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Drustvena i politicka instrumentalizacija predstava o vampiru na Balkanu: prilagodljivost

besmrtnog motiva
Apstrakt:

U disertaciji se, iz antropoloske perspektive, istrazuje forma, sadrzaj i status predstava o
vampiru u narodnoj, pre svega kulturnoj, bastini seljastva danas. Konceptu ,,vampira“, jednom od
simbola drustvene i kulturne stvarnosti zajednice, pristupilo se ne kao pasivnom i petrifikovanom,
ve¢ kao konceptu u velikoj meri uslovljenom kako lokalnim, unutrasnjim, tako i spoljnim,
globalnim faktorima. Komparacija stare i nove etnografske grade ukazala je na promene forme,
odnosno sadrzaja motiva, $to je nametnulo pitanje uzroka koji su doveli do promena, krunjenja ili
nestajanja motiva kao elementa demonoloskih predanja. Na osnovu prezentovane grade i analize
zaklju€eno je da je motiv u tradicijskom kontekstu figurirao kao odgovor na drustvene probleme i
potrebe, odnosno predstavljao refleksiju socijalne i kulturne stvarnosti. Koncept ,,vampira“ u tom
smislu figurira kao ,,plutaju¢i oznacitelj*, motiv kroz koji zajednica, grupa ili pojedinac govore o
druStvenim problemima, tenzijama ili potrebama u specificnom kontekstu. lako na kolektivnom
nivou predstavlja reprezentaciju aberacije, odnosno inverzije drustvene norme, ,,vampire je u svetu
seoske zajednice imao raznorodne uloge koje su reprodukovale mo¢ zajednice, ali i otelotvoravale
otpor, odnosno pregovaranje, kojim su prevazilazene druStvene stege. Specificnost motiva bio je,
dakle, njegov suzivot sa razli¢itim slojevima drustva koji kroz druStvenu upotrebu tog motiva
medusobno komunicirali. Sa druge strane, ovaj motiv kao simbol sela kao ,,sveta za sebe®, drzave
unutar drzave ili crkve van okvira svetonazora Srpske pravoslavne Crkve, vekovima je i pored
integrativne uloge na lokalnom nivou, bio interpretiran (od spolja) kao vid simbolickog otpora
centralizaciji i modernizaciji drzave. Vekovima su verovanja i prakse vezane za ,,vampire“ bili
kritikovani ili kaznjavani od strane profane i sakralne vlasti. Ipak, istorijski periodi u kojima je
Srbija bila okupirana ili crkva marginalizovana, doprineli su jaanju tradicijskih institucija poput
“vampira” kroz koje su zajednice regulisale drustveni poredak. Ono $§to je zapoceto srednjovekovim
zabranama, nakon oslobodenja i konsolidacije Srbije devetnaestog veka, nastavljeno je kroz
primenu kulturnih politika €iji je cilj bila modernizacija druStva iznutra ali 1 redefinisanje
nacionalnog identiteta ka spolja. Ovakav pristup pocivao je na principu ,,znacajnog drugog®. U
slu¢aju drzave Srbije ,,znacajni drugi* bila su zapadna drustva, dok su u o¢ima seoskih zajednica to
bile elite koje su potencirale urbanu i modernu kulturu na ustrb bastine balkanskog seljastva.
,,Vampir“, kao zivi element seoske svakodnevice, na nivou drzave predstavljao je nezeljeni artefakt
proslih vekova, sliku neprosvecenosti naroda, te zaostalosti drzave, §to je samo ojacavalo
balkanisticke stereotipe Zapada o inferiornosti balkanskih drustava. ,,Vampir® kao simbol
,,balkanske drugosti“, bilo da se radi o motivu seoskog folklora ili zapadne popularne kulture,
postaje element kulturne intimnosti sela i Srbije. Od sredine 19. veka, a posebno od druge polovine
20. veka, u Srbiji dolazi do drustvene i politi¢ke upotrebe motiva koji dobija novo, moderno, urbano
ruho. Gube¢i predznak seoske kulture, demonsko se zamenjuje ljudskim, a stvarnost fantasticnim. U
periodu nakon Drugog svetskog rata kulturna politika, kao i u slu¢aju predasnje drzave, nastoji da
zameni tradicijske modernim institucijama, kao i da marginalizuje bastinu koja se nije uklapala u
koncept komunisticke filozofije ili socijalistickog drustva. Urbano, obrazovano i moderno postaju
ideali, a koncept ,,vampira“ kao vid ,,seoske autonomije* i kulturne stvarnosti nasuprot modelu
zapadne fantastike ostaje jednako kulturno intiman, istovremeno odraZavaju¢i opozicije izmedu
urbanog i ruralnog, modernog i zaostalog ali i racionalnog i iracionalnog. Cak i nakon raspada
Jugoslavije te retradicionalizacije drusStva, ,vampir popularne kulture predstavlja opStepoznati
simbol urbane kulture, a folklorni ,,vampir* traumati¢no naslede ruralne balkanske proslosti. Forma,
sadrzaj 1 dozivljaj ovog elementa lokalne bastine ostaje intiman unutar seoskih zajednica u ¢ijoj
kulturnoj stvarnosti i dalje ,,zivi“. Na osnovu terenskih iskustava, ali i analize medija, opozicija
javno : privatno posebno se isti¢e na primeru ,,vampira“ kao elementa seoske bastine, bez obzira na
to da 1i se ona otkriva antropologu sagovorniku ili kroz upotrebu motiva kao elementa turisticke



ponude. ,,Grad“, ,drzava“, ,,moderno* ili ,racionalno* predstavljaju opozicije nasuprot kojih
,vampir u javnoj upotrebi danas predstavlja tacku razdvajanja dva dela drustva - narodne i elitne
odnosno pseudozapadne kulture, te identiteta drzave (i nacije) rastrzane izmedu ,balkanske
proslosti i ,,evropske (buducnosti) Srbije*. Budu¢i da je jedna pozicija u ofima ,,znacajnog
drugog* valorizovana, dok je druga traumati¢na i marginalizovana, moze se govoriti o dominaciji
jednog nad drugim motivom kao kulturno politickim simbolom. Dva motiva, pozapadnjaceni i
tradicijski i pored vrlo sli¢ne logike upotrebe motiva, ostaju opozitni u svojoj ontoloskoj poziciji
kao simboli dve kulture, vremena i stvarnosti. Cilj ovog rada bio je razumevanje “prirode” motiva
kako bi se razumela njegova ,,besmrtnost” u svetu koji se sve brze menja, menjajuci stvarnost sela
Cije je imaginacije ,,vampir< deo. Osnovna premisa o glokalizacijskim faktorima kao preduslovu
drustvene i politicke upotrebe motiva ispostavila se tatnom. Pitanje ,,besmrtnosti“ motiva, sa druge
strane, pokazalo se kompleksnim. ,,Besmrtnost vampira®“ u kulturi seljastva ¢ini se posledicom
istorijskih, socijalnih i politickih faktora, ali i moguéno$séu motiva da se menja i prilagodava
drustvenim potrebama paradoksalno figurirajuci kao konstanta tradicije i ,,stvarnosti* zajednice. U
Srbiji, zemlji na sporom putu tranzicije u evropsko i moderno drustvo, brojne seoske zajednice
danas su marginalizovane. Selo ¢esto figurira kao kognitivni i socijalni centar sa kojim se ¢lanovi
identifikuju na vertikalnom (generacijskom) i horizontalnom nivou (na nivou zajednice), sa
posebnim akcentom na drustvenoj i politickoj upotrebi tradicije kao faktora odvajanja od globalnog
i identifikacije sa lokalnim. ,Vampir< kao vid intimne tradicije u ovim selima (i danas) ima
integriSuc¢u drustvenu ulogu, kao element nasleda oko kog clanovi zajednica afirmisu kulturnu
stvarnost i identitet. Upravo mo¢ promene i primene, prilagodavanja motiva drustvenom kontekstu
upotrebe, ali u isto vreme i sustinska postojanost, ,,vampira“ ¢ine ,,zivim“ aspektom bastine i
kulturne stvarnosti brojnh seoskih zajednica danas.

Kljuéne reci: vampir, demonoloska predanja, hibridno druStvo, hegemonija, postmodernost
Naucna oblast. etnologija i antropologija

Uza naucna oblast. etnologija i antropologija
UDK:



The social and political instrumentalisation of vampire representations in the Balkans:
adaptability of an immortal motif

Summary:

The dissertation explores the form, content and status of representations of the vampire in
folk, foremost in cultural, rural heritage today from an anthropological perspective. The concept of
the “vampire”, as one of the symbols of social and cultural community reality, was not approached
as passive and petrified, but instead as a concept greatly influenced by local, inner, as well as
external and global factors. Comparisons of old and new ethnographic material pointed out changes
in the form and content respectively, which posed the question which influences led to the changes,
fragmentation or disappearance of the motives as elements of demonological tradition. Based on the
presented material and analysis we have concluded that the motive functioned as a response to
social problems and needs in the traditional context, or that in other words it represented a reflection
of social and cultural reality. The concept of the “vampire” in this sense functions as a “floating
signifier”, a motiv through which the community, group or individual speak of social problems,
tensions or needs within a specific context. Although it representsa an aberration, that is to say an
inversion of the social norm on a collective level, the “vampire” had various roles which reproduced
the power of the community, but also embodied resistance and negotiation used to overcome social
bounds. within the world of the village community. The motive’s specificity was therefore its
cohabitation with different layers of society which communicated with each other through its use.
On the other hand, this motive was, as a symbol of the “world for itself”, of a state within the state,
or a church outside the worldview of the Serbian Orthodox church, for centuries interpreted, as a
kind of symbolic resistance to the centralization and modernization of the state, besides its local
integrative role. Vampire related beliefs and practices had been criticized or punished by profane
and sacral rule for centuries. However, historical periods during which Serbia was occupied, or the
church marginalized attributed to the strengthening of traditional institutions such as the “vampire”
which communities used to regulate the social order. Initiated by medieval prohibitions, it was
continued after the liberation and consolidation of Serbia during the 19™ century, through the
application of cultural policies whose goal was the internal modernization of society, but also the
external redefining of the national identity. Such an approach was based on the principle of the
“significant other”. In the case of Serbia, the “significant others” were western societies, yet in the
eyes of village communities it was the elites, who emphasized urban and modern culture at the
expense of Balkan peasant heritage. The “vampire”, as a living element of village everyday life
represented an u unwanted artifact of previous centuries at a state level, an image of the people’s
ignorance, of the country’s backwardness, which only strengthened western balkanistic stereotyps
of the inferiority of Balkan societies. The “vampire” as a symbol of balkanic “otherness”, whether
as a motive of village folklore or western popular culture, becomes an element of cultural intimacy
for the village and Serbia. From the middle of the 19" century, and especially the second half of the
20™ century, Serbia adopts the usage of the motive which gains a new, modern, urban outfit. Losing
the prefix of village culture, the demonic is replaced with the human, and reality with the fantastic.
In the period following World War 11, cultural policy, as was the case with the previous state, tends
to replace traditional institutions with modern ones, as well a marginalizing heritage which did not
conform with the concept of communist philosophy or socialist society. The urban, the educated
and the modern become ideals, and the concept of the “vampire” as a form of “village autonomy”
and cultural reality as opposed to the model of western fantasy, stays equally culturally intimate,
simultaneously reflecting the oppositions between the urban and rural, modern and backwater, but
also between the rational and irrational. Even after the breakdown of Yugoslavia and the
retraditionalization of society, the “vampire” of popular culture represents a well known symbol of
urban culture, while the “vampire” of folklore remains a traumatic heritage of the rural Balkan past.
The form, contents and experience of this element of local heritage remains intimate within village
communities in whose cultural reality it remains “living”. Based on field experiences, but also



media analysis, the opposition public : private stands out especially on the example of the
“vampire” as an element of village heritage, no matter whether it is revealed to the anthropologist as
interlocutor, or through the use of motives as elements of touristic offering. The “city”, the “state”,
“modern” or “rational” represent oppositions against which the “vampire” in public usage today
represents the point of separation between two parts of society — the folk and the elite, or pseudo
western culture, or the identity of the state (and nation) torn between a “Balkan past” and a
“European (future of) Serbia”. Since one position in the eyes of the “significant other” was
valorized, while the other was traumatized and marginalized, the domination of one motive over the
other as a cultural political symbol can be asserted. Two motives, the westernized and the
traditional, although havinga very similar logic of motive usage, remain opposite in their
ontological position as symbols of two cultures, times and realities. The goal of this study was the
understanding of the “nature” of the motive so as to understand its “immortality” in an
everchanging world which changes the reality of the village, and the “vampire” as part of its
imagination. The basic premise of globalizing factors as precondition to the social and political use
of the motive turned out to be correct. The question of the “immortality” of the motive, on the other
hand, showed to be more complex. “Immortality of the vampire” in village culture seems to be the
consequence of historical, social and political factors, as well as the possibility of the motive to
change and adapt to social needs, paradoxically functions as a constant of tradition and community
“reality”. In Serbia, a country on the slow road of transition into European and modern society,
numerous village communities have been marginalized. The village often figures as a cognitive and
social center with which its member indentify on a vertical (generational) and horizontal
(“communal”) level, with a special accent on the use of tradition as a factor of separation from the
global, and identification with the local. The “vampire” as a kind of intimate tradition in these
villages has an (today still) integrating social role, as an element of heritage around which the
community members affirm their cultural reality and identity. It is the power of change and
application, the adaptation of motives to the social context of use, but at the same time the essential
permanence, that make "vampires™ a "living" aspect of the heritage and cultural reality of many
rural communities today.

Kljuéne reci: Vampire, demonology narratives, hybrid societies, hegemony, postmodernity
Field of study: ethnology and anthropology

Subfield of study: ethnology and anthropology
UDC:
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1 UVOD

,Najstarija i najjata emocija covecanstva je strah,
a najstariji i najjaci strah je strah od nepoznatog*

H. P. Lovecraft

,Verovanje 1 znanje odnosi se jedno prema drugome kao ptice na vagi:
koliko se jedna spusti, toliko se druga digne*

Artur Sopenhauer

Tekst koji sledi bavi se pre svega odnosom nauke i mita o smrti i posthumnoj egzistenciji, te

“! kao simbolom, folklornim motivom, objektom dijalektike dvaju (0)pozicija. Buduéi

,vampirom
da je ovo uvodni, a ne teorijski deo rada, fokusira¢u se na li¢nu refleksiju, odnosno na okolnosti
usled kojih sam izabrao polje (narodnih) verovanja, demonoloskih predanja, te ,,vampira“ kao
objekat analize. Nakon toga nastojacu da ukazem na eksplicitne i implicitne ciljeve istrazivanja, te

doprinos samog rada.

Pre nekoliko meseci, dok sam sedeo u jednom od kabineta na Odeljenju za etnologiju i

antropologiju Filozofskog fakulteta u Beogradu, primetio sam hrpu listova, studentskih ispita koji

! Na ovom mestu moram pojasniti razlog(e) zbog kojih termin ,,vampir stavljam pod navodnike. Prvi razlog je
prakti¢ne prirode, jer stedi vreme i prostor u smislu da jer je re¢ ,,vampir® pod navodnicima kra¢i od termina ,,motiv
vampira“ ili ,predstava o vampiru“. Drugi razlog je upravo stvar dominantne racionalisti¢cne paradigme, vizure i
diskursa u koji se uklapa i antropologija kao nauka, a koja navodnicima uskracuje ovaj motiv za njegovu onotolosku ili
bilo koju osim kulturne stvarnosti. Drugim rec¢ima, u ovom radu motiv vampira posmatram kao konstrukt koji pripada
metafizi¢koj i fantasti¢noj vizuri ,,stvarnosti. Postoji jos jedan razlog za ovu upotrebu odnosno manifestovanje stava o
racionalnosti u ovom radu. Naime, kada sam u razgovoru sa profesorima na odeljenju za Etnologiju i antropoogiju
razgovarao o mojim impresijama sa terenskih istrazivanja, jedan od najéescih komentara/saveta/upozorenja je bio da ,,se
ne desi da u svom tekstu impliciram da ,,vampir® moze zaista postojati — kao deo ,,stvarnosti“. U tom smislu, na ovaj
nacin se distanciram od pristupa koji bi ugrozio nau¢nu pozadinu mog pristupa, a potencijalno me priblizio pristupu koji
su imale neke kolege koje su ,,opservaciju sa partcipacijom* dovele na nivo koji prevazilazi ,,racionalni« nau¢ni pristup
i mesa analiticku stranu pristupa sa metafizickom i religijskom vizurom kulturne stvarnosti unutar koje se obavlja
istrazivanje (poput npr. Karlosa Kastanede (Castaneda 2002)).



su lezali na stolu pokraj mene. Ispit je bio iz predmeta ,,Narodna religija“. Na listu koji se nalazio na
vrhu hrpe uocio sam da je prvo ispitno pitanje bilo — ,,vampir®. Buduéi da sam se ve¢ godinama
bavio ovim motivom, zainteresovao sam se za odgovor studenta. Nakon nekoliko sekundi Citanja
osetio sam uznemirenost. Prva recenica u odgovoru zapoceta je re¢ima: ,,vampir je bio...“. ,,Vampir
je bio...““. U proslom vremenu, perfekat, proslost. Zapitao sam se zbog Cega student(i) etnologije
misle da su narodna verovanja ili kulturna stvarnost seljastva stvar proslosti? Setio sam se da

navedena generacija studenata jo$ nije prosla inicijaciju u etnografe — terence.

Ovakvo razmiSljanje me je vratilo u vreme mojih osnovnih studija, te prvih terenskih
istrazivanja. Za prvo terensko iskustvo mogu da zahvalim mentoru, prof. Slobodanu Naumovicu
(terenska istrazivanja u selo Grebenac). Ipak, duze terensko istrazivanje koje me je promenilo
obuhvatalo je sela knjazevacke opstine 2007. godine. Bio sam deo grupe koju je trebalo da vodi
prof. dr Danijel Sinani, a koja se bavila demonoloskim predanjima. Se¢am se da je kao preduslov za
izbor u odredenu grupu na terenu trebalo napisati nekoliko re¢i o motivima odlaska i
interesovanjima studenta. Tada sam napisao da me zanimaju kult smrti, narodna medicina, magija,

seksualnost i demonologija, a posebno — ,,vampir®.

O ,,vampirizmu* sam dosta toga naucio na fakultetu, a pre toga kroz zapadni, a potom i
domaéi film.? Zeleo sam da odem u nepoznato, ,,posetim daleke planine 1 sela u potrazi za
vampirima®“, iako ni sam nisam bio siguran Sta to znai. Kroz terenska istrazivanja na temu
(narodne) religioznosti pod vodstvom prof. Lidije Radulovi¢ naucio sam presudnu vaznost

razumevanja konteksta kao preduslova za razumevanje kulturnih predstava o motivu poput vampira.

Iz ove perspektive zanimljivo je da sam, poput navedenog ispithog odgovora studenta,
pretpostavljao da je nemoguce da ,,danas* (tada 2007. godina), ,.,te stvari“ i dalje ,,postoje*, ¢ak i u
najudaljenijim ili najizolovanijim zajednicama. Nije da nisam Zeleo, ali nisam verovao ili mogao da
zamislim da u selima i dalje ,,zivi* kulturna stvarnost drasticno drugacija od moje. Zapravo, nisam
imao ,,iskustvo* sela, ¢ega nisam bio svestan u tom trenutku. Kompilacija slika iz domacih i stranih
filmova ili emisija o selu, sklapala je kolaz koji je predstavljao romant¢nu, ¢esto ,,iracionalnu® i
,fantasti¢nu®, ali izbledelu sliku folklora i seljastva. Slika ,,sela* odisala je istorijskom i kulturnom
,»drugoséu”. Mozda sam i mogao da zamislim stara, opustoSena ili pak urbanizovana, savremena
sela, ali sam ipak birao da taj pojam posmatram kroz romanti¢nu sliku proslosti — kada je ,,selo bilo

Zivo®.

% Ovo je zanimljiv podatak o udenju sopstvene kroz slike druge kulture.



U tom smislu, nisam imao utisak da odlazim na put ne kroz fizi¢ki prostor ve¢ kroz vreme,
Dolaskom na teren, incialna tenzija je popustila, mada se opsti utisak o sopstvenoj izmestenosti
zadrzao. Ne samo da sam imao utisak da se nalazim u drugacijem vremenskom prostoru, ve¢ i da
sam svedok paralelnih stvarnosti, ,,mojih*“ i ,njihovih“. Drugim re¢ima, uzbudenje terenskih
istrazivanja od tog trenutka poteklo je od ideje da sam, do odredene mere postao medijator izmedu
svetova ili stvarnosti, entitet u liminalnom prostoru iz kog posmatram svet kulture drugacije od
svakodnevne. Jasno, moja pozicija ipak nije bila zaista ,,liminalna“ ve¢ unapred odredena gradskim
poreklom i nau¢nom perspektivom. Shodno tome, masta u osnovi ,,njihovog sveta“, vremenom je
dovela do percepcijskog ili ontoloSkog obrta, a ja sam poceo da preispitujem okolnosti koje moj

- . J . . 3
svet ¢ine ,,stvarnim” ili ,,racionalnim®.

,»Vampir® je posluzio kao ZiZna tacka za osmatranje novog, nepoznatog krajolika. lako sam

na ovom terenu prvenstveno ucestvovao u istrazivanju religioznosti, pod vodstvom prof. Lidije

® U tekstu ¢e se viSe puta pojavljivati termin ,,ontologki* ili ,,ontologija. U tom smislu, smatram da bi trebalo da
pojasnim $ta pod tim terminom podrazumevam odnosno u kom kontekstu ga koristim. Naime, ut ekstu se ne bavim
ontologijom kao odrednicom filozofske discipline, dakle ucenjem o ops$tim, fundamentalnim ili konstitutivnim
odredenjima bi¢a. No, ontologija kao termin koji koristim ima veze sa iskustvom ljudskog bistvovanja odnosno
dozivljaja zivota i stvarnosti kao takvih. Kada govorim o ,,ontoloskoj stvarnosti u kontekstu definisanja ,,stvarnog* i
konstruisanog, termin koristim u odnosu na znacenje koje navodi Todor Kulji¢. Kulji¢ govori o ,,proslosti* u kontekstu
kulture secanja kroz logiku koju mogu primeniti na koncept ,,stvarnosti* koji se tako deli na ontolosku (¢injeni¢nu) i
eksplikatornu (interpretativnu) (Kulji¢ 2006, 5). Drugim re¢ima, drvo je palo, samo je pitanje na koji nacin je to neko u
Sumi Cuo 1 interpretirao. Kada govorim o ,,ontologiji sela“, ,,ontologiji coveka-ispitanika®, ili ,,ontolosSkom dozivljaju
vampira®, svestan sam da kao antropolog znam da postoje svesni i nesvesni aspekti ljudskog bivstvovanja i da je
dozivljaj ,,stvarnosti* kompleksan, javqn i intiman, ali uvek kulturni, Ipak, ne “kultura” ve¢ “stvarnost” je perspektiva
kroz koju zajednice u kojima sam istrazivao vide pojave o kojima govore, a posto ja nastojim da shvatim “njihov” svet,
uvazavam to pravo. Ovo je bitno jer je odnos “verovanja”, “stvarnosti” i “istine” u predstavama o vampiru jako bitan
faktor u lokalnom dozivljaju ovog specifi¢¢no lokalnog fenomena nerazumljivog spoljnjem svetu. U tom smislu, upravo
zahvlajujuéi iskustvu terenskih istrazivanja, pozcije iskaza o iskustvu koji su ostavili poseban utisak na mene nazivam

[T

,ontoloSkim dozivljajima®. lako bih ovo mogao nazvati ,,narativom®, §to po formi i jeste, ili naznaciti kao ,,upotrebu
motiva®“, u kontekstu ovog rada nazivam ,,ontoloskim dozivljajem* kao krovnim dozivljajem za (kulturnu) stvarnost
koju mi vidimo spolja, ali pojedinac dozivljava iznutra. Kada se govori o upotrebi motiva, ¢esto se ¢ini da antropolozi
smatraju da se radi o svesnoj, namenskoj ili mehanic¢koj upotebi motiva, ali to u praksi ne mora biti situacija. Naravno
da ima osoba na selu koje su zloupotrebili kolektivne strahove zarad svoje koristi, ali koncept ,,stvarnog* u narativima 0
licnim iskustvima je za ove ispitanike Gesto istinit, a ne konstrukt. Ontoloski dozZivijaj je dakle kategorija koja se ne bavi
motivom ili narativom ve¢ odnosom sagovornika sa ovim ne pojmovima ve¢ fenomenima kroz vizuru stvarnosti kao
takve. Erns Halbmajer govori o animizmu kroz pozicije koje prevazilaze opozicije priroda:kultura (Halbmayer 2012), o
¢emu je Eduvardo Viveiros de Castro govorio preispitujuéi ideju o neuniverzalnom zapadnjackom, etnocentricnom
pogledu na “stvarnost”, te ideju multiverzuma, razli¢itih ontoloskih pogleda na svet i stvarnost (Viveiros de Castro
2012). Naravno, uvek se namece pitanje da li bi ontoloski dozivljaj ili sa druge strane ontologija, bila niSta drugo nego
drugi termin za ,.kulturu“ (Carrithers, Candea, Sykes, Holbraad i Soumhya 2010). U tom smislu, ja se u ovom radu ne
bavim konceptom “stvarnosti” ili “ontologije”, ve¢ “ontologiju” koristim kao termin, Ziznu tacku posmatranja
multiverzuma svojih sagovornika, kako kroz prelamanje razli¢itih kulturnih stvarnosti, tako i kroz njegov odnos sa
stvarnos$cu i znacaj koji ta slika ima za pojedinca ili grupu.



Radulovi¢, bilo je prostora 1 za istrazivanje demonoloskih predanja. Zapravo, budu¢i da sam
inicijalno odreden grupi koju je trebalo da vodi prof. Danijel Sinani, ova tema je bila ono za Sta sam
se spremao. Predstave o ,,vampiru® su ostavile poseban utisak na mene. Prvo, pri¢e o prividenjima
ili magiji su bile zanimljive. Sagovornici su o njima govorili relativno otvoreno, mada pod
otklonom ,,bapskih pri¢a“. U slucaju ,,vampira“, tema je bila duboko skrivena u narativima koji su
na predstavljali kao pojavu ili iskustvo a ne samo znanje ili ideju. ,,Vampir® je za mene bio iskonski
simbol daleke proslosti i ,,natprirodnog®. Poseban kuriozitet za ovu temu bio je veo tajne koji je

obavijao odgovore sagovornika, ¢esto nedovoljno raspolozene da govore o ,,tim stvarima®.

