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СВЕТО И ДЕМОНСКО ДРВЕЋЕ У СРПСКОЈ 
ФОЛКЛОРНОЈ ТРАДИЦИЈИ1 

САЖЕТАК: У раду се анализирају веровања и предања везана за култ дрвећа у срп
ској традиционалној култури. Посебно се разматра појам се­но­ви­тост, као одлика 
светог дрвећа (за­пи­са), али и оног чијим се владарима сматрају различита митоло
шка бића (вештице, виле/самовиле/андре и сл.).

КЉУЧНЕ РЕЧИ: култ дрвећа, свето дрвеће (за­пис), вештица, вила, веровања, преда
ња, традиционална култура

У српској народној традицији поштовање (култ) дрвећа огледа се на
рочито у веровању у њихову посебну магијску моћ, која се најчешће мани
фестује као се­но­ви­тост. Овај појам међу првима је дефинисао Вук Караџић, 
наводећи како се при­по­ви­је­да да из­ме­ђу ве­ли­ки­јех др­ве­та (бу­ка­ва, рас­то­ва 
итд.) има­ју гдје­ко­ја сје­но­ви­та, ко­ја у се­би има­ју та­ко­ву си­лу да онај ко­ји их 
по­си­је­че, од­мах умре или ду­го го­ди­на до смр­ти оста­не бо­ле­стан (Караџић 
1972: 318). Дакле, присуство неке натприродне силе чини поједина стабла 
(не сва) опасним и стога табуисаним. Веселин Чајкановић у својим истра
живањима се­но­ви­тост доводи у везу са њиховом припадношћу или ка­квој 
ду­ши2 (нпр. воћ­ке и ло­зе ко­је се са­де по гро­бо­ви­ма) или не­ком до­бром или злом 
де­мо­ну, тако што су евен­ту­ал­но мо­гли би­ти стан, при­вре­ме­ни или стал­ни, 
ка­квог де­мо­на или бо­жан­ства. Притом за одређене врсте (брест, јасен, јела и 
бор) тврди да при­па­да­ју ви­ла­ма, док су зова и орах увек повезани са злим де
монима, a поједино дрвеће посвећено je искључиво божанствима: храст богу 
громовнику, а леска и липа неком великом женском божанству (Чајкановић 
1940: 113-115). 

1   Овај рад представља део истраживања која се врше у оквиру пројекта Аспекти идентитета 
и њихово обликовање у српској књижевности (бр. 178005), који се реализује уз финансијску 
подршку Министарства просвете, науке и технолишког развоја Републике Србије.

2   И у филолошким разматрањима појам се­на доводи се у везу с појмом ду­ша, в. Maretić 1882: 
18-19.



6

Јасмина Јокић

Међутим, након увида у ширу етнографску грађу, уочава се много сло
женији систем представа и веровања. Заједнички мотив који има централно 
место у веровањима и предањима, без обзира на то о којој врсти дрвета се 
ради, свакако је табу скрнављења (сечења целог стабла или ломљења/откида
ња било којег дела дрвета и сл), или како се то у нашој етнолошкој литерату
ри објашњава на следећи начин: др­жи се да под не­ким др­ве­том мо­же чо­век 
да на­ме­ри, па да се раз­бо­ли (Ђорђевић 1901: 145), као и: На­род ве­ру­је да 
по­сто­ји др­ве­ће ко­је не тре­ба се­ћи. Ако се по­се­че, обич­но онај ко­ји то ура­ди, 
на­стра­да (Ђорђевић 1985: 138).

У свим наведеним тврдњама ради се заправо о остацима анимистич
ких схватања према којима се кон­такт са др­ве­том за­ми­шљао као кон­такт 
са ње­го­вом ду­шом (ду­хом) ко­ја се у ње­му на­се­ли­ла, те је  скр­на­вље­ње др­ве­та 
ту­ма­че­но као увре­да те ду­хов­не си­ле ко­ја га про­жи­ма (Bandić 1980: 242).

У српској народној традицији нарочито се забрањује сечење (или било 
какав облик скрнављења) дрвећа које је у оквиру одређене заједнице третира
но као свето дрво  –  за­пис (пот­пис, ми­ро/све­то др­во, мо­ли­тва, бо­го­мо­ља).3 
Према етнолошким дефиницијама за­пис је свето дрво на чијој је кори урези
ван крст (Агапкина 2001: 189); култ­но ме­сто са осве­ће­ним др­ве­том, ка­ме­
ним сту­бом или кр­стом код ко­јег се др­же мо­ли­тве (бо­го­мо­ље) о за­вет­ним 
да­ни­ма (Петровић 1998: 188), односно др­во ко­је у об­ре­ди­ма се­о­ске за­ве­ти­не 
и кр­сто­но­ша4 има свој­ство све­тог објек­та/све­ти­ли­шта (Тодоровић 2005; 
Зечевић 2008: 869-889). За за­пис се бирају само одређене врсте дрвећа, нај
чешће храст (цер) и брест, који се и иначе сматрају светим и табуираним др
већем (Чајкановић 1994/4: 47, 206-207, 209), а велику заступљеност храста у 
тој функцији поједини етнолози тумаче тиме што је првобитно био посвећен 
прасловенском богу громовнику – Перуну (Чајкановић 1940: 113; Зечевић 
2008: 876-878).	

Међутим, поред записа чија је светост јасно истакнута спољашњим 
знацима, као што је већ поменуто урезивање крста на кору током извођења 
обреда кр­сто­но­ша сваке године, постоји и дрвеће које се такође сматра по
себним и табуисаним, али због потпуно других разлога. Углавном се ради о 

3   Постоје бројна предања о казни која је стигла оне који су се оглушили о такве забране. Више 
о томе у: Йокич 2013 (у штампи).

4   У највећем броју места за­ве­ти­на је била главна сеоска слава у чијем прослављању учествује 
цело насеље као јединствена друштвена и култна заједница, у знак сећања на за­вет­ни дан 
– обично дан када се у селу догодила нека несрећа: паљевина, поплава, помор, па се на тај 
дан опомињу/заветују да славе и да се Богу моле (Недељковић 1990: 89-92). Крстоноше су 
учесници опште и заједничке сеоске славе, који обилазе поља и усеве, крећући се ободом 
сеоског атара и носећи крст, в. у: Недељковић 1990:127- 130, 141-142. До сада најпотпунија 
структурна дескрипција овог обреда дата је у: Тодоровић 2005.
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дрвећу која су стан или стециште појединих митских бића, или им се припи
сују демонска својства услед веровања да су повезана са хтонским светом и 
злим (не­чи­стим) силама уопште. Већина етнографа не дефинише прецизно 
на који начин се препознаје такво стабло, него уместо тога наводе локална 
предања о појединим примерцима као илустрацију поменутих веровања. У 
новијим етнолошким истраживањима овог проблема изводи се закључак да 
се по­тен­ци­јал­ним ста­ни­штем или сте­ци­штем де­мо­на или нат­при­род­них би
ћа уоп­ште најчешће сматра оно дрво које се од осталих издваја по свом по­
ло­жа­ју, ве­ли­чи­ни или из­гле­ду (Bandić 1980: 244).5

Управо једно такво стабло (гу­ма­сто др­во), надалеко познато у области 
Левча, издваја се од осталог у широј околини по свом необичном изгледу. 
Наиме, оно је окру­гла­сто и не ра­сте6 и сто­га се сма­тра др­ве­том смр­ти; не 
сме се дирати и забрањено је ломити његове гране, јер би се оном ко то учи
ни, како верују становници овог краја, сигурно десила нека несрећа – остали 
би сакати (без ноге или руке) или би убрзо умрли (Марковић 2004: 85-86, бр. 
96, 97). Због зле силе које поседује, неки га још називају ча­роб­но, а други 
зло­др­во или зло­ћуд­но др­во. О томе колико су јака веровања у његову демон
ску природу сведочи и податак из ближе прошлости да је приликом градње 
локалног пута оно заобиђено тако што је код њега направљена кривина, јер 
нису смели да га искрче (Марковић 1995: 17).

Одступање у односу на уобичајен облик дрвећа запажа се и у преда
њу из Босне у којем се приповеда како су уз дебло једне кри­ве је­ли­ке људи 
бацали гране као за­ду­жби­ну и говорили: Кри­ва је­ло, ето те­би гра­не, нек ме 
не бо­ле ни ле­ђа ни гла­ва. Међутим, један човек је запалио ту хрпу грања, па 
је за казну, како се тврди, ле­жао по го­ди­не (Пећо 1925: 377). У цитираном 
примеру имплицитно је присутно веровање да се све болести од­ра­жа­ва­ју у 
дрвету и да кад опасна болест уђе у њега, оно се сво ис­кри­ви (Petrović 1940: 
43), те је обележено као де­мон­ско (ви­лин­ско) и као такво било погодно да се у 
њега истерује нечиста сила (Раденковић 1996: 221). У овом случају ради се о 
демонима болести, које су људи одгонили далеко од себе тако што су дрвету 
заузврат жртвовали гране. 

5   Оваква схватања о местима пребивања митолошких бића (или нечисте силе) у стаблима која 
се издвајају по неким специфичним обележјима (кри­во, су­во, уса­мље­но) постоје и у фол
клорној традицији других словенских народа (Левкиевская 1999: 54).

6   Према научним објашњењима, ради се заправо о врсти патуљасте дивље јабуке, која је ве
роватно пренета са Кавказа. Она повремено даје род жуте боје, сличан јабуци, али је његова 
кора веома храпава а лишће  зелено читаве године услед тога што има већу количину масти, 
шећера и алкохола и због чега не долази до његовог смрзавања. /http://www.rekovac.org.rs/
index.php?module=Vesti&action=vest&record=33/



8

Јасмина Јокић

Сличан статус има и дрвеће које расте крај воде, која се сматра грани
цом између света живих и мртвих. Међу њима се посебно издваја врба7, за 
коју се веровало да је уточиште душа покојника, и то по првилу оних који 
нису умрли на регуларан начин: под врбама се ску­пља­ју не­срећ­не ду­ше оних 
људи који су као просјаци или надничари на пу­те­ви­ма и на ста­за­ма уми­ра­
ли, док се испод жалосне врбе8 скри­ва­ју не­чи­сте ду­ше, као што су вам­пи­ри, 
ву­ко­дла­ци и сл. (Вишекруна 2008: 132).

Дакле, дрвеће може имати демонска својства, односно сматра се се­но­
ви­тим, било због неуобичајеног изгледа или услед повезаности са хтонским 
светом, тако што су (као у претходним примерима) сматрана уточиштем де
мона болести или несрећних и не­чи­стих душа. Поред таквог дрвећа опасним 
(табуисаним) сматрају се и она која при­па­да­ју појединим демонским бићима. 
Међу њима су у српској фолклорној традицији свакако најпознатије вештице, 
којима одређене врсте дрвећа (орах, зова, дивља крушка, понегде и брест) ре
довно служе као место окупљања приликом тајних ноћних састанака.9 Најче
шће је такву функцију имао орах и због тога је свако његово стабло сматрано 
опасним. Зато није било препоручљиво спавати нити уопште боравити под 
њим. Мислило се да вештице долећу на орах или црни дуд у облику слепих 
мишева. Ако би се неко тад пењао на ова стабла, оне би му појеле срце (Зече
вић 1981: 141-142). Орах је у вези са хтонским светом и због тога је сматран 
зборним местом не само вештица, него и злих духова, односно нечастивих 
сила уопште (Чајкановић 1994/2: 212-213). Вук Караџић наводи да се у Срему 
при­по­ви­је­да да се она­мо вје­шти­це нај­ви­ше ску­пља­ју ви­ше се­ла Мо­ло­ви­на, на 
не­ка­квом ора­ху. На њему су се частиле за златним столом и пиле из златних 
чаша (Караџић 1972: 302). Слична веровања о ораху забележена су и у Хер
цеговини, где се приповеда да вештица пре полетања изговара: Ни о ка­ми, ни 
о др­во, ни о бус, ни о трн, но у по­ље под орах. – Кад ово из­го­во­ри, уз­ја­ше на 
ме­тлу, па пр­не кроз ба­џу у по­ље под орах. Ту се оне са­ста­ну и здо­го­ва­ра­ју 

7   Врба код Словена иначе има функцију осе света, односно медијатора између света живих 
и мртвих највероватније због тога што обично расте у близини воде, која иначе омогућава 
везу с мртвима (Менцеј 1996: 31-34). У словенској народној култури приписују јој се ам
бивалентна својства: с једне стране симболизује брз раст, здравље, а делимично и плодност, 
док се истовремено сматра дрветом које је у вези с демонима (у њој борави ђаво, водењак, 
самодиве), а на њу су се с човека симболички преносиле и болести (грозница) приликом ба
јања (Агапкина 2001: 99-100).

8   За жалосну врбу (јадику) се верује да под њом живе не­частиви­ (Чајкановић 1994/4: 84). У 
Гружи се жалосна врба сади само поред воде и у гробљу (Петровић 1948: 333), што такође 
потврђује њену исконску везу са оност­ран­им светом. 

9   О местима на којима се вештице састају (на ширем јужнословенском простору) више у: 
Ђорђевић 1953: 30-37. 
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ка­кво ће ко­ме зло учи­ни­ти (Грђић Бјелокосић 1985: 200). У Буковици изго
варају следеће: Ни о др­во ни о ка­мен, нег` под орас под Про­ми­ну! (Ardalić 
1917: 306). У још једном етнографском извору помиње се стабло ораха које 
се налази на Ви­до­вом по­љу, где старије вештице упућују но­ва­чи­це у своје тај
не и једу срца која су извадиле из својих жртава (Памучина 1867: 49-50). У 
планинским селима под Фрушком гором верују да се окупљају на бресту код 
Шида и да тамо коло воде (Шкарић 1939: 136), а у околини Тополе прича се 
да се испод таквог дрвета по­зна­је (...) круг њи­ни где игра­ју (Стојановић 1996: 
82). На Косову (Плакаоница) код реке Ибра био је један брест  за који народ 
верује да су се на њему ку­пи­ле ве­шти­це и ту се договарале куда ће ићи: Кад 
је јед­на од­ре­ђе­на да по­ђе у Пла­ка­о­ни­цу и по­је­де јед­ног, она је ко`но џе­лат 
оти­шла,  а и све су дру­ге с њом ју­ри­ле. Кад су се вра­ти­ле на оно др­во, још су 
се љу­ља­ле гра­не, а онај је умро у Пла­ка­о­ни­ци (Vukanović 1986: 443).

У једном предању из Буковице приповеда се како је неки човек када се 
касно ноћу враћао кући, пролазећи пољем видео вештице које су са­бор чи­ни­
ле на једној дивљој крушки ко­ја се сва сјала, као да је на сва­кој гран­чи­ци би­ла 
по сви­је­ћа. Након што је пуцао на њих, оне су се разлетеле на све стране, али 
после неколико дана стигла га је казна: Кад кроз ма­ло да­на ово­ме је син по­
сли­је умро – ни­шта не­го му оне ср­це из­је­ле (Ardalić1917: 310-311). 

Вештице се скупљају и око зове, као  што је забележено у Војводини: 
Го­во­ри­ли су да се ис­под зо­ве [..] ку­пе ве­шти­це, и ви­ле­ња­ци, и ви­ле. Ви­ле су 
се скри­ва­ле у зо­ви. И за­то је зо­ву би­ло за­бра­ње­но се­ћи. Јед­на де­вој­ка [је] зо­ву 
се­кла, јер јој је сме­та­ла, и зато су јој се уста ис­кри­ви­ла (Вишекруна 2008: 
132). 

Горенаведени пример значајан је због тога што у њему јасно долази 
до изражаја синкретичност традиционалних схватања о различитим митским 
бићима – и виле и вештице окупљају се око исте врсте дрвета, што се потвр
ђује и у другим изворима. Тако Веселин Чајкановић поводом зове наводи 
народно веровање да  на ње­му бо­ра­ве и ви­ле, и ко га по­се­че или оште­ти би­ва 
ка­жњен од­у­зе­то­шћу или смр­ћу, а ко га чу­ва, то­ме ће све по­ћи у на­пре­дак. 
Он још додаје и да се, по народном веровању, под рас­цве­та­ним зо­ва­ма може 
видети и ђаво (Чајкановић 1994/4: 88-89). Сви наведени примери потврђују 
општепознате представе о зови као демонском дрвету. У Мошорину је забе
лежено да је зова не­чи­сто др­во и да се зато од ње ништа не сме сећи, нити се 
под њом сме помокрити: За јед­ну же­ну, ко­ја се по­мо­кри­ла под зо­вом, ве­ле да 
су јој се од­у­зе­ле ру­ке. Не­ко је се­као зо­ву, па је умро по­сле три да­на. Дру­ги је 
опет ују­тру из­ва­дио зо­ву из зе­мље, а уве­че је по­лу­део. Погубно је и ако неко 
случајно заспи под овим дрветом: Не­ки је чо­век спа­вао под зо­вом, па су му се 
од­у­зе­ле и ру­ке и но­ге (Петровић 1938: 135). 
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Цитирана предања о зови као дрвету које истовремено припада и вила
ма и вештицама на најбољи начин показују да, кад су поједине врсте у пита
њу, није могуће спровести прецизну поделу на ви­лин­ско и ве­штич­је дрвеће. 
Такве представе експлицитно су изражене и у једном етнографском опису о 
лечењу испод црног глога: Бо­ле­сни­ци се до­но­се на спа­ва­ње под цр­ним гло­гом 
уочи мла­дог пет­ка. На зе­мљу се про­стре по­ња­ва, на­ме­сти се ја­стук и по­
кри­је се бе­лим чар­ша­вом на ко­јем не­ма ни­јед­не жи­це у бо­ји. Ве­ле да оне (ве­
шти­це) во­ле са­мо бе­ло (Петровић 1938: 135). Након цитираног одломка, као 
демонска бића која доносе оздрављење (Ве­ле да оне до­не­су лек, али до­не­су 
и бо­лест) испод овог дрвета, спомињу се и виле: оне, то су ви­ле, ве­шти­це 
и раз­не дру­ге не­чи­сте си­ле (Петровић 1938: 135).  Овакво негативно вре
довање вила највероватније проистиче из традиционалног поимања њихове 
природе уопште: оне се понашају амбивалентно, односно могу бити и добре 
и зле (доносити болест и исцељивати), што све зависи од начина на који се 
људи опходе према њима.10 Због тога се оне у свом негативном облику ни по 
чему не разликују од вештица, чак су им идентична и места окупљања, као 
што је већ поменуто дрвеће. 

Наведена схватања нарочито се огледају у бројним предањима о вила
ма и дрвећу које им је посвећено, на којем живе или око којег играју коло и 
постављају своју трпезу (со­фру). У досадашњим истраживањима као дрвеће 
које припада вилама истичу се најчешће следеће врсте: буква, јавор, клен, 
брест, зова, бор, јела, храст, крушка, глог, дуд, леска, орах, ракита, топола, 
као и за­пис (Чајкановић 1994/4: 34, 47, 51, 71, 89, 103, 106, 140, 160, 175, 198; 
Раденковић 1996: 197; Bandić 1980: 244-245; Томић 1950: 242). У појединим 
крајевима верују да само јасен, брест и дуб (храст) могу да буду са­мо­вил­ско 
др­во (Николић-Стојанчевић 2003: 85).

Виле су у вези с дрвећем већ од рођења, јер се за­ме­ћу од ро­се, па се у 
не­ка­квој чуд­но­ва­тој пла­ни­ни на не­ка­кву чуд­но­ва­ту др­ве­ту од­га­ја­ју (Грђић 
Бјелокосић 1985: 198). У неким крајевима се верује да је то дрво искључиво 
буква: По ље­ту на бу­ко­вој гран­чи­ци њу ма­ти ро­ди, и ту је по­ви­је у зе­ле­но 
ли­шће (Беговић 1986: 238). У предању из околине Лесковца о сечењу једног 
стабла младе букве и вили која потом сурово кажњава починиоце, потврђују 
се веровања везана за ово дрво: 

10   У етнографској грађи често се тврди да виле н­икоме­ н­е чин­е зла докл­е ­им ко­ не учини што 
наж­ао­ (Милићевић 1894: 56), односно да: Виле­ н­икоме неће з­ла­ учин­ити докле их ко не ув­ри­
једи (­нагазивши­ н­а ­њихов­о ­коло, или­ н­а вечеру, ­или друкч­ије како), а ­кад их ко уврије­ди, онда 
га ­различито­ наказе: уст­ри­јеле га у ногу или р­уку­, у обј­е ноге­ или у об­је­ руке,­ или ­у срце, т­е 
одмах­ умре (Караџић 1972: 301). О вил­инско­м ­ко­лу, казни за гажење преко њега и осталим 
људским преступима поводом којих виле показују своју другу – злу и осветољубиву страну 
в. у: Ђорђевић 1953: 64-68, 113-116.
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Ва­сиљ­ко Н. из Збе­жи­шта (Ку­ка­ви­ца) оти­шао са два сво­ја дру­га­ра у 
пре­део Ма­ле ре­ке да пра­ве ви­ле и др­жа­ља. Они су јед­ном по­се­кли јед­ну мла­
ду, вр­ло ле­пу бу­кву. Уве­че, по­сле ра­да, Ва­сиљ­ку се ни­је спа­ва­ло па био бу­дан 
чи­та­ву ноћ, а она ње­го­ва два дру­га­ра чим су ле­гла, од­мах су за­спа­ла, али су 
осва­ну­ла оба­дво­ји­ца мр­тви. Ва­сиљ­ко ко­ји ни­је спа­вао, на­чуо је не­ка­кав плач 
и он по­гле­да а би­ла ме­се­чи­на: на па­њу од­се­че­ног ле­пог др­ве­та се­ди ле­па де­
вој­ка и пла­че. А у „ви­лар­ни­ци“ (ко­ли­би) ле­же два мр­тва рад­ни­ка (Ђорђевић 
1985: 139).

У селу Батотићи у околини Чајнича (У Босни) израсла је читава Ви­ли­на 
шу­ма, коју чине стабла букве необичног изгледа (необично изувијаних гра
на, тј. са­ста­вље­не од сто­ти­ну кри­ви­на)11, каква (према тврдњама мештана) 
ниг­де ви­ше не ра­сту и због тога се сви према њима односе са страхопоштова
њем: не желе из ње да узму ни суве гранчице, јер се од старих времена верује 
да ће онај ко вилиним буквама нанесе штету доживети зло. Приповеда се и 
да су некада на њима ви­ле ко­ло во­ди­ле, а из крошњи се чула песма или виде
ла ватра. Већина стабала је веома стара – око стотину, а једно чак и око три 
стотине година.12

Дрвеће под којим бораве виле најчешће се препознаје по томе што се 
издваја од околних стабала по своме положају, лепоти или величини. Притом 
се верује да су нарочито опасна она стабла која имају заобљен врх (Томић 
1950: 242). Слична веровања о самовилском дрвећу забележена су и у око
лини Аранђеловца: стару липу округле и широке крошње називају ви­ли­но 
др­во, а за правилан круг утабане траве око тог дрвета верују да је ви­ли­но ко­ло. 
Сматра се да је веома опасно на­га­зи­ти на то коло, а још више одмарати се у 
хладу липе. Прича се да су неки људи из овог краја умрли јер су прекршили 
те забране (Bandić 1980: 251).

Поменута схватања забележена су у многим крајевима Србије као крат
ко уобличена, општепозната веровања локалног становништва, као што је на 
пример оно које се везује за један багрем са ви­ли­ним вен­цем, односно пузави
цом која је никла из самог дрвета на брду Душник (у области Стига) који ни­ко 
не сме да по­се­че, ни­ти на би­ло ко­ји на­чин оскр­на­ви (Ђокић 1996: 121-122).13У 

11  И у овом примеру сам облик дрвета (криво) утиче на то да се оно сматра в­илинск­им. У сл
овенској народној култури појам крив схвата се као нечист­, опасан­, односно који припада 
оном свету (Толстая 2008: 281).

12  Више информација о Вилиној шуми изложено је на: http://podrinje.in.rs/forum/archive/index.
php/thread-543.html

13  У Скопској Црној Гори такође се верује да се не сме сећи стабло на којем се раширио бршљан 
(Трифуноски 1975: 134); у јужној Србији и Македонији дрвеће на којем се развила имела или 
бршљан сматрано је вилинскими није се секло. Повијуше су иначе погодне за преузимање 
симболичке функције медијатора између људског и света опасних и тајанствених бића или 
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другим крајевима стабла необичног облика зову огу­ма­ста (са­мо­вил­ска др­ве­
та, гу­жва­ста, уко­вр­ча­на) зато што на гранама имају огум­ке (као трње саку
пљено угужву) и верује се да у крошњама таквог дрвећа живе са­мо­ви­ле, које 
кажњавају оне што мокре или врше велику нужду под дрвећем (тога који то 
чини, може нешто да смла­ти).  Поводом таквих веровања преноси се локал
но предање о човеку који је једном приликом пуцаоу крошњу таквог се­но­ви­
тог др­ве­та и потом ја­сно чуо ври­сак не­ког ство­ре­ња. По његовим тврдњама 
то биће је била са­мо­ви­ла, која га је одмах казнила: По­сле то­га се раз­бо­лео 
и ду­го ле­чио и мо­лио са­мо­ви­ле за опро­штај (Ђорђевић 1985: 135, 138-139).

У Горњој Пчињи са­мо­ви­ле називају још и ан­дре14 и ве­ру­је се да бо­ра­ве 
осо­би­то уз не­ко др­во где има ве­ли­ки ши­пак (ди­вља ру­жа). За једну букву се 
при­ча­како су је одсекли неки људи кад су андре биле на па­за­ру, а кад су се вра
тиле, на­ста­ла кук­ња­ва око па­ња и уз­ди­гла се пра­ши­на. Да су оне би­ле ту кад је 
др­во се­че­но, тај чо­век би од­мах стра­дао (Филиповић/Томић 1955: 105).

У Средачкој жупи свако старо, усамљено дрво назива се са­мо­др­во, 
стан са­мо­ви­ла или са­мо­вил­ско др­во, јер се веровало да на њима станују са­
мо­ви­ле (Танасковић 1992: 49-50; Николић-Стојанчевић 2003: 85, 92). У раз
личитим местима на Косову сачувани су бројни примери предања заснова
них на овим веровањима. Срби у Метохији верују да се човек разболи и умре 
чак и ако само спава под са­мо­вил­ским дрветом, какав је један брест у селу 
Новацима, под којим се налази и лековити извор (Николић-Стојанчевић 2003: 
138). Брест је иначе познато демонско дрво и на ње­го­вим гра­на­ма на­ро­чи­то 
ра­до се­де ви­ле јер на то др­ве­ће вра­го­ви не сме­ју. Код Шида у Срему спо
миње се један брест на којем има највише вила (Чајкановић 1994/4: 47), а у 
Скопској Црној Гори надалеко су познати  са­мо­вил­ски брестови из којих цу
ри вода, која се сматра лековитом, те се болесници њоме умивају (Петровић 
1907: 502). Народ верује да на брду изнад села Мушникова (Средачка жупа) 
вила живи у три стара јасена15 и ноћу обилази село, лупајући као да за собом 
син­џир кр­ши, а након обиласка села одлази на орах16 (Николић-Стојанчевић 

света мртвих. У Бугарској је бршљан сматран  биљем испод којег се крију јуде/осветољубиве 
виле (Раденковић 1996: 324-326).

14  Оне су заправо невидљива женска бића (аналогне су невидљивим вилама код осталих Срба), 
али се могу чути и видети трагови где су се задржавале. Верује се да суботом нису код куће 
јер иду на свој пазар, а тек увече се враћају (Филиповић/Томић 1955: 104-105).

15   Јасен је врло поштовано дрво и на њему виле воле да седе, јер на њега врагови не смију 
(Чајкановић 1994/4: 103-104). 

16   У истом крају некада се и орах сматрао за самодрво и то је једино родно дрво којем се 
приписује негативан утицај због повезаности са култом мртвих, па га стога нису садили 
у близини куће, било је забрањено спавање испод његовог стабла и сл., в. Николић-
Стојанчевић 2003: 86.
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2003: 92). У Гружи (место Клисуре) се код једног цера17 ноћу пре­ви­ђа­ју ви­ле 
(Петровић 1948: 348). Са­мо­вил­ским др­ве­том сматра се и један цер у околини 
Горњег Неродимља, за који народ верује да су га садиле виле и да се у глу­во 
до­ба скупљају испод њега и обедују, а после вечере скупе се у близини тог 
дрвета и играју оро, због чега се то место назива Са­мо­вил­ско ко­ло (Вукано
вић 1937: 198-199).

Верује се да би онај ко би посекао самовилско дрво, разболео и умро, 
кућа би му се затрла (сви би му поумирали). У пустим кућама би се после 
ноћу појављивала светлост (Vukanović 1986: 446; уп. Вукановић 2001: 411). 
На један самовилски храст неки слуга је по наређењу свога газде замахнуо 
секиром и убрзо му је пошла крв на нос, а газда му се разболео од на­ме­ра и 
умро, док се једно дете, које је кресало исто дрво, убрзо након тога удавило у 
реци (Bandić 1980: 245).

Чак ни ветром оборено самовилско дрво не уноси се у кућу, нити га 
користе као огрев (Николић-Стојанчевић 2003: 85-86, 92; Танасковић 1992: 
50). Често су таква веровања временом уобличена у мање или више развијена 
предања, која се у одређеном крају преносе с генерације на генерацију. Према 
тврдњама истраживача, и данас се прича да је неки Филип, звани Жоро, пре 
двадесетак и више година ложио у кући самовилски јасен који је оборила 
непогода, због чега су му исте године помрли сви осим две кћери (Николић-
Стојанчевић 2003: 92). 

Под таквим стаблом не сме се пљувати, седети нити спавати, јер ко 
под њим заспи удр­ви се (укочи) или се пробуди на неком другом месту18 (Ни
колић-Стојанчевић 2003: 85-86, 92; уп. Танасковић 1992: 50). Ако неко само 
прође у поноћ поред самовилског дрвета или легне под њега, народ верује 
да се мора разболети и умрети, јер кажу да на том месту са­мо­ви­ле пра­ве ни­
шаљ­ке, што се види по истрганом лишћу и поломљеном грању на том месту 
(Николић-Стојанчевић 2003: 138).

Међутим, виле у посебним случајевима, ако им се принесу жртве на 
прописан начин, могу и опростити оном ко се нехотично огрешио о њихово 
дрво. Тако су чобанима који су,  идући за стоком, заспали испод дрвета, од­
у­зе­ле ногу или руку, али су им потом оставиле и лек испод истог дрвета. Да 
би се умилостивиле, потребно је да чобанинова мајка уме­си по­га­чу, спре­ми у 
ча­шу ви­на и ме­да, па све то од­не­се на ме­сто где је чо­ба­нин спа­вао и оста­ви 

17   Цер (quercuscerris) је дрво из рода храстова.
18   Према анимистичком схватању, спавање у одређено време и на одређеним местима опасно 

је зато што тада душа, боравећи ван тела, долази у додир с натприродним бићима, па је у 
великој мери изложена њиховом деловању. Због тога обредна пракса у вези с појединим 
врстама дрвећа често укључује и забрану спавања (Bandić 1980: 252).
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да ту пре­но­ћи. Су­тра­дан мај­ка оде и узме шта је оста­ви­ла, па да­је бо­ле­
сни­ку као лек (Петровић 1948: 341). Такође, кад неког самовила смла­ти због 
посеченог дрвета, врачаре иду на то место и код трупца пале свеће и прскају 
га босиљком и свећеном водицом (Ђорђевић 1985: 138-139), или су врачаре 
сваком оболелом саветовале да приложи за самовиле боцу вина и кра­вај­че, 
који су се качили на са­мо­вил­ско др­во (Вукановић 1937: 202). У једном опису 
исцелитељског ритуала забележено је да се понуде за виле стављају и испод 
светог дрвета: Има­мо јед­но др­во три­ста го­ди­на ста­ро у се­лу. Не пам­ти се 
од ка­да је, до­ста је и опа­ло, ис­тру­ле­ло. То је за­пис, лу­жник храст и ту има 
из­вор, на­век је ту во­да ис­под др­ве­та. Ту има­ју и ви­ле. Ту су же­не не­кад ста­ре 
ме­си­ле ко­ла­чи­ће кад је не­ко бо­ле­стан и има јед­на ста­ра же­на ко­ја се сву­че 
го­ла и од­не­се ко­ла­че по­да то др­во и ви­но и ако ће ви­ла да јој по­мог­не она 
нач­не ко­лач и пи­је ви­но и же­на оздра­ви. Ако не­ће, она ува­ти, пре­ту­ри и не­ће 
(Марковић 2004: 123, бр. 159).

У цитираном одломку огледа се у потпуности синкретичност народне 
религије, односно наслојавање елемената хришћанског култа светог дрвећа 
(за­пи­са) на древна паганска веровања о дрвећу која су посвећена митским 
бићима. У етнографској грађи постоји много сличних примера, нарочито ка
да је реч о са­мо­вил­ским стаблима. Забележена је чак и употреба истих тер
мина: дрво које је представљало сеоски запис у Средској се звало са­мо­др­во 
(Влаховић 1931: 47), што је назив који се иначе употребљава за стабла која 
су посвећена вилама.У истом крају (с. Живинање) светим дрветом сматран је 
био велики дуд (де­бе­ло др­во, раз­гра­на­то и окру­гло) око којег су се окупљали 
на велике празнике (највише на Ђурђевдан), али су мештани веровали да су 
испод њега ви­ле из­ла­зи­ле би­ле, да игра­ју, па се стога то место звало са­мо­вил­
ско ко­ло (Илић и др. 2003: 156). И за једно дрво у сврљишком крају (с. Пре
конога), које је такође поштовано као сеоски за­пис, везује се предање о поја
вљивању вила које су ту боравиле и певале: По јед­ној при­чи, не­ке де­вој­ке су 
пре­но­ћи­ле у по­ја­ти – на том ме­сту – и чу­ле жен­ске гла­со­ве, ко­ји су до­пи­ра­ли 
из прав­ца др­ве­та, ка­ко пе­ва­ју. Ка­да су до­шле до тог др­ве­та, јер су ми­сли­ле 
да пе­ва­ју де­вој­ке из се­ла, ви­де­ле су да не­ма ни­ко­га (Тодоровић 2005: 60).

На основу наведених примера веровања и предања, уочљиво је да у 
свим случајевима, било да се ради о све­том/по­све­ће­ном, било опа­сном/не­
чи­стим/де­мон­ском дрвећу, постоји древно, дубоко укорењено веровање да 
су таква стабла табуисана. Притом је, како је у досадашњим истраживањи
ма већ закључено, однос народа према дрвећу која насељавају натприродна 
(митска) бића подвојен, будући да се таква бића потенцијално сматрају и до
брим и злим, и корисним и штетним (Bandić 1980: 245). Ово посебно важи за 
дрвеће које је посвећено вилама, док се за оно на којем се окупљају вештице 
углавном везују само негативне конотације: човек који им се приближи нај
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чешће настрада или казна стиже његову децу, будући да вештице највише 
њима могу да науде. Тек у понеким примерима (ритуал под црним глогом) и 
вештице се приказују као бића која доносе излечење. Када је реч о верова
њима и на њима заснованим предањима о вилинском дрвећу, уочава се да су 
потпуности у складу са сложеним и амбивалентним представама о њима као 
митским бићима у српској традиционалној култури: оне су и осветољубиве 
(када кажњавају оне који се огреше о њихово дрвеће), али под тим истим др
већем доносе исцељење управо од оних болести које су саме по­сла­ле. Због 
овог другог, позитивног аспекта њиховог лика, виле се доводе у везу и са хри
шћанским култом светог дрвећа (за­пи­са) као местом под којим се такође могу 
окупљати ради игре, или пак да би помогле болеснима, на шта се до сад у 
постојећој етнографској грађи и стручној литератури тек успутно указивало.
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О ЗДРАВЦУ (МИТ, ОБРЕД, МАГИЈА, ПОЕЗИЈА)1 

САЖЕТАК: Предмет овог рада је  здравац  (Ge­ra­ni­um мacrorrhisum), његове функци
је и значења  у традиционалној култури Срба и јужних Словена, где ова биљка има 
важно место и високо се вреднује.  Ову позицију здравцу је обезбедило веровање да 
је настао кад се Богородица, бежаћи из Витлејема,  уморила и  ознојила, а из  њеног 
зноја, који је падао по  бр­ди­ма и пла­ни­на­ма, ницао је здравац. Управо оваква митска 
представа, о настајању биља и растиња од делова тела богова или од њихових из
лучевина, поред чињенице да је здравац мирисна, вишегодишња и лековита биљка, 
обезбедили су му повлашћено место у очувању здравља и исцелитељској магији, а 
затим  у календарској обредној пракси, као и у обредима прелаза.  Здравац је тра
диционалног човека пратио од рођења до смрти. Посебно место имао  је у процесу 
одрастања и склапања брака код Срба. А у обичају сађења здравца на гробовима  и 
веровању  да душа може да се веже за биљку,  повезују се  календарски и космогони
ски циклуси, односно идеја о  бесмртности везује се за ову биљку.  

КЉУЧНЕ РЕЧИ: традиционална култура, здравац, мит, обред, магија, поезија 

Здравац  (Ge­ra­ni­um мacrorrhisum)2 по народном веровању је божанска 
и  митска биљка прве врсте. Јер  је, како се некада  причало, постао од Богоро
дичиног зноја  пошто је она, након што је родила Христа, бежала из Витлеје
ма по бр­ди­ма и пла­ни­на­ма, па се уморна  ознојила (Софрић 1912:  98; Усачова 
2001: 196).3 Ова прастара христијанизована прича, која говори о рођењу бога, 
али и о буђењу природе – чиме се у њеним оквирима повезују космогонијски 
и календарски циклус – везана је  за  женско божанство плодности и вегета

1   Овај рад представља део истраживања која се врше у оквиру пројекта Аспекти идентитета 
и њихово обликовање у српској књижевности (бр. 178005), који се реализује уз финансијску 
подршку Министарства просвете, науке и технолошког развоја Републије Србије. У раду су 
настављена истраживања која је  ауторка започела раније (Карановић 1996: 691-698).  

2   Здравац, из породице Ger­ni­a­ce­ae, је вишегодишња, лековита биљка, стабла високог до 40 
cm, обрасла жлездастим длакама. Листови су јој перасто дељени, цветови црвенкасти. Ли
шће  је изузетно мирисно.  Садржи етарско уље танин, флавонски хетерозид.    

3  Овакве приче записане су код Срба и Бугара. 
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ције које симболизује  земљу из које расте биље.4 Зато је здравац, јер је биљка 
која је од Богомајке настала, света биљка5, која је могла постати важна  у ма
гији и обреду, биљка која у традицији репрезентује начело  рађања и раста, па 
и умирања.6 А он и данас за неке људе има важан смисао.7 

Реалну основу за овакво схватање представља и  чињеница што је здра
вац вишегодишња биљка, односно што у јесен вене и  подмлађује се током 
вегетативног периода и тиме симболизује годишње обнављање8, које је за 
премодерног човека било од животне важности. Песма чак говори о томе 
како здравац никад не вене, односно да је увек зелен:

„Здравче, венче, беру ли те моме?“ 
„Ни ме беру ни код мен’ до’оде.
Го­ле­ме се све бе­ли бо­си­љак,
Он се бе­ли ле­ти три ме­се­ца,
Ја сам зе­лен и ле­ти и зи­ми.“
(Рајковић 1978: бр. 5, ђурђевска)

У њој здравац  говори о својој повлашћеној позицији у процесу вегетације, 
чак и у односу на босиљак, који је иначе у традицији биљка над биљкама.9 

4   Најважнија црта мита састоји се: у сво­ђе­њу су­шти­не ства­ри на њи­хо­во по­ре­кло, описати 
свет значи причати историју његовог прастварања.  У митском поимању света, знање како је 
нешто настало представља кључ за његову употребу (Meletinski b.g izd.: 174-175), што наве
дена прича о здравцу и показује.

5   Ни једна биљка није света по себи. Према прастарим веровањима само биљке чије је поре
кло божанско су свете и имају магична и исцелитељска својства (Eliade 2004; Elijade 2011: 
352-355 ). Представе о претварању богова и људи, или њихових излучевина, у биље су пра
старе и јављају се код различитих народа, што је како се мисли,  последица открића земљо
радње (Elijade I 1991: 31-39). О причама које говоре о томе у српској усменој традицији 
види: Vujnović 2012: 69-77.  

6   Биљка која се циклично суши и поново израста свакако је погодна да симболизује ове про
цесе прелаза. Стога, како сведочи доктор Туцаков: У ра­ни­ја вре­ме­на ни­је би­ло ку­ће ни ви­но­
гра­да без по­са­ђе­ног здрав­ца (Туцаков 1978: 17).

