 20. stoletja, pospeseno pa zlasti po letu
2000. Od leta 1892, ko je postala glavno mesto zvezne drzave Chiapas, so se njene
ekonomska, demografska in socialna struktura vidno spreminjale. Iz razpréenega
predkolonialnega vaskega naselja z imenom Coyatocmo, kar v jeziku soke pomeni
“Zajcja higa” (coyd je zajec, toc pa hisa)'! in kolonialnega agrarnega trga, ki do
druge polovice 18. stoletja ni imel sredis¢nega znacaja, se je ob koncu 19. stoletja,
zlasti pa v 20 stoletju zacela spreminjati v pravo mesto.

Razmerje med demografsko prevladujoéim domorodnim prebivalstvom'? in
mestici ter prisleki se je od zacetka 19. do 21. stoletja vrtoglavo spreminjalo v
prid slednjim. Medtem ko je Se leta 1786 v Tuxtli Gutiérrezu zivelo od vsega
prebivalstva 83,3 odstotkov Sokejev, jih je dvesto let pozneje, leta 1970, bilo le se
0,04 odstotka in leta 1990 0,1 odstotka (Villasana 1995: 38). Po podatkih iz leta
1930 je jezik soke govorilo 641 Sokejev', leta 1970 le se 99 (mesto je takrat stelo
70.999 prebivalcev), leta 1990 pa 401 od 289.626 prebivalcev. Po zadnjem stetju
prebivalstva, leta 2010, Nacionalni institut za statistiko in geografijo (INEGI)"
natancnega Stevila prebivalstva Soke za Tuxtlo Gutiérrez ne navaja. Statisti¢ni
podatki belezijo samo skupni sestevek staroselskega prebivalstva v polmilijonskem

? Kosiniljka (Dactylopius coccus) je drobna zuzelka, ki Zivi na listih kaktusa nopala (Nopalea
karwinskiana). Oplojene samice koseniljke imajo karminsko kislino, ki da rdeco barvo. Sokeji so iz njih
pridobivali barvilo tako, da so oplojene samice izludéili iz kaktusa in jih posusili na soncu ter zmleli.
Koginiljka je bila zelo cenjena, tudi v kolonijalnem obdobju, saj so v Evropi z njo barvali kraljeva in
kardinalska oblacila.

" Leta 1813 je T. G. dobila status trga in leta 1829 jo je drzavni kongres razglasil za mesto. Sredi
19. stoletja si je prizadevala za politiéno vodstvo celotnega Chiapasa. Po $tevilnih sporih s San Cristébalom,
je leta 1892 Tuxtla postala prestolnica. Politiéno in gospodarsko moé Chiapasa je prevzela skupina novih
veleposestnikov iz Osrednjega chiapaskega nizavja.

10 izvoru imena nekateri trdijo, da je povezano z obilico zivalskih vrst na tem obmo¢ju, vendar bi
imel izraz coyatoc lahko tudi drugacen izvor, denimo mitoloski. Lezi namre¢ pod pomembno arheolosko
lokacijo na gori Moctumatza (“Enajst zvezd”). Svetisée na gori naj bi imelo po nekaterih avtorjih astronomsko
orientacijo po ozvezdju, ki ima za Sokeje iz Tuxtle G., Copoye in Joba mitoloski pomen in so ga upodabljali
v obliki sedecega zajca.

12’V kolonijalnem obdobju je v Tuxtli Gutiérrezu steviléno prevladovalo prebivalstvo Soke: leta 1778 je v
naselju zivelo 2262 Sokejev, 300 Spanccw 177 mesticev in 111 mulatov. Leta 1786 je bilo od 3580 prebivalcev
2980 Sokejev ter 600 Spanccv in mesticev, leta 1815 naj bi imela Tuxtla G. 4000 prebivalcev, od tega e vedno
vecino Sokejev; leta 1876 je jezik soke govorilo 2321 oseb. Podatki so zbrani po veé virih: Velasco Toro (1975:
61-92), Villasana Benitez (1995: 37-38), Breve Historia de Tuxtla. Tema 1, Monografia del Municipio, Tuxtla
Gutiérrez, 1988, str. 29, Aramoni Calderén (1995: 16-17) in Castanon Gamboa (1992: 19).

¥ Cordry, D. B. in D. (1988: 47).

" http://www.inegi.org.mx
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mestu, 8.856 prebivalcev naj bi bilo staroselskega izvora: poleg Soke (zoque), se
Cocil (tzotzil), Celtal (tzeltal), Col (ch'ol ) in Zapotek (zapoteco).”

Osnovne gospodarske panoge Sokejev iz Coyatocméja so bile poljedelstvo,
obrt in trgovina.'® Lov in nabiralnistvo pa sta bila pomemben del menjalnega in
dajatvenega sistema. Poljedelstvo se je razvijalo na podlagi pozigalniske tehnike.
Poljedelski krog se je zacel v susnem obdobju (marca in aprila) s kréenjem,
¢is¢enjem in poziganjem porascenih terenov. Setev se je opravljala v zacetku maja,
skupaj z dezevnim obdobjem. Urejali so jo po mesecevih menah."”

Zgodnji kolonialni vir Relacion de Ocozocoautla™ navaja podatke o
predkolonialnem gospodarstvu Tuxtle; med drugim tudi o njegovem dajatvenem
sistemu: “Vladali so jim njihovi lastni gospodje, ki niso hiteli z dajatvami
Moctezumi. Ziveli so v sporu s Chiapi, ki so jim kradli blago in zahtevali, da
sprostijo trgovske poti” (Velasco Toro 1975: 27). V predkolonialnem obdobju so
bili Sokeji iz danasnje Tuxtle Gutiérreza vazali sosednjega ljudstva Chiapa', ki so
jim morali dajati redne letne pridelke.”” Chiapi so nadzorovali trzne poti, ki so jih
Sokeji razvili med svojimi okrajnimi gospostvi.*!

V kolonialnem obdobju se je gospodarski polozaj Sokejev precej spremenil.
Spanci so nadzorovali kmetijstvo®, rudarstvo, trgovino in promet. Na obmocje
Osrednjega nizavja so vpeljali intenzivno pridelavo sladkornega trsa ter vzrejo konj
in govedi. Prav vzreja teh je bila za izboljsanje gospodarskega polozaja Sokejev

"> Te ostale staroselske skupnosti v Tuxtli Gutiérrezu so rezultat migracij, ki jih je v devetdesetih
letih 20. stoletja povzrodilo zapatisti¢no revolucionarno gibanje.

'® Thomas Gage, ki je leta 1626 obiskal Tuxtlo, je zapisal: “Poglavitna trgovina Indijancev te
pokrajine je v raznobarvnih tkaninah, ki jih izdelujejo Zene in jih moski prodajajo Spancem, ti pa jih
posiljajo v Evropo. Raznolikost izdelkov in tehnik teh Indijancev je obéudovanja vredna. Prefinjenost in
lepota njihove izdelave bi bila lahko zgled vsakemu angleskemu mojstru” (Velasco Toro 1975: 133). Isti
avtor v nekem drugem odstavku pravi takole: “V tej sokejski provinci naselja niso velika, so pa bogata.
Poglavitno trzno blago sta svila in koSeniljka. Prav slednja je najkakovostnejsa v Ameriki in njene zaloge so
tolikine, da jih ne preseze nobena druga provinca. ... ” (Cordry 1988: 139).

7 Sokeji iz Joba in Copoye Se zdaj sejejo o prvem polnem mesecu (od rastodega krajca do polnega
meseca) po zacetku dezevnega obdobja.

18 “Porocilo o Ocozocoautli”, ki ga strokovnjaki pripisujejo obmoénemu fevdalnemu gospodu
(encomendero) in datirajo v drugo polovico 16. stoletja, govori o tem, kako so Sokeji izdelovali barvne
tkanine, vrvi iz magueya (ocuy ali ixtle), kako so lovili ter pridelovali koruzo in sadje (Navarrete 1968: 368;
Velasco Toro 1975: 27).

' Manjsa etni¢na skupina Chiapa je naseljevala Osrednje niZavje na obmocju danasnjega Chiapa de
Corzo. Sloveli so po bojevitosti. Ob prihodu Spancev (Diego de Mazarriegos) je veéina njenih prebivalcev
izvedla mnozi¢éni samomor (iz skalnega pobodja so se skupinsko vrgli v prepad kanjona Sumidero).

2 0d vseh sokejskih naselij v zdajsnjih Chiapasu, Tabascu in Oaxaci, so bila dajatveno vezana na
Chiape le nekatera naselja iz Osrednjega nizavja, med njimi Coyatocmé ali danasnja Tuxtla Gutiérrez. ostala
so dajala pridelke svojim neodvisnim okrajnim gospodarjem.

21 Med letoma 1482 in 1484 so Sokcji prispevali davke v obliki pti¢jih peres, koz, zivali in pridelkov
tudi azteskemu imperiju.

2 Spansko kolonialno gospodarstvo je $e vedno temeljilo na obmocénih kmetijskih panogah, vendar
pa so bile potrebe po doloc¢enih avtohtonih pridelkih vegje kot po drugih. Koseniljka in kakav sta bili
osrednji izvozni surovini, ki so ju Spanci posiljali na evropski trg vse do konca kolonialnega obdobja.
Gojenje bombaza in svile so Spanci postopoma opustili.
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iz Tuxtle Gutiérreza zelo pomembna.”® V predkolonialnem obdobju Sokeji niso
poznali pojma zemljiske lastnine. Zanje je bila zemlja obdelovalni prostor, ki je bil
nerazdruzljivo povezan z ideologijo skupnosti. Spanci so leta 1526 uvedli pravno
ustanovo zemljiske lastnine v obliki encomiende®; ta je vkljucevala zemljo, ljudi
na njej in njihovo delo. Dajatve, del predkolonialne presezne proizvodnje, so
postale za Sokeje pravna obveza do krone ali do lastnikov zemljis¢ (Velasco Toro

1993: 259, 260).

Ceprav je Spanska krona institucijo encomiende v Koloniji uradno ukinila ze
v 16. stoletju in namesto nje vpeljala t.i. sistem el repartimiento, se je njena praksa
v Chiapasu ohranila Se vse do zacetka 19. stoletja.> Med letoma 1750 in 1821 je
bila zemlja na obmocju Tuxtle v lasti dveh druzin, Olaechea in Esponda.*® Sokeji
so na njunih posestvih opravljali tezaska dela.”” Obenem pa so morali dajati tudi

drzavi (Velasco Toro 1975: 111).

Kolonialni dajatveni sistem je dovoljeval tudi obé¢insko zemljo staroselskih
skupnosti (skupna staroselska zemljiséa); ta je po eni strani zagotavljala obstoj
dajatvenega sistema, po drugi pa je Sokejem omogocala doloceno gospodarsko
samostojnost. Sokeji so imeli pravico do komunalnih zemljis¢, imenovanih
Jondo legal (petsto metrov okoli cerkvene zgradbe), ejido (skupna zemlja v obliki
pasnikov ali gozda — do ene legue, kar je 5,5 km?) in tierras de repartimiento
(razdelitvena zemlja ali druzinske parcele z dedno prenosljivostjo). Ta zemljisca
so imeli le v uporabi, bila so last kolonialne drzave ali Cerkve.

Mehiska republika je v zacetku 19. stoletja razprodala kolonialno drzavno
zemljo latifundistom, sredi stoletja pa razlastninila tudi Cerkev®. Institucija el
repartimento je bila na obmocju Tuxtle Gutiérreza uradno ukinjena leta 1817. S
tem je bila po eni strani odpravljena delovna obveznost do drzave, po drugi pa so
Sokeji izgubili pravico do dedno prenosljivih in ob¢inskih obdelovalnih zemljisc.
Sokeji so se zaceli zaposlovati na zasebnih posestvih kot najemni delavci.

“tierra de los santos”) vzgajajo plemenske Zzivali.

# Za najzgodnejse kolonialno obdobje ni bilo mogoce dobiti podatkov o encomiendi v Tuxtli G. Iz
16.1in 17. stoletja so se ohranili podatki o dveh encomiendah na obmocju, kjer so ziveli Sokeji. Zgodovinski
viri iz 18. in 19. stoletja pa pricajo, da je bila v tem kraju encomienda moéno navzoca v svoji na videz
spremenjeni obliki vse do konca kolonije oziroma do leta 1817.

% Po prepovedi encomiende je namre¢ Spanska krona resila tezave posestnikov pri najemanju
cenene delovne sile s tako imenovanim El repartimiento. Po predpisu El repartimienta je moralo vsako
naselje Sokejev tedensko prispevati doloceno stevilo ljudi za kmetijska dela na posestvih zasebnikov, prevoz
blaga in graditev zasebnih his ter doloc¢eno Stevilo ljudi za popravilo javnih stavb, cerkva in poti. Dnevno
placilo za staroselce je ob koncu 18. stoletja znasalo en real in pol. Nadzor takih “dajatev” so prevzele
krajevne oblasti (Velasco Toro 1975: 117).

% Druzini sta imeli posestva v Tuxtli, Ixtacomitdnu, Chiapi, Jiquipilasu, Cintalapi in Tonaldju v
Chiapasu, poleg tega pa Se v Gvatemali, na Yucatdnu in v Oaxaci. Na posestvih v Tuxtli so redili govedo,
vzgajali kogeniljko, bombaz in indigo (Gutiérrez Cruz 1998: 104—105).

" Izkoriséanje jih je veckrat pripeljalo na rob prezivetja. Ohranjenih je ve¢ zgodovinskih dokumentov
iz sedemdesetih let 18. stoletja (med drugim iz leta 1771) o lakoti in pomanjkanju Sokejev iz Tuxtle
Gutiérreza (takrat imenovane Tusta) zaradi prevelikih zahtev druzin Olaechea in Esponda (Gutiérrez Cruz,

1998: 105).

2 Zakon o odvzemu cerkvenih gospodarstev (Ley Lerdo 1856).
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Agrarna reforma iz leta 1930 je zacela staroselskemu prebivalstvu vracati
odvzeto zemljo v obliki zadruznih zemljis¢, tako imenovanih ejidos.*” Zaradi
Siritve mestnega jedra, so Sokejem iz Tuxtle Gutiérreza ponudili zemljisca na
mestem obrobju, vendar pa so zaradi cedalje vecje asimilacije in ekonomskega
preusmerjanja v petdesetih in Sestdesetih letih 20. stoletja Sokeji zaceli zemljo
opuscati.*® Oprijeli so se malih obrti in trgovine. Zdaj najbolj zastopani poklici
med njimi so: zidar, pleskar, vodovodni instalater, avtomehanik in prevoznik,
taksist in branjevka. Zenske, starej$e in srednjih let, se ukvarjajo s dopolnilnimi
obrtnimi dejavnostmi, najve¢ z ro¢nimi deli, denimo Sivanjem in izdelovanjem
najrazli¢nejsih okraskov itd. Mlajse zenske se zaposlujejo kot sluzkinje, perice
in kuharice pri mescanskih druzinah srednjega in visjega sloja ali kot kuharice v
gostidcih in na trznici. 109

Plesa napaak etizé in llomo ettzé, Copoya. (foto M. Tercelj, 1991)

Praznovanje treh devie iz Copoye (Fiesta de las Virgenes de
Copoya-Tzuiii mequé)

Na oltarju cerkve v Copoyi so trije osrednji kipi: Roznovenska Mati bozja
(Virgen del Rosario), Marija Sveénica (Virgen de Candelaria) in Tereza Olaechea

# Ejido (do 10 ha obdelovalne zemlje) so dobili staroselci v obdelavo, in sicer po predkolonijalnem
zemljiskem vzoru. Do leta 1991, ko je bil sprejet 27. ¢len mehiske ustave, po katerem lahko vsak uporabnik
ejida odkupi obdelovalno zemljo v trajno last, je ejido predstavljal izkljuéno zadruzno zemljo.

% Tako je bilo se leta 1988 v celotni obéini 9855,6 hektarjev zemlje namenjenih za poljedelsko

obdelavo in le 4078 hektarjev je bilo izrabljenih; od tega 25 odstotkov ejida ali obéinske lasti za lastno
porabo (Monografia del Municipio 1988: 214).
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(Virgen de Olaechea y Teresa Senora).*' Po ustnem izroéilu naj bi se pred davnimi
leti te tri “gospe” prikazale trem Sokejem iz Copoye in jih prosile, naj jih prenocijo.
Ker pa jim ni bilo viec, da so spale skupaj z ljudmi, so zahtevale, naj jim zgradijo
svetisce.>

Vsako leto 30. januarja, nekaj dni pred katolisko svecnico, odnese procesija
imenovanih “varuhov” podob in njihovih zaprisezenih castilcev vse tri kipe iz
cerkve® v Copoyi v Tuxtlo Gutiérrez, kjer obiskujejo domove. Vrhovni predstojnik
sokejevske majordomije (albacea), predstojniki (priostes) in oskrbniki ali majordomi
(mayordomos) jih spostljivo zlozijo v lesene skrinje in oblozijo s cvetjem. Skrinje
nosijo le zaobljubljene osebe. Vsak nosa¢ nosi vse tri zaboje, drugega za drugim.
Tako si procesija ves Cas izmenjuje kipe. Medtem glasbeniki igrajo son* Marije
Svecnice, plesalke llomo ettzé* pa jih spremljajo. Med njimi so tudi plesalci
napapak ettzé*: plesalec s perjanico in njegove spremljevalke, “starke” s palicami.
Starke plesejo moski, ki so preobleceni v tradicionalna zenska oblacila.

Tri Device iz Copoye zaradi svojih ¢udezev slovijo po vsej dolini. Vsako leto
prihaja na procesijo veé¢ ljudi iz bliznje in daljne okolice. Mojstri za pirotehniko
v dolocenih presledkih spuscajo pokalice pod nebo. Strezniki ves ¢as kadijo s
smolo copala. Procesija roma dobrih deset kilometrov po cesti iz Copoye v Tuxtlo
Gutiérrez, potem pa po mestnih ulicah do hise “prve ¢akajoce matere” ali prvega
oskrbnika (majordoma) Marije Svecnice.

Prva “cakajoca mati” (primera madre de espera)’” je doma in pripravlja
higni oltar: oboka ga z obrednim okrasjem, imenovanim somé, prizge svece in
kadila ter pripravi gostijo. Somé naredi iz dveh navpi¢nih opornikov in enega
vodoravnega. Oblozi ga s sladkima kruhkoma v obliki moske in zenske figure. Te
kruhke imenujejo Sokeji pan zoqui (“trdi ljudje”). Poleg njih obesijo pogace, sadje,

31 Kip Tereze je nekdanji bratovicini darovala gospa Gertrudis Olaechea, lastnica velikih posesti v
okolici Tuxtle Gutiérreza, zato ga imenujejo “Teresa Olaechea”.

32 Ustno izro¢ilo ima ve¢ razlicic. Aramoni Calderén (1992: 401-402) je na terenu zapisala podobno
zgodbo: “Pred ve¢ kot stopetdesetimi leti so se trem Sokejem iz Copoye (Eligiu in Valentinu Jimenezu ter
Pedru Escobarju) veckrat prikazovale tri gospe na konjih. V narogjih so drzale otrocicke. Neko no¢ sta dva
od vidcev imela iste sanje: gospe so zahtevale, naj na hribu, kjer je raslo drevo kuket, postavijo svetisée. Na
kraju, kjer zdaj stoji cerkev, so zaceli graditi. Cez nekaj mesecev sta sanjala, da so ukazale, naj pustijo vrata
sveti¢a odprta in imenujejo tri device: Copoya, Olaechea in Teresa. Zapovedale so tudi, naj jim pripravijo
praznovanje dvakrat na leto: februarja in oktobra. Cez nekaj dni je eden od vidcev preseneceno zagledal na
oltarju tri podobe iz sanj. Izpolnili so njihove zahteve in imenovali Sest oseb, ki bodo skrbele zanje: albacea,
dva majordoma, dva predstojnika in “mater”, ki bo vodil pripravo praznovanja”.

3 0d leta 2003, ko je prislo do spora med verniki (ki ga je povzrocila Zupnikova prepoved sinkretiénih
procesij), nadomestne kipe treh Devic hranijo v zasebnem templju v Copoyi. O teh spremembah in
konfliktih, ki jih ritual nosi v sebi poleg sicersnje funkcije kohezivnosti, bom pisala v nadaljevanju ¢lanka.

# Instrumentalna vecstavéna ljudska glaba s posebnimi razpoznavnimi ritmi.

% llomo etzé je obredni Zenski ples rodovitnosti.

* napapak ettzé je moski obredni ples s perjanico iz peres guacamaya ali arare.

37 Primera madre de espera je eden od dveh oskrbnikov (majordomov) Marije svecnice. Je moski,
vendar mora imeti svojo zensko druzico (navadno Zeno, izjemoma mater ali sestro).
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zelenjavo, koruzne storze, cvetje, zelenje, buce in posode.*® Ko vstopi procesija v
njegovo hiso, ostali oskrbniki in varuhi podob odprejo zaboje in postavijo kipe
na hisni oltar: v sredini je godovnica, Marija Sveénica, na levi je Roznovenska
Mati bozja in na desni Tereza Olaechea.”” Cvetje iz zabojev kot relikvijo razdelijo
romarjem. Majordomi se posedejo po prostoru, dva ali trije med njimi varujejo
oltar. Ob njem sedita kitarista, ki igrata son Marije Svecnice.

Na dvoriscu postavi imenovani “hisnik” (casitero nombrado) majhno utico. Vanjo
postavi oltar z Marijinimi podobami in prizge sveco. Pred hisico pripravi obredni vrticek
z razliénimi poljs¢inami in povrtninami. Na opornike hisice priveze koruzne storze. Ko
si romarji odpocijejo, zacne skupina obrednih plesalk plesati Zenski ples llomo ettzé.
Spremljajo jih glasbeniki, ki Igrajo son Marije Svecnice, sestavljen iz trinajstih delov.
Zenske zaplesejo okoli “viticka”. V zadnjem delu nastopi “kraja” (robadera), ko se
vsi prisotni zazenejo proti “vrticku” in grabijo poljs¢ine. Pri tem vpijejo “numi pak
tzuni mak!” (“ukradli bodo koruzni storz™). Sokeji pravijo, da v prihodnjem letu ne bo
zmanjkalo tistega, kar je kdo nagrabil. Poljs¢ine odnesejo domov kot relikvijo. Medtem
se v dvoriscéu zacenja gostija. Imenovani strezniki gostom ponujajo pozol", hrano in
alkoholne pijace. Pravijo, da Device iz Copoye zamerijo odklanjanje obrednih darov.
Mequé (praznik) Marije Svecnice vkljucuje obilico hrane in pijace, ki je “od Devick” ali
“Lunic” in “za njih”. Ko predstojnik gosti Device iz Copoye, hrane ne sme zmanjkati,
kitara ne sme utihniti, svee ne ugasniti in kadila ne dogoreti. Ves cas prihajajo
obiskovalci, prinasajo svece, jih prizigajo devicam in pred oltarjem puscajo cvetje.

Naslednji dan, 31. januarja, nese procesija kipe Devic v hiso “druge ¢akajoce
matere” (drugega oskrbnika oz. majordoma in njegove zene), kjer se obredi in
gostija ponovijo. Prvega februarja Device obiscejo drugega predstojnika (segundo
prioste) Marije Svecnice in 2. februarja prvega predstojnika (primer prioste) Marije
Svecnice. Do cvetne nedelje potujejo kipi od hise do hise zaobljubljencev, ki
prisegajo na njihovo ¢udodelnost.

Drustvo iz Copoye pripravi kosilo pred odhodom Devic (30. januarja in 14.
oktobra) in po njihovi vrnitvi (pred veliko no¢jo in 23. oktobra). Vsaka druzina
daruje prispevke v naturalijah in denarju."

Praznovanje Roznovenske Matere bozje poteka med 14. in 23. oktobrom.
Zacne se ze dan prej, ko imenujejo novega predstojnika. Jesenski praznik ali
mequé je enak spomladanskemu, le da podobe ostanejo samo na domu prvega
predstojnika. Obredni elementi se razlikujejo le v detajlih.

% Osmi dan po praznovanju somé razstavijo. Poljske pridelke, sadje, zelenje in cvetje razdelijo
med povabljence kot relikvijo. Sokeji to zelenje in cvetje uporabljajo kot magi¢no zascitno sredstvo proti
naslednjim vremenskim nezgodam: hudi uri, prevelikemu vetru in susi ali premoénemu dezevju. Cvetje in
zelenje zazgejo torej v poljedelske namene.

* Vedno je v sredini godovnica, na levi druga Mati bozja in na desni Tereza Olaechea. Najmanijsi kip,
ki meri priblizno stirideset centimetrov, je kip Marije Sveénice.

¥ Pozol (caca ujcuy) je obredna pijaca iz kuhane in zmlete koruze, z dodatkom kakava .

"'V devetdesetih letih 20. stoletja, ko sem se fe redno udelezevala obredja (torej $e pred razpadom
skupine na dva nasprotujoca si tabora), je Drustvo iz Copoye sestavljalo 150 druzin. Leta 1996 na primer,

je ena druzina prispevala 60 pesov (10 USD).
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V praznovanju treh Devic iz Copoye Ze na prvi pogled odkrijemo religiozni
sinkretizem. Njegova simbolika je povezana s predkri¢anskimi htoniénimi kulti
in obredi prokreacije: zenski ples rodovitnosti llomo etzé, obredni vrticki, okrasje
somé, ki ga setavljajo poljscine in plodovi, obilno obredno uzivanje hrane, ki jo
pripravljajo v dar trem Devicam, trem “Lunicam”, cvetno okrasje in glasba.*”
Katoliska Cerkev je imela do omenjenega praznovanja ambivalenten odnos: od
tega, da je obrede tolerirala oz. jih skusala vkljuciti v religiozno zivljenje staroselskih
bratovsin, do prepovedi in celo inkvizicijskih procesov.” Zaradi obtozb idolatrije,
herezije in vrazeverja so si procesi sledili od 16. do 18. stoletja. Leta 1794 je zaradi
razsipnosti in nepravilnosti v vodenju blagajne mehiska nadskofija prepovedala
delovanje sokejske bratovi¢ine sv. Dominika.** Ta je izgubila pristojnost vzreje
konj na posestvu Hueczd, bratovséina Roznvenske Matere bozje pa je izgubila
posestvo v Copoyi. Sledile so pritozbe Sokejev, ki pa jim niso ugodili.

Obcasna cerkvena nestrpnost do praznovanja Treh Devic iz Copoye sega vse
do 21. stoletja, ¢eprav je nadskofija iz Tuxtle Gutiérreza obrede v 20. stoletju kljub
njihovemu sinkretiécnemu znacaju tolerirala. Leta 2003 se je situacija spremenila.
Novi zupnik v katedrali sv. Marka, kamor spada podruzni¢na cerkev Roznovenske
Matere bozje iz Copoye, je prepovedal praznovanje Treh Devic iz Copoye. Obrede
je oznacil za sinkreti¢ne. V cerkvi v Copoyi so zdaj mase, obredna skupnost varuhov
bozjih podob iz Tuxtle in Copoye pa se je razdelila na dva nasprotujoca si tabora:
enega, ki sledi tradiciji, in drugega, ki se je vdal uradni cerkveni politiki in opustil
praznovanje. Se vee, slednja skupina je postala nestrpna do svojih sovaséanov.*

Ker je cerkev prepovedala romanja treh Devic, si je skupina, ki ohranja
tradicijo, omislila novo svetis¢e z nadomestnimi podobami. Kip Marije svecnice
jim je podarila sokejska skupnost iz vasi Copainala, kip sv. Tereze Olacheje je
darovala ena od vernic, kip Roznovenske Matere bozje pa se je tam 'é¢udezno’, ez
no¢, pojavil kar sam. Prostor, v katerem so zacasno namescene podobe (dokler ne
zgradijo novega svetiica), je odstopila ena od gorecih privrzenk kulta, sicer mestica
iz Copoye. Kljub konfliktni situaciji in spremembam se praznovanje nadaljuje.

Za boljse razumevanje, kako je kolonialna oblast uveljavila svojo mo¢ in
kako so politi¢ni akterji manipulirali s predspanskimi institucijami in simboli,

2 Podobnosti z opisi prvih kronistov so neizpodbitne. Glej Remesal, Sahagun.

# Enega od prvih procesov je izvedla leta 1584. Kakor poroca Aramoni Calderén (1998b: 93), je skof
Pedro de Feria leta 1584 zapisal: “Bila je bratovséina dvanajstih Indijancev, ki so se imenovali ‘Dvanajst
apostolov’. Zbirali so se ponoci in hodili s hriba na hrib, od jame do jame in tam prirejali srecanja in
posvetovanja. V skladu s svojo religijo, njenimi obredi in kultom hudic¢a so se zoperstavili nasi krdcanski
veri. S seboj so imeli dve Zenski, eno so imenovali sveta Marija, drugo Magdalena. Z njima so pocenjali
sramotna dejanja: prirejali so obrede, v katerih so se spremenili v njiju; in druge, v katerih so se oni
spremenili v bogove, one pa v boginje. One so, kot boginje, morale dajati velika bogastva tistim, ki so to
zeleli. Poznali so §e mnogo drugih vrazevernih dejanj in necimrnosti, ki spominjajo na razsvetljenske sekte.”

# Mehiska nadskofija je zaradi nepravilnosti v vodenju blagajn prepovedala delovanje 522 bratovi¢inam
po vsej Mehiki, drugim pa omejila razpolaganje z zemljo, Zivino in Zitom (Aramoni Calderén 1995: 17).

> Konflikt med obema skupinama spominja na t.i. verske vojne med Gorskimi Maji iz Chiapasa.
Vagke skupnosti Cocilov iz Chiapaskega visavja so razdeljene na t.i. tradicionaliste (costumbreros) in
privrzence novih protestantskih gibanj. V nekaterih vaseh, na primer v Chamuli, so se pripadniki novih
protestantskih sekt morali izseliti. Nekateri so se oklenili celo islama.
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pa tudi, kako so Sokeji znotraj te politike uspeli obdrzati kulturno stanovitnost
in na novo oblikovati socialno in versko zivljenje, bom v nadaljevanju razlozila
e povezavo druzbeno-religioznih institucij cowind — bratov§éina — majordomija.

Druzbeno-religiozne institucije Sokejev

Cerkvene bratovséine ali zadruge (las cofradias) ** so v Novi Spaniji uvedli
na koncu 16. stoletja.”” Njihov namen je bil uc¢inkovitejse pokristjanjevanje in
hitrejsa integracija staroselskega prebivalstva. Tako niso bile le verska institucija,
ampak so sooblikovale kolonialno politi¢no institucijo “republica de los indios”
(t.i. “indijansko republiko™ ali republiko staroselcev).”® V tem kontekstu so bile
orodje kolonialne politike pri prilagajanju staroselcev na nove druzbene, kulturne,
gospodarske in politicne razmere. V Chiapasu so bile prve staroselske bratovicine
ustanovljene ze v 16. stoletju, njihov razcvet pa sega na zacetek 17. stoletja,
ko postanejo splosno razsirjena ustanova med domorodnim prebivalstvom.
Sokeji so jih v splosnem zelo hitro sprejeli, saj so jim zagotovile dolo¢eno stopnjo
gospodarske samostojnosti in verske svobode.”

Staroselske bratovicine so se imenovale po katoliskih svetnikih — vagkih
zaicitnikih in zavetnikih cetrti (Aramoni Calderén 1995: 14). Oblikovali so jih po
vzoru $panske politicne in religiozne hierarhije in na podlagi predkolonialnega
sorodstvenega sistema (Velasco Toro 1993: 263—265). Sokeji so ta sistem imenovali
cowind.” Temeljil je na patrilinearnem in patrilokalnem krvnem in religiozno
simbolnem sorodstvenem sistemu. Naseljeval je skupni prostor in tako predstavljal

1 Bratovicine (lat. confraternitates) so krscanske organizacije, ki so nastale iz verskih in
¢lovekoljubnih pobud. Na njihov razvoj so vplivali beraski redovi (franéiskani in dominikanci). Bile so
poklicna in stanovska zdruzenja, ki so skrbela za socialno pomo¢ ¢lanom. V zahodni in srednji Evropi
so njihovo vlogo prevzeli cehi. Prva porocila o bratovi¢inah v Evropi so ohranjena iz 4. in 5. stoletja,
natanénejse podatke o njih pa imamo 3ele od 9. stoletja. V Sredozemlju so se zacele mocneje razvijati v 13.
stoletju, v srednji in zahodni Evropi pa v 14. in 15. stoletju.

47 Cerkvene bratovséine Nove Spanije so se razlikovale od evropskih po posebni vlogi, ki so jo imele
med staroselskim prebivalstvom. Kolonija je namreé¢ poznala dve vrsti bratovséin: Spanske in staroselske.
Prve so zdruzevale Spance in mestice po razliéni cehovski pripadnosti, druge staroselsko prebivalstvo po
krajevni pripadnosti.

YV Koloniji so Spanci izvajali segregacijsko politiko: na eni strani je bila druzba Spancev in kreolov
(t.i. “reptblica de los espatioles”), ki je imela ekonomsko mo¢ in politiéno kontrolo, na drugi lokalne oblasti
staroselcev, tako imenovana 'indijanska republika' (“reptblica de los indios”).

# Najstarejsi vir sega v leto 1561: 2. februarja so v celtalski vasi Copanaguastla ustanovili bratovséino
Roznovenske Matere bozje (Aramoni Calderén 1995: 13).

%0 Zgodovinski arhiv skofije v San Cristébalu de las Casasu hrani razli¢na Zupnijska porocila, iz katerih
je razvidno, da so t. i. 'indijanske bratovicine' razpolagale z zemljo, Zivino in denarjem. Te dobrine so bile
uradno cerkvena lastnina, staroselci pa so jih imeli za skupno lastnino (Aramoni Calderén 1998b: 92).

°! Beseda cowind ima ve¢ pomenov: oznacuje svetisée ali kapelo, ki je last druzinskega vodje
(cowindhatd ali “o¢e cowind”), svetnike oziroma prednike, ki so v tej kapeli, in skupino oseb, ki skrbi
zanje in pripravlja praznovanje. Na podlagi analize kolonialnega slovarja patra Luisa Gonzéleza (Tecpatan,
1732) in etnografskega gradiva Aramoni Calderén (1998: 100—102) razlaga pomen in izvor besede cowind
na naslednji naéin: vin oznacuje zacetek, predhodnost, obraz, voditeljstvo, praviénost, postenost, zdruzitev,
splognost, javnost (vinaca = obraz ali obli¢je, vina apapue = prvi med mnogimi, vinati = prvenstveno, vina
apa = predhoditi, vina auapue = predhodnik; vinaapa = voditi, covina in covinaapa = vojaski poveljnik,
poveljevati in vintec = soseska).
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sosesko, ki si je delila ideologijo skupnih prednikov.’? Vsaka cowind je imela svoje
lokalno svetisce, posveceno prednikom. Varuhi svetis¢ so bili moski druzinski
poglavarji, cowindhata (“ocetje cowina”) (Aramoni Calderén 1998: 97-98).

V procesu pokristjanjevanja je $panska kolonialna politika posegla najbol;
korenito prav v cowind. Kult prednikov je nadomestila s ¢as¢éenjem krscanskih
svetnikov, krajevna druzinska svetis¢a s kricanskimi kapelami in zamaskirana
obli¢ja prednikov s svetniskimi podobami (Aramoni Calderén 1998a: 101). Pri
evropeizaciji so Spanci spretno uporabili tudi njen druzbeno-gospodarski vidik:
sorodstveno-gospodarsko sosesko so zamenjali z vaskimi in mestnimi éetrtmi,
imenovanimi barrios.”> Na podlagi kraljeve odlocbe Real Mandato (1549) je
kolonialna oblast izdala odredbo o poselitvenem zdruzevanju prebivalstva™,
po kateri naj bi staroselce zdruzili v strnjena naselja zaradi “lazjega verskega
poucevanja, pravicnejSega in CcistejSega krscanskega zivljenja in boljsega
trgovanja...” (Remesal 1988: 242, 243).

Strnjevanje je, vsaj na zacetku, potekalo po nacelu posamezna cowind v
posamezno Cetrt. V Tuxtli so se tako oblikovale prve §tiri cetrti in s tem prve
staroselske bratovic¢ine. Kljub temu so v naselju $e dolgo sobivale druzinsko-
religiozne skupnosti cowind (Aramoni Calderén 1998a: 98). Tako se je kult
prednikov umaknil v anonimnost.

Staroselska lokalna oblast je imela dvojno hierarhijo: civilno-politi¢no
ali ti. obcinski zbor (ayuntamiento ali cabildo) in religiozno, tako imenovano
cerkveno upravo. Ob¢inski zbor (ayuntamiento) so sestavljali zupani (alcaldes),
svétniki (regidores) in strazniki (alguaciles). Sluzbe so bile enoletne. Menjali so
jih 1. januarja. Dominikanci so Sokejem dolocili hierarhijo religioznih sluzb po
katoliskem cerkvenem zgledu. Funkcionarji so napredovali menjaje, s civilno-
politicne hierarhicne lestvice na religiozno in obratno (Velasco Toro 1993: 267).
Tako imenovanega “kriznega sistema” oblasti v kolonialnem obdobju niso poznali
le Sokeji, ampak tudi (in ga Se poznajo) Gorski Maji.’s

Cerkvena odredba iz leta 1794, o ukinitvi nekaterih staroselskih bratovséin,
je usodno vplivala na gospodarsko in religiozno samostojnost sokejskih skupnosti.
Bratovséina sv. Dominika je izgubila pristojnost vzreje konj na posestvu Huecza,
bratovic¢ina Roznvenske Matere bozje pa posestvo v Copoyi. Ti dve bratovscini
sta se takrat preimenovali v svetniski oskrbnistvi ali majordomiji in sta bili

*2 Cowina niso bili le predniki, ampak tudi njihova obli¢ja, maske, ki so zivele v spominu ljudi. Te
prednike so po smrti ‘ozivili’ krvni nasledniki, prav zato sodobne cowind, ki so se se ohranile med gorskimi
Sokeji, nadaljujejo nacelo sorodstvene in krajevne sestave in prav zato s toliksno gorecnostjo varujejo svoje
nasledstvo (Aramoni Calderén 1998a: 101).

53 Spanska beseda barrio izvira iz arabséine (barri = zunanji) in oznacuje del mesta ali vedje vasi
(Larousse. Diccionario usual. México, D.F. 1985: 71).

>t Zaradi ekstenzivnega obdelovanja zemlje so v predkolonijalnem obdobju Sokeji Ziveli v razprsenih
naseljih.

% Medtem ko so Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza ohranili le religiozni sistem oblasti, delujeta med
Gorskimi Maji oba med seboj povezana sistema. Cocili iz Chamule imenujejo ayuntamiento tudi “oblast
stracev”. “Starec” v tem primeru ni starostni, ¢asovni pojem, ampak vrednostni. Oznacuje osebo, ki ima
vedje védenje o svetu in znanje o krajevni oblasti (Medina 1987: 160-161).
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primorani placevati stroske razkosnega praznovanja iz dohodkov ¢lanov. Danasnje
oskrbnistvo Devic iz Copoye (Mayordomia de las Virgenes de Copoya) je Se zdaj
obredno povezano z vasjo Copoya, torej s krajem, kjer je imelo svojo zadruzno
posest. Zdruzuje namre¢ ¢lane iz mesta in bliznjih vasic Copoya in Jobo, ki sta se
oblikovali iz njunih kolonialnih zadruznih posesti.

Leta 1794 je bilo v Tuxtli Sest $panskih in dvanajst staroselskih bratoviéin.
Stiri od njih so pripadale Sokejem, ki so naseljevali glavne ¢etrti: sv. Hijacinta, sv.
Dominika, sv. Mihaela in sv. Andreja. Druge sokejske bratovicine, ki jih omenjajo
arhivski viri, so bile: bratoviéina sv. Marka, Presvetega zakramenta, Blagoslovljenih
dus in Roznovenske Matere bozje.”® Te bratovscine so imele skupne blagajne in
skupna zemljisca, na katerih so redile zivino (Aramoni Calderén 1995: 16—17).

Sodobni varuhi svetnikov (majordomija treh Devic)

Zdajsnja majordomija Sokejev iz Tuxtle Gutiérreza ima enajst hierarhiénih
sluzb. Majordomija pozna razliéna praznovanja (od sv. Paskvala, sv. Roka, sv.
Katarine do tonguy ettzé in obredne setve), vendar pa je najpomembnejse med
njimi prav praznovanje treh Devic iz Copoye. V drugi polovici devetdesetih let 20.
stoletja je vkljucevala priblizno tristo druzin, od katerih jih je sedemdeset aktivno
sodelovalo v obredju.’” To pomeni, da si je sedemdeset sokejskih parovizmenjevalo
enoletne sluzbe v obredni ustanovi. Ti pari so uradno vabljeni na vsa obredna kosila
majordomije. Predstojniki in majordomi vodijo druzbeno in religiozno zivljenje v
skupnosti, usmerjajo njene dejavnosti, organizirajo medsebojno pomo¢, pripravo
obredij, odlocajo o vstopu novih ¢lanov in spremembah znotraj majordomije.

Sluzbe so enoletne in se menjajo na godove svetnikov ali na njihove osmine.
Ko v sistem svetniskih varuhov vkljuéijo nov par, ta prejme eno od najnizjih
sluzb. Ko je par odsluzil nizje sluzbe in prisel na najvisje mesto, predstojnika
Presvetega Zakramenta, je dosegel polozaj ¢lana predsedstva, ki skupno odloca
o organizaciji celot. To mesto zasede za nedolocen ¢as. Ta naj bi imel najvec
organizacijskih izkusenj, moralnih vrlin in religioznega znanja. Poleg tega je iz
ugledne in premozne druzine.

°¢ Zupnijske knjige iz Tuxtle Gutiérreza hranijo podatke o bratovicini Roznovenske Matere bozje, ki

je imela posestvo v Copoyi in istega leta razpolagala z dvesto stirimi pesi in dvema realoma. Z dohodki od
posestva je bratoviéina poravnala stroske verskih praznovanj.

57 Ustne informacije sem dobila od Paulina Junapd (1949), takratnega vrhovnega predstojnika
majordomije ali albacea Soke iz Tuxtle Gutiérreza, dne 2. 11. 1997. Podatkov o trenutnem $tevilu aktivnih
druzin v majordomiji nimam, a glede na omejene religiozne sluzbe, to ne bi smelo preveé odstopati od
takratnega. Pri svojem zadnjem opazovanju z udelezbo v praznovanju (2010) pa sem opazila, da se je
obéutno povecalo stevilo udelezencev obredja (tistih, ki svetniske podobe sprejemajo po domovih), zlasti
med prebivalstvom obmestnih revnih ¢etrti.
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Obredni plesalec, Tuxtla Gutiérrez. (foto M. Tercelj, 2010)

Predstojniki in majordomi lahko nastopijo sluzbo le v paru: moz in Zena,
izjiemoma mati in sin, Se redkeje brat in sestra. Ob vstopu v majordomijo morajo
novi ¢lani dokazati gospodarsko sposobnost, organizacijsko spretnost in religiozno-
eticno zrelost. Za vstop v obredno skupnost lahko zaprosijo sami, najveckrat pa jih
majordomija povabi k sodelovanju. Pri izboru novih ¢lanov majordomija pokaze
druzbeno mo¢ in nadzor. Ce povabljeni sluzbe ne sprejme, sledijo sankcije.’
Majordomija vabi premoznejse pare, vendar vkljuci tudi revnejse, ¢e imajo religiozne
in eticne vrline. V takem primeru si majordomija deli stroske obredja in pogostitve.

Clani prejmejo nove sluzbe po posebnem iniciacijskem obredu, t.i.
“imenovanju” (el nombramiento), ki vkljucuje tudi cvetno posvetitev (la floreada).
To pripravijo dan ali teden pred praznovanjem svetnika. Novinec zac¢ne sluzbo
svetniskega varuha, ko se konca praznovanje predhodnega varuha, in jo konéa cez
leto dni s pripravo praznovanja.

*® Po pripovedovanju informatorke S. C. Cruz se je v preteklosti majordomija iz Tuxtle Gutiérreza
precej ostro odzvala na odklonitev verske sluzbe. Primer je z zacetka 20. stoletja: majordomija je izbrala
primernega novinca in poslala na njegov dom odpravo. Moz je bil o tem prej obveséen in ker ni hotel
sprejeti odgovornosti, ga tisti dan ni bilo doma. Odprava je pustila obredno palico na njegovem hisnem
oltarju in se ¢ez teden dni vrnila v spremstvu glasbenikov. Moza so zvezali in ga ob spremljavi bobnov in
piscali gnali pred mestno hiso, kjer je predsedoval obéinski zbor. Ta ga je obsodil na zaporno kazen zaradi
neizpolnjevanja dolznosti do skupnosti Sokejev.
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Poleg svetniskih varuhov ima majordomija Sokejev iz Tuxtle Gutiérreza
tudi druge obredno-religiozne sluzbe, in sicer mojstre (cvetnega okrasja, glasbe,
pirotehnike, izdelovanja sve¢ in plesa) in sluzabnike (kuharice, pripravljalke
obredne pijace in krojaca-pralca). Te sluzbe sprejmejo ¢lani za nedolocen cas,
vecinoma jih opravljajo do smrti.

Iniciacijski obred vodi albacea z dvema pomoé¢nikoma iz svojega predsedstva.
Floreada je vedno na domu ¢lana, ki prevzema novo sluzbo, navzoca je povabljena
majordomija. Obred poteka pred hisnim oltarjem, na katerem gorijo svece in kadila.
Po posebni iniciacijski molitvi, albacea izroéi trirogi Sopek novemu predstojniku,
majordomu ali mojstru, kar pomeni, da lahko nastopi svojo sluzbo. Molitev je
dolga, po zgradbi je podobna cerkvenim litanijam, je delno v jeziku soke in delno
v §pansdcini ter se konca takole:

“Gospod Raul Castillejos in Esperancita,
tukaj pus¢amo vajino cvetno palico

za eno leto!

Naj jo Devica blagoslovi

in naj je ne zapravita.

Vimenu vse skupnosti skrbnikov.”*

Zakljuéek

Praznovanje treh Devic iz Copoye je zgodovinsko vezano na kolonialno
institucijo staroselskih bratovséin (cofradias indias) Nove Spanije, sistem njenih
verskih sluzb (el sistema de los cargos religiosos) in marijanski kult. V njem
pa se vidno zrcalijo tudi sestavine predhodne institucije cowind in obredja
rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje v sodobni instituciji majordomije in
pri¢a o simbolni kontinuiteti in socialno-religiozni prilagodljivosti na mnogotere
ekonomske, politicne in socialne spremembe.

Navkljub izrazitim zgodovinskim spremembam, ki jih je povzrocil proces
evropeizacije, so bili Sokeji vkolonialnem obdobju sposobni obnoviti najpomembnejse
predspanske simbole in zaceti proces preoblikovanja identitete znotraj novih socialnih
institucij in na podlagi spremenjenega nacina zivljenja.

Paradoksalno pa je, da jim je to omogocila kolonialna politika evangelizacije
oz. njena metoda nadomescanja (substitucije), ki je kljub enoumju svojega
delovanja pripeljala do 'dvoreznih' rezultatov: religiozne sinkretizacije in kulturne
mestizacije. Kot omenja Aramoni (1995: 90), so bratovicine, kot adaptacijsko
orodje novih druzbenih, kulturnih, gospodarskih in politiénih razmer, Sokejem
omogocile soocenje s spremembami ter jim pomagale poiskati identiteto skupine
znotraj nove kolonialne druzbe.

% 1z zapisa iniciacijske molitve predstojnika Roznovenske Matere bozje, 1996. Takrat je namreé to
sluzbo prevzemal Raul Castillejos.

117



118

Marija Mojca Tercelj

VKkljuéitev v cerkvene bratovséine jim je zagotovila tako imenovana “obéinska
zemljisca”. Vecji del izkupicka od njihovih dejavnosti so namenili poravnavanju
stroskov za versko zivljenje skupnosti. Razvoj vaskih in mestnih ¢cetrti pa jim je
v spremenjeni obliki do dolo¢ene mere dopuscal nadaljevati predkolonialno
krajevno-sorodstveno druzbeno ureditev, cowind. 7 zakonom Ley de Lerdo je
Mehiska republika leta 1856 Cerkvi odvzela lastnino in pravice do uzivanja
posebnih ugodnosti. Ta zakon je cerkveno posest razdelil med njene najemnike ali
zakupnike. Posledica zakona je bil izgon stevilnih lokalnih staroselskih skupnosti
s komunalnih zemljisé. (Diaz-Polanco 1999: 86-110); tako so tudi Sokeji zgubili

pravico do cerkvene zemlje, na kateri so imeli obdelovalno pravico (Aramoni 1992).