Prvi potvrdni odgovori na pitanje iskustava sa ,,vampirom® izazivali su neku vrstu
uzbudenja u meni, kao ,,pravom® istrazivacu koji je zadro u dubine intimnosti i skrivenog sveta
stvarnosti sagovornika. Odgovori su izazivali i drugu vrstu emocije, koju bih opisao kao neku vrstu
nelagode, promiSljanja razloga postojanja ,paralelnih stvarnosti, vrednovanja ,drugog“ i

percepcije ,,stvarnog* ili ,,racionalnog*.

Nisam imao negativan stav 0 sagovornicima, niti ih smatrao manje pametnim od sebe, ali
samo ponekad preispitivao ,,racionalnost™ sagovornika. Ovakav stav 0 predstavama, isprva, po¢ivao
je ne na ideji ,,0 sebi“ kao ,,modernom®, ,savremenom®, , mladom* ili ,,obrazovanom®, ve¢
,racionalnom®, dok su ,,oni* kao ,,opozicija* delovali ,,iracionalno*. Godinama kasnije, poeo sam
da preispitujem, ne uzroke ,,njihove iracionalnosti, ve¢ ideju ,,moje racionalnosti*. Naime, poceo
sam da se zanimam za ideju ,,socijalnih/kulturnih multiverzuma“ kao koncepata bliskih ne samo
ideji je Govekova svest kolaz razli¢itih kulturnih stvarnosti i identiteta, ve¢ i ,,stvarnosti.* lako je
,,Stvarnost” za naSu nauku konstrukt, do terenskih istrazivanja nisam bio u situaciji u kojoj tuda

slika ,,stvarnosti* toliko odstupa od svega meni razumljivog.

Zainteresovao sam se za motive upotrebe, potrebu da ovaj motiv 1 danas ,,zivi“ u seoskoj
imaginaciji, ali i razloge njegove skrivenosti u intimi zajednice. Pored toga, zeleo sam da razumem

,»stvarnost® kojoj on pripada, njene logic¢ke i kulturne osnove, kao i granice u odnosu na zvani¢nu

* Termin starnost ili stvarno jednako kao i vampir ogradujem navodnicima jer je ne bavim ontoloskom pozadinom ili
ispravnosc¢u, istinito$¢u ili racionalizacijom koncepata ve¢ razumevanjem predstavama o ovim terminima koji za
razli¢ite kulturne i drustvene grupe imaju razli¢ita znaCenja. Ovaj termin je u tesnoj vezi sa poljem istrazivanja u koje
sam uronio a koje pre svega govori 0 narodnim verovanjima ali i odnosu metafizicke i fizicke, naucne, religijske i
popularne slike stvarnosti. Ipak, u ovom radu akcenat nije na ,,stvarnosti« kao nekom objektivnom ili filozofskom ve¢
pre svega kulturnom konceptu. U tom smislu, ja govorim o predstavama o, ili (razli¢itim) konceptima stvarnosti. U tom
smislu, kako bih ustedeo na prostoru, ovaj termin u tekstu najéesce stavljam pod navodnike. Kao antropolog govorim o
konceptu koji predstavlja pre svega interpretaciju ontoloske stvarnosti, kao pojavu koja ,.¢injeni¢nu ili ,,objektivnu®
stvarnost percipita kroz ,.kulturne nacare odnosno kulturu. Ovo je vazno, jer iako za nas antropologe narativi o
demonoloskim predanjima ili iskustvima predstavljaju ,,konstrukte*, ,.folklor* ili ,,verovanja“, za ispitanike oznacavaju
gotovo nesumnjivu sliku ,,stvarnog*, sto se takode odrazava i na ,,stvarnost* koncepata o kojim govore bilo da se radi o
LHljubavi<, smrti<, ,.Bogu“ ili ,,vampiru®.



kulturu i prostor oko zajednice. Kako bih razumeo pomenuto, strukturu i funkciju motiva vampira,
morao da uzmem u obzir kulturne i istorijske faktore koji su uticali na imaginaciju i ,,stvarnost®
zajednica. Dakle, nije me zanimala aistori¢na analiza ,,vampira“ kao elementa narativa, ve¢ kulturni
suzivot motiva i ¢oveka, znacenje i zna¢aj ovog motiva za onog ko u njega veruje ili sa njim deli
stvarnost. Motiv vampira u tom smislu postaje prozor, so¢ivo za posmatranje i razumevanje ¢oveka,
zajednice, kulture i drustva u kontekstu koji oblikuje predstave o ,,vamopiru* kao motivu o kom se,

I kroz koji se govori.

*k*k

Kroz ova istrazivanja pozeleo sam da razumem svoju poziciju rastrzanu izmedu identiteta
nauénika koji pripada zapadnoj nauc¢noj tradiciji odnosno poziciji nativnog etnologa.
Suprotstavljenost ove dve pozicije esto nece biti eksplicitne, ali sam na terenu ponekad dozivljavao
disonancu prouzrokovanu idejama dva identiteta, ili pak racionalnosti. Pozeleo sam da primenim
ideju koncepta koji Slobodan Naumovi¢ naziva fenomenom ,,duplog insajdera“ (Naumovi¢ 1998) i
preispitam ga na svom primeru. Ispostavilo se da je pomenuti sindrom presudan, mozda ne kao
fokus ovog istrazivanja, ali preduslov za razumevanje moje perspekrive. Dok sa jedne strane
predstavljam diskurs antropologije i istrazujem ,,njih®, ,,svoje druge, sa druge strane nastpam kao
branitelj prava na diskurs posmatranih (Naumovi¢ 1998, 113). U tom smislu, moji zakljuéci su
posledica svesnog i nesvesnog valorizovanja posmatranog, ali i relativno svesne idealizacije
enoloskog diskursa sto je sukob dveju pozicija koji mozemo opisati kao ,,sindrom duplog insajdera‘
(Ibid). Moram napomenuti da ne bezim od ¢injenice da moje kulturno poreklo i socijalna pozicija
uti¢u na moju naucnu poziciju, ali da svoju ,,objektivnost* zasnivam na kritickom posmatranju u
Sirem kontekstu, te ,,odbrani“ ne samo ,,nasih* ve¢ uopste maginalizovanih. lako nisam mogao u
potpunosti da se poistovetim sa svetom svojih ispitanika, moje istraZivanje upravo nastoji da makar
i kroz romantizaciju njihovog diskursa, i prepispitivanje sopstvenog ispuni glavni zadatak ove
nauke, a to je razumevanje ,,drugog® i njegovog prava da bude, misli i ponasa se drugacije. Svestan
sam da ne pripadam kulturi sela, osim kroz romantizovanje zajednickog porekla, uz Sta sam takode
svestan da nisam nezavisan od (zapadnog)® diskursa kom se tesko mogu istrgnuti. U tom smislu,
iako sam delom dupli insajder, moja pozicija je ipak izmeStena u odnosu na ovaj koncept, jer
pokuSavam da istrazivacki problem 1 zajednice u kojima istraZujem posmatram onoliko

,»objektivno* koliko je to ljudski moguce (Ibid).

®> U narednim poglavljima teksta ¢u se vratiti na ideju zapadnog diskursa pod Cime pre svega podrazumevam
dominantne ideje o civilizaciji, kulturi i racionalnosti, odnosno poziciji iz koje se posmatraju i vrednuju ideje drugih
kultura ili zajednica.



Na terenu se ispostavilo da romantizacija zajednickog porekla ili nasleda ne znac¢i nuzno i
isti dozivljaj kulturne i drustvene stvarnosti. Dok sam sa jedne strane narative 0 ovim demonima
posmatrao iz zapadne perspektive kao artefakt proslosti, sa druge sam se divio imaginaciji zajednica
koje sam posetio.® Nazalost, najveéi problem se ticao zatvorenosti i kontaminiranosti moje maste,
buduci da i pored sve Zelje, nisam mogao da im poverujem. Nisam svesno zastupao SVOju poziciju,
ali sam nastojao da pokazem da nisam ,,stranac* ve¢ da razumem i delim isto kulturno poreklo. Da
,»1h“ stvarno razumem. Opet bezuspesno. Bio sam suocen sa Cinjenicom da je moja masta ipak u
nekoj vrsti ,kutije”. Bez obzira na to da li se kutija zvala ,,antropologija®, ,,grad*, ,,Zapad® ili
»sadasnjost* ocigledno je bila preduboka da bih mogao da ne samo zamislim, ve¢ dozivim stvarnost
drugaciju od naucene. U ovoj situaciji divio sam se masti svojih sagovornika dok sam

ograni¢enosc¢u svoje bio razocaran.

Ovo nije znacilo da sam negativno percipirao svoje sagovornike, ve¢ da sam ¢esto njihove
narative o stvarnom u glavi “stavljao u foldere naslovljene antropolo$kim terminima poput
»aberacije®, ,,izmestenosti*, ,,liminalnosti* itd. Ni u jednom trenutku nisam pomislio da ,,vampir*
postoji ili da ée me u povratku na putu presresti ,,osenja.” Zahvaljujuéi ovim iskustvima, razumeo
sam inicijalnu nelagodu, strah ili ideju o ,iracionalnosti drugog® kao mehanizam, simptom
sopstvene ogrni¢enosti kao posledice godina ucenja i usvajanja ideja, ali pre svega verovanja u

antropologiju, nau¢no objasnjenje i ,,racionalnost*.

»verovanje® je ovde zanimljiv termin. Se¢am se zavr$nog izlaganja kolege Milana
Tomasevica koji je na odbrani svoje teze govore¢i o kosmoloSkim mitovima u popularnoj kulturi,
skrenuo paznju na odnos nauke 1 religije, izmedu ostalog. Tom prilikom, TomaSevi¢ je ukazao na
¢injenicu da ove dve pojave, pozicije nastaju kao ideje istog uma koji je stvorio religijsku, odnosno
nauénu poziciju seciranja te sklapanja (ontoloske u eksplikatornu) stvarnosti u smislenu sliku kao
protivtezu haosu (Tomasevi¢ 2019, 51). Jos vaznije, obe perspektive, iako tako mozda ne izgleda,
pocivaju na ,,verovanju‘“ odnosno poverenju u inicijalnu ispravnost polazne ideje, te (naucne)
aksiome, odnosno (relgijske) dogme kao osnove ovih diskursa. Kultura, popularna ili masovna
presduan je medijator izmedu pomenutih diskursa u ¢ije ,,istine® ,,mali ¢ovek®, odnosno drustvo

veruje.

® Ova pojava je takode posledica uticaja ideja zapane percepcije sebe i drugih, §to se vidi na primeru folklora
sagledanog kroz vizuru romantizma na Zapadu u 18. 1 19. veku (Kokjara 1984, 231-321).

" Bilo je trenutaka kada sam se utapao u ,,njihov* svet §to je bila posledica narativa koje sam slugao ili pak fizickog
okruzenja kao konteksta drasti¢no drugacijeg od mog. Ova antropoloska izmesStenost iz jedne u drugu ontologija takode
je neka vrsta doprinosa ovog teksta.



Navedeno mi je pomoglo da razumem i nelagodu koju sam osetio kada sam se prvi put
susreo sa ,,kolektivnim iracionalnim*, kako sam isprva percipirao ideju ,,paralelne stvarnosti®.
Naime, ,,vampira“ sam usled pomenutog razmisljanja poceo da percipiram kao lokalni i globalni,
relgijski i nau¢ni objekat, medijatora ili grani¢nik dva, u teoriji, sukobljena ili opre¢na diskursa.
Liminalnost koju ,,nastanjuje ovaj motiv pored one izmedu zivota i smrti, oznac¢io sam i na polju
religije 1 nauke, ,stvarnog“ i ,nestvarnog“ a pokazace se i1 balkanske i zapadne tradicije.
Liminalnost je ostala kao prostor u kojoj ovaj motiv pociva kao simbol nedorecenosti, odnosno
nemapiranosti (ljudske) ,,srtvarnosti®., ali je zapravo samo jedna od mmnogih slika (kulturne)

stvarnosti.

Setimo se, relgija je nekada bila najzastupljeniji aparat saznanja i mapiranja sveta oko nas,
dok je zacetkom modernosti ili prosvetiteljstva, nauka postala neprikosnoveni objektiv posmatranja
fizicke, ali i metafizicke stvarnosti. Ovo ne znaci da nau¢na logika, eksperiment i Saznanje nisu
postojali ranije, ali je tek u kasnijem periodu nauka odvojena kao zaseban, religiji suprotstavljen
diskurs. Kontekst je presudan, jer nauka takode predstavlja sistem ideja koja odrazavaju duh
vremena, odnosno domete saznanja. U tom smislu, ideje poput one da u vazduhu zive oku
nevidljive Zivotinje koje ulaze u pluéa ljudi i Stete im, da zemlja nije centar kosmosa niti ravna
ploca, ili da ¢e jednog dana biti moguce operisati ljudsko telo, a da pacijent prezivi (Lerer 1979,
519), bile su tesko zamislive, ali su se ispostavile mogu¢im. Ovim ne Zelim da kaZzem da postoji
mogucnost da ,,vampiri“ postoje, ve¢ da naucna perspektiva operiSe sa kategorijama 1 logikom
svojstvenim periodu, a ne univerzalnim ili neprikosnovenim istinama. Napredak nauke, za razliku

od religije, po¢iva na konstantnom preispitivanju kao osnovi razvoja ideja.

Ipak, istina je da postoje sustinski bitna pitanja i dubine u koja ni savremena nauka ne moze
zadreti do kraja, osim u teoriji. U tom smislu, mozda se viSe ne pitamo da li je zemlja okrugla
(mada ima i takvih) ili Sta je na 13 kilometara ispod povrsine okeana, ali i dalje ne mozemo tvrditi
Sta se nalazi iza poslednje planete do koje je stigla ameri¢ka svemirska letilica ili $ta se sa nama
deSava nakon smrti. Trece pitanje je mozda jedno od klju¢nih za ljudsku civilzaciju, jer krije
odgovor sa kojim ¢emo se svi sresti u nekom trenutku, nazalost verovatno pre empirijski, nego
analiticki. U tom smislu, sama ,stvarnost® kao sklop Zivota i smrti postaje okvir mapiran
religijskim, odnosno nau¢nim idejama, ali definisan 1 nemapiranim prostorima koji i dalje cekaju da

budu racionalizovani.

*k%k



Zahvaljujué¢i jednom iskustvu za vreme terenskih istrazivanja 2019. godine, dotakao sam
logi¢ki rub poznatog ili iskustvenog, §to me je navelo na razmiSljanje o ogranienjima
pozitivistickog promisljanja stvarnosti zasnovanom samo na naucnoj poziciji. Sebe ne smatram
religioznom osobom, a kao antropolog samu religioznost posmatram kao (Cesto vazan) kulturni
konstrukt. Ipak, jedan dogadaj izazvao je u meni osecaj kognitivne disonance. Ovaj termin u
socijalnoj psihologiji oznacava nelagodu koja nastaje kada je osoba suocena sa logiCkom
opre¢noscu sopstvenih stavova. U ovom slucaju to je bio stav o ,stvarnosti“ ili ,,stvarnom*. Za
vreme terenskih istrazivanja u okolini Trsi¢a (2019), trebalo je da, sa kolegom Mladenom Staji¢em,
posetim staricu koja u obliznjem selu ,,saliva stravu®. Budu¢i da je ,,salivanje* moralo da se primeni
na nekom od nas kako bi bilo zabelezeno, bez razmisljanja sam prihvatio ovu poziciju. Do jutra
pred polazak na salivanje, nisam razmisljao o bilo kakvim implikacijama ovog rituala. Najmanje

onim metafizickim, magijskim.

Medutim, dok sam sedeo ispred hotela, misli su mi odlutale u pravcu promisljanja prirode
rituala u kome je trebalo da ucestvujem. Iako se vodim nau¢nim nac¢inom promisljanja ,,stvarnosti®,
zapitao sam se — ,,a Sta ako ,,bog* postoji, kako bi on gledao na magijski ritual u kom ucestvujem®,
a potom i ,,Sta ako je magija zapravo ,,stvarna“ i moze imati nezeljeni efekat na mene®. Razume se,
ove misli nisu bile posledica moje iznenadne ,.tranzicije u ,,vernika®, ve¢ simptom neceg drugog —
skepse. ,,Bog“ ili ,,magija“ su jednako figurirali kao simboli granica zamislivog ili stvarnog, kao
intimni momenat ne sumnje, veé preispitivanja mog nauc¢enog, nau¢nog, ,,racionalnog®, gradskog i
modernog pogleda na svet kao jedinog ,,stvarnog® i ispravnog. Pitanje koje se zapravo nametalo
nije bilo ,,da li bog postoji“ ili ,,da li je magija stvarna®“, ve¢ kako ja zapravo mogu biti potpuno
siguran da je moj diskurs racionalan a ,njihov* iluzija. Sa druge strane, na naunom nivou
razmisljao sam o nedorecenosti nauke i budu¢im pomacima pre svega u fizici, astrofizici ili hemiji,
kao i uticajima novih ideja na razumevanje koncepata poput ,,boga“, ,,duse® ili ,,vampira“. Setimo
se ideje o malim zivotinjama koje ulaze u plu¢a i ubijaju ljude. Danas ih nazivamo virusima i
bakterijama, Sto su naucne i fizicke kategorije za nesto $to je do pre samo nekoliko vekova bilo

povezivano sa metafizickim.

Pitanje etnocentri¢nog i fatalistiCkog pogleda na svet, pa makar i iz ,,nauc¢ne perspektive
nametnulo se kao posledica mog razmis$ljanja, ali u odredenom kontekstu. Ovo razmis$ljanje nije
bilo prouzrokovano zeljom da ,,postoji nesto vise®. Ipak, ono je bilo posledica nemoguénosti da
fizicki “opipam”, ispitam granice ,,stvarnog® na nac¢in na koji bih bio potpuno siguran. U tom
trenutku, oba diskursa, religijski i nau¢ni su mi se Cinili jednako iluzornim jer su oba bila

nedovoljno sveobuhvatna bez onog drugog. U tom smislu, dok nisam doSao u specificno stanje,



neku vrstu liminalnosti, moja percepcija je u potpunosti poc¢ivala na nauc¢noj perpektivi. Onog
trenutka kada sam se osetio izmeStenim, poceo sam da prepispitujem logicke osnove sopstvene

sigurnosti u ,,moj‘ diskurs kao jedini mogu¢i.

Kulturna stvarnost, oli¢ena kroz odnos lokalnog ili globalnog, ili nau¢nog i religijskog, ¢esto
predstavlja dijalog izmedu dominantnog i opozitnog ili alternativnog diskursa. U tom smislu,
koncepti ,,stvarnosti‘ kao kolaz nauc¢nih i religijskih ideja u preklapanju postaju politi¢ki aparati
kohezije i kontrole za entitet ¢ija mo¢ i pociva na dominantnoj, centralnoj poziciji kulturne
percepcije sveta i stvarnosti. Upravo dijalog centra i margine posmatram koriste¢i se motivom
vampira kao Ziznom tackom prelamanja ideja i odnosa moci koji konstitusu nas svet. ,,Vampir® u
slucaju ovog rada ima sli¢nu ulogu kao most u ¢uvenom delu Ive Andri¢a. Uloga ,,vampira“ dakle
nije da figurira kao pasivna meda izmedu dveju i viSe strana, ve¢ proctor komunikacije dva sveta
ideja. Ovaj ,,most* prostor dijaloga ali i polje borbe buduc¢i da nejgovi krajevi doti¢u obale ne samo
razli¢itih ve¢ opozitnih svetova. Poruke koje se razmenjuju preko ovog mosta odlaze u oba pravca,
sa Zapada na Balkan i obrnuto, ali je ipak jedna strana dominantnija. ,,Borba“ koju ¢u u radu
neretko opisivati kao hegemoniju sagledavam na nivou kulture kroz dominacijski odnosno

opozicijski odnos koji se ostvaruje kroz specifi¢nu upotrebu motiva.

Kako bih ilustrovao ovaj odnos koristim metaforu sadrzanu u kratkoj i duhovitoj prici.
Razmisljao sam da li da kao ilustraciju, ne samo percepcije, ve¢ i dijaloga, upotrebim neki primer
poput Platonove pecine kao alegorije privida stvarnosti (De Kresenco 1993, 83-84). Ipak, odlucio sa
se za Coveka koji pre pripada peseudo nauci, a sasvim sigurno umetnosti i mistici — Alehandra
Jodorovskog. Razlog zbog kog sam odabrao ba§ ovu pri¢u jeste njen metaforicki potencijal

ilustracije onoga $to zelim da kroz svoje istrazivanje kazem.

,Prica o dve zabe“ jedna je od mnogih kratkih i duhovitih pri¢a koje autor u svojoj knjizi
,,Misti¢ni kabare* (2008) podvrgava nekoj vrsti psihoanalize uz premisu da je humor zizna tacka

najvecih pitanja, strahova i tenzija ljudske civilizacije od njenog pocetka do danas.

,.Zabu koja je zivela u okeanu, iznenada izbaci talas i prebaci u bunar.

Na dnu bunara, ona srete krastacu, tu rodenu, koja nikada iz njega nije izaSla. Druga
pita prvu:

- Odakle dolazis?

- Dolazim iz okeana

- Kakav je taj okean?

- Ogroman



Krastaca skoci pet centimetara.

- Jel ovoliko velik?

- Ne! Mnogo veci!

Ona skoc¢i dvadeset centimetara.

- Ovoliko velik?

- Jos veci!

Krastaca skoci do polovine bunara.
- Ovoliko?

- Ne!

Krastaca prede ¢itavo dno bunara.
- Ovoliko?

- Ne, mnogo vedi.

Potom krastaca, uzviknuvisi besno ,.lazljivice®, ujede zabu (iz okeana).*

Alehandro Hodorovski, Misri¢ni kabare (2008)

Navedena pric¢a je ocito metafora. Jodorovski je koristi kako bi govorio o ljudskom egu, §to
je zanimljiva ideja, ne toliko daleka od moje poente. Pricu moZemo posmatrati kao metaforu za
nasu stvarnost ¢ija je dubina i Sirina (bunar/okean) uslovljena dosegom nase percepcije, odnosno
idejama kojima mapiramo svet koji nas okruzuje. Odnos bunara i okeana je odnos poznatog i
nepoznatog, dok su obim 1 dubina bunara slika naSeg dometa. Dno bunara moglo bi predstavljati
opseg, centar prcepcije sveta i stvarnosti u specifi¢cnom ili trenutnom kontekstu. Jasno je da je bunar
okruZen okeanom nepoznatog, dok je dno bunara u isto vreme i ograniceno i fluidno, promenljivo.
U kontekstu ovog teksta, bunar ni mogao biti odnos saznanja ili svesti o fizickoj 1 metafizickoj

stvarnosti eksplikaciji ontoloSke stvarnosti, u kontekstu.

U ovoj pri€i, za mene, posebno je zanimljiv odnos dve zabe, odnosno reakcija one koja je
zivot provela u bunaru. Naime, njena reakcija na vesti o prostranstvu izvan granica sopstvene
percepcije nije olakSanje, niti sreca koja prati zainteresovanost, ve¢ agresivna negacija druge Zabe.
Ako malo razmislimo, ¢ovek je sklon upravo ovakvoj reakciji, posebno u situaciji kada druga strana
iznosi ideje koje ne samo da se ne slazu sa njegovim, ve¢ ith mogu dovesti u pitanje. Strah od
alternativnog sistema ideja, lezi u €injenici da ,,svet” i ,,stvarnost™ covekovog ,,bunara“ u trenutku, u
datom kontekstu, predstavlja (kulturnu) konstrukciju koja pociva na aksiomima i dogmama koje se

ne smeju dovesti u pitanje, jer bi se time ugrozio Citav, pre svega idejni, potom i socijalni poredak

ali i identitet i pozicija onog ko reprodukuje pomenuto.
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U centru ovog poretka se moze nalaziti nauka, religija, ,,bog*, ,,vampir* ili bilo §ta drugo
kao simbol odredenog diskursa. Po ovoj logici, ¢ovek ne stremi radikalnom otkri¢u ili slobodi
promisljanja, ve¢ pre odrzavanju sistema ili preispitivanju ,unutar kutije”, na bazi ideje o
nedvosmislenoj ispravnosti osnovne premise 0 svojoj kao osnovi objektivne percepcije sveta,
mapiranog kroz jezik i sagledanog kroz kulturne naocare. U tom smislu, ,,stvarnost® predstavlja
jednako proizvod promisljanja koliko dominacije, odnosno pregovaranja o alternativi koja ne dotice
sustinsku bazu, time dozvoljavajuéi postojanje vise ,,bunara“ koji egzistiraju ili se u vremenu i

prostoru preklapaju ili ¢ak stapaju u jedno.

U tom smislu, moja pozicija je paradoksalno pozicija Zabe iz bunara i one iz okeana, jer sam
svestan da je moja pozicija jednako neistinita ili istinuta kao 1 neka druga. ,,Privid” ili ,,iluzija*, u
tom smislu, ne predstavlja gresku, jer covek zivi kroz konstrukte i privid. ldeja ne smrti, veé
smrtnosti je presudna za reakciju. Covek, institucija ili doktrina pocivaju na ideji tradicije ali i
savremenosti, a ,,stvarnost“ koja se reprodukuje mora postojati kao konstanta kako (nas) svet ne bi
predstavljao haos ve¢ red. Ako put za (jednoobraznim) smislom predstavlja proces a ,,istina“ cilj,
onda je razumljivo zasto kolaz ideja na tom putu sacinjava (jednu) sliku ,,stvarnog* ili ,,moguceg®.
To je i stvar ega (identiteta), je nijedna zaba ne zeli da bude samo nemi posmatrac sa obale, ve¢ i
izvor ideja o stvarnosti. U tom smislu, moja pozicija nije usmerena ka nihilizmu, pa ¢ak ni
relativizmu, jer ne govori o ,,stvarnosti® kao potpunoj iluziji, ali govori o svesti nedoreCenosti slike
u kojoj smo svi, na kraju dana, jednako nedoreceni i u pravu. Prethodno izra¢eno nije korak ka
solipsizmu, obliku subjektivnog idealizma, jer ne mislim da je individualno celokupna realnost, ve¢
da postoje ujedinjujuce crte izmedu individualnog i kolektivnog konsenzusa o stvarnosti koju

prozivlj avamo.®

Ardzun Apaduraj postavlja pitanje da li je i zasto neophodno da se socijalni nauénici izmeste
iz poznatog kako bi sproveli istrazivanja (Apadurai 1997, 15). lako ne smatram da je nuzno, u mom
slu¢aju, upravo izmestanje u drugi kontekst, ,,mikro nivo®, bilo je presudno po dublje razumevanje
dinamike drusStvenih odnosa 1 kulturnog trzista na makro nivou. Bilo je neophodno oti¢i u ,,svet
vampira“ kako bih razumeo svet (,,malog®) ¢oveka. Pored toga, ideja socijalnih multiverzuma te
fluidnih 1 preklapajucih ,,stvarnosti njihovog sveta®, podstakla je potrebu za preispitivanjem ,,mog*

sopstvenog.