7   О томе говори  запис једног нашег човека који  данас  живи у Аусталији, у коју је понео, и 
у своју башту засадио, здравац. Он каже:  За раз­ли­ку од дру­гих ба­шти, у на­шој ста­рој ку­ћи 
на сре­ди­ни је – ле­ска, a уз огра­ду – здра­вац! Kaдa смo сe се­ли­ли у но­ву ку­ћу, ле­ска је би­ла 
пре­ве­ли­ка, али здра­вац смо пре­се­ли­ли. По­ме­ра­ли смо га не­ко­ли­ко пу­та, док ни­смо про­на­шли  
нај­бо­љу по­зи­ци­ју (ма­ло сун­ца, ма­ло сенкe) и са­да у ба­шти има­мо ми­рис “Ста­ре пла­ни­не” 
(Пе­тро­вић: 2009). 

8   У аграрним митовима одражава се појава цикличности у природи,  повезана са митемом бо
жанства која умиру и васкрсавају (Meletinski b.g izd: 222-229), што је овде сачувано у фраг
менту.

9   О повлашћеној позицији босиљка у народној култури:  Софрић 1912: 29-45; Чајкановић 4, 
1994: 36-43.
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Овај  исказ потврђује да је свест о важности здравца некада била толико јака 
да се у песми  реално стање искривљује, пошто се по њој ова биљка ни у про
цесу мировања вегетације не суши. 

У другом примеру о важности здравца за Србе у прошлости говоре сти
хови песме који су певани приликом  његовог брања, у којима се с његовим 
вегетативним фазама усклађује цела природа:

„Здравче, момче, беру ли те моме?“ –  
„Беру, беру, како да не беру!
Кад ја цве­там, сва го­ра ми­ри­ше,
Кад ја ве­нем, сва го­ра уве­не.“
(Златановић 1982: бр. 37, ђурђевска)

Здравац  је такође биљка  интензивног  мириса, а управо мирисне биљ
ке су према народним веровањима имале велику заштитну моћ, па се и о томе  
певало:

Збирајте се моме и невесте,
Да идемо у гору зелену,
Да беремо цвеће свакојако,
По­нај­ве­ће здра­вац ми­ри­шља­вац.
(Сојка 1903: 208)

И овим се здравцу давало  повлашћено место међу осталим биљкама. 
Односно песмом  у којој се каже да се мирисни здравац бере по­нај­ве­ће потвр
ђивала се његова важност.

А здравац је и лековит, што се од давнина знало.10  На лековитост ове 
биљке упућује не само њен назив, већ и употреба у магијској превенцији  бо
лести и исцелитељској магији, о чему се приликом плетења ђурђевског венца 
и певало:

Да беремо цвеће свакојако,
По нај­ве­ће здра­вац ми­ри­шља­вац.
Да вијемо три венца зелена:
Је­дан ве­нац за жи­во, за здра­во,
(Софрић 1912: 98-99, певана дан пред Ђурђевдан).

У Гружи се, на пример, да би се њиме бајало, здравац специјално гајио 
у баштама (Петровић 1948: 77). Као заштита од болести и уједно средство лу
страције здравац је коришћен на Ускрс, кад су се у Левчу и Темнићу и Нишу 
умивали и купали водом у којој је преноћило црвено јаје, здравац, рутвица, 
калопер, копитњак, омилен, коприва, селен... што се и радило ра­ди здра­вља, a 

10   Види: http://sr.wikipedia.org/sr/%D0%97%D0%B4%D1%80%D0%B0%D0%B2%D0%B0%D1%86
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говорило сe и: здра­вац да је здрав ко­ји се ку­па (Мијатовић 1901: 124; Мијато
вић 1907: 135; Софрић 1912: 99). А на Ускрс у Горњој Пчињи вршено је ком
кање (причешћивање) биљем, међу којим је важно место припадало здравцу. 
За комкање се у вину припремала реса од дрена, коприва, здравац и комадић 
ускршњег колача. Домаћин би с причешћем стајао испред кућних врата, кад 
укућан прими комку, скакао је напоље што даље може, изговарајући жеље за 
здравље и напредак (Филиповић и Томић 1955: 98). Здравцем су на Биљни 
петак у Левчу китили и ведро: да је мле­ко здра­во (Мијатовић 1901: 122). На 
Ђурђевдан се младеж у Гружи китила копривом, здравцем и селеном: здрав
цем, такође да бу­ду здра­ви (Петровић 1948: 243). Као апотропеј, здравац се, 
заједно са рутвицом и селеном, некада и у Левчу задевао за појас (Мијатовић 
1901: 124).11 А у Хомољу, приликом „отварања болесника“12, он се купао у 
води у којој су преноћили гранчица дрена, корен или кита здравца, струк 
босиљка, белутак. Пошто се окупа, болесник три пута пљуне у воду и каже: 
Пљу­јем на те­бе­на и на сво­је бо­ле­сти. Затим га је мати водила да воду проспе 
иза куће, а дрен, здравац и босиљак задевао се за врбову грану (Милосавље
вић 1914: 262), која је требало да послужи као трансфер болести.13

Повлашћену позицију здравца у српској култури показује и време ње
говог брања, између Ускрса (обично на Цветну недељу14), и Ђурђевдана (у 
Хомољу и Левчу, заједно с другим травама, здравац се брао рано ујутро на 
Биљани петак15, кад се брала и рутвица, калопер, реса од дрена, коприва, 
млеч, кајмачица, царичица, ђурђевак (Мијатовић 1901: 121; Милосављевић 
1914: 47-48, 57)16, који се повезују са смрћу и ускрснућем Бога, односно ми
ровањем и буђењем вегетације, а које је у свести премодерног човека утисну
то у соларно-лунарни календар.17 Отуда га је баштинило и хришћанство, јер 
Ускрс је увек у првој недељи иза пуног месеца после пролећне равнодевице, 
кад се брало и биље, док је његово брање које је обављано и за Ђурђевдан, 

11   На важност здравца упућује бугарска балада у којој мајка ушива сину биљке са девет гора 
у калпак и појас као заштиту од јуде коју младић, знајући колико је здравац иначе вредан, 
замењује за обећање јуде да ће му дати пирински здравац, ако скине калпак и појас (према: 
Ајдачић 2007: http://sms.zrc-sazu.si/pdf/04/SMS_04_Ajdacic.pdf).

12   Отварање болесника је био сложен процес магијског лечења у којем се он доводио у везу 
са светом мртвих, a затим се настојало да се од њега одвоји (Чајкановић 1 и 2, 1994: 417 и 
112-113). 

13   Демони болести у неким басмама гоне се на крушку, или на друго дрво (Раденковић 1982: 49).
14   Цветна недеља – шеста недеља великог поста.
15   Биљани петак – петак пред Ђурђевдан. 
16   Бабе, које такође иду са њима, беру страшник, копитњак, расковник (Милосављевић 1914: 48).
17   О календарским митовима који репродукују природне циклусе види: Meletinski 1981: 221-

228.
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заправо везано за смену зимског и летњег полугођа.18 А веза здравца с лунар
ним начелом потврђује се и етимолошки, атрибутом младог месеца, који се 
назива још и здрав-љак19, за којег се иначе веровало да док расте да је добро 
сејати усеве, јер тада и биље боље напредује (Ђорђевић 1958: 34; Толстој 
2001: 355). 

Колико је здравцу и у овом окружењу придавано посебно место казује 
податак да се иде­ње у би­ље, у тра­ве (Мијатовић 1901: 121), у Млави називало 
и иде­ње у здра­вац (Јуришић 1936: 89). А то се потврђивало и песмом:

Да идемо у гору зелену,
Да беремо свакојаку траву,
По­нај­ви­ше здра­вац ми­ри­шља­вац.
(Рајковић 1978: бр. 17, ђурђевска) 

Здравац су уобичајено брале девојке које су се звале цве­то­но­сни­це, а 
ишле су у шуму пре сун­че­ва из­ла­ска (Милосављевић 1914: 40, 57; Ердељано
вић 1951: 64, 163-164). Или, по једном сведочењу из околине Сокобање: На 
је­дан дан пре Ђур­ђев­да­на по­ра­ни­ли би мом­ци и де­вој­ке са сво­јим ро­ђа­ци­ма 
у Ле­ско­вик пла­ни­ну ви­ше ма­на­сти­ра све­тог Сте­ва­на и на­бра­ли би здрав­ца, 
ко­пит­ња­ка, јор­го­ва­на и ра­зног дру­гог ле­ко­ви­тог би­ља (Р. С. 1899: 272-273), 
о чему се такође певало: 

Пој сла­ве­је, ку­кај ку­ка­ви­це,
Да бу­ди­мо мо­ме и не­ве­сте,
Да бу­ди­мо сел­ске Ђу­вен­ди­је,
Да идемо у гору зелену,
Да беремо свакојаку траву,
По­нај­ви­ше здра­вац ми­ри­шља­вац.
(Рајковић 1978: бр. 17, ђурђевска) 

Тако се у времену сусрета ноћи с новим даном (које овде оглашавају 
кукавица и славуј) парафразира смена мрака светлошћу, односно динамизује 
вегетативни процес и инсистира на његовим потенцијалима. А и саме бера
чице, младе девојке, снагом своје оплодне моћи су га интензивирале у узајам
ном деловању са здравцем. 

На Ђурђевдан, такође рано ујутро, било је омиљено и иде­ње у ве­нац 
(Милосављевић 1914: 121). И тада се брало различито биље, али пре свега 
здравац, затим јоргован, бршљан, млађ, процепак, и од њега плели венци на 

18   Некада се година делила на два дела, лето и зиму, који су трајали од Ђурђевдана (23. апр/6. 
Мај), до Митровдана (27. окт/9. нов.), и од Митровдана до Ђурђевдана (Милићевић 1894: 
122 и 144).

19   Новом месецу, кад га угледају први пут, сељаци су некада говорили овако: Здрав, здрављаче, 
весељаче! Венац ти на главу, а мени здравље и весеље на кућу (Милићевић 1894: 60).
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води, кад се и певало. Здравцу је и овде припадао примат, пошто је са њим 
поистовећиван и сам венац, о чему казују стихови:

Вен­че, здрав­че, беру ли те моме?“
„Беру, беру, како да не беру,
Берући ме, у гору су зашле,
Три дни брале, три ћитке набрале!“
„Кад те беру куде те девају?“ –  
„Ме­не ви­ју у зе­ле­не вен­це,
Свака вије три зелена венца:
Један венац, за ов­цу вал­ку­шу,
Други венац, за јаг­ње ђур­ђев­ско,
Трећи венац, за ко­тал го­ле­ми.
(Јанковић 1896: 433-434)

Или:
Збирајте се моме и невесте,
Да идемо у гору зелену,
Да беремо цвеће свакојако,
По нај­ве­ће здра­вац ми­ри­шља­вац.
Да вијемо три венца зелена:
Један венац за живо, за здраво,
Други венац, за то сиво стадо,
Трећи венац, за ковано ведро.
(Софрић 1912: 98-99, певана дан пред Ђурђевдан)

И то певање звало се вен­че­во пе­ва­ње, а песма вен­че­ва пе­сма (Мило
сављевић 1914: 53-53), што је такође парафраза обредне праксе за сточну 
плодност. Јер управо од здрав­ца вио се венац за овце (Милићевић 1894: 260), 
њиме су китили посуде за прву мужу, кроз венац од здравца у Левчу се музе 
и млеко (Мијатовић 1907: 106). У једном запису с краја XIX века каже се, на 
пример, да: чо­бан иза­бе­ре нај­бо­љу ов­цу, на­так­не јој ко­лач и ве­нац на врат, 
из­ба­ци пу­шку или пи­штољ и поч­не му­сти, пр­во оки­ће­ну ов­цу, а и оста­ле ре­
дом (Р. С. 1899: 272-273). И у со којом ће се стока солити на Ђурђевдан, у Ре
сави је стављан здравац, а затим коприва и млечика (Милићевић 1894: 119). 
А здравцем су у Врњцима крмили стоку (Сојка 1903: 208-209), тако што су у 
трице стављали здравац, глог и друго биље, па би, над њима, пре но што би 
их дали стоци, бајао сеоски басаџија (Туцаков 1978: 19). Тако се ова биљка 
вишеструко доводи у домен млечног и сточног благостања. А плетење вен
ца, у којем заштитна моћ здравца има важну улогу, асоцира цикличко обна
вљање природе (Виноградова/Толстој 2001: 72-73), пошто се венац обликом 
доводи у везу са сунцем и месецом, и самим тим с култом вегетације. Колико 
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је здравац, веровало се, био важан за аграрну плодност казује обичај да се у 
Хомољу у семе за сетву кукуруза некада и стављао здравац (Милосављевић 
1914: 767). 

На важност здравца у традиционалној култури упућује и његово кори
шћење у обредима прелаза – око рођења, венчања и у посмртним обичајима. 

Породиља се, у лустративне сврхе, купала у води у којој је био здравац, 
оман, босиљак и селен (Милосављевић 1914: 93 и 99; Усачова 2001: 195). У 
прву воду за купање новорођенчета у Гружи стављали су здравац, да је дете 
здраво (Петровић 1948: 416). А здравац се зашивао и деци у пелене (Усачова 
2001: 195), да би их чувао. Иста му је намена била у Бољевцу, где се стављао 
у амајлију, да би се де­ца одр­жа­ла (Грбић 1909: 289-290). На Бабин дан (8/21 
јануар) бабице су обилазе куће у којима су прихватале децу и носиле им здра
вац (Усачова 2001: 195). С букетом здравца позивало се на крштење (Усачова 
2001: 195). У Гружи: Не­ке мај­ке да­ду де­те­ту здра­вац у ру­ку док га кум ши­ша 
(Петровић 1948: 254). И коса од првог шишања чувала се у здравцу (Николић 
1910: 181). А на Бадњи дан певало се детету/малом Богу, које да би било за
штићено од болести, на калпаку носи здравац, у стиховима:

Духну ветар, Коледо, са планине, Коледо!
Те издува, Коледо, врана коња, Коледо!
И на коњу, Коледо, бојно седло, Коледо!
И на седлу, Коледо, мушко чедо, Коледо!
И на чеду, Коледо, самур-калпак, Коледо! 
За кал­па­ком, Ко­ле­до, ки­та здрав­ца, Ко­ле­до!
Да је здра­во, Ко­ле­до, му­шко че­до, Коледо!
(Милићевић 1894: 160)

Децу су на Ускрс у Бољевцу такође купали у води у коју се стављао 
здравац, босиљак, селвин и коприва (Грбић 1909: 50). А и деца су здравцем 
на Велики четвртак ишла од куће до куће и делила га укућанима (Усачова 
2001: 195).

О здравцу и његовој важности у процесу одрастања и полног сазре
вања, односно како момак мами девојке овом биљком, певале су лазарице у 
источној Србији: 

Дојде момче на оро,
Зе­лен здра­вац до­не­се.
Све девојће купише,
А Милена украде,
Па си бегом побеже.
Момченце ју говори:
„Стој, Милено, не бежи,



26

Зоја Карановић

Ти си мене речена
И у писмо писана.”
(Рајковић 1978: бр 22)

У Власотиначком крају ишле су лазарице, такође певајући здравцу и 
о брању и сакупљању здравца, и то постојано, дуго и много, чиме се такође 
истицала његова важност: 

Ситан камен до камена,
Зелен здравац до колена.
Пратише ме да га берем 
Нa д’н нa ноћ по пе­чи­ца,
За не­де­љу це­ла чо­ба.
(Мирослав Младеновић Наста: Песме и игре лазарица из Вла
сотиначког краја http://www.vokabular.org/forum/index.php?to
pic=1551.0;wap2)

Девојке и младе невесте су се такође здравцем китиле (Софрић 1912: 99). 
А о здравцу као омиљеном цвећу и биљци наклоњеној пре свега девојкама, а 
самим тим и биља које се вазује за иницијацију, такође се певало о Ђурђевдану:

Ситан камен до камена,
Зелен здравац до колена.
Пратише ме да га берем – 
За дан за два један стручак,
За недељу целу китку.
Сам ми здравац проговара:
„Берите ме, носите ме,
Не дај­те ме не­ве­ста­ма.
Не­ве­сте ме ру­жно но­се:
За дан, за два, за зу­лу­ви
А уве­че ба­ца­ју ме.
Већ ме дај­те де­вој­ка­ма,
Де­вој­ке ме леп­ше но­се.
Да­њу но­се за фе­си­ћем,
А уве­че у не­дар­ца,
У не­дар­ца, крај ср­да­шца“
(Софрић 1912: 99)

Или:
Поручује здравко по овчара:
„Нека дојду моме да ме беру,
Мене моме беру и не беру,
А невесте из корен ме скубу.“
(Рајковић 1978: бр. 4, ђурђевданска)
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Ево и песме записане у селу Добровишу, у околини Лесковца, осамде
сетих година прошлог века:

Дојде војник у оро,
Зелен здравац донесе.
Све девојке купише, 
Ја Тодора не купи,
Ја си стане да бега. – 
„Стој, Тодоро, не бегај!
У тебе сам свратија,
Пушка ми је остала
И на пушку писало:
Мене име Делија,
Е тебе [je] Марија.“
(Костић 2013)
http://www.mcleskovac.com/index.php?option=com_content&vie
w=article&id=3854:leskovaki-pisci-i-njihovo-doba-59-pionir-ako-
glasilo&catid=45:ljudivreme-dogaaji-)

Здравац је, сходно својим апотропејским својствима и лустративној на
мени, коришћен и у ритуланој пракси око венчања, и то од просидбе до свође
ња (Усачова 2001: 195). Пред свадбу, момкову су капију китили цвећем, међу 
којим је здравац имао важно место, што се и данас чини у Власотиначком кра
ју (Младеновић http://www.vokabular.org/forum/index.php?topic=1547.0;wap2). 
Кад девојци обуку венчано одело у Хомољу је стављала у недра десном руком 
пелен, босиљак и здравац, да свом му­жу ми­ри­ше као цве­ће (Милосављевић 
1914:151). А и невестински дарови су некада у апотропејској намени кићени 
здравацем, босиљком, бршљеном, ружама, јоргованом (Милосављевић 1914: 
143). На сва четири ћошка рогоже, на којој су младенци проводили прву брачну 
ноћ, у Лесковцу је качен здравац и три сламке ражи (Усачова 2001: 195), што 
даље потврђује његову велику заштитну улогу у контексту сватовске обредно-
обичајне праксе, односно учесника свадбе и свадбених реквизита.

У обичајима везаним за смрт, здравац је такође коришћен и то, како 
записи потврђују, посебно код Бугара. Тако су га, на дан сахране и четрдесет 
дана од смрти, они садили на гробу (Усачова 2001: 196). А код Срба се такође 
садио на гробљима и поред цркава (Туцаков 1978: 17). А здравац се и данас у 
Бугарској сеје на гробовима у шта се, једном приликом посетивши софијско 
гробље, уверила и ауторка овог рада. То показује да здравац има статус биљке 
за коју се веровало да за њу може да се веже душа20, односно да може бити 

20   На гробовима код Срба, међу јужним Словенима и Словенима уопште, саде сe различите 
биљке и дрвеће, што је вероватно везано за њихов медијацијски аспект и веровање да душа 
може да запоседне дрво и у њему борави (Агапкина 2001: 162; Marjanić 2004: 226-229). 
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преносни канал у њеном путовању на онај свет. Тиме се даље преплићу ве
ровања да је цикличност у умирању и поновном расту ове биљке повезана са 
схватањима о смрти и васкрсавању. А у том смислу о великој моћи ове биљке 
да утиче на живот говори пракса да се, на шест недеља од смрти покојника и 
на његову годишњицу, по повратку с гробља, стављао у решето с пшеницом и 
хлебом, кад се код Бугара говорило: Да са здра­ви ве­ке жи­ви­те (Усачова 2001: 
195), што је даље потврђује веровање у способност здраца да живима чува 
здравље и заштити их од смрти, са којом су ожалошћени приликом посете 
гробљу свакако долазили у додир. 
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КРУШКА У СРПСКОЈ ТРАДИЦИОНАЛНОЈ КУЛТУРИ И 
УСМЕНОЈ ПРОЗИ

САЖЕТАК: У овом раду истражују се питања значења и функције крушке у етно
графској грађи и усменој прози. Основне карактеристике овог дрвета (свето ‒ демон
ско) у српској културној традицији познате су и у древним религиозним системима 
других народа.

КЉУЧНЕ РЕЧИ: крушка, усмена проза, традиционална култура, предање, бајка, ле
генда.

Крушка је дрво које заузима запажено место у српским народним оби
чајима, веровањима и усменом стваралаштву. Порекло имена ове биљке неки 
етимолози објашњавали су везама са језиком народа који живе на простору 
са кога она можда потиче. П. Скок сматрао је да реч крушка представља по
зајмљеницу и, коментаришући да је стигла са Истока, налазио је везу са курд
ском речи koreši – kurest (Skok 1972: 215). У новијим истраживањима упућује 
се на везу именице крушка са речима које означавају ударање, дрмање, тре
шење, падање: Нај­ве­ро­ват­ни­је је да су на­зи­ве за кру­шку у пра­сло­вен­ском и 
пра­гер­ман­ском њи­хо­ви го­вор­ни­ци ство­ри­ли има­ју­ћи на уму да је кру­шка оми­
ље­на хра­на ме­две­да, за ко­је су се ве­зи­ва­ли страх и пра­зно­ве­ри­це. У про­це­су 
де­зиг­на­ци­је ис­ку­ство са ме­две­ди­ма ко­ји отре­са­ју ове воћ­ке у ла­тин­ском, грч­
ком и пра­сло­вен­ском да­је под­стре­ка ства­ра­њу име­ни­ца у зна­че­њу „оно што 
је др­ма­но“ или, пре­ма пра­сло­вен­ском, до­слов­но гру­ва­но (Хлебец 2005: 34). 

Етнолошка грађа нуди не сасвим уједначену слику о овом дрвету. Пре
ма моделу дрвета света које одражава три сегмента људске представе света 
‒ подземље, земљу, небо ‒ крушка припада ус­прав­ном и ви­со­ком др­ве­ћу (ко­је) 
нај­бо­ље осли­ка­ва осу зе­мља ‒ не­бо (Раденковић 1996: 197). Иако родно дрво 
(што би упућивало на блиску везу са човеком), крушка се у традиционалној 
култури одређује као растиње које заузима позицију на граници између соци
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јалног и дивљег света (Раденковић 1996: 198). Она је света и уклета (Усачова  
2001: 313), заштита и опасност, дом соларног и хтонског божанства.1

Према представама неких древних народа, међу њима и Словена, дрво 
je доживљавано као живо биће, као хипостаза соларног/хтонског божанства 
‒ бог сам; оно је, даље, било место у коме бог станује, али и простор који 
припада душама умрлих (Усачева 2000: 295). Постојећа српска етнографска 
грађа о дрвету крушке сачувала је готово све нивое ових представа, нарочито 
оне у којима је она обележена хтонским атрибутима (на њој бораве демони, 
симбол оног света).2

По мишљењу Веселина Чајкановића, у неким веровањима и обичајима 
Срба сачувани су трагови представа да је дрво храм, место у коме Бог станује. 
Региструјући примере причешћивања растињем (коприва) или под њим (шљи
ва), наводећи примере светог дрвећа ‒ за­пи­са, он у грађи предања налази могу
ће трагове веровања да је дрво, па и крушково,  храм3: У јед­ној на­шој ле­ген­ди 
при­ча се ка­ко не­ка­кав цар ни­је ни­ка­да ишао у цр­кву да се Бо­гу мо­ли (јер му се 
ту „ни­је да­ло“), не­го је то чи­нио под кру­шком (“кру­шчи­ца је мо­ја цр­кви­ца“) 
и ње­го­ве мо­ли­тве ту има­ле су то­ли­ко успе­ха да се он по­све­тио (Чајкановић II 
1994: 173). Елементе веровања у крушку као свето дрво нашао је и у легендар
ној причи „Ко мање иште, више му се даје“ (Караџић 1988:  97). 

У народној култури Срба изузетно је очуван култ за­пи­са. Поред кру
шке, као специфична замена за храм, поштовани су храст, буква, брест, јасен, 

1   И у представама других словенских народа изражена је амбивалентна природа крушке. С 
једне стране, она је дрво заштитник (плодности, од змија – Бугарска, Родопи, Словачка, Че
шка), доводи се у везу са Мајком Божијом у Белорусији и Словачкој (Усачова 2001: 313; Ду
чыц 2000: 59). На другој страни, крушка је дрво обележено демонским атрибутима: на њој 
бораве нечисте силе –  виле, ђаволи, вештице, але (Русија, Бугарска, Белорусија, Украјина). 
Она је, као дрво антисвета (зла, неплодности), у украјинским бајалицама негативан пандан 
храсту, дрвету света (Усачова 2001: 313-314). У хришћанству, крушка има позитивну симбо
лику: представља Христову љубав према људима уопште (Badurina  2006: 398). Као тради
ционални симбол у западној култури, она оте­ло­вљу­је жен­ску ерот­ску сим­бо­ли­ку (Stivensс 
2005: 347), представља наду и добро здравље (Купер 1986: 81), њен цвет је симбол прола
зности (Миловановић/Гаврић 1994, 261). Крушка је атрибут грчких богиња Хере и Афроди
те (као и њихових римских пандана); у Кини симболизује дуговечност, правду, добру управу 
и исправно расуђивање (Biderman 2004: 185-186), док је њен цвет симбол жалости (Gerbran/
Ševalije 2004: 452). Представа о дрвету као персонификованом и антропоморфизованом би-
ћу у култури бројних древних народа опште је место и представља рефлексе старих религи
озних форми (Фрејзер 1992: 149‒177).

2   Према Софрићу, у српском народу, крушково дрвеће је  на злу гла­су (Софрић 1990:  149). 
3   Крушка је као свето дрво поштована и у Македонији: У Ђев­ђе­ли­ји, на при­мер, на Ус­крс су 
при­че­шћи­ва­ли кру­шку: окру­жа­ва­ли су је ико­на­ма, све­ште­ник је чи­тао Је­ван­ђе­ље и шкро­пио 
др­во све­том во­дом, а за­тим став­љао при­чест под ко­ру др­ве­та, по­сле че­га су га зва­ли пра­
че­сти­на кру­ша (Агапкина 2001: 189).
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леска и други (Агапкина 2001: 189). Под њима се вршило кађење, причешћи
вање, на њих се качио крст и приносиле су им се жртве4, од­но­сно бо­жан­ском 
ну­ме­ну ко­ји се у њи­ма за­ми­шља (Чајкановић III 1994: 176). 

Веровање у крушково дрво као станиште демонских бића може се сма
трати доминантним, кад се говори о представама у српској традиционалној 
култури. Под њом или на њој бораве вештице, ђаволи. На крушку слеће ала 
која краде грожђе и верује се да ће све украдено вратити ако буде убијена док 
се на дрвету налази (Зечевић 2008: 269). Чума, демон болести, истерује се из 
села и упућује на крушку.5 Као место изгона забележена је и дивља крушка 
(Чајкановић III 1994: 447). Дивље растиње, иначе, према мишљењу Веселина 
Чајкановића, припада дивовима ‒ нај­ста­ри­јим фор­ма­ма па­ган­ских бо­го­ва 
(Чајкановић II 1994: 172). О припадности крушке сеновитим биљкама сведо
чи и низ забрана чијим нарушавањем човек залази у свет хтонске силе и ри
зикује казну. Ово дрво не треба сећи (Усачова 2001: 313), није добро под њим 
спавати нити, за време грмљавине, стајати (Зечевић 2008: 691).6 

Као др­во ме­ди­ја­тор (Агапкина 1996: 11) између овог и оног света, крушка 
се садила на гробљу. Веровање у душе умрлих које, након смрти човекове, при
времено бораве на дрвету познато је у словенском свету. Дрво је тада не стани
ште већ станица на путу ка оностраном (Виноградова 2000: 184). Крушка, према 
неким представама, може бити станица и у обрнутом правцу, од оно­ста­ног ка 
ово­стра­ном: рода доноси дете и спушта га на крушку (Виноградова 2000: 350).     

Оваква њена природа свакако је условила и место које крушка има у 
обредној и магијској пракси. Кру­шка је по­го­дан ме­ди­ја­тор у ма­гиј­ској прак­
си нај­ма­ње из два раз­ло­га. Пр­во, ве­ро­ва­ња и ма­гиј­ски по­ступ­ци од­но­се се по 
пра­ви­лу на ди­вље кру­шке, ко­је су са­мо­ни­кле у по­љу, од­но­сно при­па­да­ју про­
сто­ру отво­ре­ном и пре­ма љу­ди­ма и пре­ма ди­вљем све­ту (Раденковић 1996: 
201). Ово воће једно је од оних које се користи у неким погребним обредима: 
приноси се на дар душама умрлих, чинећи део трпезе покојника (Недељко
вић 1990: 96). Као симбол плодности, уметана је у колач за Св. Василија (Не
дељковић 1990: 147). Под крушково дрво закопавана је постељица како би се 
родило мушко дете (Зечевић 2008: 624). Демони болести у неким басмама 
гоне се на крушку (Раденковић 1982: 49).

4   Веровање у свето дрво ‒ храм запажа се и код несловенских народа, код Грка на пример 
(Сиднева 2004: 315).

5   Истеривање демона из социјалног простора и његово упућивање на крушку (или друге про
сторе који представљају онај свет: гробље, вода, усамљено дрво у пољу) карактерише и 
обред „проводях русалки“ у Русији (Виноградова 2000: 180-185).

6   Овакве забране уочавају се и у веровањима других словенских народа (видети: Усачова 
2001: 313). Грчку традицију карактерише, такође, мотив казне за спавање под дрветом (Си
днева  2004: 315).
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Крушка се помиње у готово свим жанровима српске усмене прозе. У 
оквиру истраживачког корпуса највише забележених примера има у бајкама 
и предањима, нешто мање у легендарним причама, причама о животињама, 
новелама, баснама и шаљивим причама. 

И у причама, као у веровањима, доминантна је представа о крушки 
као дрвету које припада демонском свету или се налази на граници људског 
и демонског. Она је најчешће простор на коме, привремено/стално, бораве 
онострана бића: на њу слеће ала (орлушина) која краде грожђе сељаку (Чај
кановић 1999: 349); на њој борави баба (демон) и са ње силази како би, на 
превару, окаменила/убила јунака (Чајкановић 1999: 91-93; Самарџија 1995: 
31-32); под њом се окупљају ђаволи и откривају тајну јунаку (несвесни ње
говог присуства) који, захваљујући томе, поврати вид и благостање (Чајкано
вић 1999: 213-214; Ђорђевић 1988: 200-201).7 На крушку се упућују и кола 
намазана вештичјом масти (Чајкановић 1999: 395). Под крушку долазе, поред 
ала, вештица и ђавола, и друга онострана бића ‒ суђенице (Марковић 2004: 
108) и светитељи. У неким културно‒историјским предањима Свети Сава 
под крушком дели храну (та­ин за чи­та­ву го­ди­ну) вуцима (Бован 1980: 136; 
Дебељковић 1907: 255‒256) или под њом закопава благо (Лалевић, Протић 
1903: 580). Крушково дрво дом је девојци чудесне лепоте, кћери демонског 
бића (Ђорђевић 1988: 95). 

У предању о краљу Давиду (СЕЗ, 50: 193, наведено према: Чајкановић 
1994а: 125), према мишљењу В. Чајкановића, очувани су трагови старог ве
ровања у дрво као храм (краљ који се моли под крушком; посвети се). У грађи 
је уочено демонолошко предање у коме се крушка појављује као заштитиник 
од демона (Раденковић 1991: 63).

Одраз интернационално распрострањеног веровања у способност кру
шке да веже, спута Смрт (и њене хипостазе, Чуму и Кугу нпр.) В. Чајкановић 
видео је у приповеткама у којима баба превари Смрт тако што је пошаље на 
крушку (Чајкановић 1999: 473, рукописна збирка Симе Милеуснића, припо
ветка „Брига и Смрт“). Ослањајући се, између осталог, и на истраживања 
чији су резултати показивали ре­ли­гиј­ски ори­јен­ти­са­но ин­те­ре­со­ва­ње за њу, 
изнео је претпоставку да се порекло овог мотива може тражити у ис­точ­ној 
Евро­пи, на пр­вом ме­сту у сло­вен­ским кра­је­ви­ма (Чајкановић 1994в: 451).

Осим што се на њима/под њима налазе, демони беру плодове крушке, у 
бајкама најчешће. У неким примерима, демон који бере/ краде крушке припа
да делокругу противника који нарушава почетну равнотежу ‒ у бајци „Царев 

7   Уочене су и варијанте у којима се, у оваквом типу приповедака (АаТh 613), крушка губи као 
локус, али остаје упућивање на дивљи простор (Он си­ро­ма, оста­не у пла­ни­ну да ћу­ти. Ете 
ги ђа­во­ли до­шли (би­ло па њи­но ле­гло туј бли­зо) (Ђорђевић 1988: 202).
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син и змај од шест глава“ (једна од варијаната приповетке „Златна јабука и 
девет пауница“ из Срп­ских на­род­них при­по­ве­да­ка Вука Караџића) најмлађи 
брат, након неуспешних покушаја старије браће, чува и сачува крушку чије 
плодове бере змај: Ал’ се на­је­дан­пут за­чу ве­ли­ка је­ка и тут­ња­ви­на. Он уста­
не и при­сло­ни се уз кру­шку, па че­ка, ал’ ето ти до­ђе змај од шест гла­ва, а 
све из ње­га ва­тра си­пље. Чим до­ђе до кру­шке, при­хва­ти се на­мах огра­на­ка 
и поч­не кру­шке бра­ти, а ца­рев син из­ва­ди са­бљу, па га уда­ри и од­си­је­че му 
де­сно ра­ме (Чајкановић 1999: 50). Чување крушке који напада баба на црве
ном петлу тежак је задатак након чијег извршења, јунак бајке „Балоња и лис“ 
бива награђен златном крушком коју размењује за друге драгоцене дарове: 

Та­да ста­рац рек­не: „Но, син­ко, ти си пра­ва кр­ште­на ду­ша, де­ве­де­сет 
и де­вет кр­ште­ни ду­ша чу­ва­ше ову злат­ну кру­шку, и сва­ки је мо­рао из­гу­би­ти 
гла­ву, јер кад би за­дре­мао, ова отров­на ба­ба до­ђе, те от­ки­не злат­ну гра­ну 
са злат­ним кру­шка­ма и оде, а од ње­не отров­не ру­ке поч­не се кру­шка су­ши­ти, 
па да се осу­ши, а да се осу­ши и је­два је је­дви­це мо­гу под­ра­ни­ти. Ево, ти ми 
је­дан по­мо­же, те се опро­сти отров­ни­це. Сре­ћан и на­пре­дан би“. Ово рек­не 
ста­рац и ус­чу­па злат­ну кру­шку и да­де Ба­ло­њи. Чим ста­рац кру­шку из­ва­ди 
из зе­мље, ал’ на ме­сто оне, ‘на­ка дру­га из­ра­сте. Ба­ло­ња злат­ну кру­шку у ру
ке, па ајд’ на­траг до је­зе­ра, сед­не у чун, те на­траг она­ко исто као што је и 
пре­шао (Самарџија 1995:  86‒93). 

Одлазак бабе (але) у шуму да скупља кру­шке и ди­вља­ке у приповеци 
„Пасторка“, у функцији је удаљавања: Јед­но­га да­на ба­ба ре­че де­вој­ци да ће 
ићи у шу­му да ску­пља кру­шке и ди­вља­ке а њој оста­ви кљу­че­ве од свих со­ба 
али јој ре­че да не ула­зи у ону де­ве­ту со­бу. Ка­да је ба­ба оти­шла де­вој­ка отво­
ри све со­бе и не мо­гав­ши да одо­ли сво­јој ра­до­зна­ло­сти ‒ от­кљу­ча и де­ве­ту 
со­бу (Бован 1980: 86). У приповеци „Адамско колено“ очувана је забрана 
боравка под њом у демонско време: Цар му ре­че: „Иди и ло­ви свуд ‘ди ‘оћеш 
по це­лом по­љу. Са­мо па­зи на ово што ћу ти ка­сти: на­сред по­ља има јед­на 
ве­ли­ка кру­шка , па не­мој се ни­по­што усу­ди­ти да под том кру­шком омрк­неш, 
јер ћеш про­па­сти; ту је под том кру­шком про­па­ло ме­ни три хи­ља­де вој­
ске”(Самарџија 1995: 30). У демонолошком предању очекивана је њена улога 
забрањеног, демонског простора са којим јунак (ако не поштује забрану) не 
долази у додир без последица: она је калем, дрво које не ваља прљати врше
њем нужде (Марковић 2004: 115). 

Не губећи значења која има у традиционалној култури (Радуловић 
2009: 280), крушка се понекад „прилагођава“ природи жанра у чијим окви
рима се нађе. Тако у бајкама, у складу са склоношћу ове врсте да me­ta­li­zu­je i 
mi­ne­ra­li­zu­je pred­me­te i  ži­va bi­ća (Liti 1994: 30), она може бити златна, златних 
плодова (Самарџија 1995: 90 и даље), може поседовати необична својства: 
чудесно брзо израста на месту друге, извађене крушке (Самарџија 1995:  92), 



36

Данијела Поповић

од њених плодова расту рогови (Самарџија 1995: 77‒78).  У бајци „Царев син 
и змај од шест глава“ магична крушка пролази кроз све фазе развоја у крат
ком временском периоду: Тај је цар имао ба­шчу и у њој кру­шку, ко­ја сва­ку ноћ 
од ве­че­ра до је­да­на­е­сте уре цвје­тај, са­зри, а око по­но­ћи до­ђи не­што па обе­ри 
и од­не­си (Чајкановић 1999: 49). Људске особине (говор, способност да пати, 
рађа) крушка има у бајкама типа AaTh 460B  (Караџић 1988: 92-96, „Усуд“). 
Персонификована и антропоморфизована (Радуловић 2012:  344), она моли за 
јунака да божанство коме се упутио објасни узроке њене невоље: нема пло
да/порода (Ђорђевић 1988: 208‒211), њене плодове нико не једе (Ђорђевић 
1988: 104‒106). Крушка се појављује и у слици необичне вршидбе на дрвету 
(Бован 1980:  62‒63, 63‒64, 64‒65), али, будући да представља део шаљиве 
приче са мотивом надлагивања, натприродни елементи изостају.8

Уочено је да се крушка јавља у одређеним типовима бајки и легендар
них прича. У бајкама о двојици браће која полазе на пут како би открили шта 
је боље: добро или зло/правда или неправда (АaTh 613), крушка је дрво под 
које долазе демони (виле, ђаволи) и причају о тајнама које ће унесрећеном 
брату помоћи да се спасе невоље (Ђорђевић 1988: 198‒201; Чајкановић 1999: 
213‒215).9 Као дрво неплодно/нејестивих плодова, крушка се појављује и у 
неким варијантама приповедака о Усуду ‒ AaTh 460B, 461A (Ђорђевић 1988: 
208‒11 и 104‒106, секвенца из типа 461А унутар типа 425). У бајкама типа 
AaTh 303 јунак спасава брата кога је демон (баба, ала) скаменио/појео. У па
ралелним приповедним секвенцама, оба брата крше забрану одлажења под 
крушку/и боравка, спавања под њом: 

Он обе­ћа да ће па­зи­ти, па оде са сво­јим хр­то­ви­ма и ла­фо­ви­ма да ло­ви. Ло­вио, 
ло­вио цео дан, па уло­ви са­мо јед­ног зе­ца, а кад се вра­ти, де­си се та­ко да омрк­
не под оном кру­шком, те мо­ра­де ту пре­но­ћи­ти […]. Су­тра­дан, ка­же он ца­ру, 
да би рад био ићи ма­ло у лов. Цар му ка­же да иде сло­бод­но, са­мо да ни­по­што 
не омрк­не под оном кру­шком на­сред по­ља што је, јер ће про­па­сти. Ех, сад је он 
од­ма’  знао да је ту ње­гов брат проп’о. Он се диг­не са сво­јим хр­то­ви­ма у лов. 
Ло­вио је, ло­вио цео дан, па уло­ви са­мо јед­ног зе­ца. Кад се вра­ти, слу­чај­но та­ко 
омрк­не под оном кру­шком (Самарџија 1995: 30‒31).

Легендарна прича „Ко мање иште, више му се даје“ (AaTh 750 D) из 
Срп­ских на­род­них при­по­ве­да­ка Вука Караџића представља, такође, пример 

8   Да ли ће сли­ка, опис, до­га­ђај де­ло­ва­ти као фан­та­стич­ни или не, не за­ви­си од еле­ме­на­та од 
ко­јих су из­гра­ђе­ни, не­го од жан­ра у ко­јем се по­ја­вљу­ју (Самарџија 1997: 182).