V 19. stoletju je sokejska skupnost dozivela gospodarski kolaps ter politicno-
kulturno razvrednotenje. Liberalna politika je staroselske skupnosti vkljucevala
v nacionalno zivljenje pod pogojem, da opustijo svoje kulturne posebnosti. Kot
pravi eden najvecjih poznavalcev staroselske problematike, je taksna socialna
politika “likvidacijska in je povzrocila etnocid” (Diaz-Polanco 1999: 88). Proces
hitrega stapljanja z nacionalno druzbo mesticev je bil bolj opazen v ve¢jih urbanih
naseljih, kar je v tem casu postajala tudi Tuxtla Gutiérrez.

Ceprav so reforme mehiske revolucije staroselcem vrnile zadruzna zemljiséa,
so do sredine 20. stoletja Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza opustili poljedelsko dejavnost.
Gospodarske razmere in urbanizacija so jih prisilile viskanje novih virov prezivetja.
Oprijeli so se obrtnih dejavnosti. Do sredine 20. stoletja so ve¢inoma opustili tudi
jezik. Kljub vsemu pa so ohranili socialno-religiozno institucijo majordomije v
povezavi s kmetijsko skupnostjo Sokejev iz Copoye in nadaljevali s praznovanjem
treh Devic iz Copoye, katerega obredje je tesno povezano s simboliko rodovitnosti
in kmetijsko proizvodnjo. Kot pravi Lisbona Guillén (2000: 113), je to dejstvo
zanimivo, saj so v istem ¢asu mnoge ruralne sokejske skupnosti zacele opuscati
sistem religioznih sluzb zaradi prevelike gospodarske obremenitve in prestopanja
Sokejev v druge religije, na primer adventisticno in mormonsko.

Dober soocialno-ekonomski status udelezencev predstavlja pomemben dejavnik
praznovanja, saj omogoc¢a razkosno praznicno obredje. Redni dohodki urbanih
Sokejev iz Tuxtle Gutiérreza to omogocajo, zgodovinska povezanost z ruralno
skupnostjo iz Copoye pa jim zagotavlja ohranjanje prvotne poljedelske simbolike.
Vloga druzbene kohezivnosti je tesno prepletena z ekonomskim vidikom praznovanja.
Krepi homogenost obredne skupine v obliki medsebojne pomo¢i in zagotavlja
enakomerno porazdelitev dobrin med njenimi ¢lani. Sistem redne menjave religioznih
sluzb onemogoca monopol posameznika in krepi visoko stopnjo homogenosti.

Kljub ekonomskim, politiénim in druzbenim spremembam Sokeji iz Tuxtle
Gutiérreza v svojem najpomembnejsem praznovanju Se vedno nadaljujejo
simboliko rodovitnosti. Praznovanje je dobilo nov pomen: iz simbola cikli¢ne
obnove kozmicénega in zemeljskega principa je presel v simbol kulturne in
druzbene kontinuitete obravnavane skupnosti. Tako ugotovimo, da so simboli
vecznacni in da jih ljudje v razli¢nih zgodovinskih razmerah lahko uporabijo za
izrazanje razliénih vidikov svojih identitet.
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Kot etnologinjo in antropologinjo me zanima predvsem vloga vecznacnosti, ki
znotraj dinami¢nega zgodovinskega procesa simbolom omogoca univerzalni znacaj.
Ze dejstvo, da Sokeji v zadnjih petnajstih letih prepuscajo nekatere religiozne
sluzbe varuhov in mojstrov mesticem iz Tuxtle Gutiérreza, prica o prehodnosti
etnoloske kategorije 'etni¢nosti', ki jih je sodobna znanost oznacila kot 'statiéne in
ideoloske'. Praznovanje in njegovi simboli se nadaljujejo v vedno novem kontekstu.
Naj konc¢am z besedami Antonia Escobarja, “oceta” vseh mojstrov cvetnega okrasja
iz Tuxtle Gutiérreza in Copoye: “Jutri, pojutrisnjem me ne bo ve¢, umrl bom.
Ampak polagam vam na srce, ne dopustite, da se ta obicaj koné¢a!”
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POVZETEK

Praznovanje treh Devic iz Copoye: Marije Svecnice, Roznovenske Matere Bozje in sv. Tereze
Olacheje (Fiesta de tres Virgenes de Copoya: Virgen de Candelaria, Virgen de Rosario,
Sta. Teresa Olachea), v sokejs¢ini imenovano tzuiii mequé (‘praznik ljudi zemlje') je eden
najpomembnejsih praznovanj sokejevske skupnosti iz Tuxtle Gutiérreza in Copoye, Mehika.
Praznovanje je zgodovinsko vezano na kolonialno institucijo staroselskih bratovicin (cofradias
indias) Nove Spanije, sistem njenih verskih sluib (el sistema de los cargos religiosos) in
marijanski kult. V njem se vidno zrcalijo tudi sestavine predhodne institucije cowind in obredja
rodovitnosti. Praznovanje se danes nadaljuje v sodobni instituciji majordomije in pric¢a o
simbolni kontinuiteti in socialno-religiozni prilagodljivosti na mnogotere ekonomske, politicne
in socialne spremembe.

Navkljub izrazitim zgodovinskim spremembam, ki jih je povzroéil proces evropeizacije, so
bili Sokeji v kolonialnem obdobju sposobni obnoviti najpomembnejse predspanske simbole
in zaceti proces preoblikovanja identitete znotraj novih socialnih institucij in na podlagi
spremenjenega nacina zivljenja. Paradoksalno pa je, da jim je to omogocila prav kolonialna
politika evangelizacije oz. njena metoda nadomeséanja (substitucije), ki je kljub enoumju svojega
delovanja pripeljala do 'dvoreznih' rezultatov: religiozne sinkretizacije in kulturne mestizacije.
Gospodarske razmere 19. stoletja, proces hitrega stapljanja z nacionalno druzbo mesticev in
urbanizacija so Sokeje prisilili v iskanje novih virov prezivetja. Oprijeli so se obrtnih dejavnosti.
Do sredine 20. stoletja so ve¢inoma opustili tudi jezik. Kljub dejstvu, da je urbanizacija povzroéila
najvedji etnocidni proces za staroselsko prebivalstvo, so Sokeji uspeli ohraniti socialno-religiozno
institucijo majordomije v povezavi s kmetijsko skupnostjo Sokejev iz Copoye in nadaljevali
s praznovanjem treh Devic, katerega obredje je tesno povezano s simboliko rodovitnosti in
kmetijsko proizvodnjo. In prav ta institucija predstavlja dandanes najmoé¢nejsi simbol njihove
etnicne identitete.

Kljub ekonomskim, politiénim in druzbenim spremembam Sokeji iz Tuxtle Gutiérreza v svojem
najpomembnejsem praznovanju $e vedno nadaljujejo simboliko rodovitnosti. Praznovanje je
dobilo nov pomen: iz simbola cikli¢tne obnove kozmiénega in zemeljskega principa je presel
v simbol kulturne in druzbene kontinuitete obravnavane skupnosti. Tako ugotavljamo, da
so simboli veéznaéni in da jih ljudje v razli¢nih zgodovinskih razmerah lahko uporabijo za
izrazanje razliénih vidikov svojih identitet.

SUMMARY

The feast of the Three Virgins of Copoya (Our Lady of the Rosary, Our Lady of the Purification,
and St. Teresa Olaechea), called tzusii mequé (‘feast of the people of the earth’) in the Zoque
language, is one of the most important holidays of the Zoque community of Tuxtla Gutiérrez
and Copoya in Mexico. The celebration is historically connected with the colonial institution
of indigenous brotherhoods (cofradias indias) of New Spain, the system of its religious posts (el
sistema de los cargos religiosos), and the Marian cult. It also reflects elements of the previous
institution of the cowind (extended family) and fertility rites. The celebration nowadays
continues in the modern institution of mayordomia (stewardship) of Tuxtla Gutiérrez and
witnesses to symbolic continuity and the social and religious adaptability of the local Zoque
indigenous population and the many economic, political and social changes.

In spite of the historical changes brought about by the processes of Europisation, the Zoques
have been able to revitalize the most important pre-Hispanic symbols in the colonial period,
and start a process of identity transformation within the new social institutions and based on a
changed way of living. Paradoxically, this was made possible to them by the colonial policy of
evangelisation itself, or its method of substituting, which in spite of the single-mindedness of its
operation led to ambiguous results: religious syncretisation and cultural mestization.



Kontinuiteta simbola

The economic conditions of the 19" century, the process of rapid melting into a national society
of Mestizos, and urbanisation forced the Zoques to seek new sources of livelihood and they
turned to the crafts. By the mid 20" century they had largely abandoned their own language.
Despite the fact that urbanisation caused the biggest ethnocide process among the indigenous
population, the Zoques managed to preserve the social religious institution of the mayordomia,
linked to the agricultural community of the Zoques of Copoya and continued to celebrate the
feast of the Three Virgins, whose rituals are closely connected with symbols of fertility and
agricultural production. Today, it is this very institution that is the strongest symbol of their
ethnic identity.

In spite of the economic, political and social changes, the Zoques of Tuxtla Gutiérrez maintain
symbols of fertility in their most important feast. The celebration has adopted a new meaning:
from a symbol of the cyclical renewal of the cosmic and terrestrial principles it has turned into a
symbol of the cultural and social continuity of the Zoque community. We thus established that
symbols have multiple meanings and that people in different historical circumstances can use
them to express different aspects of their identities.
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FIESTA DE MAMACHA COCHARCAS

Darovanje in vzajemnost med marijanskim praznovanjem
Device Kocarkanske v Sapallangi v Peruju

Miha Poredos
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IZVLECEK

Praznovanje vaske zai¢itnice Device Koéarkanske v Sapallangi predstavlja najpomembnejse
dneve koledarskega leta v vasi in se je iz Bolivije preko trgovskih poti preneslo v Peru.
Nadomestilo je predkolonialno spomladansko praznovanje boginje plodnosti Coya Raymi.
Prebivalci vasi z razlicnimi zadolzitvami med praznovanjem skrbijo za ohranjanje in
obnavljanje vzajemnosti med Devico in skupnostjo. To dosezejo z udelezbo pri organizaciji
in izvedbi praznovanja: kot zaS¢itniki podobe, pokrovitelji plesnih skupin, plesalci
folklornih plesov in druge nacine. Uspesno sodelovanje pri praznovanju krepi vezi med
posamezniki in skupnostjo, ustvarja in potrjuje njihove druzbene statuse in etni¢no
identiteto. Pri tem je nujno potrebna distribucija bogastva in obilja, ki se najbolj vidno
manifestira skozi folklorne plese. Ta naéin darovanja in éescéenja Device Marije omogoci
nov cikel akumuliranja materialnega bogastva, ustvarja obcutek vzajemnosti in povezanosti
ter ohranja in obnavlja kolektivni spomin skupnosti.

Kljuéne besedes: praznik vaske zascitnice, marijanski romarski praznik, darovanje in
vzajemnost, folklorni plesi, konstrukeija identitete

ABSTRACT

The feast of the Virgin of Cocharcas, patron saint of Sapallanga, is one of the most
important days of the calendar year in the village and spread from Bolivia to Peru by
way of trade routes. It replaced the pre-Hispanic spring festival of the fertility goddess
Coya Raymi. The inhabitants of the village perform a variety of tasks during the feast
to preserve and reaffirm the reciprocity between the Virgin and the community. They
achieve this by participating in the organisation and execution of the feast: as officials
responsible for the image, sponsors of the dance groups, performers of folklore dances
and in other ways. Successtul collaboration in the feast strengthens the ties between the
individuals and the community, establishes and confirms their social status and ethnic
identity. This requires riches and affluence to be distributed as is manifested through
the folklore dances. This way of sacrificing to and worshipping Our Lady enables a new
cycle of accumulating material wealth, creates a feeling of reciprocity and preserves and
reaffirms the community’s collective memory.

Keywords: Feast of a village’s patron saint, Marian pilgrimage holiday, sacrifice and
reciprocity, folklore dances, identity construction
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Uvod

V clanku se ukvarjam z raziskovanjem folklornih plesov pri marijanskem
za§Citniskem praznovanju, ki jih razumem kot orodje za doseganje vzajemnosti med
poboznezi' in njihovo zavetnico Devico Kocarkansko® ter s tem povezano konstrukcijo
njihovih identitet. Klju¢no za razumevanje mojega odnosa s predmetom raziskovanja
je pojasnitev ozadja, ki me je spodbudilo k raziskovanju. V obdobju med julijem
in septembrom 2012 sem v vasi Sapallanga v Peruju opravljal prostovoljno delo
pod okriljem ursulinskega misijona. Skupaj s tremi slovenskimi prostovoljkami smo
organizirali uéne ure anglesc¢ine in medkulturnega ucenja v okoliskih osnovnih in
srednjih Solah. Med prostovoljnim delom v vaski skupnosti Sapallange in bivanjem
pri druzini Cristine R. F. mi je bil omogocen globlji vpogled v nacin zivljenja ljudi in
skupnosti, kot bi ga bil delezen kot turist. Presenetila me je navezanost in predanost
ljudi praznovanjem. Organizaciji, pripravi in izvedbi razli¢nih religioznih in posvetnih
praznovanj posvetijo ogromno casa, truda, denarja, zastavijo pa tudi svoj polozaj,
ugled in cast. V mesecu juliju razlicne druzine praznujejo Santiago®, praznik sv.
Jakoba pospremljen z obrednimi daritvami in predvsem plesi. Ogled kompleksnih
obredov in ritualnih praks, ki so spremljale praznovanja Santiaga, me je navdusil in
spodbudil, da se po kon¢anem prostovoljnem delu posvetim raziskovanju praznovanj
na obmocju Sapallange. Moj obisk se je datumsko pokrival s praznovanjem malega
Smarna (Marijinega rojstva)’. Po posvetu z nunami v misijonskem srediséu sem se
odlocil posvetiti raziskovanju enega segmenta praznovanja Device Kocarkanske
- obrednemu folklornemu plesu. Odlocitev za segmentacijo je bila nujna, saj je
celotno praznovanje izjemno kompleksno in vecplastno in bi proucevanje ostalih
aspektov zahtevalo ciklicno vecletno vracanje na teren.

Pred zacetkom praznovanja sem se v Huancayu (prestolnici regije) seznanil
s historicno-etnologko literaturo (Aquilino Castro Vasquez, Leoncio Cardenas
Canturin), ki se ukvarja s tem praznovanjem, in se v grobem seznanil z glavnimi
obdobji, elementi in ritualnimi dogodki praznovanja. Odlocil sem se, da bom
poskusil praznovanje razumeti ne samo kot opazovalec, temve¢ tudi kot udelezenec.
Med procesijami sem skozi nestrukturirane intervjuje vzpostavil stik z romarji in
romarkami, z organizatorji, plesalci in glasbeniki sem izvedel polstrukturirane
intervjuje. Med praznovanjem sem se udelezil vseh tistih ritualnih dogodkov, ki so se
mi zdeli smiselni in pomembni za mojo raziskavo. Med raziskovanjem sem si delal
terenske zapiske, ves Cas obiska sem pisal tudi terenski dnevnik. Pri proucevanju
plesov sem zbral fotografsko gradivo razlicnih kostumov in ob pomodi literature
skiciral koreografije plesov. Za boljse razumevanje dogodkov sem z videokamero

! Tzraz prek SSKJ prevajam iz Spanskega “devoto”, ki pomeni vdan oz. pobozen ¢lovek (Vir: http://goo.
gl/EwihnM.

2 Spansko: Virgen de Cocharcas.

3 Praznik Santiago (sv. Jakob) je nadomestil predkolonialno praznovanje plodnosti Zivine. Izvaja ga
posamezna druzina s §irS$im sorodstvom in poteka od konca julija do konca avgusta. V posebnem obredju
zberejo govedo (bike in krave) in jim uhlje oznacijo z barvnimi trakovi, nato med plesi darujejo gorsko cvetje
sv. Jakobu (zavetniku Zivine) ter ga prosijo za dobrobit in plodnost Zivine (Veé: http://www.dehuancayo.
com/danzas.html, pregledano 16.9.2013).

! Mali $maren se praznuje 8. septembra.
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posnel vse folklorne plese, intervjuval plesalce in druge organizatorje praznovanja.
Pri tolmacenju dogodkov so mi bili v veliko pomoc¢ vsakodnevni pogovori z druzino
R. F°, predvsem z gospodom Roménom in njegovo partnerico gospo Cristino, pri
katerih sem bival ves Cas obiska Sapallange. Po vrnitvi s terena sem preko e-poste
ostal v stiku z nekaterimi sogovorniki, ki so mi naknadno pojasnili nerazumljivosti.
Zaradi nujnega fokusa raziskave Stevilo sogovornikov ni reprezentativno, zato so
doloceni sklepi rezultat zgolj opazovanja in primerjalne analize dosegljive literature.

Sapallanga - sti¢iSée razliénih kultur

Sapallanga je vas na obrobju Huancaya, mesta v centralnih perujskih Andih.
Lezi v dolini Mantaro, ki se v dolzini 70 km razteza od severa proti jugu. V jeziku
quechua-huanca se dolina imenuje Hatun Mayu® (Velika reka) in kaze na pomen
vodnih virov, ki so bili kljuéni za razvoj andskih civilizacij v tej regiji. Zaradi visoke
nadmorske visine (3200 metrov) in ugodnih klimatskih razmer uspevajo stevilne
vrste visokogorskega krompirja in drugih poljséin. Med 900 in 1200 n. st. je dolino
poselila civilizacija Wari. Prebivalstvo je bilo sestavljeno iz vaskih skupnosti ayllu,
ki so se tekom c¢asa zdruzile v vecje mestne naselbine imenovane sayas. Wariji so
do kolonizacije Inkov v 14. stoletju postavili ve¢ sayasov (Tunanmarco, Xauxo,
Marcavilco, Llacxapallango, Chongos). Ti so postali pomembni pri odporu proti
inkovskemu imperiju Tahuantinsuyo’ (Vasquez Castro 2000: 23). V obdobju
kolonizacije sta se naselbini Chongos in Tunanmarca kolonizaciji uprli, zato so
ju Inki zavzeli s silo. Vecina prebivalcev je pobegnila na okoliske vzpetine, kjer so
zgradili mocne utrdbe, varne pred napadi kolonizatorjev (Cultura 2013). Preostale
tri so se preoblikovale v Hatun Xauxa na severu, Urin Xauxa v sredini in Hanan
Huancanajugu. V vsakem sayasu so Inki imenovali svoje poglavarje. Inkovski kralj
Inca Tipac Yupanqui je na obmocju izvajal moc¢no integracijo. Njegov bratranec
Capac Yupanqui je regijo poimenoval Huanca Huamani (provinca Huanca), njene
prebivalce pa Huance®. Kolonizatorji so uveljavili svoj jezik ruma shimi iz Cuzca,
ki se je oblikoval v dialekt quechua-huanca. Bozanstva civilizacije Wari, ki so jih
predstavljale naravne sile’, predniki (umrle duse) ter razliéne zivali in rastline
(Vasquez Castro 2000: 24) so s prihodom Inkov nadomestile huace’ in quillce!'.

> Na zeljo g. in ge. R. F. sem priimke zaradi varovanja osebnih podatkov skrajsal v inicialke.

® Izrazi, osebna, splosna in obéna imena, ki so oznaceni posevno, so iz jezika quechua-huanca, nareéne
oblike 3irse jezikovne skupine quechua (slov. ke¢ua). V nadaljevanju uporabljam poslovenjeno poimenovanje.

" Tahuantinsuyo je kecuanski izraz, staro ime za inkovski imperij, ki so ga z besedo Perti poimenovali sele
Spanci. Izvor imena Perti ima veé interpretacij. Garcilaso de la Vega v knjigi Comentarios Reales de Tahuantinsuyo
navaja, da je bil “Vird” odgovor staroselcev, ki so ziveli ob reki z istim imenom, na vprasanja prvih konkvistadorjev
o imenu dezele, mimo katere plujejo. Ime je v zgodovini preslo v splosno uporabo (glej Garcilaso de la Vega 2011).

% Huanca v keGuanskem jeziku pomeni “skala”.

? Vrhovni bog zas¢itnik je bil Wanka Wallallu, ki ga je poosebljal ledenik Huaytapallana (Vasquez Castro
2000: 24). Ta se dviga nad istoimenskim prelazom, ki je edini dostop do doline z obalne strani (iz prestolnice Lime).

' Huaca je izraz za andski sveti kraj oz. sveti tempelj, kjer so prisotni duhovi prednikov in je omogocen
stik z bozanstvi. V procesu evangelizacije so jih nadomestila katoliska svetisca in cerkve (Tassi 2012: 292).

"' Quillca je bila éudezna stvar oz. sila materializirana v stvari sami (npr. risbi, sliki, skulpturi, kipcu,

zapisu, blagu, kostumu, perju itd.) (Pasztory, po Tassi 2012: 291; Vasquez Castro 2000: 24).
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Sapallanga, ki se nahaja osem kilometrov juzno od Huancaya, je nastala
Se pred casom inkovske kraljevine Tahuantinsuyo. Ime kraja naj bi izhajalo
iz kecuanskega izraza “sapallan”, ki pomeni samoten in namiguje, da je bila
Sapallanga ena izmed najstarejsih naselbin na obmocju Hanan Huanca - juinega
dela doline Mantaro (Espinoza Galarza 1973: 34). V ¢asu Inkov je postala naselbina,
z drugim imenom tudi Llacxapallanga’, ena od petih glavnih mestnih naselbin
v dolini. Po kolonizaciji doline v zacetku 16. stoletja so Spanci v vasi zgradili
prvo tekstilno manufakturo v Pertdju in z njo predstavili uspesen ekonomski
model proizvodnje tekstila (Breve resefia Historica. Municipalidad distridal de
Sapallanga. 2013). lzdelke, ko so jih izdelovali domacini, so posiljali v samostane
v okolici in druge regije. Prebivalci, ki so se uprli delu v tekstilnih obratih, so
izginili neznano kam, mnogo pa jih je zaradi tezkih delovnih razmer pomrlo, zato
se je med ljudmi razgirilo zgoraj omenjeno poimenovanje (Breve resenia Historica.
Municipalidad distridal de Sapallanga. 2013). Med vojno za neodvisnost Pertja so
prebivalci Sapallange sodelovali v stevilnih bitkah in bili mnogokrat nagrajeni za
pogum. Do zacetka 20. stoletja je imela vas pomembno zgodovinsko in kulturno
vlogo v regiji (Resena Historica del Distrito de Sapallanga. Aspecto historico.
Historia. Municipalidad Distrital de Sapallanga. 2013).

Pogled na Sapallango z glavno avenijo Ricardo Palma, kjer poteka praznovanje, avgust 2012
(foto: Miha Poredos)

2 Ime izvira iz dveh kecuanskih besed: Llacxa in Pallanga. Prva pomeni “ubiti, vznemiriti se,
prestragiti se” in se je nanasala na zeleni prah, ki so ga delavci prinagali iz rudnikov mesta Huancavelica in so
ga prebivalci povezovali s darodejstvom, druga pa “sklatiti nekaj z neba, drevesa” (Espinoza Galarza 1973).
Ce besedi zdruzimo ime dobi nov pomen in si ga lahko razlagamo kot “Zemlja ¢arovnikov in ¢arodejev” ali
pa “Zemlja magije in praznoverja”, kot opisuje kronist Titu Cusi Yupanqui (Canturin Cardenas 2000: 45).
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Cerkev v Sapallangi pred katero se odvije veéina praznovanj, porok in drugih praznovanj, september 2012
(foto: Miha Poredos)

Poleg razmeroma mirne kolonizacije je bila tudi evangelizacija tega obmocja
manj nasilna kot v drugih regijah Latinske Amerike (npr. v Mehiki, kjer so bili
med 17. in 19. stoletjem pogosti inkvizicijski procesi (Gruzinski 2000: 32-75).
Misijonarji in drugi oznanjevalci krscanske vere so ustanavljali “doktrine”", kjer
so domacine poucevali o t. i. “pravi veri”, in cerkvene bratovséine'* (cofradias),
katerih namen je bil “ucinkovitejse pokristjanjevanje in hitrejsa integracija
Indijancev v kolonialno druzbo” (Tercelj 1999: 91). Istoimenska zdruzenja
Spancev so ¢lane zdruzevala po cehovski pripadnosti, Indijance pa po krajevni
pripadnosti vaskim skupnostim'® (Tercelj 1991: 92) oz. katoliskim svetnikom in
svetnicam (Aramoni Calderon, po Tercelj 1991: 92). Tahuantinsuyske huace in

13 Sp. “doctrina” je izraz za naselbino namenjeno evangelizaciji staroselcev (imenovanih indios,
op.p.), ki je bila sestavljena iz glavnega trga obdanega s cerkvijo z loéenim zvonikom, obéinsko stavbo, kasco
in shrambo ter bivaliséem menihov. Staroselci so ziveli v loéenih kocah iz blata, kritih s slamo (Vasquez
Castro 2000).

" Kljub temu, da so bile bratovi¢ine orodje kolonialne uprave pri akulturaciji Indijancev v nov
druzben, gospodarski in politicni red, so po besedah Marije Tercelj sluzile kot orodje za ustvarjanje identitet
in kulturno kljubovanje (Teréelj 1999: 91-92). Podobno kljubovanje institucionaliziranemu historiénemu
pogledu je $e danes vidno v razliénih interpretacijah plesne folklore med pripadniki razliénih plesnih
bratovséin v Sapallangi.

!> Vagke skupnosti oz. sorodstveno-gospodarske soseske ayllu so v procesu kolonizacije zamenjale
vaske &etrti imenovane barrios (Teréelj 1999: 89-90).
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quillce so bile v obdobju $panske kolonizacije in evangelizacije nadomescene s
krs¢anskimi elementi: kult prednikov je nadomestilo ¢escenje' svetnikov, podobe
prednikov katoliski svetniki in svetniske podobe, svete kraje in druzinska svetisca
pa kricanske kapele in cerkve (Gruzinski 2000: 30-34, prim. Tercelj 1999: 89-92,
119-127). Kolonizatorji so domala vse staroselske idole, ki so jih razumeli kot
malike, nadomestili (substituirali) s katoliskimi svetniki (Gruzinski 2000: 33).
To jim je uspelo deloma zaradi podobnosti med tahuantinsuysko in katolisko
vero, ki je ustvarila sinkretizme verovanj (Poredos 2013: 24-34; Vasquez
Castro 2000: 35), deloma pa zaradi uradne substitucijske politike kolonialne
evangelizacije, ki je po principu “podobno s podobnim™ domorodno poljedelsko
prebivalstvo sistematiéno - politicno, demografsko, pravno, upravno, predvsem
pa religiozno - podvrgla evropski kolonialni politiki (Tercelj 1999: 119-126).
Pomembno pri substituciji staroselskih bozanstev v dolini Mantaro je, da lahko
sledove sinkretizmov katoliske in andske religije opazimo pri ritualih in plesih
(taqui-tusuy), ki spremljajo razliéna katoligka praznovanja. Prav raziskovanje teh
manifestacij nam pokaze, kako mocno sta ti dve religiji pomesani in kako tesen je
njun soobstoj Se danes.

Marijanski kult v dolini Mantaro

Devica Marija je zaradi svojih atributov (materinskost, usmiljenje, varstvo, skrb)
postala priljubljena zas¢itnica perujskih staroselcev. V dolini Mantaro je nadomestila
septembrsko praznovanje Coya Raymi', ki je bilo namenjeno praznovanju kulta
Mame Lune (Mama Quilla). Praznovanja drugih katoliskih svetnikov in svetnic so
nadomestila druga inkovska koledarska praznovanja (Vasquez Castro 2000: 61-64).
Obhajanje praznovanj razliénih Marijinih poimenovanj je v dolini najbolj priljubljeno.
Poleg praznika, povezanega s cCescenjem Device Kocarkanske, ki ga obhajajo
v petih razlicnih Getrtih v dolini (Sapallanga, Cocharcas, Miluchaca, Orcotuna,
Apata), obhajajo tudi praznik Rozenvenske Matere bozje, Device Brezmadezne,
Device Spocetja. Specificnost marijanskih praznovanj v dolini Mantaro je rezultat
substitucijske politike kolonialne evangelizacije, ki je nadomestila elemente
predkolonialnih kultov rodovitnosti'®: zenska bozanstva rodovitnosti so zamenjala
oz. nadplastila razlicna poimenovanje Device Marije (Tercelj: 119-124). Dokaz za to
vidim v zgodovinskih zapisih in legendah o pojavitvi podob Device Marije v razli¢nih
krajih doline (legenda o pojavitvi Device Kocarkanske, Poredos 2013: 46-51).

10V Kkatoliski cerkvi je aséenje (gl. Gastiti) dovoljeno le za troedinega Boga, ¢eséenje pa namenjeno
vsem ostalim: svetnikom, Devici Mariji, blazenim, etc. (http://www.marija.si/gradivo/kkc/ii-cescenje-svete-
device/)

"7V mesecu septembru so Inki praznovali izkljuéno kult Mame Lune (Mama Quilla), ki je bila kraljica
vesoljnega sveta. Pripravili so velika praznovanja in obrede, v katerih so nastopale coyas (kraljice), capac
huarmi in fstas (princese), pallas (ugledne zZenske). V obredih so prepevali taqui ongoy (pesem o bolezni),
za odganjanje bolezni moskih. Mamaconas (sonéne device oz. sveéenice kulta sonca) so pripravile Stevilne
cvrtnjake (krofe) za darovanje huacam in v povabilo vodjem, obiskovalcem in tujcem (Vasquez Castro 2000).

'® Tahuanstinsuyansko religijo in njene elemente lahko razumemo kot nadgradnjo kulta rodovitnosti.

Vsa praznovanja njihovega koledarskega leta so namreé posredno ali neposredno povezana z zetvijo, setvijo,
pobiranjem pridelkov, zahvaljevanjem za obilnost in rodovitnost.
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Teden dni pred praznovanjem Device Kocarkanske v cetrti Cocharcas
(dva kilometra oddaljeni od Sapallange) priredijo predstavo (§p. escenificacién),
v kateri obnovijo eno izmed treh najpogostejsih legend' o pojavu Device na
obmodju obé¢ine Sapallanga. Vsem trem legendam je skupnih nekaj pomembnih
elementov predkrséanskih kultov rodovitnosti. Zenska se v legendi prikaze
pastorki, ob prihodu starsev se spremeni v kip (kamen), poleg nje iz zemlje pritece
izvir (voda), vse skupaj pa se zgodi ob vznozju hriba®. Krepko oznaceni so trije
od stirih elementov, ki jim Polona Bratina v svojem delu pripisuje temeljno
vlogo pri razumevanju stvarstva kultov rodovitnosti (Bratina 2008: 62). Zdruzeni
so pri izviru, kjer se v legendi prikaze Marija. Te “tri glavne sile zivljenja, oz.
osnovni elementi bivanja” (Bratina 2008: 62) namigujejo na “svetost kraja”, ki
je imel verjetno tudi v preteklosti pomembno vlogo. Voda je bila vir zivljenja,
polnila je reke, potoke, napajala zivino in naravo. Zemlja je bila razumljena
kot praelement, simbol rodovitnosti in materinstva — nekak$na pramaternica
in zivljenjska sila. Povezava voda - zemlja - Zenska (luna) je imela pomembno
mitolosko in simbolno vrednost pri poljedelskih ljudstvih, ki so poseljevala dolino
Mantaro (Poredos 2013: 49). V tahuantinsuyski mitologiji je bila luna (Mama
Coya), boginja zemlje in vode, ki je vplivala na ciklusno prerojevanje narave oz.
prokreacijo, ena od pojavnih oblik Zenskega htoni¢nega bozanstva Pachamama
(Mati Zemlja). Tudi pri drugih predkrs¢anskih kultih rodovitnosti v Evropi in
Srednji Ameriki so bila bozanstva povezana z zemljo vecinoma Zenskega spola
(Bratina 2008: 24, Tercelj 1999: 119-124). V procesu evangelizacije v Latinski
Ameriki je ta bozanstva nadomestila Mati Bozja — Devica Marija (Bratina 2008:
24, Tercelj 1999: 124). V legendi se tako pojavi izvir pod hribom, ki po mojem
mnenju nakazuje na mesanje kricanskega izrocila s kulti vzpetin in izviri vode,
“najosnovnejsimi koncepti vezanimi na rodovitnost” (Tercelj 1999: 122). Hribi in
gore so narejeni iz kamna, neunicljivega in brezcasnega elementa (Tercelj 2008:
65) in na njih so Tahuantinsuyci postavljali svoja svetiséa (huace) z namenom biti
¢im blizje bogu stvarjenja Inti Raymi. Zanimivo je, da so pokristjanjevalci prve
cerkve v Pertju gradili ravno na ostankih nekdanjih huac*, cerkve v Evropi pa so
bile prav tako vecinoma zgrajene na vzpetinah in gricih.

19 Za legendo glej razdelek Praznovanje Mamache Cocharcas — marijanski romarski
praznik.

2 Hrib je imenovan Uchuca, nad izvirom pa so razvaline utrdbe Ulla-Coto, nekdanje kasée Huanc.

2l Podobno se je dogajalo tudi v Mehiki, kjer je svetovno znano romarsko sredisée Virgen de
Guadalupe nastalo na mestu predkolumbovskega svetiséa posvecenega azteski boginji Coatlicue (Mama

Sonce in Luna) (Boyer 2000).
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Slika kronanja Device gore Potosi prikazuje sinkretizem kultov vzeptin in izvirov vode s krs¢anstvom.
La Paz, Bolivia, oktober 2012 (foto: Miha Poredos)

V legendi o ¢udeznem pojavu Device Kocarkanske lahko opazimo zanimiv
motiv pastorke. Ta se je morda prenesel iz Evrope, ki je bila v §irSem casovnem
obdobju prica vzpostavljanju evropskih marijanskih romarskih svetis¢, na podlagi
prikazovanj in ¢udezev. Raziskovalec Victor Turner namre¢ domneva, da je naracija
“pastirskih marijanskih prikazovanj” v Evropi v srednjem veku vplivala na razvoj
¢udeznih prikazovanj v Latinski Ameriki in se deloma sinkretizirala z lokalnimi
verovanji (Turner&Turner 1978: 41). Marija, zavetnica drobnice in domacih zivali
(Turner&Turner 1978) je bila med 9. in 13. stoletjem v Evropi del zelo razsirjenega
korpusa legend, imenovanega “pastirski cikel”, ki je vseboval opise razli¢nih
c¢udeznih odkritij podob Device Marije, ki so jih doziveli pastirji drobnice in goveda
ter kmetje (Sharbrough, po Turner&Turner 1978: 41). Svete podobe naj bi pastirji
nasli v “zemlji, v jamah ob iskanju izgubljene drobnice, v ribnikih, potokih, na
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otokih, v votlih drevesih in drevesnih duplih” (Fuente, po Turner&Turner 1978:
41). Pastirska komponenta Marijinih prikazovanj naj bi imela svoj izvor v Bibliji,
natancneje v Lukovem evangeliju (Lk 2: 7-20), kjer imajo pastirji videnje in se
odpravijo na romanje, da so prica “znamenju” (Kristusovo rojstvo v jaslih, v jami) in
se mu gredo poklonit (Turner&Turner 1978: 42). Starozavezni prototip romanja je
tudi Abrahamovo potovanje (tudi Abraham je bil pastir) in iskanje dezele Kanaan.
Arhetipska povezava Device Marije z domacimi Zivalmi je prisotna v zgodovini od
zacetkov krscanstva dalje, v srednjem veku in tudi danes.

Marijanski kulti, ki so se v Evropi razvili z namenom poglobitve vere in so
za potrditev svetih prostorov — legitimizacijo samih sebe — potrebovali ¢udeze, so
se razlikovali od marijanskih kultov v Latinski Ameriki. Ti so vezani na uvedbo
staroselskih zadrug oz. bratovséin (cofradias), ki so Indijancem omogocale vecjo
svobodo pri organizaciji svetniskih praznovanj (Tercelj 1999: 93). Duhovniki so
pri praznovanju svetnikov sodelovali le v uradnem obredju, preostale ritualne
dogodke in obredje pa so izvajali priostje (predstojniki), mayordomi (varuhi)
in drugi clani (Tercelj 1999: 93). Institucija staroselskih bratovicin je ¢lanom
omogocala gospodarsko samostojnost njihovih skupnosti, saj so placilo davkov
bratovséine pokrivale iz dohodka skupnih zemljisé (1999: 93). Taksna oblika
avtonomije znotraj bratovséin je spodbudila razliéne interpretacije “nove vere” in
s tem posledi¢no tudi preoblikovanje svetniskih praznovanj (Tercelj 1999: 92-93).

Podoba Device Marije v rimskokatoliski doktrini (se) je, ne glede na svojo
legitimnost, uspesno pomesala in nadomestila staroselska verovanja v boginjo
Mater Zemljo, ki daje in §¢iti (Carroll 1992; Hamington 1995; Turner&Turner
1978). Prikazovanja in ¢udezi so potrjevali svetost krajev prejsnjih bozanstev
(Eade&Sallnow 1991: 10), hkrati pa sta Marijino vnebovzetje in rojstvo v spanskem
koledarju sovpadala s stevilnimi bogatimi praznovanji in darovanji Pachamami v
razliénih poljedelskih obdobjih, se posebej v pomladnih mesecih, ko se zacenja
nov zivljenjski ciklus (Vasquez Castro 2000; Ovsec 1994). Marijanski kult, kot ga
v dolini Mantaro poznamo danes, je zato posledica sinkretizma religij, delovanja
kolonialnih institucij in konglomerat stevilnih obrednih andskih praznovanj ter
Spanske dekadentne konkviste.

Mamacha Cocharcas® — vaska zas¢€itnica Sapallange

Praznovanje Mamache Cocharcas, ki ima svoje korenine v obeh verovanjih
- tahuantinsuyskem in rimskokatoliskem - poteka med 1. in 9. septembrom
v casu obhajanja Marijinega rojstva (mali Smaren). To obdobje leta ustreza
tahuantinsuyskemu praznovanju Coya Raymi (Praznovanje Kraljice Lune),
t. j. slavljenju Mama Quille (Mame Lune) (Vasquez Castro 2000: 151), ki se je
odvijalo v ¢asu spomladanskega dezevja in je nastopilo po dveh mesecih relativne
sue (julij, avgust). Ime Cocharcas izhaja iz jezika quechua in pomeni ,jezero”
(-cocha®). Boginja je predstavljala zascitnico dezja — vode -, ki simbolizira

22V slovenséini Mamica Kocarkas.
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zivljenje, obilje, preporod. Spojitev inkovske boginje plodnosti in Device Marije
ni nakljuéna. Je rezultat podobnosti med tahuantinsuysko in katolisko religijo, ki
jima je, poleg drugih elementov, skupna tudi delitev na moski in zenski bozanski
princip (Tassi 2012; Vasquez 2000; Vega 2009), in plod kri¢anske politike
substitucijske evangelizacije. Mogki princip, inkovski bog Inti Raymi (sonce),
je kreator (enako troedini Bog v katolistvu), stvaritelj sveta, seme, medtem ko
zenski princip, inkovska boginja Mama Quilla (Mama Luna) oz. Pachamama
(Mati Zemlja) simbolizira rodnost, obilje, varnost. Tudi prva dva ¢loveka v mitu o
stvarjenju inkovskega sveta (Viracocha), sta bila moski (Manco Capac) in zenska
(Mama Ocllo), ki sta imela enakovredno vlogo (Vega 2009).
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Kipec Device Kocarkanske med procesijo. Sapallanga, Pert, september 2012. (foto: Miha Poredos)

Devica (Marija) Kocarkanska, sicer cloveskega rodu, a hkrati mati bozjemu
sinu — Bogu, njemu podrejena® je v procesu religiozno-kulturne sinkretizacije
prevzela status boginje lune (Mama Quilla) (plodnost, oblije, vzajemnost) in
ohranila lastni zaséitniski status (zascita pred neprijetnostmi, boleznijo, reviéino,
smrtjo) (Turner&Turner 1978; Krajnc 2004; Bratina 2008). V oceh staroselcev je
dobila dvojno vlogo: v podloznem sodelovanju z Bogom se je simbolno povzpela
nad Jezusa Kristusa in postala dvojna zas¢itnica — zaséitnica vernikov in svojega
sina (Jezusa Kristusa), hkrati pa je predstavljala rodnost, obilje, zdravje, nov zacetek,
ki je staroselcem, moéno povezanim z naravo in nadnaravnim, vlival zaupanje v

njene nadnaravne sposobnosti (Ovsec 1994: 9-18, Krajne 2004; Bratina 2008).2!

# Dejstvo, da Marija rodi Boga, se mi zdi nadvse pomembno. Menim, da je ravno ta podoba odigrala
kljuéno vlogo pri popularizaciji Zenske zascitnice.

2 Elemente lahko opazimo na fotografiji kronanja Device gore Potosi.
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Tako kot je §lo pri zgodnjih zascitniskih praznovanjih za vzpostavljanje povezave
z nadnaravnim, je to prisotno tudi danes. Ceprav ne gre vec za goli obstoj, menjavo
dneva in noci, soncnega in dezevnega vremena, so si vzroki vzpostavljanja zelo
podobni - zas¢ita in dobrobit. Gre pravzaprav za arhetip obreda, za veéno (vsakoletno)
obnavljanje, ponovno rojevanje, ki je bozansko. Darovanje, slavljenje in molitev pa so
pri tem nacini, kako se priblizati bozanskemu, kako se mu zahvaliti, kako ga prositi
Se za en ciklus (Eliade 1992: 32-38). Praznovanje Device Kocarkanske v Sapallangi
v svojih ritualnih praksah (ples, molitev) imitira povezovanje z nadnaravnim, zato
ga razumem kot praznovanje vaske zascitnice (Krajnc 2004). Verniki in plesalci se
na zavetnike obracajo v zahvali ali z namenom novih prosenj za zdravje, poroko,
narascaj, uspeh v sluzbi, ljubezni, pri Studiju, zasluzku in na potovanjih (Krajnc
2004: 68). Te prosnje se manifestirajo v obliki folklornih plesov, molitev in votivnih
podob, ki jih namenijo Devici.

Praznovanje Device Koéarkanske — marijanski romarski
praznik

7, ustvarjanjem mitologij so se nekateri “zascitniski kraji”™®® preoblikovali

v romarske kraje. Ti so nastali skozi “proces posvetitve prostora ali predmeta”
(Eliade 1992: 16); pri predmetih je slo najveckrat za podobe svetnikov ali
svetnic, pri prostorih pa za “svete centre, locene od profanega prostora okrog
njih” (Eade&Sallnow 1991: 6). Okrog teh prostorov je moral nastati neki pomen,
da so postali sveti. V krscanski religiji lahko med drugim (npr. relikvije) ¢udez
legitimira romarski prostor kot svet. Pri praznovanju Mamache Cocharcas je bilo
potrebno zgodovinski dogodek prikazati kot ¢udezen in ga vtisniti v kolektivni
spomin. Temu je sluzil (in Se danes sluzi) mitoloski korpus razli¢nih legend in
pripovedi o njeni ¢udezni pojavitvi (Vasquez Castro 2000; Canturin Cardenas
2000), utrjujejo pa ga folklorni plesi. Zgodovinsko pojavitev podobe povzemam
po Canturin Cardenas 2000: 12-35.

“Kipec Mamache Cocharcas se je v dolini Mantaro prvi¢ pojavil leta 1600.
Prinesli so ga potomci Sebastiana Quimicha®. Ti so po stevilnih krajih in regijah
(Apurimac, Huamanga, Huancavelica, Junin, op. p. ) zbirali prostovoljne prispevke
za vsakoletno praznovanje Virgen de Cocharcas v istoimenski vasi (Cocharcas,
regija Apurimac, op. p. ), ki se Jje zgodilo vsako leto 8. septembra. Na poti so s seboj

#V svojem bistvu je podobno drugim zaséitniskim praznovanjem svetnikov v celotni Latinski
Ameriki (npr. Virgen QC Guadalupe v Mehiki, Virgen de Orcotuiia v Boliviji, Virgen de Lujén v Argentini,
Virgen del Carmen v Cilu idr.) (O'Connor 1999; Turner&Turner 1978; Eade&Sallnow 1991; Krajnc 2008;
Tassi 2012).

% Besedno zvezo “zaséitniski kraj” uporabljam v pomenu “kraj z (vaskim) zascitnikom” oz. “kraj

praznovanja vaske(ga) zascitnice(ka)”, ker zelim v razdelku pojasniti dvojno vlogo, ki jo med praznovanjem
igra Sapallanga kot “zaséitniski kraj” in “marijanski romarski kraj”.

# Zgodovinska in mitoloska oseba, ki je zasluzna za popularizacijo kulta te svetnice v §irsi regiji
centralnih perujskih Andov. Njegovi potomci so se imenovali Quimichos (nadalje pisem “Kimi¢i”). Bili so
predstojniki (priostes) cerkvene bratoviéine v kraju Cocharcas, njihova naloga pa je bila zbiranje denarnih
prispevkov za praznovanje ter varovanje svetniske podobe. Med praznovanjem v Sapallangi so osebe s tem
imenom zadolzene za varovanje nosil s kipcem med romarsko procesijo (Canturin Cardenas 2000).
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nosili kopijo izvirne podobe, ki stoji v cerkvi v kraju Cocharcas, 400 km oddaljenem
od doline Mantaro. Kraji v tej dolini so bili eni izmed najbolj oddaljenih za zbiranje
darov in prispevkov. Med enim od takih “romanj” so Kimici v Sapallangi, pod
hribom Ullacoto, kjer stojijo razvaline Warijev, pri izviru v cetrti Cocharcas,
izgubili podobo. Tam so jo nasli prebivalci Sapallange ter jo zaceli castiti kot svojo
zascitnico. Prvo praznovanje v cast podobi se je zacelo nekaj let po tem dogodku.”

Najbolj priljubljeno legendo, ki so jo leta 2012 v cetrti Cocharcas tudi v
zivo uprizorili, povzemam po sogovornici Cristini R. F. (Podobna razlicica tudi v

Canturin Cardenas 2000: 91).

“Pastirica je pasla drobnico. Med paso se ji je priblizala Zenska z otrokom in

138 Jo prosila za pomo¢ pri pranju plenic in igri z otrokom. Ker je zaradi tega pastirica

— wsak dan prepozno prihajala domov, so starsi postali sumnicavi. Nekega dne sta

Ji sledila in jo videla, kako se igra z Zensko. Ko je ta zagledala deklicine starse, se

Je pri prici spremenila v kamen, pod njim pa je iz zemlje pritekel izvir. Ljudje iz

vasi so njeno kamnito podobo odnesli v svetisée v Sapallangi, a je bila naslednji

dan spet na prejsnjem mestu. Ni jim pustila, da jo odnesejo. Hotela je, da zanjo

zaplesejo Carachaquis® in Negritos®. Sele ko so to storili, jim je dovolila, da so jo
odnesli. To pa zato, ker so bili taki kot ona. Ker so bili brez vsega in nedolzni.”

o

Predstava o ¢udeznem pojavu Device Kocarkanske, pri kateri sodelujejo razliéne folklorne skupine.
Sapallanga, Pert, september 2012 (foto: Miha Poredos)

¥ Izraz pomeni bosonoge ljudi ali reveze. Sogovornica mi ni znala pojasniti, kdo so Carachaquis
dejansko bili, a sklepam, da majhni otroci, ki se jih je usmilila. Tudi folklorni ples z enakim imenom plesejo
majhni predsolski otroci, katerih starsi so se zaobljubili Devici Kocarkanski ali jim je ta uslisala prosnjo.

# Izraz pomeni ¢rne suznje z obale. V kontekstu legende Negritos predstavljajo s strani Spancev

ponizano tahuantinsuysko ljudstvo. Folklorni ples z enakim imenom simbolizira odnos med Spanci in
domorodci ali/in érnskimi suznji.
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Prizoris¢e romanja® — Sapallanga - je torej kraj, povezan z manifestacijo

bozanskega k cloveku oz. ¢lovesko nagnjenostjo, da se pribliza bozanskemu
(Eade&Sallnow 1991: 6). Pri praznovanju Mamache Cocharcas se v sirsi okolici
Sapallange po mojem mnenju sveti prostor ustvarja na dveh mestih:

Prvo mesto (Getrt Cocharcas, kjer se je vlegendi pojavila Mamacha Cocharcas)
ima nekatere zgodovinske vzporednice s prej omenjenim ¢udeznim pojavljanjem
svetnikov v Evropi. Opazimo lahko ustrezno povezavo med evropskimi in
latinskoamerigkimi kraji, kjer se bozje manifestira v podobi Kristusa ali Device
in ¢udeznimi moc¢mi ozdravitve, ki temu pojavljanju sledijo skozi stvarno
manifestacijo (npr. pitje vode iz blagodejnega izvira, dotikanje podobe v kamnu
ali lesu itd.). Kot primer podobnih manifestacij lahko vzamemo blagodejni izvir v
Vitovljah®' v slovenskem primorju in blagodejni izvir v okolisu Cocharcas. Sveti
prostor izhaja direktno iz naravne pokrajine: je primer tektonskih sil na terenu, ki
so jih (tudi andske) religije razumele kot delo gorskih bozanstev (Eade&Sallnow
1991: 6), in rezultira v hribu in izviru vode. Oba elementa sta v okolisu Cocharcas
del nekdanje huace (svetega prostora) (Vasquez Castro 2000) in bi ju lahko
razumeli tudi kot neke vrste axis mundi (sredisce sveta).