8 Sa druge strane, individualni doZzivljaji stvarnosti, ¢ak i oni neizrecivi bitni su u doZivljaju sveta oko nas, a da
kolektivno, pa makar i izgradeno na iluzijama, predstavlja dominantnu ,stvarnost“. U kontekstu mog istrazivanja
predstava o ,,vampiru“ motiv predstavlja medijatora dijaloga viSe pozicija, diskursa i racionalnosti $to je i preduslov za
razumevanje odnosa oprec¢nih ontologija u kojim odredeni oblik ovog motiva figurira kao simbol.
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Kroz rad nastojim da pored sagledavanja savremenog stanja na terenu, predstava o
,vampiru®“ u srpskom selu i uopste kulturi danas razumem 1 procese koji su doveli do razli¢itih
percepcija motiva. Moje istrazivanje predstavlja uvid u svet koji, ¢ini se, sve brze nestaje zajedno sa
seoskim zajdnicama. U savremenom kontekstu, u hibridnom drustvu poput naseg, ali i mnogih
drugih, ne istrazujem samo fenomen ,balkanskih drustava®, ve¢ i sela (kao kulturne tradicije) u
nestajanju. ,,Selo* jednako koliko i ,,vampir predstavljaju simbole drustva u kulturnoj, socijalnoj i

identitetskoj tranziciji.

Ovaj rad predstavlja i neku vrstu apologije seoskih zajednica, ,,seljaka“ i njegove kulture, jer
nastoji da ukaze na kompleksnost i1 viSeslojnost sveta ideja kroz koje ove zajednice promisljaju i
Zive unutar sveta koji se iznova menja. Najvaznije, ovaj rad ima za cilj da vrati dignitet mojim
sagovornicima zahvaljuju¢i kojim sam shvatio da ,,selo nije stereotipni, etnoloski, konzervativni
prostor proslosti, ve¢ mozda izbledeli, ali prostor sposoban za suzivot i prilagodavanje. Seoska
zajednica u tom smislu, za mene, prestaje da bude pasivni simbol proslih vremena, a ,,seljak® i

njegova kultura entiteti prilagodljivi posmodernom svetu koji nas okruzuje.

Imajuéi sve navedeno u vidu, istrazivanje predstavljam u tekstu pokuSace da odgovori na
pitanje statusa, upotreba i predstava o naizgled ,,besmrtnom* motivu kao simbolu tradicijske kulture
seljastva, u kontekstu savremenog srpskog drustva danas. Ovo pitanje, iako na prvi pogled lak
etnografski zadatak postaje kompleksan analiticki proces koji namece interdisciplinarnu, pre svega
kulturnu, politi¢ku, socijalnu, relgijsku ali i filozofsku vizuru upotrebe motiva kao sociva i ogledala

onog koji kroz njega govori o svetu koji posmatra.
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Il PREGLED ISTRAZIVANJA

U polje istrazivanja narodne kulture i religije, kog su deo price i ,,verovanja“ u ,,vampire*,
inicijalno sam uronio sa Zeljom da na terenu sakupim sopstvenu etnografsku gradu i uporedim je sa
slikom sela, verovanja i narodne kulture koju su decenijama pre mene opisali (definisali) neki od
najpoznatijih domaéih istrazivaca. Zeleo sam sam da kao ,,pravi“ etnolog i antropolog — ,.terenac
prodem faze klasi¢nog istrazivanja Ciji ¢e rezultat biti sumiranje stanja na terenu, belezenje onoga
Sto se zadrzalo, izdvajanje onoga ¢ega danas viSe nema i zapazanje uticaja savremenosti na (seosko)

drustvo i motiv vampira.

Moja ocekivanja su bila skromna u smislu da zaista nisam ocekivao da ¢u uspeti da
pronadem dovoljno materijala odnosno grade, a time 1 inspiracije da napiSem nesto novo o temi o
kojoj je ve¢ toliko pisano ne samo u etnologiji, ve¢ i u drugim naukama kod nas i u svetu. U sada
ve¢ viSe od deset godina, u pocetku povremenog, a poslednjih 7 godina, intenzivnijeg terenskog
istrazivanja 1 teorijskog razmatranja, podjednako vazan uticaj na promisljanje problema i
pronalazenje odgovarajuceg diskursa imale su seoske zajednice u kojima sam istrazivao, koliko 1
grad kao prostor iz kog potiCem 1 koji nastanjuje veliki broj nau¢nika, prijatelja 1 poznanika sa

kojima sam do sada razgovarao o temi kojom se bavim.

U oba slucaja postojalo je interesovanje za stav koji ja, kao naucnik koji se bavi tom temom,
imam o tome S§ta je ,,vampir®, Sta mislim o onima koji u njega veruju, i naposletku, da li
mislim/verujem da je ,vampir“ — ,stvaran®. Takode u oba slucaja ispitanici su pokazali
interesovanje za te ,,druge®, ljude za koje ,,vampir®, ,,0senja“, ,,vila“, opasno drvo, ili ,,most na kom

se (nesto) prikazuje®, nisu samo deo mastovitih ,,bapskih pri¢a“ iz davnina, ve¢ deo ,,Stvarnosti*.

Zacudujuce, znatizelji je kao po pravilu prethodila racionalizacija i1 distanciranje odnosno,
zauzimanje stava koji jasno isti¢e logi¢cku nemoguénost da ,,takve stvari postoje®, a koja se zacudo

ne razlikuje mnogo u selu i gradu. Makar na prvi pogled.

Dok su za sagovornike sa sela argumenti bili zasnovani na religijskim ili pak ateisti¢kim a
potom i popularnim te donekle nau¢nim osnovama, stanovnici gradova su podrazumevali ova

objasnjenja 1 pod ,,vampirom* isticali motiv popularnih fantasticnih knjizevnih ili filmskih
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ostvarenja zapadnih autora. Kao §to su stanovnici sela znali za postojanje ,,vampira“ zapadne
fikcije, tako su i ljudi iz grada znali za ,,vampire” na selu. U oba slucaja jedan motiv bio
dominantan u odnosu na drugi. Na selu se mnogo viSe zna o motivu koji nazivamo ,,vampirom
tradicijskih predanja“ dok je u gradu mnogo popularniji onaj adaptiran ili rekonstruisan kroz prizmu

Zapadne imaginacije.

Nametnulo se pitanje ne samo kako i zasto u Srbiji paralelno funkcioniSu dva po poreklu
istovetna a po strukturi i funkciji razli¢ita motiva, ve¢ i to da li mozemo govoriti o paralelnim
stvarnostima koje karakteriSu pomenute vrste zajednica. Nametnulo se i pitanje postojanja ako ne
hegemonije, onda dominacije jednog motiva, ili stvarnosti naspram druge, i naposletku, koji su to
drustveni, politi¢ki i1 ideoloski diskursi koji odrazavaju ovu dominaciju. Buduéi da se ovaj deo
teksta bavi interesovanjem i razumevanjem koncepta vampirizma u Zapadnoj a potom domacoj
nauci, nastojim da sagledam razlicite diskurse, uglove, te zakljucke i ustanovim sopstvenu poziciju

te prostor za doprinos na ovom polju.

U tom smislu, ovaj deo rada sluzi kao pregled razlicitih pristupa konceptu vampirizma, pre
svega balkanske tradicije, ali 1 podsetnik tradicije zapadne percepcije ,,vampira“ kao simbola anti
naucnog, iracionalnog i natprirodnog motiva. Pregled i zapaZanja koji slede predstavljaju uvod u
dijalog koji kroz tezu vodim sa odredenim autorima, naukom, religijom, autoritetima i ,,stvarnoS$¢u®.
Dijalog ¢e se odraziti i na moju poziciju, odnosno stil pisanja kao pre svega naucni, ali 1

medijatorski 1 pripovedacki.
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Il 1. Nauka i ,,vampir* balkanskog folklora

lako postoje izvori koji govore o narodnim verovanjima u vezi sa onostranim, natprirodnim
bi¢ima ili magijom, u zvani¢nim srpskim drzavnim/religijskim dokumentima poput Nomokanona
Svetog Save iz 1262. godine (Illaposuh 2008, 15), Dusanovom zakoniku (1349/1354. godina) ili
raznim crkvenim i zakonskim pomenima i osudama pomenutih verovanja, akcenat je na Kritici
»paganizma® u narodu, ili osudi predstavnika crkve koji zanemaruju crkvene propise i uzimaju

ucesce u ,,paganskim‘ narodnim obicajima (bophesuh 1953, 64).

Ipak, (nau¢no) interesovanje za ,,vampire* na ovim prostorima pocinje u 18.veku, i to na
inicijativu zvanic¢nika i nauc¢nika austrijskog carstva. Kako se ovo carstvo Sirilo na Balkanu, do
Beca su stizale vesti o sluCajevima navodnog povampirenja po selima u Srbiji i Hrvatskoj
(Marijanovi¢ 2012, 14). Austrijske vojno-medicinske ekspedicije u srpska sela Kisiljevo i Medvedu
1725 1 1732.godine (tada delove austrijskog carstva) imale su zadatak da istraZze (navodne)
slucajeve povapirenja Petra Blagojevica i Arnauta Pavla koje je lokalno stanovnis$tvo proglasilo
,vampirima® 1 okrivilo za smrt nekolicine drugih seljana. U ove dve prilike nacinjeni su izvestaji o
videnom koji ¢e kasnije posluziti kao prvi izvori (i analize) na ovu temu u zapadnom svetu, ali i kod
nas. Frombaldovi, Flakingerovi i Gloserovi izvestaji sa terena (18. vek) nastojali su da problem
sagledaju sa ,racionalne” i naucne, medicinske strane i objasne ,,vampirizam* kao posledicu
nepoznavanja procesa dekompozicije mrtvog tela.” Zahvaljujuéi ovim izvestajima kao i ondasnjim
medijima u Austrijskom carstvu, motivi vampirske seksualnosti, krvopijstva, interakcije sa
zivima/bliznjima ili probadanje i spaljivanje kao nacin zaStite ostali su konstante u (zapadnoj)
vampiristici (Jon 2003, 19-23). ,,Visum et Repertum®, izvestaj o ,,vampirima“ u Srbiji, bio je

najprodavanije izdanje na sajmu knjiga u Lajpcigu 1732. §to govori o interesovanju za ovu temu

° Noviji primer pokusaja da se ,,vampirizam* objasni kroz prizmu medicine je teorija $panskog neurologa Dr. Huana
Gomez-Alonsa koji je 1998. godine objavio rad kroz koji nastoji da uspostavi vezu izmedu epidemije besnila u
Madarskoj 1721-1728 i ,,vampirskih epidemija“ na Balkanu. Ovaj autor tvrdi da se besnilo $irilo medu psima,
vukovima, slepim misevima pa i ljudima ¢iji je izgled odgovarao folklornom opisu ,,vampira“. Ovaj autor kao simptom
besnila ukazuje na tendenciju obolelih da ujedaju druge ljude prenose¢i im tako virus. Pored toga, Gomez —Alonso
istice kako oboleli nisu mogli da trpe jak miris belog luka, ili podnesu svoj odraz u ogledalu (Jenkins 2010, 268).
Dvadesetak godina ranije, kanadski biohemicar Dr. Dejvid Dolfin ,,vampirizam* je objasnio kao posledicu Porfirije i
Palegre, zaraza ¢iji simptomi podrazumevaju osetljivost na svetlo, povlacenje desni, i najvaznije zarazu koja se obi¢no
prenosila sa osobe na osobu prvo unutar porodice pa onda i na ostatak sela (Jenkins 2010). Pomenute tvrdnje svakako
daju uvid u potencijalno poreklo elemenata koji su tada ¢inili ,,vampira“ poput motiva krvopijstva i zaraze, a koji vise
nisu dominantni u ,.tradicionalnom kontekstu“ sela budu¢i da sam na terenu jako retko nailazio na pomen krvopijstva,

osim kada ispitanik ne Zeli da pokaze znanje o zapadnom motivu.
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(Jenkins 2010, 111).1° Dzenkins navodi da je sli¢nih panika i pri¢a bilo i ranije, ali da je u ovom
slu¢aju presudan bio Flakingerov nauc¢ni, medicinski pristup koji nije izostavio mogucnost da kao

medicinski fenomen ,,vampir* moze biti stvaran.

Za ovaj rad, jednako vazan bio je tretman koji su pomenuti izvesStaj i tema vampirizma
dobili u nau¢nim, filozoskim, i teoloskim krugovima onog doba. Dve godine nakon objavljivanja
,Visum et Repertum® objavljeno je 14 teza i 4 disertacije poput: ,,Dissertatio de Vampyris
Serviensibus®“ (O Srpskom vampiru), ,,Dissertations de Masticatione Mortuorum® (O mrtvima koji
zvacu), ,Dissertatio de Cadauveribus Sanguisugis® (O mrtvacima-krvopijama) (Jenkins 2010,
111).1

Prvi talas nau¢nih analiza ,,vampira“ kao fenomena iznedrio je viSe znaajnih teoloSkih
analiza koje su se prema ovoj pojavi odnosili kriti¢ki, odrazavajuéi stav (katoli¢ke) crkve.
Monsignor Giuseppe Davanzati, Transki nadbiskup (juzna Italija) napisao je ,,I Vampiri® (1738),
rad koji prepoznaje ideju povratka mrtvih u obliku vampira nekom vrstom vulgarizacije ili
ismevanja hris¢anskog koncepta uskrsnuca. 1744 godine ovaj rad pronalazi svoj put do Vatikana
gde ga je pregledao papa Benedikt XIV, autor teze ,,De servorum Dei beatificatione et Beatorum
canonizatione® koja se bavi fenomenom truleznih i1 netruleznih tela u procesu prepoznavanja
svetaca. Medutim, iako je ova teza objavljena 1734, ona potpuno igroriSe tada aktuelne debate koje
su se bavile mogu¢nos¢u postojanja ,,vampira®“, da bi u drugom izdanju knjige, 15 godina kasnije,

Papa koncept vampirizma odbacio kao ,,pogresnu uobrazilju ljudske fantazije* (Jenkins 2010, 116).

1746. u Francuskoj jedan od vode¢ih katolickih intelektualaca Dom Augustin Kalmet
objavljuje rad ,, Traite sur les Apparations des Esprits, et sur les Vampires* u kom medu prvima
postavlja rudimentarne standarde prepoznavanja folklora koji se razlikuje u zavisnosti od perioda,
zemlje, 1 obicaja. Autor postavlja 1 odredena logicka pitanja koja se bave fizickim manifestacijama
ovih demona tj. idejom da ovi entiteti mogu menjati agregatna stanja, prolaziti kroz zemlju, izlaziti
iz grobova ili se manifestovati u obliku astralne projekcije, napadati zive ili piti krv (Skal 2001, 23).
Kalmet je istakao 1 da, ukoliko ,,vampiri* zaista postoje, to treba istraziti 1 boriti se protiv njih, ali da
ako se ispostavi suprotno, interes religije mora biti otreznjenje zavedenih, te uniStavanje pogresnih
verovanja koja mogu imati posledice. U finalnoj verziji svog spisa, Kalmenta, svestan stava Pape i

crkve, potpuno odbacuje mogucnost da mrtvi mogu ustati iz groba kao vampiri (Skal 2001, 25).

192020 godine je u Srbiji objavljen prevod navedenh izvestaja, komentara i rasprava o ,,srpskim vampirima“ 18. veka
(originalno objavljen 1734). (Ranft 2020).

! Uspeo sam da pronadem prevode odnosno rasprave o austrijskim izvestajima o ,,srpskim vampirima“ iz perioda
18.veka. Posebno bitni izvori su ,,Vampiri u Srbiji u XVIII veku“ (Kleut, Zobenica 2018) i ,,Traktat o zvakanju i
mljackanju mrtvaca u grobovima“ (Ranft 2020).
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Predstavnici sekularnih vlasti na ¢elu sa Marijom Terezijom odbacili su 1755 godine svaku
mogucnost da su ovi demoni nesto vise od praznoverja i prevare, te stavili van zakona ekshumacije
grobova osoba za koje se sumnjalo da su ,,vampiri“. Ovo je usledilo nakon S§to se carica
konsultovala sa Zerardom Von Svitinom, njenim liénim lekarom i ¢ovekom koji je uéestvovao u

istrazivanju ,,vampirskih panika“ koje je sam nazvao ,,primitivnim strahom* (Jenkins 2010, 120).

Dva najvaznija predstavnika prosvetiteljstva Volter (pravo ime Fancois-Marie Arouet) i
Ruso (Jean-Jacques Rousseau) imali su takode kriticki pogled na paniku ili sam koncept
vampirizma. Volter, ostar kritiCar crkve, religijskog fanatizma i represije, kritikovao je Dom
Augustin Klameta zbog prihvatanja moguénosti postojanja ,,vampira“ koje je tretirao jednako kao i
Novi ili Stari zavet koji bi neko postavio pred njega. Sa druge strane, Volter u svojoj knjizi
,Dictionnaire philosophique® (1764) iskazuje podrugljiv stav o verovanju u vampire: ,,Sta! Pa zar u
ovom, 18.veku vampiri postoje? Nikad nismo ¢uli vesti o vampirima ovde, u Londonu pa ¢ak ni u
Parizu. Priznajem, u ovim gradovima postoje radnici na berzi, brokeri i drugi poslovni ljudi, koji su
sisali krv ljudima u po bela dana, ali oni nisu bili mrtvi, samo iskvareni“*? (Jenkins 2010, 118).
Ruso je isticao da se fenomenom (navodnog) vampirzma do tada bavila medicina, hirurzi,
sveStenici, magistri 1 ostali koji su se oslanjali na izvestaje ekspedicija koje su istrazivale i

racionalizovale ,,pojave vampira®“, te se nametalo pitanje: ,,ko to jo§ veruje u vampire?* (Ibid).

Prvi talas nau¢nog bavljenja fenomenom ,,vampirizma*“ u Srbiji odraZzavao je zapadnu
skepti¢nost prema ovoj pojavi kao elementu stvarnosti, te pomenutu pojavu pripisivao ,,zaostaloj* i
,heprosvetljenoj“ slovenskoj, srpskoj i uopste balkanskoj kulturi. Pristupi, odnosno percepcija
fenomena u ovom periodu odrazavala je pre svega austrijsku kulturnu politiku, odnosno ideologiju
koja je nastojala da homogenzuje narode pod svojom vlaS¢u kroz diskurs koji je odrazavao
supremaciju zvanicne fizicke (nauka, medicina) a potom i metafizicke (teologija, katolicka crkva)

slike ,,racionalnosti*, nasuprot ,,balkanskoj iracionalnosti.

Romantizam je pocetkom 19.veka doneo nove interpretacije onostranog i narodnih
verovanja. ,,Prljavi 1 zadimljeni gradovi Evrope® postali su su simbol degradacije, dok je
»autenti¢na narodna kultura® van ovih prostora koncipirana kao inspiracija umetnicima, filozofima,
1 drugim ,.,herojima kulture* koji su nastojali da ponovo pronadu uzviSene vrednosti ljudskog duha
(Bophesuh 2012, 105). Elementi narodne kulture (folklora) poput vila, vestica, vampira, strasnih ili

carobnih mesta, koji su do tada smatrani simbolima nazadnosti i1 praznoverja, dospevaju u fokus

2 0vo je jedan od zanimljivih ranih primera koriséenja motiva vampira u modernom kontekstu kao metaforu za klasnu
ili eksploataciju u kapitalizmu. U vremenu koje je dolazilo ovakva upotreba motiva bi¢e jednako popularna i
kompleksna koliko i ona koja krv i vampirizam posmatra kao neku vrstu zaraze, kloniranja ili kolonizacije.
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onih koji su tragali za narodnim mudrostima i kulturom. Narodni mitovi, predanja i pesme razli¢itih
evropskih ali i drugih naroda postaju jako popularni u akademskim i citalackim krugovima
evropskih drustava. Narodna, a posebno seljacka kultura postaju osnova izgradnje savremenih
nacionalnih identiteta (Kokjara 1984, 149). Ova pojava u slu¢aju Svajcarske, Engleske, i drugih
evropskih zamalja, sa posebnim akcentom na Nemacku, figurirala je kao dokaz ne samo Sirine
(narodne) kulture, ideja 1 maste, ve¢ i dubine, odnosno istorijskog kontinuiteta narodne kao osnove

nacionalne kulture.

Nova vrsta nauc¢nika, folkloristi, dali su nove uvide u vrednost a potom i interpretaciju
mitova, pri¢a i verovanja koja su karakterisale narodnu a posebno seljacku kulturu. Elementi ove
kulture viSe nisu nuzno posmatrani kao primitivni ili neprosveceni artefakti proslosti, ve¢ riznice
mudrosti koje su povezivale prosSlost i sadasnost. Primera radi, Jakob Grim, otac jezickih i
folklornih studija, redefinisao je razumevanje koncepta vestice koje je posmatrao kao osobe koje su
ocuvale vekovne tradicionalne narodne i misti¢ne mudrosti, a koje su zbog toga bile progonjene od
strane crkve koja je (navodno) Zelela da unisti narodnu kulturu Evrope (Seso 2016, 92). Braéa Grim
su takode sakupila i sistematizovala prie o vukodlacima u nemackom folkloru®®, §to je veliki
doprinos vampiristici bez obzira na to §to je izvor prica ugl. Nije bio narod ve¢ vojni regimenti U

pograni¢nim delovima zemlje (Marijanovi¢ 2012, 33)

Ovakav pristup bio je, kako Seso navodi, posledica francuske revolucije, pada feudalizma,
napoleonskih ratova i stvaranja nacionalnih drzava koje su u fokus stavljale narodnu kulturu i
uspostavljanje etni¢ke grupe (Ibid). U potrazi za drevnim znanjima i verovanjima, ili njihovim
survivalima oli¢enim u narativima stanovnika izolovanih (seoskih) zajednica, folkloristi i rani
etnografi posmatrali su gradu kao ,,usmenu arheologiju® van savremenog drustvenog konteksta
(Seso 2016, 93). Drugim reéima, akcenat je bio na sakupljanju grade a ne kriti¢koj analizi ili
razumevanju mesta ovih verovanja u drustvu, Sto je bila posledica zelje da novi narodi izniknu na
osnovama drevnih tradicija, mitologija i verovanja. U tom smislu, folkloristi¢ki pristup svodio je
price na narative bez dodatne analize ili primene ,,racionalisticke* paradigme, odnosno potrebe da
se bavi ovom pojavom ili njenom istinito§¢u u tadasnjem drustvu. Pored toga, cilj folkloristickog

pristupa fokusirao se na tekst ili pak ulogu motiva koji ¢ine pomenute tekstove kao uvid u

3 Grimm Jacob, 1966, Teutonic mythology, Vol.4, New york, Dover
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drustvenu stvarnost te kulturne obrasce koji ovi motivi odrazavaju odnosno reprodukuju. Sa druge

strane, folkloristi su se manje zanimali za to ,,ko* govori kroz motiv ili narativ.*

Pod uticajem folkloristickog pristupa, pocetkom 19.veka javlja se novo interesovanje za
malo poznate pograni¢ne delove Evrope. Prostor Srbije i Balkana obilaze strani putopisci privuceni
mistikom u¢itanom u ovaj geografski i simboli¢ki liminalni ((Fleming 2000) prostor (Goldsvorti
2000, 95; Jezernik 2007, 26). Pomenuti putnici su bili nau¢nici, putopisci ili avanturisti privuceni
¢lancima zapadnih novina koje su u biltenima pisale o Srbiji kao malo poznatoj zemlji konacno
oslobodenoj od turske i austrijske vlasti (ITupx 2012). Svejn Menesland u svojoj knjizi ,,Srbija u
XIX veku o¢ima stranaca® navodi kako je zapadni svet kroz zapise putopisaca koji su putovali na
Istok joS u 17. 1 18. veku saznavao ponesto o ovim prostorima, ali da je prva polovina XIX veka bila
presudna za upoznavanje Evrope sa srpskom kulturom. Naime, Evropa je tada otkrivala srpsku
kulturu kroz narodnu poeziju u periodu romantizma kroz dela domaéih autora koja su prevodili
poznati evropski pesnici romanticari poput: Sarla Nodjea, Prospera Merimea, Alfonsa De
Lamartina, Zerara de Nervala, Aleksandra Puskina, Voltera Skota, Johana Ludvig Runeberga i
mnogih drugih (Menesland 2016). Ovo ne znaci da Evropa pre toga nije bila upoznata sa narodnom
kulturom Srbije, ali je vek ranije ,,vampir” bio jedan do elemenata ove kulture koji je (negativno)
uticao na njenu zapadnu percepciju. Bilo je i domacdih putopisaca poput Joakima Vujica,
knjizevnika koji je u ovom periodu, tacnije 1826. godine u knjizi ,,PuteSestvije po Srbije* opisao
jedan razgovor sa kaluderima koji su tvrdili da su imali susret sa ,,vampirom®. Vuji¢ u tom

razgovoru izrazava zacudenost situacijom i nastoji da racionalizuje ovu pojavu (Byjuh 1902, 1-11).

Vuk Stefanovi¢ Karadzi¢, lingvista, folklorista 1 etnograf je izmeduostalog sakupljao 1
objavljivao pomenute narodne epske pesme o hrbrosti 1 Casti, slavnim bitkama, junacima (pa 1
vilama) koje su posebno dobro prihvaéene u nemackom govornom podru¢ju.’> Ove pesme su
prihvacene od strane zapadnog, a posebno nemackog/austrijskog €italastva i folklorista, na isti nacin
na koji su pre toga bile prihvacene grc¢ke junacke price, Osijan a svakako 1 Saga o Nibelnunzima
(Kokjara 1984, 169). Gete je bio odusevljen srpskim narodnim pesmama, a Jakob Grim je radio
prikaze knjiga Vuka Karadzi¢a (Menesland 2016).

1 Pristup koji je akcentovao ulogu pripovedaca - aktera u narativima pojava je novijeg datuma. Tako npr. u knjizi o
vesticama na Zapadu autorka Tersila Gato Kanu u svojoj knjizi navodi narative osovba koje su se susrele sa veSticama
ili kojima je sudeno pod sumnjom da su vestice (Kanu 2008) .