9   У приповеткама овог типа, уместо крушке, налази се и друго дрвеће, јела на пример (видети: 
Караџић 1988: 100‒101) или се као место окупљања региструје дивљи простор: вода, шума, 
планина и слично (Ђорђевић 1988: 201‒202; Марковић 2004: 50‒51).
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модела у чијим се оквирима у српској усменој прози сусреће крушка (Бо
ван 2005: 62‒63; Ђорђевић 1988: 104‒229, 229‒231). Тројица браће чувају 
крушку под коју долази анђео (пустињак, деда) и куша њихову доброту/ го
стопримство/дарежљивост. На прво искушавање браћа одговарају позитивно 
(дају крушке које им припадају) и бивају награђени, док у другој провери 
старија браћа реагују на погрешан начин (себични су) и бивају кажњени. Нај
млађи поступа исправно и бива награђен. Мотив чувања крушке, по мишље
њу В. Чајкановића, могао би представљати там­ну успо­ме­ну на култ ко­ји се 
вр­шио под кру­шком као све­тим др­ве­том: чу­ва­ње кру­шке у том слу­ча­ју има­ло 
би се схва­ти­ти као оста­так кул­та ко­ји је чи­њен кру­шки, и тек та­да би­ло 
би ја­сно не­што што се из да­на­шње при­че не ви­ди ‒ на­и­ме, због че­га су би­ла 
на­гра­ђе­на бра­ћа ко­ја су кру­шку чу­ва­ла (Чајкановић 1994 б: 173).

У предањима крушка је локус на коме бораве, крај кога се окупљају 
или са кога полазе демони. У демонолошком предању „Коњ се чивтал, ал’ 
ништа“  ( Раденковић 1991: 44) јунак крај двеју крушака види јаре (један од 
облика у којима се појављује демон ‒ приказа, омаја). Крушка је простор (иза 
воде) са кога започиње кретање демонска сила: Пр­во с оне стра­не по­то­ка, 
од јед­не ве­ли­ке кру­шке, не­што као пласт про­ђе по­ред ње­га, све иде и ху­чи, а 
кад је пре­шао по­ток и био Гор­њем (Пут­нич­ком) из­во­ру [...] то се пре­тво­ри 
у ко­ло де­во­ја­ка (Лома 1998: 36). У причама о животињама и неким предањи
ма, на крушку се пење и њене плодове једе медвед (Ђорђевић 1988: 12, 491).

Грађа српске усмене прозе и етнографске чињенице углавном су ускла
ђене када су у питању појава и значење које у њима има крушка. Она се у 
њима креће од светог дрвета, станишта добрих богова, дрвета које доноси 
добро и штити човека, до дрвета које је демонско, зло, на коме живе разна де
монска бића која прете и повређују човека. Оваква њена позиција проистиче, 
пре свега из општепознатих и интернационално распрострањених древних 
религиозних система (анимизма, тотемизма) у којима је значајно место имао 
култ дрвећа. 

У појединим усменим жанровима, као и унутар појединх типова при
поведака, њена је појава учесталија. Мада има варијаната у којима се уместо 
крушке појављује друго дрвеће, или се само региструје простор еквивален
тан њеној демонској атрибуцији, судећи према бројности варијаната у којима 
је она „актер“, појава „других“ могла би се објаснити слабљењем утицаја 
традиционалних представа. 
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ФУНКЦИЈЕ И ЗНАЧЕЊА БИЉА У СВАТОВСКИМ 
ПЕСМАМА ВУКОВЕ ЗБИРКЕ1

САЖЕТАК: У збирци сватовске поезије Вука Стефановића Караџића више од тре
ћине песама садржи различите врсте биља и растиња (босиљак, јабука, јавор, лоза, 
маслина, ружа...). Биљке се у песмама ове збирке јављају у различитим ситуацијама: 
саде се и узгајају, употребљавају као средство за буђење, користе као дар итд. У раду 
се разматрају примери ових песама и доводе у везу са одговарајућим фазама обреда 
прелаза с намером да се идентификују и сагледају поједина значења и функције биљ
ног света који су карактеристични за српску свадбену поезију.

КЉУЧНЕ РЕЧИ: сватовске песме, свадбени ритуал, Вук Стефановић Караџић, веге
тација, иницијација, српска традиционална култура

Вук Стефановић Караџић, који је скоро пола века сабирао и издавао 
творевине усмене књижевности, оставио је до сада, по обиму, квалитету и 
утицају, непревазиђену збирку лирске народне поезије, у којој су се, поред 
осталог, нашле 333 сватовске песме (Караџић 1841: бр. 1–127; Караџић 1898: 
бр. 1–120, 265–268; Караџић 1973: бр. 1–82). У Вуковој збирци сватовске по
езије 118 песама садржи фитониме 39 различитих врста биља и растиња2, 

1   Рад је настао у оквиру пројекта Аспекти идентитета и њихово обликовање у српској 
књижевности (бр. 178005), који се спроводи на Одсеку за српску књижевност Филозофског 
факултета у Новом Саду, уз финансијску помоћ Министарства просвете, науке и технолошког 
развоја Републике Србије.

2   Бор (Караџић 1841: бр. 85; Караџић 1898: бр. 2, 7, 78), босиљак (Караџић 1841: бр. 10, 11, 14, 
17, 23, 36, 64, 66, 76; Караџић 1898: бр. 7, 19, 26, 28, 38, 50, 73, 74; Караџић 1973: бр. 3, 5, 28, 
29, 32, 65), буква (Караџић 1898: бр. 61; Караџић 1973: бр. 80), бршљан (Караџић 1898: бр. 2), 
вишња (Караџић 1898: бр. 39), две врсте врбе: ракита (Караџић 1898: бр. 1) и жалосна врба – 
јадика (Караџић 1841: бр. 23, Караџић 1898: бр. 31), детелина (Караџић 1841: бр. 14), драгољуб 
(Караџић 1898: бр. 27), дуња (Караџић 1841: бр. 18, 85, 116; Караџић 1898: бр. 27; Караџић 
1973: бр. 28, 31, 77), зоб (Караџић 1898: бр. 267), зумбул (Караџић 1973: бр. 35), јабука (Кара
џић 1841: бр. 18, 67, 68, 83, 91, 108, 112; Караџић 1898: бр. 17, 26, 31, 41, 50, 64, 65, 88; Караџић 
1973: бр. 11, 28, 30, 57, 63–65, 67, 77, 79), јавор (Караџић 1841: бр. 23, 91; Караџић 1898: бр. 
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који су најчешће заступљени у песмама које се садржајем и/или контекстом 
извођења односе на период до преузимања невесте. Циљ овог рада је да се 
на примерима ових песама, анализом стихова невестиног и младожењиног 
текста свадбе3 и довођењем у везу са карактеристичним фазама комплекса 
об­ре­да пре­ла­за4, укаже на нека заборављена значења и функције вегетатив
ног кода у вербалном аспекту сватовског ритуала. 

У невестиној при­чи свет вегетације јавља се у стиховима који се тичу ње
ног одрастања: на деверово питање како је тако у ли­цу б`јела и ру­ме­на (Караџић 
1898: бр. 41), односно од­ви­ше лепа (Караџић 1841: бр. 112), невеста одговара: 

Кад сам млада у мом роду расла,
Свако ми је у род добро било,
У вечер сам рано лијегала,
А у јутру доцкан устајала;
Ја сам лице ђулсом умивала,
Отирала лијером цвијећем.
(Караџић 1841: бр. 112)

38; Караџић 1973: бр. 15, 39, 80), јасен (Караџић 1841: бр. 102; Караџић 1973: бр. 36), јасика 
(Караџић 1898: бр. 53), јасмин (Караџић 1898: бр. 26), јела (Караџић 1898: бр. 1, 7, 24, 26, 28, 
73; Караџић 1973: бр. 75), јоргован (Караџић 1841: бр. 56), калопер (Караџић 1898: бр. 28; 
Караџић 1973: бр. 14, 29), каранфил (Караџић 1841: бр. 66; Караџић 1898: бр. 27, 71; Караџић 
1973: бр. 3, 5, 8, 22, 54), ковиље (Караџић 1841: бр. 14), лоза (грожђе) (Караџић 1841: бр. 9; Ка
раџић 1898: бр. 28, 29, 73; Караџић 1973: бр. 4, 6, 27, 69, 70), две врсте љиљана: жиљ (Караџић 
1973: бр. 23) и лијер - бели крин (Караџић 1841: бр. 112), љубичица (Караџић 1841: бр. 96, 112; 
Караџић 1898: бр. 27, 41, 74; Караџић 1973: бр. 57), мажуран (Караџић 1841: бр. 66; Караџић 
1898: бр. 26, 74; Караџић 1973: бр. 3, 5), маслина (Караџић 1841: бр. 13; Караџић 1898: бр. 10, 
47; Караџић 1973: бр. 36, 41, 43, 50), наранџа (Караџић 1841: бр. 33, 66, 67, 119, 125; Караџић 
1898: бр. 2, 5, 26, 27, 34, 50, 56, 73, 74, 99; Караџић 1973: бр. 15, 19, 37, 63, 68), невен (Караџић 
1898: бр. 8, 28, 79; Караџић 1973: бр. 55), ружа (Караџић 1841: бр. 11, 42, 45, 55, 66, 85, 92, 93, 
96, 109, 112; Караџић 1898: бр. 1, 9, 27–29, 35, 38, 41, 50, 66, 71, 73, 74, 99; Караџић 1973: бр. 
2, 3, 5, 8, 14, 20, 21, 23, 25, 26, 27, 29, 32, 49, 57, 62, 65, 73, 77), рузмарин (Караџић 1841: бр. 55, 
74; Караџић 1973: бр. 35), пелен (Караџић 1841: бр. 76), пшеница (Караџић 1841: бр. 9, 122; 
Караџић 1898: бр. 24; Караџић 1973: бр. 4, 75), селен (Караџић 1898: бр. 28; Караџић 1973: бр. 
3, 8), смиље (Караџић 1841: бр. 23, 35, 56, 76), трандафил (Караџић 1973: бр. 3), тратор (Кара
џић 1898: бр. 28; Караџић 1973: бр. 23), чемерика (Караџић 1841: бр. 23), чемпрес (Караџић 
1898: бр. 7) и четруна (Караџић 1841: бр. 116).

3   Уколико се свадбени обред претпостави као текст у њему, из перспективе учесника у радњи, 
постоје две приче у садејству: младожењина и младина (Левинтон 1982: 95, 96).

4   Акционалне и вербалне менифестације обреда који су пратили женидбу/удају већ дуже вре
ме посматрају се у светлу теорије обреда прелаза, коју је још почетком XX века, засновао 
А. ван Генеп (Ван Генеп 2005). Према овој теорији иницијант пролази кроз три главне ри
туалне фазе. Све започиње се­па­ра­ци­јом, односно издвајањем појединца из његовог уоби
чајеног окружења, потом следи ли­ми­нал­на фа­за  (прелазно стање), да би на крају уследила 
агре­га­ци­ја, као његов повратак/долазак у нову заједницу у измењеном статусу (Ван Генеп 
2005: 5–18).
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Од ружице ђулсом умивала,
Бијелом ме свилом отирала,
Гојила ме, док ме узгојила,
Узгојила, вама даровала.
(Караџић 1898: бр. 41)

Биљке су овде у функцији магијског средства уз помоћ којег девојка 
одраста и постаје спремна за удају.5 Смисао ових поступака открива се кроз 
традиционалне представе о вези руже са физиолошким стасавањем жене6: 
девојке су пресађивале ружу, на празник посвећен Богородици (25. март), 
да би расле као ова биљка (Jardas 1957: 53). Исто тако, ружа се апострофи
ра у магијском исказу за уређивање менструалног циклуса: Ru­žo ru­me­na, 
daj ti me­ni tvo­je ru­me­ni­lo, evo te­bi mo­je bi­li­lo (Lovretić 1902: 187).7 Хромат
ско обележје ружиног цвета може се довести у везу са ширим комплексом 
представа о црвеној боји које је асоцирају са вулвом и женским начелом 
(Раденковић 1996: 293). Тако у једној сватовској песми Караџићеве збирке 
девојка, дозивајући драгог, каже: Ако си, Ни­ко, ђе бли­зу,/ По­пу­шти тан­
ке ко­но­пе,/ И раз­ви је­дра би­је­ла,/ До­је­дри, дра­ги, до ме­не,/ До тво­је ру­же 
ру­ме­не (Караџић 1898: бр. 35). Сходно реченом, у корелацији са девојком, 
ружа, са својим хроматским обележјем – руменилом, кодира биолошку зре
лост и прелазак из асексуалног света у полни. Метафоризујући себе на тај 
начин, девојка симболички конкретизује полно препознавање и експлицира 
спремност за удају, што даље потврђује позивањем драгог и наговештајем 
еротске ситуације.8  

Ова фаза физичког и друштвеног сазревања, у којој се девојчица тран
сформише у девојку за удају, подразумева статусно померање и низ риту
алних поступака који га прате.9 У складу с тим, умивање ружином водом, 

5   Сукцесивни магијски поступци којима се девојка доводила у додир са руменом ружом и 
лијером (љиљан, бели крин) учинили су да она задобије атрибуте здравља и лепоте (Раден
ковић 1996: 282, 294), што девер као представник младожењине заједнице препознаје.

6   На везу руже са биолошким сазревањем жене указала је З. Карановић испитујући симболику 
ове биљке у српској традиционалној култури и поезији: 2009, 19–48.

7   Код Срба се веровало да црвена боја  ружиног цвета води порекло од де­ви­чан­ске крви која 
се пролила по белим латицама, када се девојка, не знајући за бодље, убола на ружу (Софрић 
1912: 191). Види и Карановић 2009.

8   Физичка зрелост је услов без кога не може да дође до обнове рода, управо због тога на свад
би младенци треба да покажу своју спремност да буду супружници (Иванова 1998: 7–13).

9   Живљење подразумева сталне прелазе из једног статуса у други, па се живот појединца са
стоји  из етапа чији се крајеви и почеци спајају у један низ. Свакој од ових етапа одговарају 
церемоније које имају заједнички циљ да иницијанта спроведу из једног стања у друго (Ван 
Генеп 2005: 7).
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као ритуална радња лустративног карактера, која се, иначе, практиковала у 
обредима очишћења10, представља чин одвајања од претходне егзистенције.11 
Исто тако, у бајкама, које представљају својеврсну парафразу обреда, јунаци 
се купају и трљају биљкама, најчешће интензивног мириса, како би по­ста­
ли са­свим чи­сти пред улазак у свет мртвих (Prop 1990: 105, 106). Боравак на 
оном све­ту у бајци одговара иницијацијском искуству симболичке смрти, ко-
је за неофита представља спознају метафизичке природе, након чега је спре
ман за нови статус и пријем у свет одраслих.12 У сватовским песмама, симбо
личка смрт иницијанта представљена је његовим сном, који је, код Словена, 
сматран за стање блиско смрти, у коме душа привремено напушта тело да би 
се буђењем поново вратила (Гура 2001: 480–481). Ова ситуација везује се за 
период одрастања девојке у свом роду: Ра­но ме­не ли­је­га­ла мај­ка,/ А доц­на ме 
у ју­тру ди­за­ла,/ Бу­ди­ла ме ки­том бо­си­о­ка:/ „Устај, ће­ри, гра­ну­ло је сун­це,/ 
На­ше б`јеле оба­сја­ло дво­ре“ (Караџић 1898: бр. 7). Будући да је босиљак у 
српској традицији важио за биљку која ко­му­ни­ци­ра једнако са земаљском, 
подземном и небеском сфером (Раденковић 1996: 216), као универзални ме
дијатор, омогућава прелазак спа­ва­ча из једног начина бивствовања у други. 
Такође, сматрало се да је буђење спавача потенцијално опасно и због тога је 
праћено бројним саветима и забранама (Гура 2001: 480–481), зато мајка ко
ристи босиљак – биљку велике апотропејске снаге13, као профилактичку меру 
како би се предупредила и превазишла кри­за буђења. 

Корелација биљног света и сна/буђења, у сватовској поезији Вукове 
збирке јавља се и у другачијој ситуацији: 

Зачух славја ђе поп`јева
На врх маслине,
Припијева ђевојчице
Скоро вјерене:
,,Устан`те се, ђевојчице,
Обасјава дан,
Ево славје тица зове

10   Код Словена се у ритуалима чишћења ружином водом умивало, купало или се вода проси
пала под ову биљку (Усачёва 2009: 468–489). Међу Србима у Банату и Пиротском крају, био 
је обичај да се ружа, уз остало биље, ставља у воду којом се ритуално умивало уочи Ђурђев
дана (Тројановић 1911: 177, 185). 

11   Скидање површинских нечистоћа са посвећеника једна је од ритуалних процедура одвајања 
од дотадашњег статуса (Lič 1983: 117).

12   Пра­ви чо­век се постаје тек када се на неки начин укине природна људскост: иницијација под
разумева натприродно искуство смрти и ускрснућа/другог рођења. Неофит умире за дотада
шњи инфантилни, профани свет и рађа се за један нови начин битисања (Elijade 2004: 133–135).

13   О апотропејским моћима босиљка види: Чајкановић 1994: 38–39; Усачова 2001: 46–47.
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Сврх маслине сам!“
Када чуше ђевојчице
Скоро вјерене,
И оне се устадоше
Тако веселе,
Сташе ресит` и бијелит`
Лице румено,
Сташе играт` и пјевати
Пред ђевојчин род.
[...]
Младожењу и невјесту
Све прип`јевају
И из кола вјереника
Свога гледају.
(Караџић 1973: бр. 43)

Слика дрвета са птицом на врху једна је од конкретизација др­ве­та све­
та и његове везе са небом (Агапкина 2001: 161), те се у овој ситуацији може 
тумачити као знак који покреће и одређује понашање у свету људи.14 Вегета
тивни и зоолошки код у садејству иницирају динамичке процесе ритуалног 
времена: након устајања следи бељење и украшавање лица, чиме социјално 
незрели појединци (на шта упућује деминутив ђе­вој­чи­це) задобијају обележ
је иницијаната.15 Учешће у сватовском ритуалу помера девојчице корак бли
же уласку у свет одраслих16  и истовремено их припрема за ситуацију у којој 
ће се и саме ускоро наћи, на шта упућује присуство вереника. 

14   Премодерни човек је могао да живи искључиво у објективној стварности, у атмосфери која 
није заснована на релативности субјективних искустава, зато му је, на свим плановима ег
зистенције, потребан знак, као апсолутни елемент који није са овог света. Откривајући се, 
овај израз божанске воље, ставља тачку на релативност и одлучује о понашању заједнице 
(Elijade 2004: 24–25). У сватовској поезији оглашавање птице са биљке често сигнификује 
почетак ритуалног времена или неке његове специфичне фазе (Караџић 1898: бр. 5, 9, 38).

15   Боја је врло погодна за означавање привременог преокрета улога: нехроматска обележја 
(бела и црна боја) каратеристична су за несвакидашње, све­то време (Lič 1983: 86–87). У бај
ци мазање јунака белом или црном бојом карактеристично је за вре­ме бо­ра­вље­ња у за­бра­ну 
(Prop 1990: 207, 208). 

16   У традиционалним заједницама један од основних обреда иницијације девојке подразуме
вао је да се она свечано представи заједници, на тај начин, показује се да је она зрела, одно
сно спремна да почне да се понаша као жена (Elijade 1991: 26).
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Приближавање будућих младенаца често је у сватовској поезији Кара
џићеве збирке посредовано биљем17, као у кругу варијаната18 у којима момак 
буди девојку: Убрао стру­чак ру­жи­це,/ Уда­ри мла­ду уз ли­це:/ „Устан` се, не 
на­спа­ла се!/ Да ли се ни­си на­спа­ла/ Де­вет го­ди­на у мај­ке,/ Де­се­тој ме­не на 
руке?“ (Караџић 1898: бр. 29). Ударање ружом, којој се у традиционалној 
култури приписивала нарочита моћ у истеривању свега не­чи­стог (Усачова 
2001: 590), представља чин аналоган ритуалном чишћењу, којим се посве
ћеник и физички одваја од претходног света. 19 Уз то, ружа као универзал
ни медијатор20 омогућава прелазак из сепарационе у лиминалну зону, што је 
симболички представљено превођењем девојке из дугогодишњег сна у јаву.21 

Биљка као универзални медијатор јавља се у функцији локуса спавача, 
као на пример јавор: 

Млади Васо лов ловио
Вијар планином,
До подна му жарко сунце
Лице умори.
Тражи Васо засијанеца
Да се заклони,
Бог му даде зелен јавор
При бистрој води.
Ту је Васо починуо,
Па је заспао.
А када се разабрао
И пробудио,
Кад код њега млада Мара
Љепша од виле.
(Караџић 1973: бр. 81)

17   У поетском тексту сватовског ритуала биљке се јављају у функцији медијатора и невербалног 
комуникацијског знака, у ситуацијама када је директан контакт између момка и девојке оне
могућен: на пример, они комуницирају путем биља, преко руже/каранфила (Караџић 1898: бр. 
71), или златне јабуке (Караџић 1898: бр. 65; Караџић 1973: бр. 11). Исто тако, девојка момку 
дарује биљку као знак наклоности или пристанка на брак (Караџић 1973: бр. 2, 21, 14, 28).

18    Варијанте: Караџић 1898: бр. 66; Караџић 1973: бр. 25, 26, 27, 73.
19   Ударање, шибање и друге сличне радње имају значајну улогу у низу ритуала иницијације, 

који подразумевају истеривање злих духова и нечистог. Ритуално чишћење је једна од обред
них процедура одвајања од дотадашњег статуса (Ван Генеп 2005: 200–201; Lič 1983: 117).

20   О функцији руже у српској лирској поезији као универзалног медијатора: Карановић 2009: 
19–48.

21   Боравак у сепарационој зони обреда, који је иначе дуго трајао (Prop 1990: 184) означен је 
деветогодишњим сном, чиме се активирају традиционалне представе о овом броју, које га 
доводе у везу са прелазом, преобраћењем и променом (Раденковић 1996: 339), што одговара 
иницијацијском искуству.
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Момкова потрага за за­си­јен­цем, осим што је природна људска потреба 
да се заклони од интензивног сунчевог сјаја, може се тумачити у иницијациј
ском кључу, јер одговара веровању у опасност која неофиту прети од сунца, 
због чега се он смешта у простор без светлости, што упућује на ритуалну 
изолацију.22 Јавор се у традицији Срба доводи у везу са хтонским светом, што 
одговара локусу иницијацијског сна.23 Истовремено, јавор, као отелотворење 
др­ве­та све­та (Петрухин 2001: 164), омогућава одлазак иницијанта у онај 
свет као и повратак из њега24, чиме се остварује идеја о симболичкој смрти, 
након које је иницијант спреман за брак, стога је повратак у јаву праћен кон
тактом с девојком.

Стасалост појединаца за брачно везивање често се, у сватовским пе
смама, доводи у везу са култивисањем биљака, као у стиховима:

Садио Радо виноград,
Све белу лозу и црну,
Навади му се вран гавран, 
Па поче грозђе зобати.
Стаде му Радо претити:
,,Не зобај грозђа, гавране,
Ја ћу те врана стр’јељати!“
Вели му сам вран гавран:
„Немој ме, Радо, стр’јељати,
Ја ћу ти, брате, требати – 
Када се пођеш женити,
Све ћу ти свате скупити,
Под крило десно метнути
Њи с тобом неви однети!“
(Караџић 1973: бр. 69)25

22   Ово потврђује момков лов, што је иницијацијска ситуација карактеристична за фазу обредне 
изолације младића (од ступања у полну зрелост до брака), када су се искључиво бавили ло
вом, што је директно повезано са стицањем магичне моћи над природом (Prop 1990: 175–187). 

23   Везу јавора са подземним светом потврђује обичај сахрањивања мртваца у сандуку, сачи
њеном од његовог дрвета (Чајкановић 1994: 101). Сегмент овог обичаја сачувала је и песма 
у којој мајка сахрањује сина, па га пита: Си­не Кон­да, је л`ти зе­мља те­шка?/ Ил` су те­шке 
да­ске ја­во­ро­ве? (Караџић 1841: бр. 368).

24   Комуникација са три космичке равни, Земљом, Небом и доњим светом изражава се, поред 
осталог, сликом дрвета, помоћу кога се добија прелаз из једног космичког предела у други 
(Elijade 2004: 31–32).   

25   У Караџићевој збирци налазе се још две варијанте ове сватовске песме у којима се не 
помињу биљке, а у једној се уместо гаврана јавља соко (Караџић 1841: бр. 15; Караџић 
1973: бр. 70). Анализирајући ове песме З. Карановић је прва указала на везу ових песама с 
иницијацијом, упутивши на нека заборављена значења гаврана као и функцију ове птице као 
помоћника и учитеља у иницијацији (Карановић 2011: 125–140).
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Ситуација у којој момак осамљен, узгаја лозу у простору функционал
но одвојеном од осталог, биљном врстом која се у њему култивише, уз наја
ву скорашње женидбе, упућује на сепарациону изолацију. Успешно узгајање 
културне врсте, уз магијски раст, на који упућује изостанак реалног времен
ског периода које је потребно да засађени чокот роди26, потврда су да је мо
мак овладао потребним знањем, стекао способност да утиче на свет природе 
(Prop 1990: 472–477). Будући да лоза може да изражава идеју промене кроз 
,,умирање“ грожђа и потом трансформације у вино, што је аналогно замени 
привременог света вечним и трајним (Раденковић 1996: 229), тако се, на ни
воу биљне врсте коју момак култивише, наговештава иницијацијски прелаз. 
Такође, момак поштеди гаврана, који ће му помоћи кад се по­ђе же­ни­ти, што 
је аналогно бајковном мотиву захвалне животиње, која помаже јунаку.27 Тај 
помоћник је, у ствари, териоморфни предак, што одговара традиционалној 
представи о гаврановој хтоничној природи. 28  Исто тако и храњење гаврана, 
мада невољно, узгојеним грожђем, асоцира обичај да се први плодови (први
на) жртвују прецима (Чајкановић 1973: 129). Ту је грожђе нарочито погодна 
храна за претка јер се лоза у традиционалним представама доводи у везу са 
оним светом, што  потврђује обичај сађења ове биљке на гробовима (Лилек 
1894: 154), као и употреба лозе у магијским поступцима везаним за култ мр
твих (Чајкановић 1994: 228). У архаичним културама представе о плодности 
везане су за култ мртвих, јер се сматрало да преци утичу на родност на земљи 
(Раденковић 1996: 231). Релација лозе са култом мртвих вероватно је једно од 
исходишта веровања о моћи лозе да обезбеди продужетак рода, због чега је 
коришћена у магијским радњама за рађање деце.29 На тај начин се, манипу
лацијом виновом лозом, уочи брачног везивања, асоцира основна сврха бра
ка – обезбеђивање потомства и настоји магијским путем утицати на родност 
код људи. 

Исто тако, у једној песми момак сади јелу, лозу, босиљак, руже, наран
џу, на­вр­не живу воду и остави девојчицу да чува, а када се након три лета 
врати не може да приступи:

26   Е. Лич ову фазу карактерише као период ритуалне безвремности (1983: 118).
27   О мотиву захвалне животиње која делује као помоћник јунаку: Prop 1990: 237–242. О га

врану  као ритуалном помоћнику  приликом женидбе из ове песме већ је писано (Карановић 
2011: 125-140).

28   О вези гаврана са смрћу и светом мртвих: Гура 2001: 109; Гура 2005: 401–402, о чему је у 
вези са овом песмом већ писано (Карановић 2011: 125-140).

29   Да не би биле нероткиње, жене су везивале белу лозу око струка (Lovretić 1902: 179). А 
сматрало се и да се репродуктивни проблеми мушкарца могу решити развезивањем лозе у 
винограду (Simić 1964: 402, 404).
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Од висине вите јеле,
Од ширине танке лозе
Од мириса босиока
И лијепе дробне руже
И ширине наранчице
И љепоте ђевојачке
И велике живе воде.
(Караџић 1898: бр. 73)

Момков засад асоцира на мотив тешког задатка у бајци када се од јуна
ка, да би се оженио, тражи да засади чу­де­сни врт, а раст и бујање биља потвр
ђује да је он стекао умеће владања природом  (Prop 1990: 472–477). Овај врт, 
са јелом као др­ве­том све­та30, живом водом и чуварем (девојком), изражава 
представе о сре­ди­шту, коме не може да приступи непросвећени.31 У стихо
вима једне од варијаната32 момак показује да је онај ко­ји зна, односно да има 
кључ за приступање: он се напија живе воде, омирише плод из врта да би, на 
крају, дошао до девојке (Караџић 1841: бр. 501).

У наведеним стиховима није искључена могућност да и девојка ма
гијски делује на бујање биља, ако се има у виду да се, у традиционалним 
заједницама, за жену сматрало да је аналогна Земљи. Веровало се да она, као 
носилац биолошке моћи рађања и први одгајивач питомих биљака, познаје 
тај­ну ства­ра­ња и поседује магијске моћи којима може утицати на свет фло

30   Да јела у овим стиховима представља дрво света сведочи варијанта: Ја по­са­дих је­лу на ка­
ме­ну,/ Па је ма­ну за го­ди­ну да­на,/ Па по­ста­ви Лен­че да је чу­ва [...] је­ла ти се дав­но раз­гра­
на­ла,/ Из вр­ха јој си­тан би­сер ка­пље,/ Из сре­де јој бе­ле пче­ле ле­те,/ Из ко­ре­на хла­дан Ду­нав 
те­че! (Станковић 1951: бр. 98).

	 Иначе, мотив сађења дрвета, које има функцију др­ве­та све­та присутан је и у другима сва
товским песмама. Тако момак сади и негује јабуку сребрног стабла, златних грана и бисер
ног лишћа, како би под овим дрветом седели његови сватови (Караџић 1841: бр. 108). За 
човека традиционалних друштава ништа се не може отпочети, а да се претходно не стекне 
тачка ослонца – Центар (Elijade 2004: 20), што у наведеним стиховима одговара сађењу и 
неговању јабуке, која маркира почетни локус и постаје оса оријентације будућих кретања 
сватовске поворке.

31   У схватањима премодерног човека жи­ва во­да представља једну метафизичку и верску 
стварност: у њој почивају живот, снага и вечност. Ова вода није доступна свакоме и неретко 
протиче поред чудесног стабла, једног од конкретизација др­ве­та све­та. Стабло, као слика 
универзалног стуба, отелотворава везу са горњим и доњим светом, представља излив апсо
лутне стварности и као такво налази се у Средишту света. Сре­ди­ште је тешко доступно, 
често има чувара, и до њега могу да допру једино изабрани, просвећени, односно они коју 
су прошли иницијацију (Elijade 2011: 236–238, 445–447).

32     Караџићевој збирци Бечког издања налазе се четири варијанте ове песме које су сврстане 
међу Љу­бав­не и дру­ге раз­лич­не жен­ске пје­сме (Караџић 1841: бр. 499, 500, 501, 502).
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ре (Elijade 1991: 35, 36; Elijade 2004: 105–107). Код Срба је, такође, култ биља 
припадао жени и сматрало се да од њеног магичног деловања често зависи 
цела вегетација (Чајкановић 1973: 7–13).33 

Ове представе манифестују се и у сватовским песама које говоре о де
војачком врту и биљкама које она сама сади и негује, при чему је процес уз
гајања биља често аналоган припремању девојачких дарова (Караџић 1841: 
бр. 36; Караџић 1898: бр. 27, 28, 38; Караџић 1973: бр. 3, 5, 8, 31, 54). Још у 
процесу сађења, девојка намењује различито биље сваком члану младожењи
не породице, стварајући тако слику важећих социјално-сродничких односа у 
породичној заједници:

Млада Мара рано подранила
У бостању да сади цвијеће.
Како које цв`јеће засађује,
Тако га млада немјењује:
Сади свекру стручак босиока,
А свекрви стручак трандафиља,
Ђеверима цвијет гаронфиља,
Заовама румене ружице,
Јетрвама дробне мачуране,
Васу своме стручак милодуа.
(Караџић 1973: бр. 3)

За све биљне врсте, које невеста појединачно бира и намењује, верова
ло се да имају моћ магијског деловања на друга лица34, зато је могуће да је у 
питању магијска радња којом она жели да утиче и регулише односе у својој 
будућој заједници. Да је заиста тако упућује простор врта, где она припре
ма дарове, који је код Словена сматран за посебно погодно место за магиј
ско деловање (Агапкина 2009: 532), као и временски оквир ове манипулације 
биљем: Мла­да Ма­ра ра­но под­ра­ни­ла, који је, у једној варијанти, конкрет
није експлициран: Још зо­ра дан­ка не б`јели,/ Да­ни­ца жра­ка не пу­шта (Ка
раџић 1898: бр. 38). У питању је, дакле, тренутак пред само свитање, који 
према традиционалном поимању Словена представља прелазну фазу, у којој 
се учинковитост магијских деловања повећава (Толстој 2001: 102). Коначно, 
ову претпоставку потврђују стихови песме, која се изводила када крену сва
тови, у којима се каже да невеста добре дарове доноси, а нај­ви­ше би­ља од 

33   Ова корелација жене и вегетације, односно природе уопште, често је експлицирана у вер
балној и акционалној манифестацији различитих ритуала (лазарички, краљички, свадбе
ни...), више о томе види: Јокић, Вујновић (ркп.).

34   То потврђује употеба ових биљних врста у љубавној магији, види: Софрић 1912; Чајкано
вић 1994.
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уми­ља,/ Да је мир­на ку­ћа у ко­ју ће,/ Да је мир­на ку­ћа и по­слу­шна (Караџић 
1898: бр. 16).

Одабир биљног дара за суђеника најчешће је заснован на принципима 
етимолошке магије, стога девојка спрема милодух (Караџић 1973: бр. 3, 8), 
драгољуб (Караџић 1898: бр. 27) и каранфил (Караџић 1973: бр. 54), како би 
у браку обезбедила љубав и слогу.35 Исто тако, у песми која се изводила када 
дођу сватови по невесту, девојка сади босиљак за даривање и као цвет про­ро­
чан­ске си­ле и угле­да (Софрић 1912: 44), који користи за гатање: 

Девојка се сватовом надала,
Вас дан дуги босиљак сејала,
На војнову срећу намењује:
Ако војно добре среће буде,
С вечера ће босиљак никнути,
До по ноћи и прекрстити се,
А у зору у ките се вити.
(Караџић 1841: бр. 36)

 
У наведеним стиховима дивинација се врши на основу магичног раста 

и напретка који се често, у сватовској поезији Вукове збирке, приписују по
јединачном цвећу које девојка сади, али и ширем простору њеног ру­ко­са­да 
(уп. Караџић 1841: бр. 66; Караџић 1898: бр. 28, 74). Успешно одгајање биља 
и преобиље девојачог врта, аналогно тешком задатку у бајци, показују да је 
она стасала и овладала силама раста и плођења, што потврђује њену спрем
ност за брачно везивање.

Девојачки засад најчешће уништавају младожења или његови свато
ви36, као у песми која се изводила код невестине куће пред долазак сватова: 
Бре не дај, не дај, де­вој­ко,/ Је­лен ти у двор уше­та,/ Бо­си­љак бел ти по­па­се 
(Караџић 1841: бр. 17), или у стиховима: Ту­дар пр­о­ђе че­ле­би­ја Ва­со/ На сво­
је­га ко­ња ве­ли­ко­га,/ На бо­стан је ко­ња на­го­нио,/ Те је Ма­ри бо­стан по­а­рао 
(Караџић 1973: бр. 3). 37 Симболика животног круга биља, од сађења, преко 
раста, до уништавања, односно смрти, повезана са представама о цикличном 
обнављању вегетације, асоцира идеју умирања и поновног рађања. На тај 

35   Ове биљке већ самим називом асоцирају одређено магијско својство: милодух има моћ да 
подстакне миловање и учини да девојка момку буде мила, док је каранфил за срећу и слогу: 
ка­ран­фи­ла да се не ка­ра­те (Чајкановић 1994: 111, 183).

36   Лиминална фаза ритуалне стварности подразумевала је исцениране тешкоће које очекују 
младожењине сватове испред девојачке куће. У вербалној манифестацији обреда, растиње 
које је девојка посадила представља препреку коју сватови треба да савладају како би је пре
узели (в. Караџић 1841: бр. 66; Караџић 1898: бр. 74).

37   Варијанта: Караџић 1973: бр. 5
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начин се, биљ­ном дра­мом, успоставља аналогија између животног циклуса 
вегетације и иницијацијског искуства симболичке смрти. Истовремено, дога
ђаји који се односе на уништавање девојачког врта наговештавају ситуацију 
сексуалног спајања, јер је, у словенској традиционалној култури, у мотивима 
ломљења цвећа као и гажења баште, врта, винограда садржана симболика 
дефлорације и коитуса (Гура 2001: 501–502). Тако се преко вегетативног кода 
прејудицира свођење које, као физичко утврђивање брака, представља врху
нац агрегационе фазе. 

Анализа одабраних сватовских песама Караџићеве збирке показала је 
да биљни свет свадбене поезије представља својеврстан систем знакова, чије 
функције зависе од специфичних својстава врсте као и конкретне ситуације, 
у којој се јављају биљке. На примерима описане грађе наговештени су само 
неки од симболичких потенцијала биљног света у овом жанру, карактери
стични за српску и словенску традиционалну културу. Да би се овај проблем 
обухватио у свој сложености и слојевитости, потребно је испитати већи број 
песама, које потичу са различитих простора српског језичког подручја, како 
би се установила права слика диверзитета флоре сватовске поезије и уочи
ле потенцијалне сличности, или разлике, у функцији и значењу одређених 
врстa.
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ИЗ ХЕРБАРИЈУМА  
СРПСКИХ НАРОДНИХ ПРИПОВЕДАКА  

 (ВЕРОВАЊА О БИЉКАМА И ЖАНРОВСКИ СИСТЕМИ)

САЖЕТАК: Веровања о дрвећу и биљкама припадају најширем комплексу културе и 
на различите начине су стилизована у усменом стваралаштву. Бројне улоге биљних 
врста откривају утицаје жанровских система, слојеве традиције, динамичне односе 
између типова фантастике и реалија одређене средине. Стабилност богатог семан
тичког потенцијала дрвећа и биљака не умањује флексибилност значења, која се ре
ализују у широком распону од обредно-магијске праксе до фигуративне димензије 
формула и израза. Већ кроз заступљеност вегетације у усменој прози испољава се 
основна, стара подела на приповетке и предања, али и наоко једноставно Вуково раз
ликовање ,,мушких“ и ,,женских“ прича.

КЉУЧНЕ РЕЧИ: народне приповетке, дрвеће, биљке, обред, веровања, фигуре

Ако би се токови цивилизације посматрали кроз односе према веге
тацији, прелаз од пресног и трулог ка куваном и печеном обухватио би још 
једну важну етапу. Јер, након коришћења дивљих плодова, људи су почели да 
узгајају биљне врсте. Тако су појачане и супротности између природе и кул
туре, док су нова знања скупо плаћена – човек је изгубио бесмртност (Levi 
Stros 1983 I: 164; II: 355). Архаична подлога ових представа из словенске и 
српске традиције је христијанизована, али је култ дрвећа и биља преживео на 
више начина: у аграрним ритуалима и обредима прелаза, веровањима, маги
ји и народној медицини. Богатио се и скуп значења, од топонима и женских 
личних имена до формула и фраза заснованих на симболима из биљног света. 
Ипак, магијско-обредна пракса, системи табу прописа и друге честице древ
них слојева не стилизују се подједнако у усменом стваралаштву. За разлику 
од лирике, где је флора активан структурно-семантички сегмент, дрвеће и 
траве, воће и цвеће имају другачије функције међу врстама предања и при
поведака. 
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Варени боб и печена тиква

Најмање се обредно-магијски и фигуративни потенцијал биља испо
љава у шаљивим причама и новелама. Изразита је практична намена биљака, 
које служе за исхрану. Али, и кулинарски специјалитети и сирови плодови 
имају особене улоге. Бизарне или комичне ситуације демаскирају човекову 
природу. И млинар и његов кум надају се добитку од исте вреће жита, а хоџа 
дува и на тикву у бостану, зато што се опекао печеном бундевом. Гошћа ради
је куса ајвар него пасуљ, иако домаћица узалуд истиче цену јела. Хвалисавац 
се диви свом зељу/купусу, а не спомиње туђу сланину.1 

Омиљена тема шаљивих прича је глупост појединаца или групе. Че
сто се варира необична сетва – соли, куршума, сачме, игала, вуне2, док На
срадинове особине зависе од контекста импровизације. У дебелој хладовини 
храста хоџа пореди малени плод дрвета и род танушне вреже. Његово неза
довољство Божијим поретком се мења када му жир падне на главу. Циганина 
обично хватају у крађи лука3, а лажов узгаја џиновско поврће4. Истичу се 
пропорције воћа и док цар гађа поданика смоквама, које му је донео на дар.5 
Приликом жениног порођаја Насрадин просипа орахе по соби, не би ли се 
дете полакомило на посластице и прекратило мајци муке.6 Циганин гата по 

1   Караџић 1987: 224, 2566, 1543, 5999; Врчевић 1868: 113, 283.
2   АТ 1200: Врчевић 1868: 316, 317, 378; Врчевић 1883: 94, 94-95, 103; Šimatović 1884: 118; 

Basariček 1887: 50; Кордунаш 1893: 78. (Варијанте из збирки са српско – хрватског језичког 
простора.)