Drugo mesto je v svetiséu (cerkvi) v Sapallangi, kjer je podoba shranjena. Tu
se ustvarjanje svetega prostora ni zgodilo skozi stvarno manifestacijo bozanskega
v obliki ¢udeza ali pojavljanja, temveé skozi ritualne prakse - folklorni ples. Ples
in nosnja bogato okrasenega kostuma ustvarjata stik z bozanskim, obéutenim kot
posebno fiziéno stanje: ni vec vazen kraj srecevanja z bozanskim, temveé¢ osebni
stik, naselitev bozanskega v plesocem, ki ga dosezemo z masko in kostumom
- reprezentacijo obilja, ki je vie¢ bozanstvu (Tassi 2012: 293-296). Na tem
mestu se po mojem mnenju zgodi premik od razumevanja svetega prostora kot
“osrediscenega v kraju” (“place-centered”) do “osrediscenega v sveti osebi”
(“person-centered”) (Eade&Sallnow 1991: 7). Sveti prostor v Sapallangi torej
oblikujejo plesalci oz. v njih (zacasno) “Ziveci svetniki”. Ples, temeljni element
andskih praznovanj, postaja vedno vecja ovira razlicnim (predvsem religioznim)
institucijam, saj odstrani potrebo po posredniku (npr. duhovnik) med bozanskim
in obc¢estvom. Prisotnost bozanskega plesalci med plesom obéutijo v lastnem
telesu. Abstraktna in nematerialna povezava (molitev) se torej utelesa skozi ples

(Eade&Sallnow 1991: 7; 2012: 287).

Hkrati na konstrukcijo svetega prostora v Sapallangi vplivajo tudi sekularni
ekonomsko-politi¢ni vzroki, ki skozi “konstrukeijo oz. dolocitev prostora za svetega
hierarhi¢no klasificirajo obmocje - dolocajo mu nov status” (Eade&Sallnow 1991: 7).
Sapallanga je namrec romarski kraj postala Sele leta 1965 s posredovanjem njegovih

% Romanje oz. procesija podobe Mamache Cocharcas poteka en teden pred praznovanjem (1.
septembra). Zacne se zgodaj zjutraj ob 6.00 v katedrali v Huancayu, kjer svetnisko podobo blagoslovijo. Nato
se romarji ob petju pesmi, z vmesnimi postanki v razlicnih mestnih cetrtih, odpravijo do 8 km oddaljene
Sapallange. Romanja se vsako leto udelezi vec tisoé ljudi; prvié (leta 1965) naj bi bilo organizirano v Zelji, da
blagoslov Device prejmejo tudi druge mestne ¢etrti in okolisi (Vasquez Castro 2000). Skozi obred romanja
se povezuje in utrjuje skupnost verujocih (Turner&Turner 1978: 1-10) poboznezev Mamache Cocharcas.

31 Bratina 2008: 78.
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prebivalcev, ki so po mojem mnenju zeleli redefinirati polozaj kraja v regiji v obdobju,
ko se je njen vpliv z rastjo in veCanjem prestolnice Huancayo pricel manjsati.

Vloga folklornih plesov med praznovanjem

Ples in petje (taqui-tusuy) sta bila (ob obrednem popivanju) najpomembnejsa
elementa tahuantinsuyskih praznovanj. V zacetku kolonizacije in evangelizacije
(natanéneje v 16. stoletju) sta se preoblikovala: petje se je izgubilo, plesi (danzas)
pa so se ohranili do 17. stoletja, ko je ples zacel izgubljati pomen z uveljavljanjem
bogate baro¢ne ikonografije v podobi svetnikov in svetnic. Tiso uspesno nadomescali
huace, s katerimi in za katere so domorodci plesali. [konografski referent andskega
baroka je postal religiozni kip, ki je pogosto vseboval relikvije, ostanke huac in na
drugacen nacin (plascki, kronice, torbice) predstavljal obilje in materialni presezek
svetnikov (Gruzinski 2001: 160). Ceprav je bil jasen pokazatelj tujih elementov in
reprezentacij andskega antropomorfizma (Tassi 2012: 296), so “novi poudarki na
elementih bozanskega ustvarili mnozico njegovih kopij” (Gruzinski 2001: 159).
Kipci svetnikov in svetnic so nastajali pod rokami domacih umetnikov (npr. Devica
Kocarkanska, Devica iz Copacabane®). V interpretaciji domacinov so postali telo,
preko katerega so se manifestirali svetniki. Pomen plesa je zopet zrastel v obdobju
renesanse, ko so novi ikonografski elementi postali kostumi in maske, ki so sicer
ohranili baro¢no estetiko in senzibilnost (Tassi 2012: 297). Ples ni bil ve¢ “nacin
upora proti avtoriteti”, temvec¢ je postal “nacin ¢ascenja svetega” skozi poboznost
podobi (kipcu svetnika: prostoru, kjer se je svetnik/ca utelesil).

Obcéutenje svetosti katoliskih podob se je povezalo tudi z inkovskimi svetimi
prostori oz. sveto energijo, ki se je reprezentirala v obliki huac. Eden izmed
najzgodnejsih primerov tega je v prvem kecuanskem rokopisu Huarochiri in vsebuje
legendo o huaci Paria Caca (Tassi 2012: 293). Ta naj bi svojim ljudem posodila
vlecko, da v ¢asu praznovanja z njo plesejo in pokazejo svojo mo¢ ter naredijo vtis pred
sosedi. Pri preckanju reke so vlecko izgubili in huaco prosili za dvojnik, nekaj, kar bi
jo predstavljajo. Obljubila jim je, da jim bo na dan praznovanja poslala znamenje. Pred
praznovanjem se je v vasi pojavila puma, kar so ljudje razumeli kot znamenje. Njen
kozuh so kot dvojnik huace nosili na praznovanju. (Tassi 2012: 293) Na nek nacin
je sveta podoba huaca izgubila prostorsko nepremicnost, stabilnost in postala nekaj
ljudem na posodo. Vanjo so se lahko ogrnili (koza — vlecka) in jo predstavljali; s tem
so si pridobili njeno mo¢ in lepoto (Tassi 2012: 293; Mauss 1996: 73-75). Reifikacija
svetega se je torej zgodila ravno med plesom, ko je plesalec pridobil mo¢ svetega —
nadel si je masko in oblekel kostum — postal nekdo drug, ni bil ve¢ on sam. Podobno
lahko opazimo tudi pri danasnjih folklornih plesih v Sapallangi, kjer maske plesalcev
in atributi plesnih vlog postanejo “Ziva entiteta” — spremenijo tiste, ki jih nosijo (npr.
Chutos — pomocniki pri plesu Chonguinada nosijo maske in govorijo z visokim glasom.

32 Sp. “Virgen de Copacabana” je ena izmed najzgodnejsih podob Device Marije na obmodju
kolonialnega Peruja. lzdelal jo je domacin Titu Cusi Yupanqui okoli leta 1588. Predstavlja Devico Marijo,
ki se mu je prikazala v sanjah. Romarsko svetisce, ki stoji v Copacabani, malem bolivijskem mestu ob jezeru
Titikaka, je danes eden izmed vecjih bolivijskih romarskih krajev. Ta podoba je tudi originalna predloga
vsem kopijam Virgen de Cocharcas (Canturin 2000).
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Tudi kadar ne plesejo, jih ima maska Se zmeraj v posesti — govorijo z visokim glasom).
Maske, kostumi in okrasje (dvojniki huac) so torej v obrednih plesih postali pomembni
ritualni objekti (MacCormack, po Tassi 2012: 294) in vzpostavljajo direkten fizicni
stik z bozanskim (Tassi 2012: 294). Sele kadar je “telo postalo nacin, skozi katerega
bozansko govori” (Castro-Klarén, po Tassi 2012: 294), je bil proces posoje telesa za
osebo tudi nacin upora proti (kolonialni) avtoriteti. V kolonialni zgodovini Peruja je
bil ples namrec edina ritualna praksa, ki je domorodcem omogocila stik z bozanstvi,
“ki so se spustila z gora in svetis¢” (Gisbert, po Tassi 2012: 294) - nekdanje idole so
Spanski “ikonoklasti” po hitrem postopku uni¢ili.

Ritualni plesi so se (v obliki folklornih plesov) dokonéno obudili sele s pojavom
zavetniskih praznovanj, ko se je tahuantinsuysko izrocilo pomesano z zgodovinskim
spominom prebivalcev zacelo kontinuirano prikazovati in interpretirati. Danadnji
danzas folkloricas $e zmeraj vsebujejo nekaj pomembnih elementov tahuantinsuyskega
taqui-tusuya. Eden od njih je skupinskost: plesi zmeraj potekajo v skupini
posameznikov, ki skupaj tvorijo nelocljivo celoto, ki je odvisna od vseh svojih delov
(Tassi 2012; Vasquez Castro 2000: 165-166). Drugi je enakomeren ritem v nogah,
pri ¢emer je trup vecinoma stabilen ali pa se nadzorovano giblje. Tretji je glasba,
ki je ob prihodu Spancev nadomestila petje. Vsebina plesov izpricuje zamolcane
in/ali skoraj pozabljene zgodbe domacinov, njihovega Zzivljenja (in trpljenja) pod
Spanskimi kolonizatorji (Vasquez Castro 2000: 165-171). Kontinuiteta pripovedi in
verovanj se s folklornimi plesi skozi ¢as ohranja, redefinira in kontiuirano prenasa
na naslednje rodove. Tako lahko govorimo o ozivljanju (rekonstrukeiji) folklore oz. o
performativnem nacinu reprezentiranja zgodovinskega spomina (Mencej 2011).

Folklorni ples Chonguinada s plesalcem Chonguinom, plesalko Chonguino in pomo¢nikom Chutom.
Sapallanga, Peru, september 2012. (foto: Miha Poredos)
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V kontekstu praznovanja Mamache Cocharcas imajo folklorni plesi temeljno
vlogo. S koreografijo, bogatimi kostumi in spremljajoco glasbo so odli¢en nacin za
pripovedovanje zgodb*. Utrjujejo mitologijo o nastanku samega praznika — prisotni
so v legendi o ¢udezni pojavitvi Device Kocarkanske. Njihova dejavnost ohranja
kolektivni spomin o nacinih praznovanja, s spremljanjem ritualnih dogodkov pa
ustvarjajo vzorec “andskih praznovanj”, ki tujcu da obcutek, da se v Peruju ni¢
ne zgodi brez plesa. Ta je namre¢ nujen del kakrsnega koli zasebnega, lokalnega,
regionalnega ali nacionalnega praznovanja (Vasquez Castro 2000: 170).

Poleg performativne in narativne vloge plesi skrbijo za ohranjanje in
obnavljanje identitete Sapallangincev. Ples za Mamacho Cocharcas vzpostavlja stik z
bozanskim, ki taksno ¢ascenje na drugacen nacin povrne; je torej eden od elementov
za vzpostavljanje vzajemnosti med Devico in prebivalci vasi. Kostumi in maske
morajo biti bogato in obilno okraseni — poudarjanje materialnosti je pri zavetniskih
praznovanjih nujno, saj so “stvari mnogo pomembnejse kot simboli, spiritualnost in
nematerialni stik z bogom” (Tassi 2012: 289). Domnevam, da je materialni presezek,
ki ga taksna praznovanja ustvarjajo, konstitutivna vrednota Sapallangincev (Tassi
2012: 289). Presezno bogastvo in imetje, ki ga tekom leta ustvarijo, investirajo v
praznovanje z Zeljo, da bi se jim s posredovanjem Device Marije povrnilo prihodnje
leto. Zapravljanje velike koli¢ine dobrin je spodbujano in spominja na staroselski ritual
potlac®, kjer so gostitelji v ceremonijah, ki so vkljucevale ples, pojedine in razli¢ne
rituale, unicevali in zapravljali bogastvo (Mauss 1996: 63-94). Indijanski poglavarji
plemen Kwakiutl, ki so se rituala udelezili, so v njem predstavljali in utelesali prednike
in bogove, katerih plese so plesali in katerih duhovi so jih oblegali (Mauss 1996: 74).
Tu najdemo zanimivo paralelo s praznovanjem Mamache Cocharcas v Sapallangi,
kjer je totalna druzbena menjava — darovanje bozanskemu (ples) in prejetje povracila
(blagoslov) = “duhovna” in mogoca le skozi folklorne (ritualne) plese, kjer stopimo v
stik z bozanskim. Ples v bogato okrasenih plesnih kostumih vzpostavlja fizicni stik z
bogom in Devico preko povecevanja materialnosti in poveli¢evanja njene prisotnosti
(Tassi 2012: 289). Sele skozi materijo, ¢loveske dejavnosti in telo je stik z bozanskim
dejansko mozen (Tassi 2012: 289). Okularocentristicnega pristopa pri vzpostavljanju
stika v Sapallangi nisem opazil. Podobo Mamache Cocharcas je treba ne samo videti,
temvec tudi obcutiti (npr. prijeti, zmoliti pod njenim plasckom).

3 Pri praznovanju Device Kocarkanske leta 2012 sem aktivno spremljal naslednje plese: Chonguinado
(prikaz poroke med Spancem in prebivalko Hanan Huanca), Negrerio (prikaz trpljenja ¢rnskih suznjev -
domacinov — pod kolonizatorji), Carachaquis (ples otrok zaobljubljenih starsev v ¢ast Devici Kocarkanski,
ki je vezan na legendo o njeni ¢udezni pojavitvi), Collo (predstavlja ¢istost in lepoto Device, povezan z
inkovskim praznovanjem sonca - Zrtvovanjem soncevih devic), Apu Inco (prikaz zgodovinske pripovedi
Spanske konkviste v Pertju), Tunantado (prikaz bojnega plesa latinskoameriskih vojakov, ki so po koncu
vojne za neodvisnost Pertja ostali v dolini Mantaro), Avelinos (prikaz bojnega plesa Huanca gverilcev, ki
so sodelovali v vojni za neodvisnost Perdja) in Llamichos (prikaz divjosti pastirjev lam). Podrobna razlaga
koreografije, kostumov in mask v Vasquez Castro 2000; Canturin Cardenas 2000; Poredos 2013: 73-77.

# Seveda praznovanje Device Kocarkanske ne temelji na principu potlaca. Tu ga omenjam v
zvezi z nacini vzpostavljanja stika z bozanskim, kjer plesalci (folklornih plesov v Sapallangi) na podoben
nacin vstopajo v stik z bozanskim, kot so to poceli poglavarji plemen Kwakiutl. Govorim o posoji telesa
bozanskemu oz. fizitnem stiku z bozanskim, ki je mogo¢ skozi stvarno/materialno manifestacijo (ples v
kostumu, dotikanje svetniske podobe) in je vezan na andske religiozne interpretacije antropomorfizma -
fizicen stik je naéin, preko katerega pridemo v stik z bozanskim.



Fiesta de mamacha Cocharcas

Plesna skupina folklornega plesa Avelinos se po koncu plesa pred cerkvijo pokloni Devici Kocarkanski.
Sapallanga, Perd, september 2012. (foto: Marija Oderlap)

Folklorni plesi v Sapallangi so skozi zgodovinske procese pridobili pomembno
vlogo pri ohranjanju in obnavljanju skupnosti - potrjujejo individualne in
kolektivne identitete (Krajnc 2004: 71). So nacin ¢ascenja lokalne svetnice, vaske
zavetnice Mamache Cocharcas, za katerega je znacilno, da je stopnja blizine, stika
in izmenjave med poboznezem in svetnico odvisna od plesa v podobi (kostumu)
in plesa za podobo (Tassi 2012: 302). Bolj kot je kostum bogat in razkogen, blizje
so plesalci svetnici. Razkogje in obilje pri plesu sta po mojem mnenju nujna, saj ju
lahko “razumemo kot enega odlocilnih elementov pri posredovanju, artikulaciji
in izmenjavi med c¢loveskim in bozanskim svetom v Andih” (Allen, Bastien,
Harris, Randal, po Tassi 2012: 303). To neortodoksno slavljenje in reprezentacija
bozanskega je stvaritev sinkretizma baro¢ne senzibilnosti in andske utelesenosti
(Tassi 2012: 302) in nam kaze na to, da se Sapallanginec lahko istoveti s skupnostjo
kot prebivalec in/ali vernik, kot izvajalec prazniénih zadolzitev pa aktivno sodeluje
pri kolektivnem potrjevanju identitet (Krajnc 2004: 71).
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Vloga Priostov® med praznovanjem

V preteklosti so za organizacijo praznovanja Device Kocarkanske v Sapallangi
skrbeli Varayoc oz. zupani (dlcaldes) - obéinski voditelji ¢éetrti (Canturin Cardenas
2000: 58) -, predstavniki civilno-politicne oblasti Indijanske republike (sp.
Republica de los indios), oblike krajevne indijanske oblasti, ki so jo vzpostavili
Spanski kolonialisti (Tercelj 1999: 94). Kasneje so organizacijo praznovanja
prevzeli predstavniki cerkvene oblasti imenovani predstojniki (Priostes). Ti so
skrbeli za kipec Device Kocarkanske in hranili njene plascke in zlato kronico

(Tercelj 1999: 95).

Danasnje praznovanje ni ve¢ vezano na cerkvene bratovicine (mayordomije),
je pa ohranilo nekaj elementov religiozne hierarhi¢ne oblasti nekdanjih cerkvenih
sluzb. Vrhovno vlogo pri praznovanju imata Veliki in Mali predstojnik, ki se
zavezeta, da bosta ob pomoci skupnosti*’, ve¢inoma pa z lastnimi sredstvi poskrbela
za ekonomske stroske praznovanja: pogostitev folklornih (plesnih) skupin,
najem glasbenih skupin, izvedbo ritualnih popivanj in drugih obredov. Ker je
predstojnistvo povezano z ogromnimi stroski, se vsako leto v decembru (tri mesece
po koncu praznovanja) organizira Taquiachi(cuy) - “sprejemno ceremonijo” -,
na kateri novo izvoljeni predstojniki*” skupaj z nekdanjimi predstojniki premislijo
o novih kandidatih za predstojnike v naslednjem letu (Canturin Cardenas 2000:
94). Hkrati se v ceremoniji “plesni mojstri” oz. vodje plesnih skupin (caporales)
zavezejo, da bodo pri praznovanju zagotovo sodelovali (Vasquez Castro 2000:
153-155). V ceremoniji so prisotni tudi varuhi*® (mayordomi) razli¢nih éetrti oz.
bratovscin, ki pri praznovanju sodelujejo s svojimi plesnimi skupinami. Varuhi
imajo pri praznovanju podobno vlogo kot predstojniki. Medtem ko prvi poskrbijo
za stroske celotnega praznovanja, drugi placajo stroske kostumov plesnih skupin,
ki prav tako dosegajo vrtoglave vsote.*

% “Prioste”, v nadaljevanju uporabljam izraz “predstojnik” (Tercelj 1999: 95), je v Sapallangi izraz
za sponzorja oz. pokrovitelja praznovanja. Drugace izraz izvira iz besede “prior”, ki izhaja iz srednjeveskega
evropskega meniskega izrazoslovja in pomeni osebo, ki ima vrhovno menisko avtoriteto (Canturin Cardenas
2000: 58). Izraz je bil v 16. st. implementiran v bratoviéine SirSega mezoameriskega in andskega podrogja.
Prioste je v bratovséini njen vrhovni predstojnik in sodeluje v skupinski zavezi pokritja stroskov praznovanja.
V Sapallangi sta predstojnika dva: Prioste Mayor (Veliki predstojnik) in Prioste Menor (Mali predstojnik).
Za uspesno izvedbo praznovanja jaméita s svojim celotnim imetjem, druzbenim poloZajem in statusom. V
preteklosti (do 90. let 20. stoletja) so bile “predstojnice” v Sapallangi samo Zenske, z vsakoletnim naraséanjem
stroskov izvedbe praznovanja pa je skupnost zacela vkljucevati vse ostale ekonomsko sposobne ¢lane.

3 Skupnost pri praznovanju sodeluje s (prostovoljnimi) darovi v obliki pridelkov, hrane, pijace, raket

za ognjemet ali osebne pomoci kot sluzabniki (alfereces), ki skrbijo za pripravo jedi za pojedine in popivanja
na domovih predstojnikov.

37 Obred predaje “poslov” oz. obveznosti (cargos) novim predstojnikom poteka 9. dan praznovanja
(Gran Alapacuy), ko med plesom in izkazovanjem éasti obvezo izvedbe naslednjega praznovanja prevzameta
nova predstojnika.

3 Izraz prav tako prevajam po doktorski nalogi Marije Teréelj (1999: 95).

39 Zensko krilo, vezeno z barvnimi, srebrnimi in zlatimi nitmi, stane od 1000 do 3000 solov, kar je

priblizno 300 do 1000 evrov (povzeto iz intervjuja: Blanca, C. T. 2012).
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Veliki (Prioste Mayor) in mali (Prioste Menor) predstojnik praznovanja s svojima Zenama. Sapallanga,
Pert, september 2012. (foto: Miha Poredos)

Vloga predstojnikov v Sapallangi ima poleg ekonomskih tudi druge ucinke.
Izbor vascéana — ¢lana vaske skupnosti - za predstojnika pomeni zanj in za njegovo
druzino veliko c¢ast, ki pa jo mora opraviditi s svojimi dejanji. Pri teh je nujno
izkazovanje obilja in bogastva,s ¢imer je stik z bozanskim sploh mozen. Ker je
stopnja stika z bozanskim ve¢ja ob bolj (skoraj skrajno) poudarjenem razkazovanju
bogastva, pri tem sodelujeta dva predstojnika: Veliki in Mali. Prvi se zaveze za
kritje stroskov glavnega dne praznovanja 8. septembra (Hatun Punchao), drugi
pa za drugi dan praznovanja 9. septembra (Gran Alapacuy). Kljub temu tudi med
ostalimi dnevi praznovanja skrbita za udobje, obroke in pijaco plesnih in glasbenih
skupin. V tem casu se med njima vzpostavi navidezna tekmovalnost, ki je prisotna
ves Cas praznovanja. Vkljuc¢uje izvedbo razli¢nih obrednih dogodkov*, ki skusajo
biti bogatejse in obilnejse pripravljeni kot tekmecevi. Na koncu ni zmagovalca,
ker ne gre za tekmovanje, potrebno pa je zadovoljiti potrebe vseh gostov in
obiskovalcev; pri cemer je dobro, da vsak predstojnik porabi ve¢ dobrin kot njegov
tekmec. Poudarjeno razdajanje akumuliranih dobrin je namenjeno njihovi ¢im
§irsi distribuciji v skupnost, izravnavanju neenakosti med prebivalci in ohranjanju
ter obnavljanju druzbenega reda. Vascani pricakujejo, da bo v prihodnosti vlogo
predstojnika prevzel drug vaséan in da se bo cikel vzajemnosti (med posamezniki
in skupnostjo) nadaljeval. Poleg dobrobiti skupnosti predstojnistvo koristi tudi
nosilcema naziva, saj se jima med opravljanjem nalog visata ugled in druzbeni
status: uspesnejsa kot sta pri tem, pomembnejsi polozaj v skupnosti dosezeta.

¥ Eden izmed njih je tekmovanje v zapravljanju bogastva med Priostoma in je najbolje vidno v
ritualnem dogodku Quema de los castillones (zazig ognjemetov) na predveder praznika (Vispera), ko pred
cerkvijo prizigajo bambusne ognjemete. Vsak od Priostov si prizadeva, da bi ta vecer prizgal ve¢ ognjemetov
kot njegov tekmec. Med zaziganjem vsak od njiju z druzino in prijatelji plese okrog svojega ognjemeta in se
simboliéno posmehuje drugemu.
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Obredno popivanje in ples med zazigom ognjemetov na predvecer praznika.
Sapallanga, Pert, september 2012. (foto: Miha Poredos)

Ker so dobrine in bogastvo, ki se med praznovanjem redistribuirajo, odvisni
(predvsem) od posrednistva bozanskih sil, vstopa v proces vzajemnosti Devica
Kocarkanska. Ta vzpostavlja razmerje vzajemne skladnosti (Krajnc 2004: 91), ko z
blagoslovom nekomu (predstojniku, varuhu plesne skupine) omogoci akumulacijo
dobrin in bogastva. Blagoslovljeni je dolzen prevzeti zadolzitve, ki mu jih prinasa
osebni uspeh, in se tako zahvaliti blagoslovu. Po drugi strani je izpolnitev vzajemnosti
pogoj za rodovitnost in ohranjanje zivljenjskega ciklusa. Pri praznovanju je veliko
obredij se vedno povezanih s predkolonialnimi obredji plodnosti: Pachamamo
vmesceno v Devici Kocarkanski, ki sprejme davke za nadaljnjo rodovitnost v
obliki komunitativno izkazanega bogastva (pojedine, popivanja, plesi) ali v obliki
osebnih darov (romanje, plesanje, molitev, sluzenje) (Krajne 2004: 90-93). Ti so
lahko seveda tudi zahvala za ugodno reSene prosnje in zaobljube. Brez obilnega
in bogatega darovanja bi se izgubila mo¢ za obnavljanje obilja (Tassi 2012: 304) in
porusil bi se lokalni hierarhi¢ni red (Krajnc 2004: 91). Predstojniki so tako v svoji
vlogi podvrzeni trojnemu druzbenemu pritisku: zahvali za blagoslov, ki je omogocila
akumulacijo bogastva, pocastitvi rodovitnosti in zadostitvi pricakovanj sovascanov.
Vse troje se enkrat letno realizira v bogatem in obilnem praznovanju, ki postavlja
loénico med koncem enega in zacetkom novega poljedelskega cikla.

Mamica (Mamacha) Kocarkas ohranja in obnavlja identitete ne samo
zdajinjih, temvec¢ tudi nekdanjih prebivalcev vasi (migrantov iz Lime in drugih
mest), udelezencev praznovanja iz drugih cetrti (plesalcev in glasbenikov)
ter romarjev in drugih obiskovalcev, ki na praznovanje pridejo iz vseh koncev
Perdja (predvsem iz Lime). Tako kot domacini tudi ti pricakujejo blagoslov svoje
zas¢itnice in vzajemno vzpostavljajo njen pomen.
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Sklep

Ekonomska izmenjava — poudarjeno razdeljevanje dobrin - je klju¢na za
doseganje vzajemnosti med Devico in prebivalci vasi pri vsakoletnem praznovanju
v Sapallangi. Ustvarja, ohranja in potrjuje identiteto posameznika v/in skupnosti,
akumulira presezno bogastvo in vzpostavlja socialni red in povezanost. Kozmoloska
reprodukeija (konec enega in zadetek drugega casovnega obdobja) je namrec¢
mogoca le ob obilnem in razkosnem praznovanju, ki privlaci tako bozansko kot
clovesko (Tassi 2012: 306). Praznovanje Device Kocarkanske z “razkazovanjem
materialnega bogastva in zanikanjem odsotnosti blizine bozanskega razbija
sekularizacijske in dematerializacijske teznje trenutnega politi¢nega rezima, da bi
preziranim etniénim skupinam omejil dostop do religiozne mo¢i” (Tassi 2012: 306).
Problem pa je v vlogi vedno mocnejsih zunanjih interesov, ki poc¢asi spreminjajo
praznovanje v “festival folklornih plesov in obrednih popivanj.” Multinacionalke
s svojimi (predvsem alkoholnimi) izdelki pritiskajo na organizatorje, lokalni
politicni vodje, ob¢ina in zupan izkoris¢ajo dobicek od prodaje, predstojniki
svetniskih podob pa klonijo pod druzbenimi pritiski vseh nastetih. V ludi vse
vecje globalizacije in modernizacije je le Se vprasanje ¢asa, kdaj se bo praznovanje
popolnoma preoblikovalo, v kolikor ze ni. Nadaljnje kontinuirano terensko delo
na tem obmodju je nujno, ¢e ze ne zaradi osvescanja o pomenu kulturno-religiozne
dediscine zascitniskih praznovanj, pa vsaj kot pricevanje o posledicah hitrega
spreminjanja regije v “sodobni zahodni svet” — po poteh pozabljene zgodovine.
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POVZETEK

Sapallanga, vas na obrobju Huancaya, prestolnice regije Junin v perujskih Andih, je ena izmed
Stevilnih v dolini Mantaro v Perdju, kjer med 15. avgustom in 8. septembrom praznujejo
rojstvo ali vnebovzetje lokalne razli¢ice sv. Marije — Device Kocarkanske. Praznovanje se je
iz regije Apurimac preko trgovskih poti preneslo na to obmogje. Substituiralo in amalgamiralo
je predkolonialno spomladansko praznovanje boginje plodnosti Coya Raymi, namenjeno
praznovanju kulta Matere Zemlje, ki je potekalo ob koncu enega in zacetku drugega
poljedelskega ciklusa. Poteka vistem ¢asovnem obdobju kot praznik Marijinega rojstva. Danasnje
praznovanje je zanimivo za raziskovanje soobstoja elementov predkolonialnih poljedelskih in
kasnejsih svetniskih katoliskih praznovanj, ki se manifestirajo v razli¢nih ritualnih dogodkih in
ceremonijah — najlazje se je posvetiti plesu, ker lahko do informacij dostopamo brez posvetitve
v skupino izvajalcev oz. plesalcev. Z natanénim belezenjem in preucevanjem koreografij,
vsebin, kostumov in motivacij za ples ugotovimo, da je za vzpostavitev stika z bozanskim
kljuéno poudarjeno razdeljevanje bogastva in obilja, ki se (poleg zadolzitve predstojnikov, ki
hrano in pijaco razdeljujejo med obéestvo) manifestira predvsem skozi ples v bogato okrasenih
kostumih. Tako dosezena uspesna reprezentacija obilnosti vzpostavi razmerje vzajemne
skladnosti med ¢lani skupnosti in Devico Kocarkansko: ta udelezencem podeli svoj blagoslov
v obliki izpolnitve prosenj in zaobljub, novega cikla akumulacije dobrin in bogastva. Uspesno
sodelovanje pri praznovanju: predstojnistvo, plesanje folklornih plesov in druge zadolzitve
ne sluzijo le ciklusnemu obnavljanju kozmoloskega reda skupnosti, temveé z ustvarjanjem in
potrjevanjem (individualnih in kolektivnih) identitet povezujejo posameznike in/v skupnost, ter
potrjujejo njihove druzbene statuse in etni¢no identiteto. Nepretrgano vsakoletno praznovanje
ohranja in obnavlja kolektivni spomin, ki se kontinuirano prenasa iz generacije v generacijo. Pri
praznovanju je problemati¢na vloga vedno moénejsih zunanjih interesov, ki pocasi spreminjajo
zavetnisko praznovanje v festival folklornih plesov in obrednih popivanj. Multinacionalke s
svojimi (predvsem alkoholnimi) izdelki pritiskajo na organizatorje, lokalni politiéni vodje, obéina
in zupan izkoris¢ajo dobicek, predstojniki svetniskih podob klonijo pod druzbenimi pritiski.
V luéi vse vecje globalizacije in modernizacije je le Se vprasanje casa, kdaj bo praznovanje
razvodenelo, v kolikor ze ni. Nadaljnje kontinuirano terensko delo na tem obmo¢ju je nujno,
¢e Ze ne zaradi osves¢anja o pomenu kulturno-religiozne dedis¢ine zaséitniskih praznovanj, pa
vsaj kot pricevanje o posledicah hitrega spreminjanja regije v “sodobni zahodni svet” — po poteh
skoraj pozabljene zgodovine.

SUMMARY

Sapallanga, located on the outskirts of Huancayo , the capital of the Junin Region in the
Peruvian Andes, is one of many villages in the Mantaro Valley which celebrate the birth or
the assumption of the local version of the Virgin Mary — the Virgin of Cocharcas - between
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August 15 and September 8. The feast spread from the Apurimac Region to this area by way
of trade routes. It replaced and amalgamated the pre-colonial spring festival of the fertility
goddess Coya Raymi, dedicated to celebrating the cult of Mother Earth, which took place at
the end of one agricultural cycle and the beginning of the next. It is celebrated in the same
period as the feast of the birth of the Virgin Mary. The present feast is of interest to the research
into the coexistence of elements of pre-colonial agricultural festivals and the later holidays
of Catholic saints, which manifest themselves in different ritual events and ceremonies; the
easiest approach is to focus on the dances where information can be obtained without initiation
into a group of performers — dancers. Accurate recording and study of the choreographies,
contents, and motivations for dancing help us to establish that to make contact with the divine
a conspicuous distribution of wealth and affluence is of key significance, and it is manifested
(besides the tasks of the officials, who hand out food and beverages to the audience) especially
through dances in richly decorated costumes. The thus successfully achieved representation
of affluence establishes a relationship of reciprocity and harmony between the members of
the community and the Virgin of Cocharcas: the Virgin blesses the participants in the form of
fulfilling their pleas and vows in the new cycle of accumulating goods and wealth. Successful
collaboration in the feast — as festival officials, dancers in the folklore groups, and in other
tasks - do not serve only the cyclical renewal of the community’s cosmological order, but also to
create and confirm (individual and collective) identities that connect the individuals and bond
them in the community, confirming their social status and ethnic identity. Continuous annual
festivals preserve and renew the collective memory which is passed on from generation to
generation. A questionable role in the festivals is played by the ever increasing outside interests
which gradually change the celebration of a patron saint into a festival of folklore dances and
ritual excessive drinking. Multinationals and their (mostly alcoholic) products exert pressures
on the organisers; the local political leaders, municipality and mayor benefit from the profits;
and the festival officials responsible for the saint’s statue succumb to the social pressures. In
the light of the increasing globalisation and modernisation it is only a matter of time when
the celebration will be completely diluted, if it has not been yet. Further continued fieldwork
in the area is necessary, if not to make people aware of the importance of their cultural and
religious heritage of celebrating patron saints, then at least to preserve it as a testimony to the
consequences of the rapid transformation of the region into a “modern Western world” by way
of a nearly forgotten history.
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PRAZNOVANJE RAZNOLIKOSTI IN ENOTNOSTI
NA REUNIONU

Prisotnost dveh diskurzov

Petra Zist
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IZVLECEK

Druzbeni prostor Reuniona, otoka v Indijskem oceanu, ki je danes francoski departma in
regija, se je oblikoval ob stevilnih migracijskih valovih iz Afrike, Azije in Evrope, ki so
v druzbeno-zgodovinskem kontekstu francoskega kolonializma zdruzevali ljudi razliénih
kulturnih in druzbenih okolij. Vsaka skupina je na svojevrsten naéin glede na svoj izvor,
status in pozicijo v druzbi, v funkciji obdobja in druzbeno-ekonomskega konteksta po svojem
prihodu prispevala k oblikovanju reunionske druzbe. Vsi ti pojavi interakeij med razliénimi
skupinami, akulturacije, sposojanj, prilagajanj in zavracanj so v okviru kolonialne druzbe
porodili kreolsko druzbo. Danes smo pri¢a dvema razli¢nima identitetnima diskurzoma: prvi
se opira na zgodovino in razli¢ne izvore prebivalstva ter temelji na kulturni pluralnosti ali
multikulturalizmu, drugi pa je diskurz o kreolskosti, ki sluzi zdruzevalno v odnosu do vseh
Nereunioné¢anov, in velja kot sinonim za reunionsko. Ta namre¢ skusa posplositi identitetno
vprasanje na otoku na celotno prebivalstvo. Kaze se v opredeljevanju “kreolskega” jezika,
glasbe, hrane ipd., pa tudi v uvedbi novih praznikov, ustanavljanju muzejev in programih
kulturne politike. Ob teh dveh diskurzih ali identitetnih pozicijah je obicajno prisoten Se
star kolonialni diskurz, ki prek asimilacijskih modelov potiska v ospredje francoskost.
Kljuéne besede: Reunion, kreolizacija, multikulturnost, kolonializem, konstrukcija
identitete

ABSTRACT

The social space of Reunion, an island in the Indian Ocean that is today a French
department and region, formed in the course of many migration waves from Africa, Asia,
and Europe; in the social and historical context of French colonialism they brought together
people from very different cultural and social environments. Every group contributed to
the formation of Reunion society in its own specific way, based on its origin, status, and
position in society and in function of the individual period and socio-economic context.
All these phenomena of interaction between different groups, acculturation, borrowing,
adaptation, and rejection gave birth to a Creole society within the colonial society. Today
we witness two different identity discourses: the first draws on the history and different
origins of the population and is based on cultural plurality or multiculturalism, while the
second is the discourse on the Creole identity, which serves to unite people in relation to
all non-Reunionians, and is considered a synonym for Reunionian. This discourse indeed
tries to generalise the identity issue on the island across the entire population. It shows
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in the definitions of the “Creole” language, music, food, etc., but also in the introduction
of new holidays, the foundation of museums, and cultural policy programmes. Alongside
these two discourses or identity positions, the old colonial discourse also survives and
through assimilation models pushes the French identity to the foreground.

Keywords: Reunion, Creolisation, multiculturalism, colonialism, identity construction

Uvod

Reunion, francoski departma in regijo v Indijskem oceanu, danes predstavljajo
ljudje, katerih predniki so na otok prigli iz razlicnih delov sveta (Evrope, Afrike,
Indije, Kitajske, Madagaskarja, Komorov) in s sabo prinesli doloéene specifi¢nosti.
Nekatere so popolnoma izginile, druge so se z generacijami ohranile, ve¢ina pa
se jih je v kontekstu multikulturne druzbe pod razli¢nimi vplivi preoblikovala in
danes tvori substrat za reunionsko kreolsko druzbo.

Vse od sedemdesetih dalje smo tako v lokalnem kot v akademskem
diskurzu pric¢a odpiranju identitetnih vprasanj, vracanju k izvorom, vnoviénemu
odkrivanju, ponovnemu izumljanju tradicij, ki is¢ejo odgovore na vprasanja, kdo
so Reunioné¢ani danes. Da bi razumeli, kdo so Reunioncani danes, se moramo
vrniti v preteklost, vse do 17. stoletja, ko se je zacela poselitev otoka v kolonialnem
kontekstu suznjelastniske druzbe, zato bom najprej naredila kratek zgodovinski
pregled poseljevanja tega otoka. V nadaljevanju bom obravnavala, kako se
vzpostavljata kreolskost in pluralnost, ter prisotne diskurze, ki ju obravnavajo. Na
Reunionu se “dediscinjenje” (patrimonialisation) (Ghasarian 1999) kaze v dveh
diskurzih: diskurzu, ki obravnava specifiécnost reunionske druzbe kot celote s
svojo lastno zgodovino v odnosu do drugih, in diskurzu o notranjih specifi¢nostih
njene populacije. Ta dva diskurza sta rezultat razlicnega razumevanja zgodovine:
prvi uposteva reunionski druzbeni in kulturni prostor in njegovo populacijo kot
homogeno celoto, drugi v ospredje postavlja posamezne skupine v odnosu do
njihove izvorne domovine. Dva tipa zgodovinskih formulacij sta hkrati dopolnjujoca
se in konkurenc¢na (Ghasarian 1999: 368). V nadaljevanju se ukvarjam z notranjo
raznolikostjo reunionske druzbe. Obravnavala bom odrazanje kulturne pluralnosti
in kulturne specificnosti posameznih kategorij na otoku ob hkratnem diskurzu
kreolskosti. Diskurz kreolskosti se pojavlja v zadnjih desetletjih in homogenizira
Reunioncane v odnosu do vseh Nereunion¢anov. Zanima me, kako je uspesen v
odnosu do metropolitanske Francije, ki se do otoka vede zai¢itnisko, s teznjami po
njegovi asimilaciji. Oba diskurza lahko razumemo tudi v luci vecjega zavedanja,
izpostavljanja in obravnavanja identitetnih vprasanj, katerih namen je na
svojevrsten nacin tudi praznovanje ¢loveske “sloznosti v razliénosti”, praznovanje
judi torej.

Naredila bom pregled diskurzov, kako se kazeta v znanosti, oglasevanju in
politiki, skozi praznovanja, muzeje, v narativu o jeziku, glasbi, hrani in drugod.
Vprasanja vzpostavljanja identitete se lotevam s historicnim pregledom, pregledom
znanstvene literature in etnografijo. Moje ugotovitve so rezultat trimesecnega bivanja
in terenskega dela na Reunionu, kjer sem raziskovala z metodo opazovanja z udelezbo,
s pogovori z Reunioncani, studenti, profesorji, umetniki, kulturnimi predstavniki, z
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druzenji s predstavniki vseh v nadaljevanju omenjenih etni¢nih skupin na otoku in
iz metropole kakor tudi s studenti z Mavriciusa, Madagaskarja, iz Indije in drugimi.

Pregled zgodovine poselitve otoka

Reunion, ki je 10.000 kilometrov oddaljen od celinske Francije, lezi v
Indijskem oceanu vzhodno od Madagaskarja in jugozahodno od najblizjega
otoka Mavriciusa. Zavzema 2512 kvadratnih kilometrov povrsine. Zgodovina tega
izvorno neposeljenega otoka v Indijskem oceanu je povezana s kolonizacijo, zato
moramo najprej spoznati zgodovino njegove poselitve, da bi razumeli dinamike
kulturne heterogenosti, na kateri je vzpostavljena reunionska postkolonialna
druzba. Od leta 1946 dalje je francoski ¢ezmorski departma in od leta 1982 155
regija. Vec kot 800.000 prebivalcev predstavljajo ljudje, katerih predniki izhajajo
iz razlicnih regij sveta (Evrope, Afrike, Indije, Kitajske, Madagaskarja, Komorov
itd.), od koder so s sabo prinesli dolocene specifiénosti.

Mati z otrokom opazuje prihod veé kot 150 plovil v pristaniice Sailvlt Paul ob slovesnosti 350. obletnice
poselitve otoka, 2013 (foto: Petra Zist)

Pred prihodom prvih naseljencev, francoskih kolonistov, Africanov in Malgasev
v drugi polovici 17. stoletja, otok Reunion ni bil poseljen. Suznje' in najete delavce iz
Afrike, z Madagaskarja, s Komorov, iz Mozambika, z Zanzibarja (ki so jih v kreols¢ini

! Druzbena kategorija suznjev je bila tudi sama mocno hierarhizirana: na vrhu lestvice najdemo
indijske suznje in kreole, ki so delali v gospodinjstvih, in na dnu suznje iz Afrike in z Madagaskarja, ki so
delali na poljih. Zato je med njimi tudi najve¢ kandidatov za “marronage”, pobeg.
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imenovali Kafs (francosko Cafres?)) in razliénih predelov Indije so pripeljali, da
bi sluzili na plantazah kave in kasneje sladkornega trsa. Po prepovedi suzenjstva
leta 1848 so koloni rekrutirali pogodbene delavce (engagés’) za nadaljnje delo na
plantazah sladkornega trsa iz razli¢nih predelov Indije in iz nizjih kast, predvsem
iz Pondicherryja, Tamil Naduja, Andra Pradesa in Bengalije. Na Reunionu so jih
imenovali Malbars, ¢etudi niso vedno prihajali z obale Malbar oziroma danasnje
Kerale. Najeti delavci naj bi ostali za obdobje petih let, do izteka njihove “zavezujoce
pogodbe” (fr. contrat d'engagé), a velika vecina jih je na koncu ostala za zmeraj. To
delovno silo so na otok mnozi¢no pripeljali ob koncu 19. stoletja. Leta 1885 jih je
bilo ze 120.000. Kljub temu so osvobojeni suznji in njihovi potomci ostajali steviléno
najpomembnejsa skupina. Kafi, ki so prisli v prvem priseljenskem valu, so se ¢utili
tudi kot edini pravi “avtohtoni” prebivalci otoka, zato so Se toliko tezje sprejeli nove
priseljence iz Indije. Kafe so presenetili hinduizem najetih delavcev z juga Indije
in nekatere njihove navade. Medtem ko so Kafi morali svoje prepovedane kulte
izvajati na skrivaj, so Indijci lahko svobodno izrazali svojo religioznost v javnosti: s
procesijami, prostimi dnevi ob religioznih praznikih in s postavljanjem hindujskih
templjev. Ceprav so se tudi oni sprva morali izogibati prevelikemu izpostavljanju
svoje drugacnosti (izvajanju hindujskih obredov), prisiljeni so bili hoditi v katolisko
cerkev, nositi evropska oblacila in govoriti kreolsko. Taksna 'integracija’ je bila del
programa francoske politike, ki je nameravala “civilizirati” prebivalstvo (Ghasarian

1999: 367), a je dejansko vodila v kreolizacijo (ve¢ o tem glej Ghasarian 1999).

Druge skupine — muslimanski Indijci in Kitajci — so na Reunion emigrirale
zaradi ekonomskih in druzbenih razlogov od druge polovice 19. stoletja dalje.
Indijci iz Gudzerata, ki so bili sunitski muslimani, so se naselili kot trgovci
po letu 1880. Na Reunionu so jih poimenovali Zarabes— zaradi njihovega
poznavanja arabs¢ine iz Korana in splonim povezovanjem islama z Arabci. Po
neodvisnosti Komorov leta 1975 so se jim pridruzili sunitski prebivalci tega otocja
v Mozambiskem prelivu. V zadnjem ¢asu smo pri¢a novim migracijam s Komorov,
z Madagaskarja in iz metropole®.

Druzbeni prostor Reuniona se je torej oblikoval ob stevilnih migracijskih
valovih, ki so v druzbeno-zgodovinskem kontekstu francoskega kolonializma

? Tzraz Cafre (Kaf) izhaja iz arabske besede “kéfir” (nezvest) in se nanasa na etniéne skupine z juga
vzhodne Afrike, med katerimi so kupovali suznje. Na Reunionu so z njim poimenovali predvsem suznje, ki
so prisli z vzhodne afriske obale. Ccpravjc postal splosni izraz za poimenovanje temnopoltih Reunionc¢anov
(Cafres, Cafrines), pa se ne uporablja za poimenovanje prav tako temnopoltih dravidskih Indijcev, ki jim
pravijo Malbars. Izraz Cafre (Kaf) je v zvezi s suzenjstvom imel vedno negativno konotacijo. Danes raba
te besede Se vedno lahko steje kot zalitev, a zadnjih nekaj let ima Kaf zahvaljujo¢ identitetnim gibanjem v
sedemdesetih letih 20. stoletja vedno bolj pozitivno konotacijo. Kafrine ali “mon p'titkaf” sta ljubeéa izraza,
ki se uporabljata med zaljubljenci (Tibére 2009: 25; Dumas 2008: 37, 38, Bessiere 2001: 97-111).

* Reunionski zgodovinar Sudel Fuma namesto izraza “engagisme”, ki v francoséini obstaja za
tovrstno obliko pogodbenega dela (ali indentured v angleséini), predlaga izraz “servilisme”, ki bi e bolj
poudaril hlapéevski odnos (Ghasarian 2002: 674).

'V francoséini izraz “métropole” pomeni drzavo Francijo brez njenih zunanjih kolonij, prekomorskih
departmajev ali obmo¢ij. Ta izraz ohranjam, saj tudi v slovenséini metropola poleg glavnega ali velikega
mesta pomeni “drzavo v odnosu do svoje kolonije”. Ta izraz se mi zdi primernejsi, saj po mojem mnenju
prevod “kontinentalna/celinska Francija” ne zaobjame vseh konotacij odnosov med drzavo in bivso
kolonijo, sedaj departmajem.
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prisli v stik z razliénimi kulturnimi skupinami. V grobem bi obdobja, ki so jih
dolocali ekonomski in politi¢éni impulzi Francije in potrebe po delovni sili, lahko
razdelili na obdobje priseljevanja suznjev iz Afrike, obdobje druzbenih sprememb
po prepovedi suzenjstva leta 1848, ki so pripeljale najete delavce iz Indije in
Kitajske, in obdobje pomembnih druzbeno-ekonomskih sprememb.ki so sledile
departmentalizaciji’ po letu 1946.

Vsaka od teh skupin je na otok prisla zaradi razli¢cnih ekonomskih in politicnih
razlogov. Pomembno je vedeti, da je plantazno gospodarstvo prevladovalo vse do prve
polovice 20. stoletja, medtem ko so se industrija in mesta v veliki meri razvili sele
po letu 1980. Vse zgodovinske okolis¢ine poselitve otoka doloc¢ajo njegovo sedanjo
situacijo ¢ezmorskega departmaja francoske drzave, ki otoku nalaga kulturne modele
in s katero otok ohranja ekonomsko odvisnost (Gasarian 2002: 664).