1> Pomenuti Vukovi radovi o narodnoj kulturi i epskim pesmama privukli su i Oto Dubislava PI. Pirha kapetana pruske
vojske koji je sa velikom Zeljom da upozna kulturu i narod male i malo poznate zemlje posetio ove prostore 1829.
Godine, a putopisne zapise objavljvao u Malim novinama i nemackom listu ,,Belgrader Zeitung™ (ITupx 2012, 160).
Pirh je pripadao prosvetiteljskoj paradigmi, te ne ¢udi $to se u putopisu hvali narodno ¢uvanje i prenosenje istorije, kao
narodna i visoka kultura sa kojm se susretao, ali i da ocito favorizuje crkvenu nasuprot seljackoj viziji vere ili
onostranog, budu¢i da druga verovanja odbacuje kao ,,praznoverje‘.
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Karadzi¢ je pored zapisa o narodnom zivotu i epskim pesama, zabeleZio i verovanja u
demonska bica poput vila, vestica, mora, i vampira/vukodlaka. Pomenuti autor je u knjizi L Zivot i
obiaji naroda Srpskog® u poglavlju ,,vjerovanja stvari kojijeh nema“’® daje jedan od najranijih
opisa ,,vukodlaka* kod nas (Kapayuh 2005, 268).17 Karadzi¢ je, iz razloga koje ¢u pojasniti kasnije
pored odsustva potrebe za racionalnizacijom narodnih verovanja i predanja, primenio pre
prosvetiteljski nego romantiCarski pristup jer je govore¢i o ,,vampiru“(,,vukodlaku®) istakao
iracionalnost ove pojave kao uobrazilje. Ipak, Karadzi¢ev doprinos bio je opis predstava o
,vampiru“ kao elementu narodnih verovanja i predanja. 1865. godine, godinu dana nakon
karadzi¢eve smrti, objavljena je ,Knjiga o vukodlacima“ Sebina Bering-Gulda, engleskog
anglikanskog svestenika, novinara, eklektiCkog ucenjaka i folkloriste. Bering-Guld je verovanja u
ova bic¢a posmatrao kao produkt praznoverja ali i narodne kulture tj. folklora (Bering-Guld 2010,
78). Ovaj autor je jedan od onih koji su polje istraZivanja prosirili i na druge evropske kulture u
kojima postoje verovanja u bi¢a poput vampira i vukodlaka $to je ovo delo dugo ¢inilo uzorom i
izvorom o likantropiji drugim autorima medu kojima su bili Bram Stoker, Sigmund Frojd i Edvard
Tajlor (Zakula 2012, 1022).

Radovi folklorista, putopisaca, etnografa i drugih istrazivac¢a druge polovine 19. i po¢etkom
20.veka, odrazavali su nesmanjeno interesovanje za folklorne prie i verovanja u ,,vampire®, a
autori nisu samo sakupljali gradu ve¢ 1 analizirali strukturu motiva i narativa. Tekstovi 1 knjige
poput: ,,.Die Vampyre* (Hanush 1859), ,,Vampyre in sudslawishen Volksglauben* 1 ,,Sudslawische
Schutzmittel gegen Vampyre“18 (Krauss 1892), ,,Sudrussiche Vampylre“19 (Jaworskij 1898), ,,Uber
das Wort Vampyr“zo(Polivka 1901), ,,Zur Vampyrsage“2 (Jellinek 1904), ,,Die Vampirsage im
rumanischen Volksglauben“22 (Weslowski 1910), ,,The book of vampires* (Wright 1914), ,,Of
magic, Witches and Vampires in the Balkans®“ (Durham 1923), ,,The Vampire in Roumania“
(Murgoci 1926), ,,Upior, strzgon czy wieszczy“*® (Fischer 1927), ,,The vampire* i ,,The Vampire in

Europe® (Montague Summers 1928/1929) primenjivali razli¢ite pristupe U izucavanju ,,vampira“

1% Ovaj podnaslov ukazuje na sinkretizam romantidarskog i prosvetiteljskog pristupa temi, budu¢i da je autor posmatra
kao deo narodne kulture ali i u duhu zvanicne slike prihvatljive stvarnosti u kojoj ova bi¢a ne mogu postojati. Sli¢an
prizvuk skepticizma Karadzi¢ ostavlja na mene kada opisuje ideju zaceca sa "vampirom", gde njegova konstatacija da
do ove pojave dolazi naroc€ito ako je udovica "mlada i lepa", kao oblik ironije ili skepticizma, nalikuje stavu prisutnom
u literarnim pricama o vampiru iz 19.veka gde se koristi motiv karakteristiCan za knjizevni realizam koji Ana Radin
naziva "lazna pri¢a o vampiru" (Pagun 1998, 18).

" Knjiga "Zivot i obi¢aji naroda Srpskog" objavljena nedovriena 1867, tri godine nakon smrti autora

18 "\ampiri u juznoslovenskim narodnim veorvanjima" i "Juznoslovenska zagtitna sredstva protivu vampira"

9 " Juznoruski vampiri"

2010 regi "Vampir""

21 »Ka vampirskoj legendi”

22 m\/ampirske legende u rumunskom narodnom verovanju"

28 »Upir/vampir, duh ili uobrazilja"
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kao motiv verovanja, predanja i uopste (balkanske i slovenske) seljacke kulture, kroz folkloristi¢ku,

istorijsku te lingvisticku vizuru.

Dadli Vrajt je 1914. godine objavio prvu popularnu hroniku vampirizma u 20.veku u kojoj
se na naucni nacin bavi temom vampirizma trazec¢i istrorijske i logicke korene verovanja koji su ga
odveli do Tajlorove animisti¢ke teorije (Skal 2001, 17). Pretposlednje pomenuti M. Samers napisao
je dve knjige gde u prvoj nastoji da razume razvoj drevnog mita odnosno legendi o vampirma, dok
u drugoj knjizi, kao idejnom nastavku prve, iznosti retku i malo poznatu gradu hronicara ali i
okultista, te predstavlja slucajeve ,,vampirenja“ u antickoj Grckoj i Rimu, ali i Engleskoj u 12. i
13.veku. Samers je specifican autor u ovom pregledu, ne samo zbog upotrebe istorijskog pristupa i
ideje ,,vampira“ kao Sire kulturne pojave, ve¢ i zato §to nije posmatrao ovaj koncept kao
,verovanje®, ,uobrazilju® ili prosto ,,folklor, ve¢ je zapravo verovao u postojanje 0vV0g demona®
(Wilson 1985, 577-583). Ovo ga je sustinski odvajalo od pristupa velike vecine prethodno

navedenih autora.

Autori ove generacije i dalje su nastojali da logikom (zapadne) nauke racionalizuju
fenomene poput vampirizma, magije i onostranog, ali je bilo i onih koji su nastojali da bolje
razumeju specificnosti ,,vampira®“ kao motiva u tudem i sopstvenom folkloru u odnosu na druga
slicna bica. Agnes Murgoci australijska folkloristkinja je u svom radu prezentovanom na skupu
Engleskog folklornog drustva maja 1926 iznela svoju komparativnu analizu elemenata koji ¢ine
motiv vampira u narodnim verovanjima i devetnaestovekovnim izveStajima u Rumuniji. Pored toga
Sto je autorka rasclanila motiv vampira ("Strigoi"/"moroi"), ona je dala i komparativnu analizu
rumunskih 1 ruskih (pa i juznoslovenskih/balkanskih) verzija prica o ,,vampirima®“, a bavila se 1
poreklom i zna¢enjem termina (Murgoci 1926). Njen rad i sakupljena grada ¢e pola veka kasnije
posluziti kao inspiracija Zan Luis Perkovskom, ameri¢kom profesoru slovenskih jezika i
knjizevnosti, koji se takode bavio analizom motiva vampira u rumunskom folkloru gde je vrsio
komparaciju strukture motiva ,,vampira“, ,strigoja“ i ,,moroija“ i dao zaklju¢ak o mestu ovog

motiva u zivotu zajednice (Skal 2001, 31).

Perkovski je kroz socijalnu analizu motiva ovog demona oznacio kao ,,zrtvenog jarca“25,

entitet u koji se ucitavaju (drustveni) grehovi, tenzije ili nevolje zajednice Cije se zivot nekon

,ubijanja vampira“ vra¢a u normalu (Perkowski 1982, 311). ,,Vampir* kao ,,zZrtveni jarac*, teorijski

% Samers je jedan od retkih primera istraZivata koji svoj pristup istraZivanju ,,vampira“ nisu zasnovali na ideji po kojoj
je postojanje ovog motiva nemoguée u stvarnosti.

Vise o teorijskom konceptu ,,mimicke kulture” i ,,Zrtvenog jarca* izneSenom u knjizi ,,Violence and the Sacred*
(1972) Renea Zirara govoriéu u delu ovog rada gde izlazem svoj teorijski okvir (Girard 1977, 147)
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koncept koji je razvio Rene Zirar (Girard 1977, 64) takode ée biti pomenut i u nastavku samog
teksta. Ono Sto je bitan doprinos ovog pristupa jeste socijalna dimenzija motiva koja prevazilazi

racionalizaciju ili samu komparaciju, ve¢ govori o funkciji verovanja.

Alen Dandes americki folklorista 1998. godine objavljuje zbornik ,,The vampire* u kom
autor predstavlja ¢lanke autora koji su kroz razliite pristupe obradivali fenomen folklornog motiva.
Veliki doprinos ovog zbornika je u tome Sto je ukazao na to kako se deo folklora poput ,,vampira“
moze posmatrati kroz prizmu razli€itih ili interdisciplinarnih nau¢nih pristupa. U tom smislu, u
zborniku je kroz analizu medija, tj. zapadnih novina iz 18.veka tragano za prvim pomenima termina
,vampir“ u Evropi (Wilson 1985, 583). Drugi autori su se bavili vampirskim folklorom u Srbiji,
Rumuniji, Grékoj, Istoénoj evropi i kod Juznih slovena (Murgoci, Perkovski, Cajkanovi¢, DuBulej,
Kraus) i odnosom zajednice prema motivu vampira, odnosom pravnih i zakonskih institucija Srbije
I seoskih zajednica u kojima su postojala verovanja u ove demone (Fine 1987, 15-23). Neki od
autora su izabrali forenzicki, klinicki (psihijatrijski) 1 psihoanalitic¢ki pristup ,,vampiru“ kao odrazu

ljudske prirode, psihe, kulture i drustvene stvarnosti.

Poslednja tri navedena pristupa nastoje da kroz nauéni biolosko-medicinski, i
psihoanaliticko-psihijatrijski diskurs racionalizuju slu¢ajeve ,,vampirizma“ i potpuno demistifikuju
ovaj fenomen. Pol Barber kroz forenzicko-patoloski, medicinski pristup problemu, ,,vampirizam*
objasnjava kao posledicu nerazumevanja procesa dekompozicije mrtvog tela sa kojim se pripadnici
zajednica susrecu retko, kao npr. u periodima velikih pandemija (autor koristi izvestaj o masovnoj

histeriji u Srbiji u 18. veku), te ove bioloke i medicinske fenomene prepoznaju kao vampirizam.?

U ovom radu cesto ¢e biti navodena knjiga Marka Kolinsa Dzenkinsa ,,Vampire forensics®
objavljene 2010. godine u kojoj on prati okolnosti usled kojih je ,,vampir® adaptiran zapadnom
folkloru i imaginaciji. Autor korene ovih verovanja pronalazi u medicinskim i biolos§kim datostima
ljudi, tj. neraspadljivim telima pokojnika u selima (zajednicama) pogodenim epidemijama ili novim
bolestima ljudi, zivotinja 1 biljaka (useva) (Jenkins 2010, 270). Pored pomalo esencijalistickog,
redukcionistickog pristupa karakteristicnog za mnoge autore koji su se bavili temom, DZenkins daje
uvid u istorijske, kulturne 1 bioloske okolnosti usled kojih je motiv prodro u svest Zapada, a potom 1
reakciju stanovnistva, nauke, crkve i drzavnika na ovu pojavu, te dalji put ovog motiva iz

folklornog prostora Balkana ka popularnoj kulturi Zapadnih drustava.

Filip Dzafi i Frenk Di Kataldo istrazuju ,,klini¢ki vampirizam* kao medicinski, psihijatrijski

fenomen. Naime, ovi autori korene mita o vampirima pronalaze u mentalnoj patologiji na primeru

% Do sli¢nog zakljucka su dosli ¢lanovi austrijskih ekspedicija dva veka ranije
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savremenih pacijenata tj. kao odraz trauma rodenja, ljubavi, mrznje, krivice, incesta, sadizma u vezi
sa pokojnim a vaznim osobama, Cesto roditeljima. U slicnom duhu, Alen Dandes narative ne
posmatra kao mitove buduéi da oni ne objasnjavaju postanak sveta, ali ih klasifikuje kao narodne
price/legende u koje su kao i u sam motiv vampira, ucitani simboli krvi, ujedanja, sisanja tj.
konzumiranja zivotnih te¢nosti poput krvi i mleka (posebno zastupljenih u judeo-hri¢anskim
religijskim narativima) koji odrazavaju odnos dete:roditelj krenose na odnos odrasli/jaci:
dete/slabiji. Dandes motiv vampira u kompleksu verovanja i pri¢a vidi kao metaforu za seksualnost
odrasle osobe, od hetero do homoseksualnih tendencija olidenih u ideji oralne fiksacije®’ (Dundes
1998, 167). Dandesov 1 Dzenkinsov pristup vazni su za ovu studiju jer se bave viSedimenzionalnom

analizom ,,vampira“ balkanskog folklora, metamorfozama motiva od tradicijskog do popularnog.

Dandes nije prvi primenio psihoanalizi¢ki, Frojdovski pristup analizi mita. Setimo se Oto
Ranka i njegove analize bjaki u knjizi ,Mit o rodenju junaka“ (Rank 2007). Ric¢ard Gotlib,

naslednik psihoanalitickog pristupa folkloru,?®

istice kako je frojdovsko tumacenje motiva
vampira29 karakteristi¢no za studije (folklora) autora poput: Ernesta DZonsa ,,On The nightmare*
(1931(1912)), Geze Rohejma ,,Gates of the Dream* (1952), Bruna Betlhema ,,The Uses of
Enchantment” (1976) i pomenutog Dandesa ,,Parsing Through Customs: Essays by a Freudian
Folklorist (1987). Ovaj pristup kroz upotrebu psihoanalize nastoji da razume folklor, ali i
predstavlja ideju po kojoj se kroz studije fenomena folklora mogu bolje razumeti pacijenti i

primeniti individualna psihoanaliza (Gottlieb 1991, 52).

Pregled nekih od studija koje su se bavile motivom u folkloru govori nam o pluralizmu
razli¢itih uglova posmatranja motiva, od onih koji ga tretiraju samo kao gradu, deo narodnih prica
ili verovanja, preko onih koji nastoje da kroz nau¢ni pristup racionalizuju nepoznato fj.

demistifikuju praznoverje, do onih koji su ukazali na moguénost da kroz naizgled apstraktne

%7 Problem sa ovom analizom lezi u ideji da je motiv pijenja/sisanja krvi neotudiv i esencijalan za motiv vampira, §to ne
objasnjava zasto verovanja u ove demone nastavlja da postoji ¢ak i onda kada se motiv ispijanja "izgubi" na terenu, ;.
kada viSe nije deo prica ili iskustava onih koji zapravo veruju u vampire. Ja sam i pored jako mnogo intervjua po selima
Srbije gde sam naiSao na ova iskustva a ne samo price "iz druge ruke" primetio da je pomen pijenja krvi jako redak ili
potpuno nestao.

“8 Psihoanaliticki pristup folkloru je karakteristiGan za Frojdove naslednike od kojih je jedan od najznaajnijih bio Oto
Rank koji je ovaj pristup u knjizi "Mit o rodenju junaka" primenio na bajke (prvo izdanje 1909. godina).

% Tako je Frojd bio nedosledan u svojim zakljutcima, ovaj autor uvodi psihoanaliti¢ki pristup u tumacenju motiva
vampira, odnosno vampirske fantazije. U knjizi "Three Essays on the Theory of Sexuality"(1905) u kojoj se autor bavi
teroijom seksualnog impulsa, tj. u proSirenom izdanju iz 1915 autor predstavlja ideju po kojoj je kanibalizam normalna
faza u odrastanju deteta. U knjizi iz 1909 "The case of the Rat Man" autor predstavlja slu¢aj koji Gotlib naziva
"vampirskim fantazijama". Kako Gotlib navodi, u tre¢oj Frojdovoj knjizi "Totem and Taboo" autor ukazuje na
kanibalizam kao nacin na koji se pojedinac ili grupa suocavaju sa gubitkom, tugom i zaljenjem. Gotlib dalje navodi da
Frojd u "The Introductory Lectures on Psychoanalysis"(1919) vodi dijalog sa Karlom Abrahamom koji je ranije pisao o
razvoju libida, gde Frojd daje komentar po kom veruje da je Abraham prepoznao postojanje ostataka oralne faze razvoja
libida kao ostatke kanibalistiCkih fantazija (Gottlieb 1991).
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narative 1 motive poput vampira u¢imo o kulturi, drustvu i nama samima. Ovakav psihijatrijski
pristup temi vampirizma kao mentalnog oboljenja nastavili su Ri¢ard Nol u knjizi ,,Vampires,
Warewilves and demons:Twentieth Century Reports in the Psyhiatric litrature®(1992) i mnogi
drugi. Kroz pomenute pristupe ,,vampir® je percipiran ili kao skup kulturnih simbola koji
odrazavaju ljudsku svest ili posledica patologije ljudske svesti odnosno poremecaja, u oba slucaja
fenomen koji pripada uobrazilji ili iracionalnom pre nego stvarnom i racionalnom. Kroz ove
pristupe stice se utisak da je ,,vampir* predstava stanja ljudske ,,duse* definisane biologijom i

kulturom.

**k*

Na prostoru nekadasnje Jugoslavije, sa posebnim akcentom na prostor Srbije i Hrvatske,
posebno plodan bio je etnografski, etnoloski, odnosno antropoloski pristup motivu kao elementu
seljacke kulture i verovanja. Razume se, pristup motivu nije uvek bio analiticki ali je etnografska
grada starih etnografa posluzila kao vazan izvor koji je kasnije potpomogao analize motiva, a time i

teorije 0 njegovoj socijalnoj ulozi.

Pored ve¢ pomenutog Karadzica koji je u 19. veku dao opis motiva, Tihomir Pordevié¢ je
kroz pregled ranije sakupljane etnografske grade u periodu od 18. do 20. veka sastavio
najznacajniju monografiju o motivu. Monografija je objavljena nakon Drugog svetskog rata (i msrti
autora 1944. godina) i u njoj pobrojao razli¢ite elemente motiva, ukljucujuci i socijalnu percepciju
sa akcentom na pravnoj (drzavnoj) i crkvenoj (bophesuh 1953, 216-219). Ova monografija ne
ograni¢ava se samo na granice Srbije, ve¢ ovaj motiv sagledava Sire posmatrajuci drZzavu i njenu
kulturu kao kulturu ,,nasih naroda®, §to u nekim slucajevima otezava razumevanje motiva. Autor
popisuje sli¢nosti u opisima motiva koji pripadaju razlicitim istorijskim periodima i podrucjima pa i
etnickim 1 kulturnim grupama, ne preispitujuci razloge pluralizma slika motiva. lako Pordeviceva
monografija ne sadrZi analizu, ona ja na nivou etnografije ili skupa grade i klasifikacije elemenata
motiva veoma vazan izvor. Veselin Cajkanovié, sa druge strane, izmedu dva rata pise o ,,vampiru® i
to u trenutku kada tadasnje novine piSu o jo$ jednoj masovnoj histeriji uzrokovanoj navodnom
pojavom ovog demona u jednom selu, te reakciji lokalnog Zivlja (Hajkanosuh 1994). Cajkanoviéev
pristup je jako zanimljiv jer on motiv, odnosno korpus verovanja i predstava o ,,vampiru®“ ne
posmatra kao pasivnu i ve¢nu datost, ve¢ uvida odredene promene u formi i sadrZaju, odnosno
percepciji motiva. Pored toga, autor je nastojao da razume logiku iza odredenih elemenata vrovanja,
predanja te rituala. Cajkanovi¢ je motiv posmatrao kroz religijsku vizuru, buduéi da se tim

aspektom narodne kulture odnosno duhovnosti bavio u vise svojih radova. Autor daje svoj doprinos
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kroz nastojanje da razume motiv koriste¢i se nekom vrstom istorijskog sagledavanja predstava i
rituala u potrazi za pre svega vertikalnim a potom i horizontalnim razumevanjem sustine ideje

,vampira“.

Antropoloske teorije, pre svega funkcionalizam i strukturalizam doprinele su dubljem
razumevanju ovog aspekta seljacke i narodne kulture. Ivan Kovacevi¢ se u svom tekstu ,,Prikoljis*
bavio obredom, koji se viSe ne srece na terenu, a koji je imao preventivnu ulogu kod osoba koje su
dugo i muc¢no umirale §to je, po narodnoj kulturi, bio predznak povampirenja te osobe nakon smrti
(Kovecevi¢ 1990). Doprinos Kovecevi¢eve analize rituala kao vrste eutanazije, odnosno regulisanja
nepozeljne u pozeljnu smrt a time 1 posthumni zivot zaista je bitan za dalja istraZivanja odnosa
norme i devijacije u tradicijskoj kulturi. Ovaj ¢lanak govori o ,,aberaciji* umiru¢eg u odnosu na
pozeljnu sliku smrti (vreme) posmatranu kroz logiku narodne kulture i autoriteta zajednice koja

kroz rituale oznacava i ispravlja devijaciju te dovodi do socijalnog i prirodnog ekvilibrijuma.

Dusan Bandi¢ ipak je, ¢ini se, ponudio do danas neprevazidenu analizu ,,vampira® upravo
kao ,,aberantnog pokojnika“, odnosno pojedinca kog zajednica usled razli¢itih faktora prepoznaje
kao devijantnog, ,,aberantnog™ (Bandi¢ 2008, 85). Bandicev pristup istakao je vaznost drustvene
norme odnosno autoriteta kolektiva u konstruisanju pozeljnih slika stvarnosti odnosno ustrojstva a
,vampira“ odredio kao pojedinca koji od njih odstupa Sto zajednica prepoznaje i reguliSe kroz
odmazdu, odnosno uniStavanje demona u grobu. Ovaj pristup motivu kao druStvenom regulatoru
autor naziva komunikacijskim budu¢i da podrazumeva dijalog koji se odvija izmedu nosilaca
kulture, predaka i potomaka koji reprodukuju drustveno ustrojstvo. Ovaj fenomen ima bitnu ulogu
ne samo u konstituisanju i reprodukovanju slika poZeljnog i nepozeljnog, ve¢ i u edukaciji svakog
pripadnika kolektiva. Bandi¢ svoju bitnu teoriju zasniva na analizi isklesanog modela koji iskljucuje

rede elemente motiva i ne bavi se fenomenom kao procesom ve¢ datoS¢u, rigidnim mehanizom.

Bandiceva teorija je i danas jako vaZna, a na terenu Cesto i tacna. Ipak, Bandi¢ ne objasnjava
pojavu npr. seksualnosti, krvopijstva, i drugih elemenata motiva koji nastaju i nestaju. Ipak, ova
teorija predstavlja sustinski bitnu polaznu tacku u istrazivanju ,,vampira®“ u srpskom seljackom
drustvu, odnosno kulturi, jer ostavlja prostora sagledavanju motiva i njegovih elemenata iz drugih,
razli¢itih perspektiva. Moram pomenuti i ogroman doprinos bandi¢evog istrazivanja nerodne
religije Srba i narodnog pravoslavlja koje je autor razgranicio time dajuéi okvir za razumevanje
pomenutih, ¢esto isprepletanih koncepata u kontekstu narodne kulture. Pomenuti koncepti su takode

bitni i1 u slucaju analize predstava o ,,vampiru‘ upravo zato §to se oba prozimaju i kroz ovaj motiv.
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Nakon pocetka dvehiljaditih domaéi antropolozi, pomenuti Ivan Kovaéevi¢ i Sonja Zakula
bavili su se fenomenom ,,vukodlaka“ / ,,vampira“ ovaj put u savremenom kontekstu, kroz analizu
masovne histerije u Sapcu i selu Strumica (Makedonija). Bitan doprinos obe analize bio je uvid u
faktor savremenosti i socijalnih problema / promena unutar i izvan zajednica koje su govorile 0o
ovim promenama koriste¢i se motivom ,,vampira“ / ,,vukodlaka®“. Kovacevi¢ je ukazao kako je
(navodna) pojava ovih demona u Sabackom parku indukovana promenama vlasti u drzavi, na $ta je
masovna panika bila odgovor (Kosauesuh 2008, 62-65). Zakula je ukazala na to kako su ,,liminalni
prostori® fluidni, uslovljeni socijalnim, ekonomskim i u ovom slucaju tehnoloSkim faktorima
(Zakula 2012, 1020). Autorka je ukazala na to kako kroz pomenutog demona lokalno stanovnistvo
govori 0 promenama svog sveta te nestanku rudnika koji je nekad odredivao identitet i kulturu ovog
kraja. Prostor nekadasnjeg rudnika vise nije spadao u prostor ,,kulture” ve¢ u liminalni prostor koji
je odvaja od prirode. Po tradicijskoj matrici, rudnik je postao prostor u kom se ,neSto” —
,vampir*/“vukodlak®“ pojavljuje (Ibid). Oba ¢lanka su bitni jer ukazuju na upotrebu motiva koja
prevazilazi selo, i figurira kao kolektivni odgovor na Sire, a ne samo interne drustvene promene

sveta lokalnih zajednica.*

Gordana Blagojevi¢ je u tekstu ,,Prilog proucavanju vampira u srba ili luzni¢ke price o
vampiru® dala doprinos kada je ukazala na ulogu motiva kao indikatora socijalne aberacije (,,Zivi
vampir*‘). Autorka ukazuje na socijalne okolnosti koje dovode do vampirizma kao posledice dugog
umiranja i socijalne izolacije (bnarojesuh 2004, 237). Lidija Radulovi¢ je ovaj fenomen zabelezila i
u knjazevackom kraju 1 prepoznala ga kao vrstu opomene onima koji ne brinu o roditeljima
odnosno bolesnima u zajednici koju migracije krune slabeéi socijalne veze i zajednicu. Ovo su
veoma zanimljve ideje jer ukazuju na ucitavanje savremenih socijalnih problema u tradicijski

motiv.