3   АТ 1624: Караџић 1987: 1323; Врчевић: 1868, 79; Stojanović: 1879, 7; Blagajić 1886: 68-69; 
Сремац 1894: 85. 

4   AT 1960 D: Белан 1834: 48; Врчевић 1868: 176; Stojanović: 1879, 16; Mulabdić 1893: 19-20; 
Чајкановић 1927: 480. 

5   АТ 1689: Stojanović: 1879, 83; Врчевић 1883: 36-37, 194; Basariček 1887: 59-60; Mulabdić 1893: 
44; Сремац 1894: 73, 192. Реакција на дар одражава особине представника власти (цар, ага, 
кадија) и удаљава се од етнографске подлоге, јер су смокве иначе знак поштовања и жртвене 
понуде. Али, баш смоква спасава живот (социјално и/или национално) подчињеном човеку, 
те се кроз критику друштвене стварности пробијају архаични слојеви значења. Смокви се 
приписује заштитна и апотропејска снага (Чајкановић 1985: 220). Дрво је заступљено у култу 
рађања и плодности, везује се за изобиље, моћ, бесмртност и спо­зна­ју (Софрић 1990: 204-205; 
Chevalier – Gheerbrаnt 1983: 612). Семантичко тежиште се, међутим, премешта на апсурдне 
околности, тј. друштвене односе у којима позиција јачег поништава правду, обичаје и законе.

6   Сремац 1894: 23. Ораси имају важне улоге у култу мртвих и плодности, о Божићу и током 
свадбе. При тешким порођајима се дете позива, обећавају му се понуде (Ђорђевић 1980: 
110; Беговић 1986: 194), а некада ,,породиљу посипају и орасима“ (Чајкановић 1985: 287). У 
таквом обредно-магијском контексту прича о Насрадину указује на сложене путеве преобли
ковања културе. Заборављена, непозната или недовољно јасна радња прешла је дуг пут од 
своје примарне функције до неразумног поступка усклађеног са хоџиним типским цртама. 
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ораху и призива благостање. Но, чим се испостави да је плод труо, лако и бр
зо мења молитве.7

Храст, орах, тиква, смоква, пшеница иначе се одликују сложеном сим
боликом. Али, под притиском жанровских норми спонтано се одвија процес 
семантичке супституције. И у сложеним околностима какве су порођај, га
тање, сетва или гостопримство, обредно-магијски комплекс је пригушен, а 
ритуалну тензију замењују елементи комике. 

Исти процеси се међу шаљивим новелама теже уочавају, јер их апсор
бује развијенији наративни склоп. Сиромах по кћеркином савету сеје варени 
боб и тиме узвраћа на царев немогућ задатак (Караџић 1988: 25). Варалица 
продаје врећу шишарки уместо ораха (Караџић 1988: 47), а Ћоса и дете се 
надлагују око погаче од тек самлевеног жита. Низ тих лагарија чини и детаљ 
о просу8 испуштеном у море. Оно на небу узрасте и узри, те га сам бог: по­
жњео и умје­сио од ње­га хљеб, па удро­био у вру­ће мли­је­ко, те је­де.

Попуњавање одређеног појма новим смислом под притиском жанров
ских норми на другачији начин се остварује у баснама. Процес је олакшан, 
јер поетички систем почива на ,,превођењу“ дословног значења (Blek 1986: 
65). Овај тип семантичке супституције се остварује померањем  тежишта из 
шире етнографске подлоге ка међуљудским односима.

Кисело је грожђе

Ретко су представници биљних врста главни ликови басне. За каракте
ризацију нису пресудне физичке особине дрвећа и биља, већ њихов дијалог. 
Мада је очит контраст између трске и јаблана или укуса шипка и опоре ди
вље јабуке, алегорију успостављају њихови разговори и обрт. Олуја ишчупа 
високо дрво, а јабука ликује када њено стабло пчеле испуне медом. Пошто 
би поука могла бити двосмислена, дивља ружа ставља до знања саговорници 
да је у њој слатко само оно што је туђе. Трећа варијанта варира метафору о 
љубавној чежњи – зумбула и зелене каде (Караџић 1975: 553). За разлику од 
лирске минијатуре, у басни се само набрајају особине цвећа, уз аналогије са 
особинама жена.9

7   Караџић 1987: 3544; Врчевић 1883: 83; Чајкановић 1985: 286-287.
8   Караџић 1988: 44. Обредне радње које указују на жртвене функције проса изводе се о хри

шћанским празницима и током свадбе, због заштите од демона и у љубавним врачањима. 
Мада је замењено пшеницом и кукурузом ,,као жртва сипано је оно некада у темеље, и на
ђено је у развалинама градова Сокола, Сврљига, Козника, Марковог калета.“ (Чајкановић 
1985: 193-195).

9   Врчевић 1883: 42, 39; 23-24.
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Помоћу односа између биља и животиње често се истиче човекова по
треба да ниподаштава баш оно што му је недостижно. Лисица не може да 
дохвати грожђе/шипак и зато куди жељени плод. Измена актера не ремети ни 
контекст, ни смисао заплета-обрта, када су медведици недоступне крушке. 
И медвед је жртва своје лакомости и глупости. Он мисли да ће први сазрети 
дрен и чека да приграби читав род, али тако пропусти сво остало воће.10 

Док су типске црте животиња у служби алегоријског истицања чове
кових ћуди, вегетација нема таква својства. Као део сведене реалистичне се
квенце биљке не мењају станишта и одлике, већ су подређене демаскирању 
главног јунака. Међу причама о животињама се још изразитије функције (и 
значења) биља померају ка наративној периферији. Етапе радње уопштено 
се смештају у шуму, шипраг, башту или поље. Дрвеће има улогу лоше ода
браног скровишта, било да се вук одмара на пању (Кукић 1898: 74-77) или 
медвед пада с крошње када га преплаши мачак (Караџић 1988: 49; Чајкано
вић 1929: 9). Помоћу гране (неког, било ког) дрвета јунаци излазе из јаруге а 
грубо тесана батина је убојито средство за одбрану од напасника (Чајкановић 
1927: 7; Ђорђевић 1988: 12).

Комика ситуације надјачава обредно-магијску подлогу. Но, у том јед
ноставном поретку нема правила. Некада се епизода изолује од етнографског 
језгра, те је небитан детаљ о петлу који куња на грани јабуке пре но што над
мудри лисицу (Кукић 1898: 96-98). Али, кад медвед бежи уз крушку (Караџић 
1988: 49) покреће се више асоцијација ‒ на реалије, фигуративан план изра
за11 и веровања везана за то дрво. 

Ни биљни, ни животињски свет не дели се у овом прозном жанру пре
ма стандардним опозицијама. Домаће животиње се одмећу у хајдуке, чланови 
дружине су из обе велике групе, удружене звери се баве пољопривредом (Ка
раџић 1988: 49). Аналогије са човековим светом отварају путеве и алегорији и 
хумору, јер се и један и други пол значења може активирати при развоју радње 
и карактеризацији ликова. Ипак, доминира духовит обрт, који у причама о жи
вотињама махом неутралише и симболичку и етнографску компоненту појмо
ва. Другачији процеси се одвијају под притиском одређеног типа фантастике. 

Опасне шуме и чудесне баште

Сходно поетици бајке, пејзажи нису описани, а ликови су усклађени 
са простором. Када се ка истом циљу упуте три брата, најпре их искушава

10   АТ 59: Караџић 1987: 1718, 2202; Врчевић 1868: 390, 415; Врчевић 1883: 32-33, 99, 105; 
Караџић 1987: 19-20.

11   Караџић 1987: 198, 1010, 1054, 1695 и 55³, 1836 и 3159. 
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ју реални или чудесни становници шуме. Један од њих је лакат браде педаљ 
човека12, са изразитим хтонским атрибутима. Главни јунак га савлада пошто 
му браду заглави у стабло. Пратећи ,,логику“ искуства своје средине, при
поведач бира букву или храст. Тако посредно открива способности јунака и 
моћи чудесног старца. Он ноћу обнавља снагу, чупа стабло из корена, бежи и 
оставља путоказ до следеће етапе радње.

Избор детаља заснива се на величини зимзелене врсте, а мање су ,,ви
дљиве“ архаичне представе из култа мртвих. Буква је ближа демонском др
већу, на њеним гранама се рађају виле или су шупља дебла скровиште ђаво
ла. Али, и буковина се укључује у радње које прате култ храста (Чајкановић 
1927: 37-38; 240-245). Сматран за божанство, храст је код Срба свето дрво, 
од чијих се грана прави бадњак. Ни хришћанске ни паганске представе нису 
примарне за радњу бајке, али подупиру значења стилизованих провера током 
лиминарних обреда (Prop 1990; Ван Генеп 2005). 

Јунаково кретање усмерава се ка дрвету ‒ оси светова, која се уздиже 
из подземља, али апсорбује представе из митолошког комплекса (Агапкина 
2001: 161-165; Радуловић 2011: 535-550). У епизоди се куша јунакова сами
лост, јер када спасе птиће од змије, стиче захвалног помоћника, на чијим се 
крилима враћа међу живе. Смрт и ускрснуће спајају иницијацијске тестове са 
аграрним ритуалима, али су циклична обнова вегетације и схватања о загроб
ном свету (Meletinski 1981: 222-223) подређени поетици жанра. Такав смисао 
посредно сугерише и дрвеће, мада су џиновска стабла део кулиса и немају 
фантастична својства.

Успомене на древне култове назиру се из особеног склапања брака. 
Младенци се заклињу усред горе − над сламкама, које су положене преко 
сувог пања (Самарџија 1995: 14). Исти циљ има и обилажење младог пара 
око осушеног граба (Чајкановић 1927: 54, 519-520; СМ 2001: 74), а након 
овакве експозиције следе заплети покренути неверством жене. Захваљујући 
апстрактном стилу бајке (Liti 1994: 28-40), дрвеће не мора бити прецизирано, 
посебно када се испољава семантички потенцијал простора. Јунаци (близан
ци, ујак и сестрић и сл.) се растају и у стабло на рас­кр­шћу забоду нож. Ако 
предмет нпр. зарђа, најављује смрт једног од браће/сродника (Караџић 1988: 
29, АТ 1961, 303).  

Цвеће има граничну позицију махом као члан троструког низа тешких 
задатака. Уместо описа неког ,,ђуна – ђузеловог“ цвећа из џинове баште ис

12   АТ (1961), 301, 301 А, 301. Николић 1843: 9; Valjavec 1858/1890 (I), XXI, XXII; Stojanović 
1867: XXIII; Plohl-Herdvigov: 1868, 12; Војиновић 1869: 9; Bosanske 1870: 5; Којанов 1871:  
9; Mikuličić 1876: 79-87;  Tordinac 1883: 7; Blagajić 1886: 80-96; Strohal 1886: 12; Basariček 
1888: 54-57; Добросављевић 1895/1896: 53-68; Кановић 1897: 15-29; Николић 1899: 88-104; 
Чајкановић 1927: 10, 12, 498-499. 
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тиче се изазивање љубавне жудње (Самарџија 2009: 8). Биље и воће са опа
сног места редовно захтева неверна жена у завери са љубавником (ђаво, див). 
Обрнут процес провере − на ,,овом свету“ губи фантастичне примесе и добија 
метафоричну димензију. Цар искушава снахе, које треба да му донесу најлеп
ши цвет. Најстарија бира дивљу ружу, а средња каранфил, цвеће које означава 
ра­ђа­ње и плод­ност, али и смрт и не­ста­ја­ње (Софрић 1990: 220). Победник је 
ипак најмлађа невеста, доведена из оностраног царства. Она очито поседује 
и важна знања, а долази свекру са класом пшенице (Самарџија 1995: 30), као 
симбол плодности – вегетације и човека.

При истицању граница између живих и умрлих, бесмртно царство ве
чите младости, али и заборава, одељено је пустим ,,жалосним пољем“. Са 
друге стране бразде расте цвет. Чим га јунак убере враћају му се сећања, и 
он, попут свих живих бића, не може да избегне смрт (Ристић – Лончарски 
1891: 3). 

Веровања у сеновито дрвеће и биљке стилизује се кроз тип метамор
фозе, помоћу које виша сила штити невино прогоњене. На њиховом гробу 
израсте дрво или цвет. Чудо се подудара с паралелизмом из поезије13 и по
словица, само што је под притиском жанровских одлика бајке неутралисана 
фигуративна димензија исказа.

Утопљени у поетички систем, предели, животиње и биље из реалног 
света постају чудесни помоћу епитета, приписују им се необичне одлике или 
се исти ефекти остварују деструкцијом тропа (хиперболе, поређења, метафо
ре). Спој епитета и именице у служби фантастике14 некад појачава градација 
(ба­кар­на, сре­бр­на и злат­на шума), али још чешће злат­не јабуке красе далеке 
баште са оне стране границе и царске вртове. Чудесна својства истиче и убр
зан природни процес, јер цар има: пред дво­ром злат­ну ја­бу­ку ко­ја за јед­ну ноћ 
и уцве­та и узре и не­ко је обе­ре (Караџић 1988: 4).

У оваквом склопу је златна јабука део ,,пејзажа” бајке, дар помоћника 
или украс. Али, када постане атрибут девојке брже од коња и сунчеве сестре, 
златна јабука најављује смрт.15 При усаглашавању слике/формуле са захте
вима жанра, поетски избрушене секвенце обреда прелаза укључују златне 

13   Два су бо­ра на­по­ре­до ра­сла / Ме­ђу њи­ма тан­ко­вр­ха је­ла (браћа и сестра, Караџић II 1988: 
5); Ој де­вој­ко:  пи­то­ма ру­жи­це;  ру­ме­на ру­жи­це! (Караџић 1975: 422, 594). Још експли
цитније се мотив и веровање стилизују као слутња смрти у балади: Ђул ми­ри­ше, ми­ла мо­ја 
мај­ко,/ Ђул ми­ри­ше, Оме­ро­ва ду­ша  (Караџић 1975: 343).

14   Појачавање се остварује кумулацијом епитета и појмова, везивањем за митска бића и мар
кирањем простора. Ви­ли­ној гори: врх до мје­се­ца до­ти­ца­ше, а ли­сто­ви јој злат­ни бје­ху, а 
ста­бла сре­бр­на, а усред ње ви­ђа­ше се ве­ли­ки плам и дим од ог­ња  (Караџић 1988 Д: 6).

15   Караџић 1988: 4, 24; Чајкановић 1927: 50, 57;  Самарџија 1995: 7; Караџић 1975: 232. Раду
ловић 2009: 282-283. 
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јабуке у поређења са прекинутим младим животима, или симбол наглашава 
животну снагу свадбене атмосфере: 

Расла јабука Ранку пред двором:
Сребрно стабло, злаћене гране,
Злаћене гране, бисерно лишће,
Бисерно лишће, мерџан јабуке. 
(Караџић 1975: 108)

Онако како космичко дрво повезује светове, тако самим чином свадбе 
младенци стичу божију милост и наклоност предака. 

И чу­де­сно и фи­гу­ра­тив­но испољавају се у минималној стилско-језич
кој спрези, а око оба појма (злато + јабука) оформило се богато семантичко 
поље. Ком полу значења ће се слика ,,приклонити”, зависи од поетичког си
стема. Мотиви и формуле не чине само ,,регистар” чудеса, већ откривају удео 
жанровских норми при препознавању слике као део чудесног света или мета
морфозе чуда у чудотворна својства речи.

Док се међу обредним и љубавним песмама симболичком потенцијалу 
јабуке придружују дуња, поморанџа и вишња, златна стабла и плодови јабуке 
некада у бајкама алтернирају са златним крушкама. Иако се на нивоу функ
ција и тока радње ништа том приликом битно не мења, изразитије се испоља
вају хтонске компоненте воћа. Оне су нарочито доминантне при стилизаци
ји фабулата о човеку, најчешће ковачу, крај чије куће расте наизглед сасвим 
обична крушка. Мада нема ни златне гране, ни плодове од злата, ту долазе 
ђаволи, вештице и сама смрт (Чајкановић 1939). На комплекс веровања из 
култа мртвих указују и обраде предања о Светом Сави као вучијем пастиру, 
који са крошње крушке одређује будућност вуковима (и људима; Ћоровић 
1927/1990: 262).

Човекова моћ над биљним и животињским врстама је усклађена са 
стилом бајке (Радуловић 2009: 45). Преображај дивљег у питомо некада је и 
експлицитан (неизвршив) задатак. Сађење винограда такође показује како се 
фантастика бајке ослања на реалије одређене средине. Насупрот дугом ин
тервалу потребном да се од засађене лозе добију грожђе и вино – природни 
процеси се сажимају. Јунак мора: да по­са­ди ви­но­град и да за се­дам да­на до­
не­се с ње­га но­ва ви­на (АТ 531, Караџић 1988: 12). Уз помоћ чудесне девојке и 
босиљка нарушавају се закони природе, а исход је исти и када се рок за извр
шење овог задатка скрати – на једну ноћ (Караџић 1988: 14).16

16   Сложенија значења има исти процес – формула у структури сватовске песме. Тек посађен 
босиљак увече никне: до по­но­ћи и пре­кр­стио се,/ А у зо­ру у ки­те се вио (Караџић 1975: 36). 
Сађење и бујање вегетације симболизују спремност за брак, а везе између биља, невесте и 
младожење су уобичајене за лирска поређења, паралелизме и метафоре.
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Тежину препрека/искушавања истиче и просторно удаљавање јунака, 
који из далеког царства доноси лек за оца. Мада је лековита и посебна во
да, управо трс, лоза, грожђе и вино имају иста својства. Губљење/враћање 
великог трса са којег се добије по седам акова вина (Чајкановић 1927: 50) 
симболично обухвата и очеву старост и проверу синова. Но, да би животни 
циклуси били заокружени, главни јунак умире и оживљава. Подударност са 
вегетативним процесима је и на овом нивоу изразита, тим пре што сопстве
ну смрт (биљни свет током јесени и зиме) најмлађи брат доживљава као сан; 
прерушен у просјака се враћа кући (почетак пролећног раста биља), а затим 
се жени златном девојком (бујање вегетације).

Обредни и симболички потенцијал сижеа може се везати и за ритам 
месечевих мена, али је у сваком случају прикривен и прекривен жанровским 
законитостима бајке. Стилизацији су подређена и значења винограда, лозе и 
вина, било да се заснивају на паганској или хришћанској подлози. Поступци 
помоћу којих се самом грожђу приписују чудесна својства су, очито, разли
чити, а осим категорије хронотопа активира се и хипербола. Само један грозд 
засити читаву цареву војску (Николић 1842: 3). Виноград се метафорично 
означава и као го­ра ко­ја пла­че (Чајкановић 1927: 77), али новелистичка обра
да не истиче необичан предео, већ мудрост невесте.

Смисао исте слике усмерава жанровски механизам. То се одлично ис
пољава кроз фигуративни план израза, типа Кад вр­ба гро­жђе ро­ди/ Су­ви ја­
вор ја­бу­ка­ма (= никада, Караџић 1987: 1902). Разарање двозначности и пре
мештање исказа у сферу фантастике бајке посебно долази до изражаја при 
реализацији тешких задатака. Противник захтева да му се донесу јабуке са 
јове, јавора и букве, јаблана или врбе – које расту једино са друге стране гра
нице у башти ђавола и других демона (Чајкановић 1927: 54: 519-520). 

Једино у бајкама дрво рађа и наоко сасвим обичан плод, чија се моћ от
крива прекасно. Тек када човек окуси воће (јабуку, крушку) догађа се чудо и од 
залогаја израсту/спадају – рогови. Детаљ такође потврђује повезаност смисла 
израза/слике са контекстом. Јер, осим рога изобиља, рогови су и слика младог 
месеца и атрибут богова, медијатора и демона (Аполон, Дионис, Мојсије, ђаво, 
Chevalier – Gheerbrаnt 1983: 563-565). У фразама обележавају жртве брачног не
верства, а са лакоћом постају заслужене награде/казне као сегмент фантастич
них обрта бајке. Но, изван било каквих примеса фантастике, плод јабуке води 
јунака до особене спознаје. Расечена на једнаке половине или неједнаке делове 
јабука разоткрива искреност пријатеља и намера крвника (Чајкановић 1927: 45).

Дрво не рађа када расте на не­чи­стом, виловитом месту (Чајкановић 
1927: 90) или природне процесе омета благо закопано под корењем  (Самар
џија 1995: 34). Култ плодности подупире симболички потенцијал посебних 
биљних врста бајки – зрневља, јабуке (златне), или поморанџе, из којих се 
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рађају чудесни јунаци. Зачето под посебним околностима, уз магијску моћ 
семења (бибер, пшеница, пиринач, боб, пасуљ), дете се и физички издваја од 
околине, а опис замењује сликовита номенклатура: Биберче, Биберчић, Па
суљко итд. Од активних мајушних синова изузетне снаге (АT 1961:  300, 301, 
700) разликују се девице вегетативног порекла. Када жена роди струк босиљ
ка (Караџић 1988 Д: 16), украден цвет се преображава у златокосу девојку, а 
она постаје жртва цареве љубавнице. Пресудну улогу има  старица, која живи 
наизглед обичним животом, али је приповедач посебно именује. Служећи се 
магијом и тајнама биља, баба оживљава златокосу и постаје њена помајка. 

Истом пасивном типу припадају и девојке ро­ђе­не из плода јабуке или 
поморанџе. Фантастично порекло се не тумачи, али и оне морају умрети и ус
крснути, пре удаје на ,,овом“ свету. За срећан обрт (АТ 1961: 408) нужно је чу
десно исцељење или оживљавање девојака, док делокруг помоћника припада 
женским ликовима (виле, сунчарева мајка, Богородица). Кроз ове моделе се 
такође стилизују етапе иницијације и симболика аграрних циклуса.

Смрт и ускрснуће су обрађени и међу типовима бајки о прогоњеним 
пасторкама (АТ 1961: 431, 480, 706). Након провере (и/или страдања) девојке 
су трајно награђене − браком и новим особинама (златне руке; сузе = бисери; 
речи = златне руже, Караџић 1988: 35). Ти елементи фантастике потврђују 
сложеност поетичког система, чије су норме повезане и са обредном подло
гом (Самарџија 2011: 111-126) и са семантичким  потенцијалом фигура. Док 
награде истичу крај наративне секвенце, насилна смрт златних близанаца по
креће низ преображаја.17

Иако се значења подударају, нису исто ,,мотивисане“ метаморфозе кће
ри оностраних бића. Оне својевољно беже са отмичаром, а од потере се спа
савају претварањем у предмете, животиње и биљке – најчешће ружу. Дубоко 
потиснута анимистичка веровања, стилизована и кроз финалне формуле ба
лада18, подређена су етапи расплета бајке и импулсу плодности.

Посебан тип преображаја такође почива на повезаности живих бића, 
рађања и умирања. Из покопаних делова тела животиња (три јегуље, змија) 

17   Из њихових тела ниче дрвеће (јаблан, бор), а када се оно посече и спали  започиње низ 
метаморфоза. АТ 1961: 707: Николић 1842: 11; Valjavec 1858/1890 (I), III,  XII, (IV), XXXV; 
Plohl-Herdvigov 1868: 25, Bosanske 1870: 2; Караџић 1988 Д: 10, 11; Којанов 1871: 19; Алек
сић 1871: IV; Mikuličić 1876: 23-28, 130-134; Strohal 1886: 1, 3, 80; Dvorović 1888: 81-94, 
94-97; Николић 1899: 20; Чајкановић 1927: 63,  64: 522-523; Ђорђевић 1988: 65, 66: 508-509; 
Самарџија 1995: 6, 7; Самарџија 2009: 7, 8, 113-115.

18   У обрту балада из младих тела израсту биљке као потврда невиности: Ви­ше дра­гог зе­лен 
бор из­ра­сте,/ A вишʼ дра­ге ру­ме­на ру­жи­ца; винова лоза, борика (Караџић 1975, 341, 342, 
345); Ђе је од ње ка­пља кр­ви па­ла, / Он­ђе ра­сте сми­ље и бо­си­ље (Караџић II 1988: 5); На 
Мо­ми­ру зе­лен бор ни­као, /На Гро­зда­ни ви­но­ва ло­зи­ца  (Караџић II 1988: 31).
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изничу необични плодови. Осим предмета (сабља, Караџић 1988: 29), који 
остају само декоративни члан нарације, главни јунак стиче и неизмерно бо
гатство. Мада нехотице крши налоге Месечеве сестре – змије, човек је про
писно сахрањује под кућним прагом:

Кад про­ђе не­ко вре­ме, а пред ку­ћом му из­ра­сте го­ле­мо др­во, ко­је уро­ди­ло 
бе­ше за јед­ну ноћ са­мим ду­ка­ти­ма... 
(Самарџиja 2009: 4) 

Супротан ,,случај“ се обликује као чудо, али из перспективе самих ли
кова бајке, што иначе није својствено жанру. Тада се истичу одступања од 
природних закона, јер дрво цвета – а не рађа. Јунак обично од бића које упра
вља судбинама или од ђавола сазнаје разлоге неплодности и начине повратка 
природног склада. Тада се само место на којем дрво расте означава као не­
чи­сто (виловито, Чајкановић 1927: 90) или је под корењем19 закопано благо 
(Самарџија 1995: 34). Ипак, чак ни у бајци се не може догодити апсолутно 
негирање искуства реалног света – дрво не може да се креће. Оно расте, цве
та, доноси разне плодове, некада га изваљују, чупају или секу, у стабла удара 
гром или се она суше, шупља дебла и крошње пружају уточишта и демонима 
и изгнаницима, али су увек на истом месту. Такву коб, додуше, ,,тумаче” пре
дања, јер је због људске обести дрвеће заувек остало везано за тло.20

Док ,,говор цвећа“ има различите улоге и нијансе у љубавним порука
ма и магији, венцима сплетеним за свадбу или сахрану, ретко се  вегетацији 
бајке приписује моћ говора.  Само се знању немуштог језика некада, по ана
логији, придружују и додатне способности, па јунак: чу­је све што ко­ја тра­ва 
ди­ва­ни. (Чајкановић 1927: 56). Немушти језик махом дарује захвални змиј
ски цар, али се слична моћ везује и за биљке из сфере дивље, некултивисане 
природе. Посебне шумске јагоде омогућавају јунаку да разговара са земљом  
(Чајкановић 1927: 17), а говор свих живих бића може се разумети и ако се на 
Ивањдан21 убере папрат (Чајкановић 1927: 61). Доба године свакако има бит
ну улогу, као и прописи чије поштовање води до тајанствених знања.

19   Иста слика има сасвим другачију функцију у структури предања о закопаном благу  (Kara
nović 1989).

20   Stojanović 1867: VII;  Basariček 1888: 32-33; Чајкановић 1927: 206; Ђорђевић 1988: 366, 553; 
Палавестра 2003: 12 и: 275-276; Самарџија 2009: 28, 128. 

21   Уз бројне обредне радње на Ивањдан (Св. Јован, Биљобер, 24. јуни/7. јули)  се беру шумске 
и ливадске траве, и  праве се венаци различитих функција (од љубавне магије до лечења, Не
дељковић 1990: 101-104). Условљене климатско-географским реалијама, древне представе 
о смрти духа биља везују се за дугодневицу о Ивањдану, након којег   дани краћају (Frejzer 
I 1992: 424).
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Попут типичних амбивалентних симбола, биљке у структури бајке до
бијају позитивне или негативне ознаке. Значења зависе од простора, лика са 
којим се повезују и наративног контекста. Трагови архаичних слојева култу
ре наговештени су посредно, кроз упућеност флоре на жене (виле, вештице, 
врачаре) и лунарни култ: Ме­сец у свом ра­сту про­из­во­ди ле­ко­ви­те биљ­ке, а у 
свом опа­да­њу отров­не (Софрић 1990: 40). Отуда и напици од трава, цвећа и 
плодова имају различите утицаје на јунаке бајке. Ко их попије пада у дубок 
сан, имају моћ да усмрте, али се помоћу биља исцељује и оживљава. Биљни 
свет ни у бајкама не делује сам по себи, већ се уводе медијатори. Њихов де
локруг није унапред формиран, него се функције  противника или помоћни
ка обликују у сижејном склопу, кроз непријатељски или пријатељски однос  
према главном јунаку. 

Изостаје прецизирање биљних врста, било да су оне важан састојак 
мелема или отрова. Мати златокосе девојке: би­ље кроз го­ру бе­ре да њи­ме 
мла­ди­ће за­ма­ђи­ја­ва и у звје­рад пре­тва­ра. Завидљиве сестре добијају од ве
штице ,,једну травку“ и рецепт за њену примену. Уз прописане радње и речи 
одвија се и супротан процес, под условом да јунак на­ђе тра­ву жу­ту као жу­
ко­ви цви­јет, док бајалица исцељује девојачке руке помоћу не­ка­кве трав­ке 
(Караџић 1988: 19, 27, 28). Чудесна моћ трава и њихово дејство на смртнике 
испољава се и у изведеним појмовима:  затравити и остати затрављен, док 
је магија (природе) позната вилама и женама демонских особина (Зечевић 
1981: 135). Али, чак и независно од тога ко их, када и са каквом намером ко
ристи, ово биље остаје непознато обичним смртницима. 22 Може се учинити 
да апстрактни стил бајке пресудно утиче на такво одређење, не­ка­квих тра­ва 
или јед­не трав­ке. Ипак, нису занемарљиви ни другачији разлози, скопчани 
са обредно-магијским прописима. И када је пресудна за расплет бајке, травка 
живота се не описује, а лако алтернира са жи­вом во­дом. Биљка, именована по 
својим моћима, не може се пронаћи, ни применити изван жанровских оквира. 
Позната је само змијама, мишевима или птицама (Чајкановић 1927: 23, 24), а 
и по овом детаљу се мотив бајке приближава митским представама23.

Међу променљивим сегментима варијаната биљне врсте постају и по
моћна средстава при решавању препрека или јунаку омогућавају успешан 
бег пред потером. У тој функцији се срећу орах и лешник, али не било који 

22   На  улоге биља у култу мртвих и плодности указује и сплитање венаца о пролећним светко
винама, свадби и смрти. И метафора смрти младог неожењеног ратника обликује се помоћу 
истих симбола. Јунак остаје у царству сени (Сувајџић 2005: 151-167), опијен биљним соко
вима (вином), водом заборава, чарима демонске лепотице и моћима цветног венца од ,,биља 
непознана“ или ,,примога виловита“ (Богишић 1878: 6, 82).

23   Биљку бесмртности Гилгамеш износи са дна мора, али је украде змија и стиче способност 
коју има само вегетација.
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плод убран са било којег дрвета, већ само дар чудесних помоћника. Важан у 
култу мртвих и плодности (Чајкановић 1985: 159; 184), разбијени орах при
времено зауставља потеру, јер из њега букне огањ, да се за ма­ло сва го­ра не 
за­па­ли (Караџић 1988: 19). Други основни елемент везује се за лешник, из 
чијег плода букну же­сто­ке ри­је­ке. Осим таквих чуда у функцији расплета, 
моћ добијају и три шибљике исечене са леске или ког другог дрвета, а веома 
ретко помаже и само дрво (Чајкановић 1927: 48). Три прута отварају тајна 
врата подземног света (Караџић 1988: 8), златна је грана сеновите јеле (Чај
кановић 1927: 64), док лескове младице оживљавају и преображавају, награ
ђују и кажњавају. Чудесним средством се растерују, хватају и убијају ђаволи, 
али је исти атрибут у рукама различитих сила − нечастивог, Соломона или 
Бога. Док се симболика штапа (штаке, грома) различито реализује у митским 
представама и предањима, дубоко су потиснута веровања везана за леску као 
свето дрво (Софрић 1990: 145-146). Тек моћ које пруће има у бајкама подсећа 
на древне представе, али су оне пригушене динамиком радње и учесталим 
супституцијама (нпр. исте моћи имају предмети, воће итд.).

У сенци жанра

Биљни свет није заступљен подједнако у свим усменим родовима и 
врстама. Архаична подлога и симболички  потенцијал често се испољава
ју, различитим интензитетом,  при загонетању или формулисању пословица, 
поређења и изрека. Сложене улоге дрвећа, воћа, цвећа и трава  повезане су и 
са магијско-обредном праксом и с фигуративним исказивањем емоција. Али, 
ови су процеси битни и учестали при обликовању лирских и лирско-епских 
песама. Централно место флора може добити у етиолошким предањима и 
легендама, када се тумаче настанак, особине, па и нестанак биљних врста.24 
Околности, засноване на реалијама поднебља, представљене су као последи
ца речи и одлука више силе (Бога, Богородице, светаца и ђавола). Осим тога, 
житарице, воће и поврће постају намирнице, отете од – нечастивог (Ћоровић 
1927/1990: 239-243).

Опозиција дивље/питомо често се потискује учинком благослова и кле
тве. Опасна биља, демонска и сеновита дрвећа или тајанствене траве које 
откључавају све браве и воде до бесмртности постављене су наспрам апотро
пејских одлика појединих врста, какве су бели лук, трн и глог. Као и већину 
симбола, биљне врсте одликују амбивалентна значења. Посебне улоге биљке 
имају међу културно-историјским предањима, премда су такође секундарни 

24   Сти­дак, Ја­си­ка, Смр­дљи­ка, Ду­ван, се­но­ви­то дрвеће (Караџић 1969: 174-184); Рас­ков­ник 
(Караџић 1986: 873). Софрић 1990; Чајкановић 1985; Карановић 1996.
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елементи структуре. Помоћу њих се потврђује физичка снага популарних 
јунака или се маркира хронотоп. Указивањем на одређена стабла (Душанов 
храст, Лазареви брестови, Милошева топола, Карађорђев дуд) подупире се 
истинитост казивања и испољава емотивна веза колектива са националном 
историјом.

Али, биљка веома ретко постаје главни јунак приповедних врста, чак и 
међу баснама. Биље готово потпуно изостаје из приче о животињама, нове
ле, шаљиве приповетке и анегдоте. Ако се у таквом жанровском ,,окружењу“ 
спомене дрво, плод или цвет изразити су процеси семантичке супституције. 
Етнографско језгро и комплекс веровања уступају место комици обрта, де
маскирању људских мана и друштвених појава. Светови бајке су, међутим, 
,,погодни“ за раст биљака. Сходно законитостима жанра изостају описи, али 
дрвеће, цвеће и траве испољавају значења и функције из различитих сегме
ната традиције. Осим прожимања паганских и хришћанских слојева, распо
знају се, јасно или у назнакама, трансформисани трагови анимизма, анима
тизма, тотемизма, метемпсихозе, елементи ритуала и магије. Саме функције 
(у жанру и култури) се махом подударају, али су ти додири и замагљени, јер 
се вршиоци радње лако замењују пошто им не припада примарни делокруг. 
С друге стране, обредни и фигуративни потенцијал вегетације, веровања и 
стилске фигуре пригушени су типом фантастике који је својствен  бајкама.  

Као стилизована прича о одрастању, бајка апстрахује значења биљ
них врста, а истовремено ,,преводи“ смисао цикличних природних токова. 
Тако се под окриљем жанра симултано одвијају супротни процеси. Згушњава 
се симболика ритуала, а раствара се фигуративни капацитет израза – сли
ке. Сижејни и жанровски контекст прикрива и, истовремено, чува обредно-
магијску и симболичку компоненту бора, храста, јабуке или босиљка. Ипак, 
чудесне авантуре не исцрпљују њихову сми­са­о­ну ва­лен­ци­ју (Лотман 2004: 
160-161). Симбол чува семантички потенцијал, само што се при реализацији 
смисао сужава или се скуп особина истискује ,,у корист“ нове садржине. Што 
је семантичко поље симбола шире, то су и веће могућности његовог прила
гођавања. 

Упркос изгубљеној бесмртности, људски род није остао без начина да 
досегне до вечности. Идила рајског насеља васкрсава хармонију између пра
ведника и природе, мада је биљни свет из усмене прозе далеко и од успомена 
на свете гајеве и од обећаног еденског изобиља. А, човекову упућеност на 
биљке потврђују честе метафоре, симболика корења и пупољка, младог дрве
та и сувог пања, породичног стабла или изданака породичне лозе.
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КАКО ЧИТАТИ ЗАГОНЕТКЕ:  
ЕРОТСКИ СВЕТ КУЛТУРНИХ БИЉАКА

САЖЕТАК: Рад представља пресек биљног света садржан у српским традиционал-
ним загонетакама (у тексту загонетке са једне стране и у њиховим одговорима – са 
друге) заснован, пре свега, на класичном корпусу загонетака Стојана Новаковића 
(1877). Посебна пажња посвећена је еротским конотацијама воћа, поврћа и житари-
ца: смоква, грожђе, купус, пасуљ, паприка  и кукуруз.

КЉУЧНЕ РЕЧИ: фолклор, еротика, загонетке, биљке

Славистичка етноботаника је дисциплина која се веома развија по-
следњих двадестак година, кратак историјски преглед ове дисциплине може 
се наћи у студији руске фолклористкиње Валерије Колосове (Колосова 2010) 
и њеној монографији посвећеној лексици и симболици словенске народне бо-
танике (Клосова 2009). Посебно  поглавље у овој монографији посвећено је 
мушкој и женској симболици биљака, тако се у словенском свету, на пример, 
бреза сматра женским дрветом, а храст и јавор – мушким (Колосова 2009, на 
исту тему  уп. и Толстој 1995).

Овај прилог ће покушати да повеже истраживања у домену славистич-
ке етноботанике са резултатима рада фолклориста који се баве еротиком у 
фолклорном тексту.1 Савремени талас бављења опсценим у фолклору почиње 
шездесетих година 20. века (уп. Halpert 1962, о еротским загонеткама посеб-
но: Bolding 1992, Kaivola Bregenhøj 1997), али углавном није део мејнстрима 
у славистици. Ипак, све словенске националне школе у последњих двадесе-
так година објавиле су репрезентативне монографије, грађу или чак серијске 
публикације посвећене еротском фолклору. Еротским загонеткама (а посебно 
словенским) се у новије време бавио Савелиј Сендерович (2008), а у српском 

1   Овај прилог је настао у оквиру рада на пројекту „Језик, фолклор и миграције на Балкану“, 
који финансира Министарство просвете, науке и технолошког развоја Србије. Део грађе из 
овог прилога преузет је из студије Сикимић 1996а. 
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фолклору, поред аутора овог прилога2 – Зоја Карановић и Јасмина Јокић (Ка-
рановић/Јокић 2009). 

Биљни свет традицијске загонетке

Пошавши од збирке загонетака Стојана Новаковића (1877) као дели-
мично репрезентативне за српски фолклор (у Новаковићевој колекцији, због 
сплета историјских околности, недостаје грађа из источне, јужне Србије и са 
Косова и Метохије) може се лако установити биљни инвентар традиционал-
них загонетака чији се асортиман, сасвим очекивано, разликује у зависности 
од тога да ли је нека биљка присутна у тексту загонетке (у ’левој’ страни те-
кста) или у одгонеци (на ’десној’ страни). Контролни корпус загонетака чини 
збирка Арчера Тејлора (Таyлор 1951) која се може одредити као – универзал-
ни корпус, а који укључује и Новаковићеву збирку у целини. 

Биљни свет у тексту загонетке најчешће је присутан само као (неспеци-
фиковано) ’дрво’, ’грм’ или ’шума’. Када је у питању неко конкретно дрво или 
шума тог конкрентог дрвећа инвентар је следећи: доминира зимзелено дрво 
бор3, а јављају се и још: буква (и бучје –’букова шума’), трновите биљке  – дра-
ча (Paliurus aculeatus) и трње, затим дрен, граб, храст (као дуб, храст, лужњак), 
јела, кита ракита (врста врбе), леска (и лешће – ’шума леске’) и липа.

У инвентару одгонетака у Новаковићевој збирци нема ниједног специ-
фикованог шумског дрвета, а постоји само једна потврда у којој је ’шума’ део 
комплексног денотата:

Заждих бабу кебару, сва изгорје жива, а жиле не могоше. ’лазина’ (=’њива 
добијена крчењем’). 
(Новаковић 1877: 111–112)

Уз ову загонетку, које је добио од приносника Вука Врчевића, Стојан Но-
ваковић преноси и сложено објашњење: „Кад ко посјече шуму у гори, па је заж-
ди, те послије по оној гаревини посије жито пошто је прекопа“. Мало је вероват-
но да је ова одгонетка аутентична за наведени фолклорни текст зато што би у том 
случају оба глагола у тексту остала нетрансформисана (’запалити’ и  ’изгорети’), 

2   Еротско читање малих фолклорних форми в. у: Сикимић 1998, Сикимић/Оташевић 2000. 
Анализа традиционалних загонетака из угла антрополошке лингвистике покушана је у низу 
новијих радова: Сикимић 2011, 2011а, 2012, 2012а и 2013.