Od svojega nastanka dalje se je reunionska druzba razvijala s procesi
asimilacije, kreolizacije oziroma mesanja (métissage) in kulturnega preoblikovanja.
Iz prvih stikov je nastal kulturni sistem, ki je deloval kot temelj za dinamike
nadaljnjih mesanj. Vsaka skupina je v skladu s svojim izvorom in kulturo, statusom
in polozajem v druzbi pa tudi v funkciji obdobja in druzbenega ter ekonomskega
konteksta po svojem prihodu na otok prispevala k oblikovanju posebne kulturne
organizacije. (Tibere 2009: 69)Vsi ti pojavi interakcij med nastetimi razliénimi
skupinami, akulturacije, sposojanj, prilagajanj in zavracanj, so v okviru neenake
in rasisticne kolonialne druzbe vzpostavili kreolsko druzbo.

Partikularnost, kulturni pluralizem ali multikulturnost

Poudarjanje etni¢nih in kulturnih partikularizmov je ena nedavnih
kulturnih reinvencij na otoku (Ghasarian 2002: 668). Multikulturno reunionsko
prebivalstvo (kot tudi raziskovalci, ki so ga skusali razlagati) je torej ohranilo
navado identificiranja posameznikov glede na njihove rasne fenotipe, ki se
navadno nanaSajo na etnicne izvore®, ¢etudi francoska zakonodaja prepoveduje
vsakréno diskriminacijo na podlagi etnicnosti ali religioznosti (tako pozitivno kot
negativno).” Fiziéni kriteriji Se vedno sluzijo za doloc¢anje identitete posameznika
kljub nasprotni ideologiji du métissage®. Reunioncani, ki izrazajo dvojno (trojno)
identiteto (po izvoru prednikov), se sklicujejo na eno ali drugo z izrazi “mon
nasyon” (moja narodnost), “mon ras” (moja rasa) in izrazajo svojo etni¢no in

> Departmentalizacija imenujem proces, v katerem je Reunion 19. maja 1946 iz kolonije postal
francoski ¢ezmorski departma in tako dobil enak politiéni status kot druge velike upravne enote Francije.

¢ Tukaj seveda govorimo o mitiziranih izvorih in virih. Bernard Cherubini (2002, po Tibére 2009:
84) pravi, da gre za “simbolne konstrukcije, ki morajo ustvarjati tukajnjo realnost, tudi ée se ta prikriva v
imaginarni svet, narejen iz simbolov, mitov, podob, reprezentacij sebe in drugega”. Fuma (1992, po Tibere
2009: 88) taksne identitete, ki se “vradajo k virom”, imenuje z izrazom “domisljena identiteta”.

" Francoska ustava prepoveduje zbiranje rasnih in etniénih podatkov svojih drzavljanov, da bi
ustvarili “barvno slepo” druzbo (Bleich 2001: 270), zato tudi natanénih podatkov o stevilu pripadnikov
posameznih etni¢nih skupin na otoku uradno ni na voljo.

%0 ideologiji mesanja ali kreolizaciji, katere namen je negirati posamezne razlike, bo govora v
nadaljevanju. Kljub temu pa mesanje nikoli ne predvideva popolne razgradnje posameznosti.
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religiozno pripadnost, kot da je ta ekskluzivna (Dumas 2008: 41). Posamezniki
selektivno postavljajo en izvor nad drugega in ga prepoznajo kot mocnejSega; na
primer, nekdo, ki ima afriske in indijske prednike, se predstavlja kot Indijec. V
skladu s tem tudi vecreligioznost, ki je na Reunionu obicajna, skusa vzporejati
nasprotujoca si pravila religij; na primer v gospodinjstvu z malgaskimi in indijskimi
predniki upostevajo delitev obrednega ¢asa na dva enaka dela, izvajajo obrede na
razlicne dneve, namenjajo lo¢ene prostore za cascenje v isti hisi, nekdo, ki se
pocuti Malgas, ko praznuje servis kabaré® v ¢ast prednikov, se pocuti Malbar, ko
hodi po ognju ... Od sedemdesetih let 20. stoletja dalje smo prica t.i. identitetnim
gibanjem, ki se vracajo k izvorom, obujajo, poudarjajo in vrednotijo posebnosti
posameznih etniénih skupin. Ljudje se identificirajo kot Chinois', Malbars,

158 Zarabes... To je vidno skozi vrednotenje mosej in hindujskih templjev, razli¢ne

~ religiozne procesije in praznike (hoja po zerjavici, darovanje zivali), ucenje
avtohtonih jezikov, nosenje sarija pri Tamilkah, pokrival pri Zenskah in brad pri
moskih itn. Ta model druzbe temelji torej na kulturnem pluralizmu.

_‘_‘_H_H_'_'"—‘—-——._

o —

Indijski ples ob prazniku dipavali, Saint André, 2013 (foto: Petra Zist)

Raziskovalec indijske kulture na Reunionu Christian Ghasarian (1999, 2002)
govori o “dedis¢injenju indijske kulture” na Reunionu, ponovnem vrednotenju
indijske identitete in hindujske religije. Na Reunionu se iskanje korenin pri ljudeh
indijskega izvora izraza zlasti skozi poglobitev v hindujsko religijo, ucenje tamilskega

? Praznik na Reunionu izhaja iz praznovanj, ki so jih na otok prinesli suznji z Madagaskarja in slavijo
prednike.

10 Sinwa v kreolséini.
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jezika, (organizirana) potovanja v Indijo, preko videza (uhan v nosu, pika na ¢elu, kana
na rokah, oblacila...). Pri tem gre tudi za notranje izprasevanje v sami skupnosti in
reformacijo njene religije. Danes je med mladimi priljubljen hindujski brahmanizem,
ki so ga nedavno uvozili iz Indije in predstavlja “mehkejso” obliko, vegetarijanstvo
idr., v nasprotju od starejsih ljudskih indijskih religioznih praks dravidskega izvora, ki
so na otok prisle skupaj s prvimi migracijami pogodbenih delavcev in ki vkljucujejo
zrtvovanja zivali, rituale itd. Ker se zelijo nove generacije znebiti stigmatiziranih pogledov
celotne druzbe na ljudske hindujske prakse Malbarov, opazimo semanti¢ni “zdrs” z
identifikacije z Malbar na identifikacijo s Tamoul. Za tiste, ki se z njim identificirajo, izraz
Tamoul oznacuje zeljo potrditi posebno identiteto zunaj okvirja lokalne reference in
zavredi preteklost malbar (ki jo oznacujeta pogodbeno delo in “popularni” hinduizem)
(Ghasarian 1999: 370). Pomeni tudi potrjevanje vi§jega druzbenega statusa. Ghasarian
(1999: 371) pri tem opaza, da hierarhija kastnega sistema, ki je na otoku izginila, ob
vnovi¢nem vracanju k tamilski identiteti dobiva mo¢ v drugih oblikah.

To etni¢no pluralnost s pridom uporabljata tudi oglasevanje in politika, ki
nagovarjata dolocene etni¢ne skupine ob njihovih praznikih, pogosto na velikih
obcestnih plakatih, na primer “SFR' Zeli sre¢no tamilsko leto vsem reunionskim
Tamilcem” (Tibere 2009: 57), ob Eid El Kebir'?, Fet Kaf*®, bozicu ali v ¢asu
mojega obiska konec januarja 2012 z Zeljami mestne oblasti “mesta Saint-
Denis, kulturnega mesta” za dobro kitajsko novo leto, ki so Zelele nagovarjati vse
Reunioncane ter tako pokazati, da praznovanje ne izkljucuje pripadnikov drugih
skupin, ampak je namenjeno vsem. Ljudje se praznikov drugih skupin udelezujejo,
ko gre za javne slovesnosti ali praznovanja doma, a v njih sodelujejo v manjsi meri.

Mesto Saint-Denis je pripravilo uradno praznovanje kitajskega novega leta
ob koncu januarja 2012, ki se je zacelo s sprejemom zupana in njegovih najozjih
sodelavcev ter visokih predstavnikov kitajske skupnosti na Reunionu pred mestno
obéino. Ljudstvo, ki je slovesnosti prisostvovalo, je bilo ograjeno od slavnostnega
prostora na ulici, kjer sta potekala parada zmaja in levji ples', nakar je bilo z drugimi
visokimi povabljenci povabljeno v veliko dvorano mestne obéine (ker je bilo Ljudi
prevec, so dogodek iz dvorane projicirali tudi v preddverju). Zbrane je nagovoril
zupan Saint-Denisa, ki je dejal: “Reunioncani s kitajskimi koreninami so del nase
skupne zgodovine. Reunionska identiteta ne bi bila ista brez tega azijskega prispevka.
Ponosen in srecen sem, da lahko to izrecem, saj v preteklosti to ni bilo vedno mogoce.”
Toda, zanimivo, v nadaljevanju sta tako zupan kot predstavnica federacije kitajskih
skupnosti govorila ve¢inoma o sedanjosti in prihodnosti in ne o zgodovinskih dejstvih,

! Francosko telekomunikacijsko podjetje.

'2 Pomeni “veliki praznik” in je eden najpomembnejsih muslimanskih praznikov, ki poteka ob koncu
hadza. Muslimani ob tej priloznosti v spomin na Abrahamovo zvestobo Alahu, ko je daroval svojega sina
Ismaila, zrtvujejo ovna ali ovco. V nasi neposredni blizini ta praznik poznamo pod imenom kurban bajram.

' Praznik odprave suzenjstva.

" Obliki kitajskega tradicionalnega plesa, ki ju izvajajo ob slavnostnih proslavah. Zmajev ples je
vrhunec praznovanja kitajskega novega leta, pri katerem ¢élani skupine usklajeno premikajo zmajevo telo,
ki ga drzijo na palicah. Zmajev ples simbolizira mo¢, dostojanstvo, plodnost, modrost, naklonjenost, sreco.
Pri levjem plesu pa en sam izvajalec v levjem kostumu oponasa gibe leva, pri éemer mnogo gibov izhaja iz
kitajskih borilnih veséin.
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na katerih se je utemeljila skupnost Kitajcev na Reunionu. Izpostavila sta poglobljene
vezi z Ljudsko republiko Kitajsko, ki so se e bolj razvile med obiskom delegacije
mesta Saint-Denis v nekem partnerskem kitajskem mestu, ter konkretizacije teh vezi,
ki naj bi se zgodile v novem letu zmaja. Predstavnica federacije kitajskih zdruzenj
je omenila Se pripravo tretjega festivala kitajskega filma in dejstvo, da se vedno veé
Reunioné¢anov uéi kitajsc¢ino v razli¢nih izobrazevalnih in pedagoskih programih, ter
predstavila kulturne tocke, ki so sledile: glasbenica na harfi, ples otrok z dezniki in
rdecimi laternami ter ples majhnega jezdeca'. Slovesnosti ob kitajskem novem letu
nedvomno kazejo, da gre za zavestno ohranjanje in Se ve¢ — vnoviéno odkrivanje
kitajske kulture na Reunionu. Druzbena kulturna gibanja, ki promovirajo in razsirjajo
kitajsko kulturo, izpostavljajo tradicionalno umetnost (plese, razstave, predstave,
glasbo ...) in kitajskim praznikom (kitajsko novo leto, praznik svetilk, dan spomina
na mrtve, praznik Guandi ...) dajejo bolj javni znacaj, prispevajo k temu, da se
Reunioncani kitajskega izvora vracajo h koreninam, kar je enostavneje ob odpiranju
Ljudske republike Kitajske. Iniciativ, ki poglabljajo vezi med Reunionom in Kitajsko,
je vse vec. Poleg tega nacrtujejo odprtje kitajskega kulturnega centra v mestu Saint-
André kot spominskega prostora, ki bi “obelezil njihov prihod, uspesno integracijo in
prispevek multikulturnemu otoku”, kot prostora “nenehnega razsirjanja in sidrisce
kitajske tradicije, misli in kulture”, “namenjene vsem”, “ki bo prispevala k bogatenju

veckulturne reunionske druzbe”. (ACCR 2012)

Praznovanje kitajskega novega leta v srediséu Saint Denisa, 2012 (foto: Petra 7ist)

!> Ples, ki prihaja iz avtonomne kitajske regije Notranja Mongolija. Obicajno ga plesejo otroci.
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Multikulturalizmu, ki temelji na dcistth identitetah prednikov, ocitajo
neupostevanje notranje heterogenosti navidez homogenih skupin. V kontekstu
multikulturnosti na Reunionu sem govorila o indijski etni¢ni skupini, vendar je tudi
ta notranje heterogena, pozna hierarhije, notranje razlike in klasifikacije temeljece
na “vidni stopnji indijske krvi”, kot so Grand-Malbar, Gros-Malbar, Vrai-Malbar,
Malbar-Malbar, Race pure, nasproti Petit-Malbar, Demi-Malbar, Faille-nation,
Batard-Cafre, Malbar-Cafre, Cafre-Malbar, Sang-mélé itn. (Ghasarian 1999: 369).
O Indijcih je tezko govoriti kot o “skupnosti”. Pojem “etni¢na skupina”, bolj ali
manj homogena, na katero se v splosnem nanasa diskurz, ni najboljsi. Ti pojmi
so dejansko posplosujoci in ne upostevajo zivecega posameznika, ki je v neki
veckulturni kompleksni druzbi raznolik zaradi raznolikih druzbenih izkusen;j
(Ghasarian 1999: 369). Ghasarian (1999: 372) opozarja, da moramo upostevati,
ali je nekdo na primer Malbar, Tamilec, Reunionéan ali Francoz kontekstualno,
alternativno ali soc¢asno.

Iskanje identitete se je na eni strani opiralo na idejo kulturnih partikularizmoyv,
ki so svoje vezi iskali zunaj otoka, na drugi strani pa na idejo “kreolskosti” ali
“reunionskosti” (Ghasarian 1999, 2000), torej na vrednotenje razli¢nih etni¢nih
izvorov in iskanje korenin, ali na obstoj skupnega mesanega temelja (Chane-
Khune, po Tibére 2009: 55). To je bilo tudi obdobje razcveta na podrocju kulture,
gledaliséa, vizualnih umetnosti in glasbe (glej Verges in Marimoutou 2012: 17).
Prav tako te reprezentacije sluzijo turizmu in industriji “oblikovanja dedis¢ine”

(mise en patrimoine) (Ghasarian 1999; Picard 2010: 302).

Kreolskost/reunionskost

Druga kulturna invencija se kaze v izpostavljanju “kreolskosti” in
“reunionskosti”, ki poudarja mesanje kot splosno in pozitivno znacilnost otoka
ali kot to opise Tibere (2009: 58), “obsto] mesane (métissée'®) kulture, namocene
v reunionsko druzbo”.

Kreolskost prav tako predvideva kulturne posebnosti, a te so se v toku
zgodovine zacele mesati (mélange) in so pripeljale do kreolizacije (créolisation
ali créolité v francoscini; creolisation v angleséini) (Picard 2010: 302). A v tem
mesanju kulture ne bi mogli imenovati niti evropska, niti afriska, niti azijska,
ampak kreolska. Medtem ko se diskurzi diaspore nanasajo na “preteklo travmo”
(Prabhu 2007: 5), ki upravi¢uje danasnje pripadnosti in identifikacije z etni¢nimi
skupinami, pa se kreolski diskurzi ukvarjajo z interakcijami in novimi povezavami
v sedanjosti.

' Izraz métisse je v francoskem jeziku pojavil v 13. stoletju in je pomenil to, “kar je v polovici

narejeno iz ene stvari in v drugi polovici iz druge” (Verges 1999: 28). V 16. stoletju so métis rabili za opis
ambivalentne pozicije, moralno pomanjkljivost in takrat je vstopil v kolonialno besedisce (28).
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Pomen izraza “créole”'" se je skozi zgodovino spreminjal. Potem ko je dolgo

casa oznaceval ljudi in stvari evropskega izvora v éezmorskih kolonijah (Bolland
1992: 1; Holm 1988, po Picard 2010) in njihove transformacije, ki so jim bili v
novem okolju in pod drugimi kulturnimi vplivi podvrzeni (Ortiz 1947, po Picard
2010), danes opisuje mesane (métis) potomce suznjev kot tudi vse rojene na
otoku (Manes 2009: 7). lzraz “créol” torej danes na Reunionu opisuje “vsakega
posameznika, rojenega na otoku ne glede na njegov etnicni izvor” (Chaudenson

1991, po Samson 20006: 21).

Pomen izraza se je skozi ¢as spreminjal, kar moramo upostevati Se danes,
saj je lahko razlicen glede na regijo™ (Bolland 1992: 1). Na Mauriciusu prej
definira izkljucitev posameznika kot pa “medsebojno povezanost™’. Temel;
kreolske identitete je na Reunionu torej “teritorialni ali geo-natalni” (D'Ans 1997,
po Samson 2006: 21), medtem ko je na Mauriciusu etni¢ni. V slednjem primeru
pripisovanje “kreolskosti” sovpada z ohranjanjem etni¢nih meja.

Izraz créole vsebuje razlicne semantiéne kombinacije in koncepte mesanja,
spojitve, akulturacije, sinkretizma (Samson 2006: 5). V samem temelju se
“kreolizacija” nanasa na oblike in dinamike kulturne spremembe, ki se pojavi
séasoma, ko fenotipsko, religiozno in kulturno heterogeni ljudje pridejo v
“kulturni kontakt” in so podvrzeni akulturaciji (Khan 2007: 653). Brathwaite
(v Bolland 1992: 23) razlikuje med dvema aspektoma kreolizacije: akulturacijo
in interkulturacijo. Poleg kreolskega tipa obstaja cela vrsta terminologij za opis
razli¢nih tipov fizicnega mesanja (batard-cafre, demi-malbar, zoréole ...).

Kreolski prostor je prostor okusov in vrednot, ki se srecujejo na nekem
geografskem, etnicnem in simbolnem prostoru, ki doloca stevilne kombinacije in

17 Izraz “kreol” izhaja iz portugalskega “criulo”, ki ga je prevzela Spanséina in je nato presel v
francoscino kot “criollo”(Chaudenson 1992, po Dumas 2008: 39; Stewart 1999: 44). V stari portugal3éini
je pomenil “rojen v higi” (govored o kokosih, za razliko od kupljenih kokosi) in izhaja iz criar, “hraniti,
vzgojiti” (iz lat. “creare”, katerega prvi pomen je bil reproduktivni, “roditi”). Na primer, na Reunionu
najdemo rabo klasifikacije “boeuf créole” za govedo vzgojeno na otoku (a danes to imenujejo “boeuf
pays”). V plantazni druzbi so “kréol” pomenili mesane potomce blizje belcem s fenotipskega, kulturnega
ali religioznega zornega kota. (Dumas 2008: 39; Stewart 1999: 44) “Criollo” so Spanci poimenovali svoje
potomee, rojene v novih kolonijah (za razliko od rojenih na stari celini), raba pa se je nato posplosila na vse
Evropejce rojene v kolonijah (Stewart 1999: 44). Na Reunionu je izraz najprej opisoval belce (les Blancs)
in svobodno prebivalstvo svetlejse polti. Potem se je njegov pomen razsiril in pomenil vsako domaco obliko
zivljenja, zivalsko ali rastlinsko, in vse domace ustvarjanje v nasprotju s tem, kar prihaja od zunaj. Danes
tako oznacuje vse, ki so rojeni na otoku. (Tibére 2009: 30, 31)

'® Na Jamajki “Creole« opisuje kogarkoli jamajskega porekla razen Indijcev, Kitajcev in Maronov
(potomci pobeglih suznjev, ki jih imajo za “Africane”). V Gvajani in Trinidadu izkljuéuje Indijance
(Amerindians) in Indijce (East Indians); v Surinamu pomeni “civilizirano” belsko populacijo za razliko od
plemen in potomcev upornih suznjev imenovanih Bush Negroes.V Francoskih Antilih se “Creole” nanasa
“bolj na lokalno rojene belce kot pa na “obarvane” ali temnopolte”; V Francoski Gvajani, nasprotno, se rabi
izkljuéno za nebelce. (Palmié 2006: 441)

1 “Kréol” na Mavriciusu je prebivalec Mavriciusa, ki ne pripada ne skupnosti belcev ne skupnosti
Indo-Mauriciens ali Sino-Mauriciens (Samson 2006: 21).Tradicionalno predstavlja prebivalca afriskega in/
ali malgaskega rodu, ki jih lokalno klasificirajo kot Creoles, kljub temu da ocitna kulturna kreolizacija
obstaja v celotni druzbi Mavriciusa (Eriksen 1999: 4). Na Mavriciusu se ne nanasa zgolj na prednike
suznje in kulturno “necistost”, ampak pomeni tudi “nizji razred” (Eriksen 1999: 10). V odnosu do drugih
etni¢nih kategorij na otoku kreolska identiteta ostaja odprta in lahko pomeni tudi tiste, ki jih ni mogoce
kategorizirati drugace (11).
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reinterpretacije. “Kreolske kulture (creole cultures)” so, kot ponavljata Stoddard

in Cornwell (1999, po Khan 2007: 664), “fiksirane v stanju odprtosti”.

Kreolsko dejstvo kot rezultat notranje povezanosti in
sinonim za reunionsko identiteto

Kreolsko dejstvo se danes na Reunionu pojavi tudi kot instrument notranje
povezanosti in enotnosti, druzbenega sodelovanja. Métissage ali mesanje je nosilec
“strukture obéutja”, kot jo je imel v mislih Raymond Williams (po Prabhu 2007:
34), reunionskosti in oznacevalec obmocja skupne kulture. To métissage na
Reunionu povezuje s konceptom kreolizacije. Prebivalci se ponavadi kvalificirajo
kot “kréol” v odnosu do metropolitancev?’ ali drugih tujcev. Identifikacija je
odvisna od konteksta: kot “créoles” se identificirajo, ko gre za potrjevanje onkraj
izvora, religije, fenotipa ali pripadnosti skupnemu kulturnemu prostoru glede na
zunanjost. V tem primeru je “créole” sinonim za reunionsko “réunionnais” in
otosko identiteto, ki v postkolonialnem kontekstu deluje emancipatorno, podobno
kot je kreolskost v drugih francoskih postkolonialnih kontekstih “veé¢-etni¢énih”
druzb bila povzdignjena v avtonomno druzbeno identiteto®' (Picard 2010: 304).
Picard (2010: 307) govori o “kreolskem nacionalizmu”, ki izpostavlja kulturne
specificnosti in izraza zahteve po neodvisnosti otoka od kolonialnega centra
Francije. A ker ideja “reunionske nacije” nikoli ni bila realizirana skozi institucije,
torej ostaja na ravni utopije (Prabhu 2007: 34). Razloge za to, da pojav reunionske
zavesti ni imel politicnih posledic tipa neodvisnosti ali avtonomije, Sonia Chane-
Kune (1996, po Tibere 2009: 85) najde v treh vidikih: odsotnosti kulturne matrice,
ki bi po izvoru bila avtohtona, prihodu prebivalstva stevilnih izvorov in nenehni
francoski prisotnosti na politiécnem, ekonomskem in kulturnem nivoju.

Izkazovanje kreolskosti navzven (skozi turizem, medije, politiko ...) lahko
vidimo kot novo obliko druzbene participacije znotraj sirsega sveta (Picard 2010:
310). “Tukaj kreolskost ni samo specificna identiteta otoka znotraj svetovne
druzbe, ampak prav tako, in morda pomembneje, sredstvo aktivne participacije v
tem svetu in zahteva oblike recipro¢nosti.” (Picard 2010: 312)

Kot opaza Palmié (2006: 439), sodobna raba pridevnika “kreolski” lahko
izraza ideje “cistosti”, kar je glede na zgodovinski proces ustvarjanja kreolizacije
in nasimi dojemaniji izraza kot oznacevalca heterogenosti in hibridnosti nekoliko
paradoksalno. “Créole” je postal vrednostna definicija, ki v nasprotju s slabsalnim

2 Po departmentalizaciji otoka leta 1946, torej ko je Reunion postal departma v okviru Francije, je iz
metropole prislo veliko metropolitancev za potrebe administracije (3olstvo, zdravstvo ...), ki so jih domadini
poimenovali Z'oreils ali Zorey. lzraz opisuje metropolitanske Francoze, ki Zivijo na Reunionu. Veé hipotez
razlaga njegov izvor: »les oreilles< (usesa) francoske administracije, »les oreilles coupées< (odrezana usesa)
pobeglih Maronov, »les oreilles tendues< za metropolitance, ki ne razumejo kreoli¢ine in nastavljajo svoja
usesa, »durey, ki pomeni “gospodar” in nato “francoski belec” (Tibére 2009: 53).

2! Anderson je v Imagined Communities izpostavil “kreolske pionirje”, ki so se borili za neodvisne
drzave v bivsih kolonijah in priznanje njihovega mesanja ali dekulturacije v odnosu do imperijev (v Stewart
1999: 47). Njihov nacionalizem je lahko vkljucil in uposteval mesanje na nacin, ki ga evropski nacionalizmi

tedaj niso mogli (Anderson, po Stewart 1999: 47).
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pojmom “mesane krvi” (sang-mélé) zdaj pomeni dodano vrednost in simbolni

kapital (Ghasarian 1999: 368).

Vendar pa se Reunionéani v odnosu do drugih prebivalcev Reuniona ne
identificirajo kot “créoles”, ampak v tem primeru izrazajo pripadnost doloceni
etni¢ni skupini. Razen mladih Reunionc¢anov, ki se identificirajo kot »métis«
ali »créoles<, da izrazijo, kako “tradicionalne etniéne kategorije niso vedno
pomembne”, zavracajo pripadnost eni od dolocenih etni¢nih skupin (Labache

2002, po Tibére 2009: 68).

Ceprav za veino primerov drzi, ne moremo posplosevati, da kreolskost in

reunionskost pomenita eno in isto. Fiona, po o¢etu potomka francoskih in spanskih

164 prednikov ter malgaskih in indonezijskih po materi, se nima za créole, ker vsa

—— njena druzina ne izvira z Reuniona. “A ¢e nisem Créole, to e ne pomeni, da nisem

Reunionéanka,” pravi Fiona in dodaja, “Cetudi nisem rojena na Reunionu, sem

na njem odrascala, vsi moji prijatelji so tam, sre¢ujem kreole, jem kreolsko hrano,
véasih govorim kreolsko, torej je to moja kreolizacija.”

L’art pour donner un visage au peuple. Fotografije obrazov prebivalcev otoka so del razstave na prostem,
organizirane ob 350. obletnici poselitve otoka, 2013 (foto: Petra Zist)

Praznovanje kreolskosti

Diskurz o “kreolskosti” ali “reunionskosti” skusa posplositi identitetno
vprasanje na otoku na vse prebivalstvo z uvedbo praznikov in dogodkov, kot
je na primer nedavna uvedba praznika odprave suzenjstva (féte de l'abolition

de l'esclavage ali fét kaf) leta 1983 (Ghasarian 1999: 368). O “20. decembru,
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dnevu ko se Reunion spominja”, je v knjigi z istim naslovom (2006) pisal Philippe
Bessiere, ki ga je zanimalo, kako ljudje praznujejo ta dan, kaksne predstave imajo
o njem in kaj poc¢nejo ob tej priloznosti. Kdo pravzaprav slavi ta dan in komu je
namenjen? Rose-Marie Var iz zdruzenja Fet Kaf (David v Bessiere 2001: 138)
pravi: “Prepricani smo, da je vsakdo Kaf, v smislu, da se je suzenjstvo nanasalo na
celotno druzbo. Nihée ne more reci, da ni dedi¢. Ali pa je to kolektivno zanikanje.”

Praznovanje, ki je hkrati tudi eden najvecjih kulturnih dogodkov na otoku,
ponuja veliko parad, projekcij, tematskih delavnic in razstav, razprav in konferenc,
ki jih organizirajo po vsem otoku. A se vsa reunionska populacija ne prepozna v
teh zgodovinskih slavjih in ne sodeluje mnoziéno (Ghasarian 2002: 672) ali pa se
ne ¢uti neposredno nagovorjena. V nasprotju z uradnimi slogani, kot je “praznik
svobode na Reunionu™, se je izkazalo, da je “féte des Kaf’ za prebivalce enako,
kot ¢e bi praznovali kitajsko novo leto, divali*, eid-el-kebir, torej Se en praznik
v letnem koledarju in Se en dela prost dan, priloznost za zabavo, srec¢evanje
prijateljev, sorodnikov in sosedov ter prirejanje piknikov**. Vsi se pri tem ne
spomnijo obdobja suzenjstva. Daniel Vaxelaire, zgodovinar otoka, pravi, da gre za
neke vrste fenomen kolektivne pozabe (v Bessiere 2001: 137).

Leta 2011, ko sem bila sama na otoku, je prislo do zanimive situacije: na
predvecer praznika, ko tradicionalno Ze za¢nejo praznovati, je otok presel ciklon
z moénim dezevjem, ki so ga pricakovali tudi za naslednji dan, zato so vse javne
slovesnosti, skupaj z osrednjim praznovanjem v delu Saint-Denisa, Barachoix,
in zadnji dan festivala Liberté Métisse, odpovedali. Naslednji dan je v nasprotju
z vremensko napovedjo prevladovalo sonéno vreme, slovesnosti pa kljub temu
ni bilo.

Leta 2011 so ob praznovanju 20. decembra predstavili festival Liberté Métisse
Sele drugic zapovrstjo. V petih dneh je festival ponujal Sirok in raznovrsten program,
ki je vkljuceval vec kot 30 brezpla¢nih koncertov in izpostavil glasbo Reuniona,
zenske in mlade avtorje, razstavo o “¢rnski glasbi po svetu” (Musiques Noires dans
le Monde), razstavo o priceskah v tem delu sveta in druge razstave, pripovedke z
Reuniona, Indijskega oceana, iz Afrike, Evrope, Indije in Kitajske (kot referenco
na razliéna etni¢na porekla), delavnice o likovni umetnosti, reunionski kuhinji,
iskanju izvora svojih prednikov in podobno. “To je praznik nasih posebnosti in
skupne reunionske identitete, identitete, ki temelji na skupni zgodovini, katere
vrhunec je pocastitev 20. decembra. S tem festivalom praznujemo mesanje kultur
v umetnosti,” so povedali kulturni predstavniki otoka ob tej priloznosti.

2 Eden izmed njegovih oglasevalskih sloganov se glasi “liberté, égalité, créolité”. Kreolskost je torej
zamenjala bratstvo

= Deepavali/diwali ali festival luci je eden najpomembnejsih hindujskih praznikov, ki se praznuje v
cast boginji bogastva Laksmi. Oznacuje konec Zetvenega casa in zacetek novega leta.

2t Ne samo ob taksnih in podobnih priloznostih, Reunioncani se vsak konec tedna v dopoldanskem ali
opoldanskem ¢asu mnoziéno selijo v naravo in hladnejie visje predele, kjer se zbere vsa razirjena in stevilna
druzina, nekateri s sabo vzamejo velike lonce, v katerih kuhajo kreolsko hrano v naravi. To ni samo obred
prehranjevanja, ampak tudi prostor medkulturnega druzenja. Fenomen hranjenja v naravi ali piknikov na
Reunionu se mi zdi vreden Sirse obravnave, saj ga v takéni obliki in obsegu nisem srecala Se nikjer drugje.
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Kreolskost si prizadevajo oplemenititi kot novo obliko lokalne avtohtonosti z

razli¢nimi muzeji, gentrifikacijo in programi kulturne politike (Picard 2010: 302).

Paul Verges, vodja lokalnega dekolonizacijskega in avtonomisti¢nega gibanja, je

kot predsednik regionalnega sveta ob koncu devetdesetih podprl razvoj muzeja

Hige civilizacije in reunionske enotnosti (Maison des civilisations et de l'unité
réunionnaise — MCUR) (Ghasarian 2002: 670; Picard 2010: 307). Projekt muzeja

se je tik pred zacetkom gradnje po vec letih priprav in dejavnosti zaustavil v letu
2010.2 V njem so zeleli na ogled postaviti multikulturno druzbo, ki temelji na
mesanju in transkulturacijah. MCUR naj bi bil prostor hranjenja zgodovinskega
spomina in prostor, kjer bi se lahko Reunioncani razliénih etni¢nih pripadnosti
prepoznali v svoji kulturni specificnosti z obc¢utkom skupne zgodovinske

166 pripadnosti. Po mnenju pisateljice in znanstvene sodirektorice tega novega muzeja
~ Frangoise Verges (2008, po Picard 2010: 307) je “raznolikost pogoj (reunionske)

enotnosti”, kar je zelo blizu slogana “zdruzenosti v raznolikosti”.

© ATELIER DE
GENEALOGIE

Delavnica genealogije, ki v sklopu festivala Liberté Metisse p0§ameznikom ponuja iskanje njihovih
prednikov, 2011 (foto: Petra Zist)

# Za podrobnejsi nacrt in zamisli muzeja glej Verges in Marimoutou: La maison des civilisations et
de l'unitéréunionnaise: Project for a museum of the present(20006).
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Kreolski narativ o jeziku, glashi, hrani ...

Kreolski narativ je na Reunionu zelo prisoten v razpravah o hrani, oznaceni
kot kreolski (Cohen 1996; Tibere 2009), jeziku (Chaudenson 1979), glasbi
(Samson 2006), arhitekturi, verovanju, religijskih praksah ..., ki so porodili nove
fenomene kulturne inovacije.

Kreolski jezik je v plantazni druzbi predstavljal zdruzevalni element, saj je
posameznikom razliénih kulturnih izvorov omogocal, da so se med seboj razumeli.
Izhajajoc iz potrebe komuniciranja preko jezikovnih in kulturnih meja kreolski jezik
omogoca prenos blaga in kapitala, bodisi simbolnega, estetskega ali ekonomskega
(Kapchan in Turner Strong 1999: 241). Jezik kot totalni druzbeni fenomen poleg
eksplicitnih pomenov prenasa tudi nacine razumevanje sveta neke druzbe, zato
raziskave jezika na Reunionu mocno prispevajo k razumevanju zivljenja na
otoku. Kot pravi Bourdieu (po Prabhu 2007: 19), “so jezikovne izmenjave tudi
odnosi simbolne modi, v katerih se kazejo odnosi moci med govorci ali njihovimi
skupinami”. Kot medij menjave je potemtakem tudi kreolski jezik, tako kot kreolsko
telo ali kreolska kultura, mesto odnosov mo¢i. Odnosi med francoskim jezikom in
kreols¢ino prevajajo v bistvu odnos med metropolo in Reunionom.

Kreols¢ina na Reunionu® se (je) uporabljala kot jezik intimnosti, domacnosti,
ljubezni in druzine in se na videz ni zdela v konfliktnem odnosu s francoscino, ki
jo Reunionéani vidijo kot jezik logike in razuma (Prabhu 2007: 47). Revalorizacija
in legitimizacija kreols¢ine kot del konstrukcije identitete v sedemdesetih se
poudarja z literarnim ustvarjanjem in skozi rabo tam, kjer v kolonialnem okviru
ni bila dovoljena — na televiziji, radiu, v $oli, na univerzi, v politicnem diskurzu.
Prej se je v javnosti kreolséino dalo slisati le v popularnih pesmih (glej Ghasarian
1999; Samson 2006). Vse od sedemdesetih let dalje pa se pojavljajo tudi razprave o
poucevanju kreolséine v Solah — Solski programi namre¢ brez upostevanja lokalnih
posebnosti sledijo francoskemu nacionalnemu programu. Lahko si predstavljamo
zmedo pri ucéencih, ki so bili doma vajeni ustne kreolsé¢ine in se v $oli seznanjajo
zgolj s (pisno) francoscino. Status kreolséine v druzbi moramo razumeti v luci
spremembe ob vstopu v postkolonialno fazo, ko se je spodbujala francoscina kot
uradni jezik skozi “republikanski projekt”, ki se je govorila v administrativni
sferi in javnem zivljenju, v Soli, njena uporaba pa je izrazala tudi izobrazenost
in veévredni status (Ghasarian 1999: 368). Ceprav Reunionc¢ani v zasebni sferi
govorijo kreols¢ino, pa nekateri starsi srednjega razreda pogosto spodbujajo svoje
otroke h govorjenju francoséine doma, zaradi pragmati¢nih razlogov in statusa,
ki se je drzi (Ghasarian 1999: 368). Prisotna dvojezi¢nost odpira vprasanja kot
na primer, kdaj nekdo uporablja francosc¢ino in kdaj kreols¢ino. V kaksnih
kontekstih? S kom? Kako prehaja z rabe enega jezika na drugega?

Cepravje Benoist (1983: 222) v osemdesetih se opazal obéutek manjvrednosti
med govorci kreoli¢ine, pa sem sama opazila velik ponos na kreols¢ino med

2 Reunionska kreolscina je kreolséina, ki temelji na francoski leksikalni bazi. Gre pravzaprav za

regionalno ustno prilagoditev franco$éine (severnih normandskih in galskih narecij), a vsebuje tudi besede
drugih jezikov, malgaséine, hindujséine, tamili¢ine, jezika gudzarati, portugalscine.
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nekaterimi mladimi. Ridge, ki studira medicino in perfektno obvlada francoscino,
pravi, da v pogovoru s profesorji rad uporablja kreols¢ino, ki pa je ti ne spodbujajo.
Raba kreols¢ine v prijateljskih krogih med domacini se zelo ceni, saj izraza
identitetno pripadnost.

K prevrednotenju in “dedis¢injenju kreols¢ine”, o ¢emer govori Ghasarian
(1999: 368), so prispevali lokalni intelektualci skupaj z raziskovalci kreolicine iz
metropole, ki so raziskovali ta ustni jezik in ga skusali zapisati (Ghasarian 1999:
368). Obstaja ve¢ razlicic pisne kreolsc¢ine. V zvezi s tem velja omeniti Roberta
Chaudenson, ki je v veliki meri prispeval k raziskovanju kreolskega jezika (Les
créoles frangais 1979; Le lexique du parler créole de la Réunion 1974).

168 O glasbi in identiteti na Reunionu je pisal Guillaume Samson (2006), ki

— je raziskoval fenomen kreolske glasbe skozi redefinicijo koncepta “glasbena
kreolizacija”. Pri tem si je postavil pomembna vprasanja (tudi za naSo razpravo
o kreolskosti) (Samson 2006: 3, 5, 6): Zakaj dolocena glasba postane “kreolska”,
medtem ko druga ostane prikovana na svoje prvotne afriske, indijske in evropske
izvore? Obstaja reunionska glashenost? Ta izhaja izkljuéno iz kreolskosti (créolité)?
Je v nacinu igranja glasbe na Reunionu kaksna specifiénost? Kako se pojavi glasba,
ki se zdi specifi¢no kreolska tistim, ki jo igrajo, poslusajo in preucujejo? Podobno
kot za jezik je tudi za glasbo pomembno, kdo in v kaksnih okolis¢inah odloca o
tem, ali je kreolska ali ne (Samson 2006: 20). Pri glasbi je problem Se toliko vedji,
saj se zdi, da je privilegirano polje mesanja razliénih glasbenih fuzij. Pravzaprav
ne obstaja glasba, ki ne bi bila delezna ve¢ kot enega kulturnega vpliva, zato je
medkulturna glasbena sinteza pravilo in ne izjema. Kljub vsemu kolonializem,
kulturna komunikacija in politicno-komercialne motivacije za Kartomija (Kartomi
1981, po Samson 2006: 31) vseeno predstavljajo glavni motor sinkretizma ali
transkulturacije. Vprasanje, kaj je “belska”, “¢rnska” ali “mesana” glasba, je
podobno tistemu, kaj je biti “bel”, “érn” ali obarvan (de couleur). Ker glasba sama po
sebi ne uveljavlja nobene posebne pigmentacije, zaradi katere bi jo lahko razumeli
ali se je naucili, moramo kategorije “belske, ¢rnske in mesane glasbe” razumeti
podobno kot njihove rasne referente, torej kot “kognitivne kategorije, podedovane
od zgodovine in kolonializma (Bonniol 1992, po Samson 2006: 44, 47).

Maloya je podobno kot sega, ki prihaja z Mavriciusa, popularna glasbena in
plesna oblika, ki je bila najprej pesem suznjev. Maloya naj bi imela ¢iste afriske
korenine - suznji so jo izvajali po koncu dela, skrito o¢em gospodarjev, iz katerih
so se v svojih pesmih tudi noréevali. Kasneje so jo na plantazah prepevali Malbars,
pogodbeni delavci, kot tudi drugi pripadniki nizjega razreda. Dolga leta potem
so jo e vedno dojemali kot subverzivno aktivnost in je bila prepovedana vse do
sedemdesetih let prejsnjega stoletja, saj so se profrancosko usmerjeni oblastniki
bali, da bi spodbujala idejo neodvisnosti. Nastopi nekaterih glasbenih skupin, ki
so izvajale maloyo, so bili prepovedani vse do osemdesetih let, ker so bili nekateri
posamezniki povezani s Komunisti¢no partijo Reuniona in imeli avtonomistiéne
ideje. Danes je hibridni zanr, ki vkljuéuje tudi indijske elemente in se izvaja ob
indijskih praznovanjih. Izvajanje maloye pomeni politiéno in druzbeno drzo, tudi
protest, zlasti pri najbolj znanih izvajalcih Danyelu Waru in skupini Ziskakan. V
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osemdesetih so se pojavile nove skupine, ki so jo mesale z drugimi glashenimi
zanri. Ponavadi jo pojejo v kreols¢ini, besedila pa pogosto govorijo o suzenjstvu in
oblikah novodobnega zatiranja. Podobno kot blues je lahko zalostna in nostalgi¢na,
a izraza tudi voljo do zivljenja in svobode.

Pomembno polje mesanja razliénih kulturnih vplivov in okusov sta tudi
kreolski kuhinja in prehrana (Tibere 2009; Cohen 1996), prav tako odraz
multikulturne zgodovine otoka. Raznovrstnost kreolske prehrane se kaze v izvoru
sestavin in nacinih, na katere jo pripravljamo, mislimo, transformiramo, jemo, v
tem, ali se drzimo prehranskih kodov, verskih predpisov ali nacinov zdravljenja
(Cohen 1996: 117). Raziskava o definiciji kreolske kuhinje je pokazala, da stevilni
preprosto pravijo, da je to kuhinja njihove druzine, kuhinja njihove mame ali
babice (Cohen 1996: 133). Zanimive so primerjave s hrano, ki jih uporabljajo Q
domacini, ko govorijo o svoji kreolski identiteti — pravijo, da so kreolski, tako kot
so kreolski njihovi obedi in hrana. Mesanje v kuhinji je nekaj, s ¢éimer se domacini
srecujejo vsak dan in morda zato prikladno, da se primerja s kreolizacijo ljudi*".
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Danyel Waro, ikona reunionske glasbe, je z maloyo zacel ve¢erno dogajanje na glavnem odru ob 350.
obletnici poselitve otoka v Saint Paulu, 2013 (foto: Petra Zist)

# Podobno metaforo najdemo v juhi callalou, ki sluzi kot primerjava za kreolizirano karibsko
identiteto (Bolland 1992: 2; Munasinghe 2002: 676). Za primer mesanja na Kubi Fernando Ortiz (v Stewart
1999: 48) uporabi izraz ajiaco, ki pomeni enolonénico iz mesa in zelenjave: “Znacilnost Kube, ker je gjiaco,
je, da [judje niso kon¢ana enolonénica, ampak nenchen proces kuhanja. /.../ Torej sta sprememba njene
sestave in dejstvo, da ima kubanskost razliéna okus in sestavo, odvisna od tega, kaj nekdo okusi, kaj je v
sredini (lonca) ali na obrobju, kjer je hrana $e vedno surova in brbotajo¢a tekoc¢ina Se vedno jasna.”
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Kreolska kultura kot »model za Sirsi svet«

Vecina teoretskih pristopov kreolizacijo razume kot produkt kolonializma,
zlasti druzbeno-politicnega zdruzevanja razli¢nih etnolingvisticnih skupin pod
pogoji skupnega dela. Vcasih je veljalo, da sta “kreolskost” in “kreolizacija”
znacilni za plantazna obmodcja koloniziranih delov sveta predvsem kot opis
jezikovnih stikov v lingvistiki, kasneje pa so izraza sprejeli v vse vrste diskurzov
o “kulturi” in danes se kreolska kultura (skupaj s povezanima pojmoma
“hibridnosti” in “mesanja”) posplosuje SirSe za razlicne kombinacije raznolikosti,
medsebojne povezanosti in inovacije v vseh druzbah (Drummond 1980: 370;
Hannerz 1997: 14; Palmié 2006: 434), ki jih povzrocajo transnacionalni tokovi
idej, globalne institucije in kulturna mesanja. Tako je metafora uporabna v svetu,
ki ga oznacujejo migracije, potovanja, mednarodni trg in telekomunikacije, tudi
kot kritika preve¢ stabilnega in homogenega koncepta kulture (Stewart 1999: 40).
Ce “kreolizacijo” vidimo kot proces in ne kot stvar (Trouillot 2002), potem je njen
sinonim “kulturna sprememba”, ki jo lahko uporabimo na vseh kulturah (Khan
2007: 664). Kreolizacija se poraja iz “kulturnih sintez” in “kreativnosti”, tudi skozi
medsebojno povezano “globalno ekumeno”, kjer “pomenske oblike” (Hannerz
1996: 67, po Samson 2006: 21; Hannerz 1997: 14) lahko krozijo neodvisno od

nacionalnih meja in teritorijev.

Izraz se izvorno nanasa na Karibe in Clifford Geertz je potegnil vzporednice
med sodobnim svetom in znacilnostmi z ljudmi s Karibov, ko je zapisal celo, da
“smo danes vsi Karibci v nasih urbanih arhipelagih” (Palmié 2006: 435)%. “Saj
smo vendarle konec koncev vsi kreolizirani.” (Hannerz 1987: 557) Hannerz vidi
kreolsko kulturo kot dinamicen del procesa globalizacije in medsebojne kulturne
povezanosti: “Ni ve¢ razliénih kultur, je samo medsebojno povezana kreolizirana
kultura (v Stewart 1999: 44). Ko ¢lani kreolske druzbe sodelujejo, preoblikujejo
kulturne oblike, ki jih ne moremo veé ekskluzivno identificirati z eno skupino. Ne
glede na to, kaksna stopnja “razlike” ali koliko “drugih” ¢loveskih bitij srecajo,
bodo ¢ez cas predstavljali nove, nekonvencionalne in verjetno nasprotujoce si

nacine vedenja o sebi” (Khan 2007: 664).

Ker se zdi, da nase druzbe postajajo vedno bolj podobne “tradicionalno
kreoliziranim”, vlada ve¢ zanimanja za raziskovanje in razumevanje teh druzb
kot pred leti; paradoksalno pa so marginalne, netipi¢ne druzbe, ki so potrebovale
posebno, pluralisticno teorijo, postale osrednje v razpravah splosne teorije
(Drummond 1980: 370; Palmié 2006: 436). “Reunionska”, “karibske” ali
“kreolske” druzbe so torej “dobre za misliti”, kot sta Lévi-Straussovo formulacijo
prevzela Khanova (2007) in Palmié (2006: 437). Tako nekdanje “periferne”

druzbe in kulture prihajajo v sredisce.

2 Palmié (2006: 441) pa ima nasproten pogled, saj pravi, da v Karibih pojem “kreolskost” se vedno
pomeni tudi notranja nasprotja in ohranjanje notranjih meja. Kar Stewarta (po Palmié 2006: 441) pripelje do
iskrivega izreka, ki pravi, da ée je svet v kreolizaciji, potem morajo Karibi, paradoksno, $e veliko nadoknaditi.
Palmié se ¢udi, kako lahko regijo obravnavamo kot “prototip” za sirse globalizacijske procese postmoderne
sedanjosti, kar pripise slabemu poznavanju zgodovine izrazov “kreol”, “kreolizacija” in “kreolskost™.
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Reunion in “kreolska kultura” otoka se v politiéni in turistiéni propagandi veckrat
pojavljata kot “model za &ir&i svet” v nenehni kreolizaciji (Picard 2010: 302, 304) ali
“laboratorij sveta”, kjer “se kuje svetovno ¢lovesko bitje”, kot pravi Paul Verges (po
Ghasarian 2002: 673). Gre za model za vecplastne kontakte in transkulturacije, ki
danes potekajo v fluidnem svetu in transformirajo ter integrirajo globalno druzbo,
model, katerega priblizek bi lahko bila kozmopolitska identiteta (Hannerz 1997;
Picard 2010: 304). Interkulturnost s tolerantnostjo, éetudi porojeno iz trpljenja, se
dojema kot bogastvo, ki ga lahko Reunion podeli s svetom (Ghasarian 2002: 670).

Nekaj premislekov o kritikah koncepta kulture,
multikulturalizma in kreolizacije

Koncept kulturne kreolizacije so kritizirali kot preveé¢ splosnega, ¢e naj bi
bil vsak kulturni proces kreolski, tako zaradi dojemanja obstoja ¢istih oblik kot
tistih, ki obstajajo pred kreolizacijo (Eriksen 2007: 171). Ena od kritik koncepta
kulturne hibridnosti je, podobno kot kritika multikulturalizma, da predvideva
obstoj integriranih, zaprtih kultur.