Na ovom mestu mora biti pomenut tekst Lidije Radulovi¢ koja se bavila analizom motiva
,vampira“ na osnovu stare etnografske ali i grade novijeg datuma, ali kroz drugaciju. vizuru rodnih
studija. Autorka je motiv analizirala kao simbol rodnih odnosa i uloga u patrijarhalnom kontekstu u
kom je vampir predstava osujeceni muski potencijal (Radulovi¢ 2006). Ova studija daje dragocen
doprinos u smislu perspektive i interpretacije tradicijskih motiva kroz vizuru rodnih odnosa ali i kao
metafore odnosa pojedinca i zajednice (Radulovi¢ 2006. 182). Ported toga, autorka je takode idejno

doprinela ovom istra¢ivanju kroz svoj pristup analize motiva ,,veStice* kroz perspektivu koja

%0 Nedostatak pomenutih analiza krije se u izvoru informacija, odnosno gradi putem koje se saznaje o zajednici o kojoj
se govori odnosno dogadajima koji se analiziraju. Analize se zasnivaju na narativu pre svega $tampe i internet stranica,
a ne iskazima aktera, tj. zitelja mesta u kojima je dolazilo do masovnih histerija. Ovo se (i) u mom slucaju pokazalo
bitnim.
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prevazilazi aistoricni pristup ili idealtipski model, ve¢ se bavi druStvenim faktorima, unutras$njim 1

spoljnim, te druStvenom i politickom pozadinom ideje ,,vestice (Radulovi¢ 2008, 270-294)

Vazan doprinos polju istrazivanja predstavljaja rad Ljubinka Radenkovi¢a. Autor na osnovu
terenskih istrazivanja ukazuje na promene u narodnoj kulturi ali i atributima motiva. Kroz svoja
istrazivanja u selima Sumadije, autor ukazuje na to kako neki elementi motiva vampira nestaju, i
nastavljaju da ,,zive*“ kao deo stereotipa ali ne i kao element verovanja u ovog demona. Ovo je
vazno, jer su ova istrazivanja ukazala da motivi poput krvopijstva koje inace povezujemo sa
,vampirima* vise ne postoje na terenu $to ukazuje na ideju promene strukture i funkcije motiva

analogne kontekstu (Pagenkosuh 2016).

2018. godine izlazi i1 knjiga ,,Vampiri u Srbiji u XVIII veku* Marije Kleut. Doprinos ove
knjige lezi pre svega u istorijskom svedocanstvu kontakta zapadne i balkanske kulture ovog
perioda, a potom i opisima verovanja koja su dovela do intervencije austrijskih nau¢no-medicinskih

ekspedicija, ¢ije opise mozemo koristiti kao vrstu izvora, etnografsku gradu (Kleut 2018).

*k*k

Pomenuti autori bili su jako znacajni za formiranje znanja i ideja, kao i perspektiva koje su
oblikovale moj rad. Ipak, navedeni pristupi imaju i svojih nedostataka. Kao $to su se folkloristi
fokusirali na narative, ali ne 1 pripovedaca, istoricari na motiv ali ne i kontekst, studije etnografa su
se fokusirale na gradu ali ne i socijalnu funkciju motiva. Analize domacih antropologa analitiara
akcenat su psotavile na socijalnu funkciju i strukturu motiva (Kovecéevi¢ 1990, 2008, Bandi¢ 2008,
Zakula 2012) ali ne i ispitanika, nosioca bastine ,,stvarnosti“ i zna¢aja motiva za njega. Autori esto
nisu stavljali fokus na percepciju motiva na nivou pojedinca i kolektiva te u odnosu na lokalni a
potom i $iri kontekst konstrisanja predstava o vampiru danas. Potom, analize se nisu bavile
percepcijom grupa koje bastine ove narative, te znacaj istih za njihov individualni ili kolektivni

identitet.

Dusan Bandi¢ jeste vrSio terenska istrazivanja ali je fokus bio na gradi kao nadinu da se
sklopi model koji bi izneo, potvrdio ili opovrgao teoriju. Bandi¢ je ispravno naslutio vaznost
promene Sireg konteksta na religioznost u Srbiji, ali se njegova analiza motiva, kao i kod drugih
autora Cini aistori¢nom, Sto izostavlja faktor konteksta koji je po meni presudan za razumevanje
motiva. U tom smislu, akcenat je stavljen na ,,zna¢enje* motiva ili fenomena u antropoloskoj vizuri,

ali ne 1 na znacaj koji objekat analize ima za ,,malog Coveka“ za koga on ne predstavlja samo
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»praznovericu®, ,,verovanje“ ili element kulturnog mehanizma, ve¢ polifunkcionalni fenomen

analagan fluidnoj (kulturnoj) stvarnosti u svetu koji se menja.

U novijem periodu, dakle nakon prve decenije drugog milenijuma antropologija na Balkanu,
posebno u Madarskoj ponovo pocinje da akcentuje upravo terenski rad kao esencijalan za
antropoloski pristup (Seso 2016, 110). U Hrvatskoj se u ovom periodu sprovode razna terenska
istrazivanja te niz ¢lanaka, studija i monografija koja nam daju uvid u sliku ,,onostranosti u
delovima ove drzave danas. 2008. godine Boris Peri¢ i Tomislav Pletenac opisuju narodna
verovanja Istre i kvarnera. ,,Pucka uobrazilja“ u ovom slucaju oli¢ena u folklornim likovima poput
»strige®, krsnika® ili ,,vampira® prikazani su kao element vekovne tradicije. Knjiga opisuje ova
bica te njihove funkcije u drustvu. Sa druge strane, ova knjiga se dotiCe 1 slu¢aja Jure Granda s kraja
17. veka (kao) ,,prvog registrovanog vampira“. Knjiga razmatra i ideju kulturnog uticaja ovih
prostora kao potencijalnog izvora inspiracije za zapadne pisce, poput Brama Stokera koji je stvorio
,,Drakulu® (Peri¢ i Pletenac 2008).

Ipak, mozda najvaznije istraZivanje sa ¢ijom idejom, pristupom i rezultatima korespondira i
moje jeste studija hrvatskog etnologa i antropologa Luke Se$a. Naime, Se$o kroz terenski rad
otkriva intimni svet onostranosti seoskih zajednica u Hrvatskoj, sa tom razlikom $to akcenat stavlja
upravo na ,;malog ¢oveka* odnosno zajednice ¢iji ¢lanovi svet demona, opasnih mesta, magije 1
slicnog ne dozivljavaju samo kao ,,verovanja* ve¢ element svoje svakodnevnice, ,,stvarnosti* (Se§0
2016, 179).%! Pored svezeg pristupa, autor ukazuje i na fluidnost koncepta ,,stvarnosti* te uticaja
razli¢itih (spoljnih) faktora na promenu percepcije, strukture ili forme, sadrzaja i znacenja
,,onostranosti“ za zajednice. Sa druge strane, autor vidi deo razloga usled kojih se elementi
onostranosti menjaju, prilagodavaju kontekstu, potrebama zajednice ili nestaju u odnosu na

unutrasnje i spoljne socijalne i kulturne faktore.

Ovakav pristup je u neposrednoj vezi sa mojim buduci da je to jedini dovoljno obuhvatan
pristup temi koji se jednostavno namece istrazivacu koji pomenute fenomene istrazuje ne na osnovu
tude ili stare grade, ve¢ kroz prisustvo na terenu, odnosno razgovor sa onima ciju ,,stvarnost®,
,verovanja‘“ 1 ,,kulturu® nastoji da razume. Sa druge strane, Seso se bavi nesto $irom temom, dakle
samim konceptom ,,onostranosti“ te elementima koji je ¢ine u ,.tradicijskoj seoskoj kulturi. Ipak,
iako je moje istrazivanje fokusirano na predstave 0 vampiru kulture seljastva, akcenat nije samo na

selu vec¢ i gradu te dijalogu dva nasleda i identiteta. Prostor odnosno koncept ,,onostranosti* takode

%1 Autor je veé ranije nastojao da razume ljudski faktor te meduljudske, socijalne odnose kao predznak odredenih
fenomena, poput vestice (Seso 2012).
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je bitan element moje analize (i terena) buduéi da je razumevanje vampira kao elementa paralelnog

sveta stvarnosti, mogucée samo ako se dublje razume $iri kontekst (,,ovostrano®/“onostrano*).

Moram pomenuti i knjigu ,,Liber monstrorum balcanorum: c¢udovis$ni svijet evropske
margine” Mirande Levanat-Peri¢i¢ i Tomislava Oroza iz 2019. godine. Ova knjiga je zanimljiva jer
se bavi kuturnim nasledem Balkana kao osnove ideje o ,.Cudovi$noj drugosti iz evropske
perspektive. Ova studija, nalik na radove Vesne Goldsvorti ili Marije Sarovi¢ ukazuje na veéitu
opoziciju ¢oveka i zveri odnosno kulture 1 prirode koji su u odnosu Evrope i Balkana oli¢eni u
razli¢itom odnosu prema onostranom i c¢udoviSnom. Rad daje vaznu viSedimenzionalnu
perspektivu, ukazjuéi na vaznost margine, knjizevnosti te kulurnih politika u razumevanju motiva

kao simbola kulturnih perspektiva i identiteta (Levanat-Peri¢i¢ i Oroz 2019).

**k*

Bandi¢ev uzi i SeSov Siri pristup i fokus analize, teorija i metodologija, kao i rezultati
istrazivanja, naucnog dijaloga u kom ucestvuje 1 moje istrazivanje, posebno u smislu stepena
poklapanja odnosno razlika u materijalu, kontekstu, analizi te zaklju¢cima. U sluCaju oba autora,
ovaj dijalog pristupa odnosno poklapanja i odstupanja ¢ine moj pristup temi specificnim buduéi da
moj pravac istraZzivanja uzima u obzir razliite perspektive, odnosno faktore i teorije, kao i vizuru
»malog coveka®, dok ,,vampira*“ koristim kao odraz socijalnih promena lokalnog i globalnog tipa
koje se prelamaju kroz sam motiv, ali zapravo kroz svet mojih sagovornika / ispitanika koji govore
kroz 1 o temi onostranog 1 ,,vampira“. ,,Vampirska perspektiva* kao ideja o tome da ovaj demon nije
samo motiv o kom se, ve¢ i kroz koji se u kontekstu govori. Ovaj motiv je jednako kao i za one koji
kroz narative na selu ili pak u knjizevnosti i filmu, pa iza mene, soc¢ivo kroz koje se posmatra svet iz

razli¢itih perspektiva, u isto vreme reflektujuci 1 poziciju posmatraca/pripovedaca.

Moj pristup je blizi Sedinom koji se fokusira na ispitanika i smisao i znadenje za njegovu
sliku sveta 1 sebe, ali takode korespondira 1 sa Bandi¢evim modelom kao referentnom, polaznom
taCkom provere kroz terenska istrazivanja. Moje istraZivanje obraduje status, znaCenje i znacaj
,vampira“ kao simbola u tradiciji seoskih zajednica ali i u ofima generacija koje su vremenom
seljacku kulturu i nacin Zivota zamenili urbanim okruzenjem. Upravo analiza motiva u hibridnom
druStvu dozvoljava mi da sagledavam motiv kao vezu ali 1 medu razli¢itih generacija, zajednica 1
identitetskih pozicija unutar Srpskog drustva kao entiteta u tranziciji izmedu proslosti i buduénosti,

odnosno Balkana i Evrope.
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Il 2. Nauka i ,,vampir* popularne kulture

Dandes u predogovoru ve¢ pomenutog zbornika ,,The Vampire” konstatuje kako su
,vampiri* potekli iz folklora a ne popularne kulture, zapadne knjizevnosti ili filma, ali da radova t;.
,analiza motiva popularne kulture ima neuporedivo vise* (Dundes 1998, 7). | zaista, od druge
polovine 18. a narucito kroz 19. 1 20. vek do danas, preuzeti, vesternizovani motiv postaje mnogo
popularniji od svog ,,tradicionalnog®, balkanskog parnjaka, §to se odrazilo i na nau¢no interesovanje
za netradicijske inkarnacije ,,vampira“. Dakle, zahvaljuju¢i popularnom, tradicijski motiv dolazi u

fokus interesovanja kako nauke tako u Sire publike.

Iako se u ovom istrazivanju bavim prevashodno narodnim, folklornim a ne zapadnim,
popularnim motivom, smatram da je razumevanje okolnosti i dinamike ,,suzivota“ tradicionalnog i
popularnog motiva esencijalno za razumevanje nac¢ina na koji se ,,vampir™ percipira u Srbiji danas.
Ovaj odnos je bitno razumeti kako bi razumeli uticaj dveju kulturnih tradicija, diskursa na sli¢nosti i
razlike u strukturi, funkciji i ontolologiji/dozivljaju dva motiva. U tom smislu, smatram da je
korisno ponuditi kratak uvid u zapadnu adaptaciju i upotrebu ovog motiva u knjizevnosti i filmu a
potom 1 nau¢no interesovanje za ovaj fenomen. Ovo je bitno jer u odredenim delovima teksta
analiziram netradicijsku, modernu, zapadnu upotrebu motiva u srpskom drustvu, te odnos

folklornog i motiva popularne kulture.

Na Zapadu je interesovanje za onostrano, smrt, morbidno, i fantasti¢no karakteristicno za
goticki roman 1 senzibilitet, bilo posledica romanticarske revolucije kasnog 18. i ranog 19.veka i
reakcija na prosvetiteljski trend koji je zavladao medu umetnicima i piscima (Skal 2001, 37). Pocev
od Lorda Bajrona, engleskog plemica, politi¢ara 1 poete koji se borio na grckoj strani u ratu za
oslobodenje od Turaka, njegovog li¢nog doktora i tvorca jedne od prvih pri¢a o vampirima DZona
Vilijama Polidorija (,,The Vampyr: the tale* 1819), Dzejmsa Majkla Rimera (,,Warney the

«32 1847), Dzozefa Tomasa Serdiana De Fanua (,,Carmila“*® 1872) sve do Brama Stokera

vampire
autora kultnog romana ,,Dracula“(1897) (direktne ili indirektne) inspiracije za price bili su vec
pomenuti osamnaestovekovni izveStaji o vampirima, kao i putopisi po Balkanu i ,,Orijentu*

(Goldsvorti 2000, 90, Sambunjak 2008; 326, Pletenac 2019, 19).

%2 Rimer u svojoj pri¢i vampira definide kao bi¢e pozude, izmedu Goveka i zveri, koje robuje nagonu i kroz vrebanje,
napad i ispijanje krvi zrtve dozivljava katarzu sladostrasti.

% Carmila je posle Stokerovog romana Drakula verovatno najuticajnija prica o vampirima ovog perioda buduéi da
nasluc¢uje psihodinamiku vampira i po prvi put uvodi motiv homoseksualnosti i "zivih mrtvaca" u knjizevnost.

30



Zapadni autori preuzimaju motiv u njegovoj folklornoj formi ali ga iz generacije u
generaciju ,,vesternizuju“, odnosno, kao motiv ,,drugosti inkorporiraju u sopstveni kontekst.
Primera radi, Polidori je ,,vampira“ prikazao kao opoziciju ¢oveka i zveri, u obli¢ju harizmati¢nog
plemica sa ovih prostora koji dolazi u Englesku i predstavlja privlaénu ali opasnu pretnju
tamosSnjem ustrojstvu (Polidori 1819). Polidoriju je kao inspiracija za Lorda Rutvena, plemica-
vampira, posluzio pomenuti romanticarski pisac Dzordz Gordon poznatiji kao Lord Bajron. Polidori
je izmenio folklorni motiv nemrtvog seljaka novim identitetom fatalnog, harizmati¢nog i opasnog
zavodnika (ali stranca) plemickog porekla (Skal 2001, 45). Bram Stoker u motiv vampira ucitava
opoziciju zapadne i balkanske kulture, civilizacije i varvarstva, kulture i prirode, ali i opozicije
unutar sopstvenog viktorijanskog drustva. Kroz motiv Drakule, krvozednog i seksualnog predatora-
vampira, Stoker govori o opoziciji izmedu civilizovanog i odmerenog Zapada ili ,,Okcidenta® i
razuzdanog i varvarskog, ali privlatnog Balkana, nadomak ,,Orijenta”. lako Balkan tehnicki ne
pripada nijednoj od ove dve opozicije, on figurira kao liminalni prostor (Van Genep 1909, 707-709)
koji ih deli, i predstavlja marginu, granicu, kraj poznatog i pocetak opasnog. Po logici liminalnosti
Edmuda Lica, ,,Balkan* oli¢en u ,,vampiru“ bio bi primer potpune izmestenosti, sklop opozicija
Coveka i zveri, prirode i kulture te opasnog i privlaénog, ono $to je ultimativni tabu (Leach 2002,
55). Po toj logici, ,,vampir® je u imaginaciji zapadnih pisaca odrazavao ambivalentan stav,

odbojnost i ljubopitljivost koju je Balkan izazivao.

Stoker u svom romanu ne izrazava samo aktuelne strahove ere koji odraZzavaju bojazan od
obrnute, seksualne, krvne 1 rasne (Zeljene) kontaminacije 1 kolonizacije oli¢ene u liku Grofa
Drakule, ve¢ kroz sliku naizgled gotovo animalnog ali slobodnog Balkana, prikazuje i represivnu
seksualnost 1 drustvene tenzije viktorijanske Engleske (Goldsvorti 2000, 97). Stokerova kriticka
upotreba motiva vampira, kao 1 lik Grofa Drakule osta¢e neka vrsta konstante u zapadnoj
popularnoj vampiristici i pored kasnije adaptacije i razvoja zapadne upotrebe motiva. Kevin
Dzekson, ekspert za vampire, u svom pregledu najuticajnijih knjizevnih dela o ovim krvozednim
demonima isti¢e da su sve knjige i romani o vampirima u manjoj ili ve¢oj meri inspirisani nasledem

Stokerovog Drakule.**

Grof Drakula je od 19. veka nasao svoju inkarnaciju u stotinama knjiZzevnih dela ali je kao
zaseban motiv aktuelan i1 danas. Primera radi, Drakula je posluZio kao inspiracija za roman ,,The
Historian* Elizabet Kostove, dok roman Dimitrisa Liakosa ,,With the People from the Bridge* iz

2014 1 predstavlja novu verziju vampirske legende smeStene u distopijsko okruzenje u kom

* https://www.theguardian.com/books/2009/oct/30/kevin-jackson-top-10-vampire-novels
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obitavaju ne goticki, ve¢ vampiri grckih legendi 1 knjizevnosti, hris¢anske eshatologije 1 putopisnih

izvestaja sa Balkana.

Od samih pocetaka vesternizacije kroz knjizevnost ili nesto kasnije film, ,,vampir* biva
koriS¢en kao viSeznacni motiv kroz koji se moze govoriti o razli¢itim problemima ili pojavama u
sopstvenom ili tudem drustvu i kulturi. Motiv vampira je u 20. veku adaptiran zapadnom i
americkom™, ali i kontekstu globalnih drustvenih i politickih odnosa. 1954 godine objavljena je
knjiga ,,I am legend Ri¢arda Metisona. Ova knjiga je od Stokerovog Drakule sve do ,,Intervjua sa
vampirom* (1976) En Rajs jedna od najuticajnijih u svetskoj vampiristici. Doprinos Metisonove
knjige je u tome §to je motiv vampirizma izmestila iz sfere gotickog praznoverja u potencijalno jos
straSniji svet nau¢ne fantastike u kom je nuklearni rat svetskih razmera realna pretnja.36 Kod
Matisona zanimljiva novina je ta $to vampir vise nije usamljeni ,,drugi“, ve¢ je junak romana,

covek, usamljen i ,,drugi* u odnosu na svet koji nastanjuju dehumanizovani ljudi, ,,zivi mrtvaci®.

U romanu En Rajs iz 1976-godine prica je smeStena u netradicionalni kulturni prostor -
Luizijanu i Nju Orleans krajem 18. veka. ,,Vampire* viSe ne plase beli luk, raspela, ili ogledala, a
oni sami se udruzuju protiv losih ,,vampira“ i vaznije, loSih ljudi.37 Ova dva romana, izmeduostalih,

rekontekstualizovala su motiv i u¢inila ga aktuelnijim od stokerovog ,,Drakule®.

Sam ,,Grof Drakula®, inspiracija za hiljade kjiZzevnih 1 filmskih ostvarenja od 19.veka do
danas 1 dalje egzistira u zapadnoj masti ali kao zaseban 1 specifi¢an motiv. Sa druge strane, zapadni
autori su stvorili na stotine drugih ,,vampira“ kao (anti)junaka svojih prica i filmova koje su
prilagodili duhu vremena, kontekstu u kom stvaraju svoja dela i u kom ovi motivi imaju specificna
znaenja. Vampirska prica viSe nije podrazumevala da radnja bude smesStena u goticko okruZenje, a
ni proslost, vampiri nisu viSe nuzno predstavljali zlo, a promenila se 1 perspektiva posmatranja i
pripovedanja, te su vampiri predstavljeni kao ,.objektivni posmatradi Govedanstva“® (Mekneli,
Floersku 2006, 178). Ovaj pristup je primera radi, karakteristican za rad Freda Saberhagena
(,,Drakuline trake* 1975) koji je svoj dopinos vampiristici dao time $to je roman napisao iz ugla
Drakule, ,,vampira®, a ne oveka. Saberhagenov pristup preuzeli su mnogi, poput Celse Kuin Jarbro
(,,Hotel Transilvanija*® (1978), ,,Igre krvi“(1978), ,,Put pomracenja* (1981), ,,Izazivanje sudbine*

(1982) i ,Hronika Sen Zermena“ (1983) koja je kroz iskustva lika Sen Zermena, ,,vampira®

% Jako deluje kao da se radi o sili¢nim pozicijama, radi o se o dva razli¢ita drustva jer ipak Francusko, Britansko ili
Belgijsko drustvo nisu isto §to i Americko. U tom smislu, ako se motiv vampira prilagodava Sirem ali i uzem kontekstu
pripovedaca, i sam vampir ¢e poprimiti nesto drugacije karakteristike ili se prilagoditi kulturi i nejnoj svakodnevnici.

% https://www.theguardian.com/books/2009/0ct/30/kevin-jackson-top-10-vampire-novels

¥ https://www.scifinow.co.uk/top-tens/top-10-best-vampire-novels/

% _Drakuline trake*, roman Freda Saberhagena iz 1975. godine takode takode koristi zanimljiv prostip budu¢i da pricu
o Drakuli ne iz ljudske ve¢ vampirske perspektive.
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prikazala mra¢nu stranu ljudske istorije od starog Egipta, antickog Rima, preko renesansne ltalije,
osamnaestovekovne Francuske do Engleske proslog veka. Vampirska serija Lesa Danijelsa koja je
obajvljivana u periodu od 1978 — 1991. godine, predstavlja sli¢an pregled mra¢ne ljudske istorije
Ciji uzasi mozda ne bi potresli Grofa Drakulu, ali Danijelsovog junaka-vampira da (Mekneli,
Floersku 2006, 178).

Kroz novije radove zapadne vampiristike opozicija covek:vampir ili covek:zver je koriS¢ena
na drugaciji nacin nego u 19.veku i oslikavala je iskvarenost nas samih i iskuSenja i zlo prisutno u
svakodnevnom Zivotu danas. ,,Vampiri“ En Rajs su uneli revoluciju u Zanrt, a njena serija knjiga®
je 1 dalje kultna u vampiristici. U njenim knjigama ljudi nastoje da budu vecno mladi, a ,,vampiri*
da se osecaju ljudski. Demoni viSe nisu ,,ti neki — ,,drugi“ ve¢ su u likove vampira ucitane mane i
vrline ljudske vrste i pitanja koja milenijumima zaokupljaju nasu mastu. Ova autorka je bitna 1 zbog
toga Sto je pokrenula seriju knjiga koja prakti¢no bez prestanka traje od sredine sedamdesetih do
danas. Njen primer pratili su mnogi drugi autori. Stefani Mejer je u periodu od 2005-2018. (uz
nastavke 2010-2015)* napisala i objavila seriju knjiga na temu vampirske romanse za tinejdZere i
adolescente pod nazivom ,,Sumrak®/“Saga praskozorje”. Alloy Entertainment (firma u vlasnistvu
kompanije Warner bros) je takode bitno ime za noviju zapadnu vampiristiku. Serija knjiga
,», Vampirski dnevnici“ koje je pomenuta izdavacka kuca producirala izlazila je u periodu 1991-1992
i 2009-2014 a autori su bili Lisa Dzejn Smit (knjige 1-7), nepznati autor (,,Ghorstwriter 8-10) i
Obri Klark (11-13). Ovi serijali su specifi¢ni jer su popularizovali ne samo pozapadnja¢enu verziju
motiva, ve¢ su u svojim likovima 1 narativima dali specifi¢ni, savremeni, americ¢ki kulturni pecat.
Drugim recima, motiv se koristi na slican nacin kao kod Stokera koji kroz njega govori o tudem 1
sopstvenom drustvu, s tim Sto novije generacije koriste vampire kao metafore za meduljudske
odnose u svom drustvu danas. Ovi knjizevni serijali su trenutno najpopularnije $tivo 0 vampirima
ne samo u Americi ve¢ 1 u svetu i to do te mere da je svaki od njih dobio svoju ekranizaciju kao

izuzetno popularni Tv serijal.

Pre savremene hiperprodukcije zapadne knjizevnosti i1 filma na temu vampirizma, bilo je
raznovrsnih naucnih pristupa koji su se uglavnom bavili istorijom odnosno folklornim korenima
knjizevnih vampira. Pored ,,vampira®“ balkanskog folklora kao inspiracijom za motiv zapadne

kjizevnosti, analize su se fokusirale pre svega na motiv ,,Grofa Drakule®, najpoznatijeg ,,vampira“

% “Interview with the Vampire” (1976), “The Vampire Lestat” (1985), “The Queen of the Damned” (1988), “The Tale
of the Body Thief” (1992), “Memnoch the Devil” (1995), “The Vampire Armand” (1998), “Merrick” (2000), “Blood
and Gold” (2001), “Blackwood Farm” (2002), “Blood Canticle” (2003), “Prince Lestat” (2014), “Prince Lestat and the
Realms of Atlantis” (2016), “Blood Communion: A Tale of Prince Lestat” (2018)

“ Do sada je prodato preko 100 miliona knjiga iz ove serijlae, a prevedene su na ¢ak 37 jezika.
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popularne kulture Zapada. Primera radi, Cabai Stefen 1941.godine objavljuje ,,The real Dracula®,
Basil Kirtli ,,Dracula, the monastic chronicles and slavic folklore*“(1954), a Nandris Grigor je 1965.
I 1969. objavio ¢lanke ,,The Dracula theme in European litrature of the Weste and of the East” i
,,The historical Dracula®“. Ovi radovi, kao i neSto kasniji radovi Floreskua i Meknelija (Floresku,
Mekneli 2006), bavili su se istorijskim i kulturnim poreklom ,,.Drakule® pre svega kroz odnos

istorijskog i knjizevnog lika.