3   Зимзелено и листопадно дрво у загонетакама се јаљају у функцији метафоре која указује на 
смене годишњих доба (Сикимић 2012а).
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једнако као што је остао нетрансформисан у реални део дрвета – корен, односно 
жиле, што се не уклапа у уобичајену логику текста традицијске загонетке.

Слична је ситуација и са цвећем: док се у тексту загонетке у неколико 
случајева јавља ’цвет’ као генерички термин (Новаковић 1877: 132, 169, 240), а 
помињу се посебно само калопер и локвањ, међу одгонеткама нема цвећа, са из-
узетком једне загонетке из Рисна (данас – Црна Гора) са одгонетком ’каранфил’: 

Ћуко сједи на границу у црвену кабаницу, више ваља кабаница, него ћуко и 
граница. 
(Новаковић 1877: 28) 

Овај модел загонетке представља словенску фолклорну формулу (Си-
кимић 1996: 27), па је сасвим слободно могао да буде приписан и тако неу-
обичајеном денотату за традицијску загонетку као што је ’каранфил’ (гароф­
ан). Довољно је поменути да у индексу одгонетака универзалних загонетака 
(Тaylor 1951) уопште нема денотата ’каранфил’. У време када је загонетка 
записана, градић Рисан се налазио под снажним културним италијанским 
утицајем о чему сведочи и употребљен локални романски термин.

Што се воћа тиче, у тексту загонетке релативно често се срећу грожђе, 
јабука, крушка и купина (и у форми оструга), док се као одгонетке (уз грожђе, 
јабуку и крушку/оскорушу) јављају још и смоква, трешња и шљива, а често 
и само ’воће’. Вук Врчевић, међутим, у Новаковићевој збирци има загонетку 
за ’поморанџу’ (наранча):

Осам сестара у једној кошуљи се родише; кад нестадоше, људска уста осла­
дише. (Новаковић 1877: 141, са коментаром „мисли се кришке од наранче“)

Врчевићева потврда загонетке за ’коприву’ такође је усамљен пример. 
Модел текста загонетке са негацијама јесте типичан за загонетке уопште, али 
се у низу негација јављају чак две биљке (паприка и драча), а све три наве-
дене основне карактеристике биљке коприве су веома сличне и тешко их је 
диференцирати (’пали’, ’пече’ и ’боде’).

Пали – паприка није; пече – а ватра није; боде – а драча није. 
(Новаковић 1877: 97)

Уобичајено се у српској фолклорној традицији загонетају коштуњави 
плодови: орах, кестен, лешник и жир, али се они прилично ретко јављају у 
самом тексту (чешће орах, а ретко – лешник и бадем).
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Слично је са житарицама: жетва житарица, именованог као жито или 
пшеница омиљена је тема загонетања. Средином 19. века прикупљене су и 
загонетке за просо и конопљу, а загонетке о кукурузу (који је релативно рано 
почео да се гаји на Балкану) веома су бројне. Кукуруза, савим логично, нема 
у самим текстовима загонетака Новаковићеве збирке, али постоје пшеница, 
просо и зоб.

Слика поврћа је такође веома асиметрична: у текстовима се јављају 
тиква и боб у бројним потврдама, а јединично и лубеница (пипун) и диња и то 
поново у примеру који је послао Вук Врчевић:

Пунан калпак јабука, а међу њима пипун и диња –   ’сунце, звезде и месец’. 
(Новаковић 1877: 218)

Ова Врчевићева загонетка се у целини заснива на ’воћном’ кључу (ја-
буке, лубенице и диње, зависно, наравно, од традиционалне ботаничке таксо-
номије која не мора одговарати научној ботаничкој таксономији), неизбројива 
количина ситнијег воћа (јабуке) и две различите крупније воћке (лубеница и 
диња) смештене су у одевни предмет (калпак) као реципијент. У Новаковиће-
вој збирци има и других варијаната које би се структурно могле поредити са 
овом загонетком и које описују реципијент напуњен неизбројивим ситним 
плодовима уз један крупнији плод.

У универзалном корпусу загонетака (Taylor 1951: 445–447) у моделу 
§1093–1095 ’звезде’ су представљене као воће на дрвету или у посуди. Звезде 
се у Новаковићевим српским варијантама пореде са лешницима, а месец са 
орахом:

Пуно решето љешника, а у сриједи само један орах.
(у варијантама уместо решета – сито, таван, Новаковић 1877: 129)
Пуна ситница бајама, међу њима орах. 
(Новаковић 1877: 129)

Ситнији плодови у посуди могу бити  – ’коштице’:

Пуна тепсија златних коштица. 
(у варијантама: кошчица/кокчића, Новаковић 1877: 57)
 
Да није у питању било каква биљка, већ само домаћа, јестива, показују 

друге варијанте у прехрамбеном кључу (које се логично смештају у посуду 
за кућну употребу):

Пуна тепсија колача. // Пуна каца ситних јајаца. 
(Новаковић 1877: 57)
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’Просторија пуна проса’ такође је логична метафора за звездано небо:

Пуна леса проса, нит’ се леса осипље, нит’ се просо просипље. 
(Новаковић 1877: 56)  

Новаковић је од својих приносника добио много варијаната ове заго-
нетке које се међусобно разликују углавном по опису непропустљивости 
’лесе’ (која се не нагибље, угибље, угиње, проњихује, помиче и сл.). Овде про-
со нема своје својство житарице (или воћа, како га је одредио Тејлор) већ сит-
ног зрна, па се уклапа у низ сличних плодова: коштица, лешници, бадеми. Из 
савременог угла проблем представља тачно одређивање значења реципијента 
’леса’ који вероватно означава посуду или подметач од плетног прућа што се 
уклапа у низ других реципијената у варијантама: решето, сито, тепсија.

У својој анализи загонетака о небеским телима Арчер Тејлор (Тaylor 
1951: 449) примећује да су загонетке за небеска тела и ’годину’ уско повеза-
не, па сматра да се тако могу анализирати и бројне српске варијанте загонет-
ке о посуди са 12 јабука, на пример:

Тисова жђелица, у њу дванаест јабука, у сваку јабуку по четири шапице. 
(Новаковић 1877; 31, варијанта преузета из Вуковог Рјечника, одредница жђе-
лица)

Тисово дрво од кога је направљена специјална посуда такође долази 
у ред дрвета са леве стране текста загонетке (о својствима тисовог дрвета в. 
Раденковић 1996: 206–207), потврда у овој варијанти загонетке односи се на 
драгоценост тисовог дрвета у традицијској култури пре него на његова (иначе 
неспорна) магијска својства (посебно имајући у виду да ’тисова посуда’ у јед-
ној варијанти алтернира са златном каблицом). Треба указати и на чињеницу 
да у српском фолклору постоје варијанте са слањем тачног броја – 12 јабука 
без специјалне посуде (’цар’ их шаље ’царици’). Тејлор је свакако у праву када 
варијанте са структуром ’воће у реципијенту’ везује за универзални модел  за-
гонетке о ’звездама на небу’, али се њихова избројивост (тачан број 12) једнако 
универзално везује за 12 месеци у години. Управо је овај тачан број пресудан 
за одгонетање текста, што је само појачано у варијантама у којима се повећава 
дељивост: прво сваке јабуке на четири кришке (’тачан’ број недеља у месецу), 
а затим сваке кришке на седам семенки (тачан број дана у недељи). 

Највећа асиметрија постоји у фолклорном свету ’поврћа’: омиљеног 
поврћа у свету одгонетака (дакле, на десној страну) – лук, бели лук, купус, 
кромпир, грашак, ротква/репа, паприка и краставац – уопште нема у тексту 
загонетака. Оваква асиметрија захтева посебну анализу јер је она успоставље-
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на за рачун антропоморфних и – у нешто мањој мери – зооморфних замена 
денотата. И док је паприка, као нова пољопривредна култура на Балкану у 
другој половини 19. века већ укључена у традицијску културу, бар као одго-
нетка, за парадајз је још увек рано, он своју данашњу кулинарску позицију 
осваја тек у 20. веку.4

Загонетке за лубенице и тикве су веома бројне у Новаковићевом кор-
пусу. Одгонетке су и различите индустријске биљке: дуван, броћ, маслина, а 
од дивљих јестивих – печурке и шипак. Из прегледаног материјала произлази 
да су у биљном свету само тиква, грожђе и орах равномерно заступљени у 
тексту загонетке – као замене денотата и као денотати.

Еротско читање загонетке

Еротске конотације фитонима у словенском фолклору, поред експли-
цитних опсцених номинација у традицијској ботаничкој таксономији, могу 
се пратити и на грађи народних загонетака. Истраживачима на располагању 
стоји уобичајено читање: денотат = замена денотата. Директно именовање 
денотата загонетке еротским термином, нпр. муда  ’грожђе; смоква’; кур ’па-
прика’; пица ’смоква’ указује на неопсцен денотат загонетке. Мушки полни 
орган по својој морфологији одговара бројним плодовима, тако се у савре-
меном руском језику мушки полни орган назива ’банана’, ’шаргарепа’, ’рен’ 
или ’шишарка’ (Ermen 1993: 69).5

Са друге стране, цео текст традиционалне загонетке може се интер-
претирати као еротски, као текст који описује опсцену радњу без директних 
именовања, а одговарајући денотат поново, углавном, постиже ’ефекат изне-
вереног очекивања’. У овом случају избор денотата није произвољан: сло-
венски фолклор има свој круг ’опсцених’ денотата као што су, на пример: 
’брава; кључ, разбој, ступа и тучак’, у које се уклапају и одређене биљке (на 
пример, пасуљ или орах). Јужнословенске загонетке, на даље, имају и своје 
моделе текста који већ иницијалним формулама (уобичајеним за неке широко 
познате еротске фолклорне текстове) антиципирају еротску конотацију, мада 
то наставак текста загонетке не оправдава. Оваква загонетка се може разуме-
ти само познавањем ширег фолклорног контекста и њеног места у систему 
загонетака: то су, пре свега, загонетке са илокуцијском снагом: структуром 
преношења неке поруке  или захтева за позјамљивањем неког предмета.

4   Taylor (1951: 627) бележи само једну загонетку о парадајзу и то по моделу ’споља црвено, 
семенке унутра’.

5   У бугарском фолклору постоји симболичка блискост маслачка и лука са мушким полним 
органом (Георгиев 2008: 25, о еротским конотација лука у загонеткама в. Сикимић 1996а).
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Еротску конотацију имају загонетке које се уводе формулом (у говор-
ном језику данас застарелог) посесивног генитива са предлогом у:  У наше­
га... / У наше.... И у овој категорији потврђене су биљке као денотати (Сики-
мић 1996б: 50–52). У питању су загонетке једноставне структуре у којој се 
описује антропоморфни денотат (означен екпресивним термином без апела-
тивног значења) обучен у одећу црвене боје:

У нашега тутулана црвена долама. ’кукуруз’ 
(Милеуснић 1901: 128)

У нашега доломана црвен тур и долама. ’паприка’ 
(РСАНУ у одредници доломан)

Одећа може бити и зелене боје:

У нашега торомана зелен ћурак и долама. ’паприка’.  
(Обрадовић 1895: 12, слично ’кестен’ у: Милеуснић 1901: 131) 

Структурно исти модел текста загонеткe није обавезно везан за биљку, 
па се црвена одећа може одгонетати и као ’пламен’, а у варијантама у којима 
је денотат обучен у исту (традиционалну) одећу без ознаке боје денотат је 
најчешће нека домаћа животиња (на пример, ’петао’ или ’јарац’).

Грожђе

Модел загонетке са структуром дескрипције старијег мушкарца  који 
показује традицијском културом неприхватљив део тела (’муда’) захваљујући 
морфолошкој асоцијацији овог дела тела са различитим плодовима – одго-
нета се као биљка која доноси плодове, што може бити ’грожђе’, ’кромпир’, 
’тиква’, ’кукуруз’ (највећи број варијанта односи се на ’грожђе’). У тексту 
загонетке плод је редовно дефинисан као муда. Овај део мушког тела у ва-
ријантама ређе замењује други мушки телесни атрибут – ’брада’, али и ’гру-
ди’ (вероватно због риме):

Старац сједи под плотом, подбочио се чокотом, опељио уда пред добријем 
људма.  (Вуксан 1893: 156)

Краћа варијанта загонетке о ’грожђу’ смешта старца у неки простор и 
описује само изложеност његових муда:
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Седи деда у брегу, бацио муда у беду. 
(Шкарић 1939: 219)

Руски фолклор садржи загонетку исте структуре (’стар човек показује 
муда’), али су муда маркирана црвеном бојом и зато је денотат нека биљка 
примерена севернијим крајевима Европе у којима не успева винова лоза6 – 
’малина’ или ’парадајз’.

Бројне варијанте без опсценог фрагмента (’показивање муда’) састоје 
се само од смештања старог човека (обично ’испод плота’) и његово покри-
вање ’чокотом’ (или неким паронимом, обично без значења). У следећем при-
меру и плод ’тикве’ је сакривен испод лишћа:

Седи чича за плотом, покрио се чокотом. 
(Влајинац 1925: 158).

Управо је директно именовање морфолошког дела винове лозе – ’чокот’ 
утицало на бројчану доминацију варијаната са одгонетком ’грожђе’, али је, са 
друге стране могло утицати на избор других денотата јер су нетрансформиса-
ни делови тела/или биљке неуобичајени за традиционалну загонетку.

Плод сакривен у лишћу

Грожђе је код јужних Словена и других балканских народа одгонетка и 
за загонетку са мотивом процеса брања плода: пре брања потребно је разгр-
нути лишће. У тексту је лишће представљено као део одеће или нешто руња-
во/рутаво које треба разгрнути да би се дохватио грозд. У јужнословенским 
варијантама сам ’грозд’ нема једнозначну замену деонотата, па може бити 
описан као ’милост’,’добро’, ’дршчица’ или ’муда’, дакле – или по квалитету 
или по морфолошким особинама од којих први имају индиректну еротску 
асоцијацију (па се могу односити и на женски полни орган), а други су екс-
плицитни у описивању мушког полног органа. Ареал распростирања овог 
јужнословенског модела текста ограничен је на зону фолклорних балканиза-
ма која обухвата бугарске, македонске и потврде забележене у јужној и југо-
источној Србији:

Разгрни руње, увати за милостиње. 
(Бушетић 1901: 6)

6   Географски ареали словенских загонетака о виновој лози анализирани су у студији: Сикимић 
2013.
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Денотат ’кукуруз’ логично се уклапа у разне моделе загонетака са ерот-
ском конотацијом, па тако и у овај са ’скидањем одеће’, као у бугарским при-
мерима, нпр.:

Врли му и’ алишчата, хвати му се за доброто. 
(Влајинац 1925: 153)

У јужнословенским загонеткама о кукурузу искоришћена је еротска 
конотација ’оружја’ али и величина плода (мерење до лакта уобичајено је 
опсцено, укључујући и сам покрет),7 на пример:

У нашега војака оружје до лакта. 
(Влајинац 1925:  153)

Еротска конотација у текстовима загонетака о кукурузу ипак није оба-
везна, уп. нпр. загонетку која описује морфологију и жуту боју плода ’куку-
руза’.

Златни коњи свилени покровци. 
(Јелисавчић 1893: 116)

Други балкански народи у загонеткама које описују брање плода 
сакривеног у лишћу подразумевају денотат ’краставац’. Арумунски пример 
садржи неколико уобичајеним фолклорних еротских маркера: пар ’баба’ и 
’деда’, експлицитно помињање делова одеће – ’бабних гаћа’ и еуфемизам за 
’плод’– ’дедин дугачак’: 

Тражио сам у бабиним гаћама и нашао дединог дугачког. 
(Εξαρχος 1986: 98)

Румунска варијанта тражења (и налажења) дела људског тела у лишћу 
такође се одгонета као ’краставац’:

Турих руку у лишће и ухватих старца за усну. 
(Флора 1981: 46)

7   Етнолог Сима Тројановић је овај гест описао као „Кад неко мало дигне лакат и лупи дланом 
по њему, то народ зове: окренути коме лакат или одмерити му, са значењем: ево ти, то јест: 
никад нећеш добити (Тројановић 1935: 51).
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Иначе, плод краставца и у српским дијалектима има значење ’мушки 
полни орган’ а са истим значењем потврђен је и у еротском фолклору, нпр.:

Жиц пиц’ на правац, сатерам јој краставац. 
(Ковачевић s.a.: 126)

Паприка

Експлицирање полног органа редовно указује на неутралну одгонетку, 
тако је и у тексту загонетке у којој је денотат ’паприка’ замењен термином 
кур (’мушки полни орган’). У овој загонеци кључни атрибут је црвена боја, 
па се у неким варијантама у позицији замене денотата јавља и неутрални, 
семантички испражњени антропоним (Петко, Ива). Међутим, за двоструку 
асоцијацију на мушки полни орган и ’паприку’, довољна је синтагма која даје 
минимум информација, а то су црвена боја и издужени облик:

Црвен кур на тањур. 
(Ризнић 1894: 265)

Црвен Ива по тањиру плива. 
(Срећковић 1899: 266)
Оваква еротска асоцијација је појачана мером ’до колена’ у загонеци за 

’паприку’ другачије структуре:

У нашега тутомана црљен ардов до колена. 
(Ђурић-Јовановић 1887: 2)

По црвеној боји и издуженом облику, сасвим очекивано и ’мрква’ има 
еротске конотације у словенском фолклору, слично као и ’цвекла’ у бугарској 
загонеци веома једноставне структуре у којој су укрштене само две одлике 
’црвено’ и ’дебело’:

Червену дибелу. 
(Чехларов 1910-11: 301)

Купус

Повртарска култура купус у загонеткама своју опсцену конотацију до-
бија описом  процеса претварања биљке у храну, односно релацијом сирово: 
ферментисано /укисељено. Резултат технолошког поступка којим од плода 
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постаје храна, па тако оно што је било ’тврдо’ постаје ’меко’, аналоган је дру-
гим сличним антонимним релацијама које описују полни акт (’суво’ постаје 
’мокро’, или – ’голо’ улази у ’рутаво’). Загонетање купуса као хране која је 
прво тврда а затим постаје мека – универзални је паремиолошки поступак. 
Арчер Тејлор (Taylor 1951:  600–601) издваја десет модела загонетака грађе-
них на овој трансформацији која корелира са опозицијом суво > мокро (у Ев-
ропи су то загонетке за купус, рибу, хлеб, лан, рукав и слично), али редослед 
трансформација може бити и обрнут. У следећој српској загонеци за ’купус’ 
постоји семантички помак ка апстрактном значењу основног антонимног 
пара ’тврдо’ : ’мекано’ према ’весело’ : ’кисело’ где други члан опозиције 
може имати и основно (’укисељено’) и метафоричко значење (’невесело’).

Весело ућерано, кисело ишћерано. 
(Обрадовић 1895: 8)

Украјинске загонетке исте структуре (’тврдо’ постаје ’меко’) имају 
одгонетку ’кисели краставац’ (у преводу):

Гурнуо сам као рог, а извукао као цревце, а из њега је капало. 
(Чубинський 1995: 216)

Временским убицирањем у лето или у зиму решава се проблем тран-
сформације биљке у храну,8 али изостаје еротска конотација:

На стабљици летује, у бадњу зимује. ’купус’. 
(Вукановић 1970: 45)

Међутим, експлицитно су еротске питалице са истим временским 
одређењем (’лети’ и ’зими’) у којима се корен купуса означава као ’полни 
орган’ (а не као у претходно наведеном примеру као ’стабљика’):

Шта је на курцу љетовало, а у каци зимовало? 
(Димитријевић 1908: 48)

8   Прецизније временско одређење две различите фазе купуса (као биљке и као хране) постоји 
и у изрекама. Могуће је да се у неким крајевима управо на дан Светог Луке стављао купус 
за зиму, као и да је кисели купус био обавезно јело на Божић, односно да је до тада већ био 
спреман за јело: Видовдан у башти, дан светог Луке у каци. О Михољу у долини, о Божићу 
у лонцу (Влајинац 1925: 167).
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Смоква

Арчер Тејлор (Taylor 1951:  556), модел §1355 дефинише као „округао, 
жут, садржи много ствари“: основни концепт ове загонетке представља ре-
ципијент са неизбројивом количином предмета а примењив је на разне врсте 
воћа и плодова са мноштвом семенки.  Као посебно успелу варијанту Тејлор 
помиње пољску загонетку за мак и етиопску за нар, а бројне варијанте наводи 
на стр. 835–836 уз напомену да врста плода веома варира, a најчешће су мак, 
смоква, нар, паприка.

Плод смокве у српским загонеткама је представљен као ’део тела/жена 
пуна гњида’. Оба појма, и ’део тела као реципијент’ и ’жена (као реципијент)’ 
у неким варијантама могу се заменити експлицитним именовањем неког дела 
тела или женског полног органа, односно ’мудима’ или ’гузицом’ схваћеним 
као реципијенти:

Пуна пица гњидица. 
(ауторов теренски запис, Копаоник)

Шигиц, мигиц, пуна ти гузица гњидиц. 
(Зовко 1930: 155) 

Пълно маде со гниди. 
(Гъбьов 1906-07: 151)

Загонетка са овим мотивом (’део тела пун гњида’) у једној потврди из 
Славоније (значи, из географске области у којој не успева смоква) има поново 
једну културну биљку као одгонетку – ’чаура мака’. Као реципијент се овој 
варијанти јавља један сасвим неопсцени део људског тела ’шака’:

Шигиц, мигиц, пуна шака гњидиц. 
(Новаковић 1877: 125)

Вашке или гњиде нису неопходан елемент текста загонетке о ’смокви’, 
део тела као реципијент може бити испуњен ситним зрневљем:

У наше Анице, пун трбух јарице. 
(Вуксан 1893: 156)

Загонетке о смокви свакако припадају балканском географском ареалу, 
тако се у грчком фолклору исти мотив јавља као опис капе (у традицијској 
култури и капа често има функцију реципијента) пуног ’вашију’:
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Капа мог деде пуна вашију. 
(Βαμβακιδη 1939: 154)

Пасуљ

Загонетка за ’пасуљ’ која има опсцени мотив жене која ’диже ноге’ (у 
варијантама и ’руке’) ограничена је на Косово и Црну Гору, а еротска коно-
тација је појачана одређивањем жене као ’самовољне’, слободног понашања. 
Биљке пузавице, у које народна таксономија укључује пасуљ, имају посбено 
место у фолклору, на пример – хмељ (уп. Сикимић 2013).

Код нас је госпа сама дошла, сама ноге диже уз гостово раме. Госто, госто­
мане, примакни се ближе само ти се диже. 
(Павићевић 1937: 40)

Сама мома, самовољна; сама руке диже, уз букове жиле. 
(Вукановић 1970: 50)

У следећој загонеци ’пасуљ’ се такође везује за жену морално непри-
кладног понашања која показује традицијом забрањене делове тела (’коле-
на’):

Седи бака више пута, отегла ноге испод пута; исцијепале јој се ганули гаће, 
виде јој се конколи колена. 
(Вукановић 1970: 48)

Мотив жене која диже ноге у руском фолклору се јавља уз загонетку за 
’јагоде’ (у преводу):

Седи баба на брдашцу, раширила сисице, дошао јарац, ударио бабу ногом, а 
баба је подигла ноге. 
(РЭФ 1995: 432)

Мотив жене која  диже ноге имају и варијанте загонетке са денотатима 
’разбој’ или ’плуг’ (за еротске конотације ткања у словенском фолклору уп. 
Сикимић 1998). Непристојно понашање жене појачано је њеним експлицит-
ним позивом (неименованом слушаоцу) да јој приђе ближе: 

Шаровита крава, самовласна жена, сама ноге диже, ’ајд’ овамо ближе. 
(Мијатовић 1908: 3)
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Завршне напомене

Инвентар биљака, будући условљен климатским околностима, у сло-
венским загонеткама веома варира у зависности од географске регије у којој 
је загонетка записана, али и времена записивања одговарајуће варијанте. 
Опсцене конотације имају углавном плодови јестивих биљака. Тако, на при-
мер, грожђе, кукуруз, краставац, паприка захваљујући својој морфологији у 
фолклору имају атрибуте делова мушког тела, а смоква, мак  и тиква  – жен-
ског захваљујући свом морфолошком облику реципијента. Еротска конота-
ција биљке ’пасуљ’  знатно је сложенија: њена биолошка особина раста на-
више, као пузавице, када је везана за антропоморфног актера женског пола, 
у фолклору се асоцира са дизањем ногу или руку, што традицијска заједница 
оцењује као опсцену радњу. 
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ЈАВОР У СРПСКОЈ КУЛТУРИ1

САЖЕТАК: У раду се описују особине дрвета јавор, које су присутне у српској тра
дицији, али и оне особине овог дрвета светлe боје и дрвета за које се верује да је срећ
но које познаје и светска народна баштина. Уз дате карактеристике природних особи
на, каталогизују се и анализирају и митолошке представе о овом дрвету. У закључку 
се поставља питање ширег карактера, о томе колико се присуство истих особина код 
једног дрвета у различитим традицијама може искористити за тумачење појма чисте 
националне културе и националног идентитета.

КЉУЧНЕ РЕЧИ: јавор, гусле, историја српске културе, национални идентитет

Наизглед мање популарно од осталих дрвета у народној традицији, јавор 
се ипак исказује и доказује као она жила баштине која у сећању и помињању 
повезује негдашње с данашњим добом. Као појам нашао је своје место и у Ву
ковом речнику српског језика; у њему се тај израз појављује у осам одредни
ца-речи (Караџић 1852): 1. ја­вор као дрво; 2. Ја­во­ри­на, планина у Босни; уп. и 
Ја­хо­ри­на (уз ову именицу долазе и стихови: „Колика је Јахорина планина“); 3. 
Ја­хор (у Црној Гори), па се додаје ту: види ја­вор; 4. Ја­во­ри­на, а) аугментатив 
од „јавор“: Стар је вој­но тру­ла ја­во­ри­на; б) планина, в. Ја­во­ри­на; 5. ја­вор­је: 
а) збирна именица за ја­вор: Се­длом би­је о ја­вор­је, / А ко­пи­том о мра­мор­је; б) 
планина између Дробњака и Мораче: Од Ја­вор­ја зе­ле­не пла­ни­не; 6. ја­во­ров: у 
пје­сма­ма се све пје­ва да су гу­сле ја­во­ро­ве; 7. јаворовина: дрво добијено до јаво
ровог стабла; 8. гу­сли­це (дем од: гусле): Са­де­љај­те гу­сли­це / од су­во­га ја­во­ра.   

То је, уосталом, и лепо и корисно дрво. Из литературе је знано да су 
га Литванци обожавали, а било је високо цењено и код Словена (ове особи
не јавора према: Софрић 1912: 115-117). Једна љубавна песма из централне 
Србије, коју сам још дететом слушала од своје баба Руже у селу Ореовици, 
познатој траварки, ткаљи и плетиљи, а потом је слушала на радију у извође
њу браће Теофиловић, то делом и потврђује:

1   Овај рад представља део истраживања која се врше у оквиру пројекта Аспекти идентитета 
и њихово обликовање у српској књижевности (бр. 178005), који се реализује уз финансијску 
подршку Министарства просвете, науке и технолишког развоја Републике Србије.
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Ој, јаворе, јаворе!
Ти си дрво најбоље!
Шири гране на све стране, 
Не дај зори да сване. 

У околини Ђевђелије чак је постојао и свети јавор (Софрић 1912: 115), 
а његово постојање везује се и за најпознатији средњовековни рударски град 
у Србији, за Ново Брдо.  Предање говори о томе како је у околини Ниша 
постојао свети извор, а поред њега јавор о који су, ради исцељења, болесни 
качили своје кошуље или пешкире (Софрић 1912: 115); у науци је остала ди
лема о значењу и посвећењу приношења ове жртве – извору или јавору. Да 
је постојала некаква митска веза међу извором и јавором сведочанства су и 
поједине народне песме: једна почиње стихом: У ли­ва­ди под ја­во­ром во­да из­
ви­ре; друга песма казује исти мотив2; трећи пример приповеда о томе како су 
Словени из Удина прослављали као бога некакво стабло и извор који се нала
зио у његовом корену, што би се могло поистоветити с изразом хришћанског 
исказивања поштовања према Богу. 

У складу с предањем о томе како би јавор могао да представља стабло 
исцелитељских могућности заснована је и прича о томе да у њему обитавају 
демони болести којима се морају приносити дарови да би дошло до здра
вља оболелог (Софрић 1912: 115). Како демон болести буди асоцијације на 
умирање, разумљива је и прича о особинама јавора које су у складу с култом 
предака; отуд је у народној песми сандук за покојника израђиван од јавора. 
Супротно овом јесте веровање о томе да ће се јавор осушити ако га болесник 
залије водом којом се претходно умио: болест је тако прешла с болесника на 
корен дрвета. У основи ове приче јесте веровање о томе да болест прелази с 
човека на биљку (Софрић 1912: 115). А, опет, с друге стране, сув јавор ће озе
ленити ако га обухвати криво осуђен човек, чиме је овом дрвету приписана 
врлина правичности.

Од јавора се, уосталом праве гусле које певају о прошлости давно умр
лих јунака; стални епитет у народној поезији „јаворове“ увек долази уз име
ницу „гусле“. На тај начин епска поезија, оваквим формулаичким изразом, 
слави култ предака. Идеја таквог музичког инструмента има, уосталом, снагу 
речи, па реч постаје снага/логос кроз гусле. Митолошке особине јавора, ето, 
прешле су на инструмент који се од њега правио, а преко инструмента зна
чење су добиле и песме које су се уз тај инструмент казивале (Костић 1933: 
72–74). Сличног је значења и помињање јаворове шуме у Епу о Гил­га­ме­шу. И 

2   Ра­сла је­ла у осо­ју, / зе­лен бо­ре у при­со­ју. / Је­ла бо­ру по­ру­чу­је: Ој ја­во­ре, зе­лен бо­ре, / ли­је­по 
ти је украј во­де, / изс та­бла ти во­да те­че, / из гра­на ти пче­ле ле­те, / а вр­хом ти би­сер ра­ђа.
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у бајкама јавор: јасле су најчешће од овог дрвета, што би могло да има значе
ње о јавору као добром дрвету.

Оно се помиње и у народним изрекама. Уместо уобичајеног: кад на вр
би ро­ди гро­жђе, у истом значењу – оно што не може бити – јавља се изрека: 
кад на ја­во­ру ро­ди ја­бу­ка. Постојање такве изјаве у народу могло би да буде 
сведочанство о томе колико је појам јаворовог дрвета дубоко и од давнина 
присутан у свести српског народног колектива.

  Распрострањеност јавора овим балканским простором свакако да је 
условила и настанак географских назива; од речи „јавор“ настала су многа 
топографска имена: Чаир јавор, на планини Рудник многи извори називају 
се Јавором, а постојале су и ливаде истог назива (Стојановић 1903: бр. 3412, 
248–249).3 Одатле су настала и лична имена (Јавор, Јаворка), али данас није 
ретко ни презиме „Јавор“. Локалитет Јаворак спомиње се и у варијанти на
родне приповетке с темом вампира (Ђорђевић 1953: 36). Именовање извесне 
воде (вероватно потока) властитом именицом „Јахорика“ могло би да зна
чи како је народ сам надевао називе свом локалном околишу (Nodilo 1981: 
136–137). И познати српски часопис, чије је прво годиште из 1862.  носио је 
име овог светлог дрвета.4

Још је у келтској митологији постојао биљни хороскоп у којем је одре
ђени временски период везиван за сасвим одређено дрво: јавору је био доде
љен период  за рођене 11–20. априла и 14–23. октобра, а у значењу карактерне 
особине „независности“: особе рођене у знаку овог дрвета биле су, према 
овом хороскопу, независне, изразите моћи оригиналности, славољубиве, по
носне и компликованог љубавног живота. Поводом тог хороскопа Михаел 
Весколи је написао да са­мо та­мо где чо­век сво­ју исто­ри­ју по­ве­зу­је с др­ве­
том, са­мо ту по­бе­ђу­је осе­ћа­ње о ко­ри­сно­сти, чак и смрт­ног др­ве­та (www.
kosmas).

У античко доба јавор је вероватно представљао дрво изразитих моћи, 
чим је, према грчкој митологији, краљ Колхиде био окачио златно руно на 
јавор у митској шуми посвећеној богу Аресу (Grevs 1969: 481–483). И у Ови
дијевим Ме­та­мор­фо­за­ма помиње се, истина само узгред, јавор.

3   Сви ови локалитети спомињу се у запису игумана Алексија, из 1774. године. Запис се налази 
у четворојеванђељу (крај XIV или почетак XV столећа), које се чувало у Народној библиоте
ци Србије: (...) и учи­ни­ше ћевш на пер­вој би­ле­зи ви­ше ча­и­ра Ја­во­ра, на Руд­нич­ком пу­ту под 
гла­ви­це хум­ке ви­ше пу­та на­де­сно, а под пу­том иду­ћи од Руд­ни­ка на­ле­во ка­ме­на би­ле­га код 
це­ра, обе те би­ле­ге ви­ше ча­и­ра Ја­во­ра. (...) Стреп­чан­ском ре­ком на из­вор Ја­вор и ли­ва­ду Ја­
вор; од Ја­во­ра во­де пра­во уз­бер­до по су­ху до ка­ме­ни­те би­ле­ге код це­ра под пу­тем и гла­ви­це 
хум­ке ви­ше пу­та (уп. Стојановић 1903: 21).

4   Електронски каталог Библиотеке Матице српске бележи постојање десет периодичних пу
бликација које су насловљене именом овог дрвета.
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Толика честота помињања, као и старина од када се уз јавор везују од
ређене особине, показује важност овог дрвета у народној религији. Да ли 
је, евентуално, његова природна дуговечност, јер може да поживи и до пет 
столећа (и до пречника од преко једног метра), условила да стално буде при
сутан у људској машти, није питање које овде захтева одговор. Друга се упи
таност, али истог нивоа проблема, може овде уочити.

Јавор се убраја у групу срећних дрвета. Његове особине увек су на ска
ли позитивног и доброчинитељског. Добар је за дрводељство: од њега се по 
читавој Европи израђују блок-флауте, прави се намештај или фурнир за на
мештај, сок му је једна од најбољих основица за израду сирупа против кашља 
(вероватно и због присутног сахарина у њему). То су природне особине нада
леко чувеног шумског или планинског јавора, који се од петнаестог столећа 
усталио као уобичајено дрво на влажним теренима Северне Немачке, Енгле
ске и јужне Скандинавије (Roloff 2009: 3).

Постоји, међутим, и ливадски јавор или клен. Он симболизује заштитно 
дрво за окућницу. У својим првобитним географским ареалима, где је био проши
рен, био је гајен управо као заштитно кућно дрво, тј. као – заштитни симбол дома 
(у Алпима, Пиринејима, Карпатима и планини Балкан). Уколико, пак, изникне на 
међи, то представља добар знак за домаћина, тј. да ће му домаћинство напредова
ти, тј. ширити се. Из његовог стабла народ је у пролеће точио сок зван буза.

Уз већину дрвета у народном веровању везује се и какав зоолошки еле
мент, уз јавор – ниједан (овде се изузима постојање змаја чувара златног руна 
у јаворовој шуми, јер змају није станиште био јавор, већ је био само поред 
њега у тој заштитној ситуацији; кад је украдено златно руно, јавор је наста
вио да обитава у овој митској шуми, али је нестало змаја!). Уз јавор се, потом, 
не везује ниједна од птицâ. Прилично необично! Утолико необичније, управо 
због тога што се уз јавор везује само – човек: као гуслар или као болесник.

Јавор се, уосталом, и понаша као човек. Јавор је, дакле, као човек: уме 
много да се радује, зна да пати, насупрот четинарима који, према једном го
вору Исидоре Секулић, јесу дрвеће које није умело много да пати нити много 
да се радује, већ само да траје. Они су, дакле, живи фосили. А јавор, баш као 
човек, рађа се, живи, у свом животу доживљава радости и туге, па после ду
говечног и емоцијама богатог живота умире. Због своје дуговечности припа
да дрвећу живота; према јеванђељу по Матеји (7, 33–36) у рају је, уосталом, 
представљао дрво мудрости.

Из свих ових карактеристика и већ наговештене упитне дилеме, мо
гућно је наслутити колико је неопходно, а на примеру једног дрвета какво је 
јавор, поставити питање о томе да ли се, и колико могућно, уз представу ја
вора везује стабилност семантичке формуле. Ово питање доводи до општијег 
културолошког значења, које би се могло показати важним колико за једну 
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националну културу каква је српска, толико и за историју културе уопште. 
Да би се до тога стигло, важне су још неке предрање аналитичког проседеа.

Да је јавор оно дрво које је широког спектра значења показује и његово 
спомињање у српским народним песмама различитих стихованих жанрова:

1.	 у тужбалици преминули поп Марко Самарџић метафорично се 
доводи у везу с јавором:

„Наш јаворе на саборе,
мудра главо

(Караџић 1841: 298)

2.	 у краљичким песмама (Караџић 1867: 41–42):
а) ПОПУ

	Ми дођосмо овде
	Пред попове дворе.
	Попови су двори
	Борјем ограђени,
	Борјем и јаворјем 

(Караџић 1841: 182)

б) Јунаку чије је име ЈАВОР
		  Јавор ишетао,
		  Девојке гледао,
		  Пак је говорио:
		  „Која је ту моја,
		  Јави се, девојко,
		  Измеђ’ девојака.“
		  Ево ме, Јаворе,
		  Ал’ ти нећу доћи,
		  Док ми не сакројиш
		  Од мака кошуљу,
		  Од свиле рукаве.“ 
		  (Караџић 1867: 50)5

3.	 у букари; често се пева уз пост у Шајкашкој, то је песмица с 
инвокацијом јавора: 

Ој страоре, страоре!6

Ој јаворе страоре!
Чујем, чујем неборе 
(Караџић 1969: 167–168)

5   Први пут Вук је ову песму објавио у Народној српској пјеснарици (1815), а онда је понављао 
и у каснијим својим збиркама народних песама.

6   Израз „страор“ употребљен је у значењу старине.
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4.	 у коледарској песми насловљеној „Песма бројница“:
Што тај Дунав, Симуне,
Мутан тече, Угрине,
	Симуне јело,
	Угрине брајко,
		 Јаворов момак,
		 Јаворова биљка,
		 На црквенцу,
		 На злаћенцу
			  Ран(о) поје.

5.	 у епској народној песми, најчешће десетерачкој, спомињу се јаво
рове гусле у значењу: јаворово дрво поје;

6.	 значење јавора који увек доноси срећу и напредак налази се у сти
ховима:

јармови јаворови,
палице шимширове,
заворњи босиљкови.

7.	 У једној народној песми тужбалици мајка сахрањује прерано умр
лог сина; ставља га у јаворов сандук (јавор је чврсто дрво, које 
својом трајношћу омогућава живот телу у њему), а сандук полаже 
под дрво наранџе. Са својих мајчинских груди, дакле, предаје  си
на јаворовом сандуку, како би јој и син пропојао на небеским ле
гијама, баш стога што сув јавор даје најзаноснију песму (јаворове 
гусле, музички инструменти израђени од овог дрвета; уп. Neuner 
2009; Jeske – Grosser: 2009).

8.	 у народној песми јавор често персонификује младожењу (јавор 
–  младожења); а за старог вој­на каже се да је „трула јаворовина“; 
међутим, суви јавор је саговорник Пелегрину у истоименом Ве
трановићевом епу и носи алегоријско значење разума, као зрелог 
човека великог животног искуства (Grmača 2009). 

9.	 Милош Н. Ђурић доноси песму о Босиљки девојци (Ђурић 1925), 
као и њене  варијанте (чак и до данас потпуно затурену из нишког 
часописа Ки­ћа), у којима су у директној вези девојка и дрво јавора 
(„Сунчева сестра и цар“; „Цар и девојка“).

Уз ова значења, специфична обележја добија и шумски јавор, чија се 
постојбина, тј. станиште увек везује за планину (Wauer 2009):
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-	 у народном веровању Германа стоји као синоним за мир и хармо
нију; може да орасположи депресивне особе, а разгони вештице и 
љутите духове; испуњава наде и снове;

-	 праг од врата израђен од јавора, представља заштиту од вештица, 
јер се оне боје преласка преко јаворовог дрвета;

-	 Келти су јавор сматрали знаком целовитости; бело дрво јаворово 
симболисало је посебну унутрашњу чистоту и невиност душе;

-	 тројански коњ био је садељан од јаворовог дрвета, мада Хомер у 
осмом певању Оди­се­је наводи само да је коњ сачињен од балвана;

-	 планински јавор коришћен је за производњу шећера;
-	 јаворов сируп нарочито се производио у ратна времена још с по

четка деветнаестог столећа, и то код Немаца;
-	 пчеле су с пролећа користиле јаворов цвет као извор нектара;
-	 лишће планинског јавора употребљавало се и као сточна храна;
-	 од младих листова, међутим, прављен је чај, познат код Нема

ца под народним називом „сунчани чај“; уосталом, као лековиту 
биљку познају га још стари Египћани (1600. године пре Христа);

-	 имао је исту лековиту функцију као и листови купуса: за скидање 
температуре на оболелим мишићима;

-	 стављан је на ране од убода инсеката;
-	 био је чак и култно дрво; најпознатији такав јавор је из 1395. годи

не у источној Швајцарској, под именом „заклетно, свето дрво“, а 
испод чије крошње су се одржавала већања месне заједнице. Дрво 
је живело све до 1870. године, када је страдало у великом невре
мену; чак је била обављена посмртна процесија која је делове тог 
стабла носила све до у градску већницу.