Multikulturalizem pociva na definiciji kulture kot diskretne, omejene in
dosledne, torej spregleda vlogo zgodovinskih in druzbenih razlik, posebno tistih,
ki so povezane z razredno stratifikacijo in politi¢no transformacijo (Khan 2007:
663). Kot oblika reifikacije in romantiénega esencializma multikulturne raziskave
predvidevajo abstrakcijo kulturnih fenomenov iz njihovih resni¢énih druzbenih
in politicno-ekonomskih kontekstov (Turner 1993: 415). Ta kulturalisticna
retorika popredmeti kulturo, ki jo dojema kot kompakten, povezan, lokaliziran
in zgodovinsko vkoreninjen niz tradicij in vrednot, ki se prenasa skozi generacije
(Stolcke 1995: 4). V resnici obstaja veliko pomembnih razlik znotraj skupine in
vezi navzven, ki povezujejo z drugimi skupinami.

Na drugi strani so nekateri raziskovalci skusali pokazati, da kulturno mesanje
ne predvideva nujno “éistih” kultur.?” Hannerz (1997: 14) se dobro zaveda
esencializma, ki predvideva originalno “cistost” kreoliziranih kultur, a se ne
strinja, da bi te izvirne oblike, ki vodijo v kreolizacijo, morale biti “¢iste”, ampak
so mesanica razlicnih vplivov. Kulture seveda niso nikoli koherentni, stabilni
sistemi; vedno so proces (Hannerz 1987: 550). So porozne, odprte za mesanje
z drugimi, drugacnimi kulturami in se skozi ¢as spreminjajo (Stewart 1999: 41).
Kulturna sposojanja in interpretacije danes vidimo kot integralni del narave
kulture (Glissant, po Stewart 1999: 41). Vse kulture so danes na tak ali drugacen
nacin povezane; nobena ni preprosta in “cista”, vse so hibridne in heterogene,
se razlikujejo in niso enotne (Said, po Stewart 1999: 41). Stewart (1999: 55),
izhajajo¢ iz primera religije, ponuja alternativo tistim, ki pravijo, da mesanje ni
pomembno, ker ne obstaja nobena “cista” kultura: “Vse kar moramo sprejeti, je,
da sinkretizem vkljuc¢uje kombinacije elementov dveh ali ve¢ razlicnih tradicij.”

# Brazilski sociolog Gilberto FrPy je brazilsko druzbo dojemal kot sintezo “ras” in kultur, v kateri
so tudi portugalski kOlOanatOlJl sami bili mesani (Stewart 1999: 47). Gruzinski (2001: 11) enako praV1 za
Spano? v zgodovini osvajanja Amerike — Span(‘l so prav tako bili razliénih izvorov, iz razliénih regij.
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“Trdimo lahko le, da so v dolo¢enem obdobju nekatere kulture bolj kreolske
od drugih, da se kulturni tokovi, ki se zdruzujejo v danih razmerah in z bolj ali
manj dramatiénimi rezultati, zgodovinsko razlikujejo drug od drugega, celo sami
so lahko posledica drugih zdruzevanj. V enem ali drugem trenutku smo bili mi ali
nasi predniki morda vsi kreolizirani, vendar v kreolizacijo nismo vedno vkljuceni

v enaki meri.” (Hannerz 1997: 14-15)

Kljub tehtnosti kritike, ki obsoja esencializirane kulture, pa koncept kreolizacije
vendarle pomaga ustvariti obéutek mnogih sodobnih kulturnih procesov, ki jih
dolocajo gibanje, sprememba in zabrisane meje (Eriksen 1999: 2). Thomas Hylland
Eriksen se dobro zaveda kritik koncepta kulture kot omejene, notranje homogene
in stabilne, a hkrati pravi, da mora osredotocenost na mesanje in tokove upostevati
stalnost in omejenost, saj tudi domacini ustvarjajo klasifikacije in meje v svojem
razumevanju sveta (2007: 153, 154). Cetudi je mesanje v sodobnem svetu vsepovsod
prisotno, zahteva locen fenomen. Etni¢ne identitete niso odvisne od stopnje
kulturnega skupka in mesanja in kulturno mesanje ne izkljucuje fiksnih mej in
pripadnosti (Eriksen 2007: 154). “Svet brez druzbenih meja (sanje neoliberalista?) je
sociolosko nepojmljiv.” (Eriksen 2007: 155) Ali: “Seveda, obstajajo gibanje, mesanje
in spremembe; a obstajata tudi stabilnost in kontinuiteta” (Eriksen 2007: 170).

Francija in odnosi odvisnosti

Kreolski diskurz zeli vzpostaviti identiteto, drugacno od francoske identitete.
A kljub temu ne smemo spregledati vplivov, ki jih je imela francoska drzava na
zivljenje otocanov. Manes (2009) v svoji knjigi o reunionski kulturi za razumevanje
le-te velik del posveti francoski kulturi, ker naj bi ta bila “matrica reunionske
kulture”. Na Reunionu celo najde podobne etape razvoja kot v metropoli, razlike in
zamik v prilagajanju na spremembe pa pripise oddaljenosti in geografskemu okolju
(30).% Dejstvo je, da je na otoku potekala akulturacija oto¢anov v francoski kulturni
model vse od “civilizacijske misije” (Clancy-Smith in Gouda 1999: 9) Francije in
njene asimilacijske politike. Politicna administracija, cerkev in Sola so prenasale
in predstavljale glavne nacine, kako biti francoski. “Avatarje francoskosti” Prabhu
(2007: 19) najde v (francoskem) jeziku in kulturi, izobrazevalnem sistemu, vstopu
v francoski srednji razred, in Sirse, francoskem drzavljanstvu.

Z akulturacijo se je razvila odvisnost reunionske druzbe od metropole, odvisnost,
ki jo je poglabljala otoskost in geografska izoliranost v Indijskem oceanu (Ghasarian
2002: 665). Ta globoka in vedno mocnejsa odvisnost se kaze v obliki materialnih
pa tudi simbolnih prenosov skozi reklame, revije, televizijske programe, oblacilno
modo, znamke avtomobilov kot tudi zunanje znake ekonomskega uspeha (Ghasarian
2002: 665). Se pa ta odvisnost v lokalnem diskurzu o “reunionski identiteti” in zelji
po avtonomiji pogosto zanika. Primeri sodobne akulturacije so stevilni. Akulturacijski

% Govori o ponovnem zagonu ekonomije, anglofoni glasbi in prihodu gramofonskih plos¢ ter novih

triumfalnih pesmih: /.. ./ Zaradi Piafove jokajo druzine ob ognji¢ih, medtem ko se na verandah Vpleéeta kreolska
¢etvorka in sega, zacnejo vorziti Stevilna vozila, kolesarstvo in nogomet zacenjata svojo uro slave. Se vedno smo na
isti valovni dolzini s Francijo po samo nekoliko kopiraj-prilepi (copiée collé) videzu” (Manes 2009: 32).
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proces je ostal v srediscu druzbene in kulturne strukture tega, kar je nacionalna drzava
po letu 1946 vpisala v kategorijo ““(¢éezmorskega) departmaja” (Ghasarian 2002: 666).

Toda pritiski asimilacije se tu ne izvajajo tako moé¢no kot na stari celini -
na primer v Solah je mogoce videti mlade muslimanke, ki nosijo rute ali druge
vrste religioznih znamenj. Na Reunionu je francoski asimilacijski republikanski
model bolj ohlapen, kar se ti¢e vsakdanjega zivljenja. Lahko govorimo tudi o
reunioneski izjemi glede islama, kjer zaradi pluralnih kulturnih praks vprasanje
o religiji ni postavljeno tako kot v metropoli (Tibere 2009: 46). V zadnjem ¢asu
so v Franciji potekale burne razprave o pokrivanju v javnosti in javnih Solah, kjer
so predmet razprav bili predvsem muslimanski priseljenci oziroma priseljenke
kot “neavtohtoni” prebivalci Francije. Pri tem se je pogosto pozabljalo, da ima
Francija na svojih ¢ezmorskih ozemljih, vkljuéujo¢ Reunion®!, muslimansko
prebivalstvo ze vec stoletij. Moseje so del kulturne dediscine vseh, poziv k molitvi
ureja ritem dneva vseh, zakrite zenske se sprehajajo v srcu mesta, dekleta hodijo
na predavanja v hijabu (Mourrégot 2010: 17). Priseljenke z otocja Mayotte®, ki
se na Reunion v zadnjih nekaj letih selijo s svojimi Stevilénimi druzinami zaradi
boljsih izobrazevalnih in zivljenjskih moznosti**, so mi tozile o odnosu Francije do
njihove religije in navad. Zakon o prepovedi nosenja religijskih simbolov v javnih
Solah je moéno mobiliziral Reuniononéane vseh pripadnosti, vernih in nevernih.*

Priseljenka s Komorov na ulici Saint Denisa, 2011 (foto: Petra 7ist)

! Prva moseja na francoskem ozemlju je bila zgrajena v Saint-Denisu na Reunionu leta 1905, prva
Sola korana je bila prav tako na Reunionu (Mourrégot 2010: 15).

2 Francoska ¢ezmorska skupnost in od leta 2009 ¢ezmorski departma Francije, ki geografsko sodi
h Komorom.

# V reunionsko druzbo so se zelo slabo integrirani in dozivljajo ksenofobne odzive s strani reunionske
populacije, ki njihove steviléno velike druzine vidi zgolj kot nedelovne prejemnice socialne pomodi in
nadomestil za otroke, od katerih lahko po njihovem dokaj lagodno zivijo.

3 Upostevajoc dejstvo, da je oblacenje “predvsem izraz kulturnega fenomena in ne verskega caséenja”,
so doloéeni politi¢ni akterji poudarili, da tak zakon presojajo kot “neuporaben” za otok (Tibére 2009: 46).
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Obstaja humorna knjizica s karikaturami o Reunioncéanu v metropoli -
kjer ga zebe, se pocuti osamljenega, is¢e svojo kreolsko hrano, ga presenetijo
majhne embalaze riza (ki so na Reunionu desetkrat vecje), pogresa sonce, morje,
toplino ljudi, ploska, da bi ustavil avtobus kot na Reunionu ... Te majhne saljive
karikature so pomembne, saj ponovno razkrivajo, da ¢etudi so vsi Francozi, med
njimi obstaja mnogo razlik ali razliénih “struktur obéutenj” (Williams po Prabhu
2007: 34). Delno tudi pokazejo, da je v tem francoskem departmaju Indijskega
oceana “francoska identiteta” — ce ta obstaja — zreducirana zgolj na drzavljanstvo
(administrativno). Tamkajsnji prebivalci pogosto pravijo, da so najprej Reunionéani
in ele nato Francozi, kar $e posebno poudarjajo tisti, ki so migrirali v metropolo™.

Sklepne misli

Ze kmalu po departmentalizaciji leta 1946, ki je pomenila vpeljavo stevilnih
hitrih  druzbeno-ekonomskih sprememb®® kot tudi identitetnih in kulturnih
transformacij, intenzivneje pa od sedemdesetih let 20. stoletja smo na Reunionu prica
identitenim diskurzom, ki na eni strani poudarjajo in ponovno odkrivajo kulturne
izvore posameznih etni¢nih skupin, na drugi strani pa poudarjajo notranjo enost
otoka skozi koncept kreolizacije. Oboji sluzijo v turisti¢ne reprezentacijske namene
in kot odgovor na francoski asmilacijski model, ki se na otok pogosto vpisuje, ne da
bi se prilagodil njegovim geografskim in kulturnim posebnostim znotraj francoske
drzave®. Ti diskurzi in konkretne prakse v obliki poudarjanja reunionske identitete,
vzpostavljanja kreolskega jezika, zavracanja nacinov zivljenja Zoreiys, Zelje po
vedji kulturni, politicni in ekonomski integraciji z drzavami v regiji, so neke vrste
kreativno delovanje (angl. agency) (Khan 2007; Prabhu 2007: xiii), ki ga Aisha Khan
(2007: 653) razume kot kljuéno dimenzijo koncepta kreolizacije, ki poudarja mog,
proznost, odlo¢nost v odnosu ljudi do evropske kolonialne dominacije. Pravzaprav so
transformacije kulturnih praks tiste, ki dajejo mo¢ ljudem, da si prilagodijo nalozene
jim navade in se tako sami ne pustijo spremeniti in podrediti tuji hegemoniji,
ker te transformacije producirajo raznolike nacine zivljenja, ki lahko zamajejo
nespremenljivost “Cistih” in avtoriziranih tipov (Glissant po Khan 2007: 655).
Hibridnost kolonialnega diskurza tako kljubuje strukturam dominacije v kolonialni
situaciji (Young 1995: 21), vse od obdobja suzenjstva pa do sodobnih oblik odnosa
francoske drzave® (ali “rekolonializacije” - kot ta odnos poimenuje Vergesova (1999:

% Napol v sali, napol zares pridajo, da s Francijo nimajo niGesar skupnega ali da jim je skupna - brezposelnost.
% Manes del teh sprememb opise takole: “Povecala sta se domadi in tuji tisk, letalo je zmanjsalo
razdaljo in nasim rojakom omogoca potovanje ter lazji premik k drugim horizontom. Obiskujejo nas
slavni francoski umetniki, ideje med nami in metropolo, celotno Evropo, se izmenjujejo. Vstopili smo v
obdobje univerzalne kulture /.../.” Prometne zveze pred tem obdobjem so bile tezavne, notranja cestna
mreZa tako reko€ ni obstajala, ceste, ki so obstajale, so bile v zelo slabem stanju (Benoist 1983: 194). Se
danes Reunioncani v razpravah o odvisnosti poudarijo, da bi v primeru neodvisnosti “Se vedno bili kot
Madagaskar”, v mislih pa imajo obstojeco infrastrukturo na otoku in socialne transferje.

37 Kot francoski prekomorski departma Reunion spada v evropsko ekonomsko skupnost in je kot tak
evropski teritorij v afrisko-azijskem okolju.

3 Benoist (1983: 224-237) na primer primerja birokratski aparat, prihod zdravnikov iz metropole, ki
ignorirajo in se ne zanimajo za lokalno kulturo ali jezik svojih pacientov, z odnosom, ki je obstajal v plantazni druzbi.
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XIV)), do svojega varovanega otroka, ki ga prikuje na svoje prsi in drzi v odvisnosti®.
Povezani v neskon¢en odnos odvisnosti se Reunioncani odlocajo med materialno
revsCino in navezavo na stare in nove gospodarje (Bessiére 2001: 93).

Vsakdanja druzbena realnost otoka je drugacna od idili¢nih podob in reinvencij,
turisti¢nih in politicnih sloganov o harmoniji, soobstoju ras in kultur, o “rasnem
paradizu”. Druzba, ki je samo v nekaj desetletjih presla iz kolonialne plantazne
druzbe v druzbo mnozi¢ne potrosnje in tako postala “francosko predmestje v tropih”
(Verges 1999: xiv), je soocena z visoko brezposelnostjo, ki najbolj prizadeva potomce
suznjev in mesanih (métisse); Cafres z afriskimi predniki so tudi Se danes najpogosteje
na dnu druzbene lestvice (Ghasarian 1999: 367; Verges 1999: xiv). V medijih redno
zasledimo porocila o medkulturnih napetostih, izgredih v revnih cetrtih, sosedskih
konfliktih, druzinskem nasilju, ki “odkrivajo notranje bolezni reunionske druzbe”
(Ghasarian 2002: 673), na kar so nekateri moji sogovorniki opozorili kot na
posledico pomanjkanja identitetnih pripadnosti, navezanosti in globokih frustracij,
Se posebej med nekaterimi mladimi, zaradi nepoznavanja svoje kolektivne zgodovine
in zgodovine svojih prednikov', preteklih odnosov mo¢i in suzenjstva. Ghasarian
(2002: 673) opaza, da izkusnji multikulturalizma in medkulturnosti prej izhajata iz
“tehnicne prilagoditve” kot pa filozofskih ali moralnih tezen;.
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POVZETEK

Pricujoci prispevek temelji na etnografski raziskavi na Reunionu, francoskem c¢ezmorskem
departmaju v Indijskem oceanu, ter odstira vpogled v identifikacije in identitetne diskurze, ki
oblikujejo postkolonialno druzbo. V grobem bi zgodovinska obdobja, ki so jih dolocali ekonomski
in politiéni impulzi Francije in potrebe po delovni sili, lahko razdelili na priseljevanje suznjev iz
Afrike, druzbene spremembe po prepovedi suzenjstva leta 1848, ki so pripeljale najete delavce iz
Indije in Kitajske, pomembne druzbeno-ekonomske spremembe pa so sledile departmentalizaciji po
letu 1946. Prebivalstvo na Reunionu danes ohranja navado identificiranja z eno etniéno skupino ali
vec glede na izvor svojih prednikov, Malbars, Zarabes, Chinois, Kafs, ko gre za vprasanje pripadnosti
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znotraj reunionske druzbe same. Od sedemdesetih let 20. stoletja smo pric¢a vnoviénemu odkrivanju
korenin, obicajev in tradicij ter vracanju k posameznim regionalnim izvorom, kar se kaze v gradnji
mosej in templjev, religioznih procesijah in praznikih, uc¢enju izvornih jezikov, oblacilnem videzu
itd. V stiku z zunanjim svetom, v mednarodnem okolju, v odnosu do Francije, v turisti¢cne namene,
pa se Reunion¢ani identificirajo kot kreoli, kot pripadniki mesane populacije, ki ji ni mogoce dolo¢iti
“cistih” kulturnih izvorov. Diskurz o kreolskosti ali reunionskosti, ki se kaze v narativa o jeziku,
glasbi, hrani, arhitekturi, verovanju in drugod, skusa posplogiti identitetno vprasanje na otoku na
vse prebivalstvo z uvedbo novih praznikov in festivalov, kreolskost Zelijo povzdigniti kot novo obliko
lokalne avtohtonosti skozi razlicne muzeje, gentrifikacijo in programe kulturne politike. Kreolskost
sluzi tudi kot sinonim za reunionsko identiteto in ima funkcijo zdruzevanja in delovanja, kar v
postkolonialnem kontekstu deluje emancipatorno, s sibkimi klici po avtonomiji in “kreolskemu
nacionalizmu”. V nadaljevanju avtorica pokaze, zakaj ideja “reunionske nacije” ni mogoca; vzrok
ti¢i namre¢ v preveliki odvisnosti in navezanosti na mati¢no francosko drzavo, ki hkrati z denarnimi
transferji skozi asimilacijske politike prenasa tudi vse tisto, kar mislimo pod pojmom francoska
kultura, kar nenehno zagotavlja, da Reunion ostaja “francosko predmestje v tropih”. Izkazovanje
kreolskosti navzven lahko vidimo kot novo obliko druzbene participacije znotraj SirSega sveta, hkrati
pa kreolizacija sluzi kot “model za §irsi svet” v nenehni kreolizaciji in kozmopolitsko identiteto.
Kakorkoli, druzbena realnost otoka je drugacna od idilicnih podob in reinvencij, turistiénih in
politiénih sloganov o harmoniji, soobstoju ras in kultur, o “rasnem paradizu”.

SUMMARY

The present article is based on an ethnographic research on Reunion, a French overseas department
in the Indian Ocean, and provides insight into the identification and identity discourses that shape
postcolonial society. The historical periods, determined by France's economic and political impulses
and the labour demand, can be roughly divided into the period of settling slaves from Africa, that of
social changes after the abolition of slavery in 1848, which led to hiring labour from India and China,
and that of socio-economic changes after the island became a department in 1946. The inhabitants
of Reunion today maintain the habit of identifying with one or more ethnic groups based on the
origin of their ancestors - Malbars, Zarabes, Chinese, Cafres - regarding the issue of their affiliation
within the Reunionian society itself. From the 1970s onwards, people again started to explore
their roots, customs and traditions, and returning to their individual regional origins, and this was
manifested in the construction of mosques and temples, religious processions and holidays, learning
the original languages, ethnic dressing etc. In their contacts with the outside world, the international
environment, and France, as well as for tourist purposes, the Reunionians identify themselves as
Creoles, members of a mixed population for which it is impossible to define “pure” cultural origins.
The discourse of the Creole or Reunionian identity that expresses itself in the narrative on language,
food, architecture, beliefs, and elsewhere, seeks to generalize the identity issue on the island across
the entire population with the introduction of new holidays and festivals, aimed to elevate the Creole
identity as a new form of local indigeneity through various museums, gentrification, and cultural
policy programmes. “Creole” serves as a synonym for a Reunionian identity and has the function
of joining and acting; in the post-colonial context this contributes to emancipation with weak calls
for autonomy and “Creole nationalism”. The article shows why the idea of a “Reunionian nation”
is not viable; the reasons lie in the excessive dependence on and affiliation with the parent state
of France, which together with money transfers and its assimilation policy brings along everything
we hold to be French culture, and this makes sure that Reunion remains a “French suburb in
the tropics”. Demonstrating a Creole identity on the outside can be seen as a new form of social
participation within the wider world, and at the same time, Creolisation serves as a “model for the
wider world” and as a cosmopolitan identity. Nevertheless, the social reality on the island differs from
the idyllic images and reinventions, tourist and political slogans about harmony, coexistence of races
and cultures, or a “racial paradise”.
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POMEN ZRTVOVANJA ZIVALI
Praznovanje Eid-Al-Adha na primeru

iz mesta Meknes v severnem Maroku

Maja Dolinar
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IZVLECEK

Eid-Al-Adha ali nam bolj znano poimenovanje kurban bajram je muslimanski praznik, ki
se praznuje ob koncu vsakoletnega romanja v Hadz. Obelezuje Abrahamovo pripravljenost
zrtvovati svojega prvorojenega sina Ismaila kot izraz pripadnosti bogu, kar muslimani
obelezujejo z molitvami in obrednim Zrtvovanjem zivali, zato se imenuje tudi praznik
zrtvovanja. Prispevek bo sestavljen iz etnografskega opisa dozivljanja praznika pri maroski
druzini in bo izpostavil pomen zrtvovanja zivali za muslimane v sodobnem Maroku.
Kljuéne besede: Eid-Al-Adha, praznik zrtvovanja, Maroko, obredno zrtvovanje zivali.

ABSTRACT

Eid-Al-Adha, or to use the in Slovenia more familiar name Kurban Bayram, is a Muslim
holiday celebrated at the end of the annual Hajj - the pilgrimage to Mecca. The feast
is a reminder of Abraham’s willingness to sacrifice his first-born son Ismail as an act
of submission to god. Muslims honour this day with prayers and religious sacrifices of
animals, and it is therefore also called the “feast of the sacrifice”. The article is based on
an ethnographic description of celebrating the holiday with a Moroccan family and reveals
the meaning of religious sacrifice of animals to Muslims in contemporary Morocco.

Key words: Eid-Al-Adha, feast of the sacrifice, Morocco, religious sacrifice of animals.

Uvod

“Resnicno, naklonili smo ti obilo dobrega, zato moli k svojemu
gospodarju in obredno kolji Zivino! Tvoji sovrazniki bodo zagotovo

ostali brez vsega!” (Koran 518, 108: 1-3).

“Zbudi se, obglavili bomo ovco! Pridi hitro!” S temi besedami me je zgodaj
zjutraj prebudila deklica iz druzine, ki me je povabila, da si ogledam, kako poteka
praznik Eid-Al-Adha. Za njo je prisla mati in mi polozila v roke enega od svojih
kaftanov. “Obleci se v tole, danes je praznicni dan in tako bos tudi ti imela nekaj
novega na sebi.” Hitro sem vstala, se oblekla v ponujeno oblacilo in odsla na
teraso hise, kjer je bilo Ze vse pripravljeno za veliki dogodek. V kotu sta stali dve
prestraseni ovei, ob katerih je bila zbrana vsa druzina, ostri nozi in posode so bili
pripravljeni.
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Ovna na terasi, ki ¢akata na Zrtvovanje, 2012 (foto Maja Dolinar)

Eid-Al-Adha je praznik zrtvovanja, to je tudi ¢as hadza oz. obveznega romanja,
ko muslimani z vsega sveta v znak ponizanja in podreditve romajo v Meko. V
islamu obstajajo trije prazniki z imenom Eid: prvi je Eid-Al-Fitr, ki nastopi ob
koncu postnega meseca ramadana, drugi je ze omenjeni Eid-Al-Adha, tretji pa
je Eid-Jumuah, ki ga praznujejo vsak petek in obelezuje sposobnost vernikov,
da sledijo Alahovim navodilom, da ob petkih opustijo vsakrino delo in s tem
pritrjujejo temu, da ni ni¢ vecjega od boga (Najjar 2004: 75).

Praznik Eid-al-Adha v razli¢nih regijah in drzavah razli¢cno imenujejo, tako
lahko zasledimo poimenovanje kurban bajram v Tur¢iji, Bosni in Hercegovini ter
Albaniji ali Eid-Al-Kabir v Jemnu, Siriji, severni Afriki (Maroko, Alzirija, Tunizija,
Libija, Egipt), tudi Franciji. Obstajajo pa seveda Se stevilna druga imena, npr.
festival ovce, praznik zrtvovanja itd.

Ce na hitro pogledamo antropoloske raziskave praznika, lahko opazimo, da
obravnavani muslimanski praznik zrtvovanja ni bil delezen veliko pozornosti s
strani antropologov. Ena redkih antropologinj, ki ga raziskuje Ze od osemdesetih
let 20. stoletja, je Anne-Marie Brisebarre (Moussaoui 2013). Praznik Zrtvovanja
je raziskovala v Maroku, Mavretaniji in Senegalu. Na osnovi njenih raziskav so
izsle tri knjige, in sicer Praznik ovc: Muslimansko Zrtvovanje v urbanem prostoru
(1998), Zrtvovanje v islamu: Ritualni prostori in casi (1999) in Tabaski v Senegalu:
Muslimanski praznik v urbanem okolju (2009), ki je za razliko od prejsnjih povsem
posvecena multidisciplinarnemu raziskovanju praznika v Senegalu. Seveda so se
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raziskovanju zrtvovanj ljudi ali zivali posvecali tudi drugi antropologi, na primer
Mircea Eliade, James G. Frazer in René Girad. Tako Eliade (1992) pravi, da
zrtvovanje simbolic¢no predstavlja nov cikel leta, Frazer (2001), da imajo zrtvovane
zivali vlogo prenasanja sporocil umrlim, Girard pa se ukvarja s pojmom gresni kozel.
A vendarle se nihce izmed njih ni ukvarjal z muslimanskim praznikom zrtvovanja.

Pri¢ujoci prispevek predstavlja opis praznovanja praznika v Meknesu, enem
od maroskih imperialnih mest. Ob raziskovanju v Maroku sem namreé dobila
priloznost, da praznik praznujem skupaj z eno od druzin in tako neposredno
vidim, kaksen pomen ima za vernike. Prispevek bo etnografski opis praznovanja
praznika in prievanj pripadnikov druzine. V prvem delu bom podrobneje
predstavila zgodovinsko in versko ozadje praznika, podrobneje opisala dogajanje
na dan praznovanja, sledil bo opis uporabe mesa zrtvovane zivali in zakljucek s
pomenom samega praznika in Zrtvovane zivali za vernike.

Zgodovinsko in versko ozadje praznika

Eid-Al-Adha poteka na deseti dan Zil Haja, ki je zadnji mesec v muslimanskem
koledarju. To je ¢as, ko milijoni muslimanov romajo v Meko in darujejo svojo

zrtev (kurban) (Khan in Watson 2004: 538).

Po verovanju je okoli 2000 let pr. n. §t. bog poslal na zemljo preroka Ibrahima
(Abrahama). To je bil ¢as, ko so ljudje verjeli v idole in kipe, Abraham pa je bil
poslan na zemljo z vero v enega boga. Njegovo zivljenje je bilo tezko, poleg tega pa
z zeno Saro nista mogla imeti otrok. Zato sta se v visoki starosti odlocila poiskati
nadomestno mater. lzbranka Hagara (HadZera) jima je rodila sina Ismaila, ki
velja za praoceta arabskega naroda. Ibrahima je nato obiskala trojica moz in ga
obvestila, da bo kljub visoki starosti tudi Sara rodila sina Izaka, ki bo postal praoce
Judov. Abraham je bil bogu hvalezen in je zivel srecno, dokler ni sanjal bozje
zapovedi, da mora sina zrtvovati bogu. Kot pise v Koranu: “Ko je toliko odrastel,
da je ocetu pomagal pri delu, mu je ta dejal: 'Sinko, v sanjah sem videl, da bi te
moral zaklati. Kaj mislis?' Sin je odvrnil: 'Oce, ravnaj, kakor ti je ukazano. Ce bo
Bog dal, bos videl, da bom vse potrpel." Sledila sta bozjim besedam. Ko je oce
potisnil sina s ¢elom proti zemlji, smo ga Mi poklicali: 'O Abraham! Odzval si
se razodetju v sanjah. Mi resni¢no bogato nagrajujemo dobrodelnike. To je bila
res prava preizkusnja!' Sina smo odkupili z bogato Zrtvijo in ohranili spomin na

Abrahama med prihodnjimi rodovi [...]” (Koran 346, 37: 102-108).

Po verovanju naj bi bile sanje prerokov resnicne, tako da je Abraham verjel,
da je prejel resni¢no sporocilo boga in da mora naroc¢eno opraviti. Ta zgodba naj bi
bila bozje sporocilo, da bo vsak izmed nas postavljen pred preizkusnjo odpovedati
se neCemu, kar mu je najdrazje. S tega vidika Ibrahimova pripravljenost, da
izvrsi bozjo zapoved, ¢eprav bo zato izgubil tisto, kar najbolj ljubi, kaze njegovo
veliko ljubezen do boga. Kot pravi zgodba, je bog takoj, ko je videl Ibrahimovo
pripravljenost, da izpolni njegovo zapoved, rekel, da je preizkusnja opravljena.
Posredoval je ravno v trenutku, ko je Ibrahim nastavil noz na Ismailov vrat, in
zamenjal fanta z ovco. Bog je zahteval od Ibrahima, da zrtvuje svojega sina kot
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preizkus njegove vere v islamu, in ko je Ibrahim to vero dokazal, je bog videl, da
njegova zrtev ni potrebna.

Vislamu velja, da od tega dneva dalje vsi muslimani, ki so predani bozji volji,
izvrsujejo zapoved Zrtvovanja kurbana. Vsi, ki si lahko privoscijo, morajo zrtvovati
zival - ovna, kozo, ovco, kravo ali kamelo, tistim pa, ki si svoje zivali ne morejo
privosciti, vera dovoljuje, da si jih sedem deli eno (mora biti krava). Bolj ko je zival
druzini ljuba, vecji pomen ima Zrtev.

Opis Zrtvovanja zivali

Izbrana ovna za letosnje Zrtvovanje je druzina pripeljala v hiso Zze nekaj dni
pred samim praznikom. Zrtveno zival privedejo domov nekaj dni prej zato, da se
navezejo nanjo, saj tako postane pravi simbol Zrtvovanja. Zrtvovanje in zalost ob
zrtvi spominja na Abrahamovo zalost ob zrtvovanju svojega sina.

Ceprav Stevilne maroske druzine v urbanem okolju nimajo vrta ali hleva
ali kakega drugega prostora, kjer bi lahko imeli ovco in jo negovali do dneva
zrtvovanja, je navada, da pripeljejo zival domov in jo imajo na terasi na vrhu
hise. Hise v Maroku nimajo streh, namesto njih imajo velike odprte terase, ki jih
obic¢ajno uporabljajo za suenje perila in za zrtvovanje zivali — bodisi ob priloznosti
praznika velikega zrtvovanja bodisi ob drugih posebnih priloznostih, kot je na
primer rojstvo otroka, ki ga tudi spremljajo obredna zrtvovanja zivali.

Oce “moje” druzine je skupaj s sinovoma Zrtvena ovna skrbno izbral, saj
mora zrtvovana zival ustrezati dolo¢enim kriterijem, da je lahko sprejemljiva
zrtev. Splosni kriterij je starost; zival mora imeti vsaj eno leto. Ostali pogoji, ki jih
veCinoma urejajo lokalni imami, se nanasajo na spol, starost, telesno strukturo,
zdravstveno stanje zivali (Brisebarre 1989: 13). V Maroku velja, da mora biti
zrtvovana zival neskopljen oven. Samic ne zrtvujejo, saj so pomembne za ohranitev
in vecanje ¢rede, kot mi je razlozil eden od sinov.

Zival je vse do velikega Zrtvovanja potrebno dobro hraniti in skrbeti, da ji
je udobno. O¢e “moje” druzine je skupaj s sinovoma pripeljal domov dva velika,
mocna in zdrava ovna. Vsa druzina je navdusena glasno vzklikala, ko so ju vlekli
skozi hiso vse do tretjega nadstropja na odprto teraso. Héerkici enega od sinov sta
skakljali okoli njiju, na trenutke povsem prestraseni, saj sta bili zivali trikrat vedji
od njiju, na trenutke polni veselja nad tem, da imajo v hisi zivali, ki bosta postali
predmet zrtvovanja. Ena od deklic je glasno vzklikala “La mouton, la mouton!
(‘Ovca, ovea!')”, medtem ko je s sestrico veselo plesala po terasi. Vsa druzina je
bila presrecna in je dobro skrbela za oba ovna. Deklici sta jima skozi okno ves cas
metali slamo, ki sta jo ovna zadovoljno zveéila, o¢e druzine pa je vseskozi skrbel,
da sta imela ves ¢as svezo vodo. Dva dneva sta bila glavni zvezdi v hisi, vsi so ves
cas skrbeli zanju in pogovori so se ves ¢as vrteli okoli njiju.

Kmalu je prisel dan velikega praznika. Zgodaj zjutraj se je vsa druzina
odpravila v lokalno mosejo. V skladu z versko tradicijo se jev treba ta dan umiti,
oble¢i nova oblacila in v moSeji opraviti jutranjo molitev. Ce je le mogoce, se
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mora te molitve udeleziti celotna druzina. Najprej zmolijo kratko molitev, ki se
imenuje salat, nato sledi verski obred, imenovan kutbah, ki ga vodi lokalni imam.
Za romarje v Meki ta obred opravijo z vrha gore Arafat.

Potrebno je omeniti, da Eid-Al-Adha ni samo verski, temve¢ tudi druzinski
praznik (Brisebarre 1989: 12). To je namre¢ ¢as, ko se zbere vsa druzina, ki skupaj
skrbi za zival, jo skupaj Zrtvuje ter skupaj poskrbi za spravilo njenega mesa. To je
tudi cas, ko se druzine med seboj obiskujejo, si izmenjujejo Cestitke in se veselijo.
Molitvam torej sledijo druzinski in prijateljski obiski, izmenjava daril in cestitk.
Cestitajo si z voscilom 'Eid mubarak' (blagoslovljen praznik), in sicer osebno,
preko telefona, elektronskih sporoéil ali sms-ov.

Zival mora biti zrtvovana ¢im prej po tem, ko se druzina vrne iz mogeje.
Obred zrtvovanja lahko poteka na verandi ali na dvoriséu, lahko tudi na ulici.
Marocani ga skoraj vedno opravijo na odprtih terasah na vrhu svojih his. Nanj
povabijo sorodnike in prijatelje.

“Moja” druzina je za prostor zrtvovanja izbrala teraso, na kateri so Ze dva dni
imeli oba ovna. Pridruzil se jim je tudi stric, ki je imel to leto ¢ast zaklati Zivali, ceprav
naceloma velja, da mora to opraviti o¢e druzine. Tokrat je druzina morala narediti
izjemo, saj je bil o¢e Ze dalj ¢asa bolan in zakola ni zmogel opraviti sam. Pomagali so
tudi vsi Stirje sinovi, ki so drzali ovna na tleh. Ko sem se ozrla po ulici, sem opazila,
da so vse okoliske druzine na terasah svojih his in se prav tako pripravljajo na
zrtvovanje. Nekateri so zrtvovane zivali Ze slacili iz koZe in jim odstranjevali notranje
organe, medtem ko so se drugi, med njimi tudi “moja” druzina, $e pripravljali.

Napocil je ¢as za zrtvovanje prvega ovna. Sinovi so ga privedli na sredo
terase, mu zvezali prednje in zadnje noge ter ga postavili v smeri Kaabe oz. Meke,
pri cemer so ga tiscali tesno ob tla. Za posvetitev zrtvovanja je treba med obredom
recitirati pravilne molitve in formule (Fedal in Ibrahimi 2004: 90).

Zxtvovanje, 2012 (foto: Maja Dolinar)
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Nekateri raziskovalci omenjajo tudi obicaj, da pred zrtvovanjem glavo in eno
od prednjih nog Zzivali namazejo s kano (Fedal in Ibrahimi 2004: 90), tako kot
naj bi to storil tudi Abraham. Ko sem glede tega vprasala enega od sinov, mi je
odgovoril, da gre za lazno verovanje in da oni tega ne delajo. Sicer da obstajajo
druzine v Maroku, ki to vedno naredijo, vendar je po njegovem to neumnost, saj
ni omenjeno v Koranu. Ob vprasanju, kaj naj bi to pomenilo in zakaj ljudje to
pocnejo, mi je povedal, da nekateri verjamejo, da bo zival tako postala bolj 'sveta'
zrtev in da jo bodo v nebesih lazje nasli.

Za izvedbo samega zrtvenega obreda morajo verniki dobro poznati pravila in
korake verskega zakola:

* Zrtvovanje mora biti izvrseno tekom dneva.

* Zrtveni noz mora biti zelo oster, tako da lahko z njim prerezejo glavno zilo
na vratu zivali brez pretirane sile ali pritiska; vse to z namenom, da zival
¢uti ¢im manj bolecine.

* Noz se ne sme kazati zivali, ki mora imeti zvezane noge, glavo obrnjeno
navzdol in mora biti proti Meki.

* Zrtvovanje mora opraviti za zakol izuc¢ena oseba, ki zivali ne sme prizadejati
boleé¢ine s slabim potegom z nozem; najpomembneje je prerezati sapnik,
zrelo in obe vratni zili.

* Ko zareze v vrat zivali, mora izvajalec zakola izgovoriti besede “Bismilah
Allahu Akbar” ('V imenu boga. Bog je najvedji.), lastnik zivali pa pri tem
recitirati verz iz Korana.

« Zival mora umreti zaradi izgube krvi. Kri mora povsem izteci iz telesa,
preden odstranijo kozo in notranje organe. To je obic¢ajno dobre pol ure po
prerezu vratu. Z dotikom preverijo, ali je telo zivali Se toplo ali ne. Ce je Se
toplo, pomeni, da vsa kri e ni iztekla iz telesa in da je potrebno Se pocakati.

* Prepovedano je odreti ali rezati zival, ki kaze kakrsne koli znake Zivljenja.
Prav tako je prepovedano uzivanje krvi v kakrsni koli obliki. Ce bi razrezali
meso, preden bi iz Zivali iztekla vsa kri, bi ta ostala v zilah v mesu, zaradi
¢esar bi bilo meso 'haram' (prepovedano) in ne 'halal (dovoljeno).

* Vedgje zivali, kot so krave in kamele, lahko zakolje le izkusen mesar, saj
neizkuseni lahko zival hitro ranijo ali ji prizadenejo nepotrebno bolecino.

Vislamu kri predstavlja zivljenje in pogon duse, tako za ¢loveka kot za zivali.
Sele ko se daruje dusa zivali bogu, se lahko njeno meso poje. Svetost krvi zahteva
posebno pozornost ob zakolu. Z izteceno krvjo je treba biti zelo previden, po
njej se ne sme hoditi niti je prestopiti. Nasprotno, treba jo je ¢im prej odstraniti z
velikimi koli¢inami vode (Brisebarre 1993: 11).

Po omenjenih navodilih je potekalo tudi zZrtvovanje, ki sem mu prisostvovala.
Stric je s hitrim potegom prerezal ovnov vrat in kri je zacela odtekati. Cetudi sem

vajena opazovanja kolin v domac¢em okolju, moram reci, da me je vendarle pretreslo
umiranje ovna, ki je s prerezanim goltancem izdihoval e zadnje znake zivljenja.
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Ko je iz obeh ovnov iztekla kri, so ju sinovi zaceli pocasi slaciti iz koze,
pred tem pa so z velikimi koli¢inami vode najprej sprali kri s tal. V ta namen je
na terasi odtok, v katerem hitro izginejo vse krvave sledi. Sleceno kozo so vrgli s
terase na ulico, kjer je Ze c¢akal fant s prikolico, ki je pobiral odvrzene koze. Kot so
mi povedali, vseh koz ne zavrzejo, nekatere uporabijo kot preproge in za izdelavo
usnjenih izdelkov.

Slaéenje koze, 2012 (foto: Maja Dolinar)

Prvega ovna so obesili na kavelj in mu zaceli odstranjevati notranje organe.
Zrtvovano zival (razen krvi, koze ter debelega in tankega crevesa) v celoti pojedo.

Odstranjene glave ne zavrzejo, temve¢ jo v ognju ocistijo. Tudi v nasem
primeru je eden od sinov obe glavi odnesel k nekemu moskemu v soseski, ki je
v ognju 'spekel' vse Zrtvovane glave tiste Getrti. Kot so mi povedali, glavo zazgejo
zato, da z nje odstranijo vse dlake in ostale necistoce.

Po odstranitvi vseh notranjih organov in umivanju z vodo so obe Zrtvovani
zivali pustili viseti na kavlju do naslednjega dne.
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Uporaba mesa Zrtvovane zivali in priprava jedi

Poleg pravil za zakol veljajo tudi pravila za nac¢in uporabe Zrtvovane zivali.
Takole mi je povedla mati druzine: “Ves, na Eid-Al-Adha muslimani po svetu
zrtvujejo ovce, Ce si to seveda lahko privoscijo. Tako kot je to naredil nas prerok
Abraham, mir naj bo z njim. In ves, del te zrtve se podari revnim ljudem, ki ne
morejo sami kupiti ovee za zrtvovanje, tako da lahko tudi oni praznujejo. Druzine
praznujejo na ta dan tako, da se zberejo ob mizi, jedo in so hvalezni.”

Praviloma velja, da se ostalega mesa ne dotikajo vse do naslednjega dne, ko
zrtvovano zival v skladu s predvidenim namenom porabe posameznih kosov mesa ¢im
natancneje razkosajo. Tako je tudi druzina, pri kateri sem opazovala obred, odstranila
iz telesa le notranje organe, ostalo meso pa je pustila 'pocivati' na kavlju na terasi.

Kot receno, del zrtvovane zivali vedno podarijo kot milosé¢ino tistim, ki si ne
morejo privoséiti lastne zivali (Fedal in Ibrahimi 2004: 90). Po nekaterih zapisih
zrtvovano zival razdelijo na tri enake dele, en del obdrzi druzina, ena tretjina gre
sorodnikom in prijateljem, ena tretjina pa revnim (Khan in Watson 2004: 538).
V druzini, pri kateri sem praznovala praznik Zrtvovanja, so mi razlozili, da pravila
glede razdelitve niso tako stroga, da je pomembno in obvezno le tretjino podariti
revnim. Sami ostali dve tretjini mesa zivali obdrzijo in ga pripravijo ob posebnih
priloznostih, na katere pa seveda povabijo sorodnike in prijatelje. Tako bi lahko
rekli, da tudi oni del zrtvovane zivali podarijo sorodnikom in prijateljem.

Velja, da je praznik zrtvovanja visek maroske kulinarike (Fedal in Ibrahimi
2004: 91). Regije se med seboj razlikujejo glede zahtevnosti priprave prazni¢nih
jedi. Veliko uporabljajo vnaprej pripravljeno zaltavo maslo, ki jedem daje znacilen
'praznic¢ni' okus. Meso za shranjevanje obdelajo na razlicne nacine. Najpogostejsi
je nasolitev ter susenje na soncu in zraku. Najbolj nenavaden nacin je susenje na
soncu: meso izdatno nasolijo in zacinijo ter ga nekaj tednov pustijo na terasi (Fedal
in Ibrahimi 2004: 92). Kasneje ga uporabljajo za pripravo razliénih tazinov in
znacilnega maroskega kuskusa s sedmimi razliénimi vrstami zelenjave. To meso je
tudi osnovna sestavina za kh'lii — mleto meso, ki ga pripravijo v ov¢ji masti, v kateri
se konzervira. Druzina, pri kateri sem prezivela praznik, tega nacina ne uporablja,
saj kot so mi povedali, nihée v druzini ni ravno ljubitelj tako pripravljenega mesa,
ki naj bi imelo zelo poseben, nekako robat okus. Je pa seveda veliko druzin v
Maroku, ki ta okus obozujejo in na ta nacin vedno pripravijo zrtvovano meso.

V skladu s tradicijo preroka Mohameda verniki najprej pojedo jetra, saj je to del
zivali, ki ga je najlazje pripraviti in se tudi najhitreje pokvari (Fedal in Ibrahimi 2004:
90). Tako so bili za prvi dnevni obrok na zaru peceni v trebusno opno oviti kosi jeter, ki
jih je na terasi spekel domadi sin. Kose jeter smo pomakali v sol in kumino, da so dobili
znacilen maroski okus. Seveda zraven ni smel manjkati maroski zeleni ¢aj z meto.

V nekaterih regijah drobovje, ki ni namenjeno shranitvi, pripravijo na vecer
praznika. V ta namen ga razrezejo na majhne koscke, zacinijo s ¢esnom, kumino
in koriandrom, kar da jedi znacilen robat okus, ter skuhajo (Fedal in Ibrahimi
2004: 91). Zvecer so tako zenske pripravile na majhne koscke narezana pljuca in
ledvica v omaki s ¢iceriko.
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Po vecerji je eden od sinov prinesel domov obe zazgani glavi. Oce je previdno
odprl lobanji in iz njiju odstranil mozgane. Prav tako so previdno odstranili jezika,
ki so ju skuhali na pari in pojedli.

Naslednje jutro je gospodinja pripravila mozgane z jajci. Jed je zacinila s soljo
in kumino. Zraven smo spet pili maroski zeleni ¢aj z meto.

Za kosilo je ena od snah pripravila kuskus s sedmimi vrstami zelenjave, za
katerega je uporabila meso z desne sprednje noge ene od zrtvovanih zivali. Kot so
mi povedali, vedno najprej pojedo desno stran, saj se vse v islamu vedno zacne z
desne - tako se tudi je z desno in ne z levo roko, ker ta velja za necisto.

Po kosilu je sledilo razkosavanje preostanka obeh Zrtvovanih zivali, ki sta Se
vedno viseli na terasi. Druzina je celotno telo razkosala v skladu z namenom - na
del, ki ga bodo podarili revnim, in del, ki ga bodo porabili sami za razli¢ne tazine
in ostale marogke jedi. Meso so nato shranili v skrinjo, tisto, ki so ga namenili za
darilo, pa so odnesli vnaprej izbrani druzini, ki si ni mogla privoséiti svoje zivali
za Zrtvovanje.

Zvecer smo zopet jedli na zaru peceno jed, tokrat na majhne koscke narezano
eno od nog. Tudi tokrat smo kose mesa pomakali v sol in kumino ter zraven pili
maroski ¢aj.

Pomen Zrtvovane zivali

Kot pravi Koran, “ni ne meso ne kri tisto, kar pride do boga, temvec je to
poboznost vernika” (Koran 22: 37). Zrtvovanje je tako dejanje, ki izraza taqwo —
poboznost, zavest o bogu. To pomeni, da bog zahteva od ¢loveka, da se necemu
odpove (vtem primeru zivali, ki jo poseduje) zgolj zaradi bozje zapovedi. Zrtvovana
ovca ni le navadna zival, temvec predstavlja versko zrtev v spomin na Abrahamovo
zrtvovanje (Brisebarre 1989: 13).

Ob vprasanju, kaj pomeni praznik za druzino, mi je gospodinja odgovorila,
da je to najlepsi praznik v islamu, saj se bogu zahvalijo za vse dobro in v njegovem
imenu zrtvujejo zival, ki jo lahko nato skupaj zauzijejo in delijo s tistimi manj
srecnimi od sebe. To je praznik, ko je zbrana cela druzina, ki se skupaj veseli
svoje vere v boga in se podredi njegovi zelji. Praznik zrtvovanja je pravzaprav
spomin na bistvo podreditve bogu. Kar je storil Ibrahim/Abraham, morajo storiti
vsi verniki: podrediti se bozjim zapovedim in ubogati boga. Kadar koli se bozje
zapovedi dotaknejo vernika, mora biti odgovor v njegovem srcu vedno podreditev.
To je osnova islama.

Praznik zrtvovanja je nekaj, kar je med svetim in posvetnim in dovoljuje
vernikom, da se priblizajo bogu preko zrtvovanja. Zrtev je namenjena bogu in nosi
znacilnost ociscenja: vernika ociscuje grehov (Fedal in Ibrahimi 2004: 90).