Sa novim interesovanjem za temu vampirizma javljaju se 1 naucni radovi koji su se bavili
kulturnim i istorijskim poreklom ,,vampira“ u zapadnoj kulturi ali i razvojem motiva u vampiristici.
S obzirom na interesovanje i produkciju nove zapadne vampiristike, ne treba da ¢udi i nacni
»povratak korenima®, odnosno, interesovanje za Stokerov klasik i okolnosti koje su dovele do

stvaranja motiva i narativa.

1972. godine Rejmond Mekneli i Radu Floresku objavljuju knjigu ,,In search of Dracula“ u
kojoj je izneta tvrdnja po kojoj je istorijska li¢nost Vlad Cepes I1I posluzilo Stokeru kao inspiracija
za Drakulu, a prostor Transilvanije, dela Rumunije, kao mesto deSavanja (Floresku, Mekneli 2006,
14).*! Ovi autori su inicijalno pravili pralele izmedu stvarnih, istorijskih, i li¢nosti i dogadaja u
romanu ,,Drakula®, da bi se kasnije bavili i kulturnim nasledem Stokerovog romana u popularnoj
kulturi zapada. Slican pristup analizi odnosa istorije, legende (folklora) i knjizevnog motiva imali su
Gabriel Ronej koji se u svom delu ,,The truth about Dracula“(1972) bavi istorijom vampira,
zivotom Erzebet Batori, i Bramom Stokerom, zatim Klajv Litherdal ,,Dracula, the novel and the
legend: A study of Bram Stokers gothic masterpiece® koji analizira okolnosti nastajanja Stokerovog
romana i njegove privlacnosti ili Bazil Koper ,,The Vampire in legend, fact and art™ (1974) ili
Margaret Karter koja 1975. godine objavljuje uticajnu studiju ,,Shadows of a shade: a survey of
Vampirism in Litrature® o vampirskoj temi u knjizevnosti. Autori su se dakle, bavili socijalnim i
istorijskim okolnostima nastanka knjiZzevnih motiva, ali i ,,vampirom* kao kulturnim nasledem koje

je inspirisalo autore koji su kroz zapadnu knjiZzevnost stvarali ove likove 1 dela.

Ovakav pristup analizi sa akcentom na samom motivu imali su i kasniji autori poput: Marka
Henelija ,,Dracula:the gnostic quest and victorian wasteland* (1977), DZejms Tvicel ,,The living

dead: A study of the vampire in romantic literature* (1981), Pol Duksa ,,Dracula:Fact, legend and

! Ova knjiga znalajna je ne samo zbog toga §to je kroz istorijski pristup napravila vezu izmedu istorijske li¢nosti i
knjizevnog motiva, ve¢ i zato Sto je stvorila potpuno novo turistiCko trziSte u Rumuniji popularno prevashodno
zapadnim turistima. Naravno, kao i u slu¢aju Drakule u kog je uéitan motiv ,,drugosti®, i ovaj turizam sa sobom je nosio
pored pozitivnih ekonomskih implikacija, takode i potencijalno negativne politicke implikacije po identitet Rumunije,
§to je i doprinelo naglom distanciranju drzave od svih daljih projekata na ovu temu. O Drakuli kao kulturnom
konstruktu u turistickoj ponudi Rumunije pisala je Ana Bani¢-Grubisi¢ (Bani¢-Grubisi¢ 2009)
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fiction* (1982), Brajan Frost ,,The monster with thousand faces: guises of the vampire in myth and
literature*(1989), Volter Kendrik ,,The thrill of fear: 250 years of scary entertiment (1991) ili Adel
Gladvel, Olivija i DZejms Havok ,,Blood and roses: The vampire in ninteenth-century literature*
(1992). 1983. god.

Martin Rikardo objavljuje ,,Vampires unearthed* , sveobuhvatni pregled upotrebe vampirske
teme 1 motiva u knjizevnosti, filmu, pozoristu, stru¢nim knjigma i magazinima (Ricardo 1983) a
Greg Koks godine objavljuje knjigu ,,The Transilvaninan library: A consumers guide to vampire
fiction u kom primenjuje savremeni sveobuhvatni prikaz knjizevnosti i upotrebu motiva (Cox

1992).

Posebno zanimljive studije 1 analize knjizenog motiva bile su one koje su se bavile
seksualno$¢u, rodnim ulogama i odnosima u Stokerovom romanu ali 1 vampiristici uopste. U delima
Dzozefa Birana ,,The monster in the bedroom: Sexual symbolism in Bram Stokers Dracula®“ iz
1972. godine, Stefani Demetratopoulos ,,Feminism, sex roles exchanges and other subliminal
fantasies in Bram Stokers Dracula® (1977), Kristofera Krafta ,,Kiss me with those red lips: Gender

and intervension in Bram Stokers Dracula® (1984).

Kao §to se moze naslutiti, kao 1 u slucaju folklornog ,,vampira®, i u slu¢aju motiva popularne
kulture, knjiZevnosti 1 filma autori su pristupali iz razli€itih perspektiva. U tom smislu, izdvajam
ve¢ pominjanog Dzenkinsa koji primenjuje multidisciplinarni pristup analizi sa ciljem da pre svega
naucno objasni pojavu fenomena a potom i ukaze na njegov uticaj na popularnu kulturu Zapada.
Ovaj autor svakako nije jedini budué¢i da su i mnogi drugi autori poput npr. Skala u oblasti
knjizevnosti (,,Vampires* 2001) ili Alejn Silver i Dzejms Ursini (Silver&Ursini 2011), u oblasti
filma pojasnili evoluciju motiva, akcentujuci faktor socijalnog konteksta specificne upotrebe motiva
u odredenim periodima. DZenkins je sa druge strane otiSao korak dalje, budu¢i da je nastojao da
kroz bioloske faktore i medicinska objas$njenja racionalizuje, a potom kroz analizu kuturnog
konteksta i razume upotrebu motiva u razli¢itim drustvima i periodima, a ne samo balkanskoj
kulturi 18.veka. U tom smislu, DzZenkins je uspeo da ponudi prihvatljivo objaS$njenje mogucéeg

nastanka predstava o ,,Zivim mrtvacima®, te njthovu ulogu u popularnoj kulturi.

Pored psihoanaliti¢kih analiza motiva, posebno sa akcentom na seksualnosti demona u
(zapadnoj) knjizevnosti, pristupa poput DZenkinsovog koji kombinuje biolosku, medicinsku i
kulturolosku vizuru evolucije motiva od floklornog do popularnog, mnogi autori su se bavili
motivom u knjizenosti kroz politicku ili ideoloSku vizuru njegove simbolike upotrebe. Primera radi,

u ¢lanku ,,The Return of the Repressed/Oppressed in Bram Stoker's Dracula® (Burton 1980, 80-97)
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ali i mnogim drugima primenjena je Marksova vizura Drakule kao eksploatatora, simbola
eksploatacije te borbe izmedu dominantne i radnicke klase. Ipak, zanimljvo je da Drakula ¢esto nije
bio simbol borbe proletarijata i burzuazije, gde bi proletarijat imao cilj da odbaci okove vise klase.
lako je za Marksa ,,vampir® bio simbol nezivog kapitalizma koji eksploatise, ,,Drakula® je bio
simbol ne kapitalizma kao takvog, ve¢ straha burzoazije od ,,kontrakolonijalizma®. U tom smislu,
,Drakula® je bio u opoziciji sa burzoazijom ne jer poti¢e iz radnic¢ke klase, ve¢ zato §to je i sam
monopolizator koji deluje u sistemu liberalnog kapitalizma, time ugrozavajuc¢i korporativnu

oligarhiju te tradiciju Zapada.*

Interpretacija motiva kao simbola socijalne borbe ne na nivou klasa u kontekstu marksizma,
ve¢ na nivou seksualnosti i odnosa rodova pod razvila se pod uticajem Fukoovih ideja o upotrebi
tela (Fuko 1982), te feministic¢kih ideja Dzudit Batler, DZejn Galop, Done Haravej i drugih. Tako je
,vampir* kao i ,,Drakula“ u radovima Silvije Kelso ,,The Feminist And The Vampire: Constructing
Postmodern Bodies* (Kelso 1997) ili ,,A Vampiric Relation to Feminism: The Monstrous-Feminine
in Whitley Strieber’s and Anne Rice’s Gothic Fiction® (Antoni 2008) Rite Antoni, motiv koristio
kao soCivo druStvene tenzije viktorijanskog ali i savremenog perioda, sa posebnim akcentom na

ljudskom telu, seksualnosti te rodnim odnosima.

Kao 1 u prethodnom pasusu, autori su kroz motiv vampira ili vampirizma govorili o Sirim
drustvenim pojavama i diskursima koriste¢i ga kao simbol hegemonije ili odraz dominacije. Ipak,
tema koja me je najviSe zainteresovala jeste dominacija kroz ,,vampira“ kao simbola kulturnog
diskursa, odnosno kulturne ideologije. Ono $to mi je kod ovih i mnogih drugih ¢lanaka i1 knjiga
pomoglo jeste Cinjenica da se kroz motiv moze govoriti o brojnim socijalnim, psiholoskim ili
filozofskim aspektima, te da motiv bez obzira na to da li se radi o tradicijskom ili popularnom,

figurira kao ZiZna tatka posmatranja sveta koji nas okruzuje.

Posebno me je zanimala ranije pomenuta paralela izmedu ,,vampira“ i ,balkana“ kao
neraskidiva veza traumati¢ne proSlosti i savremenog kulturnog imperijalizma, te potencijalne
hegemonije (zapadnog) motiva. U tom smislu posebno su mi bili bitni radovi koji su se bavili
politi¢kim odnosom dva motiva kao simbola razli¢itih diskursa, ali i odnosa recepcije tradicijskog

odnosno vesternizovanog motiva.

Vesna Goldsvorti je za ovo istrazivanje bitan autor jer je u svojoj knjizi ,,IzmiSljanje
Ruritanije — imperijalizam maste” ukazala na upotrebu motiva ,,vampira“ a posebno ,,Drakule* kao

simbola Balkana u kontekstu viktorijanskog drustva ali i fenomena balkanizma kao oblika

*2 https://www.writework.com/essay/marxist-interpretation-bram-stoker-s-dracula
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kulturnog i politickog imperijalizma (Goldsvorti 2000, 89). Tomislav Longinovi¢ je otiSao korak
dalje te je ,,vampira“ kao motiv usko povezan sa Balkanom, a potom i Srbima/Srbijom takode
posmatrao kao simbol koji vekovima predstavlja (zapadni) stereotip o balkanskoj zaostalosti, a
potom i srpskom varvarstvu danas koje se uklapa u zapadnu vizuru vidljivu i u medijskim
narativima prisutnim devedesetih godina dvadesetog veka (Longinovi¢ 2005, Longinovi¢ 2011).
Ovi autori nisu prvi niti jedini koji su povezali svetski poznati motiv vampira ili ,,Drakule sa
Balkanom ili Srbijom, ali su doprineli razmiSljanju o tradiciji upotrebe folklornih ili nesto novijih
knjizevnih motiva kao simbola koji ojacavaju stereotipe 1 kulturno — politicku dominaciju koja se
kroz njih ostvaruje do danas. Nemacki autor Tomas Bon takode je da doprinos ovom istrazivanju
budu¢i da je stereotipe ucCitane u motiv koristio kao Ziznu ta¢ku kulturnoj imperijalizma, te
,vampira“ oznacio kao imperijalnu kategoriju koja od 18. veka do danas sluzi kao zapadni reper
kulturne i ideoloske dihotomije Evropa : Balkan, civilizacija : varvarstvo kao apologija odnosno

izvor ideje o ,,evropskom drugom® oli¢enom u ovom prostoru, kulturi te nasledu (Bohn 2019).

Strani autori su se rede bavili uticajem zapadnog, popularnog na tradicijski motiv, dok je na
prostoru Balkana vise autora nastojalu da ukazu na ovaj fenomen. Najveci doprinos razumevanju
odnosa ,,folklornog® i ,,vesternizovanog* motiva na ovim prostorima kroz knjizevnu analizu dale su
Ana Radin i Marija Sarovi¢. Doprinos Ane Radin je posebno uo¢ljiv u njenoj analizi upotrebe
folklornog motiva u domacoj knjiZzevnosti u knjizi ,,Motiv vampira u mitu i knjiZzevnosti* (1996), a
potom i u antologiji domace vampiristike ,,Pri¢e o vampirima* (1998). Posebno zanimljiv zakljuc¢ak
autorke je onaj o ontologiji pozicije posmatranja motiva, te promene pozicije ali oCuivanja sustine
predstave o vampiru nekad kada je u mitu bio demon, ili danas, kada je u knjizevnosti on ¢ovek
(Paguu 1996, 216). Jako zanimljivo i vazno je §to je autorka neposredno krozantologiju srpske
vampiristike, a potom posredno u analizi upotrebe motiva ukazala na bitnu razliku dve upotrebe
koje su direktno ontoloski razli¢ite 1 predstavljaju odnosa mita, sela i demonskog odnosno

stvarnosti, urbanog i ljudskog.

Marija Sarovi¢ je takode dala svoj doprinos kroz komparaciju folklornog motiva i njegove
upotrebe pre svega u domacoj a potom i stranoj prozi, odnosno knjizevnosti. U knjizi ,,Metamorfoze
vampira“ (ILlaposuh 2008) autorka studiozno analizira ovaj motiv ali za razliku od Ane Radin koja
se njima bavi u kontekstu srpske knjizevnosti, Sarovi¢ ga posmatra u kontekstu svetske
knjizevnosti. Autorka analizira upotrebu motiva u delima autora Borislava Pekica (,,Kako upokojiti
vampira“, potom Ric¢arda Metisona u postapokalipticnom nau¢no-fantasticnom romanu (,,Ja sam
legenda®), Sergeja Lukjanjenka (,,No¢na straza*), kao i Borisa Viana (,,Drakula®). Autorka kroz

svoju analizu akcentuje motiv erotike ali i politicke, metafori¢ke upotrebe motiva u ovim, Zanrovski
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razli¢itim ostvarenjima. Ipak, (za ovaj rad) najvazniji je deo teksta u kom se autorka bavi aanalizom
odnosa folklornog i knjizevnog motiva. Kroz analizu razvoja motiva u folkloru i knjizevnosti
autorka ukazuje na to koliko su novi, netradicijski nacini upotrebe motiva udaljili ,,vampira*

popularne kulture od motiva proisteklog iz narodnih verovanja (Illaposuh 2008).

lako su studije Ane Radin i Marije Sarovi¢ doprinele boljem razumevanju motiva u
domacoj, a potom i na nivou svetske vampiristike, ove studije nisu u razmatranje element koji je za
takode vrlo bitan, a to je faktor — recepcije u ruralnim zajednicama. Naime, u odredenim delovima
teksta bavim se uticajem novih, popularnih slika vampirizma u kontekstu Srbije, pre svega u smislu
uticaja netradicijskih, knjizevnih 1 filmskih slika motiva u ruralnim zajednica koje i1 dalje bastine

,»tradicijski motiv.

Autorka koja se bavila ovim fenomenom, Ljiljana Gavrilovi¢, u svom tekstu ,,Bafi ubica
vampira: superheroina, ali ne u Srbiji* (Gavrilovi¢ 2011), nastoji da objasni razloge zbog kojih ova,
inaCe popularna televizijska serija izazvala znacCajnije interesovanje U Srbiji. lako nisam potpuno
siguran u ispravnost tvrdnje da je pomenuta serija nepopularna na ovim prostorima, zakljucak ove
analize daje zanimljivu perspektivu razumevanja vaznosti relacija, poruka i komunikacije kroz
motiv kao preduslova recepcije u specificnom kontekstu. Ljiljana Gavrilovi¢ kroz analizu narativa
svih sezona ove serije ukazuje da je motiv vampira prilagoden specificno americkom kulturnom i
socijalnom kontekstu. Ovim je autorka podsetila na specificnost motiva da se prilagodi ili poprimi
obrasce kulture koja ga koristi, ali i ukazala da u toj formi i sadrzaju motiv postaje narazumljiv a
time 1 neatraktivan mladima, ili uopSte publici u Srbiji koja Zivi razli¢litim stilom Zivota U
drugacijem politickom i kulturnom kontekstu (Gavrilovi¢ 2011, 426). U tom smislu, motiv koji je
doziveo svoju metamorfozu po kljucu odrastanja i socijalne interakcije karakteristi¢ne za americko,
postaje nerazumljiv publici u drugom socijalnom i kulturnom kontekstu. Ovo je vazno jer ¢e se
pokazati da za razliku od sagovornika u gradovima, moji sagovornici u selima, slabije poznaju
zapadnu a nesto bolje popularnu upotrebu motiva domacih autora, ali i se ova dva motiva prepli¢u
samo do odredenog stepena. Takode je bitno ukazati da u drugim kontekstima, npr. gradu 1 novijim
generacijama, upravo netradicijski motiv polako ali sigurno postaje blizi, poznatiji i popularniji od

,vampira“ seljacke kulture.

**k*

Kao $to se iz prilozenog vidi, tema ,,vampira“ odnosno ,,vampirizma“ vekovima zaokuplja
mastu kako stvaralaca tako i analiti¢ara razli¢itih nau¢nih grana, pocev od 18. veka na ovamo. Od

18.veka nauka je nastojala da motiv podvrgne zapadnom, etnocentri¢nom, pozitivistickom diskursu
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i ,racionalizuje® ovaj koncept kao posledicu razli¢itih bioloskih, psiholoskih te medicinskih faktora,
ali pre svega kao posledicu neprosvecenosti. U kasnijim periodima, ideja iluzije ili praznoverja
opstaje, ali se analiza prenosi na drustvenu ulogu motiva. Kao §to je to Dandes primetio, od razvoja
i popularizacije umetnicke, odnosno knjizevne i filmske upotrebe motiva na Zapadu, nauka sve vise

fokus stavlja na popularnog a manje na demona tradicijskih predanja.

Kao $§to mozemo videti, ¢eS¢e su analize izdvojenog tradicijskog ili pozapadnjacenog motiva
a rede odnosa tradicijskog i vesternizovanog motiva u seoskom i u urbanom kontekstu danas.
Posebno su retka istrazivanja koja pocivaju na zapazanjima nastalim na osnovu terenskih
istrazivanja. Budu¢i da se u svojoj analizi fokusiram pre svega na motiv koji pripada narodnim
verovanjima, odnosno na ,,vampira“ u seljackoj kulturi i imaginaciji danas, morao sam da
prilagodim pristup raznorodnim okolnostima kojima motiv duguje znacenje i znacaj za one koji ga

bastine 1 koriste.

Kroz nastojanje da odgovorim na pitanja ,.ko*, ,kako* i ,,zasto* koristi motiv, te da
razumem odnos percepcije i recepcije kroz koje se ovaj element tradicije bastini i reprodukuje,
pokusavam da razumem faktore i kontekst koji su uticali na funkcionalne i strukturalne
metamorfoze ,,vampira®“. Razumevanje odnosa sadrzaja i forme, ne bi bio dovoljno vaZan cilj
istrazivanja ukoliko ne bih razumeo i sam kontekst u kom ovaj element lokalne kulture figurira
danas. 1z tog razloga, za razliku od folklorista, ne fokusiram se na narative, ne sagledavam motiv
kroz istorijsku perspektivu van konteksta, niti sklapam modele kroz koje bih razumeo funkciju ili
strukturu motiva kao krajnji cilj, ve¢ nastojim da uz pomo¢ navedenih pristupa ali u kontekstu
»sela® danas, kroz terenska istraZivanja i razgovore sa Ziteljima zajednica u ¢ijoj (kulturnoj)
stvarnosti ovaj motiv ,,zivi“ razumem znacenja i znacaj koji mu pridaju. Kroz ovakav pristup
nastojim da razumem razli¢ite faktore koji su uticali na dinamiku odnosa prcepcije, recepcije, a
potom i upotrebe i forme motiva kao elementa intimnog sveta kulturne stvarnosti i identiteta
zajednica u kojima sam istrazivao. U tom smislu, istorijska perspektiva, folkloristicki pristup ili
antropoloska analiza sluze kao pomoéna sredstva na osnovu kojih nastojim da razumem okolnosti
koje diktiraju specificnu percepciju motiva kao simbola lokalnih zajednica i1 njihove kulture danas,

u odnosu na globalne i globalizacijske (kulturne) tokove kojih su (i) ove zajednice deo.

Na ovaj nacin izbegavam da motiv sagledam istorijski ali van konteksta, da konstruiSem
modele 1 znaCenja motiva aistori¢no ili da se (nuzno) fokusiram na sadrzaj 1 znacenja samih
narativa, ve¢ uzimam u obzir znacaj koji imaju za one koji ih reprodukuju. Motiv koristim kao

socivo, kaleidoskop kroz koji posmatram ,,stvarnost* mojih sagovornika, odnosno seoskih zajednica
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¢ija socijalna i kulturna interakcija sa Sirim svetom iznova stvara kontekste odnosno ,,stvarnost®
kojoj se motiv prilagodava. Ovde izlozena analiza jeste fokusirana na motiv ,,vampira* kao element
narodne kulture i verovanja, ali ima za cilj da motiv kao simbol predstavi kao stratum kulturnog
dijaloga, deominacije, te potencijalne hegemonije koji su ostavili traga na kulturnoj stvarnosti
zajednica, a potom i na samom motivu kao jednom od simbola lokalne, marginalne kulturne
stvarnosti (u nestajanju?). Da ponovim, ,,vampir“u ovom radu ima ulogu soCiva za posmatranje
drustvenih i kulturnih odnosa o kojima kroz njega govore oni koji bastine motiv. Sa druge strane,
motiv ima i ulogu ,,mosta“ izmedu razli¢itih kulturnih i socijalnih stvarnosti, urbanog i ruralnog,

modernog i tradicijskog, te balkanskog i evropskog.

40



111 TEORIJSKI OKVIR

U radu se bavim analizom drustvene uloge 1 percepcije koncepta ,,vampira® kao
,besmrtnog* simbola razli¢itih kulturnih stvarnosti, elementa kako lokalne, seljacke, popularne, ali 1
nacionalne kulturne (percepcije i upotrebe) tradicije, te ,,bastine* u Srbiji danas. Nastojim da
razumem faktore koji omoguéavaju ,,besmrtnost motiva, dakle, nejgovo dugotrajno opstajanje,
izmene i prilagodavanje, kao i da sagledam uticaj globalnih i lokalnih pojava na promene strukture,
funkcije i percepcije motiva. Nastojim da razumem faktore koji su tradicijski model ,,vampira“, kao
simbol potisnuli u prostor kulturne intimnosti (Hercfeld 2004) seoskih zajednica u ¢ijoj se

imaginaciji i pored toga €ini ,,besmrtnim*.

,»Simbol“ predstavlja: ,,konvencionalni znak, ¢in, zvuk ili predmet koji nosi kulturni ili
drustveni znacaj 1 ima sposobnost da stimuliSe emotivni odgovor i/ili mobiliSe na raznolike tipove
postupanja onih koji su upoznati sa sa njegovim znacenjem‘ (Naumovi¢ 2009, 79). Kako bi
razumeli simboliku 1 poziciju ,,vampira® unutar (zvani¢ne) nacionalne kulture, moramo razumeti
nacin na koji motiv figurira unutar tradicionalnog konteksta iz kog je potekao, narodne, odnosno

seljacke kulture 1 ,,sela“ kao njenog stratuma.

Ono $to moj pristup razlikuje od predasnjih, jeste diskurs koji ne sagledava ,,vampira*“ kao
pasivan esencijalistiCki model, ve¢ iziskuje razumevanje motiva u (Sirem) kontekstu, na nivou
dihotomija proslost : sadasnjost i lokalno:globalno, kako unutar grupne, kolektivne, tako i na nivou
individualne imaginacije. Smatram da je bez sinhronijskog i dijahronjskog pristupa razumevanju
motiva vampira u savremenoj kulturi, nemoguce razumeti njegovo znacenje pojedince i grupe koje
ga koriste. Smatram da motiv u specificnom kontekstu predstavlja reper koji razdvaja tradicije
narodne i nacionalne kulture koje danas figuriraju kao osnova kulturnog identiteta razli¢itih grupa

zanovanih na tradicijskim, odnosno, tekovinama modernosti.

lako je ,,vampir®“, odnosno korpus predstava o ,,vampiru“ objekat analize, motiv koristim
kao so€ivo za posmatranje dinamike odnosa mo¢i na nivou kulturnog trZiSta, te odnosa lokalnog 1
globalnog koji se reflektuje na stvarnost 1 svet zajednica. Pod ovim odnosima mislim na viseslojni
dijalog, dominaciju te otpor u kulturnoj razmeni ¢ija dinamika u razli¢itim periodima, odnosno

kontekstima oscilira.
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U fokusu istrazivanja su upravo oni koji promisljaju stvarnosti u odnosu na koje se ,,vampir*
percipira i koristi na specifi¢ne nacine, tako da je centar analize pre ¢ovek i mesto u njegovoj
imaginaciji koje motiv zauzima, nego motiv sam po sebi. ,,Vampir” je, dakle, so¢ivo kroz koje
posmatram borbu za mapiranje stvarnosti razli¢itih druStvenih grupa u njihovim odgovaraju¢im
kontekstima. ,,Stvarnost“ je kompleksan termin koji oznaCava mnogo stvari te je tezak za
definisanje, posebno u druStvenoj nauci. Pod ,stvarnim“ ne govorim o ,0bjektivnoj®,
determinisanoj, ve¢ ontoloskoj stvarnosti koju pojedinac, kolektiv ili kultura interpretiraju.
,,Stvarno® na nivou ispitanika posmatram u kontekstu dozivljaja sveta u kom bivstvuje, u kom ova
katagorija ne predstavlja samo ,,verovanje®, ,,simbol“ ili ,,trop®, ve¢ sliku svakodnevnice koja se
zivi. Dalje, ,,stvarno* kao dozivljaj i interpretacija kao posledica pozicije saznanja i mo¢i, vaznije
mi je za razumevanje relativnosti, dinamike i fluidnosti ovog koncepta od samog definisanja
»stvarnosti“ kao objektivne kategorije. U ovom radu pridrzavam se antropoloske, nau¢ne pozicije o

stvarnosti, ali na primeru ,,vampira* ukazujem na alternativne poglede na ,,stvarnost®.