Чињеница да су се од јавора израђивале гусле за епског певача, да су 
се, а и данас још, правиле од њега виоле, виолине, виолончела, сведочанство 
је колико је ово светло дрво имало раскошно богатство добрих природних и 
митских особина; ово дрво производи специфичан мелодичан звук, мале је 
тежине, али поседује завидну чврстоћу. Снага јаворових гусала опевана је и 
у народној поезији. У једној песми, објављеној у Бо­сан­ској ви­ли, каже се како 
су Турци ухватили хајдука Лазара Пецирепа, а кад је он запевао уз јаворове 
гусле, добио је нечувену снагу и убио травничког везира (Крстић 1984: 426).

Произлази, тако, да се уз дрво јаворово вежу елементи древног народ
ног веровања, које и данас живи, баш као што се поштују и његове природне 
особине. Постоји, дакле, традиција о овом светлом и светлих особина дрвету, 
као што постоји и оно што је и данас живо од његових стварних особина. О 
чему би, дакле, била реч? Кад год се говори о традицији, бар у истраживањи
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ма, али и у колоквијалној употреби, уз тај важан појам везује се као атрибут 
израз нечега примитивног, тј. паганског/нехришћанског, а оно што означава 
особине савремености, дакле „живог“ обележава се појмом контекста. Чак 
и кад чувени Бронислав Малиновски користи термин „примитивно“, њиме 
означава оно што је оригинално, оно што је оригинално живо; међутим, атри
бутом „живо“ готово да не успева објаснити шта то подразумева, па се жи
вост каквог мита у таквом тумачењу доживљава као какав аутоматизам, као 
да би била реч о некаквој митолошкој машини која на својој траци од почетка 
до данас производи митску представу. Да ли би тако могло да буде и у случају 
јаворовог дрвета?

Као што је за појам коња устаљено и готово једнако антрополошко ту
мачење великог значаја у животу једног ратника, без обзира о ком је певачу 
које националне културе реч, чак и кад су стварали независно један од дру
гога, на исти начин могло би се претпоставити о истоветности значења које 
дрво јаворово носи у различитим народним културама. Наравно да је потпу
но јасно како се јавор опева у регијама где то дрво има своје устаљено стани
ште; на мапи распрострањености његове види се да су то крајеви централне 
северне Америке, западна Европа и Балкан све до Карпата, област уз Црно 
море, као и велика пространства источне и јужне Кине. Постоји ли, међутим, 
пандан јавору у другим крајевима где ово стабло није ницало, постоји ли 
дрво истих јаворовох особина смештених у неко друго дрво? Шта се налази 
у овом питању? Питам се: постоји ли третман једног мотива под различитим 
називима? Да ли особине јавора преузима, на пример, дрво баобаб у Афри
ци? Или трешњино дрво у Јапану? Ако би се утврдио позитиван одговор, а 
верујем да би тако могло и да буде, онда би се следећи низ питања односио 
на дилему око тога постоји ли чиста национална култура. 

Како успоставити особине једног националног идентитета, различитог 
од неког другог, макар и суседног? Ако би се, на пример, сви људи преселили 
из села у град, нестало би сеоских насеља, самим тим нестало би и разли
ковање села и града, па се, на пример, град не би имао с чим поредити, како 
би му се успоставиле карактеристичне особине. Имаголошки казано, кад се 
изгуби појам Другог, изгуби се и могућност дефинисања себе. Постанком 
грађанске културе, усмена народна култура добила је своју прилику да се де
финише у читавом свом духовном пространству; једна без друге не би могле 
да опстану. Налазећи у народној песми основу српског националног иденти
тета, и Милош Н. Ђурић је у дубинској структури своје дефиниције подразу
мевао идеју разликовања (Стефановић 2013). 

Јавор је, међутим, истоврсни мотив различитих националних култура, 
а да при том оне не губе своје карактеристичне и јединствене особености. 
Чак и то што баобаб има исте митолошке и природне особине као јавор, јесте 
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одговор истог семантичког нивоа. А опет, питам се: да ли губитком разликâ, 
јер су особине једног дрвета исте у различитим културолошким регијама, да 
ли, понављам, свешћу о губитку таквих разлика престаје и идеја о особеном 
појединачном националном колективном идентитету? Или је, можда, реч о 
плуралном идентитету (Јовановић 2011: 53–71)? Да ли су, ипак, културе за
висне једна од других, ма како и ма колико свака од њих била специфично 
национална – можда је у овој упитној дилеми могућни одговор.

Па, ако се хоће и даље да се заоштрава ланцем надолазећих питања, 
следило би и ово: шта заправо једну културу чини културом, ако не оно што је 
вечно вредно, а не тренутно/помодно актуелно. Постоји, изгледа, јединстве
ни вредносни систем који носи једну културу. Ни он, пак, није вечан, већ се 
мења, а с њим и једна култура. Она живи и умире, тј. метаморфозира се попут 
Пенелопиног ткања: оно што се дневно истка, ноћу се распара и тако унедо
глед. Философија гроба као колевке новог преображаја, уосталом, смрти и 
васкрса, дакле, пепела и рађајућег феникса означава трајност једног нацио
налног идентитета у основним вредностима; о томе је Јован Јовановић Змај 
певао у „Светлим гробовима“: Па се та­ко све­тли мла­зи / Па се ви­де све­тли 
тра­зи / Јед­ног ду­ха ра­зних до­ба, / Ду­ха ко­ме не­ма гро­ба.“ Физиогномију једне 
културе могућно је отуд видети у особеностима јавора, који се као покретач
ки мимесис може појавити и у другој култури. Остаје, ипак, јединствена и 
непоновљива чињеница. То што је исто или слично именовано у различитим 
културама, казано је ипак друкчије, тј. својим језиком. Оно што једна песма, 
дакле, говори, непреводиво је на други језик. Аутономија говора, а то је чисто 
национално, не може се превести ни на један други говор.
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ГРОБ У ГОРИ 
САДЕЈСТВО ПРОСТОРНОГ И БИЉНОГ КОДИРАЊА У ЕПИЦИ1

АПСТРАКТ: У традицијској култури балканских Словена гора је место са највећим 
могућим бројем негативних конотација: она је увек, без разлике, дивља и туђа, 
најчешће опасна (никад није пуста / без вуковах али хајдукова), са изразитим хтонским 
карактеристикама (у њој је улаз у доњи свет – кроз јаму или пећину, у њу се изгоне 
нечисте силе као у своје природно боравиште, у њој се дешавају казнена божја чуда) 
и сл.  У складу са тим, превучена у епику, гора је просторна слика кулминације свих 
активних сижејних линија песме, односно тачке из које радња више не може ићи ни 
у једном смеру осим ка трагичком разрешењу, уколико термин „трагичко“ схватимо 
као превремену, неминовну и насилну смрт протагониста. Уз то, онај ко умре у гори – 
у гори и остаје зато што у традицијској култури није дозвољено сахрањивати нечисте 
покојнике у освећеној земљи гробља. Будући да су ти мртви по правилу вољени и 
поштовани пријатељи или родбина, без икаквог личног греха, њихови гробови се 
опремају ивом водом, клупама и родним дрвећем или цвећем чиме се маркира место 
њихове изненадне смрти, а њиховим душама се приноси примерена жртва.

КЉУЧНЕ РЕЧИ: гора, вода, гроб, смрт, родно дрво, биљке

У традицијској култури балканских Словена гора је место са највећим 
могућим бројем негативних конотација: она је увек, без разлике, дивља и ту
ђа2, најчешће опасна (ни­кад ни­је пу­ста / без ву­ко­вах али хај­ду­ко­ва), са изра

1   Овај текст настао је у оквиру плана рада на пројекту 178010 „Језик, фолклор, миграције на 
Балкану“ (Балканолошки институт САНУ), који финансира Министарство просвете и науке 
Републике Србије.

2   Само једном је направљен преседан овом правилу: када је, са порастом хајдучке гериле про
тив Османлија, гора (у којој су они боравили „од Ђурђева до Митрова данка“) у епици по
стала „свој“, а градови (у којима су живели претежно Турци) добили карактеристике „туђег“ 
простора. Сва остала људска насеља померала су се на тој скали према томе како су хајдуци 
пролазили у њима (са јатацима и сл.) (Упор. Детелић 1992).
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зитим хтонским карактеристикама (у њој је улаз у доњи свет3 – кроз јаму или 
пећину, у њу се изгоне нечисте силе као у своје природно боравиште, у њој се 
дешавају казнена божја чуда4) и сл. (Чајкановић 1994/1; Раденковић 1986). У 
складу са тим, превучена у епику, гора је просторна слика кулминације свих 
активних сижејних линија песме, односно тачке из које радња више не може 
ићи ни у једном смеру осим ка трагичком разрешењу, уколико термин „тра
гичко“ схватимо као превремену, неминовну и насилну смрт протагониста. 

Смрт у епској гори може бити безгласна и без крви и тада долази од 
више силе (урока, клетве, бога „старог крвника“, од вилине руке), или насил
на и сурова када су убице људи. За поетику је врло битно уочити да смрт од 
више силе има стабилне формуле, што значи да се најављује и описује уста
љеним, опште прихваћеним језичким средствима која сасвим сигурно воде 
порекло из велике старине:5

,,Нек ме спусте на зелену траву;
,,Љуто ме је забољела глава,
,,Јарко ми је омрзнуло сунце,
,,А црна ми земља омиљела,

,,Бог би дао, те би добро било!”
(Вук III, 78:159-163)

А мене је заболела глава,
А од срца преболети не ћу.

То изусти, па душицу пусти.
(Вук II, 7:138-140)

Скиде Марко зелену доламу,
Прострије је под јелом по трави,
Прекрсти се, сједе на доламу,
Самур-калпак над очи намаче,
Доље леже, горе не устаде.5
(Вук II, 74:117-121)

Ту је мало постануло вриме,
Тешко Марка заболила глава.
Трећим му је путем бесидила:
''Стани, курбо, Краљевићу Марко!
Нека твоју ја одсичем главу,
Не ћеш доћи билем двору своме.''
Још је вила у том ричи била,
Мртав Марко под коњица паде
И умире, покојна му душа!
(МХ II, 72:40-48)

3   Тај доњи свет није упоредив са црквеним и уобичајеним схватањима „доњег света“ као све
та мртвих. У традицији јужних Словена, доњи је просто паралелни свет, у коме сијају три 
сунца, ливаде су цветне и зелене, на њима играју млади и лепи људи итд. упор. приповетку 
„Краварић Марко“ (Чајкановић 1927: бр.10).

4   Нпр. у песми „Кумовање Грчића Манојла“ (Вук II: 6) где се протагониста за кривоклетство 
кажњава канибализмом (у незнању поједе сопственог сина који се претворио у црно јагње) на 
путу у гори. Овде иницијатор казне вероватно и није бог већ свети Јован, заштитник кумства.

5  Посебно формула доље леже, горе не устаде – осим наведене још и Вук III, 88 – има и не-
колико варијаната: доље/стара паде, горе не устаде (Вук IV, 30; Вук VI, 2, 10), како паде, 
тако/горе не устаде (Вук VI, 58; Вук VII, 32), мртав/жива паде, више не устаде (МХ VIII, 
19; САНУ III, 60).
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За разлику од описа насилне смрти од људске руке чије је порекло у 
историјском времену и врло блиско непосредном искуству, те се стабилне 
формуле за ту врсту радње још нису формирале до времена кад су песме за
писане:

Од себе га мачем ошинуо,
На двије га поле прекинуо,

Па се врати, оде уз планину.
А кад дође Стево у планину,

Ђе су шњима кавгу заметнули,
Крваво је по друму камење,
Крваве су вите оморике;

По камењу и по крвци црној
Гази јунак харамбаша Лимо. 

(Вук III,42:355-363)

Уфатише Ковчића Османагу
и од њега веље муке граде -
кидају му и ноге и руке,
оставише насред друма пута
да га мичу тпице свакојаке. 
 (САНУ III, 66:132-136)

Оно што обједињује оба начина умирања у гори јесте погребење мр
твих од којих ниједан не доспева у освећени простор гробља, већ сви остају 
тамо где их је смрт затекла: у планини, на путу или на раскршћу путева кроз 
гору. Једини изузетак од овог правила, у коме (идеолошке) потребе културе 
претежу над потребама епске поетике, јавља се у ретким песмама о смрти 
владара који – иако сахрањени у гори (или остављени на бојном пољу, што 
је локус приближно исте означености) – на крају добијају црквену сахрану и 
апотеозу светости. Једна је „Смрт цара Уроша“ (Вук VI, 14) где краљ Вука
шин одводи младог цара у гору не би ли га тамо убио:

Урош једе љеба бијелога,
Урош једе, ујко га не једе,
Већ он ода по гори зеленој,
Па пребира отрована биља,
Да отурје дијете Уроша.
Отрова га и сарани млада

Под највишом и најгранатијом
У горици а брснатом јелом,

Гди сједоше јести љеба б'јела. [25-33]

............................................
И онде се Урош посветио,
Те се само посвећено т'јело
Назидану манастиру шеће,
Онде легло санак боравити,
Боравити и болне цјелити,
Да је слава Богу великоме,
И Урошу угоднику своме. [82-88]

Други такав пример је судбина главе и тела кнеза Лазара после Косов
ског боја 1389 (Вук II, 53). Oдвојена декапитацијом, глава је похрањена у ду
бок бунар, а тело остављено на бојишту несахрањено:
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Стајала је глава у кладенцу
Лепо време четрдесет лета,

А убаво на Косово тело,
Ни га једу орли ни гаврани,

Ни га газе коњи ни јунаци. [17-21]
..............................................................

Па загази у воду кладенца,
Те извади из кладенца главу

Светитеља Српскога Лазара,
Па је меће на зелену траву,

И заити воде у кондиру.
Док се жедни водом обредише,
Кад су црној земљи погледали,
Неста главе са зелене траве,

Оде глава преко поља сама,
Света глава до светога тела,
Припоји се како што ј’ и била. 
[44-54]
...............................................

Не ће светац задужбини туђој,
Већ он оће својој задужбини,
А у своју красну Раваницу
Под високом под Кучај-планином.
Што је Лаза саградио цркву
За живота јоште за својега,
Саградио себи задужбину
О свом лебу и о своме благу
А без суза без сиротињскије. 
[79-87]

Идеолошке интервенције на епском моделу су јасно видљиве и, свакако, вр
ло скорашњег настанка. Такве, оне заправо ни на који начин не утичу на старије 
слојеве певања и на налаз који се тиче општег случаја сахрањивања у гори. На ње
га, осим наведених изузетака, не утиче ни то што у малом броју песама умирући 
јунак тражи од својих другова да га сахране на неком посебном месту (на солилу 
поред мора, на раскршћу дванаест путева, на белилу, код скеле и слично - упор. ЕР 
64, 89, 94) јер се ни тада никад не ради о правом, црквом санкционисаном обреду. 

У контексту перцепције епске песме, зачудност ове ситуације за неупуће
ног читаоца (тј. оног који припада друкчијем типу културе) расте тим више што 
су у највећем броју случајева у гори остављени драги мртваци – невесте, браћа, 
побратими, добри другови. Из тога логично излази питање – чиме је мотивисана 
тако сурова и (са становишта култа мртвих) опасна одлука, кад се зна да сва
ка култура (традицијска нарочито) са посебном пажњом уређује однос између 
живих и мртвих. При том се мора имати у виду да епика ни у којем случају не 
поступа овде противно припадајућој културној норми већ, напротив, са великом 
пажњом и доследношћу поштује њене најстарије постулате. На први поглед, то 
говори о парадоксу јер се поступци у гори истовремено јављају и као поштовање 
традиције и као огрешење о њу. Ово се не може разрешити друкчије него из по
зиције унутар традицијске културе, а њена строга правила за поступак са нечи
стим мртвацима уједно су и разлог што они који у гори умиру – у гори и остају.

Црква и данас одбија да такозваним нечистим мртвима приушти 
црквену сахрану6, а у време епског певања традицијом учвршћена правила 

6   Православно опело се не може служити за оне који не припадају овој вери, ако нису кр-
штени у њој или ако су из ње искључени. Свештеник не може ову свештенорадњу чи-
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те врсте била су још јача и прецизнија. Право на редовну сахрану било је 
ускраћено свим погибалцима, а посебно утопљеницима, самоубицама, 
жртвама грома, убијеним хајдуцима и злочинцима, обешенима, учесницима 
ритуалних поворки (сватовских7, коледарских) и сличнима. Као жртве 
неприродне смрти, овде су спадали и људи умрли од заразних болести, жене 
умрле на порођају, мртворођенчад, ванбрачна, некрштена и прворођена 
деца, чак и припадници одређених народности или занимања (нпр. Цигани и 
копачи). И они које смрт дочека у гори одговарали су овој категорији јер су 
гинули или од више силе, или су убијани на препад, најчешће као учесници 
у свадбеним поворкама или трговачким караванима. Осим тога, кад се има у 
виду какав је локус гора сама, они су већ и били на месту погодном за мртве, 
на улазу у доњи свет или у њему самом.

У непосредној вези са свим тим, као последица густог сплета различи
тих забрана, настало је веровање да такве душе, ако им се тела лише погреба, 
немају приступа на онај свет већ лутају по овом и тешко се муче. Под тим 
околностима, оне су подложне утицају нечистих сила, служе им или и саме 
постају демони, опасни по живе. Живима је, дакле, у интересу да сваку душу, 
макар и нечисту, вежу за гроб који је њена веч­на ку­ћа, а како немају приступа 
на освећено тле, по­ги­бал­ци се морају сахранити тамо где умру – крај пута, у 
врту, воћњаку, на месту погибије, па и на посебним гробљима која су најче
шће била далеко од људских насеља.8 Дакле, кад год се онај ко умре у гори у 
њој и сахрањује, такав погреб је колико израз љубави за покојника9, толико и 
потреба живих да се побрину за сигурност и покој његове душе. 

нити за другоконфесионалног хришћанина, сем у изузетно ретким случајевима, као ни 
за припадника друге религије и атеисте. За некрштену децу, чак и крштених родитеља, 
нема опела. Без опела сахрањују се самоубице, погинули у двобоју, у многим земљама 
осуђеници на смрт. Црквеног молитвеног испраћаја бивају лишени и они који су „упор-
но живели у греху“, који су имали „свима познати смртни грех, без исповеди и покајања“.  
http://www.sv-jelisaveta.org.rs/news_alone.php?ArticleId=%2060 

7   Сватовска гробља су и као реалије била врло честа појава, рецимо у Црној Гори.
8   Литература о овом предмету је изузетно обимна. За потребе овог рада коришћени су углав

ном нешто старији извори јер је било потребно да реконструкција буде у складу са стањем 
обичаја у доба певања и бележења анализираних песама. У новије време, према резултати
ма теренских истраживања, однос према сахрани и култу мртвих променио се довољно да 
више није упоредив са епиком. За све наведено, дакле, упор. Тројановић 1911; Зечевић 1963; 
Зечевић 1982; Ђорђевић 1937-40; Ђорђевић 1984; Филиповић 1950; Чајкановић 1994/1-5; 
Бандић 1980: 129-135.

9   Неки се умрли у гори намерно остављају несахрањени, да их кљу­ју ор­ли и га­вра­ни. Тада је 
реч о омраженом непријатељу према коме је ускраћивање сахране последњи – и можда нај
јачи – непријатељски и осветнички чин (упор. већ навођену песму „Женидба Ивана Срђеви
ћа” САНУ III, 66 и низ њој сличних).
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Гробови у гори могу бити појединачни и групни, зависно од тога ко 
је у њима сахрањен. Појединачни гробови се деле на девојачке, момачке и 
ратничке, а групни се обично копају за најмање двоје (напоредо за момка 
и девојку или невесту и младожењу – ЕР 180; MX VIII, 20; два брата – ЕР 
132; MX I, 48; MX II, 71; САНУ II, 8; кума и девера – MX V, 215) или за целу 
сватовску поворку која може бити и врло бројна (ЕР 180; MX VIII, 20; MX 
V, 215; КХ II, 74). Колективних гробова је у епици релативно мало, а разви
јеног описа њиховог копања и опремања има само на једном месту – у песми 
„Малета хајдук сахрањује сватове, које је побио“ (MX VIII, 20). Атипичну 
слику тај гроб пружа зато што имаголошки припада старијем слоју певања (а 
тематски новом), и у свему битном је исти као момачки и девојачки гробови:

Сваки ајдук свога закопава, 
А Малета момка и дјевојку, 
Тер око њих воћке посадише, 
Бунар-воде код њих ископаше: 
»Кад путници буду путовали, 
Из бунара ладне воде пили, 
Са јабука тргали јабуке, 
У дебелу ладу почивали, 
И путници буду говорили: 
,Бог му дао, ономе јунаку, 
Који ‘е ову воду наводио, 
И уза њу воћке посадио!’ 
Бог ће нама опростити грије.« 
Још уз момка Малета ајдуче, 
Он уз момка зелен борак сади, 
Уз дјевојку винову лозицу. 
Вијала се лоза око бора 
Ка’ дјевојка око свог јунака! [148-156]

Заједничких гробова двоје вереника, или момка и девојке, као и два 
брата има и у епици и у лирици много, код свих балканских Словена. Наро
чито су карактеристичне бугарске песме са овим мотивом јер се у њима – за 
разлику од свих осталих – као део гробног окружења обавезно јавља црква 
која уопште не мора бити у насељеном месту:
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Марка закопа’а прет белата църква,­
Цвета закопа’а зат белата църква;­
и на Марков кивур що ми изникнало,­
ми изникнале високи две тополе;­
на Цветин кивур що ми изникнало,­
и ми изникнала една бела лоза,­

таа се превила прет белата църква,­
та ми се завила околу топола. 

(Миладиновци 231)

Па ги двама закопале -­
Янка туриле пред църкви,­
Милчо туриле зад църкви.­
Кога било утре рано,­
утре рано на преливки,­
на Янка –  тънка топола,­
на Милчо расне зелен бор,­
та се през църква превеле,­
па си връове ставиле,­
прегърнале се двамата. 
(СбНУ 1, 35)

Између момачких и девојачких гробова нема разлике зато што се у оба 
случаја ради о прекинутом зрењу: о невестама које нису никад прешле у ста
тус удатих жена и о младим, још непотврђеним јунацима који гину или гре
шком, или од лоше среће – у сваком случају, прерано:

ДЕВОЈАЧКИ И МОМАЧКИ ГРОБОВИ

сабљама јој сандук сатесаше,
наџацима раку ископаше;

Посуше је грошим’ и 
дукатим’;

чело главе воду изведоше,
око воде клупе поградише,

посадише ружу с обје стране:
ко ј’ уморан, нека се одмара;

ко је млађан, нек се кити 
цв’јећем;

ко је жедан, нека воде пије
за душицу лијепе ђевојке 

(Вук III, 78:190-201).

око гроба столе пометао,
чело главе ружу усадио,
а до ногу јелу усадио,
до те јеле бунар ископао
и за јелу добра коња свез’о:
који прође туд друмом царевим,
ко ј’ уморан, нека отпочине,
ко је млађан па је за кићење,
нек се кити ружицом руменом,
а кога је обрвала жећца,
бунар има, нек’ утоли жећцу,
ко је јунак вредан за коњица,
нек’ га дреши, па нек друмом језди –  
све за здравље Ива Сењанина
и за душу нејака нећака. 
(САНУ III, 40:100-114). 
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Липо су му греба ископали,
Близу двора на врати од двора.
На главу му цвиће посадили,

А на ноге воду изводили.
Ко је млађи, нека цвиће бере,
Ко је жедан, нека воде пије,
Нека рече: Покојна му душа!

А са кога, усахла му рука
При рамену, и лива и десна. 

(МХ II,33: 139-147)

И лјепо га Јанко укопао
и код гроба посадио клупе
и код клупе извео водицу:

тко ти је трудан, нека почива
тко је жедан, нек пије водицу.

(ЕР 157: 45-49)

Kopajte mi jamu pri svetemu Ivanu,
nutra prostirajte moju kabanicu,
na jnu položite moje grešno telo.
Vane ostavlajte moju desnu ruku,
za jnu privežijte mojega konja vranca.
Nek se konjic plače, kad se ljuba neče.
Kopajte mi zdenec ober groba moga,
doj mi putem pojde, vode se napije,
za dušu spomene.
Sadite mi rože oko groba moga,
doj mi putem pojde, rožicu otrgne,
za dušu spomene.
Delajte mi klupu oko groba moga,
doj mi putem pojde, za klupčicu sedne,
za dušu spomene.”
(Delorko 1973)

Иако је разлика између момачког и ратничког гроба заправо само раз
лика између гробних дарова, епске слике повлаче за собом сасвим различите 
конотације. У случају погребења војводе Каице, на пример, та се разлика нај
боље види („Смрт војводе Каице” Вук II 81):

са сабљама сандук отесаше.
саранише војводу Каииу,
чело главе копље ударише,
на копље му сокола метнуше,
за копље му коња привезаше,
по гробу му оружје простреше;
од Маџара унку начинише,
обградише гроба Каичина,
да му мртву не претресу тело [244-253].

Слични гробни дарови, али без гроба, остављају се погинулим Југо
вићима, ратницима који остају непогребени на пољу Косову после битке 
(„Смрт мајке Југовића” Вук II 48):

Мртви нађе девет Југовића
И десетог стар-Југа Богдана,
И више њи девет бојни копља,
На копљима девет соколова,
Око копља девет добри коња,
А поред њи девет љути лава [15-20].
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Распад система почиње у тренутку кад мајка Југовића оставља драге 
покојнике на бојном пољу, а узима и са собом води гробне дарове – витешке 
животиње. Стари (можда и најстарији) слојеви обичајно-обредне праксе који 
су послужили за стварање једне од најпотреснијих и најјачих песничких сли
ка у српско-хрватској епици, били су давно заборављени у тренутку настанка 
варијаната (нпр. песме о Ивановој мајци САНУ III 46 са сличним односом 
према гробним даровима10) где се и нељудско трпљење бола (без гласа и без су
за) осуђује као недолично и бездушно (Ал’ бе­се­ди Ивин коњ зе­лен­ко: / „ Ја сам 
ко­њиц, жа­лим го­спо­да­ра, / А не жа­ли мај­ка Ива­но­ва!“) без икаквог разуме
вања за његову праву песничку функцију (упор. Чајкановић 1994/1, 94-109).

За разлику, дакле, од остављања мртвих (непогребених) на бојном по
љу, мртви који се покопавају у гори добијају прилично стилизовану сахрану: 
полажу се у гроб наопако – лицем према истоку (у освећеном гробу – лицем 
према западу, упор. Детелић 1996), а на самом гробу (и око њега) сади се во
ће (обично јабука)11/ружа/бор/лоза, постављају се клупе и изводи вода/копа 
се бунар. Тумачећи овакво уређење гробова у гори, Чајкановић (1994/5: 169-
182) наглашава да је у њиховој позадини морао бити антички обичај познат 
као paulisper assidere, чиме је означаван про­пис да се пут­ник, кад про­ла­зи 
по­ред све­тог га­ја, тре­ба ту да за­др­жи и не­ко вре­ме по­се­ди (175). Препорука 
задржавања на гробу у гори, коју песма тумачи као радњу за ду­шу покојника 
и за ока­ја­ње гре­ха живих који гроб подижу, могла је – значи – и сама по себи 
бити део култа мртвих, или одјек праксе излагања дејству благонаклоне више 
силе/демонског бића, чији су се трагови одржали у лечењу инкубацијом под 
сеновитим дрвећем (нпр. под јасенком, упор. Чајкановић 1994/2).

С обзиром на то где се саде и у којој прилици, биљке на гробу у гори и 
саме морају бити сеновите јер ће њихова функција најпре бити да вежу душу 
за себе, или да јој обезбеде што већи број погодности од оних којих је лишена 
забраном црквеног сахрањивања. Јабука и ружа заиста и јесу биљке двоструког 
означења, оне које расту и на небу и под земљом, и на оба места служе посебној 
намени: јабука је атрибут грчких богиња Ерис, Афродите, Хере, германске бо
гиње доњег света Хеле итд.; као митско дрво, јабука расте и у рају и на уласку у 
доњи свет, с тим што је у рају намењена искључиво најмањој деци која су жељ
на мајке; јабука може да се јави и као дрво света: Ја­бу­ка је на­сред ра­ја ра­сла, 
/ на па­као гра­не над­ни­је­ла (упор. Чајкановић 1994/4; Детелић 2013). Ружа је, 
међутим, симбол лепоте, љубави и смрти и у себи обједињује све три категори

10   Ту је мај­ка твр­да ср­ца би­ла / Нит’ узда­ну, нит’ су­зом про­ро­ни, / Већ оти­де до­лу Ви­но­до­лу, 
/ Па за­га­зи у крв до ко­ле­на, / Те узе­де сви де­вет кал­па­ка / И ува­ти де­вет вра­ни ко­ња [7-12].

11   Иако се изричито помиње, ја­бу­ка није поуздана одредница јер на одређеном лингвистичком 
нивоу означава сваку воћку одговарајућег облика (упор. Детелић 2013).
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је. Према теорији Веселовског, словенски називи за ружу су латинског порекла 
(Rosa) и везују се за антички обред розалија (Rosalia, Rosaria) који се проши
рио до Русије преко јужних Словена (ру­са­ли­је – задушнице, ру­сал­ке – духови 
умрлих) (упор. Диздаревић-Крњевић 1997). У раном хришћанству, сађена на 
гробовима мученика, била је симбол васкрсења, а у фолклорној пракси на Бал
кану испод ње, близу корена, закопавало се ускршње јаје да ту безбедно остане 
целу годину (Мифы 2 s.v. Ро­за; Чајкановић 1994/4, s.v.). Иако им се у формули 
намењује различита служба – ко је гладан, да једе (јабука), ко је млађан, да се 
кити (ружа) – обе биљке у овом контексту имају исте карактеристике: оне расту 
на гра­ни­ци међу световима, сеновите су и непосредно везане за култ мртвих.12 
Има, међутим, још таквих биљака и дрвета – јавор (јавља се код Бугара, али у 
лирици), тиса и босиљак, на пример – који се у епици уопште никад не помињу 
у вези са гробовима иако у највећој мери задовољавају све услове обреда и кул
та.13 Стога избор јабуке и руже на гробовима момачким и девојачким вероватно 
треба да нагласи оно за шта се у свим обредима прелаза ове биљке везују, да
кле лиминалну фазу која – услед стицаја неповољних околности – од тренутне 
постаје трајна. Иза те нежељене инверзије крије се узнемирујућа околност да 
мртви и поред свега нису сасвим умирени јер са њима може да се разговара, од 
чега неутрално значење термина тра­јан постаје злослутно елевацијом у ве­чан:

Често Лазо на гроб излазио,
Па је пит’о своју заручницу:

Јел’ ти, душо, земља дотешчала?”
Девојка му мртва одговара:

„Није мени земља дотешчала,
„Већ је тешка материна клетва.”

(Вук II, 7:151-156) 

.

Свако га је јутро облазила:
„Сине Конда, јел` ти земља тешка?
Ил` су тешке даске јаворове?“
Проговара Конда из земљице: 
„Није мени, мајко, земља тешка, 
Нит` су тешке даске јаворове, 
Већ су тешке клетве девојачке: 
Кад уздишу, до Бога се чује;
Кад закуну, сва се земља тресе; 
Кад заплачу, и Богу је жао!“
(Вук I 368)

Лоза на гробу у гори14 није честа појава. Пример са Малетом хајдуком 
је по свему изузетан јер се настанак сватовских гробаља – која копају хајдуци 

12   За многобројна лица и функције руже, упор. Диздаревић-Крњевић 1997; Карановић 2010; за 
јабуку Чајкановић 1994/4, s.v.; Детелић 2013. 

13   „Према српским легендама, поникао је он [босиљак] на гробу цара Уроша; или чак на гробу 
Спаситељевом; или је постао од суза светога Саве“ (Чајкановић 1994/5: 171).

14   Ништа не говори изричито да се у епским песмама ради о виновој лози. Лоза може бити и 
бршљан или било која дивља лоза која расте самоникло и свуда. Претпоставља се, ипак, да 
је у питању винова лоза као света и сеновита биљка јер ниједна друга не би имала никакво 
додатно значење, какво је неопходно за поентирање смрти праведника и смрти у гори.
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пошто су побили све живо – обично не описује, или се о њему даје штури, 
кратак извештај: сва­ки се је сво­га при­ва­тио / И у ла­дан гроб га по­ло­жио (MX 
VIII,20); пак их ле­по по­ко­па­смо он­ди / де­вој­ку и мом­ка по­ре­до / а сва­то­ве под 
је­ле зе­ле­не (ЕР 157) и сл. Одступање од овог обрасца није мотивисано потре
бама епске поетике која предвиђа друкчији поступак са лозом на гробљу: она 
ниче сама из тела трагичних љубавника (наведени бугарски примери) или 
праведника (девојке или жене) као што у песми „Бог ником дужан не остаје” 
(Вук II, 5) из тела праведнице ниче црква: 

На Момиру зелен бор никао,
На Гроздани винова лозица,

Савила се лоза око бора,
К’о сестрина око брата рука. 

(„Наход Момир” Вук II 30:91-94)15

Ђе је од ње капља крви пала,
Онђе расте смиље и босиље;
Ђе је она сама собом пала,
Онђе се је црква саградила. 

(„Бог ником дужан не остаје“ Вук II 
5:87-90)

и тако обављa врло важан задатак манифестације божјег чуда на земљи (како 
се иначе дешава у епици – упор. варијанте песме „Бог ником дужан не оста
је” САНУ II, 4; МХ I, 41-43; „Ђакон Стефан и два анђела” Вук II, 3; МХ I, 
6; „Кумовање Грчића Манојла” Вук II, 6; САНУ II, 5 и др. (видети Бакотић 
1937). Кад се сади, као у случају са Малетом хајдуком, претпоставља се да се 
то чини због њених многих и значајних конотација: она је, пре свега, симбол 
живота и продужења врсте (ло­за му се уга­си­ла), па тиме и симбол плодно
сти; лоза се пали на гробу оних који су умрли без све­ће (у мраку); клеше се и 
слика на надгробним споменицима итд16 (Древности 1(1995), s.v. Ви­но­град). 
У фолклору, винова лоза се сматра не само сеновитом већ и светом биљком 
на коју не иду вампири и вукодлаци, па се пред њима људи сакривају у вино
град. На лози се, осим тога, спаљују свеци (Сава и Андрија): Кад је спа­љи­ван 
све­ти Са­ва, ње­го­ве мо­шти ни­су се мо­гле са­же­ћи на др­ви­ма и обич­ној ва­три, 

15  Таквих примера има још, нпр. код Николе Беговића у љубавним песмама: Ту два гроба напоредо 
бише: / Из јунака јавор дрво расте, / Из ђевојке винова лозица. / Лозица се око бора вила, / Као 
свила око груде смиља. / Око њих ми шанце ископаше, / И у шанце воду наведоше; / Око гроба 
клупе саградише, / Око клупа воће посадише. / Ко је жедан нека се напије, / Ко је гладан нека 
воће ије, / Ко је трудан нека одпочива, / Нек спомене крваве сватове (Беговић 1885). Посебно је 
занимљив следећи бугарски пример: Насяха лози на гроба,/ на гроба, на Николова, / на гроба, 
на Маламкина. / Мина се малко, не много, / мина се до три години. / Расли лозите, порасли, / 
че се през черква изплели, / тогаз са грозде родили. / Тогава са се сетили, / гробове да си одро­
вят, / кокали да им съберат. / Де заровиха Никола, / там не найдоха Никола, / Никола го в гроба 
няма; / като Маламка одровиха / и двама в гроба лежаха. / Горна Оряховица (СбНУ 26, № 254).

16   Уобичајени мотив са надгробних споменика – птица која кљује грожђе – декодира се као: 
грожђе је храна за душе. Уз то, зато што се прерађује у вино, лоза спада у биљке мученице 
(конопља, лан, пшеница). Освећује се на Врбицу. Прво грожђе се даје суседу или сиромаху 
за ду­шу (Древности 1,1995), s.v. Ви­но­град.
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не­го су се­че­не по ви­но­гра­ди­ма ги­џе, чо­ко­ће, и на ло­зи су га спр­жи­ли (Ћоровић 
1927); св. Андрија, пре него што се пре­ро­дио, самог је себе спалио на лози да 
окаје грех мешања воде са вином (Чајкановић 1927, бр. 166; упор. Матичетов 
1971).

Јасно је, дакле, да све три поменуте биљке – јабука, ружа и лоза – дола
зе на гроб не само зато што су везане за култ мртвих, него и зато што су ам
бивалентне и што, због тога, представљају жртву мртвоме и обећање вечно
сти које треба да му обезбеди спокој. То што имају јестиве плодове и што су 
посађене близу воде такође није случајна погодност, већ гаранција сезонског 
обнављања жртвених обреда тамо где није могуће обезбедити присуство род
бине и пријатеља, по функцији једнако излажењу на гробље о задушницама. 
Четинари, напротив, остварују исто обећање на други начин.

Бор и јела – и кад се саде на гробу младих људи (два мушкарца или му
шкарац и жена) и када се у песми јаве као метафорички израз за живе младе 
људе (нарочито кад треба нагласити нешто изузетно у њиховој појави или 
судбини) – увек су конкретна замена за човека:

МРТВИ ЖИВИ
Дв’је гробнице овди ископајте,
Једну мени, другу брату мому,

Па нас, браћо, л’јепо 
сахраните,

Два зелена бора усадите,
Медју њима спомен подигните

И на њему ово напишите:
„Овди леже два брата рођена,

По имену мали Маријане
И братац му арамбаша Иво. 

(МХ I, 48: 473-481)

Два су бора напоредо расла,
Међу њима танковрха јела;
То не била два бора зелена,
Ни међ’ њима танковрха јела,
Већ то била два брата рођена:
Једно Павле, а друго Радуле,
Међу њима сестрица Јелица.
Браћа сеју врло миловала,
Сваку су јој милост доносила,
Најпослије ноже оковане,
Оковане сребром, позлаћене.
(Вук II, 5: 1-11)

У фолклору, бор се сматра и сеновитим и светим дрветом, а по Чајкано
вићевим налазима, може имати и божанске или владарске атрибуте, нарочито 
кад се ради о појединим, старим и табуисаним примерцима – нпр. о бору кра
ља Милутина, цара Уроша, царице Милице и сл. (1994/4: 34-36). Исти аутор 
сматра и да еуфемистичке заклетве бо­ра ми, гло­га ми заправо памте времена 
када су бор и глог били исто што и бог у истом типу фразеологизма (бо­га 
ми). У том случају, старост тих фраза/формула мора бити велика, односно 
њихово порекло треба тражити у веровањима да божанства и демони (све 
врсте нумина, дакле) трајно или привремено бораве у дрвету (нпр. античка 
Дафне у ловору, касније виле и сени мртвих у другим дрветима итд.), како је 
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посведочено у једној од необјављених (свадбарских) песама из збирке Јована 
Срећковића са краја XIX века (1890-1894):

Бога моли младо момче
„Дај ми Боже златне ноже 
„И сребрне парокчиће
„Да прободем бору кору
„Да ја видим шта ј’ у бору.
Бог му даде златне ноже
И сребрне парокчиће
Те прободе бору кору
Те он виде шта ј’ у бору
Кад у бору млада мома (АСАНУ Етн зб. 1-1-52).

Бор на гробу је, дакле, био истовремено и надгробни споменик, и ве
зивач душе, и трајна замена за мртвог, и његова обоготворена сен. Јела се у 
том контексту јавља као женска варијанта исте ствари, као што се и иначе у 
песмама – и лирским и епским – девојка пореди са јелом тан­ком и ви­со­ком. 
Томе треба додати још и да се од јеловине/чамовине (једнако као и од јавора) 
тешу мртвачки сандуци, дакле последња боравишта мртвих и у гори и у култ
но освећеном простору гробља.