Na koncu bi rada omenila Se eno posebnost, na katero sem naletela ob
prebiranju literature o praznovanju praznika v Maroku. Dan po prazniku zrtvovanja
imajo ponekod v Maroku nenavaden festival, imenovan Boujloud. Poznajo ga v

187



188

Maja Dolinar

regijah Tiznit in Agadir ter v regijah na jugu in severu v gorah Rif, kjer zivijo

Amazighi.

Na tem festivalu, ki traja obicajno tri dni, se posamezniki oblecejo v koze
zrtvovanih ovnov in si dajo na glave ovnove glave. Tako zamaskirani tekajo po
ulicah sosesk, kjer strasijo in 'tepejo’ otroke, moske in neporocene zenske. Poleg
tega hodijo od vrat do vrat in prosijo za denar ali ov¢je/kozje koze zrtvovanih
zivali (Fedal in Ibrahimi 2004: 98). Na ta nadin Zrtvovana zival dobi novo obliko
uporabe - za potrebe maskiranja, pri ¢emer se njena koza in glava uporabita za

preganjanje zlih duhov.
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POVZETEK

Muslimani praznujejo dva glavna verska praznika, ki se imenujeta Eid. To sta Eid-Al-Adha ali
praznik Zrtvovanja, ko $tevilne druzine zrtvujejo ovco v spomin na bozje testiranje Abrahamove
zvestobe, ki jo je moral dokazati z Zrtvovanjem svojega sina Ismaela (Izaka), in Eid-Al-Fitr, ki
nastopi ob koncu postnega meseca ramadana.

Prispevek predstavlja etnografski opis dozivljanja praznika pri maroski druzini v Meknesu in
izpostavlja pomen Zrtvovanja zivali za muslimane v sodobnem Maroku. Eid-Al-Adha poteka
na deseti dan Zil Haja, ki je zadnji mesec v muslimanskem koledarju. To je ¢as, ko milijoni
muslimanov romajo v Meko in darujejo svojo zrtev (kurban). Tisti, ki si to lahko privoscijo,
morajo na ta dan zrtvovati zival, ki je lahko oven, koza, ovca, krava ali kamela. Bolj kot je zival
druzini ljuba, vecji pomen ima 7rtev.

Ze zgodaj zjutraj se verniki v novih oblaéilih odpravijo v lokalno mosejo, kjer opravijo jutranjo
molitev. Ce je le mogoce, se mora te molitve udeleziti celotna druzina. Zrtvovanjc morajo izvesti
¢im prej po vrnitvi iz moseje in to po strogih pravilih, ki jih zapoveduje vera.

Del zrtvovane zivali uporabi druzina skupaj s sorodniki, del pa obvezno podarijo kot miloséino
tistim, ki si ne morejo privosciti lastne zivali. Velja, da je praznik Zrtvovanja visek maroske
kulinarike. Regije se med seboj razlikujejo glede na zahtevnost priprave jedi.

Praznik zrtvovanja je pravzaprav spomin na bistvo podreditve bogu. Kar je storil Ibrahim/
Abraham, morajo storiti vsi verniki: podrediti se zapovedim boga in ga ubogati. Kadar koli se
bozje zapovedi dotaknejo vernika, v kakrsnem koli stanju, mora biti odgovor v vernikovem srcu
podreditev. To je osnova islama.

SUMMARY

Muslims celebrate two principal religious holidays, both containing the word Eid. One is Eid-Al-
Adha or the feast of the sacrifice, when numerous families sacrifice a sheep to remind themselves
of God testing Abraham’s loyalty, which he had to prove by sacrificing his son Ismael (Isaac),
and the other is Eid-Al-Fitr, which falls at the end of the month of fasting - Ramadan.

The article presents an ethnographic description of celebrating the holiday with a Moroccan
family in Meknes and highlights the importance of sacrificing animals to the Muslims in
contemporary Morocco. Eid-Al-Adha takes place on the tenth day of Zil Hajj, the last month in
the Muslim calendar. This is the time when millions of Muslims make a pilgrimage to Mecca to
offer their sacrifice (kurban). Believers who can afford it are expected to sacrifice an animal on
this day, which may be a ram, goat, sheep, cow, or camel. The dearer the animal is to the family,
the greater significance the sacrifice has.

Early in the morning the believers dress in new clothes and go to the local mosque for the
morning prayer. If possible at all, the prayer should be attended by the entire family. The
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sacrifice must be performed as soon as possible after returning from the mosque and in
accordance with the strict religious rules.

A part of the sacrificed animal is used by the family together with relatives, and the rest must
be given to those who cannot afford to sacrifice one of their animals. The feast of the sacrifice
is considered to be the biggest event in Moroccan cuisine. The country’s regions differ in the
degree of sophistication in the preparation of these festive meals.

The feast of the sacrifice is actually a memory of the essence of submission to God. What
Ibrahim/Abraham did, should be done by all believers: submit to God’s commands and obey
him. Whenever God’s command involves a believer in whatever circumstances, the response in
the believer’s heart must be submission. That is the essence of Islam.
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IZVLECEK

V prispevku avtorica orise kontekst aktualnega raziskovanja zenskih migracij in skrbstvenega
dela kot novodobnega fenomena razvitih druzb, kjer naj bi po splognih pric¢akovanjih ze
pred casom izginil. Knjigo Dase Koprivec o aleksandrinkah umesti v $irsi evropski in
globalni trend raziskovanja, ki razkriva pretekle in sodobne oblike Zenskega placanega
skrbstvenega dela. Delo in s tem povezana migracija Zensk sta bila vedno vras¢ena v
druzbeno predpisano normativiko spolnih vlog in poslediéno v nacionalno imaginacijo.
Kot dokazuje avtorica, je prav zato aleksandrinstvo v Sloveniji posebej aktualna tema.
Pomembne pa so tudi subjektivne izkusnje Zensk migrantk in njihovih potomcev, ki jih
koné¢no naredijo slisne prav taksne raziskave, kot jo je objavila Dasa Koprivec.

Kljuéne besede: alcksandrinke, zenske migracije, nacionalna imaginacija, skrbstveno
delo

ABSTRACT

Presented is the context of the research of women's migrations and care work as a
contemporary phenomenon of the developed world where it was supposed to disappear
long ago. It puts the book by Dasa Koprivec about the Alexandrians in a wide European
and global trend of research, which presents the historical and contemporary forms of
women's paid care work. Work and the migration of women connected to it, have been
always embedded in the normative socially prescribed gender roles and as a result in
the national imagination. Therefore, as text shows, Alexsandrian migration is again an
important social topic in Slovenia. Important are also the subjective experiences of the
women migrants and their descendants that are finally heard due to the researches and
books as it is the one by Dasa Koprivec.

Key Words: Alexandrians, women's migration, national imagination, care work

Uvod

Tema skrbstvenega dela ali placanega gospodinjskega dela je postala v
zadnjem desetletju ena najpomembnejsih tem raziskovanja znotraj migracijskih in
zenskih studijev, socialnih politik in sociologije, etnologkih in etnografskih studij
ter zgodovinopisja na globalni ravni. Do te nenavadne aktualnosti je privedlo veé¢
razlogov. Glavni med njimi je presenecenje zaradi dejstva, da se niso uresnicila
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pricakovanja izpred ve¢ kot polovice stoletja, da bo placano gospodinjsko delo
izginilo. Predstave o sluzkinjah v belih predpasnikih, placanih druzinskih kuharicah,
strogih otroskih varuskah in guvernantah, rosno mladih ¢istilkah in pericah, togih
sprehajalkah in negovalkah ostarelih ¢lanov druzine so dolga desetletja izhajale
zgolj iz filmov in literature o minulih ¢asih. Vsaj za evropski in severnoameriski
kontekst lahko prepricljivo trdimo, da je bilo soocenje druzboslovnih in
humanistiénih raziskovalcev z dejstvom, da so se v zadnjih desetletjih migracije v
bogati del sveta “feminizirale” in da je vec¢ina migrantk zaposlena v gospodinjstvih
in drugih skrbstvenih institucijah, Sokantno. Iz Sokantne ugotovitve, da zivijo med
nami v vedno vecjem Stevilu Zenske, ki opravljajo dela iz filmov in pripovedi o
minulih stoletjih, je vzniknilo raziskovalno zanimanje, ki je proizvedlo Stevilne
194 izjemno pomembne prispevke k razumevanju zenskega dela in migracij nasploh.

DEDISCINA ALEKSANDRINK
IN SPOMINI NJIHOVIH
POTOMCEV
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Najprej je treba omeniti zgodovinsko perspektivo, v kateri so postale delavke v
placanem gospodinjskem in skrbstvenem delu naenkrat predmet iskrenega zanimanja
in proucevanja. K razumevanju placanega gospodinjskega dela in dela sluzabnikov
nasploh od 16. stoletja dalje je prispeval obsezni interdisciplinarni projekt The socio-
economic role of domestic service as a factor of European identity, ki je potekal od 2001
do 2004 v stevilnih evropskih drzavah (Favue-Chamoux 2004). Migracijske studije so
se obogatile z bolj poglobljenim razumevanjem spolno obelezenih migracij in v tem
okviru z vlogo skrbstvenega dela, ki je bilo prevladujoce zensko delo tako v preteklosti
kot je — ponovno - danes. Med Stevilnimi Studijami, kjer prevladujejo dela Rhacel
Salazar Parrenas na primeru Filipink (2001, 2005), izstopa zbornik Migration and
domesticwork, s pomenljivim podnaslovom A European Perspective on a Global Theme
(Lutz 2008). Seveda so v preseciscu obojega tudi studije spolov pridobile dodaten
dragocen vpogled v podrodje zenskega pridobitnega dela, zenske vloge v prezivetvenih
druzinskih strategijah ter vloge Zenskih migracij v sodobni ekonomiji skrbstvenega
dela in krize socialne drzave. Pri nas je pomembno delo o tem z naslovom Politics of
Care uredila Majda Hrzenjak (2011). Na ravni etnografskih raziskav in ustne zgodovine
pa je novo zanimanje za (Zensko) skrbstveno delo omogocilo, da smo zasligali glasove
in zgodbe ljudi, ki so zaradi spola in narave dela tako v zgodovini kot tudi danes
praviloma ne samo utiSani, ampak tudi nevidni. Med njimi velja omeniti raziskavo
Zdenke Sadl, v kateri je predstavila zgodbe in pricevanja placanih gospodinjskih
delavk v Sloveniji (2009). Knjiga Dase Koprivec Dediscina aleksandrink in spomini
njihovih potomcev (2013) je raziskovalni in znanstveni dosezek na vseh omenjenih
podrodjih in zares izjemen prispevek k razumevanju Zenskega skrbstvenega dela in
njegove vpetosti v nacionalno imaginacijo v preteklosti in (ponovno) danes.

Od pozabe do demitizacije

Prav zaradi vpetosti zenskega dela, Se posebej pa migrantskega dela, v nacionalno
imaginacijo, je fenomen aleksandrinstva' prekrila ve¢ kot pol stoletja debela plast
pozabe, zanikanja, sramu in travmati¢nih spominov. Odstirati smo jo zaceli Sele nedavno.
Prva javna obravnava datira v leto 1993, ko je izsla poljudna knjiga novinarke Dorice
Makuc Aleksandrinke (Makuc 1993).* Knjiga je bila predstavljena kot del razstave
v Goriskem muzeju leto pozneje. Tako knjiga kot razstava sta imeli vecji odmev le
na lokalni ravni. Razstava kustodinje Inge Miklavéi¢ - Brezigar z naslovom Zene —
matere, sluzkinje, dojilje, razpete v boju za vsakdanji kruh med druzino in tujino leta
1994 je bila tako prvi poskus predstavitve aleksandrinstva na Goriskem.? Pomemben
pecat ji je dala spremljevalna razstava o mstituciji dojiljstva v 19. stoletju in v zacetku
20. stoletja. Predstavljen je bil fenomen dojiljstva v italijanski pokrajini Belluno, kjer

! Kot aleksandrinstvo oznacujemo fenomen Zenskih migracij iz Goriske v Egipt v prvi polovici 20.
stoletja in celokupnost reprezentacij tega fenomena v lokalnem in nacionalnem spominu.

* Dorica Makuc je tudi avtorica dokumentarnega filma, ki ga je slovenska nacionalna televizija
predvajala leta 1974, a takrat ni imel vecjega odmeva v javnosti. Pogovori z aleksandrinkami, ki jih je
Makuéeva zbrala v filmu in v knjigi, so neprecenljivo gradivo.

# Inga Miklavéic - Brezigar je tudi soavtorica prvega prikaza aleksandrinstva v angleskem jeziku

(Barbi¢ and Miklavéié - Brezigar 1999).
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so bile kmecke zene kot dojilje vkljucene v sistem agencij, ki so iskale mlade Zene, jim
priskrbele zdravniske preglede in tako zagotavljale zdrave dojilje za aristokratske in
mescanske druzine velikih severnoitalijanskih mest (Perco 1984). Prehod iz podezelja
v mesto za varuske in sluzkinje je za kmecka dekleta in Zene pogosto pomenil edino
moznost zasluzka, dojilje pa so bile se posebej dobro placane. Sirsi zgodovinski okvir
razstave je pomembno osvetlil aleksandrinske poti, saj so goriske Zene in dekleta v
Egipt najprej odsle z italijanskimi druzinami, pri katerih so sluzile. Ni nepomembno,
da je razstava izpostavila dojilje, ki jih je bilo med aleksandrinkami najmanj.

Temu posebnemu obravnavanju dojilj znotraj aleksandrinstva je sledila literarna
obdelava pisatelja Marjana Tomsica (Tomsic 2002, 2006). Njegovi romani so prikazali
fenomen aleksandrinstva Sirsi slovenski druzbi, saj so postali popularno branje, avtor
pa je prejel najvisjo drzavno kulturno nagrado. Literarizacija se je obsesivno drzala
predpisane katoliske spolne normativike, upodabljala trpljenje in propadanje Zensk in
je aleksandrinke v glavnem obsojala in pogubljala. Z romani Marjana Tomsica je bilo
v nacionalnem kolektivnem spominu zapecateno enacenje aleksandrink z dojiljami
in aleksandrinstva z zapus¢enimi otroki ter fizicno in moralno propadlimi Zenskami.
Fenomen Zenske migracije v vseh svojih razseznostih je bil - ponovno - zreduciran
na predpisano druzbeno in religiozno predstavo (dojece) matere, razumevanje z
migracijami usodno povezanih druzb pa postavljeno v “orientalisti¢no” interpretacijo.
A tokrat ne za dolgo. Leta 2005 je prislo do nenadnega in intenzivnega preboja
pri obravnavanju aleksandrinstva — tako v nacinih kot v interpretacijah. Zacela so
nastajati tevilna dela, projekti in nastopi v umetniski, filmski, gledaliski, muzealski
in raziskovalni dejavnosti. Leta 2005 je v lastni organizaciji prebivalcev goriskih vasi,
od koder so se izseljevale aleksandrinke, nastalo Drustvo za ohranjanje kulturne
dediscine aleksandrink in leto pozneje Muzej aleksandrink v vasi Prvacina. lz
lokalnega okolja, kjer se je pojavilo afirmativno obelezevanje aleksandrinstva v obliki
zbiranja materialne in nematerialne dedis¢ine ter organiziranja razstav, predstav in
prireditev, se je zanimanje razsirilo na drzavno raven.*

Najprej se je s fenomenom aleksandrink zacela ukvarjati prav Dasa Koprivec,
kustodinja Slovenskega etnografskega muzeja, ki je nudila strokovno in raziskovalno
pomoc¢ vsem, ki so v lokalnem okolju zaceli proucevati zgodbe svojih druzin.
Zanimanje se je tudi z njeno pomodcjo razsirilo na drzavno raven, saj je v etnografskem
muzeju pripravila razstavo, kjer so aleksandrinke posebej predstavljene. Predstavniki

! Predstava Trieste — Alessandria embarked: storja od lesandrink. Ljubljana: Maska Produkcija, 2005
(rezija Neda R. Bric, dramaturgija Barbara Skubic). Postavitev razstave V spomin aleksandrinkam v Muzeju
v Prvacini, 2006. Sledijo: Aleksandrinke z Gradisca nad Prvacino (Gradisée nad Prvacino 2008); Skoraj
pozabljene (Prvacina 2010); Aleksandrinke iz Ren¢ (Rence 2011); Skriti obrazi Aleksandrije: slovenske
Solske sestre in aleksandrinke (Goriski muzej, Nova Gorica 2009); Jaz, mi in drugi: Aleksandrinke (SEM,
Ljubljana 2009). Humar, Vesna; Saksida, Ivo: Aleksandrija, ki odhaja. Dokumentarni film, Produkcija Vitel,
2008. Pogovor Barbare Skubic s Claudio Roden, varovanko aleksandrinke, ob razstavi Kultura Egipta v
Cankarjevem domu leta 2009. Posvet Novejsa prizadevanja in raziskovanja za ohranitev kulturne dediscine
aleksandrink, 4. julij 2009, Nova Gorica. Temi aleksandrinstva so hili posveceni Primorski slovenistiéni
dnevi leta 2010 in priloznostna slovesnost ob 8. marcu na Institutu za slovensko izseljenstvo in migracije
ZRC SAZU leta 2012. V Gorici je potekala tudi trojeziéna raziskava BliS¢ in beda aleksandrink : projekt
Aleksandrinke, Gorica, 2008-2010 — Splendori e miserie delle alessandrine : progetto Le alessandrine,

Gorizia, 2008-2010 - Splendors e miseriis des alessandrinis : progjet Lis alessandrinis, Gurize, 2008-2010.
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drzave so odkrili spominske plosée v Egiptu leta 2007 in 2010 ter se udelezili odprtja
razstav in simpozijev. Razstavo Skriti obrazi Aleksandrije: slovenske Solske sestre
in aleksandrinke, ki jo je leta 2009 v Goriskem muzeju pripravila Inga Miklavéic
Brezigar, je ob prisotnosti egiptovskega ambasadorja odprl predsednik republike. Na
nacionalni in globalni ravni je §irokim mnozicam aleksandrinke predstavil odmeven
istoimenski dokumentarni film, ki ga je z egiptovskim in italijanskim partnerjem
soproducirala slovenska nacionalna televizija (Pevec 2011). Vse te dejavnosti, akcije,
prireditve in razstave so pregledno navedene na koncu knjige Dase Koprivec, kar daje
pomemben vpogled v izjemen trenutek odstiranja in demitiziranja aleksandrinstva.®
Leta 2012 je izsla tudi obsezna knjiga pri¢evanj in spominov potomcev aleksandrink
z bogatim slikovnim gradivom Aleksandrinke so prisle domov. Avtor Peter Zorn,
tudi sam potomec aleksandrinke, je v uvodu zapisal, da knjiga ni zgodovinsko ali
literarno delo, pac pa je “knjiga, napisana s srcem” (Zorn 2012: 10).

Tako kot Zorn, je v svojih raziskavah, objavah in v znanstveni monografiji
tudi Dasa Koprivec Se zadnji trenutek zbrala pricevanja in spomine na veliki tok
zenske migracije iz Goriske v Severno Afriko. Skoraj vse aleksandrinke so ze
umrle, njihove zgodbe so prezivele v spominih potomcev, na kar se knjiga posebej
osredotoca. Pricevanja drugo za drugim pripovedujejo o Zenskah z zadolzenih kmetij,
ki so odhajale delat v Egipt. Nanje se je nalepila podoba izgube, bolecine, krivde
zaradi zapustitve druzine in domovine. V resnici so odsle delat, da bi druzine lahko
prezivele. Knjiga Dase Koprivec pripoveduje o tem, kaj so v Egiptu delale. Delale pa
so zanimive reci in bile uspesne. Fotografije, ki jih je v knjigi veliko, kazejo ponosne,
nasmejane zenske, ki so se znasle v velikih mestih, se naucéile govoriti grsko, arabsko in
francosko in so velikokrat v Egiptu Zivele s svojo druzino ali s svojimi otroki. Avtorica
namre¢ posebej natanéno razkriva pri¢evanja o manj znani zgodbi aleksandrinstva,
torej o tistem delu migracije, ko so Zenske v Egiptu ostale, se porocile ali pa s sabo
pripeljale moze in otroke. To je pomembna dopolnitev prevladujocega razumevanja
migracijskega ciklusa aleksandrink, v katerem je prevladoval moment kulturnega
Soka ob prihodu v neznano dezelo, povsem prezrt pa je ostajal kulturni Sok, ki je
nastopil potem, ko so se vrnile domov. Okolje jih je zavrnilo kot tujke in je hotelo
nanje nabiti krivdo zaradi odhoda. Ce svoje izkusnje niso hotele razumeti kot izgubo,
zrtev in bolecino, kakor se za zensko spodobi, jim okolica migrantske izkusnje sploh
ni hotela priznati. Seveda se avtorica v knjigi ne izogne vprasanju, ki se pojavi pri
vseh obravnavah in obelezitvah aleksandrinstva, kjer se spopadata dve razliéni in
nasprotujoci si interpretaciji, ki sta povezani z dvema razli¢nima perspektivama.

V osiscu prve perspektive je (katoliski) diskurz trpljenja in Zrtvovanja, v osiscu
druge pa (feministiéni) diskurz svobode in emancipacije. Na eni strani je poudarjeno
zensko Zrtvovanje, ki je umesceno v moralistiéni diskurz seksualno nevarnega Orienta in
pogubnosti svobode. Zensko trpljenje, hrepenenje in zalovanje za domom pa znotraj te
interpretacije celo prekasa trpljenje tako imenovanih zapuscenih otrok in moz, ki so ostali
doma. V tej podobi je resevanje domov, kmetij in posesti ter dejstvo, da so bile odlocitve

> K temu je prispevala tudi analiza reprezentacij aleksandrink v prozi Marjana Tomsica, ki jo je leta
2011 objavila Katja Mihurko Poniz (2011). Vanjo je vkljuéila zgodovinski kontekst pisanja o aleksandrinkah
Antona Askerca in Franceta Bevka.
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o migraciji v Egipt vedno druzinske odlocitve, povsem zabrisano. Kot Ze omenjeno, je
izpostavljena podoba “zapuscenih otrok™ kot bistvo fenomena, med aleksandrinkami
pa so izpostavljene dojilje in matere. Na drugi strani izhaja obelezevanje aleksandrink iz
interpretacij, kjer so poudarjeni njihovo svetovljanstvo, pogum, odloc¢nost, iznajdljivost
in uspesnost. Trpljenju in hrepenenju sta nasproti postavljeni emancipacija in svoboda
v multikulturnem okolju razvite mediteranske dezele, zapuséenim otrokom in mozem
pa izracuni o velikem in odloc¢ilnem finanénem prispevku aleksandrink, ki je resil
druzine pred lakoto in posestva pred fasisticno pogubo. V preseciscéu obeh interpretacij
je vprasanje politike spola. Iz obeh skrajnosti pa izvira tudi potreba po bolj celoviti in
kompleksni obravnavi tega migracijskega fenomena.

Teoreti¢ni in konceptualni okvir raziskovanja
aleksandrinstva

Fenomen aleksandrinstva je bil v migracijskih studijah in v slovenski
raziskovalni dejavnosti do nedavnega popolnoma prezrt. Tudi v globalnem merilu
se je placanemu gospodinjskemu ali skrbstvenemu delu Sele pred kratkim zacela
posvecati vecja pozornost. To je toliko bolj nenavadno, ¢e vemo, da predstavlja
placano gospodinjsko delo “najvecjo kategorijo zZenskega migrantskega dela,
ne samo v dvajsetem in enaindvajsetem stoletju, pac¢ pa dejansko skozi celotno
zgodovino migracij. Razlogi so v procesih ekonomskega prestrukturiranja (predvsem
agrarnega in v tekstilni industriji), v neenaki porazdelitvi bogastva med regijami in
drzavami ter v spremembah v mednarodni delitvi dela” (Harzig 2006: 48).

Razlog nevidnosti migrantk in njihovega specificnega dela, ki je globalno razsirjena
in velja tako za preteklost kot tudi za sedanjost, je dobro opredelila Sheila Rowbotham:

“Eden od razlogov za pomanjkanje vidnosti je bila narava dela migrantk. V
stevilnih primerih so opravljale gospodinjska dela ali delo dojilj - dela, ki niso bila
nikoli vkljuc¢ena v prevladujoco definicijo 'dela’ ali 'ekonomije' in so zato izpadla
iz statisticne obdelave. To je spolna nevidnost v dvojnem pomenu. Zenske ne
zapustijo nobene sledi, ker so zenske, in ker je okvir, v katerem je dolo¢eno, kdo
naj bo viden, pristranski v prid mogkih” (Rowbotham 2001: xvi).

Ta razlaga natan¢no umesca nevidno delo aleksandrink in obskurnost
njihove umescenosti v nacionalno imaginacijo. Aleksandrinke so znotraj
zenskih migracij povsem specificen pojav zaradi narave dela in znotraj njega
poudarjenega dojiljstva. Dejstvo je, da ni nobena druga vrsta zenskih migracij
tako bolece zarezala v razmerja med spoloma, v druzinske odnose, spomin otrok
in kolektivni spomin ter proizvedla tako ¢ustveno nabite, povsem nasprotujoce
si in kontroverzne interpretacije. Nenazadnje pa je aleksandrinstvo podvrzeno
posebnemu interpretiranju tudi zaradi same destinacije, torej Egipta. V politi¢nih,
cerkvenih, literarnih interpretacijah se prepletajo orientalizem z mizoginijo,
seksizem z rasizmom, mitologija z arhetipskostjo.

Poglobljeno znanstveno proucevanje in raziskovanje, ki ga je leta 2006 zastavila
Dasa Koprivec, se je razvilo v SirSe zanimanje raziskovalcev in v organizacijo konferenc
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ter simpozijev. Dvojezi¢no konferenco o aleksandrinstvu so organizirali kolegi v Trstu
leta 2008 in izdali dvojezicno znanstveno monografijo Le rotte di Alexandria, Po
aleksandrijskih poteh (Pero, Vascotto 2011). V migracijskih studijah v Sloveniji se
je zacela temu pojavu vecja pozornost posvecati Sele zadnja leta, ker so Sele takrat
migrantke sploh postale predmet proucevanja (Skﬂj 2009, Koprivec 2006). Pa ne le
“predmet”, pac pa osebe s svojimi zgodbami, posameznice s svojimi izkusnjami. Lahko
recemo, da se je pozornost migrantkam izostrila znotraj biografskega metodoloskega
pristopa k migracijam. Tako sta paralelno zacela nastajati opusa del, ki se posvecata
migracijam skozi zivljenjske zgodbe in subjektivne izkudnje ter se posebej migrantkam
— tako tistim, ki so se iz slovenskega etni¢nega prostora izseljevale v preteklosti, kot
tistim, ki se danes vanj priseljujejo (Milharci¢c Hladnik, Mlekuz 2009, Anti¢ Gaber
2011). V njih so opisane odlocitve, ki temeljijo na pri¢akovanjih dobicka, pridobitve
neodvisnosti, boljsega zivljenja za druzino in posameznika, ki bo migriral, na drugi strani
pa prav tako velika pri¢akovanja izgube podpore, ¢ustvene povezanosti in pomoci.
Metodoskemu pristopu, ki uposteva ekonomsko, kulturno, socialno in emocionalno
zapletenost in pogojenost migracijskih odlocitev ter posledic v kraju izvora kot tudi
v kraju priselitve - tako za tiste, ki odidejo, kot za tiste, ki ostanejo —, pravi Hoerder
“holistiéni materialno-emocionalni pristop”. To je primeren pristop za obravnavanje
aleksandrinstva, saj lahko z njim dosledno oporekamo redukcionisticnemu
obravnavanju tega fenomena, ki je tako mocno zakoreninjeno v slovenskem prostoru.
S holisti¢nim materialno-¢ustvenim pristopom dosledno upostevamo vse posameznike
migracijskega fenomena kot akterje v procesu sprejemanja odlocitev in njihovih
posledic: “Odlocitve o zivljenjskem poteku, stopnjah podpore ter Zelje po izboljsanju
vkljucujejo skupek tradicionalnih kulturnih pravil in praks, dejanskih c¢ustvenih in
duhovnih potreb ter ekonomskih razmislekov”, poudarja Hoerder (2002: 20).

V tem smislu so prav raziskave Dase Koprivec, ki jih je objavila v svoji zadnji
monografiji, zajele neskonéni niz ¢ustvovanja, ki so jih odlocitve o migraciji sprozile.
Pri tistih, ki so odsli, in pri tistih, ki so ostali, lahko zasledujemo zivljenjski tok
obé¢utkov izgube, zapuscenosti, domotoZja, pogresanja, osamljenosti, odtujenosti,
pricakovanj, jeze, obupa, zamere, nerazumljenosti, pa tudi srece in izpolnjenosti,
uspeha in samozavesti, ponosa in svetovljanstva. Holisti¢ni materialno-emocionalni
pristop nas prisili, da v prepletenosti akterjev migracijskega fenomena nikogar ne
izpustimo. V primeru aleksandrinstva je to Se toliko bolj pomembno, ker je fenomen
tako mocno diverzificiran. Ko poskusamo razumeti materialno-emocionalne vidike
aleksandrinstva, moramo razlocevati med zenskami, ki so opravljale dela otroskih
varusk, od tistih, ki so bile dojilje, in obe ti kategoriji od zensk, ki so opravljale
drugacna dela. Razlikovati moramo zenske, ki so imele pri sebi (ali vsaj v istem kraju,
kjer so delale) svoje otroke, in tiste, ki so jih pustile doma. Ne moremo na enak nacin
obravnavati zensk, ki so bile samske, in tistih, ki so bile porocene in so bile tudi
matere. Pri otrocih poznamo pretresljive zgodbe zares zapuscenih otrok, za katere
ni nihée skrbel, in pri¢evanja o veliko manj dramati¢nih otrostvih. Nekateri mozje
so lazje in drugi veliko tezje sprejemali odsotnost Zensk. In potem so tu $e varovanci
in njihova pricevanja o tem, kako so aleksandrinke zaznamovale njihova zivljenja
in njihove identitete. Se bi lahko nastevali, a Ze na tem mestu lahko ugotovimo,
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da nam pri analizi tega zapletenega migracijskega fenomena Se najbolj pomaga
ze omenjena osredotoCenost na posameznike in njihove konkretne zivljenjske
zgodbe. Prav subjektivne percepcije migracijskega procesa, v katerega so vpleteni
tako tisti, ki odidejo, kot tisti, ki ostanejo, najbolj natancéno odstirajo kompleksnost
migracijskih izkusenj. Zapletenost elementov migracijske izkugnje (druzine, politike,
(transnacionalne) skupnosti, moralnih norm, predpisanih spolnih vlog, seksualnosti,
etni¢nosti in nacionalnosti — v primeru aleksandrink celo nacionalne ogrozenosti)
nakazuje tudi izjemno kompleksnost njihovih identitet in subjektivitet.

Sklep

Dasa Koprivecje zbrala stevilna pricevanja potomcevin sorodnikov aleksandrink
in njihovih varovancev ter jih dopolnila z drugimi viri, ki osvetljujejo subjektivno
percepcijo migracijskega procesa. Na ta nacin najbolj prepricljivo dekonsturira
mitologizacijo in demonizacijo aleksandrink in hkrati razprostre transnacionalno
mrezo povezav, ki je usodno zaznamovala zivljenja vseh vpletenih. V &irokem
razponu razliénih zgodb, poti in vrnitev je zajeto izjemno bogastvo usod, odloéitev
in identitetnih preobrazb. Kontroverznost statusa zensk, otrok, moskih, ki jih je
proizvedlo aleksandrinstvo, je neizérpen vir za razumevanje vsakodnevnih pogajanj
posameznika kot akterja na velikem prizoriséu zgodovine. Predstavljene pripovedi in
spomini povezujejo ves svet in celo stoletje in omogocajo izostritev tako perspektive
spola kot tudi perspektive intimne subjektivitete.

Ce dodamo zivljenjske pripovedi varovancev aleksandrink, ki so vklju¢ene v druga
dela Dase Koprivec (2008, 2011), vidimo, da goriske vasi niso bile povezane samo z
egiptovskimi mesti. Tako v preteklosti kot tudi danes so povezane s tevilnimi kraji po
vsem svetu, kjer Zivijo varovanci aleksandrink. Tu ima transnacionalnost pomembno
dodano razseznost, saj emocionalne vezi in identifikacije ne povezujejo samo razlicnih
krajev in kontinentov v preteklosti, ampak tudi dolga ¢asovna obdobja in spomine ljudi
danes. Prav o spominskem aspektu migracij in o rasti emocionalnih transnacionalnih
skupnosti pise v obsezni spremni studiji h knjigi Bojan Baskar (2013).

Stevilne analize dokazujejo, da je zensko migrantsko delo danes, za razliko
od prejsnjih valov in dela, ki je migrantkam — na primer aleksandrinkam — nudilo
dobro placilo in relativno varnost, slabo placano in ne daje moznosti pridobitve
minimalne socialne zascite in delovnih pravic. Seveda gre tu za vprasanje
kolonialnih druzb v razmerju do postkolonialnih odnosov in ne samo za vprasanje
spola, pac pa za intersekcionalno diskriminacijo, kjer igrata poleg spola in razreda
odlo¢ilno vlogo rasa oz. etni¢nost. Popolnoma jasno je, da so bile aleksandrinke v
kolonialnem okolju Egipta po svoji rasi belke, da so govorile italijanski jezik, da so
bile kristjanke in da so njthova priporocila vsaj v zacetnem obdobju dajali italijanski
delodajalci. Kljub temu nas primerjava s sodobnimi placanimi gospodinjskimi
delavkami opozarja na pomembne podobnosti. Tudi znacilnost transnacionalnega
materinstva, to je prestrukturiranje kulturnih praks in identitet - tako tistih, ki
so odsli, kot tistih, ki so ostali - je znacilnost aleksandrinstva, ki bo zahtevala Se
veliko raziskovalnega napora, da jo predstavimo v vsej razseznosti in predvsem v
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spolni perspektivi. In ¢eprav je raziskovanje aleksandrink nastalo zaradi potrebe po
zgodovinsko bolj natanénem in subjektivno obogatenem razumevanju fenomena te
specificne slovenske migracije, pa hkrati omogoca uvid v povsem sodobne evropske
transformacije, kjer igrajo sodobne “aleksandrinke” eno od klju¢nih vlog.
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POVZETEK

Glavna tema besedila je sodobnost aleksandrinstva in pomembno delo o njem, ki ga je pravkar
izdala raziskovalka tega fenomena v Sloveniji, Dasa Koprivec. Aleksandrinstvo je termin,
s katerim oznac¢ujemo mnozi¢no migracijo iz slovenske pokrajine, Goriske v Egipt, katerega
protagonistke so bile zenske. Bile so mlade samske zenske, vdove, Zene in matere iz zahodnega
dela danasnje Slovenije, ki so iskale kratko ali dolgorocno zaposlitev v egipcanskih mestih v
prvi polovici 20. stoletja. Vec¢inoma so delale kot sobarice, kuharice in gospodinjske pomoc¢nice,
pogosto kot varuske ali domace udéiteljice, véasih kot dojilje. Ker je bila njihova destinacija
pristanisko mesto Aleksandrija, so jih doma klicali aleksandrinke in s tem imenom so ostale
zapisane tudi v kolektivnem spominu. Aleksandrinstvo je predstavljeno kot koncept specificne
zenske migracije, ki je v slovenskem prostoru stvar preteklosti, v globalnem svetu pa je ena
glavnih znacilnosti danes. Besedilo se zato ukvarja s sodobnostjo tega fenomena in z bogato
dokumentiranim dejstvom, da je danes v svetu migrantsko delo ve¢inoma skrbstveno delo
za otroke, ostarele, bolne in za gospodinjstva nasploh. To je povsem primerljivo s svetom
aleksandrink v preteklosti. Pojav sodobnega placanega gospodinjskega dela je povzrocil nemalo
zatudenja in pozornosti (Zenskih) raziskovalcev, saj se je po letu 1945 uveljavilo prepricanje,
da je tovrstno delo v razvitem svetu stvar preteklosti. Besedilo postavi knjigo Dase Koprivec
Dediscina aleksandrink in spomini njihovih potomcev v &irsi okvir globalnega znanstvenega,
ekonomskega in politicnega zanimanja za placano gospodinjsko in skrbstveno delo. Poleg tega
je v besedilu poudarjena tudi vloga zenskih migracij in placanega dela v nacionalni imaginaciji
in konstrukciji nacionalne identitete. Zensko placano delo in migracije so umescéeni v druzbeno
predpisane spolne vloge in predstavljajo groznjo uveljavljenemu druzbenemu in nacionalnemu
redu. Tudi v tem smislu predstavlja zgodovinska in etnoloska analiza aleksandrinstva pomembno
vez s sodobnimi problemi placanih gospodinjskih in skrbstvenih delavk v globalnem merilu.
Njihovo delo in migracije so del nacionalne imaginacije in ideoloskega obtozevanja zensk, da
so zapustile druzine in narod, na drugi strani pa je njihov zasluzek pomemben del lokalne in
nacionalne ekonomije, ki sta od njega popolnoma odvisni.

SUMMARY

The main topic of the text is the contemporariness of aleksandrinstvo and the important book
that was just published by the researcher of this phenomenon in Slovenia, Dasa Koprivec.
Aleksandrinstvo is the general name of mass emigration from the Slovenian region of Goriska
to Egypt, whose protagonists, aleksandrinke, were women. They were young single women,
widows, wives and mothers from the western part of today’s Slovenia that sought short or long-
term employment in Egyptian cities in the first half of the 20" century. They mostly worked
as chambermaids, cooks and various other kinds of domestic helpers, frequently as nannies,
sometimes as governesses, teachers and wet nurses. Since the most common destination of their
migration was Alexandria, at home they were referred to as aleksandrinke — Alexandrian women
- and under this name they remain recorded in the collective memory. Aleksandrinstvo is
presented as a concept with which we denote a specific form of a female migrant experience and
it may be a thing of the past in Slovenian territory, but in the global world it is one of the main
traits of our time. In the text, the phenomenon of aleksandrinstvo is illuminated from the point
of view of the present and the richly documented fact that today the work of migrants everywhere
in the world is for the most part care work for children, elderly, sick, and households as a whole.
This is fully comparable with the world of aleksandrinke. The occurrence of the contemporary
domestic workers raises a lot of attention of the (female) researchers, and a great deal of surprise
since it was expected in the time after 1945 that this kind of work would disappear from the
households in the developed world. The text puts the book by Dasa Koprivec, The heritage of
aleksandrinke and the memories of their descendants into this wider context of global scientific,
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economic and political interest in the paid domestic and care work. Here, the role of women’s
migration and paid work is presented also as an important part of the national imagination
and national identity construction. The paid work and migration of women is embedded in
the socially prescribed gender roles and therefore meant a threat to the social and national
order. Also in this sense, the historical and ethnological analysis of aleksandrinstvo shows all
important trajectories of contemporary paid domestic and care work around the globe. It is part
of the national imagination and condemnation of the women migrants who are accused of doing
harm to the nation and family as well as it is a part of the national and local economy, which
depends heavily on their earnings abroad.
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IZVLECEK

Razprava obravnava pojem, funkcionalnosti, vrste in pomene besednih pozdravov v
razli¢énih druzbah in na Slovenskem.

Kljuéne besede: pozdrav, stari vek, srednji vek, novi vek, Slovenija, Bog, dober dan,
dobrodoslost, mir, sreca, zdravje, zivljenje

ABSTRACT

The article addresses the concept, functionality, types, and meanings of verbal salutations
in different societies and Slovenia.

Keywords: salutations, Antiquity, Middle Ages, Modern Age, Slovenia, God, hello,
welcomeness, peace, happiness, health, life

Pojem

Pozdravi so besedna, gibna ali posredna drugac¢na konvencionalna sporocila
ob prihodu, srec¢anju, odhodu (ali na zacetku ali koncu posrednih sporocil ali stikov),
ki izrazajo potrditev obstoje¢ih druzbenih in medosebnostnih odnosov, spostovanje,
pocastitev, naklonjenost, prisrénost, dobrodoslost, dobronamernost, razlicna
prepricanja in pripadnosti, bozansko ali posvetno utemeljene Zelje za varnost pred
nesrec¢ami, nezgodami oziroma zeljo za splosno blaginjo pozdravljenih oseb.

Besedni pozdravi so elipticna sporocila; samodejne miselne zveze, ki so v
razlicnih ¢asih in kulturnih okoljih razlicne, omogocajo razumevanje njihovih
celotnih pomenov oziroma njihovih opuicenih delov. Zato so neizgovorjeni (ali
nezapisani) deli teh sporocil dostikrat razumljeni razlicno in je prvotni pomen
nekega besednega pozdrava pozabljen, spremenjen ali pa postane pozdrav beseda
brez vsebinskega pomena.

Navedeni opredelitvi sem pisec teh vrst oblikoval in testiral s preglednim
studijem zelo razliénih besednih in vizualnih virov ter literature. Za izbor je bila
pomembna le njihova pricevalnost o besednih in gibnih pozdravljanjih v raznih
kulturah, ¢asih in druzbenih okoljih. Nato sem izbral primerke, ki so obetali
razlicne rezultate, in jih pomensko razélenil. Ti osnovi kajpak pomenita tudi
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okvir veljavnosti obeh definicij; odloc¢ilno sta narekovali vsebinsko razsiritev
slovarske definicije, po kateri je pozdrav jezikovno (beseda, vec besed, kratek
stavek) ali nejezikovno sredstvo (kretnja), ki vapostavlja medcloveske stike, izraza
naklonjenost, spostovanje ob srecanju ali pa se sporoci drugace (po drugi osebi, v
pismu) (Bas 2004: 457). Tudi ta definicija je Ze izboljsava opredelitve, po kateri
je pozdrav beseda ali besede, s katerimi se izrazi naklonjenost, spostovanje, zlasti
ob srecanju s kom oziroma dogovorjeno, ustaljeno besedilo, kretnja, s katero se
pozdravlja (SSKJ 1994: 959). Sicer je jezikoslovno mogoce besedne pozdrave
pojmovati celo kot medmete za vzpostavitev medcloveskega druzbenega stika
(Toporigic 1976: 400, 401). Za logicno realno definicijo taksne opredelitve
niso zadostne, ker ne zajemajo niti vseh vrst pozdravov, $e manj pa vse njihove
druzbeno funkcionalne bistvene poteze. Veljavnostni preskus teh definicij lahko
vsak opravi Ze z izbranimi pozdravnimi primeri iz Biblije in Herodotovih Zgodb,
seveda pa tudi z analiticnim pogledom na velik del pozdravov od tedaj do danes.

Pozdravi so razliéni in stevilni; so najbolj vsakdanje in frekventirane kulturne
prvine, ki imajo v razli¢énih druzbah in ¢asih lahko razli¢ne, ¢eprav skoraj vedno
pozitivho naravnane pomene. Najstevilnejsi so seveda besedni pozdravi, ki jih je
(bilo in je) silno mnogo, ve¢ kot jezikov in njihovih spreminjanj v ¢asu (ze sedanji
pomanjkljivi, nestrokovno sestavljeni pregled nekaterih besednih pozdravov v
razli¢nih jezikih npr. zajema nad 1000 razliénih pozdravov'). Telesne kretnje in
mimika, ki so bolj ali manj lastni vsem ljudem, so tevilno omejeni in taksni so tudi
z njimi izrazeni pozdravi v razliénih druzbah. Vendar so pomeni vecine taksnih
pozdravov podobno razumljivi v razliénih kulturah; zato moremo domnevati, da
so evolucijsko pridobljeni. Nekaj podobnih kretenj in drz je namre¢ znanih pri
primatih (zlasti dotik, objem, poljub) in drugih sesalcih; nekatere med njimi imajo
celo nekaksen pozdravni pomen, kakrsnega so opazili pri Simpanzih v narodnem
parku v Senegalu, ki se ob srecanju primejo za mednozje. Tudi nekaj glasovnega
elementarnega pozdravljanja je bilo opazovano med zivalmi. Znamenita
primatologinja Jane Goodall je med Simpanzi prepoznala pozdravno oglasanje
in ga je sama prepricljivo ponavljala. Nekaj podobnega je bilo ugotovljeno celo
pri konjih. Kadar konj na manjsi oddaljenosti prepozna drugega konja, ki mu je
simpaticen, se oglasi s posebnim utripajo¢cim mehkonebnim hrzajo¢im zvokom.
Iz vedenja, ki temu sledi, je razvidno, da gre za nekaksen prijateljski signal v
smislu pridi (Morris 1989: 21). Tudi v tej lu¢i moremo gledati na pozdravljanja,
ki so gotovo starejsa, kot so izpri¢ana. To lahko mislimo, ker poznajo neke vrste
pozdravna obnaSanja ne samo divje Zivece opice, ampak npr. tudi divje ziveci
volkovi in sloni in ker so se vsaj nekateri ljudje ze nekdaj namenoma obiskovali
na velike razdalje, kot kazejo zemljepisno oddaljene najdbe enakega kamnitega
gradiva, morskih Skoljk, mamutovine, ki so pri¢evanja o trgovini v mlajsem
paleolitiku. Ob srecanjih so morali ljudje razliénih skupin pozdravno pokazati ali
besedno izraziti dobronamernost (gl. npr. Barry 1970: 35-39, 43; Megarry 1995:
281, 284, 285, 287). V nekaterih rodovno-plemenskih druzbah je bilo ob srecanju

s tujci Se pred dobrega pol stoletja obi¢ajno zelo dolgotrajno pozdravljanje, ki naj

! Spletni vir: http://users.elite.net/runner/jennifers/hello.htm (15. 3. 2010).
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bi utemeljilo zanesljivo prepricanje o osebnosti prislega (Erdeljanovié 1932: 50).
Vsekakor so ze neandertalci opravljali neke pogrebne rituale (gl. npr. Charles-
Picard 1983: 147 ss) in so torej poznali neke vrste pozdravno slovo.

Sovrazniki ali ljudje, ki menijo, da nimajo ni¢ skupnega, se ne pozdravljajo.
Glede na pomene, omenjene v uvodni definiciji, je pozdrav tudi neke vrste
simbolno darilo. Zato je smiselno vprasanje o bistvu pozdravov tudi v okviru
teoreti¢nih pogledov na dar. V druzbenih vedah prvih dveh tretjin 20. stoletja se
je uveljavilo pojmovanje darovanja kot oblike ekonomije: kdor daruje, pricakuje
neko vrsto potencialnega ali dejanskega povracila (upnisko-dolznisko razmerje);
to velja tudi za dobrodelnistvo, kjer dobi darovalec v zameno potrditev svojega
visjega polozaja in ugled. Vendar stevilnih darovanj zgolj s tem nacelom ni bilo
mo¢ zadovoljivo razloziti. Poglobljena kriti¢na analiza teoreti¢nih pojmovanj
druzbenih funkcionalnosti nacel reciproc¢nosti in dobrodelnosti je pokazala, da
akterjem, ki delujejo v njunem smislu, prinasata koristi in zadovoljstva, da sta
druzbeno stabilizirajo¢a ali razdiralna, vendar hkrati, da nad njima obstaja Se
splosna razseznost moralnih zakonov, imenovana moralni absolutizem, po katerem
se dejanja ne opravljajo samo, ker so koristna in dobra, ampak tudi, ker so prava,
praviéna. Zadnje nacelo daje posamezniku samozavest in mo¢ delovanja kljub
tezavam in odrekanju; v zivljenjski praksi lahko glede na osebnost, njene moralne
standarde in pojmovanja seveda povzroca zlo ali dobro. Med omenjenimi naceli
obstajajo napetosti; druzbeno stabilnost omogoc¢ajo moznosti njihovih medsebojnih
korigiranj (gl. Gouldner 1980: 224-296). Tako je mo¢ gledati tudi na pozdrave,
ki nikakor niso le ekonomski vlozki, ki se nemudoma vrnejo kot odzdravi, ali
pozneje kot pozdravi ali kot Sega, ki jo je treba opravljati zavoljo moznih sankcij
in potrditev druzbenih polozajev pozdravljalcev in odzdravljalcev, ampak tudi
komunikacijska dejanja, ki so del osebne kulture in odnosov do soljudi. Danes so
pozdravljanja vec¢inoma samodejna dejavnost, na katero postanemo pozorni, ¢e se
ne izvaja oziroma ¢e pozdrav ni vrnjen z odzdravom; oboje je znak spremembe v
odnosih. Sicer so v razliénih druzbah razli¢na pravila, kdo mora koga pozdraviti
oziroma kdo mora prvi pozdraviti, kar je najveckrat izraz druzbenih neenakosti.
Temeljna druzbena funkecija pozdravljanj je ustaljevanje dobrih ali strpnih
medcloveskih odnosov; nasprotje pozdravov so zmerljivke in zaljivke.