Posebno je vazno istaci €injenicu da je iskustvo terenskih istrazivanja direktno uticalo na
uspostavljanje hipoteza i teze rada, a time je uslovilo i konstantno preispitivanje teorijskog okvira u
odnosu na empirijska iskustva. U tom smislu, rad zapo€injem na nacéin na koji sam krenuo i u
terenska istraZivanja, kojima je prethodilo konsultovanje radova i grade starih etnografa, Sto se
odrazavalo 1 na teorijski okvir. Ispostavilo se da su terenska istraZivanja doprinela uocavanju
sli¢nosti 1 razlika stare i nove grade, i nametnulo pitanja faktora kontinuiteta i diskontinuiteta

presudnih za stanje i status motiva danas.

*k*k

Sirina teme, kao i polja istrazivanja koje obuhvata koncepte verovanja, kulturne stvarnosti,
glokalizacije, identiteta, politike, tradicije ili bastine druStvenih 1 odnosa moc¢i, te ,,natprirodnog* ili
,»racionalnog®, kroz koje se motiv moze sagledavati, pokazala se toliko kompleksnom da bi bilo
jako tesko analizirati ovaj koncept kroz vizuru jedne paradigme ili teorijskog koncepta. Metod
terenskog istrazivanja i opservacije (sa participacijom), vremenom je dovodio do novih uvida i ideja
koji su uslovljavali brikoliranje teorijskih pristupa, odnosno ,.grananje” perspektiva iz kojih se
fenomen ,,vampirizma®“ moZe posmatrati. ViSedimenzionalnost motiva uslovila je kombinovanje
teorijskih pristupa. Smatram da bi jednoznacan pristup uskratio posmatraca za uocavanje dubine i

Sirine ovog motiva ne samo kao objekta ve¢ 1 oruda istraZivanja.

Istrazivanje je isprva pocivalo na ideji razumevanja ,,fragmentarnosti motiva vampira u

seoskim zajednicama danas, odnosno traganju za faktorima koji su uticali na promene forme i
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sarzaja ovog koncepta. Nakon toga, nametnuo se znacaj motiva koji, kako se ¢ini, menja svoje ruho
i ulogu u odnosu na druStvene okolnosti, odnosno stvarnost zajednice koje se menja usled
unutrasnjih 1 spoljnih uticaja. Potom se nametnula i ideja da se razume i percepcija ,,vampira“ kao
specificnog simbola za one u ¢ijoj kulturi on figurira na specifican nacin, te znacaj, a ne samo
znacenje koje on ima za one koji ga bastine. Naposletku, kroz pokusaj razumevanja ,kulturne
intimnosti“ mojih sagovornika koje su motiv, onostranost i uopste ideja ,,stvarnosti deo, nametnula
se ideja dominacije kao posledice kulturnih i drugih hijerarhija u¢itanih u specifiéne modele motiva
kao simbola opozitnih kulturnih ideologija, socijalnih stvarnosti i naposletku, ,racionalnosti®.
Pomenuta dominacija, potencijalna hegemonija, na razli¢itim nivoima, sagledana kroz percepciju

,vampira“ odrazice se i na $iru ulogu ovog motiva kao simbola kulturne stvarnosti.

Rec¢ima Pola Konertona, pomenuti tekst nece biti u formi rasprave, ve¢: ,analitickog
traganja“, a ,,metod kumulativan“ (Konerton 1989, 13). Tekst ¢e se sastojati od mnostva tema koje
povezuje ,,tesna logicka nit“ koja bi mogla da se opise kao ,,postepeno suzavanje fokusa“ (Ibid).
Kroz pomenute koncepte nastojim da razumem mesto ,,vampira“ kao simbola u konstituisanju i
reprodukovanju kulturne stvarnosti, odnosno proizvodu specifi¢nih kulturnih interpretacija i politika
koje konstruiSu i instrumentalizuju tradiciju, kao okvir percepcije sveta i stvarnosti u kojima, ali i u

odnosu na koje Zivimo.

111 1. Teorijski koncepti

Neki teorijski koncepti pokazali su se posebno korisnim u odredenim delovima teksta u
odnosu na specifi¢ni problem koji obradujem, dok je bilo i1 onih koji kroz ceo tekst manje ili vise
figuriraju kao ,,kiSobran‘ ili sustinski teorijski koncepti. Sustinski bitne koncepte bih podelio na one
koji se bave idejom kulturnog trzista ili dinamike danas, sa akcentom na odnosu lokalne i globalne
kulture, pod ¢ime se konkretno koristim konceptom glokalizacijskog kaleidoskopa Ardzuna
Apaduraja (Apadurai 1990). Nadalje, koristim se idejama kulturnih hijerarhija, ideologija,
dominacija te hegemonija koje poticu od promisSljanja klasnih hegemonija Antonija GramsSija
(Gramsci 1971, 20, 765), kasnije prenetim na ravan (hibridne) kulture, odnosno kulturnog dijaloga
(Canclini 1995, 31). Za Stjuarta Hola kultura nije samo objekat uvazavanja ili izucavanja vec
krucijalno popriSte socijalne akcije i interakcije, pregovaranja, oponiranja i prihvatanja kao

posledica odnosa moc¢i (Ibid). Koncept kulture kao ,,bojnog polja“ ili dijaloga, dominacije, otpora te

43



pregovaranja, je posebno koristan za razumevanje koncepta ,,hibridnnog drustva“ (Canclini 1995),

odnosno ,,hibridne kulture* kao konteksta u kom istrazujem instrumentalizaciju®® motiva danas.

GramiSijevi 1 Kanklinijevi koncepti presudni su za razumevanje kulture kao platoa borbe za
prevlast diskursa odnosno vizura sveta, a time i kulturnih obrazaca ponasanja. Ovi koncepti, kao i
Apadurajev kaleidoskop pomazu nam da razumemo dinamiku konstituisanja hijerarhizovanja i
dominaciju kulturnih stvarnosti na nivou lokalnog, drzavnog/nacionalnog, te globalnog kulturnog
trziSta. Odnos tradicije i modernosti takode je bitan za razumevanje percepcije i upotrebe motiva
kao elementa kulturne tradicije, ali i dominantnog i opozitnog u dijalogu nacionalne/zvanicne i
narodne/marginalne kulture nekada i danas. Instrumentalizacija ili upotreba tradicije, motiv je koji
se kroz ceo tekst provlac¢i na primeru uloge ,,vampira“ u konstituisanju i re-reprezentaciji razlicitih
kulturnih tradicija i identiteta zajednice, nacije i drzave. U tom smislu ovaj aspekt teorijskog okvira
baziram na idejama Hermana Bauzingera i Slobodana Naumovi¢a. Ideje ovih autora vazne su
budu¢i da ,,vampir* predstavlja element tradicije koja nije pasivna ve¢ dinamicna refleksija fluidne
kulturne stvarnosti. ,,Vampir* je element dve tradicije, blakanske i1 zapadne, odnosno tradicijske,
seljacke 1 popularne, moderne tradicije koje ne oznacavaju samo dva diskursa, ve¢ i dve kulturne
ideologije, dva identiteta, dva sveta. Samim ovim, odnos dva simbola tradicija ima svoju drustvenu
1 politicku ulogu u viSerelacijskom dijalogu o lokalnoj i globalnoj, dominantnoj i marginalnoj, te

pozeljnoj i,,aberantnoj slici drustvene stvarnosti (na Balkanu).

Pored navedenih, ,,sustinskih* koncepata, postoji jedan intiman, a za moj pristup konceptu,
mozda presudan momenat dijaloga sa teorijama autora sa ovog podneblja (Srbije 1 Hrvatske)
posebno pokojnog profesora DuSana Bandi¢a i Luke SeSa. IstraZivanja i teorijski doprinosi
navedenih autora vaZni su jer su se oni analiti¢ki bavili onostranoséu** kao religijskom i socijalnom
kategorijom, kao i mestom ,,vampira“ kao elementa lokalnih kulturnih stvarnosti u savremenom
periodu. Pored ovih autora, u radu polemiSem i sa drugim, pre svega domacim, ali i stranim

autorima koji su se bavili kulturom, istrazivanjima predstava o ,,vampiru“, demonoloskim

predanjima, te narodnom kulturom 1 religioznosc¢u iz razli¢itih perspektiva. ,,Dijalog* ili ,,polemika“

* Kada u tekstu koristim termin ,,instrumentalizacija“ pre svega mislim na upotrebu ne¢ega u svrhe koje nisu izvorno
predvidene. U slucaju motiva kojim se bavim u ovom radu, kao koncepta koji pocCiva i grana se iz ranih kulturnih ideja
o smrti i smrtnosti, tela pokojnika a potom apstraktne misli o onostranom i animizma (Moren 1980, 23), predstave o
motivu posmatram kao posledicu brikolacije uslovljene druStvenim potrebama i pre svega, upotrebama.

“  Onotranost* kao termin takode moZe imti mnogo zna&enja u zavisnosti od kontesta u kom sekoristi. U sluaju analize
koja se bavi religijskim aspektom narodne, seljake kulture, koristim je kao opis metafizicke vizure stvarnosti. Takode,
,onostranost* je metafizicka refleksija ,,ovostranosti®, fizickog dozivljaja stvarnosti Ovaj termin ipak nije opozicija
fizickom dozivljaju stvarnog, jer se dva koncepta na nivou kulture ili mojih sagovornika Cesto preplicu ili preklapaju
Ovo takode nije nuzno tradicijski determiniisan koncept jer u zavisnosti od konteksta moze predstavljati npr.
kombinaciju narodne religije i popukulturnog folklora. Dakle, u zavisnosti od konteksta koristim ovaj termin kao opis
interpretacije religijskog ili metafizickog nivoa ,,stvarnosti*.
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sa Bandi¢em i Se$om posebno su mi zanimljivi, jer je Dusan Bandi¢ pre nekoliko decenija postavio
mozda najkonkretnije teorijske okvire za sagledavanje narodne religije i verovanja specifi¢nih za
seljacku  kulturu u Srbiji (bamguh 2004), a posebno ,vampira® kao ,aberantnog
pojedinca/pokojnika* (Bandi¢ 2008). Sa druge strane, Seso pripada novijoj generaciji autora koji su
se izdvojili pre svega svojim terenskim radom (u Hrvatskoj), a potom i promenom perspektive koja
se vise nije fokusirala na samu strukturu, funkciju ili narative kao centralni objekat analize, ve¢ na
nosioca ,,verovanja“, te znacaj i znacenja koje odredene (natprirodne) pojave imaju za njega (i

njegovu zajednicu, grupu) danas (Seso 2011, Seso 2016).

Seso je posebno zanimljivo pisao na temu onostranosti u seljackoj kulturi, jer je ispravno
primetio ono §to neretko promicée antropolozima, a to je da se globalni svet menja, menjajuci i svet
,»sela®. Pomenuti proces doti¢e drustvenu i kulturnu stvarnost zajednica iznutra, kako na fizickom,
tako i na nivou ideja o ,,stvarnosti®, doticu¢i ¢ak i najdublje tacke iz kojih se promislja metafizicki
aspekt realnosti, ukljucijuéi i ,,demone* sa kojima ove zajednice dele svoj svet. Ovaj fenomen je na
terenu prilicno uo¢ljiv, naravno, ukoliko se primenjuje metod opservacije sa participacijom,
odnosno sprovode terenska istrazivanja koja i jesu jedna od najvaznijih odrednica antropologije i

etnologije kao nauke.

Kako bih pojasnio svoj teorijski pristup, moram poc¢i od nulte tacke stvaranja ideje
istrazivanja, a potom 1 odredenja problema koje sam nastojao da razreSim kroz konstantno
preplitanje teorije 1 empirije u zajednicama ¢iju sam stvarnost istrazivao. Pomenuto nameravam da
postignem uocavajuci konstante i pomene u strukturi, funkciji i percepcji ,,vampira“ kao simbola
(kulturne) stvarnosti u odnosu na kontekst u kom o njemu 1 kroz njega govore oni koji bastine 1
reprodukuju odredenu sliku kulture. Nisam Zeleo da insistiram na koegzistentnsti rada, ali sam ne
stihijski, ve¢ spontano preispitivao stare i nove perspektive istrazivanja i posedi¢no pratio pitanja
koja su se nametala i granala, a kroz koja sam nastojao da razumem prirodu i status jednog

kompleksnog motiva.

Moja perspektiva je naucna, ,,0d spolja“. U tom slucaju, motiv ,,vampir odredujem kao
objekat analize, ali 1 kao socivo kroz koje posmatram dinamiku socijalnih odnosa na uzem i Sirem
nivou. Pomenuti nivoi oznacavaju odnos mikrolokalnog (zajdnice), lokalnog (drzave) i globalnog
kulturnog, drustvenog i politickog trzista. Osnova za ovakav pristup je pretpostavka da se motiv na
nivou strukture, funkcije 1 percepcije ne moze razumeti ukoliko se njegova upotreba 1 simbolika

posmatra u odnosu na istoriju odnosa kulturnog dijaloga lokalnog i globalnog konteksta. U slucaju
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analize ovog motiva pomenutu vizuru bih oznacio kao ,,vampirsku perspektivu“45. Ova perspektiva
koristi ,,vampira“ kao Ziznu tacku prelamanja lokalnih i globalnih, te dijalektickih i dominacijskih
odnosa koji definiSu ne samo svet i kulturu sela nekad, ve¢ i nas svet i percepciju ,,stvarnosti koju
zivimo. Ukoliko razumemo dinamiku kulture kojoj motiv pripada, jasno je da ovo nije samo motiv
o kom se govori, ve¢ i kroz koji se iz razli¢itih pozicija govori o svetu 1 stvarnosti koji okruzuju
zajednicu, kolektiv ili pojedinca. U tom smislu, nalik na ,,vampirsku forenziku®, motiv se moze
tretirati kao stozer, svedocanstvo drustvenih i kulturnih promena koje su ostavile traga u razli¢itim
aspektima lokalne kulture koja se dalje reflektovala i na onostranost zajednice, a time i socijalnu
ulogu ,,vampira®“. Ovo je jedan od razloga zbog kojih ne nastojim da sklapam homogeni model
,vampira®, ve¢ da ga u odnosu na specificni kontekst upotrebe sagledam kao odraz socijalne
dinamike, te uticaja lokalnih i globalnih odnosa koji su dotakli zajednice ¢iji odnos odnosno

predstave o motivu govore i o Zivotu u dana$njem, postmodernom svetu.

11 2. Terenska istrazivanja i razvoj teorije

Pozicija studenta antropologije omogucila mi je da se za vreme fakultetskih tereskih
istrazivanja susretnem sa prostorom sela, seljackom kulturom, ali i intimnom stranom religioznosti 1
»stvarnosti“. Ovi fenomeni su elementi narodne ,.tradicije* ili ,,basStine*, koja se kao deo, (samo
naizgled) konzervativnog fenomena ili nasleda, generacijama prenosi te prilogadava izazovima,
problemima, i potrebama zajednica. Relativna geografska blizina ¢ak i najudaljenijih, izolovanih
seoskih zajednica, omogucila mi je da jo§ za vreme osnovnih studija posetim 1 naslutim
kompleksnost 1 ,,drugost® sveta koji, u odnosu na Beograd, sela u knjazevackom kraju (za mene)
predstavljaju. U ovim zajednicama imao sam prilike da se susretnem sa ,,stvarno$¢u® u kojoj kult
smrti, narodna verovanja, magija, demonoloSka predanja, a time i sam ,,vampir®, skriveni u
dubinama , kulturne intimnosti, ¢ak 1 danas, ,,Zzive‘ kao deo svakodnevnice ovih sela. Prvi, ali 1 zbir
kasnijih utisaka sa terena bih opisao kao osecaj postojanja ,,paralelnih stvarnosti®, gde sam ja, u

slu¢aju seoskih zajednica, bio — insajder.

Tokom 2007. godine sam kao student osnovnih studija etnologije i antropologije, u sklopu
obavezne Skolske prakse terenskih istrazivanja po prvi put posetio sela ve¢ pomenutog
knjazevaCkog kraja. Tom prilikom obavljao sam zadatak sakupljaca etografske grade u sklopu

istrazivanja religioznosti zitelja ovog kraja, $to je bio deo istrazivackog projekta profesorke Lidije

*®* Pomenuti termin ukazuje na moguénost objekta istrazivanja da sluZi kao so&ivo kroz koje se posmatra drustvena
stvarnost u ¢ijem centru je onaj koji pripoveda. Drugim recima radi se o0 moguénosti jednog motiva da sluzi kao socivo
(drustva) i ogledalo (onog ko koristi motiv).
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Radulovi¢. Ispostavilo se da je pomenuto istrazivanje pomoglo u razumevanju odnosa forme i
sadrzaja religijskih koncepata stanovnistva sela, u odnosu na koje su figurirala i druga verovanja,
medu kojima i demon kojim se bavim u ovom radu. Pored zadatka, na terenu sam se interesovao i
bavio sakupljanjem grade odnosno narativa, prica, iskustava i svedoCanstava osoba koje su znale
nesto o ovom demonu. Isprva, izgledalo je kao da sam zakasnio nekoliko decenija, jer veéina
ispitanika/sagovornika nije delovala zainteresovano za razgovor na ovu temu ili je ¢ak delovalo da
kod njih pomen teme budi nelagodu ili podsmeh. Narativi onih koji su i govorili o ,,bapskim
pricama“ ili (rede) iskustvima, Cinili su se siromasnim, fragmentarnim u odnosu na npr. etnografsku
gradu Tihomira Pordevica ili teorijske koncepte Dusana Bandi¢a. Neko bi znao $ta je to ,,vampir®,
kako ovaj demon egzistira, ali ne i zasto se odredena osoba ,,povampirila“, drugi su znali da ovaj
demon izlazi iz groba, ali ne i da pije krv ili kako se ubija, dok su tre¢i govorili o ,,na¢injanju*

pokojnika da se ne bi ,,utencio® (,,povampirio*), kao cilju, ali ne 1 logici na kojoj ritual pociva.

Pomalo razoCaran, za vreme ovog terena Cesto sam pomisSljao da se radi o ,,prirodnom*
procesu modernizacije drustva i smeni generacija koje vise ,,ne veruju“ ili u ¢ijoj stvarnosti vise
nema ovih i sliénih pojava. Za vreme kasnijih terena, promisljajué¢i ne same narative, ve¢ odnos
osobe prema narativima, dosao sam do nekoliko ideja koje su uticale na moju perspektivu i pravac
istrazivanja. Prvo, postao sam svestan ,,kulturne intimnosti*“ koja obavija ova znanja/iskustva, $to

me je nateralo da preispitam razloge ove pojave.

,»Kulturna intimnost* (Hercfeld 2004) je koncept koji pociva na ideji da odredena grupa,
poput seoske zajednice u ovom sluéaju, bastini i reprodukuje sistem simbola i znacenja razumljiv
samo na nivou te zajednice, a nerazumljivih ili negativno percipiranih od strane spoljnjeg sveta.*®
Kulturna intimnost bi objasnila nemali broj slu¢ajeva u kojima su se sagovornici ogradivali od teme
ili davali mali broj infirmacija, da bi se kasnije ispostavilo da zapravo ne samo da znaju vise, ve¢ su
imali i licna iskustva sa onostranim, pa i ,,vampirom*. Kroz ceo rad, a posebno kada govorim o
ideologijama, hijerarhijama 1 dominaciji razlicitih diskursa o ,,stvarnosti ili ,,kulturi®, nastojim da
razreSim faktore koji su ,,vampira®“ i druge elemente demonoloskih predanja potisnuli na nivo

intimnog, odnosno nepozeljnog ili loSeg u odnosu na dominantnu kulturnu hijerarhiju. Pored toga,

*® Po Hercfeldu, kulturna intimnost je: ,.,Prepoznavanje onih aspekata kulturnog identiteta koji se smatraju izvorom
spoljasnje neprijatnosti, ali istovremeno pruzaju ¢lanovima zajednice osecaj sigurnosti zbog pripadnosti drustvu , osecaj
prisnosti sa osnovama mo¢i koji obespravljenim ljudima u jednom trenutku moze dozvoliti izvestan stepen kreativne
neposlusnosti, a ve¢ u slede¢em doprineti uspesnom zastrasivanju. Kad njeno ispoljavanje postane znak kolektivnog
samopouzdanja, kulturna intimnost moZze dati potporu moci; primer za to su slucajevi u kojima vise klase ikolonijalne
sile izigravaju skromnost. Kulturnu intimnost ¢ine takozvane na-cionalne crte — americka neposrednost, britanska
istrajnost, gréka trgovacka umesnost i seksualna nezasitost ili izraelsko neokoliSenje ...pruzaju gradanima osecaj
prkosnog ponosa u odnosu na formalniji ili zvani¢ni sistem moralnih vrednosti, a ponekad i u odnosu na zvani¢no
neodobravanje. To su stereotipi jastva s kojima se ¢lanovi zajednice toboze Sale na vlastiti kolektivni racun® (Hercfeld
2004, 20-21).
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preispitujem ideju o vaznosti sagledavanja tradicije ne samo ,,iznutra®, ve¢ i svesti o vrednovanju
iste ,,od spolja®“ kao potencijalno presudnim faktorom percepcije i rereprezentacije kulturnog
identiteta zajednica. Ovo je vazno, jer nam govori neSto vise o faktorima razdvajanja javnog i

privatnog (kulturnog) identiteta pojedinca i zajednica, te njegovog reprodukovanja i performiranja.

Vazno je bilo i saznanje da ,,stvarnost® nije rigidna i definisana strukturom kakvom je nauka
zamiSlja, ve¢ da se radi o fluidnom procesu, te da zajednice pamte jedno, a reprodukuju drugo u
odnosu na potrebe i okolnosti. Kako bi razumeli odnos forme i sadrzaja motiva nekad i danas,
odgovor na pitanje fragmentarnosti treba potraziti u promenama socijalnog i istorijskog konteksta u
kom i u odnosu na koji motiv figurira. Ovo je bila polazna ideja pojasnjavanja ,,0krnjenosti motiva
vampira. Naime, kao §to nijedan filolog nije potpuni referentni centar, u odnosu na koji ljudi govore
na nacin koji im je svojstven koristeci termine i gramatiku koje su naucili kao deo svog jezika. Isto
tako, prose¢na seoska zajednica reprodukuje i prilagodava ono §to joj je potrebno u odredenom
kontekstu bez obzira da li se to poklapa sa romanti¢nim i veStackim modelima nauke, pa i
antropologije i etnologije. Odnos kontinuiteta i dkiskontinuiteta kuturnog konteksta c¢ini se

presudnim za razumevanje ,,fragmentarnosti, osipanja te nadgradnje predstava o ,,vampiru®.

111 3. ,Fragmentarnost®, ,krunjenje“ i brikoliranje motiva

U zaletku istrazivanja javila se ideja da ,,fragmentarnost® zapravo svedo¢i o moguénosti
,vampira“ da se ,.kruni“ i nadgraduje, odnosno bude brikoliran (Lévi-Strauss 1962), kako bi mogao
odgovoriti na potrebe zajednica koja ga bastini, odnosno koristi. Promene motiva, Cini se,
odgovarale su drustvenim promenama i potrebama u datom kontekstu. Cinilo se da elementi koji
viSe nemaju jasnu ulogu nestaju ili ostaju kao deo stereotipa, dok se usled druStvenih potreba,

sadrzaj motiva nadgraduje novim, funkcionalnim elementima.

Ovo me je navelo na ideju da motiv posmatram kao ,,plutajuéeg oznacitelja“. ,,Plutajuci
oznacitelj, oznacitelj bez konkretnog oznacenog takode se naziva i ,,praznim oznaciteljem®. Ovim
fenomenom su se bavili naucnici raznih profila of Sigmunda Frojda, preko Kloda Levi-Strosa do
Zaka Lakana. ,,Vampir® je, &ini se, ,,plutajuéi oznagitelj*, jer pre absorbuje nego $to emituje fiksno
znacenje (Mehlman 2020, 22). Ovo znaci da se kroz motiv moze operisati na nacin koji prevazilazi
fiksnu ili predodredenu namenu, budu¢i da se radi, kako to Levi-Stros opisuje, o ,,simbolu u Cistom
stanju* (Mehlman 2020, 23). Na ovo mislim kada u radu kazem da je ,,vampir motiv o kom se
nacelno govori, ali jo§ vaznije, kroz koji se govori o temama i motivima koji variraju u zavisnosti

od onog ko motiv Kkoristi.
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Izostanak motiva krvopijstva, seksualnosti ili detaljnih znanja o vampiru, $to se pokazalo u
razgovoru sa informantima, poc¢eo sam da dozivljavam kao raznovrsne refleksije Zivota i stvarnosti
koju oni nastanjuju, a u odnosu na koji odredeni elementi imaju primarnu, drugi sekundarnu, dok
neki elementi gube ulogu. Cini se da ovaj motiv podiva na razli¢itim, kako trajnim tako i
promenljivim atributima.*’ Zadatak je bio, dakle, sagledati koje su to konstante, a koji elementi
javljaju 1 nestaju u odnosu na specifi¢an kontekst drustvene potrebe a kao peduslova za upotrebu

motiva.

Tako sam doSao do ideje da konstantu ideje ,,vampira“, medijatora izmedu dva sveta,
konstituiSe motiv ,,neumrlosti“. Druga bitna karakteristika je bila socijalna uloga, njegova
pripadnost zajednici ¢ak i nakon smrti. Motiv ne samo da ima ulogu u dijalogu onostranog i
ovostranog, ve¢ i kolektiva i pojedinca, odnosno razli¢itih grupa u zajednici. Treéi krug atributa,
odnosno specificnosti bio je vezan za egzistencijalne karakteristike, posthumnu aktivnost,
krvopijstvo, seksualnost, mobilnost odnosno ono §to demona ¢ini prilagodljivim ucesnikom

socijalnih odnosa ili potreba.

,Percepcija“ je takode bitna jer je, Cini se, poCivala na odnosu kolektivnog i individualnog
dozZivljaja fenomena. U tom smislu, razgovor sa sagovornikom pokazao se mnogo bitnijim od samih
teorija ili stare grade koje sam ja kao antropolog pogresno percipirao kao nuzno ,,ispravni‘ model
koji na ,,pravi, nau¢ni nacin ,,bastini* 1 sklapa pojmove u idealtipske slike. Idealtipski modeli, kako

to pokazuju rezultati mojih terenskih istrazivanja, (Cesto) ne odgovaraju stanju na terenu.