Сеновитих биљака и дрвета у фолклору има много: багрем је зло др­во, 
брест, јасен, топола и дивље воће, заједно са орахом припадају демонима, 
буква, липа и храст старим божанствима, једнако као и богиша (перуника), 
богородичина трава, божур и врло дугачак низ трава које су добре за врачање 
и лечење (упор. Чајкановић 1994/4). Зашто је епика од свих које су се могле 
везати за сахрану у гори изабрала баш ових пет (јабуку, ружу, лозу, бор и јелу) 
може само да се нагађа. Један од разлога је могао бити старина веровања која 
се везују за те биљке и која се постојано одржавају у традицији многих наро
да од античких времена до данас. Тај се аргумент може бранити и са станови
шта епске поетике јер све појаве ових биљака у епици имају готове, стабилне 
формуле: ко је гла­дан / ко је мла­ђан, два су [зелена] бо­ра, са­ви­ла се ло­за око 
бо­ра (и друге које се везују за воду и клупу, а уклапају се у топос светог гаја). 

У овом тренутку тешко је разлучити шта је био циљ, а шта средство 
транслације светости код постављања гроба у гори: да ли су свети гајеви 
погодни за сахрањивање зато што су били освећени божанским присуством, 
или су гробови – због труда живих да им обезбеде што је могуће више од об
реда и култа – чинили нуминозним место на коме се налазе. У оба случаја, 
комбинација биљака – од којих једне стоје право и кореном повезују мртвог 
са крошњом на небу, а друге се увијају и преплићу око првих – говори о ди
намици и кретању пре него о статичном прекиду живота. Њему насупрот, 
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клупа поред гроба налаже престанак кретања, адорацију седењем (paulisper 
assidere), и тако успоставља равнотежу у структури духа места. У ту структу
ру сваки елемент је унео и своја потенцијална значења: 

- округли плод (јабуке) – асоцијацију на небеска тела, муње и громове 
(Му­ња гро­ма над­и­гра­ла / Двје­ма-три­ма ја­бу­ка­ма / И че­тир­ма на­ран­ча­ма - 
Вук I, 235); 

- лоза – своју прастару повезаност са душама и метемпсихозом (Ср­ди­
та де­вој­ћа / Ср­ди­то бе­жа­ла / Уз лој­зе зе­ле­но: / „Бо­же, ми­ли бо­же, / Пре­
тво­ри ме, бо­же, / Ђи­жу бе­ло грој­зе!“ / Мом­че по њу тр­чи / И бо­гу се мо­ли: / 
„Пре­тво­ри ме, бо­же, / Пи­ле ко­со­ви­ле / Да по­зо­бем, бо­же, / Ђи­жу бе­ло грој­
зе!“ – Кожељац, бр. 37); 

- ружа – своју везу са крвљу (прво Афродитином, после Христовом) 
и познавањем/чувањем тајне (sub rosa), једнако као и својство пузања „на 
високо“ ( Ру­жо Со­ви­јан­ће, / Ти ви­со­ко ра­стеш, / Ти да­ле­ко ви­диш. / До­ле 
Сме­де­ре­во, / До­ле ми је вој­но, / Ка­жи му да дој­де. / Све му је про­па­ло: / Се­но 
не­ко­ше­но, / Ло­зје нео­бра­но, / Љу­бе не­љу­бе­но,  Ђул девојче, бр.160); 

- бор и јела – непосредну везу са идејом о оси света (axis mundi), у којој 
се функцији често јавља и јабука, али и древно својство маркације, обележа
вања знаменитог места („У ви­со­ку Би­шћан­ску пла­ни­ну, /  „Ђе­но има су­хо­вр­ха 
је­ла, /  „И под је­лом је­дан би­јел ка­мен,  /  „Код ка­ме­на јед­на во­да лад­на,  /  „Ту 
ћеш ме­не на­ћи,  / по­бра­ти­ме,  /  „Са мном хо­ћеш сву дру­жи­ну мо­ју,  Вук III, 
42: 19-24); 

- вода – амбивалентност елемента који је у истој мери и средство очи
шћења (либације) и начин заштите од мртвих, извор живота и граница коју 
мртви не могу да пређу.

На сваки начин, дакле, епски гроб у гори је вишеслојни топос чији је 
сваки чинилац пажљиво одабран. Он није обавезан као врста поступка са по
гинулима у планини (који се могу оставити и непогребени, као на бојном по
љу), већ дар живих драгим покојницима, израз последње и највеће милоште. 
Кад се то има у виду, најзанимљивији налаз ове анализе је потпуно одсуство 
таквог мотива у муслиманским епским песмама. И у њима ратници одлазе у 
планину, воде бојеве или мегдане у њој, тешко страдају и у неким случајеви
ма гину, али њихови певачи не остављају никога у гори:
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Туде малог Мехмедагу најде,
Гје он лежи под зеленом јелом,

Јер су Меху ране освојиле,
..................................................
Мујо њега диже на зекана,

Додаде му у руке кајасе,
(ЕХ 7: 1189-1205)

Али рањен разговара Мујо:
»Од те кајде не имаде фајде,

Овако је од Бога суђено,
Мени вакат умријети дође.
Ви хајдете бијелој Кладуши,
Поведите Мијат харамбашу,
Баците га на дно у тавницу.
Мрку ћете ноћцу преноћити,
Покупите младе Кладушане,
Водите их у Кунар-планину,
Онда ћете мене укопати,

У планини турбе намјестити.«
...................................................
Кад под јелом набацано грање;

Ударише пољем зеленијем,
Халакнуше, Бога споменуше,
А за оштро гвожђе прихватише.
........................................
Ту шехите своје покопаше, 
Мезаре им главам’ окитише, 
Рањенике своје понијеше, 
На два копља четири јунака. 
(КХ I, 23:776-779)

Врло су ме ране савладале, 
Сјаши, брате, ђогу великога, 
Па се сврати с пута у планину, 
Накреши ми јелове четине, 
Па ми простри под јелом зеленом, 
А покриј ме диван-кабаницом, 
Принабиј ми моје пушке мале, 
Обе пушке метни код менека; 
А ти хајде на град на Удбину, 
...................................................
Када на град на Удбину дођеш, 
....................................................

А кад виле подигоше грање,
Кад под граном нађоше јунака,

Очим, гледа а аваза нема,
Пусте му се ране охладјеле.

[јунак је још жив и виле га спасу].
(КХ II, 48: 161-230)

Сведи дору до чардака мога, 
Подај коња мојој старој мајци, 
Па ми кажи на оџаку мајци, 
Нек продаје синова дората, 
Нека себе на оџаку храни; 
А кажи ми сестри јединици, 
Нек с’ удаје, а мене не чека, 
Мене никад дочекати не ће.“ 
[мајка и сестра пронађу јунака, одведу 
га кући и негују до оздрављења]
(МХ III, 15:445-466)

Већ сама чињеница да се протагонисти враћају по своје мртве и рањене 
и поред њиховог изричитог захтева да буду остављени тамо где су пали, гово
ри о новијем пореклу муслиманског епског певања на Балкану. Само једном, 
када се описује смрт личког Мустај-бега, покојник остаје у горским стенама 
где је погинуо (али само на одређено време), али ни тада се нe инсистира нa 
месту његове погибије, већ на ништавности особе која га убија (козар) јер не 
би било у реду да се нађе јунак бољи од покојника. И њега, наравно, односе 
и сахрањују на другом месту.
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Ово не треба разумети као потпуно одсуство сахрaњивања на месту по
гибије – тај мотив је добро познат муслиманској епици и врло је чест:

А шехите своје покопаше,
Покопаше, гдје и погинуше. [на пољу 

Брестовцу]
(КХ II,65: 1009-1010)

те све своје мртве покопаше, [у поље 
Марково]

рањенике своје понијеше
 (КХ III,2:929-930; 1774-1775)   

Покопаше по пољу шехите,
Рањеницим сала направише

(ЕХ 9:1122-1123)

Једни људи гробове копаху,
Покрај пута копају сватове,
Покопаше три стотине свата,
Рањенике у град оправише. 
(КХ II, 74:556-559)

Рањенике Турке искупише,
А шехите ондје покопаше [у лужини, 
под кулом]
(КХ III, 2:838-8399

 –  толико да има своју стабилну формулу: и ше­хи­те/ле­ши­не/мртв(ац)е по­ко­
па­ше (КХ I,21, 23, 26, 27; КХ II, 53, 54, 57, 59, 74; КХ III, 3, 10; МХ III, 9, 12, 
17; МХ IV, 29, 33, 37, 41, 43, 45). У хришћанској епици овом стегнутом изразу 
одговара – како је показано – уобичајени извештај о смрти од хајдучке руке, 
било да се ради о пљачки (девојачких дарова, сватова, трговаца, каравана), 
било да је разлог ратнички сукоб. 

Муслиманске песме, ништа мање него хришћанске, познају и мотив 
сватовских гробаља, односно њиховог настајања, али је став те епике пре
ма сахрањивању у гори сасвим друкчији. Најбољи пример за то су следећи 
стихови из песме „Женидба Ахмет-бега Везировића“ (КХ II, 61) где разлика 
између горе и поља не може бити јасније изражена:

Седам су је пута проводили
Под Бакоњу, зелену планину,
На широко поље Златарево,
А студеном врелу Шарганову,

Ту имаде седам мезарова,
Дјевојачких седам муштерија,
Све несретне ђузел-ђувегије,
Све су они туден изгинули,

А најпосл’је Дервиш беговићу,
Није таког у санџаку било
Ту су бегу турбе начинили,

Виш’ главе му ружу усадили,
Испод нога кајнак му извире.

Кад погледаш пољем Златаревим,
Рекао би, плугом је орато.
Није пусто плугом подорато,
Већ све тазе гробљем поткопато,
А Бакоња, зелена планина,
Рекао би, сн’јегом је посута;
Није, брате, снијегом посуто,
Већ се б’јеле многе кости туде,
Многе кости коњске и инсанске,
Све несретне Златије сватова. [168-
190]
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Турбе, ружа (код главе) и вода (код ногу) препознатљиви су елементи епског 
гроба на пустом месту, али у муслиманској варијанти то није гора већ поље17, 
и није у питању усамљен гроб већ посебно раскошан примерак у густо посе
јаном сватовском гробљу. У гори, као и на бојном пољу, остају несахрањене 
кости „коњске и инсанске“, управо оне које и у епици и у лирици чине јапију 
за зидање вилинског града:

Град градила пребијела вила
Ни на небо ни на земљу црну,

Но од јеле до зелене јеле,
Не гради га клаком и камењем,
Но бијелом кости од јунака,
Од јунака и од коња врана,
Ево јој је преминула грађа
До пенџера и првог тавана.
Тад се вила на невољи нађе,

Те ми пише листак књиге танке
У Перасту Бају Пивљанину:

……………………………………………
“Премањка ми кости јуначкије.

“Но окупи твоју чету, Бајо,
“Ајде с њима у планину, побре,
“Не би ли ти Бог и срећа дала,
“Да би мене набавио грађе.”

Када Бају ситна књига дође,
И кад виде што му ситна пише,
Ону чита, брже другу пише,
Одасла је у планини вили:
«Чујеш ли ме, посестримо вило,
«Не могу ти набавити грађе,
«Него ћеш ме мало причекати
«До весела данка Ђурђевога,
«Кад се гора изодије листом,
«А рудина травом и цвијетом,
«Кад окопни снијег у врхове,
«Кад пресахне вода у лугове,
«Жениће се Але од Новога,
«С милом ћерцом паше од Ченгића,
«Тадар ћу ти грађе набавити.»
(Вук VII, 47:1-36; слично и САНУ II, 59 
само је градитељ Филип Маџарин)

Тако се аналогије намећу тамо где се најмање очекују, а нумен се уво
ди на мала врата чак и кад се упорно и вешто избегава његово дејство. Тиме 
је можда дато и објашњење зашто муслиманске песме своје мртве не сахра
њују у гори: ствар није у њиховој култној нечистоти (и у пољу њихов статус 
остаје непромењен), већ у зазору од опасног и страшног места са којим му
слиманска традиција и култура на Балкану немају никакве кореспонденције. 
„На Балкану“ је овде нужна просторна одредница јер у матичним услови
ма муслимани нису једнообразна маса сличних појединаца, већ конгломерат 
нација и традиција/култура обједињених истом вером. Услови живота им се 
разликују једнако као и културне парадигме, политичка географија и сл. На 
Балкану, епски певачи муслимани су у највећем могућем проценту потурче
њаци, људи који са новом вером преузимају и нов однос према затвореном и 
отвореном простору. Социјално-политички однос између Турака/муслимана 
и раје/хришћана у епици је прекодиран у однос отворено (гора) своје/хри

17   У том смислу, епске песме балканских муслимана имају више сличности са руским биљи
нама које за ултимативни хтонски топос такође узимају чи­стое по­ле а не планину (упор. 
Некљудов 1972; 1979).
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шћанско – затворено (град) туђе/турско. Због тога гора не може бити друго до 
бојно поље за певаче муслимане, тј. место на коме се не сахрањује већ се из 
њега одлази без освртања (упор. Детелић 1992).

Занимљиво је да су за губитак тог важног односа према гори/отворе
ном била довољна само два до три века, тачније оно време које је протекло од 
доласка Османлија (у XV веку), до првих таласа турчења (којих у већој мери 
није било пре XVII века). Тек отада може се озбиљно рачунати на певаче по
турчењаке са пристојним репертоаром, а тада већ више нема муслиманских 
гробова у гори.
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  КХ I - III : Narodne pjesme muslimana u Bosni i Hercegovini, sabrao Kosta 
Hörmann 1888-1889, knj. I-II, drugo izdanje, Sarajevo, 1933. 
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ИСЦЕЛИТЕЉСКА МОЋ БИЉА  
И ФИТОТЕРАПИЈА ДАНАС

САЖЕТАК: Биљно царство и даље остаје један од најзначајнијих природних ресурса 
лековитих супстанци без обзира на недавна открића великог броја фармаколошки 
активних једињења у морским организмима, нижим животињским облицима, а наро-
чито микроорганизмима. Анализе тржишта лековитим биљем показале су да се 30% 
од свих преписаних рецепата у Европској Унији и САД односи на биљне медикамен-
те, док је тај број у земљама у развоју много већи и износи од 70-90%. Према томе, 
упркос муњевитом развоју органске хемије, која је преплавила тржиште новим, син-
тетским лековима, биљке и фитопрепарати и даље остају интегрални део савремених 
терапеутских агенаса. Заправо, историја медицине је историја употребе лековитог 
биља, и биљке су биле први лекови које је човек спознао и почео да користи. Многе 
биљне дроге чија је ефикасност у лечењу одређених болести научно призната корис-
тили су се још од античких времена. Најстарији записи о употреби лековитх биљака 
датирају из 60.000. п. н. е. и сведоче да је још ненадерталски човек познавао лековита 
својства биљака. Данас, модерна фитотерапија има научни и емпиријски приступ 
коришћењу биљних препарата у лечењу и превенцији болести. Она је базирана на 
принципима тзв. Рационалне фитотерапије, засноване на примени стандардизова-
них препарата чија је ефикасност дозно дефинисана, састојци идентификовани, а 
делотворност потврђена експерименталним и клиничким тестовима. У овом раду 
дат је приказ положаја и значаја фитомедицине кроз историју, као и положај модерне 
фитотерапије у односу на савремену медицину. 

КЉУЧНЕ РЕЧИ: фитомедицина, традиионална медицина, природни производи, ра-
ционална фитотерапија, Hypericum perforatum, биолошки активна једињења, хемо
превентивн актиности, хепатопротективне дроге

Према званичним подацима Светске здравствене организације (WHO) 
65-80% становништва на нашој планети које живи у сиромашним земљама 
и земљама у развоју, користи лековито биље и обичаје традиционалне меди-
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цине у примарној здравственој заштити. Међутим пораст интересовања за 
употребу биљака и фитопрепарата у терапеутске сврхе бележи се и у високо 
развијеним земљама где се биљни медикаменти све више користе и у конвен-
ционалној медицини. 

Историја

Употреба биљака у лечењу стара је колико и човечанство. Најстарији до-
кумент (60.000. п. н. е) који сведочи о употреби лековитих биљака пронађен је 
у пећини Шанидар неандерталског човека (Шанидар IV), на планини Загрос у 
Југоисточном Ираку. У пећини је нађен полен биљака као што су хајдучка тра-
ва (Achilea millefolium), бели слез (Althea officinalis), сенецио (Senecio vulgaris), 
кичица (Centaurea umbellatum), ефедра (Ephedra sp.). С обзиром на медицин-
ски значај ових биљних врста, претпоставља се да их је Шанидар примењи-
вао у лечењу свога племена, те да је вероватно имао улогу шамана у племену. 
Како су веровали у загробни живот, претпоставља се да су биљкама прекри-
вали простирку намењену покојнику и чувале га од злих духова на његовом 
путу у вечност. У гробницама перуанских Индијанаца нађени су листови коке 
(Erythroxylum coca) који датирају из 2500. п. н. е., чија је улога такође била да 
испрате покојника на последње путовање. У листовима су идентификовани 
алкалоиди кокаин и тропококаин, који се користе као снажни аналгетици у 
савременох медицини. У области централног Мексика, Coahuila, пронађени 
су остаци листова пејотл кактуса, који датирају из 810. до 1070. године у 
којима су детектовани алкалоиди мескалин, анхалонин, лофофорин, пелотин 
и анхалонидин. То је уједно и најстарији биљни материјал који је подвргнут 
детаљној хемијској анализи. Доминантна компонента пејотл кактуса је ме-
скалин, структурни аналог физиолошки активних фенилетиламина, једна од 
првих изолованх психоактивних супстанци, која се и данас користи у мо-
дерној психијатрији. Постоје подаци да су мескалин користиле античке ци-
вилизације у току 5700 година. У сумерским идеограмима који датирају из 
3100. п. н. е, описан је велики број биљних дрога међу којима је посебно 
место имао опијум, описан као „биљка радости“. Асирци су неговали култ 
лечења биљем и у својим књигама, које би се могле назвати и фармакопејама, 
описано је прео 300 различитих дрога. Један од најзначајнијих докумената 
о примени лековитог биља налази се записан у Закону Хамурабија, краља 
Вавилона (1728-1686. п. н. е). У Индији се са великим поштовањем односило 
према биљкама. Зачеци ајурведске медицине су у светим списима-ведама, 
међу којима је посебно место има Риг-Веда (1450–1350. п. н е), најстарији 
комплексни индијски текст, у којем су набројане лековите биљне дроге и на 
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којима је заснован систем ајурведске медицине који се хиљадама година при-
мењује у многим земљама Азије. Девета Мендала Ригведе, названа „Сома 
мендала“ слави биљке и сокове биљака као дарове богова и постоје калкула-
ције да је посвећена халуциногеној гљиви Amanita muscaria из које је изоло-
вана супстанца мусцимол, која се користи у савременој медицини као анал-
гетик, адаптоген и халуциноген. Један од првих хербала на свету је индијски 
хербал “Charaka Samhita” у којем је описано преко 500 биљака. Једна од њих 
је и Rauvolfia serpentina, змијски корен, која се у традиционалној медици-
ни Индије користи више од 4000 година против змијског уједа, епилепсије и 
психичких поремећаја. Данас се зна да ова биљка садржи супстанцу резер-
пин, један од првих изолованих анитихипертензива. Бројни историјски до-
кументи сведоче о широкој употреби лековитог биља у египатској античкој 
цивилизацији. Један од најзначајнијих докумената је Еберс папирус (1500. 
п. н. е) у коме је описано преко 900 биљака и дате су рецептуре за припрему 
медикамената. Етарска уља рицинуса, опијума, алоје, менте, мире и тимија-
на била су посебно цењена. Традиционална медицина у Кини има историју 
дугу више од 5000 година. Легендарни кинески император Shen Nung (2696. 
п. н.е) описује биљне лекове и њихову примену, а његове записе објавио је, 
2000 година касније, до сада непознат аутор у књизи Shen Nung Pen Ts’ao 
Ching. У овој књизи систематизовано је знање о 365 лековитих биљака, а дата 
је и рецептура за припрему тзв. „Пустињског вина-Ма хуанг.“ Много векова 
касније утврђено је да се ради о биљци Efedra sinica или кинеска ефедра, 
која садржи ефедрин, супстанцу која се користи у терапији астме, хронич-
ног кашља, повишене температуре, вртоглавице. Данас је традиционална ки-
неска медицина (TCM), прерасла у јединствени дијагностички и терапијски 
систем који се изучава и примењује широм света. Нешто касније податке и 
искуства о лековитости биљака и биљних дрога прикупљају и систематизују 
античке земље западне хемисфере. Посебно се овом материјом баве учени 
људи античке Грчке и Рима, међу којима се истичу Хипократес, Теофраст, 
Плиније старији, Диоскорид и Гален. Свакако најзначајније писано дело у 
овој области је De Materia medica грчког научника Педанија Диоскорида (40-
80 н.е.) у којем су сакупљени подаци о 600 биљних врста и лекова. Ово дело 
је остало као најзначајнији светски хербал и лексикон биљака у наредних 
1500 година. Ако је Диоскорид био прозван као „отац медицине“, Аелије Га-
лен (129-199 н. е.), познати римски лекар и филозоф био је „отац фармације“. 
Поред познавања лековитог биља био је познат по научном приступу у откри-
вању начина деловања појединих лекова.

Средњи век карактерише систематизација биљака према терапеутском 
деловању, и тада настају први хербали са сликама биљака, ботаничким опи-
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сом и лековитом деловању. За време 16. и 17. века лековито биље и даље има 
кључну улогу у примарном медицинском лечењу. 

У 18. и 19. веку започиње и развој модерне, органске хемије, и стичу 
се услови за изоловање и хемијску идентификацију фармаколошки активних 
супстанци из биљака. Једна од првих био је морфин, алкалоид јаког аналгет-
ског деловања кога је изоловао из опијума Фридрих Сертурнер 1803. године 
и дао му назив по грчком богу сна Морфеју. Потом следе открића стрихнина 
(1817), хинина и кофеина (1820), никотина (1828), атропина (1833.) и кокаина 
(1855). 

До прве половине двадесетог века многа природна, биолошки актив-
на једињења су изолована из биљака и нашла примену у лечењу широког 
спектра различитих оболења. Многа од њих представљала су и најзначајнија 
открића свога времена. Међу њима је свакако и откриће антибактеријског 
деловања секундарних метаболита гљива од којих је најзначајнији бензил-
пеницилин, кога су открили Флорел и Флеминг (1928.). Стеродни сапогенин, 
диосгенин који је добијен из биљака рода Dioscorea и дан данас се користи 
као основна сировина за комерцијалну синтезу неколико медицински веома 
значајних стероидних хормона. Исте године изоловани су и детерминисани 
алкалоиди тубокурарин и калебакурарин из отрова за стреле кураре које су 
припадници јужноамеричких племена користили у лову. Тубокурарин се ко-
ристи у модерној медицини, нарочито у хирургији као мускулаторни релак-
санс. У истом периоду откривени су антихипертензивни агенси из врста рода 
Veratrum, и алаклоид резерпин из биљке Rauvolfia serpentina. Такође, откри-
вене су и снажне антиканцерогене супстанце винбластин и винкристин, из 
мадагаскарског зимзелена (Catharantus roseus), биљке која ендемично расте 
на Мадагаскару, и подофилотоксин из смоле подофилијум, која се добија из 
северноамеричких биљака рода Podophyllium. 

Другу половину двадесетог века карактерише вртоглав развој органске 
хемије и фармацеутске индустрије која тржиште преплављује синтетским 
лековима. Међутим, у истом периоду резвој хемијских и биохемијских ин-
струменталних метода утиче и на открића нових, природних фармаколошки 
и биолошки активних супстанци. Последње деценије двадесетог века беле-
жи се нагли раст и експанзија истраживања секундарних, биолошки актив-
них супстанци из биљака. Нарочити напредак бележе биохемијска и фарма-
колошка истраживања везана за контролу биосинтетских путева активних 
једињења у биљкама, као и испитивања њихових фармаколошких ефеката. 
Велики број нових, природних једињења налази примену у модерној медици-
ни, укључујући анти-канцерогене супстанце, антималарике, супстанце које 
успоравају демецију и др. Ова истраживања омогућила су боље разумевање 
генетске и биохемијске основе многих болести. 
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Фитотерапија данас

Фитотерапија је облик и традиционалне и конвенционалне медицине, 
која као терапијске агенсе користи супстанце биљног порекла. Данас се могу 
разликовати два облика фитотерапије. Један је биљна медцина (енг. Herbal 
medicine) која је заснована на традиционалној медицини, али интерпретира-
на и примењена у модерном контексту, а други је рационална фитотерапија, 
која је базирана на научним сазнањима о употреби фитопрепарата. Препара-
ти који се користе морају бити хемијски детерминисани, стандардизовани, 
терапија дозно зависна, а њихова ефикасност мора бити потврђена експери-
менталним и клиничким тестовима. Научна истраживања у области модер-
не фитотерапије веома су комплексна, мултидисциплинарна, која укључују: 
таксономска истраживања, хемијску карактеризацију биљних екстраката, 
биоижињеринг, селекцију и производњу нових сорти лековитих биљака, 
испитивања метаболизма секундарних биомолекула биљака, испитивања би-
олошких и фармаколошких активности и на крају клиничке студије. Овако 
конципирана истраживања дају реалне податке о ефикасности и сигурности 
фитопрепарата. 

У даљем тексту наведени су примери неких од најпознатијих и лекови-
тих биљака које се користе у модерној фитотерапији, класификовани према 
терапијском деловању.

Фитопрепарати и оболења централног нервног система (ЦНС)

Овде спадају углавном опијати, аналгетици, антипилептици, лекови 
против Паркинсонове болести и др. Лекови биљног порекла су значајни, али 
не за самомедикацију, већ под надзором лекара. Тинктуре се користе као бла-
ги седатив у терапији нервних тензија, немира, инсомније, стреса и анксиоз-
ности. Главне компоненте су етарска уља и супстанце из класе иридоида-ва-
лепотријати. Биохемијске студије указују да валеријана повећава концентра-
цију ГАБА (γ-амино бутерна киселина) инхибиторног неуротрансмитера у 
мозгу тако што успорава њен катаболизам, инхибира синаптозомално пре-
узимање ГАБЕ или индукује њено ослобађање из везикула пресинаптичког 
неурона. Неколико опсежних клиничких студија потврдили су ефикасност 
валеријане. Нежељени  ефекти и токсичност нису доказани.

Биљни антидепресиви: Кантарион (Hypericum peroratum L., Hyperici 
herba) има дугу историју у лечењу разних оболења, али се у последње време 
нарочито користи у лечењу благих нервних поремећаја као „нервни тоник“. 
У нашој народнох медицини кан. 
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Биљни анксиолитици/хипнотици и седативи: Најпознатији су препара-
ти на бази: валеријане (Valeriana officinalis L., Valerianae radix) каве (Piper 
methysticum Forst., Piperis methistici rhizome), матичњака (Melissa officinalis 
L., Melissae folium), хмеља (Hunulus lupulus L., Humuli lupuli strobuli), паси-
флоре ( Passiflora incarnate L. Passiflorae herba) и др.

Корен валеријане (Valeriana officinalis L., Valerianae radix) се широ-
ко користи поготово у Северној Европи. У облику инфузума или тарион је 
омиљена биљка, која се користи као антидијароик, затим против реумати-
зма, гихта, а у неким крајевима и за лечење епилепсије. Уље од кантариона 
од давнина се користи за залечење рана и опекотина. У модерној фитотера-
пији углавном се примењује код благе и средње форме депресије. Кантарион 
садржи велики број различитих класа секундарних биомолекула, а за актив-
ност и терапеутски ефекат посебно су значајни нафтодиантрони хиперицин 
и псеудохиперицин и прениловани флороглуциноли као што су хиперфорин 
и адхиперфорин. Резултати биохемијских и фармаколошких студија показују 
да екстракти кантариона делују тако што инхибирају синаптозомално преу-
зимање неуротрансмитера као што су серотонин, допамин, норадреналин и 
ГАБА. Иако је доскора било прихваћено да је инхибиција ензима МАО (мо-
ноаминооксидаза) примарни механизам којим хиперицин испољава ефекат, 
новија истраживања показују да је друга супстанца, хиперфорин, делујући 
на повећање концентрације и расположивости напред наведених трансмите-
ра заправо одговорна за ефекат антидепресива. Иако је употреба кантариона 
неупоредиво безбеднија у односу на синтетске антидепресиве забележени су 
неки, иако ретки, нежељени ефекти: гастро интестиналне сметње, вртогла-
вица, сувоћа уста, дрхтавица и главобоља. Такође важно је напоменути да 
су уочене и неке интеракције кантариона са лековима који се метаболишу 
деловањем хепатичних ензима или елиминишу преко П-гликопротеина, чију 
активност кантарион повећава, чиме заправо смањује време деловања лека. 
Такође уколико се препарати кантариона користе заједно са конвенционал-
ним антидепресивима може доћи до тзв. серотонергичног шока (промена 
менталног статуса, тремор, мијалгија и др.). 

Биљни препарати у терапији когнитивних болести и деменције: данас 
постоји неколико терапијских приступа у побољшању конгнитивних способ-
ности, нарочито памћења и лечењу демеције. Једна група лекова су инхиби-
тори ензима ацетилхолин естеразе (ензим који снижава ниво ацетилхолина, 
значајног неуротрансмитера). У ту групу спада нпр. ривастигмин, семи-син-
тетски дериват природног молекула физостигмина, алкалоида калабарског 
боба (Physostigma venenosum), веома отровне биљке која настањује Запад-
ну Африку. Други је галантамин, који је изолован из једне врсте висибабе 
(Galanthus nivalis) и који је уведен у терапију 2001.године. Ове дроге само 
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успоравју прогресију болести, не лече је, и имају доста споредних, нежеље-
них ефеката. Друга биљка која заокупља пажњу светских научника је гинко 
(Ginkgo biloba., Ginkgo folium), најстарије дрво на планети Земљи, старо пре-
ко 200 милиона година, сматра се живим фосилом, које природно настањује 
Кину и Јапан, а гаји се широм света. Ова биљка има репутацију да је једина 
жива врста на планети која би могла да преживи нуклеарну катастрофу. Гин-
ко садржи две основне класе биоактивних молекула: дитерпене, у које спа-
дају гинкголиди А, Б и Ц , и билобалиди (дитерпенски лактони) и фенолна је-
дињења, бифлавонски гликозиди. Најзначајнија примена гинка је да редукује 
и успори процес губљења памћења, које настаје као резултат старења, или да 
редукује благе форме деменције, укључујући и ране фазе Алцхајмерове бо-
лести. Сматра се да гинко делује тако што појачава периферну циркулацију у 
мозгу, делује антиинфламаторно (антагонистички према проинфламаторном 
фактору ПАФ) и антиоксидантно. Генерално узевши препарати гинка су без-
бедни. Непожељни ефекти су ретки и јављају се у облику стомачних тегоба, 
главобоље и алергијских реакција на кожи. Међутим, пацијенти се морају 
упозорити на опасност узимања гинка са антикоагулантима, па чак и аспири-
ном, када може доћи до спонатних крварења, а код узимања са варфарином 
забележене су интрацелебралне хеморагије. 

Фитотерапија кардиоваскуларног система

Познат је релативно велики број биљних дрога које се користе у ле-
чењу разних поремећаја кардиоваскуларног система, а за које су одговорни 
различити активни молекули.

Терапија конгестивне срчане слабости (ЦХФ): најзанчајнија група при-
родних супстанци у лечењу ЦХФ су кардитонични гликозиди, који припа-
дају класи карденолида и буфадиенолида, стероидних молекула. Оно делују 
тако што повећавају концентрацију калцијумових јона у срчаном мишићу и 
тако повећавају контракције миокарда. Међутим ова једињења испољавају 
и бројне нежељене ефекте и високо су токсичне супстанце. Најпознатије 
биљке које се користе за њихову производњу су врсте дигиталиса и то ву-
насти (Digitalis lanata ) и пурпурни дигиталис (Digitalis purpurea). У меди-
цинској литератури наводе се бројна случајна тровања, али и самоубиства 
и убиства кардиотоничним гликозидима. Због тога је једна друга биљка, са 
потпуно другачијим хемијским саставом и малом токсичношћу изузетно за-
нимљива и заокупља пажњу научника. У питању је глог (Crategus monogyna 
Jacq.), широко распрострањена биљна врста. Активност глога приписује се 
фенолним једињењима из класе флавоноида и антоцијанидина. Експеримен-
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талне студије показале су да глог поседује многе фармаколошке активности 
које позитивно делују на кардиоваскуларни систем. Екстракти глога инхиби-
рају аритмију, шире коронарне крвне судове, редукују садржај холестерола 
и триглицерида у крви, ублажавају симптоме ангине пекторис и ЦХФ и де-
лују као антихипертензиви захваљујући ефекту ширења периферних крвних 
судова. Глог је био предмет испитивања великог броја студија и већина је 
потврдила његову делотворност. Сматра се да је основни механизам дело-
вања инхибиција ензима cAMP фосфодиестеразе, тј повећање концентрације 
слободног cAMP (циклични аденозинмонофосфта, значајан интрацелуларни 
сигнални молекул) у миокарду, који је одговоран за повећање контрактил-
ности. Нису забележени нежељени ефекти приликом терапије препаратима 
глога. Међутим мора се водити рачуна уколико би се лекови на бази глога 
користили заједно са кардиотоничним гликозидима, што би утицало на зна-
чајно повећање њиховог ефекта. 

Фитотерапија хипертензије: Највећи број фитопрепарата који се 
примењују у терапији хипертензије делују као периферни вазодилатато-
ри. Најзначајнији су бели лук (Allium sativum, bulbus) лист маслине (Olea 
europea, folium), змијски корен (Rauvolfia serpentina), имела (Viscum album, 
herba, folium) и др. Бели лук садржи велики број једињења са сумпором који 
су одговорни за његов укус и мирис, као и за лековита својства. Бели лук 
поседује бројне биолошке и фармаколошке активности. Делује као снажни 
бактерицид, антивирусни и антифунгални агенс, као и у превенцији настанка 
неких врста карцинома. Хипотензивни ефекат белог лука доказан је у неко-
лико студија, иако је механизам деловања још увек непознат. Ин витро ис-
траживања показују да конституенти лукова испољавају хиполипидемичку и 
антиоксидантну активност, смањују агрегацију тромбоцита и настајање ате-
росклерозе. За терапију хипертензије препоручује се 600-900 мг сувог екс-
тракта белог лука, дневно. 

Антинфламаторне биљне дроге

Инфламација настаје као последица ослобађања хемијских медијатора 
из оштећеног ткива као што су амини (хистамин), липиди (простагландини, 
леукотријени и тромбоцит-активирајући фактор-ПАФ). Као инфламаторни 
одговор настају црвенило, бол, температура, оток и др. Иако фитотерапија 
није примарна у лечењу инфламаторних оболења, као што су реуматоидни 
артритис и остеоартритис, где су најефикаснији стероидни и не-стероидни 
антиинфламаторни лекови, ипак неке од биљака садрже једињења која би 
могла бити перспективни лекови у терапији управо ових, широко распрос-
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трањених хроничних оболења. Међу њима посебно место заузимају: арника 
(Arnica montana), бела врба (Salix alba), смола босвелиије, тамјан (Boswellia 
serrata), ђавоља канџа (Harpagophytum procumbens), вратић (Tanacetum 
parthenium), рузмарин (Rosmarinus officinalis) и др. Биљке и њихови консти-
туенти различитим механизмима испољавају антиинфламаторно деловање. 
Ђавоља канџа, биљка која потиче са афричког континента, има дугу тради-
цију у лечењу реуматских оболења, грознице и стомачних болова код јуж-
ноафричких племена. Предклиничке студије на људима, показале су да екс-
тракти ове биљке, које садрже једињења из класе иридоида, инхибирају ен-
зим липооксигеназу и тако редукују настајање инафламаторних медијатора, 
леукотријена. Компонента одговорна за активност је иридоид, харпагозид. С 
друге стране у кори беле врбе налази се гликозид салицин, сличан аспирину, 
али са дужим дејством и без штетних ефеката на слузокожу желудца. Коп-
рива (Urtica dioica ) је такође биљка са широким спектром фармаколошких 
активности. Она испољава снажно антиинфламаторно деловање тако што 
инхибира ензиме цикло- и липооксигеназе и синтезу простагландина и ле-
укотријена. Поред тога, делује и на продукцију цитокина. Бројне клиничке 
студије показују ефикасност препарата коприве у терапији артритиса и реу-
матских болести, а посебно бенигне хиперплазије простате. 

Хепатопротективне биљне дроге

У ову групу спадају фитопрепарати и дроге које се користе у заштити 
функције јетре и жучи, са циљем да редукују оштећења јетре и симптоме 
болести. Иако се у литератури помиње велики број биљака које на различите 
начине помажу код хеапатичних оболења (артичока, мента, куркума, слатки 
корен, шизандра и др.), у дугогодишњој клинчкој пракси доказана је ефикас-
ност једне биљке, а то је медитеранска биљка бадељ (Silybum marianum). Тре-
ба истаћи да и конвенционална медицина препарате на бази бадеља обавезно 
преписује у терапији тешких оболења као што су цироза јетре и хепатитис. 
Утврђено је да комплексна фенолна једињења, флаволигнани стимулишу ре-
генерацију јетре и испољавају антиоксидантни и антиинфламаторни ефекат. 
Супстанца силимарин стимулише ензим РНА полимеразу, што за последицу 
има повећан регенеративни капацитет јетре.

Биљке са фитоестригенима

Многе биљке садрже супстанце сличне хуманим естрогенима, назва-
не фитоестрогенима. Фармаколошке и епидемиолошке студије показују да 
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оне испољавају естрогенску или у одређеним условима анти-естрогенску ак-
тивност (везујући се за естрогенске рецепторе онемогућавају везивање при-
родних естрогена). Они имају бројна благотворна деловања, укључујући и 
канцер-хемопревентивни ефекат. Најпознатији фитоестрогени припадају кла-
си фенолних једињења, из групе изофлавона, куместана и лигнана. Најзначај-
није биљке са фитоестрогенима су црвена детелина (Trifolium pretense) и соја 
(Glycine max). Најновије клиничке студије показале су да се редовним конзу-
мирањем ових биљака може смањити ризик настајања карцинома дојке, али 
и самњити ниво холестерола. Поред њих, постоје и биљке без фитоестрогена 
али које такође утичу на хормоналну регулацију. Овде спадају цимицфуга 
(Cimicifuga racemosa), конопљика (Vitex agnus castus), и ноћурак (Oenothera 
biennis ). Њихова примена везана је за терапију тегоба пред- и постменстру-
алног синдрома код жена. 