Stevila ljudi, ki se pozdravijo posamezno ali skupinsko, so seveda razli¢na;
razmerja veckrat dolocajo vrste, oblike ali kombinacije razliénih pozdravov.
Pozdravljanja je mogoce videti kot Sego (gl. Kuret 1974: 70, 71), ¢e ta pojem
razumemo kot opravila in vedenja, ki imajo zavoljo simbolike in tradicije pomen za
skupnost in jih imajo za obvezna; mogoce pa jih je videti tudi kot mavado, ce ta
pojem razumemo kot posameznikova opravila in vedenja, ki so samodejna zavoljo
privajenosti in imajo pomen predvsem zanj. Toda tudi v zadnjem primeru gre za
druzbeno priznano ravnanje, ki prehaja v sego. Pozdravljanja in pozdravi so torej del
kulturnega in druzbenega sistema, v katerem so bolj ali manj dolocene vrste, okoli¢ine,
obveznosti in postopki pozdravljanj. Prvine teh dolocil kajpak lahko dobijo etni¢no ali
skupinsko identitetne pomene, zlasti ob stikih razliénih kultur. Kulturna okolja sicer
najveckrat poznajo vsaj nekatere pozdrave tujih kultur; véasih jih prevzamejo, toda
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njihovi pomeni in udomadcitve imajo lahko razlicne pomene. V ve¢jezicnem okolju
lahko pozdravi tujca v domacem jeziku vzbudijo posebno naklonjenost. Tako so npr.
pustolovskemu norveskemu etnologu leta 1955, ko je prisel raziskovat Velikonoc¢ni
otok, svetovali naj ob prihodu pozdravi domacine z njihovim domac¢im pozdravom,
da ga bodo pripravljeni sprejeti medse. Rekel je la-o-rana korua, kar pomeni
Dober dan vsakemu, preseneceni so mu odgovorili Ia-o-rana, ia-o-rana in mu prijazno
omogodili intervjuvanje in druga raziskovanja (Heyerdahl 1960: 31).

Pozdravi na Slovenskem so razli¢ice in inacice evropske kulture. Zato
navajam v besedilu o njih le vaznejse orientacijske drobce, ceprav seveda pricajo
o pozdravljanju v 19. stoletju zelo Stevilni, najve¢ leposlovni viri, o pozdravih v
20. stoletju pa Se drugi ustni, pisni, normativni in vizualni viri. Tu omenjam samo
povedne slovenske opredelitve pojmov iz 16. in 17. stoletja: pofdraulenie, ki pomeni
dobru vfdanie, predanje (Stabej 1977: 142) in pozdraviti, ki je razlozen dobru sdati
(dobro mnenje izrociti); pozdravljeni, ki je tolmacen kot sdravi, ali zheszheni bodite;

pozdravljalec pa je tisti, kateri dobru isdaja, inu zhafty (Stabej 1997: 320, 519).

Pozdravne dobrine
Mir

V Bibliji je veckrat zapisan pozdrav z besedo mir in torej pri¢a o taksnem
pozdravu vsaj ze za 7. stoletje pred nasim Stetjem. Sel pride h kralju Davidu in rece:
Mir! Potem se pokloni pred kraljem z obrazom do tal ... (Druga Samuelova knjiga 18:
28). Beseda mir je dobesedno ohranjena v Dalmatinovem prevodu (Myr) iz leta 1584
in Se v prevodu iz leta 1914, v mlajsih prevodih je smiselno prevedena kot pozdrav:
Pozdravljen in Vse je dobro; v nemskih prevodih tudi kot Gliick (gl. npr. Sveto pismo
1981; Sveto pismo 1996; Die Heiligen Schriften 1877). Bratu in sestri brez obleke
in hrane recejo: Pojdita v miru, pogrejta se in se nasitita (Jakobovo pismo 2:
16). Starec sprejme popotnika v prenocevanje in goste z besedami: Mir ti bodi!
Le prepusti moji skrbi, ce ti kaj manjka! (Knjiga sodnikov 19: 20). Jezus rece materi
umirajoce hcere: Pojdi v miru in bodi ozdravljena svoje bolezni (Markov evangelij
5: 34). Zadnji primer kaze, da je bil pomen besede mir lahko odsotnost bolezni;
druge besedne in miselne zveze v Bibliji pa e na druge vsebine, ki so razlicne od
danagnjega pojma mir, ki je vecinoma odsotnost vojne. O Jezusu je zapisano, da je
priSel in mir oznanil vam, ki ste bili dalec, in mir njim, ki so bili blizu (Pismo Efezanom
2:17). Na podoben pomen kazejo Jezusove besede: Mir vam zapustim, svoj mir vam
dam, in krajse: Mir vam bodi! (Janezov evangelij 14: 27; 20: 19 in 26).

Enak pojem zajema beseda mir v uvodnem pisemskem pozdravu: Milost
vam in mir v obilju! in v navodilu vernikom ... ogiblji se hudega in delaj
dobro; i5¢i miru in hodi za njim ... (Prvo Petrovo pismo 1: 2 in 3: 11).

Znacilno je pojmovanje zveze miru z Bogom kot gospodarjem in darovalcem
miru. Med zapovedanimi formulami blagoslavljanja je tudi: Obrne naj Gospod svoje
obligje k tebi in ti da mir (Numeri 6: 26). Ko govori Bog o obéem blagostanju, rece:
Dal bom mir v dezeli ... (Leviticus 26: 4-10, posebej 6). Na bozji pomen vsebine
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pojma mir kazejo tudi besede angelov pastirjem ob Jezusovem rojstvu: Slava Bogu
na visavah in na zemlji mir ljudem, ki so Bogu po volji (Lukov evangelij 2: 14).

Na Biblijo so bili naslonjeni podobni pozdravi, zapisani v dramah 10. stoletja.
V dveh receta héi cesarja Konstantina ocetu in puscavnik gresnici Thais Pojdi v
miru. Ko se puscavnik poslovi od opatice z besedo Grem, mu ona nadaljevalno
odgovori V miru (Vade in pace; Vadam, In pace; Hrosvitha 1988: 70, 71 in 194,
195; 204, 205).

Pojem mir je torej zajemal predvsem nasprotje nesre¢ in nepopolnosti
oziroma popolno in dobro zivljenje, povezano z Bogom. Taksen pomen se je Siril
v rimsko katoliskih okoljih zlasti z nagovorom duhovnika v masnem obredu Mir
Gospodov bodi vedno z vami! in z duhovnikovim pozdravom, ko je prisel obhajat 209
bolnika na dom Mir tej hisi in vsem, ki v njej prebivajo! Besedni pozdrav Mir je ——
torej pomensko zelo blizu stevilnim pozdravom, v katerih je omenjan Bog, in tudi
pozdravom, v katerih je omenjano zdravje, kar je bil spet pojem, ki je zajemal
splosno blagostanje in ne le odsotnost bolezni.

Vtem pomenu je seveda pozdrav Mir, ki se je v izvirni hebrejski obliki Salom
do danes ohranil kot judovski pozdrav. Enako vsebino kaze $e vedno uporabljan
nagrobni napis Requiescat in pace! (tudi R. I. P.); splosno je bil znan v rimsko
katoliskih okoljih, ker je bil konéni magnikov izrek ob ¢érnih magah, obredjih za
pokojne Naj pocivajo v miru! Sicer je bil pomen miru kot splosnega blagostanja in
bozje milosti javno razglasan z napisom na upodobitvah knjige ob levu, simbolu
zascitnika Benetk PAX TIBI MARCE EVANGELISTA MEUS; najbolj znan je npr.

kip iz poznega 15. stoletja na urnem stolpu na Trgu sv. Marka.

V podobnih in istih pomenih je od 7. stoletja do danes pozdravljanje z
besedo mir splosno veljavno v muslimanskih okoljih. Temelji na zapisih v Koranu.
Zapovedano je pozdravljanje muslimanov s pozdravom: Mir s vami! (Salem
aletkum; Sura 6, naslovljena Zivina, verz 54). Verniki v raju se bodo pozdravljali:
Mir (Sura 14, naslovljena Abraham, 23. verz). Zapisane so bozje besede o Janezu,
Zaharijevem sinu: Mir z njim — na dan njegovega rojstva, na dan smrti in na dan
ko bo vstal od mrtvih! (Sura 19, naslovljena Marija, verz 15). Taksen pozdrav je
zapovedan tudi v odnosu do nevernih: Odvrni se od njih, rekoc: “Mir z vami! Bodo
Ze videli!” (Sura 43, naslovljena Nakit, verz 89). Taksni pozdravi so muslimanom
izrecno nalozeni; ob vstopu v dom je treba domace pozdraviti s pozdravom,
kakrsnega je predpisal Gospod — blagoslovljenim in vljudnim (Koran, sura 24,
naslovljena Svetloba, verz 61).

Na Slovenskem je pojem Mir v sirokem pomenu, kakrsnega ima v Bibliji,
vsebovan ze v Trubarjevem uvodnem pozdravu na zacetku prve slovenske knjige:
Vsem Slouenzom / Gnado / Myr / Mylhost inu prauu Spofnane bofhye / [kufi JeJufa
Chriftufa proffim. V tem pozdravu je tudi neposredno izrazen pomen, ki je sicer v
skrajsanih oblikah pozdravov, ki so v zvezi z Bogom, izpuscen: pisec prosi Boga, naj
Slovencem nakloni imenovane dobrine, kar je seveda vec kot pisceva dobra zZelja.
Podobno pojmovanje vsebine Mir je npr. tudi v prvem stihu upesnjene protestantske

molitve iz leta 1595: Daj mir, sedaj, o gospud Bug ... (Gspan 1978: 66).
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Bog

V evropskem visokem srednjem veku je bilo besedno pozdravljanje splosno v
navadi. Tako je npr. v besedilu iz prve polovice 12. stoletja v Angliji videc Merlin
lahko kot posebnost omenil papigo, ki zna pozdravljati s ¢loveskimi besedami
(Monmouth 1987, str. 117: Vita, izvirni verzi 1362-1365). V tem ¢asu in okolju, v
katerem je krs¢anstvo obvladovalo vse zivljenje, so bili pogosti besedni pozdravi,
v katerih je omenjen Bog. V igri o Antikristu iz ¢asa okoli leta 1160 ob
Tegernskem jezeru na Bavarskem se oglasi zbor: Bog je z nami in mocno nas sciti
(Klai¢ 1988: 55), kar kaze na izvor takinih pozdravov v Svetem pismu oziroma v
nekaterih bogosluznih oblikah (Dominus nobiscum) in na najbolj razsirjen pomen,
ki je bil v skrajsanih pozdravih samoumeven in izpusCen; to je izrazena zelja
po bozjem varstvu, spremstvu ali prisotnosti, z drugo besedo po bozji milosti. S
tem izrazom je v Bibliji pojasnjena vsebina angelovega pozdrava Pozdravljena,
obdarjena z milostjo, Gospod je s teboj!, ki se je zdel pozdravljeni Mariji zagoneten
in ji ga je angel nato izrecno pojasnil: nasla si milost pri Bogu (gl. Lukov evangelij
1: 28-30); pojem milost je vseboval tako pokroviteljski, dobrohoten, socuten
odnos kot tudi predstavo o posebnem bozjem daru, ki presega zemeljsko.

Seveda je bilo izrekanje taksnih pozdravov tudi demonstracija vernosti,
pravovernosti ali strahu pred represijo. Taksnih pozdravov je bilo ze v srednjem
veku ve¢ in uporabljali so jih razli¢ni ljudje ob razliénih priloznostih. Najjasneje so
funkcionalno izpricani v gledaliskih igrah, kjer so pojavljajo prizori medsebojnih
odnosov, kakrsni bi lahko bili tudi v zivljenju. V moraliteti Slehernik, ki so jo
ob koncu 15. stoletja igrali po osrednji in zahodni Evropi, rece personificirano
Tovaristvo: na pot pejdi s Bogom; naslovna osebnost pa rece ob slovesu:
Zbogom, dobri tovaris; srce zato trpi / Zbogom za vedno; personificirano Sorodstvo
ob slovesu pozdravi v smislu danasnjega Na svidenje: Zbogom, dokler te spet ne
vidim. Personificirana Lepota s tem pozdravom poudarja svojo izjavo: Ej, zbogom,
umikam obljubo. Personificirani Razum uporabi ta pozdrav v slovesu od mnogih:
Zbogom vsakemu; ob slovesu ga izrece tudi poosebitev Petih ¢utov: To je konec in
sedaj zbogom. Poosebitev Dobrin zdruzi ta pozdrav z dodatkom Sedaj pa zbogom in
prijetno. (gl. Klai¢ 1988: 181, 184, 200, 202, 203, 187). Kot kon¢no plemisko slovo
v Salernu iz prve polovice 14. stoletja je omenjen pozdrav Ostanite = Bogom, jaz
odhajam, ki ga je v literarni obdelavi izrekla mladenka, ko je zavoljo smrti ljubimca
izpila strup (Boccaccio 1964: prva novela cetrtega dne, v navedeni publikaciji na
str. 208). Na enak nacin za isti ¢as v Firencah je ob dobrih zelja sporocen Zbogom
kot odzdrav na pozdrav Dobro jutro (Boccaccio 1964: tretja novela devetega dne,
v navedeni poblikaciji na str. 446). Podoben pozdrav je bil znan tudi v Angliji ob
zadnjem letu 16. stoletja ali prvem letu 17. stoletja, ko je William Shakespeare
napisal Hamleta; v te] tragediji se Ofelija v 5. prizoru 4. dejanja poslovi Bog bodi
= vami ( God be wi' you), Polonij pa v 1. prizoru 2. dejanja odslovi slugo, ko ga
poslje s pismom na pot, z Bog bodi z vami in dobro bodite na poti (God be wi'
you, fare you well!). Tedaj so tam poznali tudi francosko obliko tega pozdrava; v
2. prizoru 2. dejanja bere Polonij Hamletovo pismo Ofeliji, v katerem je zapisano
tudi Adieu. Seveda je imel tudi ta pozdrav razlicne pomene. Tako so npr. leta
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1777 v gozdu blizu Valture v Istri razbojniki oropali duhovnika in se od njega nato

ironi¢no poslovili Zbogom, pope (Bertosa 1989: 108).

Ponekod so od taksnih pozdravov ohranili le besedo Bog. Na Hrvaskem so
to besedo v 20. stoletju pogostoma uporabljali za besedno slovo, redkeje za prvi
pozdrav, in tako je tudi danes; je pa takSen pozdrav starejsi. Dokumentiran je npr. za
leto 1811, ko so se na otoku Rabu od tujca poslovili z nasmehom in pozdravom Bog
(Pederin 1989: 49). Podoben je pozdrav Griif Gott v nemsko govorecih katoliskih
dezelah, ki se je udomacil v 19. stoletju, in starejsi pozdrav Zbogom v romanskih
jezikih. Taksni pozdravi so nastali iz osnov, omenjenih v prejsnjem odstavku, vendar
ne vedno. Na drugac¢en pomenski nastanek npr. kaze pozdravljanje v pravoslavni
banatski vasi Pomagaj Bog in odzdrav Naj ti Bog pomaga; v rabi je tudi pozdrav
ob slovesu Zbogom in Ostani z Bogom (pomozi Bog / Bog ti pomogao / s Bogom / s
Bogom ostaj; Milosavljevi¢ 1980: 153). Podobni pozdravi so bili v navadi v dvajsetih
letih 20. stoletja v osrednji Bosni, med njimi posebej kaze odzdrav na pozdrav Dobro
jJutro / vecer, ki se glasi Bog naj ti da dobrega, na neizgovorjeni pomen pozdrava, v

katerem se omenja Bog (Bog ti dao dobro!; Filipovi¢ 1949: 186).

Bog je tudi v besednem pozdravu pripadnikov sikhisticne religije,
sinkretisticnega monoteizma s prvinami islama in hinduizma od nastanka v poznem
15. stoletju do danes. Obi¢ajno se pozdravljajo Nesmrtni je resniéen (Sat Sri
Akal), bolj posredno pa Pozdrav guruju Khalsa; pozdrav gurujevi zmagi ( Vahiguryji
ka Khalsa; Sirt Vahiguruji kifateh), zadnji del je lahko tudi odzdrav (Hinnels 1987:
218). Seveda pa je bil Bog lahko povezan tudi z zeljo po zdravju. V prvi tretjini
16. stoletja poslaniki zelijo moskovskemu knezu Bog ti daj, da bi bil zdrav na
mnoga leta (Herberstein 2001: 150). Podobno se je npr. sultan Mehmed V. okoli
leta 1910 po ogledu grobnice sultana Murata na Kosovem polju od dednega varuha
grobnice poslovil z besedami moli Boga za moje zdravje (Zupanié 2006: 109).
V obmodjih z razlicnima religijama so lahko nastale variante taksnega pozdrava.
Leta 1774 je bilo opazeno, da v dalmatinskih obmocjih v morlaski sosescini Turki
niso pozdravljali Hvaljen Jezus (Sia lodato Gesu) kot v bliznjih obmorskih krajih
ampak Hvaljen Bog (Fortis 1984: 45). Prvi pozdrav je bil v katoliskih dezelah
precej razsirjen, med katoli¢ani pa v rabi tudi v versko mesanih okoljih, kot npr. v
osrednji Bosni, kjer so tako pozdravljali v dvajsetih letih 20. stoletja (Faljen Isus!;
Faljen Isus i Marija! in odzdrav Uviek / naviek faljen!; Filipovi¢ 1949: 186, 187).

Na Slovenskem je znanih vec¢ pozdravov, v katerih je omenjen Bog. Taksen
pozdrav je sporocen ze v najstarejSem znanem pricevanju o pozdravu v slovenséini,
ki sodi v leto 1255, ko je nastala pesnitev Vrouwen dienest Stajerskega plemica
Ulricha von Liechenstein, v kateri je omenil pozdrav, s katerim so ga leta 1227
(morda 1238; gl. Maticetov 1992/3: 1. oddelek) pri Vratih v dolini Ziljice ogovorili
koroski vojvoda in njegovo vitesko spremstvo, ko je oble¢en v Venero prisel pozivat
na viteske dvoboje. Pozdravili so ga (Ir gruoz was gegen mir) Buge waz primi
gralva venus. Ulrichov odzdrav je bil priklon (des neig ich ziihteclichen da). Opis
dogodka najbrz ni zgodovinsko veren (gl. Kos 1997: 70-75; Kos 1928: st. 456),
nedvomna pa sta tedanji slovenski pozdrav in priklon kot odzdrav. Ta pozdrav je
bil v slovenscini precej trajen. lzprican je leta 1417 v zapisu Bog dep'mi (Bog
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de primi v pomenu dobrodoslice Bis willenkum); leta 1607 bug vas prime; leta
1768 Buh vas sprimé; lcta 1313 Bog jih [primi in Bog te [primi in veckrat
pozneje v pomenu dobrodoslice Seyn Sie mir willkommen oziroma Willkommen
(gl. Orel 2004: 411, 413, 414); se posebej pomemben je v pesmi iz leta 1563, ko je
z njim nagovorjen novorojeni Jezuséek: Bug te primi, moj lubi gust (Gspan
1978: 47). V pomenu sprejemanja je razlozen ta pozdrav v zapisu, ki velja za cas
med letoma 1766 in 1787; omenjeno je pozdravljanje med Kranjci, ki se srecajo
na tujem; ob rokovanju se besedno pozdravijo Bog te primi (... griifsen sie
sich durch Reichung der Hand mit den Worten: Bog te primi, Gott empfange dich
... Hacquet 1801: 33). Ta pozdrav je bil v pomenu dobro dosel na Slovenskem
razsirjen Se v polpretekli dobi (Grafenauer 1973: opomba 1 na str. 67).

Raziskovalci, ki so preiskovali ali omenjali najstarejsi zapis tega pozdrava,
so s Hacquetom enakega mnenja, da je glagol v pozdravu sprejeti, da torej izraza
zeljo, naj Bog pozdravljenca sprejme. Toda v Vratih je Ulricha sprejel na obisk in
udelezbo na viteskih igrah koroski vojvoda, zato je nedvomno, da je v pozdravu
del sporocila zamolc¢an oziroma tako samoumeven, da ga ni treba izreéi. Zato je
o tem delu umestno vprasanje, v kaj ali kam ali kako naj Bog sprejme
pozdravljenca, ceprav je v zivljenjski praksi pozdrav nedvomno razumljen kot
dobrodoslica. Vojvoda seveda ne more narociti Bogu, naj Ulricha sprejme; celotni
pomen pozdrava moremo pojmovati v smislu: prosim Boga, naj te sprejme v svoje
okrilje, varstvo, naklonjenost, milost.

Na taksen pomen kazejo miselne zveze v ve¢ naboznih besedilih. V
Celovikem/rateskem rokopisu, ki je datiran v ¢as med letoma 1362 in 1390,
je v slovenscini v molitvi zapisana pozdravna sintagma Bog s tabo, ki jo Mariji
izrece angel Gabrijel: Czeft/chena [y maria gnade pallna gofpod [tabo
... (Mikhailov 2001: 79). Seveda je posneta po srednjeveski molitvi, ki temelji v
prvem poglavju Lukovega evangelija; ustrezni odlomek se v priblizno dvesto let
poznejsem Dalmatinovem prevodu (EVANGELI SKVSI S. Lukesha sapiffan 1. C).
glasi: Vefseli [e ti s'gnado obdana,GOSPVD je s'tabo ..., v Vulgati pa:
have gratia plena Dominus tecum ... V tej zvezi torej pomeni sintagma Bog
z nekom, da je ta v bozji milosti, da ga Bog obdari z milostjo.

Na zelo podoben pomen - v smislu, da je Bog z nekom, kadar ga vodi in varuje
- kazejo konteksti v sledecih primerih. Pozdrav Bog s tabo je v slovenséini zapisan
$e v Dalmatinovem prevodu Biblije v 17. poglavju prve Samuelove knjige (PERVE
SAMVELOVE BVQVE, XVII. D), ko rece Savel Davidu, preden gre ta v boj z
Goljatom: Pojdi, GOSPVD bedi s'tabo. Podobno in se v prvi osebi mnozine je
to sintagmo Dalmatin prevedel v Sestem poglavju knjige Sodnikov (BVQVE TEH
RIHTARIEV V1. B). Gideonu se prikaze angel in mu rece: GOSPVD s'tabo,
ti mozhni lunak. Pomen tega nagovora je razviden iz nadaljevanja, v katerem se
naslovljenec pritozi: Aku je GOSPVD s'mami, zakaj smo potem prisli v roke
Midjancev? Druga oblika je na istem mestu zapisana v Vulgati: si Dominus
nobiscum est ... Sintagmo Bog = nami, zapisano v Matejevem evangeliju
kot angelovo sporocilo Jozefu o prerokbi, da bo dekle rodilo sina, je Dalmatin

(EVANGELI SKVSI S. Matteusha sapiffan, I. C) prevedel: inu bodo njegovo



O pomenih besednih pozdravov

ime, Emmanuel, imenovali, kateru je [tolmazhenu, Bug s'mami
(prim. Stabej 1997: 27). Ta pozdravna sintagma v slovenséini ni imela samo te
oblike. Dalmatin je Jezusove besede na koncu Matejevega evangelija prevedel Ieft
Jim pér vas vfe dny; v Vulgati se to glasi ego vobiscum sum.

Na pomen te sintagme v smislu, da je Bog s tistim, ki vanj veruje, kaze
komentar v zacetku 15. poglavja Druge kroniske knjige, ki ga je Dalmatin v
prevodu in natisu (DRVGE BVQVE TE HRONIKE XV. A) opremil z marginalijo:
Bug je snami kadar [mo my shnym. V besedilu se glasi nagovor Bozjega
duha: Poflufhajte mene, Affa, inu vus Iuda, inu Benlamin: GOSPVD je s'vami,
dokler [te vy shnym, inu kadar ga vy yfzhete, taku fe bo on vam puftil najti: Aku
ga pak bote vy sapultili, taku bo on tudi vas sapuftil.

Odzdrav na pozdrav Bog z vami je leta 1584 zapisan v slovenséini v
Dalmatinovem prevodu drugega poglavja biblijske Rutine knjige (BVQVE TE
RVTHE II. A). Lastnik polja pozdravi zanjce: GOSPVD bodi s'vami, oni pa
odgovore: Shegnaj tebe GOSPVD. V katoliski masi se glasi masnikov pozdrav
vernikom Dominus vobiscum in odzdrav Et cum spiritu two. Tudi ta odgovor
je zapisan v Bibliji ob koncu drugega pisma Timoteju, ki ga je Dalmatin prevedel
(SVETIGA PAVLA DRVGI LYST NA TIMOTEA): GOSPVD Iesus Criftus bodi
Jtvoim duhom, Gnada bodi s'vami. Taksen pozdrav v vsakdanjem zivljenju je
izprican in razlozen v slovenski soseséini v 17. stoletju: Bogh [ztobom, mir [ztobom,
kar je pomenilo biti v milosti bozZjega blagoslova in je bilo lahko misljeno tudi v
pozdravu Zdravo, Bogh [ztobom (vale cum benedictione Dei oziroma z bosjum volyum,
hotenyem, pomochjum; Zdravo, Bogh [ztobom, vale; Belostenec 1973: 22, 23). Leta
1607 je v slovenski posvetni rabi izpricana zdravica pomafi vam bug in odgovor
bug vam zeghnai ter pozdrava bug vam pomagei z odzdravom bug vam
lumai, in bug [uame z odzdravom bug dai (Alasia da Sommaripa 1979: 39).

Na teh osnovah se je oblikoval ob slovesih silno razsirjen slovenski pozdrav
Zbogom v osnovnem pomenu: prosim Boga in Zelim, da ste, ostanete, hodite
v bozjem varstvu. Seveda je bil nastanek taksnega pozdrava lahko povezan tudi
z enakim pozdravom, razsirjenem v romanskih jezikih. Najbrz je bil tudi na
Slovenskem precej razsirjen; zapisan je npr. v pesmi leta 1764, ko v vicah trpeca
dusa nagovori jezdecega masnika: Potlej vi z Bugam pujdete ...(Gspan 1978: 139).
Vsaj v 19. stoletju in pozneje do danes je ta pozdrav v navadi kot slovo. Tako
v Presernovi pesmi Soldaska npr. rece vojaski nabornik ... zbogom wvi, tovarsi!
in e v podomaceni, iz italijani¢ine prevzeti obliki adijo, ljubca ... To so bili
pozdravi slovesa, med katerimi je v mestnem okolju vse od srede 19. stoletja v
navadi tudi Na svidenje!, ki je znan v drugih evropskih jezikih in je po pomenu
precej starejsi, toda tudi ta ni bil povsem posveten. Tako je npr. Valentin Vodnik
poslovilno pesem Marku Pohlinu, ko je ta leta 1775 odhajal na Dunaj, sklenil:
Buh daj! de Tebe le skor' videjo moje ozhy (Pisanice 1977: 18).

V neposredni zvezi z Bogom je pozdrav Hvaljen Jezus. Gre za prilagojen
pozdrav, zapisan v Bibliji, ki se je v Dalmatinovem prevodu glasil Hvalen bodi Bug
(Drugo pismo Korinéanom 1: 3). Uvajali so ga v ¢asu protireformacije; leta 1824 je
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izprican v obliki Hvalen bodi Jezus Kristus (Orel 2004: 414); od druge polovice 19.
stoletja so ga Sirili zlasti kateheti med otroke in je veljal kar za primeren otroski
pozdrav, ki je imel odzdrav Vekomqj! ali Vekomaj, amen! (Urbanus 1910: 73).
Naslonjen je sicer na ve¢ omemb v Bibliji. Zev psalmih je nalozeno hvaljenje, npr.
... hvalite ime Gospodovo ...; Hvalite Gospoda, vsi narodi, slavite ga vsa ljudstva,
ali izrazen sklep: Hvalil bom Gospoda v svojem Zivljenju (psalm 113/112/: 1 in
psalm 135/134/: 1; psalm 117/116/:1; psalm 146/145/: 2). Danes je ta pozdrav le
izjemoma v rabi. Sicer so se ze nekdaj z njegovim bogosluznem pomenu druzile
tudi posvetne prvine, npr. v kmecki verzifikaciji o oglasanju zvonov, zapisani leta
1882: ... bomo pili, / se gostili, / vin tocili / pa hvalili / vsi Boga, / k nam ga da /
en kozarcek / ali dva (Gspan 1978: 367).

Zivljenje
V podobnem pomenu so nastali pozdravi, ki kazejo na zivljenje: Zivijo,
Zivel in podobni. Po biblijskih starozaveznih predstavah je bil gospodar zivljenja
Bog, ki npr. rece ... jaz usmréujem in oZivljam (Devteronomium 32: 39); Ce bos
hodil po mojih poteh in se drzal mojih zakonov in zapovedi ..., bom podaljsal tvoje
Zivljenje (Prva knjiga kraljev 3: 14). To prepricanje je lahko v molitvi izrazeno
neposredno 7Ti (Gospod) si vsemu podaril Zivljenje ... (Nehemija 9: 6) ali V' njegovi
roki je Zivljenje vseh bitij oziroma kot védenje Podelil si mi prijazno Zivljenje ali
. v Stevilu dni svojega Zivljenja, ki mu jih je Bog dal ... (Job 10: 12; 12: 10;
Pridigar 5: 17). Podobne so bile tudi novozavezne biblijske predstave. Tako sv.
Peter nagovori lzraelce: ... zacetnika Zivljenja (Jezusa) pa ste ubili (Apostolska
dela 3: 15); sv. Pavel pa naroca ucencu: Zapovedujem ti pred Bogom, ki vsem
stvarem daje Zivljenje ... (Prvo pismo Timoteju 6: 13). Ta pojmovanja razlozijo
biblijska pri¢evanja, ki sodijo najmanj v 7. stoletje pred nasim Stetjem, omenjajo
pa dogajanja, ki bi lahko bila veé¢ kot dve stoletji starejsa. To so: skupinski vzkliki
namenjeni sinu kralja Davida Zivel kralj Adonija!; nagovor Salomonove matere
kralju Davidu Zivel, moj gospod in kralj David, vekomaj!; mnoziéni pozdrav kralju
Salomonu po njegovem maziljenju Zivel kralj Salomon! (Prva knjiga kraljev 1:
25, 31, 39). Polni smisel teh vzlikov je bil torej prosnja Bogu, naj podeli kraljem
dolgo, srecno in uspedno Zivljenje. V drami iz 10. stoletja je v taksnem pomenu
izrecena zelja cesarskega vojskovodje svojima héerkama in cesarjevi héerki, ki so se
odlocile za devistvo oziroma krscanstvo, naj zivijo srecno (Vivite feliciter, o sancte
virgines; Hrosvitha 1988: 88, 89). Podoben pomen vsebujejo npr. tudi obredne
besede ob cerkvenem ustolicevanju moskovskega kneza v zacetku 16. stoletja.
Duhovnik je zaklical Na mnoga leta velikemu knezu in samodrzcu, za njim so to
ponovili duhovniki pred oltarjem (Herberstein 2001: 30, 31). Seveda se je nabozni
pomen teh vzklikov, ki niso vedno pozdravi, v vsakdanjem zivljenju izgubljal in
se je obdrzal le v nekaterih okolis¢inah. Na zacetek taksnega procesa morda kaze
ze pozdrav od smrti vstalega mrli¢a, ki v anti¢ni satiri iz 2. stoletja sarkasti¢no
pozdravi filozofa: Zivio, Diogenes! (Lukian 1946: 80). Najveckrat so taksni vzkliki
(bili in so) uporabljani v nazdravljanjih oziroma zdravicah v razliénih evropskih
jezikih, posebej se ob praznovanjih rojstnih dni. Seveda so bili taksni pozdravni
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pomeni povezani z razli¢nimi pojmovanji zivljenja. Po porocilu, ki velja za konec
19. stoletja, je bilo med guaranskimi plemeni v juzni Ameriki med srecanjem dveh
uveljavljan pozdrav Ali si Ziv? in odzdrav Da, Ziv sem. To pozdravljanje je odpravilo

dvom, da je pozdravljenec duh v ¢loveski podobi (Levy-Bruhl 1954: 46).

Na Slovenskem je danes Zivijo kot pozdrav med dobrimi znanci in kot
napitnica zelo razsirjen, prvotno je pomensko bil seveda molilna prosnja in
zelja za dolgim zivljenjem, ki je v zvezi z darovalcem zivljenja, Bogom. Tako je
Marko Pohlin leta 1779 sklenil zahvalno pesem avtorju druge hvalnice: Buh Te
je dal: Buh vezhne Te [hivi nam she kaj dalej (Pisanice 1977: 13). Podobno je
npr. France Preseren sklenil pesem Janezu N. Hradeckemu: Bog Te Zivi!; kot
napitnica je ta nazdrav v Zdravljici zapisan kar trikrat: Bog Zivi ves slovenski svet
... Bog zivi vas Slovenke ... Zive naj vsi narodi ... Starejsi slovenski pozdrav je
Bog te Zivi (v pomenu naj te ohrani pri Zivljenju) in Na mnoga leta (v pomenu
naj ti Bog nakloni se mnogo let zivljenja). Ta pozdrav so lahko tudi zapisali. Tako
je npr. arhitekt Joze Plec¢nik leta 1898 pismo materi zakljucil: Bog Vas Zivi in
blagoslovi vse (Stele 1967: 44). Na nenavaden nacin se je zZelelni pomen taksnega
pozdrava po koncu druge svetovne vojne spet pokazal v saljivem geslu Naj Zivi
in se razvija koloradski hrosé!, s katerim so abonenti menz z omenjanjem
tedanjega uvozenega skodljivca krompirjeve rastline kritizirali vsakdanjo enoli¢no
krompirjevo hrano.

Zdravje

Tudi Zdrawe je bil ze od nekdaj mnoziéno uporabljan pozdrav. Zdi se, da je
ve¢inoma izveden iz rimskega pozdrava Ave oziroma Salve (bodi pozdravljen, bodi
zdrav, zivi dobro), ki je v zvezi s pojmi zdravje in pozdravljanje (salus, salutatio).
Tudi v slovenséini sodita pozdrav in zdravje v skupno besedno druzino (gl. Snoj
2003: 851), seveda pa je nekdaj pomenilo zdravje precej veé kot odsotnost bolezni.

Na pomen pozdrava, v katerem je omenjeno zdravje, kaze npr. v 2. stoletju
satirien zacetni pozdrav v namiSljenem pismu pisatelja kar samemu titanu
Kronosu: Zelim ti ljubega zdravja (Lukian 1946: 304). Pojem zdravja je bil sicer
od prazgodovine do danes enkrat bolj, drugi¢ manj povezan z nadnaravnimi
silami, duhovi in bogovi; magi¢no teurgi¢na pojmovanja so navadno izvor bolezni
videla kot bozjo kazen, ozdravitev pa kot bozjo milost, ker naj bi se ni¢ ne zgodilo
brez volje bogov (gl. npr. Borisov 1985: 18, 24, 37, 81, 89, 96, 97 itd). Zato so
pozdravi v zvezi z zdravjem navadni v zelo razli¢nih kulturah. Tako npr. v finski
pesnitvi, ki z motivi sega v predkrsc¢ansko obdobje, najvec v 12. stoletje, pozdravi
gospodarica severne dezele Louhi svojega zeta Zdrav bodi (Kalevala 1952: runa
XXI, v navedeni lit. na str. 113).

Torej ni nenavadno, da so se taksni pogledi 8irili od 2. stoletja v pozni rimski
antiki in ponovno v evropskem visokem srednjem veku, obstajajo pa seveda
tudi danes. Vendar se je pojem zdravje spreminjal vse do danes in je razlicen
v razliénih kulturah in razliénih druzbenih plasteh. Tako npr. svetopisemsko
starozavezno pisanje Sirahovega sina Jezusa iz zgodnjega 2. stoletja pred nasim
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Stetjem ceni telesno mo¢, zdravje, dobro pocutje in veselje srca bolj kot bogastvo;
hkrati pa opozarja, da nespecénost zavoljo bogastva razjeda meso in povzroca hudo
bolezen (Ecclesiasticus 30: 14-17; 31: 1-3). Odsotnost bolezni torej ze zgodaj ni
zajela pojma zdravje (o vsebini tega pojma prim. podpoglavje Pisni in ustni prenosi
pozdravov).

Sicer marsikje tudi danes kaze na vsebino pojma zdravje prepricanje, ki je
bilo zlasti v evropskem srednjem veku silno razsirjeno, da je bolezen kazen za
greh. Temeljilo je na ve¢ biblijskih besedilih. David je gresil, Gospod pa je udaril
otroka, ki ga je Urijajeva Zena rodila Davidu, da je zbolel (Druga Samuelova knjiga
12: 15). Kralju Jerobeamu se je posusila roka, ker je gresno pokazal na glasnika
bozje besede, ko pa je ta na prosnjo molil zanj, je bila roka spet zdrava (Prva knjiga
kraljev 13: 4-6). Bolnik moli k Bogu: Ni¢ zdravega ni na mojem mesu zavoljo
tvoje togote, ni miru na mojih kosteh zaradi mojega greha (Psalm 38 /37/: 4).
Kralj Herod je bil zaradi gresnega vedenja bozje kaznovan: V hipu pa ga je udaril
Gospodov angel, ker ni dal ¢asti Bogu. Razjedli so ga érvi in izdihnil je (Apostolska
dela 12: 23). Gresno, nevredno obhajanje s kruhom in vinom je kaznovano: Zato
pa je med vami veliko slabotnih in bolehnih in precej jih je Ze zaspalo (Prvo pismo
Korinéanom 11: 30). Ozdravitev je bozje delo, doseéi ga je mo¢ z molitvijo: ...
ozdravi me, Gospod, ker so moje kosti potrte (Psalm 6: 3).

Po taksnih prepric¢anjih je bil pojem zdravja kajpak tesno povezan z Bogom
in zelo blizu pojmu mir, o katerem je v ustreznem podpoglavju pri¢ujocega
besedila ze nekaj povedanega. lzrecno je npr. omenjena zveza obeh pojmov v
novozaveznih Jezusovih besedah Pojdi v miru in bodi ozdravljena svoje bolezni

(Markov evangelij 5: 34).

Pozdravljanje z zeljo za zdravje ni bilo moé¢no razsirjeno samo v rimskem
anticnem Casu, kjer so pozdrav Salve (pozdravljen, zdravstvuj) véasih kar napisali
na hisni prag (Guhl / Koner 1994: 363). V evropskih dramah iz 10. stoletja
osebe veckrat pozdravijo s pojmom Zdravo. Tako rece cesarjeva héi héerama
vojskovodje, ki ju posebej pocasti e z Castnim sorodniskim nazivom in imenoma:
Zdravi bodite, sestri Atika in Artemija, naj je ne pozdravita s prostracijo, ampak s
poljubom. Ob prihodu rece puséavnik krémarju Zdravo, dobri krémar! Puséavnik
nagovori mestne mladenice s Pozdravljeni, ti pa mu odvrnejo Tudi ti bodi zdrav
(Salvete sorores, Attica et Artemia; Salve, bone stabularie!; Avete, Et tu salve
... Hrosvitha 1988: 74, 75; 160, 161; 188, 189). Beseda heil je v srednjeveski
nemscini pomenila zdrav, heil dir je bil elipti¢ni izrek s prosnjo Bogu Zeleti
nekomu vse dobro, heil alle je bil klic vsem na pomoc, beseda gesunt je pomenila
Ziv in neposkodovan (gl. Loewe 1930: 59; Lexer 1986: 67, 83). Podobno je bilo
tudi drugod. Po literarnem pricevanju je v Firencah v prvi polovici 14. stoletja
plemkinja odzdravila Bodi mi zdrav (Boccaccio 1964: deveta novela petega dne, v
navedeni literaturi str. 286). V drugem in tretjem desetletju 16. stoletja so v Rusiji
hisni gostje pred rokovanjem, poljubom in priklonom besedno pozdravili gostitelja
Bog daj zdravje (Herberstein 2001: 71). V spanski farsi Indija Koromandija, ki je
nastala po sredini 16. stoletja, lopova pozdravita naivca: Hej, zdravo! in Zdravo,
tovaris! (Klai¢ 1988: 257). Po pricevanjih iz tridesetih let 16. stoletja so bili v
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Benetkah med razliénimi druzbenimi plastmi besedni pozdravi, sestavljeni tudi z
Zdravo, navadni kot slovo ali pozdravni nagovor (gl. Aretino 1983: 11, 201, 356,
361). V Shakespearjevi drami rece Horatio Hamletu v drugem prizoru prvega
dejanja: Zdravo, pozdrav vasemu lordstvu in dobi odzdrav: Veseli me, da ste dobro,

zdravo! (Hail to your lordship!; I am glad to see you well!).

Besedni pozdravi v zvezi z zdravjem so danes v navadi marsikje, praviloma so
skrajsani. Tako je npr. v Gréiji, kjer je Dobro zdravje tebi! (Hygieia sou!) skréeno

v Ja sou! (Ogrizek 1966: 146).

Na Slovenskem pozdravljanja v slovenscini v zvezi z zdravjem niso samo
etimolosko sorodna, ampak so bila kot drugod vsaj inicialno naslonjena na bozjo
naklonjenost, kot kazejo npr. slovenske besedne zveze iz 17. stoletja Bug te prima,
Jdrou bodi (Stabej 1997: 519) in iz nase bliznje sosescine: Pomozi Bogh, zdravo,
dafzimi zdrav, salve (Belostenec 1973: 23). V podobnem smislu je v devetdesetih
letih 17. stoletja baronica iz Koce vasi pozdravno zakljuéila pismo héeri v Trstu:
Buh vas Zegnej ino zdrave derzi! (Merku 1980: 56, 57). Sicer je ze v 16. stoletju bila
slovenska sintagma zdravje prositi komu, ki je pomenila nekoga pozdraviti, v zvezi
s prosnjo Bogu; v 19. stoletju pa je bil obicajen pozdrav prislega ali mimoido¢emu
ali ob srecanju dobro zdravje (gl. Pletersnik 1895: 908) vsaj véasih se misljen kot
zelja, ki je odvisna od bozje naklonjenosti. Sicer pa razlaga deleznika pozdravljen
v besedni zvezi sdravi, ali zheszheni bodite kaze, da sta bila v 17. stoletju pojma
zdravje in Castitev e precej blizu (gl. Stabej 1997: 320); leta 1848 je zapisan
pozdrav Zdravo in nekaj let pozneje Zdravi! (Orel 2004: 414).

Pomenski odtenki tega pozdrava so bili odvisni od okolis¢in. Tako je npr.
zapisal France Preseren kot slovo v pesmi Mornar: Nezvesta! Bodi zdrava ...,
pismo starSem 24. maja 1824 pa je sklenil z Zdravi ostanite in vse znance perjatle,
in Zlahtnike pozdravite, kar je tudi znacilen primer narocila pisnega prenosa
pozdravov. Pismo Mihi Kastelcu 10. marca 1832 je podobno sklenil Zdrav bodi
in pozdravi bibliotekarja. Kot izraz prijaznosti ali prisrénosti so nekdaj (in danes)
nekatere razliéne besedne pozdrave véasih uporabili hkrati ali so jih ponovili, npr.
v kmeckem okolju v zadnji tretjini 19. stoletja na Dolenjskem, kjer so lahko ob
vecernem slovesu rekli: Zbogom! Pa zdravi ostanite in bodite Bogu priporoceni.
Lahko noc¢! Zbogom (Trdina 1957: 118). Po mescanskih predstavah o lepem
vedenju je ob koncu 19. in v zacetku 20. stoletja bil pozdrav Na zdravje! primeren
le med dobrimi znanci in nenavaden na podezelju (Urbanus 1910: 73). Po drugi
svetovni vojni se je zelo razdiril pozdrav Zdravo, v dobrsni meri je bil zlasti v
kmeckem okolju sicer tudi izraz pripadnosti novemu druzbenemu redu.

Srecéa

Izvor pozdrava Sreémo je povezan z Bogom, bozjim varstvom oziroma
milostjo. Kaze ga npr. biblijski zapis narocila kralja Davida sinu Salomonu, naj
se drzi bozje postave, da bos imel sreco pri vsem, kar bos delal in cesar se bos
lotil! (Prva knjiga kraljev 2: 3). Ta pozdrav je bil v klasiéni rimski antiki lahko
uporabljen kot slovo (gl. podpoglavje Pisni in ustni prenosi pozdravov), vsebovan
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pa je tudi v uvodnem pozdravu tedanjim ljudskim skupséinam (Quod bonum, felix,
Sfaustum fortunatumque sit; Titus Livius, Historiae 1: 17, 10). Taksna pozdravljanja
so temeljila zlasti na predstavi, da neka vigja sila odloc¢a o ¢loveskih zgodah in
nezgodah, oziroma da je zacetek dejavnosti v ¢éloveskih rokah, konec pa ne (npr.
Initia in potestate nostra sunt: de eventu fortuna iudicat; Lucius Seneca, Epistulae
morales ad Lucilium 14: 16). V tem pomenu je najbrz stara raba taksnega
pozdrava v pomenu Zelje, naj ne bo nesrece oziroma nezgode, na kar kaze posebej
pozdravljanje ljudi, ki so pri kaksnem nevarnem delu ali opravilu.

Med najbolj nevarne dejavnosti je sodilo rudarjenje. Od poznega srednjega
veka so imeli rudarji posebne, pravno doloc¢ene pravice in dolznosti; med njimi se
je razvijala zavest o posebni dejavnostni identiteti. Zato moremo misliti, da se je
z razvojem rudarstva v novem veku 8iril tudi njihov pripadnostni pozdrav Srecno
(najprej v nemséini Gliickauf), ki je nastal v poznem 16. stoletju; v Evropi je bil
splosno razsirjen v 19. in 20. stoletju. Drugac¢ne hude nevarnosti so pretile na
potovanjih. V Shakespearjevem Hamletu je zapisano pozdravno slovo, v katerem
je Se izrecno ohranjena zveza Zzelje srecne poti z bozjo voljo Bog bodi z vami,
dobro (brez nesreé, nezgod) potujte (gl. podpoglavie Bog). Zeljo za sreéno pot so
poznali kot pozdrav v 14. stoletju v italijanskih dezelah (gl. Bocaccio 1964: druga
novela prvega dne; v navedeni lit. na str. 35). Podobno je bilo tudi drugod. Tako
so se npr. leta 1811 na otoku Rabu glasno poslavljali od ljudi, ki so bili ze na ladj,
ki je zacela pluti, z besedami Srecno pot, gospodje (Felicissimo viaggio, signori;
Pederin 1989: 51). Enako se je leta 1875 splitski imenitnik poslovil od kapitana,
ki je ze sedel za krmilom in v slovo mahal s slamnikom (Sretno, Ante! Pozdravi
mi prijatelje u Zadru; Pederin 1989: 257). Danes sta slovesa Srecna pot in Srecna
vrnitev obicajna v ltaliji (Ogrizek 1966: 95) in marsikje drugje.

Na Slovenskem je leta 1607 izprican pozdrav bug dai [rechio (Alasia da
Sommaripa 1979: 39). Ta pozdrav je v obliki Bog daj dobro sreco! sporocen v
Se zelo starem pomenu iz 19. stoletja, ko je bil namenjen zlasti ljudem, ki so pri
kaksnem delu; seveda pa je bil v rabi tudi v skrajsanih in le posvetno misljenih
razlicicah kot Dobro sreco!, Srecno pot! in kot pozdrav ob razhodu Srecno!
(Pletersnik 1895: 561) ali Te pa srecno (Orel 2004: 414). Pozdrav je dostikrat
zajemal razlicne okolis¢ine kot npr. pesemski zapis Srezhn pojd', srezhn tam fhiv',
srezhn tud' pridi nafaj, ki ga je Valentin Vodnik namenil Marku Pohlinu, ko je ta
leta 1775 odhajal na Dunaj (Pisanice 1977: 17). Na Dolenjskem so v kmeckem
okolju v zadnji tretjini 19. stoletja imeli pozdravljanje katerih koli ljudi pri delu s
pozdravom Bog daj sreco! za samoumevno (Trdina 1957: 118). Srecno je bil vsaj
v 19. stoletju tudi pripadnostni rudarski pozdrav, precej navaden je tudi danes,
najvec v nekdanjih in sedanjih rudarskih obmog¢jih. Tam zlasti pripadniki starejsih
generacij ob slovesu pozdravijo in odzdravijo Srecno!. Tudi v nasi bliznji sosescini
je bil ta pozdrav dostikrat povezan z zaupanjem v Boga, kakor ga kaze npr. zapis
izreka iz 17. stoletja Bogh day [zrechu tvojemu chinenyu (Belostenec 1973: 22).
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Dober dan

Dvogovor poosebljenih Slehernika in Tovaristva v portugalski moraliteti iz
leta 1519 (omenjeni v podpoglavju Dobrodoslost) pokaze, kaj je pomenil pozdrav
Dober dan; prva oseba je polna nesreé, zalosti in obupa; medsebojna taksen
pozdrav in odzdrav sta pomenila Zeljo po odsotnosti hudega (gl. Klai¢ 1988: 176,
177). Najbrz je imel ta pozdrav podoben pomen vsaj Ze v pozni anti¢ni kulturi,
kot kazejo razli¢ne okolis¢ine v satirah iz 2. stoletja, v katerih so zapisani pozdravi
Dober dan, pastir!; Dober dan, oce Hermes!; Dober dan, Menipos! (gl. Lukian 1946:
131, 135, 207). Pozdravi z zeljo po dobrem dnevu ali delu dneva so danes navadni
povsod, kjer so se razsirili evropski jeziki, in tudi na Japonskem (gl. npr. Ogrizek
1966: 146, 95, 350). Seveda so cloveske predstave, kaj je dober dan, ¢asovno,
prostorsko in druzbeno zelo razlicne. Kitajski prijateljski pozdrav Ali si jedel riz?
(Jermol 1938: 225, 263) je seveda nastal v ¢asu hudega pomanjkanja in je pomenil
zeljo za dober dan brez lakote.

Na Slovenskem so leta 1607 izpricani pozdravi z zeljo za dober zacetek
in konec dneva dobro iutro; dober vechier bug dai; vam puftim lacco noch; med
dnevom so si izrekali zeljo bug vas prime; odzdrav na te pozdrave je bil bug dai in
dober vam bug dai (Alasia da Sommaripa 1979: 38, 39, 194, 197, 201). Podobno je
vsaj ze v sredi 17. stoletja v Zenitovanjskem sprevodu kranjskih Istranov, ki je prisel
po nevesto, Zenin tistega, ki je stal pred nevestino hiso, pozdravil Dobro jutro (...
wuenfcht er ... einen guten Morgen); tam je bila tudi sega, da je po Zenitovanjski

... (Valvasor 1689: 1L. del, 6. knjiga, str. 330, 333). Ta pozdrav je brzcas v zvezi z
nekim sinkretisticnim religioznim verovanjem; sicer pa na zvezo taksnih pozdravov
s kricanstvom kaze npr. tudi besedna zveza iz 17. stoletja iz slovenske bliznje
sosescine Bogh ti day dobro jutro, ali dobér dén (Belostenec 1973: 23). Seveda so
bili taksni, evropsko sicer zelo razdirjeni pozdravi v navadi tudi pozneje. Tako je
npr. leta 1780 Anton Feliks Dev v pesmi zapisal pozdrav domacemu pticku kalinu:
Dobru jutru woltek! (Pisanice 1977: 49); v petem dejanju Linhartove komedije Ta
veseli dan ali Maticek se Zeni iz leta 1790 grascinski vrtnar mesano podezelsko
druzbo ponoci pozdravi: Dober vecer, mozje! Razli¢ne pomene taksnih pozdravov so
kajpak lahko dolocale okolis¢ine. Tako sta bila med svetovnima vojnama v navadi
posebna pozdrav in odzdrav na igrivi Semski zenitovanjski sceni, uprizarjani po
teritvi na Radisah. Jezdec na simelju, konjski maski, je ob prihodu pozdravil Dober
vecer pri vas!, odgovor terice, ki je predstavljala nevesto, se je glasil Al je dober al'
ni! (Zablatnik 1974: 151). Tudi v slovo so vsaj ponekod v baroénem ¢asu omenjali
del dneva, kot npr. v Linhartovi Zupanovi Micki iz leta 1789, ko si na koncu vsi
medsebojno zelijo: Lohko noc!. 1z prve polovice 19. stoletja so izpricani pozdravi
Dobro jutro, Dober dén, Dober vezher Lahko nozh, Dobro opoldne (Orel 2004: 414).
Veckrat se je bozja zveza zelje po dobrem dnevu ali dobrem delu dneva pozabila; zdi
se, da je bila trdoziva marsikje med kmeckim prebivalstvom. Tako so npr. v zadnji
tretjini 19. stoletja v kmeckem okolju na Dolenjskem odzdravljali na pozdrav: Dobro
jutro in Dober dan poudarjeno ponavljalno v povezavi z bozjo milostjo: Bog daj, Bog

daj dobro jutro in Bog daj, Bog daj dober dan (Trdina 1957: 118).
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Pozdravi z zeljo po dobrem dnevu ali delu dneva so danes precej navadni
med vecino prebivalstva, vendar ne med vsemi. Tako npr. jutranje in vecerno
pozdravljanje med starsi in otroki v kmeckem okolju marsikje ni bilo in ni v

navadi (gl. Makarovi¢ 1982: 309).

Dobrodoslost

Marsikje so bili v navadi besedni pozdravi, ki so izrazali dobrodoslost. V
pogovornem jeziku popularne francoske farse o odvetniku Pathelinu, ki je nastala
po sredi 15. stoletja, pozdravi naslovna oseba sodnika: Gospod, sreca naj vam
bo v vsakem dejanju naklonjena, sodnik pa odzdravi: Dobrodesli, mojster (gl.
Klai¢ 1988: 148). Ta odzdrav je bil lahko tudi pozdrav. V portugalski igri Ladja
za nebesa iz leta 1519, ki je vsebinsko sorodna motivu mrtvaskega plesa, angel
pozdravi cesarja: Dobrodosel, cesar (Klai¢ 1988: 246). Sicer je pozdrav Dobrodosel
precej starejsi. V drami prve nemske pesnice Hrosvite iz druge polovice 10. stoletja
Pafnucij ali Spreobrnenje vlacuge Thais pozdravi opatica puscavnika: Z veseljem
prispel, spostovani oce Pafnucij (Gratanter advenis, reverande pater) ; puscéavnik
pa pozdravi puscavnika: Dobrodosel, brat (Bene, frater, venisti ...; Hrosvitha
1988: 198, 199; 206, 207). V literarnih zgodbah, ki pricajo o sredini 15. stoletja v
italijanskem gosposkem okolju, je ta pozdrav izpri¢an veckrat. Neapeljski plemic
pozdravi dekle Dobrodosla, ljubezen moja; firenski plemié¢ pozdravi somescana
Dobrodosel si mi; plemic iz Pavije pozdravi imenitne preoblecence v trgovce in
plemice Dobrodosli ste mi, gospodje; opat iz Pavije pozdravi necaka Dobrodosel si
mi, sinko!; plemkinja pozdravi drugo gospo Dobrodosla, gospa! (Boccaccio 1964:
Sesta novela tretjega dne; osma novela devetega dne; deveta novela desetega dne;
deseta novela desetega dne). O poznavanju besednega pozdrava dobrodosel ob
koncu 16. stoletja v Angliji pricata odlomka v Shakespearjevem Hamletu; v 2.
prizoru 2. dejanja kraljevi¢ pozdravi prisle igralce Dobrodosli vsi (You are welcome,
masters, welcome, all), kralj pa pozdravi dvornika Dobrodosla in pozdrav poudari
z imenoma (Welcome, dear Rosenkrantz and Guildenstern). Seveda pa so bili za
izrazanje dobrodoglosti bolj pomembni nasmeh in nekatere pozdravne kretnje kot
beseda. Ponekod je bil ta pozdrav lahko del formaliziranega obicajnega postopka.
Na Samoi so pred letom 1926 sorodnika, ki je priel po vracilo in tega zavoljo
omikanosti ni smel takoj povedati, pozdravili Dobrodosel, on pa je odgovoril, da je
prisel s spostovanjem do gostiteljeve plemenite prisotnosti (Mead 1978: 56). Tam
je — tako kot brzcas povsod - kulturno okolje dolo¢alo pomenske odtenke razliénih
izrazov dobrodoslosti; zensko vprasanje Kam greste? vsakemu mimoido¢emu, ki
bi marsikje drugod bila nevljudnost, je pomenilo dobrodoslost in je bilo Zenska
odlika (Mead 1978: 225, 263). Dobrodoslost je marsikje in marsikdaj izrazena
tudi z neformalnimim nagovorom, ki nadomesti obicajni besedni pozdrav. Taksen
primer predstavljajo npr. besede, s katerimi je leta 1857 odliénik v Zadru sprejel
tujo plemkinjo: Narava Vas je srecno obdarila, smejete se (Pederin 1989: 221).

Na Slovenskem so dobrodoslost prejkone nekdaj kot danes pozdravno izrazali
na razlicne nacine, bolj z gesto, mimiko in vedenjem kot dobesedno, vendar
vsekakor tudi s prenesenim dobrodoslim pomenom razliénih pozdravov, npr. Bog
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te sprejmi (gl. podpoglavje Bog). Ob nekaterih dejanjih, ki so konvencionalno
izrazala dobrodoslost, so pac ustrezno spregovorili. Leta 1485 je fevdnik koroskega
gradu Lengberga izrocil prislemu 8kofu, ki je bil na vizitacijskem potovanju,
grajske kljuce v znak, da lahko z vsem ustreznim razpolaga, kot da je njegovo
(Vale 1943: 141); tezko si predstavljamo, da bi to storil molée. Vsaj v 19. stoletju
so kozarec, v katerem so vino ponudili prislemu gostu, imenovali dobrodoslica,
véasih so ga ponudili na krozniku skupaj s kletnim kljucem (Pletersnik 1894:
144, 145). V znak dobrodoslosti danes marsikje ponudijo kozarec vina. Pomen
taksne ponudbe je starejsi. Posebna pivska posoda je na Slovenskem znana pod
imenom bilikum (ki je nastalo morda Ze v srednjem veku iz tedanjega nemskega
izraza za dobrodoslost willekum; gl. Lexer 1986: 321). Taksno posodo so polno
vina pozdravno ponudili dobrodoslemu gostu, ki jo je kot odzdrav moral izpiti,
kar je npr. izpricano leta 1487 v plemiskem okolju blizu Ptujske gore (gl. Vale
1943: 238). Te posode so bile brez stojnega dela; brez tezav jih je bilo mogoce
odloziti le, ko so bile izpraznjene. Pozneje so to ime prenesli $e na posebne,
domiselno sifonsko izdelane saljive posode; kdor ni poznal posebnih prijemov, jih
ni mogel izpiti, ne da bi se polil; ali pa je bil povabljen, da prvi pije z gostiteljema
iz zdruzenih treh ¢as in je iz takine (skrivno vezne) posode popil trojno mero.

Pomenske okoliséine pozdravov
Pisni in ustni prenosi pozdravov

Prenasanje pozdravov tretji osebi je v Stevilnih danasnjih kulturah precej
obicajno. Pisno se je najbrz pojavilo vsaj kmalu po zac¢etnem posiljanju zasebnih
pisem. Veckrat je izpricano v biblijskih novozaveznih pismih, ki pricajo vsaj ze
za drugo polovico 1. stoletja nasega stetja. Tako je npr. apostol Pavel narekoval v
pismu svoje osebne pozdrave, ki naj jih naslovljenci sporocijo naprej: Posdravite
Prisko in Akvila, moja sodelavca ...; Pozdravite mojega dragega Epdjneta ...;
Pozdravite Marijo ...; Pozdravite Andronika in Junija ...; Pozdravite Ampliata
... itd., potem pa Se sporocila pozdravov drugih: Pozdravlja vas moj sodelavec
Timotej in moji rojaki Lukij, Jazon in Sozipater. Dodan je Se pozdrav pisca pisma:
Pozdravljam vas v Gospodu jaz, Tertij, ki sem napisal to pismo (gl. Pismo
Rimljanom, 16. poglavje). Iz besedila je kajpak razvidno, da so ti, pisno sporoceni
pozdravi lahko bili ustno sporoéeni ze pred zapisom in da so se prenasali naprej
najbrz najveckrat ustno v besedi, vendar lahko tudi drugace, zakaj v 16. vrsti
navedenega poglavja je tudi navodilo Pozdravite se med seboj s svetim poljubom.

Poseben mnacin rimskega skvarjenega ustnega prenosa pozdrava je
zasmehovalno omenjen v satiri Nigrinos ali o znacaju filozofa, ki je bila napisana v
2. stoletju (Lukian 1946: 96, 97, 317). V Rimu so imenitniki imeli nomenklatorje,
suznje, ki so jim na javnih prostorih napovedovali imena srecujocih, da so jih
lahko primerno pozdravili; v ¢asu satire pa je bila med njimi tudi jara gospoda, ki
je nomenklatorjem narocila tudi kar pozdravljanje.

Sicer je ustno prenasanje narocenih pozdravov navadno omejeno na besedni
pozdrav in zahvalo, véasih pa je oboje lahko poudarjeno s prisréno kretnjo.
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V oksitanski patarenski vasi je v zacetku 14. stoletja vas¢an sporocil vascanki

pozdrave od njene sestre; v zahvalo ga je poljubila (Le Roy Ladurie 1991: 151).

Pisni besedni pozdravi so najveckrat v pismih, lahko so zaéetmi ali
poslovilni pozdrav oziroma zelja. Za starogrski prostor v 3. stoletju pred
nasim Stetjem velja Aristonov opis nevljudneza, ki pismo zaéne in konéa
brez lepih pozdravov (Teofrast 1971: 40). Pismo zarotnika Katiline iz leta
65 pred nasim Stetjem se zacne: Lucij Katilina Kvintu Katulu pozdrav! in konca:
Sreéno! (Salustij 1968: 90, 91). Biblijska Pavlova pisma, ki kazejo na obicaje v
sredi 1. stoletja po nasem $tetju, se zaCenjajo z daljsimi kombiniranimi uvodnimi
pozdravi, v katere je vkljucen pozdrav milost vam in mir od Boga (gl. Pismo
Rimljanom; Prvo pismo Korin¢anom, Drugo pismo Korin¢anom itd.). O vsebini
pojma mir je nekaj povedanega v podpoglavju Mir, sicer pa nanjo posredno kaze
tudi biblijsko Tretje Janezovo pismo, ki prica tudi o tedanji vsebini pojma zdravije,
ki je mnogo Sirse od odsotnosti bolezni, in se zac¢ne s pozdravom Ljubi, prosim
Boga, da bi ti slo v vsem dobro in bi bil zdrav, kakor gre dobro tvoji
dusi. Zelo sem se razveselil bratov, ki so prisli in pricevali za tvojo resnico, kako
ZIvi$ v resnici.

Poseben poudarek je imel lastnoro¢ni, ne narekovan pozdrav, posebej
je izrazen npr. na koncu biblijskega Pavlovega pisma Kolosanom Pozdrav =
maojo, Pavlovo roko. Pismeni pozdrav je véasih oblikovan kar v kratico, npr.
BV oziroma Bene valete, dobro in zdravo ostanite, kar je poslovilna fraza v
nekaterih srednjeveskih listinah, posneta po anti¢énih pismih, v klasi¢ni antiki
sicer rabljena kot slovo ali odzdrav. Sicer so bili v navadi razli¢ni pisni pozdravi,
ne vedno v pismih. Tako je npr. leta 1458 dubrovniski trgovec in izobrazenec na
koncu svoje znamenite knjige sklepno posvetilo dubrovniskemu trgovcu, dragemu
prijatelju, konéal s poslovilnim pozdravom S spostovanjem srecno (Augusti feliciter;

Kotruljevié¢ 1989: 468, 469).

Na Slovenskem se je uveljavilo pisno posredovanje pozdravov vsaj skupaj s
posiljanjem zasebnih pisem, v katerih so na zacetku, veckrat tudi na koncu, pisali
pozdrave. Tako je npr. superintendent slovenske protestantske Cerkve leta 1565
zacel pismo: “Pozdrav v gospodu Jezusu ...”, koncal pa: “Bodi zdrav” (Salutem
a Domino Jesu ..., Vale; Rajhman 1997: 39, 40). Skladatelj Jakob Haendl,
imenovan Petelin, Kranjec (GALLVS DICTVS CARNIOLVYS), ki je sicer zivel
na tujem, je v zacetkih pisnih predgovorov svojih publiciranih del ob nagovoru
svojemu gospodu veckrat uporabil kar kratice za lep pozdrav (npr. leta 1580 S.
P. /salutem plurimam/ in S. D. /salutem dicere/ ali leta 1589 S. P. D. /salutem
plurimam dicere/; Skulj 1991: 18, 36, 94); na koncu pisma pred podpisom so kot
pozdrav slovesa véasih postavili V. D. (vale dicere) v pomenu ostani zdrav.

Vrabi so bili tudi pisni prenosi pozdravov tretjih oseb. Leta 1584 je Jurij
Dalmatin kon¢éal pismo Stajerskim dezelnim stanovom: “Prisréno te pozdravljata
Spindler in Bohori¢” (Salutem tibi eminenter dicit Spindlerus et Bochoritshius;
Rajhman 1997: 141, 142). Podobno je Primoz Trubar mlajsi, zupnik v Kilchbergu,

zacel pismo Kristofu Spindlerj u, vis§jemu protestantskemu duhovniku v Ljubljani,
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leta 1590 s pozdravom: “Bozjo milost in mir po Jezusu Kristusu”, koncal pa s
tisockratnimi pozdravi naslovljencu in njegovi soprogi (Gotes gnad vnnd Frid,
durch Chrm Jesum zuuor, ... seit von mir ... zu taussend mahlen gegriist; Rajhman

1997: 173-177).

Na zacetkih pisem so pisali tudi pozdravna naslavljanja. Tako npr.
Jurij Dalmatin leta 1569 v pismu Kranjskim dezelnim stanovom: “Plemenitim,
vzvisenim, poboznim, krepostnim, odliénim kranjske dezele prvakom in svojim
blagim gospodom™ ali Jurij Dalmatin in Adam Bohoric leta 1584 na zacetku pisnega
porocila kranjskim odbornikom: “Blagorodni, hrabri, plemeniti, ¢estiti, milostni
in zapovedujoci gospodje” (Generis nobilitate Magnificentia pietate ac Virtute
Viris illustribus Carniolanae Provinciae Primoribus et dominus suis clementissimis;
Wolgeborne, Gestreng, Edlvest, Gnedig, vnd gebittund herrn; Rajhman 1997: 45—
48, 119-139). Pisno sporocen pozdrav je bil lahko postavljen tudi na konec spisa.
Leta 1886 rojeni kmet iz Slovenske vesi v Porabju je leta 1913 napisal spominski
domoznanski spis; zakljucil ga je Esce ednok z Bogom! (Dravec 1974: 173).

Omenjene in podobne vrste pisnih pozdravljanj so v rabi vse do danes;
spremenjene so oblike in pomeni, ki so jih imela (in imajo) v spreminjajocih
se druzbah. V 19. stoletju so na zacetke pisem Se sodili naslovi Posteni,
Visokospostovani, Preblagi, Blagorodni, Zlahtni, Castivredni, Hvalevredni,
priporoc¢ano pa je bilo tudi se Vasa gnada in (danes pac zabavno) Postena devica!
(gl. npr. Slomsek 1857: 252-256). Sicer so za nekatere pozdrave kot Zivijo ali za
prenos pozdravov v pismih tudi Slovenci uporabljali nemske pozdravne oblike,
npr. Stanko Vraz na koncu pisma 2. aprila 1837 Francetu Presernu: Lebe vielmal
wohl! Die Herren Mikloshizh, Murko et Kushar griigen Dich sammt Herrn v.
Kasteliz (Kidri¢ 1911: 34, 35). S postopnim razkrojem odnosov stanovske druzbe
so taksna naslavljanja postopno izginjala; do danes se je ohranilo Spostovani.
Vedno obicajnejsi so postajali preprosti pozdravi Servus, Zivio, Sreni pozdrav,
Pozdrav, Srecno, pa tudi sokolski Nazdar in Zdravo, Zdravstvuj in preprosti
prenosi pozdravov tretjih oseb ali njim Pozdravlja te ... Pozdravi tega in to, zlasti
na dopisnicah in razglednicah od sedemdesetih oziroma osemdesetih let 19.

stoletja (gl. npr. Lukan 1985; Flajsman 1995; Premzl 1997).

7, razvojem elektronskih medijev je nastala med mladimi pisna kratica Ip
za lep pozdrav in zapisi sicer ustnih slengovskih pozdravov veckrat simbolno,
skrajsano ali foneti¢no, npr. alo, cao, cau, cav, cawey, hai, hy, saus, saos
in podobni, pa tudi botte fajn, can bau in podobno (gl. Orel 2004: 420).

Naslovni nagovor kot pozdrav

Naslov je stara oblika pozdrava ali pomenljivega dodatka pozdravu. Za
starogrski prostor v 3. stoletju pred nasim Stetjem veljajo v cetrtem Herondasovem
mimijambu opisana pozdravljanja, ki jih je molilka zjutraj ob prihodu v
Asklepijevo svetisce izrekla tamkaj$njim bozjim osebams; boga je pozdravila
z naslovom knez in resitelj, druge pa z imenovanjem njihovih bozjih
sorodnistev (Teofrast 1971: 56, 108, 117).
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V rimski antiki je bilo pozdravno naslavljanje véasih zelo pomembno. Vojaki,
ki bi morali Vespazijana pozdraviti kot legata, so ga pozdravili kot cesarja, se pravi,
so ga imenovali s carskimi naslovi (... ut legatum salutatori, imperatorem
salutavere ... Caesarem et Augustum et omnia principatus vocabula cumulare ...;

Tacit 1987: 184, 185).

Poseben pozdravni pomen, veckrat zdruzen s ¢aséenjem in priklicanjem, so
imela in imajo nekatera naslavljanja v nedrzavno in netehnolosko naravnanih
druzbah. Tako je npr. na zacetkih nekaterih indijanskih molilnih pesmi, ki jih je
tezko datirati; vecina je bila zapisana Sele v drugi polovici 19. stoletja in pozneje.
Tako so npr. bili takéni zacetki pri plemenu Teton-Sioux: Wakan'tanka, kadar
ga prosim, me poslusa ...; pri plemenu Winnebago: O, o€e nas, poglavar vseh
viharnih ptic ...; pri plemenu Navajo: Tségihi. Iz zore napravljena hisa ...;
pri plemenu Havasupai: Semee, nas mocni praded ...; pri Inkih: Viracocha,
gospodar vesolja ... (Kukolja 1957a: 14, 22, 24, 33, 53). Na enak nadcin je v
zacetku pesmi afriske etni¢ne skupine Joruba pevec naslavljal boga bliska
Sciango, ti si vsemogocen gospodar, in v zacetku pesmi etniéne skupine San
je pevec naslavljal mladi Mesec Kabbia, tam zgoraj (Kukolja 1957b: 37, 24).
Podobno je tezko datirati taksna naslavljanja, zapisana v finskem narodnem epu
Kalevala; marsikateri motivi run, junaskih, ustno ohranjenih pesmi, s katerimi je
bila leta 1849 sestavljena celotna pesnitev, sicer segajo v predkricanski ¢as, najvec
v 12. stoletje, marsikaj pa je poznejsi dodatek, tudi iz 19. stoletja. Naj bo tako
ali drugace, pozdravni in inkantacijski namen sta zdruzena npr. v naslavljanjih
vrhovnega boga: Najvisji stvarnik Ukke, stvarnik zemlje in neba ... ; Ukko, vrhovni
bog, starodavni nebeski oce, ki govoris skozi oblake ... (Kalevala 1952, runa IX, v
navedeni. literaturi / odslej v n. 1./ str. 44; runa XII, v. n. L. str. 60); v naslavljanjih
legendarnih junakov, npr. pevca in vidca: Stari Védindméainen, davni vsevedez

.. ali nebeskega kovaca: Ilmarinen, vecni kovac ... (Kalevala 1952, runa X, v
n. L str. 47; runa X, v n. L str. 49).

Pozdravni pomen je vsebovan tudi v poéastitvenem naslavljanju s
sorodstvenimi imeni ljudi, ki niso v sorodu. Tako npr. dekle Annika naslovi
nebeskega kovaca: Brat llmarinen, slavni vecni kova¢ ...; Louhi, vladarica
Severne dezele, veckrat naslovi svojega zeta: MladoZenec, ljubi brat ...; dekle
Kalevatar svetuje neizkusenemu dekletu z naslavljanjem: Nevesta, ljuba sestra
... (Kalevala 1952, runa XVIII, v navedeni literaturi str. 93; runa XXII, v n. L str.
117; runa XXIII, v n. L str. 123). Taksni nagovori so zelo stari. V staroegipcanski
ljubezenski pesmi, ki je nastala pred priblizno stirimi tisocletji, dekle ocarljivo
nagovarja fanta s sorodniskim nagovorom: Brat moj, ljubo mi je, da se v jezercu
pred teboj kopam, da vidis mojo lepoto v srajci najtanjSega kraljevskega platna,
ko je mokra ... in on ji odgovarja s podobnim nagovorom: Ljubezen moje sestre
je onkrqj... (Curié¢ 1951: 80). V biblijski starozavezni pripovedi, ki je izrocilno
starejSa od zapisa, ki je prvi¢ nastal najbrz Sele v 7. stoletju pred nasim Stetjem,
imenuje kralj David sina kralja Savla moj brat (Druga Samuelova knjiga 1: 26).

Naslavljanje nesorodnikov s sorodstvenimi imeni je veckrat zdruzeno s
pojmovanjem pomembnosti pripadnosti neke skupnosti. Tako je npr.
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v biblijski stari zavezi imenovan pripadnik istega naroda tvoj brat, Hebrejec ali
Hebrejka, duhovniki pa se naslavljajo ... bratje, veliki in mali ... (Deuteronomium
15: 12; Druga kroniska knjiga 31: 15); podobno je bil tudi v novi zavezi, ki prica o
razmerah ob koncu 1. stoletja, bratje ¢astni pozdravni nagovor ali naslov za ¢lane
narodne, mestne ali krs¢anske organizirane skupnosti. Apostol Peter je nagovoril
Jude in vse prebivalce Jeruzalema Bratje; krscanski vodja Stefan je nagovoril
veliki izraelski zbor Bratje in ocetje ((Apostolska dela 2: 29; 7: 2); apostol Pavel
je krscanske vernike pismeno imenoval bratje moji (Prvo pismo Korinéanom 1:
11). Visoko pojmovanje nesorodniskega naziva brat je seveda nastalo z dejansko
najpomembnejSo vzajemno dejavnostno vlogo sorodnih bratov v patriarhalnih
druzbah, ki so predstavljali mo¢ rodu; do nasih dni se je imensko ohranilo v raznih
bratovscinah, pobratimstvih, imenu samostanskih bratov in ocetov in po analogiji
v imenih samostanskih in bolnigkih sester. Najimenitnejsi v patriarhalnih druzbah
je bil seveda maziv oée, ki je v sorodstvenem pomenu bil dejanski poglavar in
oblastnik nad sorodstveno skupnostjo. Temu primerno je bila raba tega imena v
prenesenem pomenu redka. V biblijski starozavezni knjigi, ki je nastala najmanj v
7. ali 6. stoletju pred nasim Stetjem, je to ime pripisano Bogu: Ti, Gospod, si nas oce
(Izaija 63: 16). Nekaj mlajse je pricevanje o imenovanju gospodarja in ucitelja za
oceta (Druga knjiga kraljev 2: 12). Drugacéno pa je ponekod lahko bilo pojmovanje
rabe tega imena v prenesenem pomenu ob koncu 1. stoletja nasega Stetja. Po
pisanju v evangeliju je Jezus rekel: Tudi na zemlji nikomur ne pravite “oce”, kajti
eden je vas Oce, ta, ki je v nebesih (Matejev evangelij 23: 9). Temu ustrezen je tudi
uvodni klicni zacetek molitve: Oce nas, ki si v nebesih oziroma Oce! Posveceno
bodi tvoje ime (Matejev evangelij 6: 9; Lukov evangelij 11: 2). Seveda pa je bil v
drugem okolju Ze prej sbrani o€etje castni naziv za senatorje rimskega senata
(patres conscripti); tako jih je npr. leta 112 pred nasim stetjem nagovoril Adherbal,
sin numidijskega kralja, in enako jih je pozdravno naslovil tudi v pismu (Salusti]
1968: 11, 19). Podobno se je krscanska srednjeveska tradicija ohranila do danes
v imenu cerkveni ocetje za pomembne teologe prvih osmih stoletij in v imenu
pater za redovniske duhovnike. Taksni ¢astni nazivi so lahko bili uporabljani kot
nagovorni pozdravi in kajpak e bolj ob raznih drugih priloznostih.

Na Slovenskem so nagovori kot pozdravi najbrz precej stari; domnevamo jih
lahko glede na naslove veljakov, ki izstopajo v rodovno-plemenskih druzbenih
ureditvah. Taksen ¢asten naziv bi lahko bil pri alpskih Slovanih gospod (gl. Skrubej
2002: 144-148). Vsaj z dejansko uveljavitvijo kri¢anstva v zacetku drugega tisocletja
je postalo znano tudi ¢astno imenovanje ljudi, ki niso v sorodu, s sorodniskim
imenom brat in morda $e katerim. Najpozneje v 15. stoletju so obstajali plemiski
nazivi razliénih stopenj, ki so jih kajpak uporabljali tudi kot nagovorne pozdrave;
od leta 1600 naprej je bila upravicenost do sedmih taksnih nazivov tudi pravno
dolo¢ena. Ob nemskih naslovih so najmanj v 16. stoletju obstajale tudi njihove
slovenske ustreznice: visoko ali dobro rojeni, castiti, gnadljivi, first, frajer(ca),
Zlahtni gospod (gospa), gnada (gl. Zvanut 1994: 31). Nagovarjanje z razlicnimi
neplemiskimi naslovi je bilo tudi v navadi, veckrat kot dodatek drugemu pozdravu,
izpricano od 17. stoletja najveckrat v razlicicah imen Gofpudar in Gospud (Orel
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2004: 413, 414). V mescanskem okolju je bilo pozdravno nagovarjanje e z drugimi
naslovi pomembno $e v drugi polovici 19. stoletja in obdobju med svetovnima
vojnama (gl. npr. Urbanus 1910: 85-92; Jermol 1938: 16, 17, 24, 25; Bon ton
1926: 131-134), danes je njegov pomen malenkosten. V ¢asu po drugi svetovni
vojni sta bila odpravljena naslova gospa in gospod in hkrati uveljavljena naslova
tovarisica in tovaris; pozdravno naslavljanje s tema naslovoma sicer ni postalo
navadno. Sprememba naj bi izrazala deklarirano enakost in enakopravnost vseh
druzbenih ¢lanov. Po po spremembah leta 1991 sta nova naslova opuscena, za
pozdrav razliéno kvalificiranim obrtnikom pa je ostal v rabi nagovor mojster.

Pripadnostni pozdravi

Raba velike vecine pozdravov ze izraza pripadnost neki druzbeni, stanovski,
etni¢ni, jezikovni, kulturni, medosebni, lojalnostni ali drugacni skupnosti ali
podskupnosti. Najveckrat je od okolis¢in odvisno, ali so izrazi pripadnosti pri
pozdravljanju kot taksni tudi dejansko prepoznani. Nekateri gibni, manj pa besedni
pozdravi imajo demonstrativno ali splosneje taksne izrazne pomene. Na pripadnost
§irsi skupnosti pogosto kazejo pozdravni naslovni nagovori nesorodnikov s
sorostvenimi imeni (gl. prejsnje podpoglavje). Pozdravi, ki so v zvezi s takinim
ali drugaénim bogom, kazejo na versko pripadnost ali njeno demonstracijo. Zelo
znacilno je tem soroden npr. religiozno, v duhu povsod prisotnemu vodji zasnovan

drugi svetovni vojni pa v vseh zasedenih drzavah lojalnost in sluzenje okupatorju.

Na Slovenskem je bilo podobno kot drugod. Tako npr. lokalna okolis¢ina kaze
na dolo¢ne pomene sicer evropsko znanega rudarskega pripadnostnega pozdrava
Sreéno! Med svetovnima vojnama so érnjanski rudarji v jami tako pozdravljali
in se predstojnikom niso odkrivali; zunaj pa so se rudarskim uradnikom in
drugim veljavnejsim odkrivali in jih spostljivo pozdravljali Dobro jutro! / Dober
dan! / Dober vecer! jih nagovarjali gospod, gospa in s priimkom (Makarovi¢ 1986:
305, 306, 311). Pomeni so se spreminjali. V ¢asu med svetovnima vojnama so
na Slovenskem menili, da pomenita pozdrava Zdrave! in Na zdar! predvsem
pripadnost ¢lanov in ¢lanic drustva Sokol (Bon ton 1926: 128); potem je prvi
pozdrav postal partizanski, ki je v drugi Jugoslaviji spet izgubil dolo¢nejsi pomen
in postal splosen. Med drugo svetovno vojno sta na Slovenskem nastala pozdrav
Smrt fasizmu in odzdrav svoboda narodu! Prvotno sta spricevala pripadnost
narodnoosvobodilnemu gibanju, v vsaj poldrugem desetletju po vojni pa naj bi
kazala lojalnost novemu druzbenemu redu zlasti kot zgolj formalni pripis uradnim
dopisom S.f.-s.n! V desetletjih po drugi vojni je dvodelni pozdrav Za domovino
s Titom s skupinskim odzdravom naprej! kazal na pripadnost otroske pionirske
organizacije Titovemu kultu, saj je na religiozen nacin vseboval ime osebnosti, ki
naj bi bila vseprisotna v duhu. Po drugi svetovni vojni je na Slovenskem postajal
znan besedni pozdrav éae, najprej z italijansko partizansko pesmijo O bella ciao,
potem pa od poznih petdesetih let, ko je bil Trst marsikomu izlozba zahodne
polakirane vsakdanje kulture in je ta pozdrav postal del priljubljene zahodne mode,
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najve¢ med mlajsim prebivalstvom; danes je v veljavi med mladino kot tovariski
pozdrav, odzdrav ali slovo. Beseda sicer izvira iz beneske fraze Sciavo vostro (vas
suzenj, sluga sem); sprejeta je bila v druge italijanske govore, povsem je izgubila
prvotni pomen; obicajno je v rabi najve¢ med mlajsimi in med med ljudmi enakih
druzbenih polozajev v Italiji, marsikje na Slovenskem in v mnogih drugih dezelah.
Zgolj glede na pomen je bil ta pozdrav seveda znan ze mnogo prej. Tako v Sestem
prizoru prvega dejanja Linhartove Zupanove Micke iz leta 1789 prisli pisar pozdravi:
Pohlevni sluzabnik!, gospod Tulpenheim pa mu odzravi: Dober vecer, Glazek!,
seveda pa je imel enak prvotni pomen tudi pozdrav Servus, ki je v razli¢nih, komaj
spoznavnih govornih variantah (npr. seos) v rabi marsikje tudi danes. Za sedanje
besedne slengovske, zlasti mladostniske pozdrave je znacilno, da so v elektronskih
komunikacijah pogosti in najveckrat zapisani fonetiéno (gl. podpoglavje Pisni in
ustni prenosi pozdravov). Zavest o pripadnostnem izrazanju pozdravov je danes
prisotna, vendar je prisotno tudi mnenje o njihovem nebistvenem pomenu. Tudi
zato so sedanji pripadnostni ribiski, lovski, pomorski in podobni pozdravi (Dober
prijem, Dober pogled, Mirno morje) le delno uveljavljeni.

Z gibnimi zdruzeni besedni pozdravi

Med gibnimi pozdravi preteklosti in sedanjosti so pogosti razlicne kretnje
dvignjene roke, zlasti pokoné¢na odprta dlan, na prsih pokonéno sklenjene dlani,
vstajanje, rokovanje, objem, poljub, priklon, poklek, odkrivanje glave; druge
pozdravne geste kot npr. kazanje jezika, stiki nosov ali prostracija so redkejsi
oziroma ¢asovno in prostorsko omejeni. 7 gibnimi pozdravi so veckrat zdruzeni
besedni pozdravi. Poudarijo ali spremenijo pozdravni pomen kretenj ali obratno.
Pri vecini pozdravljanj ima opazno vlogo obrazna mimika, po kateri prav ali
zmotno prepoznavamo ¢ustveno iskrenost pozdravljalcev. Med njo posebej izstopa
nasmesek, verjetno evolucijsko nastala obceclovesko razumljiva gesta; vendar je
tudi pri njej pomenski emotiven izraz odvisen od kulturnih in drugih okoliséin.
Ceprav je povsem nedvoumnih pricevanj o hkratnosti besednih in gibnih
pozdravov razmeroma malo, spricuje vsakdanje izkustvo, da je zdruzenje obeh
vrst pozdravov dostikrat odvisno le od okolis¢in; seveda moremo sklepati, da je
bilo dejansko ovirano oziroma redkejse vsaj pri poljubih in stikih nosov.

Navajam nekaj ilustracij zdruzenja gibnih pozdravov z besednimi.
Dvignjena roka je od prazgodovine do danes znana gesta z zelo razli¢nimi
pomeni. V egipcanski tradiciji je kot simbol petih osnov islama: vere, molitve,
romanja, posta in usmiljenja zdruZena z besednim pozdravom: desnico polozijo
na prsi, nato se z njo dotaknejo ustnic in ¢ela (teymene: Ogrizek 1966: 394). V
mracno okolje nacisticne diktature sodi tako imenovani nemski pozdrav: ob
dvignjeni desnici so izrekli Heil Hitler! Pomen pozdrava Zdrawve! se je spremenil
v casu druge svetovne vojne, ni bil ve¢ sokolski, ampak je — dostikrat zdruzen z
roko stisnjeno v pest in dvignjeno k sencem postal partizanski. Gesta na prsih
sklenjenih rok z navzgor iztegnjenimi prsti je v rabi vsaj od 7. stoletja pred
nadim Stetjem vse do danes; imela je in ima razliéne pomene. V Indiji je dostikrat
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zdruzena z besednim pozdravom Namaste (dobesedno tebi priklon) sicer izre¢enim
v razli¢énih variantnih oblikah (Ogrizek 1966: 329) in s priklonom. Vstajanje
kot pozdrav prislecu je od anti¢nih ¢asov znano iz raznih kulturnih okolij: kdaj
je zdruzeno z besednim pozdravom, je dostikrat odvisno od posebnih okolis¢in.
Rokovanje je kretnja dveh oseb, ki ima in je imela razli¢cne pomene. Dostikrat
je zdruzena z besednim pozdravom, kar se je vcasih dogajalo ze v grski antiki.
Tako ze v Odiseji Telemah pozdravi prihod Atene v moski podobi: seze mu v desno
roko, prevzame broneno oroZje, / glas povzdigne v pozdrav in rece krilate besede:
/ “Zdrav mi, tujec in gost! (121.-123. verz v prevodu Antona Sovréta). Zdruzenje
besednega pozdrava in rokovanja je izpricano npr. tudi med skofom in grajsko
gospo na gradu Rozeku na Slovenskem leta 1485 (... salutem saluti et manum
manui mutuo iunxerunt ...; Vale 1943: 208). V tezkih prometnih razmerah v Rusiji
so v gosposkem okolju 16. stoletja pred rokovanjem vprasalno pozdravili Ali si dobro
jezdil? (Herberstein 2001: 143, 147). Prvotni pomen rokovanja je sicer dobesedno
ali simbolno kazal, da v roki ni hladnega orozja; hkratni besedni pozdrav pa je
lahko imel razlicne pomene. Poseben primer je izprican iz Istre leta 1777. Drvar
se je rokoval z razbojnikom in hkrati rekel: Pet in pet je deset, kar je pomenilo,
da nima v roki niCesar razen pet prstov, in da meni, da je tako tudi v razbojnikovi
roki (Bertoga 1989: 105). Objem kot pozdravna gesta tudi v slovenski sedanjosti
veckrat sledi razlicnemu besednemu pozdravu. Ob pozdravnem poljubu
so besedni pozdravi seveda manj pogosti, njihovi pomeni so precej razli¢ni. Po
porocilu iz leta 1857 je morala Morlakinja prislega gosta pozdravno poljubiti na
lica, o¢i, ¢elo in usta, se prikloniti in ga vprasati po zdravju (Pederin 1989: 226). V
povsem drugem pomenu pa je v sredi 18. stoletja literarni pripovednik Tristram v
ironi¢nem nagovoru bralcem angleski podezelski gospodi in premoznim mescanom
zapisal Gospodje, poljubljam vam roke (Sterne 1968: 129). Priklon zelo pogosto
spremlja razlicne besedne pozdrave, zlasti ponekod v Aziji. Ta gesta obsega Stevilne
oblike od samo nakazanega naklona glave do globokega naklona celega telesa,
ima razli¢cne pomene in je kajpak lahko zdruzena z razliénimi besednimi pozdravi.
Tako je npr. leta 1842 oborozen Dalmatinec v samoti gosposkega tujca po tezavni
poti pozdravil z globokim priklonom in besedami Dobro presli, gospodine! (Godina
1992: 102, 103). Pomen priklona je v razlicnih druzbah seveda razlicen; na
izgubo pomena kaze npr. izkusnja pisca teh vrstic, rojenega leta 1936, ki sem v
slovenskih mestih veckrat slisal pozdrav ali odzdrav Klanjam se, izrekali so ga
mogki Zenskam. Vendar se ne spomnim, da bi se ob tem kdo res priklonil, kar bi
demantiralo topoglavost izrecenega. Poklek je mnogo starejsa gesta od antike,
ko je prvi¢ izpricana; kot dobesedno ponizanje ali podreditev ga namre¢ poznajo
tudi nekateri ¢redni sesalci. Kadar je bil rabljen kot pozdrav, je bilo brzéas od
visjega odvisno, ali je odzdravil tudi besedno. Taksen primer je opisan v 9. poglavju
Milijona Marka Pola, ¢eprav ta moz prejkone nikoli ni bil na Kitajskem; lahko gre
za neki drug posvojen opis ceremonije ali vsaj za srednjevesko evropsko predstavo.
V sedemdesetih letih 13. stoletja naj bi prisli brata Polo in njun sin oz. ne¢ak Marko
v poletno kanovo rezidenco. Pozdravijo ga s poklekom; kan jim izrec¢e dobrodoslico
in veli, naj vstanejo. Mosko odkrivanje glave je bilo najprej splosno znano v
krs¢anski Evropi; spocetka je temeljilo na Bibliji in imelo ob pozdravnem vec tudi
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drugih pomenov. Dostikrat je bil besedni pozdrav zdruzen s snemanjem klobuka,
v baroénem c¢asu s koreografirano celotelesno priklonsko gesto, v mestnem okolju
v poznem 19. stoletju in v prvi polovici 20. stoletja naj bi moski ob besednem
pozdravu vedno dvignili tudi klobuk.

Predpozdravljanja in posebni zvoéni pozdravi

Marsikje so uveljavljeni signalni predpozdravi, opozorila o prihodu, ki so lahko
napoved, naj se obiskanec primerno pripravi, lahko so tudi prosnja za sprejem, ki
jo je mogoce sprejeti ali odkloniti. Zdi se, da so veckrat nastajala v nevarnih ali
negotovih okoljih. V albanskem obicajnem pravu, ki ve¢inoma sega nazaj do 15.
stoletja, je v 44. ¢lenu doloceno, da je treba ob prihodu poklicati pred dvorisénimi
vrati; ¢e ni odgovora, se ne sme vstopiti (Dukadini 1986: 61). Po poroéilu iz leta
1851 je bilo podobno obnasanje uveljavljeno med Vlahi v Vrliki; pred hiso so morali
gospodarja klicati po imenu; ce se na tretji klic ni odzval, je bilo treba oditi
(Pederin 1989: 206). Se za sredo 20. stoletja velja porocilo, da je v Etiopiji (pac
na podezelju) treba naznaniti svoj prihod s tremi ali veé€ streli iz puske in
pocakati na odgovor pred vrati zunanje ograje (Ogrizek 1966: 366, 367). Taksna
naznanjevalna predpozdravljanja so lahko naslonjena na Koran, kot je bilo po zapisu
iz srede prejsnjega stoletja obvezno napovedanje pred vstopom v muslimanovo hiso
v Egiptu (Ogrizek 1966: 396). O okolis¢inah pozdravljanja so predpisi v Koranu,
v 24. suri, ki ima naslov Svetloba, in sicer v 27. in 28. verzu (gl Koran 2005, str.
267); prepovedano je vstopanje v tuje hise pred pozdravom in brez dovoljenja.
Taksni postopki so brzcas starejsi od Korana, vsekakor pa se s iritvijo islama mocno
uveljavljajo od 7. stoletja do danes. Seveda pa so bili veljavni tudi drugod. Vsaj v
19. in v zacetku 20. stoletja je pri prerijskih Indijancih lahko prijatelj vstopil v Sotor
(tipi), ce je bilo vratno zagrinjalo odgrnjeno; ¢e pa je bil z njim vhod zaprt, se je
moral glasno najaviti in pocakati, da ga je lastnik povabil noter (Capps 1974: 91).
Obiskovalec ali obiskovalka v Braziliji, ki vstopi skozi odprta vrata, obi¢ajno opozori
nase s ploskanjem. Predpozdravljanja so v evropskih dezelah vsaj pri vi§jih druzbenih
plasteh poznali najbrz ze v starem veku; na nekaterih vratih grskih bivalnih stavb so
ze bila trkalea, ki so jih v Evropi tu in tam imeli tudi v drugih casih, vse do srede
20. stoletja, ceprav so jih vsaj v srednjem veku veckrat ze nadomescali razni zvonei,
pozneje v elektrificiranih okoljih pa ustrezne druge zvo€éne naprave.

Tudi na Slovenskem je bila in je vsaj ponekod potreba po predpozdravljanju.
V srednjeveskem fevdalnem okolju se je moral prislek pred pozdravom gospodarju
najaviti pri strazarju ali vratarju, imenitnike so sicer naprej najavljali razli¢no. Leta
1227 ali 1238 je stajerski plemi¢ Ulrich von Liechenstein prisel v dolino Ziljice
in je velel trobentacem v svojem spremstvu, naj ga s trobljenjem napovejo
koroskemu vojvodu in vitezom, ki so bili tam na travniku (min businer hiez
ich dé / blasen unde machen schal - kot je zapisal v pesnitvi Vrouwen dienest).
Leta 1485 je bil kastelan zgornjedravograjskega gradu obvescen o prihodu skofa
in mu je ze od dale¢ prisel nasproti, da ga je spremljal; istega leta so omenjeni
trobentaci v popotnem spremstvu goriskega grofa (Vale 1943: 129, 139). Taksna
predpozdravljanja so véasih posnemali tudi preprosti ljudje. V 17. stoletju je bil
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v sprevodu kranjskih Istranov, ki so slavnostno prisli po nevesto, tudi trobilee
na volovski rog, ki je naznanjal njihov prihod, podobno kot so trobentaci
naznanjali prihod kaksnega velikega gospoda (... als ob er den Einzug eines
groffen Herrn / mit der Trompeten / verkuendigte; Valvasor 1989: I1. del, 6. knjiga,
str. 330). Na vratih palace Belgramoni Tacco (danes je v njej Pokrajinski muzej
Koper) je bilo za napovedovanje prihoda zelo lepo trkalee iz konca 16. stoletja
v podobi rojstva Venere; nekaj takdnih preprostejsih poznejsih naprav je bilo tudi
na drugih plemiskih, mescanskih in celo kmeckih hisah. Ponekod so imeli v ta
namen ob vhodnih vratih obesene zvoncke, po prvi svetovni vojni se je intenzivno
uveljavljalo namescanje na vrata najprej roémo vrtljivih napovedovalnih
zvocnih naprav, nato pa ustreznih elektriénih zvoénih naprav ob vratih,
ki jih tradicionalno $e danes imenujemo zvonci, raznih domefoneov in celo
televizijskih kamer. Zadnje prenasa celo vidno predpozdravno sporocilo,
druga so zvoc¢na. Sicer imajo predpozdravni pomen tudi konvencionalni besedni
pozdravi, glasno izreceni v tuji hisi, kadar prisli obiskovalec ne opazi obiskovanca.

Na Slovenskem so - ob razliénih ¢ustvenih interjekcijah, izrecenih zlasti ob
nenadnih srecanjih — znana tudi posebna zvocna pozdravljanja. Med nje stejemo
vriskanje ali ukanje v slovo. Ze sede¢ na konju se je tako leta 1485 goriski
grof poslovil od skofa, ki je bil na vizitacijskem potovanju; 1487. leta pa se je
tudi ze na konju podobno, in kot se je zdelo zapisovalcu, na nemski nacin od
istega skofa poslovil fevdnik gradu Majsperka (Recessit ovans; ... ovans et clamans
more germanico; Vale 1943: 144, 240). Obe oglasanji sta kot izraz veselja, vendar
tudi kot pozdrav na dale¢ $e v navadi najve¢ med gorniki. Pozdrav in odzdrav z
dolgotrajnejsSim ploskanjem sta bila v drugi Jugoslaviji na nekaterih, zlasti
oblastniskih zborovanjih uveljavljena se v 60. letih 20. stoletja; zbrana publika
je vstala in s ploskanjem pozdravila vodilne osebe, ki so prisle na oder; te so
enako vrnile pozdrav. Podobni pozdravni pomeni mnozi¢nega ploskanja so ob
navadnejSemu pomenu odobravanja v rabi marsikje. Ploskanje kot pozdrav in
hvala Bogu je seveda zelo staro; omenjeno je npr. v biblijski stari zavezi (Vsa

ljudstva, ploskajte z rokami, vzklikajte Bogu ...; Psalm 47 / 46/: 2).
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