Фитопрепарати у хемопревенцији карцинома

Бројне епидемиолошке студије показале су да начин исхране и уношење 
одређених врста намирница може да редукује инциденте настајања карцино-
ма. Преко 600 хемопревентивних агенаса данас је познато и они су класи-
фиковани као: инхибитори фомирања канцера (аскорбинска киселина, токо-
фероли, феноли), инхибитори иницијације (феноли и флавони) и инхибитори 
постиницијативних догађања (терпени, каротеноиди, ретиноиди). Данас је 
веома популарна концепција исхране „функционалном храном“ обогаћеном 
супстанцама које испољавају различита фармаколошка деловања. Ове супс-
танце познате су и као нутрицијенти. Са аспекта хемопревенције карцинома 
значајно место заузимају биљке из фамилије Brassicaceae (слачица, репа, ку-
пус). Ове биљке садрже групу сумпорних једињења, познатих као глукозно-
лати. Према неким ауторима редовно уношење глукозинолата путем исхране 
(броколи, купус, карфиол и нарочито прокељ) може значајно смањити ризик 
настанка карцинома дебелог црева. Утврђено је да деградациони продукти 
глукобразицина (једињење које се налази у разним врстама купуса), наро-
чито индол-3-карбинол инхибира активацију прокарциногена, стимулацијом 
одређених заштитних механизама, тј. индукује синтезу детоксифицирајућих 
ензима глутатион-С-трансферазе и NADPH-хинон редуктазе. Доказано је да 
се превенција може постићи редовним уношењем 300г. прокеља, дневно. Не-
давне клиничке студије су показале да имела (Viscum album), и алоја (Aloe 
vera) садрже супстанце које испољавају антиканцерогену активност. Поред 
биљака које се могу користити у хемопревенцији, савремена медицина кори-
сти одређене биљне врсте као сировине за изоловање моћних и већ провере-
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них цитостатика као што су таксол из тисе, винбластин и винкристин из вин-
ке, подофилин и његови синтетски аналози из подофилијум смоле, а велики 
број изолованих супстанци налази се у фазама предклиничких и клиничких 
тестирања. У последњих тридесет  година близу 300.000 хемопревентивних 
агенаса је откривено. Од тога је највећи број из гљива и микоорганизама 
(180.000), из биљака (114.000) и морских организама (16.000). Нажалост још 
увек је мали број оних чија је ефикасност доказана у клиничкој пракси. Иако 
је огроман број биоактивних супстанци до сада изолован и испитиван, то је 
још увек занемарљиво у односу на оно што нам природа нуди. Она је и даље 
бесконачан извор лекова који тек чекају да буду откривени. 
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Свака болест има своју траву. Само од смрти нема траве. Али ко ће за све 
траве знати, која коју болест вида. Тога нема на свијету. Један Бог на небу зна 
све и сва.
(Беговић 1986: 288)

Свака биљка је лек од неке болести, нарочито трава. Зато је стока, што пасе, 
здравија од човека (...) Зими је дрво, које расте, мр­тво као и мува. На пролеће 
опет оживи. Али до­ђе му вре­ме да престане да расте, остари и падне. ,,Све је 
то рекао Бог.“
(Павловић 1928: 203)

Најбоље време за брање биља

Биљани петак

На овај дан, рано, искупи се сва сеоска младеж, момци, девојке и младе жене, 
па уз песму одлазе у шуму за биље. Обично одлазе на ону страну где, поред 
многог цвећа и шибља, има још и доста љиљана, здравца, девесиња, копит
њака и др.
(Милосављевић 1914: 47)

Kад запевају први петли, одмах устају они који ће ићи у траве. Девојке које 
прве устану и буду готове за полазак, песмом објаве да је време да се полази. 
Тада певају ову песму:

Ој убава, убава девојко, ој,
Дизајте се, момци и девојке,
Да идемо у гору зелену,
Да беремо траву свакојаку,
Да беремо пелен и коприву,
Зелен пелен да га извијамо,
Од пелена вода да покапље,
К`о што плаче момче за девојче.
(Грбић 1909: 53)
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Ђурђевдан

Уочи Ђурђевдана, кад се овце и јаганци раздвоје, а ти узми ону траву између 
њи’ и оплети венчић. Онда кажи: Ка­ко бле­ју ов­це за ја­ган­ци и ка­ко бле­ју ја­
ган­ци за ов­це, та­ко та и тај да бле­ји за ме­не. И погледај га кроз тај венчић.
(Ивић 1987/1988: 67, зап. Лепосава Младеновић)

Кад се трава за лек бере, пева се:

Свети Петар башту гради
Мајка Божја биље сади,
Ко брао, здрав био!
Ком брао, лек био!
(Чајкановић 1934: 41)

Апта

„Уједе ли змија или шкорак, врзи на ту рану упарене аптовине. Свакојако око 
ране одмах подвежи чврсто, да се ијед не разилази по тијелу. Добро је закопа
ти у земљу цијелу ногу или руку гђе је рана.“
(Беговић 1986: 288)

***

„Циганчице обуку се – мало дуже хаљине, и окаче, обесе, траву звану апта. 
Иду улицом и певају: Ој До­до, ој До­до­ле! – Ми изађемо и полијемо (...) Додоле, 
праве венце од апте. И све су окићене, аптом, до доле. И саћурицу (од рогоза) 
у којој се лебац меће, пре печења, мету на главу. Преко саћурице мету венац од 
апте. Она, додола, се и не види од апте. Иду две које је воде и певају“: 

Наша дода моли бога,
Да нам падне росна киша,
Да покисну сви орачи, 
Сви орачи и копачи 
И у кући пословачи. 
Мој додоле, сив соколе.
(Вишекруна 2008: 135)
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Бели крин

Најглавнији је цвијет лијер, који се у Боки Kоторској зове Богородичино, а 
у Црноj Гори Иваново цвијеће. У Боки га зову Богородичино, јер Архангел 
Гаврил, кад је навјестио дјеви Марији да ће у духу светому затруднити, др
жао је ови цвијет у руци, као што се у свим иконама благовјесног празника, 
у правој слици, види.
(Врчевић 1888: 43)

Бели лук

Кад је Свети Саво ишао по шуми, хранио се белим луком. Како му је притом 
који чешањ падао на земљу, тако је одмах из њега постајао данашњи срије
мош.
(Чуо у Херцеговачком Загорју, објавио П. Мутић у Босанској Вили 1897, пре
ма Ћоровић 1927: 277)

***

Онда се веровало много у те уроке: Чим се дете роди, чим долазе да га гледа
ју па се, за сваки случај, од зли очију: чешањ белог лука – у крпицу и од тога 
направи врећицу коју завеже црвеним концем. Дете носи око врата врећицу 
– виси о црвеном концу. Направи је мајка.
(Вишекруна  2008: 138)

***

Уочи Божића уобичавају у Грaчаници и женски и мушки мухамедове вјере 
мазати табане и длане бијелим луком и нож забости у врата. Бијелим луком 
мажу се, јер кажу да нечисти дух бјежи пред његовим смрадом, а нож забоду 
да се препадне.
 (Лилек 1894: 662)

***

Како се може дознати која је жена вјештица

Треба прије Благовијести убити змију, пробости јој кроз главу чехно (чесно) 
бијелог лука и онда обоје засадити у земљу. Кад се лук омлади, треба га отрг
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нути и о Благовијести задјенути за капу. Сад ће вјештице доћи и искати тај 
лук. Овако у Вишеграду. 
(Лилек 1894: 672)

***

Уочи Св. Ђурђа да цопрњица крави не нашкоди и не узме варенике, ради се 
ово: Планинка завеже у двије крпе соли, бијелога лука, маслењаче и вратича 
траве. Кроз два завежљаја пропушта краве и та им се со даде ујутро на све
тога Ђурђа. Од бијелог лука бјежи вјештица и цопрњица, од маслењаче је 
вареника маснија, а вратич варенику повраћа. 
(Беговић  1887, према 1986: 150) 

Богиша (перуника)

У Требињу прича народ како је једном Богородица грлобољу малога Исуса 
Христа излечила богишом (Софрић 1912: 182).

Бор

У Неродимљу има два огромна бора. Један је у средини села, до реке, са се
верне стране, упола осушен од врха до дна. Сам врх потпуно му је сув. Пред 
њим лежи огроман камени крст, на коме се не познаје никакав натпис. Преда
ње каже да га је посадио за успомену сам краљ Милутин. Ово је казива један 
старац из Неродимља.
Други је бор код неродимске цркве, с јужне стране. Потпуно је сиров, здрав, 
јако развијен и знатно мањи од онога правог бора. Кажу да га је за успомену 
посадио краљ Урош. Оба бора сачувана су од турскога ината по свој прилици 
зато што је цело село било доскора насељено самим Србима, који овде нису 
живели на агиној, већ на сопственој земљи.
(Чајкановић 1927: 384)

Брест

У Јошаници и данас постоји један огроман брест, одмах десно од пута идући 
из села, чија се старост не зна. Старији људи веле да је под њим био за­пис у 
оно доба кад је село било насељено у данашњем Селишту, испод данашњег се
ла. Кад су побегли од Турака ближе шуми и клисури, напустили су и тај стари 
за­пис, јер су мислили да ће боље бити кад је ново село да буде и нов за­пис. 
Газда од имања у ком се налази тај за­пис, у неколико махова продавао га је за 
багателу, јер му јапади и грдну штету наноси. Многи су га и куповали, јер је 
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одличан за грађу паока и наплата, али до данас још нико није ни гране од ње
га одсекао. Један је крешући грање пресекао секиром ногу и једва остао жив; 
други је пао главачке и угрувао се, а трећи сломио руку још на самом дрвету.
(Милосављевић 1914: 210)

***

Чудо у селу Доњи Адровац код Алексинца

На бресту поред пута, на кори дрвета, јасно се указао лик свете Петке, низ 
чије се лице сливају сузе. Адровчани тврде да је за мање од недељу дана, 
када се околином прочуло за икону светице у стаблу, на хиљаде људи дошло 
да види „чудо божје.“ Да све буде још невероватније, с друге стране бреста, 
мештани су пронашли и крст урезан у кори дрвета. Од прошлог петка, брест 
поред пута постао је својеврсно место ходочашћа оних који су чули да се баш 
ту појавио лик светице, али и случајних пролазника који из радозналости за
стану да виде зашто се људи окупљају. Аутобуси се заустављају, а људи се у 
чуду крсте. Равнодушних нема. „Нека сила је то, има бога“ каже старица која 
је управо запалила свећу под брестом. Друга жена, која каже да је из обли
жње Прћиловице, у страхопоштовању додаје: “Чудо је то! Нешто јесте, а шта 
је, то нико не зна!“ – „Сигурно је нека виша сила“ – додаје трећа, такође из 
околине Алексинца.
(www.aleksinac.net/zabava/bogorodica-na-stablu-drveta.html)

Божур

Некад је божур рас`о високо као свако дрво. Веледу да је у то Прво време сун
це изгревало иза Горе божурове. То је нарочита гора, нарочите лепоте, а тек 
која је то красота била кад се божури расцвате.
Народ је некад садио божуре кај што се саде јеле и борови, тако су некад сади
ли изалевали Гору божурову и млого је неговали и подизали. То је била лепота 
над лепотама, мерис над мерисима. У то Прво време, Бог Свевишњи је иш`о по 
земље с млађем боговима и богињама – вилама. Тако су у Горе божурове бора
вили ти старински богови и виле богиње и учили народ свему и свачему. Тад се 
још нису били одвојили од људи. Обичан човек није смео да прође кроз Гору 
божурову, нарочито кад су божури били у цавту јер је то јак мерис.
Веледу да су неки сватови пошли гором и умрела је млада невеста и сви сва
тови. И онда је Гора божурова молила Бога да је претвори у цвеће да кроз њу 
може да се прође. И Бог је испунио ту њојну молбу и тако од Горе божурове 
наста цвеће. 
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(Питулић: 2007: 19, каз. Љубица Стевић, Јошаница, записала Светлана Сте
вић 1989)

***

Е, божур није прави божур, оно што ми имамо по баште, али ово није. Овај 
божур расте по ливаде. То њега нико не сеје, он сам ниче. То је дивљи божур. 
То је слично као онај бео цвет онде. Онако раширено, само што је црвен. Оно 
бело. И онда од крви је никло, тај божур дивљи. А оно, онај божур што имамо 
по баште није то тај. То је по ливаде, то расте где су гинули, где се крв проли
вала, ту је то цвеће никло... Нит га ко сеје, само никло. 
(Питулић 2013: 206, казивала Наталија Јовановић, рођена 1929. у селу Исево 
испод Белог Брда, удата у Рударе код Звечана. Забележено маја 2008. на се
верном и централном делу Косова и Метохије).

***

Он расте на Косову. Тај пренесемо овамо неће да успева. Само ту расте. Про
бали смо. Сигурно. Вади се корен и неће да се прими. Пресадили смо га са 
Газиместана у село Свињаре. Неће. Он је ник’о из крви. А из чега ће? Зато 
само ту расте.“
(Питулић 2013: 206, казивао Владимир Савић, маја 2008. године. Рођен 1932, 
село Слатина. Забележиле Валентина Питулић и Светлана Азањац, уредник 
емисије Срп­ски ис­точ­ни­ци, РТС)

***

Лечење божуром

Oд божура се употребљава корјен и сјеме. Разрезан и провртен корјен наниже 
се на узицу, па се носи о врату као лијек од падавице и лудила, промуклости 
и вратобоље.
(Gluck 1892: 138-139)

***

Кому свет мрца пред очима, да пије семе божурово пређе унчега истока и да 
га носи код себе, и у воде и на свако место, добро је!
(Софрић 1912: 17)
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Босиљак

Једна хришћанска легенда у нашем народу вели о њему да је први пут никао 
на Голготи где је Христос Спас био разапет. А опет једна друга легенда, по 
свој прилици у вези с оном горњом легендом, вели, да је мајка Богородица 
најрадије мирисала босиљак и да јој је био најмилији цветак.
(Софрић 1912: 34)

***
Фалила се гора босиљкова,
Да ју није ништа прелећело,
Само синоћ лијепа дјевојка.
Прећерала кола и волове,
И волове, сиве соколове, 
Кола су јој златом окована,
А јармови лимом обливени,
А палице, пауново перје,
Два тежака, два анђела млада. 
(Обрадовић 1995: бр. 6)

***

Они што славе светога Јована, босиљак из чеснице саставе с босиљком што 
се свети водица о Крстову дне. Ова се водица и босиљак чувају, па се тим 
босиљком умоченим у водицу маше преко њиве, пре него што се почне сеја
ти жито. Затим се босиљак трипут пољуби и задене у бразду код првог зрна.
(Чајкановић 1934: 239-240)

***

Ако ко страда од андра, нема му лека сем да му оне опросте. А да му оне опро
сте, треба да начини киту од босиљка и цвећа и да изнесе растворена меда или 
шећера, па да помоћу те ките од цвећа прска слатки раствор по оном месту где 
је страдао и моли андре да му опросте, пошто је он човек, па не види (...) 
(Филиповић/Томић 1955: 105)

Броћ

„На путу му броћ и глогово трње“ – каже се о вампиру и уопште о свакоме 
за кога нисмо ради да дође.
(Караџић  1987: бр. 3702)
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Како се добије црвена боја

Узми чисте воде с врела, налјевај у лонац, успи стученог броћа и бијелога 
камена киселога. И одмах мећи сукниште у то типсало. Мора топлине бити 
и овђе, а стоји пређа ту до три реда. Послије примакни лонац к ватри, па на 
брзу руку превари пређу. Најдуље вари се на четврт уре, док би поп летурђију 
отпочео. Па извади вуну, те је осуши. Онда узми луга, пепела од винове лозе 
и од просене сламе, ово помјешај и ту полужи пређу, па у тој лукшији подржи 
онолико док би очатио „Вјерују.“
(Беговић 1986: 25) 

Вилино сито

Некаква трава, која кад се носи уза се, не могу човјеку наудити непријатељи, 
особито лагањем и опадањем.
(Караџић 1852: 62)

Винова лоза

Бог одсекао себи врх од прста малића. Једна кап крви тада је пала на земљу 
и из ње је никла винова лоза. Отуда се род од ње узима за причест. Ђаволу то 
буде криво, па каже свету да он може да створи слађе грожђе. За то и он одсе
че себи прст и баци га на земљу, из које никне купина. Кад је купина родила, 
она узри пре грожђа. За то свет и данас неће окусити купину пре него што 
окуси грожђе, па макар оно било и зелено, јер верује да ко окуси пре купину 
од грожђа, да се тада ђаво радује. Још свет приповеда да у старо време није 
нико окушао род од купине, па је Св. Сава благословио да се може јести, и од 
тада су почели да је једу. 
(Мијатовић/Бушетић 1925: 116)

***

Свети Сава лојзе сади,
С оне стране лично место,
Гдено рано слнце греје,
Гдено рано гројзе зреје.
Туј ће биде добро вино,
Добро вино за причешће.
(Јоцић 1979: бр. 22)
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***

Послије запада сунца не ваља бити под каким дрветом, особито не под лозом, 
јер ћеш награисати.
(Лилек 1894: 674)

Виноград цара Душана

У Великој Хочи, на три сахата јужно од Призрена, налазе се виногради ма
настира Дечана. Међу њима је један који је по предању био својина цара 
Душана. Из њега се стално узима вино за причешћивање народа у манастиру 
Дечанима. Душан је силно грожђе сабирао одатле. Чак је био направио вино
вод – чинкове од винограда до Призрена, па је о берби туда пуштао ширу да 
му тече у подруме, у Призрен.
(Чајкановић 1927: 385)

Воћка

Кад умре девојка или момак, онда се пред полазак на гробље из воћњака иш
чупа заједно са жилама и једна шљива, трешња или каква друга родна воћка, 
па се с њом три пут обиђе око куће, и донесе пред врата и преда девојкама, 
које су звате за сахрану да је оки­те. Воћку ките ћутећи три или пет девојка 
разнобојном вуном и вуницом. Кад буду готове с кићењем, домаћица обеси на 
воћку и по какав дар, који после припада оном који је носи. На воћку се веша
ју чарапе, рукавице, убрус или кошуља. На крст се увек веша убрус, само кад 
умре девојка или момак, веша се поред дара још и венац од цвећа. Они што 
носе воћку и крст, не смеју се освртати од куће до гробља, да не наслуте да 
још ко у тој години умре. Воћка се засади више главе покојникове, одмах до 
крста, ,,да му прави хлад“, како то сељаци верују. Ако се воћка прими и идуће 
године цвета, верује се да је покојник праведан, ако ли се не прими, онда је 
грешан. Са свим је свеједно у које је доба воћка засађена и да ли је имала ли
шћа или не. С тога се сељаци радују, кад им се на гробу сина или кћери воћка 
прими, а туже када се осуши. Род с ове воћке прве године мати закопава више 
главе умрлога. Сељаци верују да сви мртви, кад плодови сазру, сваке суботе 
устају и ноћу беру и деле међу собом, дајући и онима, који их на свом гробу 
немају. Зато сељаци нерадо беру род с воћака у гробљу, и ако је свако сеоско 
гробље препуно воћака. 
(Милосављевић 1914: 249)
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Врба

У Фочи и на другим мјестима обичај је уочи Ђурђевдана донијети врбе кући, 
па се сјутра дан прије сунца њом опасати. Неки је скину чим сунце огрије, а 
неки је носе до ручка.  
(Лилек 1894: 371)

***

Под врбама се скупљају несрећне душе – људи просјаци надничари који су 
тако рећи на путевима и на стазама умирали. Жалосне врбе скривају нечисте 
душе: вампири, вукодлаци (... ) 
(Вишекруна 2008: 132)

Врбо, врбичице,
Порасти високо,
Порасти високо,
Порасти големо.
Па рашири грање,
Грање до Мораве,
Лисје до бел Дунав.
Брани наше поље,
Брани од сланове,
Брани од градове.
(Ђорђевић/Златановић 1990: бр. 155)

Гороцвет

Расцветал се струк гороцвет
У овчарсћи и трљаци
Туј пројдоше лазарице
Отћинуше струк гороцвет,
Турише га у пазуће –  
С’ни, вени, гороцвете,
Како овчар за девоћу,
Ко двоћа за овчара.
Ој, убава, мала мала момо.
(Јоцић 1979: бр. 66)
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Детелина

Ко жели да вазда млади зелен буде, т.ј. да брзо не остари. Треба да се на Ђур
ђев дан пријед сунца за три године по ђетелини премеће. 
(Чајкановић 1934: 15)

***

Тролиску ливадску, дивљу детелину, играч искида на листиће, па један ли
стић метне на једно раме, други на друго, трећи на леву сису, четврти на де
сну, пети на пупак. Сад лизне кажи-прст и те листиће скида, жмурећи, истим 
редом, лепећи их за прст. Ако би у реду погрешио, или не би потревио место 
где лист стоји, или би му лист пао при метању и скидању, онда игра други. Ко 
све листиће лепо скине, зврца остале са онолико зврцака, колико је листића 
метнуо и скинуо. 
(Мијатовић 1907: 210) 

***

У Босни и Херцеговини верује народ да се петолисна детелина онде налази 
где је вила пљунула, али она то ретко чини тј. ако за сто година један пут. Али 
ко год такву детелину нађе, тај је срећан.
(Софрић 1912: 84)

***

Дјевојка потражи дјетелину са четири листа и располови је овако, да дођу два 
листа на једну, а два на другу страну. Онда помаже два листа младијем ма
слом и два медом, па их баци око пута којим ће момак проћи. Кад је прошао, 
дигне их, па их опет састави, те их носи узе се, надајући се да ће сада момак 
њезин бити.
(Лилек 1894: 657)

Запис

За­пис је закрштено дрво, под којим се сваке године устављају кр­сто­но­ше и 
чини се богомоља. Онај крст обнови се сваке године тако да се не да кори по
крити га. То се дрво држи као нешто освећено.
 (Милићевић 1894: 127)
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Скоро сваки крај (махала) или род у селу има свој за­пис. То су горостасна 
дрвета, најчешће храст, липа, орах и др. Народ сам бира дрво за за­пис, а све
штеник га освешта и на његову стаблу зареже крст са западне стране. Тај 
зарезани крст се сваке године обрезује кад се носе крста. За­пис се не сме 
скрнавити, његов се род не бере, нити се сме посећи. Због тога многи записи 
имају велику старост.
 (Петровић 1948: 214)

***

Држи се за добро кад је коме за­пис у имању, јер мисле да ће чувати берићет од 
непогоде, зато се грабе да у имању подигну запис, због чега у понеким мести
ма има више од двадест записа... За за­пис се узима скоро свако дрво, али на
рочито пазе да буде родно. Он се познаје по урезаном крсту, који мора свагда 
бити на источној страни, а на многим местима је нарочито ограђен. За­пис се 
сматра као свето дрво, па зато око њега одржавају велику чистоту и сматрају 
за велики грех кад би га неко секао или се на њега пењао.
(Мијатовић 1907: 137)

***

Кад бирају дрво за за­пис, обично гледају да је родно [...]. За­пис се у Омољу 
сматра као народна светиња и као чувар села од облака, града, олује, грома и 
свега осталога чега се сељак боји. Запис на дрвету сматра се као нешто нео
бично и свето, те такво дрво нико неће поткресати или пресећи; ко би то учи
нио, верују да би му се и пород и кућа затрли. Негде се чувају да од дрвета, на 
коме је за­пис, не одсеку ни прута, а већ нико никад неће под такво дрво свр
шити нужду или друго што скаредно учинити. У старије доба, причају, људи 
су скидали капе кад поред за­пи­са прођу, а жене би застале и поклониле би му 
се. Данас то не чине, али га поштују и држе да запис све зна, па чак разуме 
и људске мисли. За време грмљавине сељаци се радо склањају од грома под 
дрво на ком је сеоски за­пис, јер верују да у такво дрво гром не може ударити, 
а и кад удари, не може нанети никаква вреда ни дрвету ни онима под њим. На 
многим местима бабе узимају лишћа или род од за­пи­са, те га мећу у воду и 
купају онога који пати од оне болести (падавице) и веле да се многи тако из
лечио. Исто тако и каде на сувом лишћу од за­пи­са оне људе који су слабуњави 
и децу која се у сну плаше. 
(Милосављевић 1914: 208-209)
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Зундавица

Зундавица је нека ситна, космата трава, коју дјеца увлаче у нос вичући: 
„Зундо, зундо, зундава, отвори ми крв“. И заиста увијек отвори крв из носа. 
(РСАНУ, одредница зундавица)

***

Ми би акастиле (хотимице), да смо здравији, чобани, отварали крв зундавицом 
(врста траве, па се завуче у нос и мига се и надражива, док не удре крв), јер је 
другим ничим не ваља из носа отварати, него зундавицом, а ваља говорити ова
ко: „Зундавице, зундава, отвори ми крв! Зундавице зундава, отвори ми крв!“
(Zovko 1896:  270)

***

На Петров дан па и преко године обичавају дјеца метнути у нос траву, која 
наличи на житни клас, па онда ударати руком и говорити опетовано: „Свети 
Петре, пусти кор (крв).“ 
(Царић 1898: 706)

Зова

Говорили су да се испод зове, под зову, купе вештице, и вилењаци, и виле: 
виле су се скривале у зови. И зато је зову било забрањено сећи. Једна девојка 
(је) зову секла, јер јој је сметала, и зато су јој се уста искривила (Буковчани од 
зове нису правили фруле – само штрцаљке – дечије играчке. Фруле се праве 
од вишње, шљиве).
(Вишекруна 2008: 132)

Ивањско цвеће

Уочи Ивања дне […] иду у поље девојке и жене, те беру ивањско цвеће и пле
ту венце, које мећу на куће, на зграде, у њиве, лукове, на торове, и свуда, као 
год и ђурђевске крстове. Плетући те венце, певају овако:

Ивањско цвеће, петровско,
Иван га бере, те бере,
Мајци га меће у крило,
А мајка Петру на главу.
(Милићевић 1894: 133)
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***

Дивна ли је Божја црква Софија!
У њој поју шестокрили анђели,
Код њи дошла света дјева Марија,
Држ у руке Христа бога истина.
Говоре јој шестокрили анђели:
„О тако ти света дјево Маријо,
Ти натргај иванова цвијећа,
Пак отиди Крститељу Јовану,
И пред њим се кротко, смерно поклони,
Па му реци светоусне ријечи:
‘Кум да си ми, Крститељу Јоване,
Ти да крстиш Христа бога истина.’“ 
 (Врчевић 1888: 44)

Јабука

Расла јабука крај сињег мора, 
Граном до неба, стаблом до земље. 
Под њом сеђаше света Марија. 
Викала, викала светог Јована: 
„Да ли можеш и да л’ хоћеш  Бога крстити
У Јордан води, под ведрим небом?“ –   
„Ја могу, ја хоћу, Бога крстити,
У Јорадан води, под ведрим небом.“ 
(Босић 1985: 118)

***

Млада пролази поред кола у коме играју младићи и девојке певајући: ,,Ој, де
војко,баци нам јабуку“. Млада им баца јабуку, они се грабе да је ухвате, јер се 
верује да ће сe онај ко је ухвати први оженити, односно удати. 
(Кнежевић/Јовановић 1958: 94)

Јела

Треба, ако се град припрема, звати утопљеника или објешењака по имену:

О Станко,
Не иди, не иди, не иди вамо!
Води овце у планине,
У брдине,
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У вилин двор,
У стари бор,
У стару јелу:
Нема им паше у нашем селу!
(Маринковић 1974: 156, бр. 36)

***

Зашто је јела зелена

Свети Саво, након дугог путовања по свијету ослаби и остари. Дошавши је
дан пут у планину, сједне под једну јелку да се одмори. У тај мах позове га 
Бог себи. Он се са тога мјеста вазнесе не небо и благослови јелку. Од тада 
остане јелка благословена, а да се то зна, остане зелена и љети и зими.
(Забележио у Загорју и објавио Ј. П. Мутиж у Босанској Вили, 1901, према 
Ћоровић 1927: бр. 115, 271)

Јечам

 „Свети Спасо, какво ти је поље?“ – 
„Моје поље по свем понајбоље:
Све пшенице у клас укласале,
Све ливаде у цвет уцветале,
Сви ржови у земљу полегли,
Сви  јечмови коњу до колена.“
(Златановић 1982: бр. 61)

Јоргован

Кад расцвета јоргован, деца стављају по један цветић у бразду на горњем 
превоју палачног зглоба леве шаке:

Седи чича на мој прст
убио га часни крст
ја га тргнем за торбу
он ми проспе чорбу
ја га тргнем за песницу
он ми проспе чесницу
ја га штрикнем у село
оде ... чича у село. 
(цвет се удари да одлети)
(Батањац 1997: 541)
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Ковиље

Виле доје своју децу све док на ноге не устану и сама за себе своју храну могу 
добити (некакво горско биље и ковиље).
(Врчевић 1876: 87)

Конопља

У случају тешких и дугих порођаја верује се да је најбоље да се жена напа
ри над жаром на који се баци конопљано семе  и том приликом да изговори: 
,,Како семе пуцало, тако ја дете вришко родила“.  
(Кнежевић/Јовановић 1958: 87)

Крвавица

Једна трава која на врху стабљике има као неку врсту класа. Тај клас деца ме
ћу себи у ноздрву држећи га једном руком а другом ударају по лакту те руке 
говорећи: „Крвавица пушти крв“ све док им не потече крв из носа. 
(Чемерикић, збирка речи из Призрена за РСАНУ)

Куница (хајдучка трава)

(У Сријему) некаква трава. Дјеца метну један струк ове траве у нос, па држе
ћи га једном руком под носом, другом стиснутом бију у ону одоздо говорећи: 
„Пусти баба коњу крв и телету млека!“ И тако чине док не удари крв из носа.
(Караџић 1852: 315)

Купина

Како је настала купина

У околини Ниша прича народ да је у бежању Богородице са Христом новоро
ђенчетом Бог на њену молитву наредио да никне купина, која ће њене гонио
це задржати. На то је купина бујно никла и тако је сплела њене гониоце да се 
могла с Христом да спасе.
(Софрић 1912: 144)
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***

Свети Сава благословио купину

Свети Сава ходио по народу и приповједо божју ријеч. На путу се уморио и 
огладнио, па починуо у хлад. Донјели му тежаци грожђа, па се прихватио, а 
кад се сит накљуцао, овако ће: „Дјецо, дајте ми горицу да је благословим.“ 
Сељаци се побојаше, да би је светац можда могао проклети, јер се у вину  
вријеђа име божје, па му донесоше купјене. Онда светац рече: „Благословје
на била горице, да Бог да се врхом хитала у црној земљици!“ И сада се купје
на врхом хита, те роди и у камену.
(Забележио у Бресечинама и објавио В. Вулетић Вукасовић у Босанској Вили 
1897, 42, према Ћоровић 1927: бр. 98, 254)

***

Икона Богородице у купини

У некој купини поред извора, код Трстена (колина Дубровника) нађена је ико
на Богородичина. Неколико пута се покушало да се икона пренесе у цркву, 
али би се она увек враћала на своје старо место, у купину.
 (Вулетић-Вукасовић 1900: 205)

***
„Мори, Вуко, девојко,
Потерај ми вукови,
Кроз т густи лугови!“ –  
„Не смем, не смем, трговче,
Косе су ми дугачке,
Оће да се закаче,
За купину, малину,
За Петрову јабуку!“
(Костић 1926: 52)

***

Лечење купином

Јегда кто има шум неки: купиново листје младо растлк и сок их смјесив с мје
дом и размути је и капли ва ухо. 
(Софрић 1912: 144)
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***

Крмљење стоке на Ђурђевдан

Планика рано ујутро даје кравама купине гребенице (која је из земље никла, 
па опет у земљу урасла), љескова и грабова листа, мљечике, скорупана, ма
слачка, вратића, а да је којој тревилои млијеко од крава однесено бити, онда 
и поврата.
(Чајкановић 1934:  203-204)

***

Купање стоке на Ђурђевдан

Уочи светог Ђурђа доносе омаје, воду метну мљечике, купине, грабовине, 
љесковине, наноса. Берући и купећи траве говоре: мљечика – млијечи; купи
на – купи; грабовица – граби, љесковина – лијечи; а нанос – наноси. Донесу 
посуду са омајом и сакупљенијем травама, те је метну у шталу код крава. 
Ујутро на светог Ђурђа полијевају сваку краву том водом и говоре: мљечика 
– млијечи итд, као горе.
(Беговић  1887, према 1986: 150) 

Липа

Колико се веровало у зле духове, толико и у добре: Липа је међу Словенима 
била свето, сеновито дрво – пребивалиште душа (умрлих). Зато, уочи Духова, 
у прозор, са спољне стране, ставља се по једна лепа, велика липова грана (...) 
Липа, бела, пре цвета, а црна липа касније две три недеље. Ставља се бела 
липа (...) На Духове (покретан пролећни празник, педесети дан по Ускрсу) 
липом се ките и трамваји у Новом Саду. Буду окићени липом, гранама.
 (Вишекруна 2008:134)

***

Ко је болестан од сухе нека иде четрдесет дана ујутру под липу, па ће за то 
вријеме оздравити.
(Лилек 1894: 372)
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Мацина трава (црвени здравац)

Жена која нема дјеце убере мацине траве и цвијета од крушке, јабуке и тре
шње и скупа све скуха као чај и пије трипут дневно по једну винску чашу, 
и мисли да ће имати дјеце. Искухану траву закопа под трешњу, крушку или 
јабуку. 
(Мићовић 1952: 247)

Менеглед

У Чајничу носе цуре на главама менеглед, или колутак, вјерујући да ће момци 
за њима побудалити.  
(Лилек 1894: 373)

Млечика

Брадавицесу мазали соком од млечике која расте по брегу – по сваким брегу 
– у Буковцу по целим пашњаку. То је трава коју говеда неједу. Дакле, млечањ 
мећали на брадавицу – нацеде га. Онда узму једну јабуку, пресеку напола, 
и натрљају, са обе полутке, по брадавици, и затрпају је под стреју куће. Кад 
иструне јабука нестаће брадавице. То ради мати, она сама то учини, ако се 
појави на детету брадавица –увече, кад седа сунце – једаред. За шес недеља 
иструнета јабука и нестану те брадавице. 
(Вишекруна 2008: 141)

Невен

Ц’вти невен у градину;
Неје невен како невен,
Нел је невене шесторедан,
Шесторедан, седам сплита,
Седам сплита, јасно сл’нце.
(Манић Форски 1974:  28)

Одољен

Међу травама против злих очију најбоља је трава одо­лен. Корен од те траве 
пришива се деци на капу, и мисли се да детету које ту траву носи никаке зле 
очи не могу наудити. За то има и изрека:
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„Да зна мајка што ј` одолен травка,
Не би никад укопала синка!“

Прича се да је тако певала вила Загоркиња, берући по гори лековите траве!
(Милићевић 1894: 295)

***

Дољен (трава): Матер га свака у колијевци код дјетета држи. Дољен кад зачу
ју вјештице, неће лако ни у ону кућу ући. А најбољи је он за перчин, ком неће 
да расте. Знаш да реку: „Од дољена косе до кољена.“ 
(Ардалић 1902: 290)

***

Свакој трави вјештица одољела, само није оману и одољену.
(Софрић 1912: 171)

***

Да зна женска глава,
Што ј’ одољен трава,
Свагда би га брала,
У пас ушивала,
Уза се носила
(Караџић 1841: бр. 223)

Околочеп

У Сарајеву верују да има једна врста траве под именом околочеп, та се трава 
састоји из саме стабљике, округла је и скроз шупља. Моћ пако има ту да онај 
који гледа кроз ту траву на другог може тиме истога присилита да га заволи, био 
мушко или женско. – Ту је траву тешко наћи. Једино је могу наћи брат и сестра ко
ји морају четрдесет дана копати, пак тек онда да је нађу. Брат и сестра копајући 
морају бити голи. Трава налази се уз воду и има још ту моћ да бјежи кроз земљу.      
(Лилек 1894: 394)

***

Има једна трава, модра сјекавица, коју неки зову околочеп. За ту траву се при
ча да има неку силну, тајанствену моћ. Кад се хоће да извади њезин коријен, 
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он пред тражењем његовим бјежи све дубље, а ко би га извадио, тај би био 
веома срећан, и кад би кроз њезин прстен, који се налази на дну корјена ње
зина, погледао у саму цареву ћер, вјерује се да би пошла за њ. Та трава обич
но расте по старим ћемерима, зидинама и омеђинама. Кад се хоће да ухвати 
њезин корјен, постави се бакрена калајисана тепсија испод њезина корјена, а 
озгор почне откопавати, те чим корјен осјети да ће га вадити, бјежи све дубље 
и тако испадне на тепсију.
(Мићовић 1952: 250)

Оман

Многе мајке, кад први пут подоје своје дијете, узму коријен од омана, па га на 
једном крају заравне ножем и издубу, онда га свега пробуше, метну на брада
вицу од сисе и кроза њ подоје дијете. Поповке кажу: ,,Да није руте и омана, 
не би мајка дијете одгојила“.
(Мићовић 1952: 174)

Папрат (бујад)

Дакле, ако неко жели да распознаје немушти језик, треба да учини ово. Уочи 
Јованице (Иванице), кад папрат процвјета и исјемена, нека понесе благосло
вљене соли (коју је свештеник благословио) и мач вуковац, па нека стане на 
папрат, а онда унаоколо обашета тим мачем и ону бразду поспе благосло
вљеном соли, затим нека забоде мач у папрат и ту цијелу ноћ чува да не би 
вјештице, стухе или друге нечисте душе покупиле и однијеле њезино сјеме. 
Само, кад буду оне долазиле, не смије се препасти, јер ће му га иначе поку
пити и однијети. Сјутрадан нека то сјеме покупи и носи собом, па ће знати 
немушти језик. 
(Мићовић 1952: 261-262)

***

Има још трава на свијету, које велику силу и снагу у себи имаду, али се је 
мучно и како мучно доимчати; а то је бу­јад. Она уочи светог Ивана обнош на
расте, цвијета, сазори јој цвијет и опане. Сјеме да је њој могуће уватити, онда 
би свашто на бијелом свијету зна’, ма зна’ би, што гол која тица дивани међу 
се; која је гол која травка од љекарије, сама би се казивала: сваку браву опе’ 
на свијету да би могао с тијем сјеменом отворити. Сјеме то не би могао ника
ко уватити; него да би било могуће ону ноћ уочи светог Ивана око семуљике 
од те бујади како наперити девет свиленије шудара, како море сјеме на њи 
пасти: оно како у себи снагу и моћ имаде, пробиће осам тије свиленије шуда
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ра, а тек једва ће се што на деветом уставити. Али то треба сву боговетну ноћ 
чувати и стати атенто, али га нема, ко би то издура’ о’ стра. Ту се свашто дође 
приказивати, штогод има на бијелом свијету, и плашити.
(Ардалић 1902: http:/www.rastko.rs/antropologija/ardalic_bukovica/index_c.html)

***

Лечење

Осушено лишће папрати проспе се по жеравици, пак се удише дим који убија 
црва у зубима, блажи бол кад су шупљи зуби.
Натрта зелена биљка лијечи од змијског уједа.
Прашак од осушеног корјена у вину изгони и тракавицу у медици блажи бо
лове у трбуху. 
(Glück 1892: 157)

Расковник

У најређе траве спада расковник. Бабе верују да се он тешко налази у шуми 
и да чим примети човека близу, потоне у земљу (...).  Кад га из далека опазе, 
чучну и трипут се ударе руком у колено, јер верују да онда не може побећи у 
земљу. Расковник у земљи пушта жилице, на којима се налазе неки дугуља
сти кромпирићи. Од њих бабе наваде што више могу, верујући да се од њих 
може постати силовит. Треба само мало расцепити длан ножем и у њега уту
рити нешто од оних кромпирића, па после опет сашити свиленим концем да 
срасте. Такав човек може отворити сваку браву, само да је руком додирне и 
свакога може победити, само да га се дотакне.
(Милосављевић 1914: 48)

Смиљева трава (смиље)

Која жена не може родити, нађи траве смиљева и учини вијенац од те траве, 
па метни жени на главу. И родиће! То је кушано.
(Братић 1908: 348)

Титимон

Кад ко не може са женом бити, нађи траве која се зове титимон и од жила ис
циједи сока. И тај сок нека пије онај ко не може бити. И биће! То је кушано.
(Братић 1908: 348)
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Тиса

Тисово је дрво обрана од злих духова и вјештица. Ради тога на Гласинцу 
најрађе праве крстиће од тисовине, па их пришивају на своју одећу. Дрвена 
кашика ту много вриједи ако је од тисовине. Кад која жена са дјететом пође 
ноћу на сијело, понијеће са собом мало тисова дрвета. 
(Лилек 1894: 369)

***

А матер, која држи дрвета тисова у колијевци и јагоду од бршљена, море се 
не бојати вјештица, јер то двоје има у себи неку силу, па да не смију прићи 
ка’ ни живој ватри.
(Ардалић 1902: http:/www.rastko.rs/antropologija/ardalic_bukovica/index_c.html)

***

Да би се деца заштитила од урока, праве се урочници. Они су од предворене 
тисовине, у облику крста, срца, сјекирице и др. Прикаче се на повој, тако да 
дјетету дођу на прса, кад се дијете повије у колијевци. А пришивају се и на 
хаљинице.
(Зековић 1994: 50)

Трава с три пера

Њу дица мећу у нос говоре: „Тира баба коњу крв, а телету млика.“
(Ловретић 1916: 157)

Царичица

Момци и девојке гледају да нађу траву ца­ри­чи­цу, па кад је нађу, они је кидају 
зубима. Док је кидају, ништа не говоре, штавише старају се да крадом нађу 
ову траву. Кад је нађу, онда момци мећу понеки цвет за појас, да их воле де
војке, а девојке опет, да их воле момци.
(Грбић 1909: 57)
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НАПОМЕНА ПРИРЕЂИВАЧА

Књига „Биље у традиционалној култури Срба: приручник фолклорне 
ботанике“ састоји се од девет радова, на српском и енглеском језику, као и 
антологије текстова на српском језику. Истраживачке радове и антологију у 
тематску целину повезује занимање за биљни свет и веровања о њему у про-
шлости (рефлектовано у обредно-магијској и исцелитељакој пракси, као и 
у усменом стваралаштву), што је уједно основа за испитивање савремених 
народних веровања и знања о свету флоре, те примене тих знања, однос-
но употребе и злоупотребе биља у народном лечењу и у друге сврхе данас. 
Замишљена је као приручник за полазнике међународне Летње школе српс-
ког фолклора на тему „Биље у српском фолклору и народној књижевности: 
значења и функције“, коју сарадници Центра за истраживање српског фолк-
лора, Одсека за српску књижевност настоје да заснују на Филозофском фа-
култету у Новом Саду, те би је  у ту сврху требало користи. Радови у књизи, 
међутим, по ширини захвата у грађу и литературу, као и по приступима и 
резултатима, надилазе своју иницијалну намену и представљају мале студије 
о проблемима којима се баве, док су у целини заправо назнака својеврсне 
етике и поетике флоре у традиционалној српској култури и тако их је такође 
могуће посматрати. У заснивању Антологије фолклорних текстова о биљу, 
су нам помогле колегинице: Биљана Сикимић, Татјана Вујновић и Валентина 
Питулић, на чему им срдачно захваљује. Напомињемо да су песнички тексто-
ви у радовима ове књиге на енглески преведени буквално (нису препевани, 
пошто је то немогуће),  како би се стекао барем приближан увид у њихову 
садржину. Стихови у раду Мирјане Стефановић, због своје херметичности, 
нису превођени, они се и у енглеској верзији налазе на српском оригиналу.
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