Struktura, funkcija i percepcija motiva kao fluidne, a ne (potpuno) fiksne odrednice ovog
fenomena, postale su okosnica posmatranja ,,vampira“ kao simbola seljac¢ke kulture, koja se jednako
kao i sam motiv, menjala u odnosu na dinamiku socijalnih i kulturnih odnosa §irih i uzih konteksta,
pod uticajem raznorodnih istorijskih, drustvenih i politickih faktora. Kroz razgovor sa ispitanicima
postalo je jasno da je ,,selo”, odnosno zajednica, za svakog pojedinca pozicija posmatranja sveta.
Bas ovo posredni$tvo, odnosno kognitivna pozicija i kulturna percepcija zajednice, odrazavaju se i
na ,,vampira“ kao motiv koji korespondira sa Sirinom 1 dubinom lokalnih slika sveta i stvarnosti.
Sama ,,stvarnost® takode figurira kao fluidan koncept, ¢ija struktura i percepcija po¢ivaju na odnosu

lokalnog i nelokalnog. ,,Referentna tacka percepcije” bila bi svakako ,kultura®, ali u odnosu na

47 Zvonimir Kosti¢ navodi kako mit, jednako kako o bajku mozemo posmatrati kroz jedinstvenu matricu koja se razvija
u varijante. Po autoru, u nasem narodu ideja o vampiru predstavlja kontinuiteta animisti¢kih I drevnih verovanja koje su
prezivele do danas, dok varijante predstava o motive predstavljaju odraz isktorijskog | kulturnog iskustva drstava
suocenih sa nesre¢om, neizvesnoséu | potragom za vinovnikom, krivcem za individualne ili kolekgtivne nesrece
(Koctuh 1989, 245). Ove varijante predstavljaju drustveno sec¢anje, odnosno pamcenje nedaca | rituala i ideja kroz koje
je zajednica prenebregnula problem, ¢ega su novi elementi, modeli i varijante mita odnosno motiva posledica (Ibid).
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kontekst, doimantna vizura moze biti religijska, nau¢na, ideoloska, lokalna, drzavna, globalna itd.
Pod ovim podrazumevam dominantnu poziciju obrazovanja, saznanja, te ideja u odnosu na koje

pojedinac sklapa svoju sliku sveta kom pripada.

11 4. ,,Vampir“i,Selo*

,Vampirska perspektiva® se nametnula kao ideja gde se kroz motiv govori o onome §to iz
ograniene polazne tacke, zajednice (sela) kao centra percepcije, njeni zitelji dozivljavaju na
individualnom, grupnom, kolektivnom ili Sirem nivou, kao odraz iskustava epohe, te ideja o svetu i

stvarnosti koji th okruzuju.

Konstanta ,,sela®, po onome §to sam procitao, ali i video, jeste da ono predstavlja ,,druStvo
medusobnog poznavanja“ (Medras 1986, 109). Selo funkcioni$e po klju¢u kolektivnih aktivnosti i
odnosa (privilegija i duznosti) sa ciljem zajednicke saradnje i egzistencije, te da predstavlja ,,svet za
sebe* (Hoakoruh 1943, 18). Zajednica, selo, referentni je centar kolektiva (Elijade 2004, 34 - 41)
kroz koji se prelamaju razli¢ite vrste kulturnih tokova i koja figurira kao edukativni i represivni
okvir na kom pociva (lokalno) ustojstvo, odnosno svetonazor. Selo kao kulturna i socijalna vetikala
u Srbiji ¢esto predstavlja tradicijsko drustvo koje neretko pociva na tradicijskoj kulturi kao duboko
usadenoj 1 7i1voj bastini.*®

Kako bi se Zeljeni poredak uspostavio ili reprodukovao, zajednica kontroliSe pojedince 1
grupe kroz lokalne, manje ili viSe tradicionalne mehanizme kontrole, prepoznavanja ili sankcija,
poput obic¢ajnog prava (ITaBkoBuh 2014, 16), narativa 0 onostranosti ili magijskih obreda u cilju
prevencije, senakcionisanja ili sanacije prekriaja (Hosaxosuh 1943, 77). Citav koncept onostranosti
u seljackoj kulturi u sprezi je sa ovostranim poretkom, jer oba pocivaju na ideji pozeljnog i
nepozeljnog, odnosno opasnog. Kroz narative, predanja, svedoCanstva i rituale koji se prenose sa
generacije na generaciju, kolektiv reprodukuje ideje o svetu i stvarnosti u kojoj kao centralna,

referentna tacka figurira zajednica. Sama onostranost, te prostori, pojave ili bi¢a koja nastanjuju

*® Gordana Gorunovi¢ navodi opis tradicijskog drustva i kulture re¢ima R.D. Raki¢a: “kultura koja se prenosi
tradicijom, usmenim putem s generacije na generaciju pa ima pretezno autohtonni razvitak... karakteristi¢no zivljenje
uglavnom u seoskim naseljima... odsustvo drzavne i politicke organizacije i aparata, kao i odgovarajuce ideologije i
pravnog aparata. “Tradicijsko drustvo” je takva zajednica koja se konstituiSe na etnickoj i srodnic¢koj osnovi i koja je
sposobna da se reprodukuje zahvaljuju¢i sopstvenoj organizaciji proizvodnje i tradicijskoj kulturi” (Gorunovi¢ 2007, 9)
Ovaj opis tradicijske zajednice poput sela deluje prihvatljivo. Naravno, tradicija nije specificnost sela ve¢ i grada ili
drzave, stim §to je centar selekcije 1 vrednovanja elemenata tradicije do odredene mere razli¢it. Gordana Gorunovi¢ u
ovoj definiciji primeéuje upravo odraz marksistiCko-evolucionistickog, pseudomarskistickog pogleda na zajednice,
plemena ili u ovom slucaju sela u periodu socijalizma (Gorunovi¢ 2007, 19). Kasnije u radu ¢u naglasiti vaznost
odsustva jednako koliko i prisustva drZzavnog aparata kao preduslova za razumevanje upravo lokalnih inkarnacija
socijalnih i politickih insitucija zajednice u suzivotu sa drzavnim.
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metafizicki deo seoske imaginacije, sluzi da kroz preklapanje sa ovostranim reprodukuje ideje o
pozeljnom ponaSanju, kretanju, poziciji u prostoru i vremenu te interakciji svakog pojedinca unutar

zajednice, ali i sa svetom (prirode/kulture) koji ga okruzuje.

»Seoski panoptikon® je termin koji bih primenio na zajednicu, njen metafizicki i fizic¢ki
aspekt kulturne stvarnosti. Ideja panoptikona kao kruznog zatvora koji ima za cilj, ne samo
izdvajanje pojedinca i njegovo kaZnjavanje kao osvete drustva, ve¢ nadziranje kao vrstu
indoktrinacije i rehabilitacije, preuzimam od Misela Fukoa (®yko 1997, 190). Fukoov koncept
sveprisutnog nadzirujuceg sistema represije analogan je seoskoj zajednici, jer ona kroz poznavanje,
nadziranje, prepoznavanje devijacija i njihovih sankcionisanja ne samo da kaznjava, ve¢ i
uslovljava svakog pripadnika kolektiva koji nastoji da percipira 1 Zivi u odnosu na kolektivnu
normu. Ipak, selo, za razliku od navedenog modela zatvora nije sistem zasnovan na idejama drzave
i njenih institucija*®®. Ovo ne znadi da su sela nezavisna od drzavnih institucija, nego da je ovaj
odnos heterogen, i zavisi od moéi drzave da homogenizuje sve svoje zajednice (Suvar 1988, 85).
Lokalni sistem ima za cilj da reprodukuje svetonazor, odnosno autoritet zajednice koji je uslovljen
(8irim) istorijsko-politickim kontekstom. Upravo zbog toga, mo¢ zajednice da oblikuje percepciju

svakog ¢lana i time uslovi njihovo ponasanje, oscilira u odnosu na institucije spoljnjeg sveta.

Stepen samoregulisanja kroz pomenute aparate zavisi od stepena prisustva drzavnih
institucija na fizickom i simbolickom nivou. Pod ,,drzavnim institucijama‘® podrazumevam: Skole,
zadruge, policijske stanice, domove zdravlja i bolnice, psihijatrijske ustanove, zatvore, domove
kulture, crkve, prisustvo medija (radio i televizija) i sistema komunikacije (fiksna i moblilna
telefonija, internet) kao kontrolisanog i manje kontrolisanog ,,prozora u svet* (Suvar 1988, 86).
Prisustvo ovih institucija, a time i stepen spoljne kontrole socijalnog i kulturnog Zivota kolektiva,
odgovara odnosu zajednice i drzave kao (pretpostavljenog) centra moci, ali 1 odnosa tradicije i
modernosti.”® U razligitim istorijskim epohama ovaj odnos je varirao, §to kao posledica lokalnih, §to

globalnih faktora (rat, migracija, ideologija).

[332]

* Moram da napomenem da znalenje termina ,drZava“’ nije isto u srednjem veku i danas. “Drzava” je ranije
predstavljala vlast, oblast nad kojom vlada vladar kraljevina, vlastelin ili privatno lice. Dakle u srednjem veku se pod
tim terminom oznacavala vlast nad teritorijom a ne teritorija. Teritorija je nazivana “zemljom” (HoBakosuh 1943, 8).

*® Najvise pri¢a i iskustava vezanih za motiv ,,vampira® i drugih demona poput ,0senja* ili ,,vila“ sakupio sam u
najsiromasnijim i izolovanim selima knjazevacke opstine (jugo-isto¢na Srbija). Sa druge strane, u zapadnoj Srbiji, bilo
je manje eksplicitnih primera susretanja sa demonima, ali predanja o sudbini, magiji i opasnim mestima koncipiranih po
tradicijskom kljucu nisu izostala i pored daleko razvijenije infrastrukture sela. Ovo je potvrdilo moju pretpostavku da se
zajednice u periodima potrebe, izolovanosti od ,sveta” i drzave, vracaju tradicijskim mehanizmima promisljanja
stvarnosti, ali i da pomenuti koncepti ne nestaju u potpunosti ni u slu¢aju modernizacije te urbanizacije sela.
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,,Selo* kao kolektiv, a time i ,,tradicijska®, ,,obredna i religijska“ zajednica, kako je definiSe
Nikola Pavkovi¢, ove vrste zajednica ne predstavlja rigidan koncept nezavistan od (globalnih)
drustvenih tokova, ve¢ upravo suprotno, dinami¢nu socijalnu jedinicu ¢ija struktura pociva na
odredenim (suStinskim) konstantama i1 promenama indukovanim upravo razli¢itim vrstama
unutras$njih i spoljnjih socijalnih faktora (ITaBkoBuh 2014, 193). Isto vazi i za ,,vampira“. U tom
smislu, neispravno bi bilo zanemariti fenomene poput hristijanizacije, vizantinizacije,
otomanizacije, centralizacije, urbanizacije, t¢ modernizacije drzave ili pak uticaj komunizma na

strukturu drzave ili kulturne politike.

Karakteristika sela kao kulturnog platoa glokalizacije jeste mogucnost adaptacije
promenljivom sistemu, bilo da se radi o religiji, pravu, ideologiji, tehnologiji ili drugim pojavama.
Dijalektika sela i spoljnjeg sveta pociva na razli¢itoj dinamici i stepenu prihvatanja i adaptacije
pricemu je presudan faktor moc¢i, to jest odnosa autoriteta lokalne grupe i npr. drzave kao

medijatora izmedu dveju svetova.

Radi se o odnosu lokalnog, marginalnog i globalnog fenomena, koji u kontekstu,
posredstvom drzavnih, kuturnih i socijalnih politika postaje dominantan. Drugim re¢ima, radi se o
sukobu ili spletu dva ustrojstva koja po€ivaju na dvema opozitnim pozicijama moc¢i. Ovo ne znaci
da ,,selo® reprodukuje potpuno nezavisnu ili homogenu kulturu ili svetonazor, ve¢ da novine
prilagodava postojec¢em sistemu, do one mere do koje one korespondiraju sa (poZeljnom) lokalnom
stvarno$¢u. Drzava kao dominantni centar nastoji da do odredenog stepena homogenizuje naciju,
sve zajednice ukljucujuéi seoske, te njihovu kulturu i drustvenu stvarnost. DrZava, kao posrednik
dijaloga globalnog i lokalnog, kao dominantan faktor u selekciji elemenata zvani¢ne kulture i
rezonator nacionalnog identiteta, presudan je faktor za razumevanje hijerarhijske pozicije seoske
kulturne i drustvene stvarnosti, pa i ,,vampira“ kao njihovog odraza i simbola. Naravno, govorim o
periodima u kojim je drzava imala mo¢ ili motiv da svoju kulturu prilagodi i priblizi globalnoj ili
odredenoj, dominantnoj kulturi kao idealu. U tom smislu, navedeno se moZe primeniti na period
centralitzacije ili modernizacije srednjovekovne srpske drzave, ali pre svega mislim na period
nakon oslobodenja od otomanske imperije a posebno na istoriju Srbije u 20. veku sa akcentom na
period nakon Drugog svetskog rata. Dakle, uloga drzave u ovim pregovaranjima se menjala i

oscilirala.

U odnosu drzave i zajednica pored dominacije, postoji i moguénost pregovaranja, iz ¢ega
proisti¢e 1 prihvatanje, odnosno otpor promenama na nivou zajednice. ,,Vampir* u ovom odnosu

figurira kao simbol otpora, odnosno alternative, dela lokalnog svetonazora koji ima svoju ulogu u
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pravnom, religijskom 1 kulturnom zZivotu zajednice. Paralelno sa vekovima prisutnom
glokalizacijom na nivou sela, prisutan je i antagonizam crkve i drzave prema simbolima seoske
samouprave, ,,vampiru“ i drugim elementima seljacke onostranosti. ,,Vampir* je za crkvu (pa i
drzavu) predstavljao simbol pre svega narodnog pogleda na svet, odnosno autoriteta zajednice kao
referentnog centra kolektiva, ali i simbol neuspesnosti drzave i crkve da homogenizuju narod 1

naciju kroz Zeljenu kulturnu ideologiju (politiku).

Iako se u ovom slucaju radi o religijskoj, metafizickoj vizuri ,,stvarnosti®, diskurs crkve koji
se nacelno bavi onostranim, reflektuje se i na ovostrani, socijalni i kulturni zivot zajednica. Kako
istice Bandi¢, proces hristijanizacije nikad nije uspe$no sproveden na nivou nase narodne kulture,
vec¢ se ispod hris¢anske spoljasnosti krije ,,paganski‘ bog (Bandi¢ 2010, 23). U ,,Leksikonu srpskog
srednjeg veka* (1999) navodi se kako je model hris¢anstva u srednjovekovnoj Srbiji oblikovan po
modelu vizantinske tradicije. Po hriS¢anskoj ideologiji i ucenju tog perioda, ,paganizam® je
oznacavao varvarstvo, odnosno neprijatelja (Muxampuuh, hupkosuh 1999, 77). Ova opozicija
oznacavala je podelu na unutras$nje ,,nas“ i ,,njih“, te nastojala da homogenizuje etiku i koncept
morala a time ostvari kontrolu nad masama. Citava srednjovekovna Srbija bila je prekrivena
mrezom parohija ¢ime je obezbeden trajan uticaj crkve na vernike i njihovu moralnu i eticku
poziciju, tj. ponasanje i nacin Zivota ne samo pojedinca, ve¢ i naroda. Crkva je nastojala da suzbije
»paganstvo i ,,sujeverje* koji su stajali na putu uobli¢avanja nac¢ina Zivota stanovnistva, vernika. U
ovom periodu vera nije bila znanje u smislu poznavanja verskih propisa, ve¢ nacin Zivota 1
ponasanja (Muxamsunh, hupkosuh 1999, 109). U periodu otomanske vlasti, iako je crkva, tj.
hri§¢anstvo, potisnulo glavne ,,paganske” bogove, manja natprirodna bic¢a nastavljaju da ,,zive“ u
imaginaciji seoskih zajednica, daleko od carskih drumova i bez dovoljno prisustva crkvenih
predstavnika (Cirkovi¢, Mihalj¢i¢ 1999, 89). Vekovima kasnije, seoska imaginacija i dalje
reprodukuje razne pojave 1 bi¢a koja svoj koren imaju pre u lokalnoj, ,,paganskoj i nehris¢anskoj,
nego hris¢anskoj tradiciji. Religijski, kao 1 pravni, te kulturni dualizam (zvani¢no : lokalno) koji
karakteriSe seoske zajednice u periodima popustanja spoljnih uticaja uticao je na stvaranje relativne

,kulturne autonomije* ovih zajednica (Mendras 1985, 138).

Na Sirem nivou ovaj motiv predstavlja simbol nepokonrnog seoskog ustrojstva koje iznova
dolazi do izrazaja onda kada popusti stega drZzave, odnosno dode do slabljenja uticaja njenih
institucija unutar zajednice. Ovaj motiv je dakle, u svom tradicijskom kontekstu, simbol
heterogenosti nase kulture, te neuspeha crkve i1 drzave da do kraja indoktriniraju i mobiliSu oko
homogenog koncepta nacije. Ovaj motiv, u svojoj tradicijskoj formi predstavlja pre simbol

opozitne, seljacke kulture zasnovane pre na tradicijskom kljucu, nego ideji modernosti, kao idealu.
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Seoska onostranost ostaje jedna od konstanti ovih zajednica. Kroz onostrane pojave i
iskustva, generacije reprodukuju pre svega autoritet zajednice kao centra kognicije, prava, morala,
te religioznosti u odnosu na koji se Zivi, i u odnosu na koje stvarnost i svet poprima smisao.
,»Vampir* je, dakle jedan od simbola relativne kulturne, religijske i pravne ,,autonomije* zajednice

kao tela koje konstruiSe lokalne ali i odbija ili inkorporira spoljne uticaje na sopstvenu kulturu.

Upravo zbog uloge ,,vampira“ kao odraza i medijatora izmedu socijalnih i politickih odnosa
u zajednici, ovaj motiv je percipiran kao negativan od centara moc¢i, ali polifunkcionalan i bitan u
zivotu seoskih zajednica. U nastavku ¢u se pozabaviti socijalnom ulogom motiva na nivou lokalne
zajednice. Nakon toga se bavim ,,vampirom“ kao politickom kategorijom u Sirem kontekstu
pregovaranja 0 zvani¢noj i dominantnoj kulturnoj stvarnosti unutar koje svet zajednice poprima

svoju formu.

111 5. ,,Vampir“ i zajednica: izmedu ,,aberacije* i regulacije

Teorija DuSana Bandi¢a, odnosno njegov model ,,aberantnog pojedinca®“ kao elementa
komunikacijskog procesa, vazna je polazna tacka preispitivanja nacina na koji iz ugla nauke vidimo
svet oko sebe. Bandi¢ev koncept oznaCava ,,vampira® kao pojedinca koji je usled specificnih
okolnosti oznacen kao devijantan u odnosu na drustvene norme. ,,Vampir® po Bandi¢evom

misljenju figurira kao socijalni regulator, inverzija normi ali i simbol ,,stvarnosti* (Bandi¢ 2008,

92).

Ovaj model se ¢esto pokazivao ispravnim i na terenu. Neretko se deSavalo da ljudi govoreci
o lokalnom slucaju ,,vampirizma®, pomenu neku vrstu odstupanja ,,vampira“ u odnosu na norme,
¢ak 1 kada nisu akcentovali ovaj faktor kao uzrok povampirenja. Grob kao bitno mesto u narativima
o ,,vampiru“, takode se pojavljivao i u savremenoj etnografskoj gradi (Papovi¢ 1995, 67). Po
Bandi¢u, grob je krucijalan za socijalne rituale kroz koje se zajednica sveti, odnosno unistava
demona reprodukujuéi svoj autoritet, ali i edukujuc¢i ¢lanove zajednice (Bandi¢ 2008, 80). Dakle,
Bandi¢ je bio u pravu kada se radi o teorijskom razumevanju nac¢ina na koji ovaj motiv figurira kao
(represivno) kognitivno orude zajednice zasnovane po ,tradicijskom* kljucu, koji podrazumeva
prenosenje narativa i ideja sa generacije na generaciju reprodukuju¢i norme, ali pre svega ideju o
autoritetu kolektiva. Ovaj komunikacijski proces, koga nisu svesni ni poSaljioci (preci), niti
primaoci (potomci), prisutan je i danas i zaista sluzi reprodukovanju ideja o pozeljnom pogledu na
svet, potvrdujuci lokalnu sliku onostranosti, ali i ovostranog poretka kao centra kognicije, odnosno

percepcije stvarnosti i sveta njenih zitelja.
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Sa druge strane, ,,aberacija®“ prevazilazi samog ,vampira®“, jer ovo nije jedini primer
»lzmestenosti“, odnosno devijacije osobe ili pojave. Poput ,,vampira®“ po slicnom principu mogu
funkcionisati i ,,vila“ ili ,,osenja“ koji takode predstavljaju simbole odstupanja od pozeljnog. Teorija
o Cistom i opasnom Meri Daglas mozZe se, u tom smislu, primeniti i na ove, kao 1 na Bandicev
koncept ,,aberacije”. Ovaj koncept ukazuje na kulturno konstruisane ideje ,,ispravnog® i
,»heispravnog*, koje mogu prouzrokovati pometnju ili izazvati potrebu da kolektiv kroz tradicjske
sisteme razreSi diskrapenciju (Duglas 2001, 12-13). Ovaj fenomen Viktor Tarner nazva
,,drustvenom dramom®, za vreme Kkoje se zajednica nalazi u liminalnom prostoru (,,komunitas‘), sve
dok se kroz razreSenje tenzije ili problema (npr. kroz ritual) ne vrati u stanje pozeljnog, ostvarujuci
socijalni ekvilibrijum i time jacajuci socijalne odnose (Turner 1974). Obe navedene teorije su starije
od Bandi¢eve i mogu se primeniti na pomenuti fenomen. Na sli¢an na¢in moze se primeniti i teorija
Rene Zirara po kojoj bi ,,vampir* bio ,,Zrtveni jarac“, osoba ili entitet kojoj se pripisuje odgovornost
za socijalni problem koji dotice zajednicu, a koji takode indukuje socijalni odgovor rezultirajuci

ekvilibirijumom, odnosno ja¢anjem socijalnih odnosa (Turner 1974; Girard 1977).

»Aberacija®“ jeste vazna za razumevanje ,,vampira“ kao koncepta, ali nije nuzno presudna po
njegove raznorodne upotrebe. Gotovo da se postavlja pitanje, ,,5ta je starije, aberacija ili vampir®. U
krajnjem slucaju, pojedinac koji ,,ustaje iz groba* jeste ,,aberantan* u odnosu na (poZeljnu) sliku
smrti, ali on ne mora zadovoljavati faktor inverzije drustvenih normi. Aberacija nastaje u odnosu na
normu. Ipak, mrtvo telo tj. osoba postaje posebana ukoliko prkosi ,,prirodnom* ili ,,normalnom* u
o¢ima zajednice. Ovo ne mora nuzno biti interpretiranokao negativno, ali je neuobicajeno. OVO I
jeste preduslov za postojanje ,,onostranog™ ili metafizicke stvarnosti. Ipak, negativna percepcija ove
pojave zavisi od centra iz kog se pojava posmatra i vrednuje, zato npr. neraspadnuto telo seljaka ili
sveStenika predstavljaju ,,vampira®“ odnosno ,,sveca®“. U oba sluCaja ovo su pre svega bioloske,
hemijske i fizicke pojave interpretirane kroz kulturu. Socijalna devijacija pociva na drusvenim
normama koje se ucitavaju u prirodni fenomen, oznacvajuci ga ,,neprirodnim* ili ,,natrprirodnim*.
Ipak, smatram da je oznacavanje ,,vampira“ posledica komplsksne socijalne dinamike, koja se ne

moze jednostavno posmatrati kao univerzalan proces.

Za neke pojedince se po nacinu zivota moglo ocekivati da ¢e postati ,,vampiri®, a nisu, za
neke ne, ali su ipak to ,,postali“. Manifestacije demona su takode deo jednaéine jer ukazuju na
oblike i okolnosti prepoznavanja demona od strane pojedinca, grupe ili kolektiva. Socijalna
pozicija, meduljudski odnosi i odnosi moc¢i presudni su za razumevanje okolnosti izdvajanja
pojedinca kao ,,aberntnog*, percepciju demona kao negativne pojave, te odnosa (delova) zajednice i

tenca. U tom smislu, kolektivna, grupna ili pojedinacna percepcija, upotreba motiva sluzi kao
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preduslov za razumevanje (u)potrebe mehanizma ,,aberacije* ne samo kao simptoma izmestenosti,
ve¢ 1 oruda upotrebe motiva. U nekim slucajevima, aberacija je rezultovala vampirenjem (bilo je
oc¢ekivano), u drugim vampirenje je prethodilo trazenju razloga za ovu pojavu (nije bilo ocekivano).
U oba slucaja, ,,aberacija“ je predznak pojave, dok je manifestni razlog je ¢esto manje bitan od
latentnih, intimnih razloga samog fenomena. Buduci da ,,aberacija‘“ lezi u oku posmatraca, pitanje je
socijalnih, bioloskih ili psiholoskih faktora koji uti¢u na ,,pojavu vampira“ te interpretaciju ovog
motiva. Ipak, mene u ovom tekstu manje zanima mehanizam kao takav, a viSe interpretacija u

odnosu na oznacitelja, onog ko prepoznaje i koristi motiv, u datom kontekstu.

Smatram da je aberacija (bitan) deo narativa o ,,vampiru“ ili demonoloskim predanjima, ali
da pored edukativne ima i drugu ulogu, ulogu medijatora izmedu unutra$njih odnosa mo¢i na nivou
zajednice. ,,Vampir* i bi¢a onostranosti, kako se ¢ini, postaju deo stvarnosti pojedinca ili grupe koja
ih koristi na specifican nacin ¢ija je logika povezana sa kolektivhom idejom. U slucaju lokalne
zajednice, motiv poput vampira moze biti element unutargrupnog pregovaranja, otpora ili
prihvatanja (ideja i normi). U tom smislu, ,,vampir* je motiv kroz koji se govori na razlicite nacine

u odnosu na (socijalnu) poziciju onoga ko govori.

Bandi¢ev koncept ukazuje na jedan od oblika kolektivne upotrebe motiva odnosno
komunikacije koja se kroz njega odvija 1 zanemaruje druge elemente koji Cine predstave o
,vampiru“, njegove razli¢ite grupne, klasne, rodne ili subijektivne percepcije 1 upotrebe. Pitanje u
ovom slucaju nije ,,Sta je starije ,,vampir* ili ,,aberacija“, odnosno da 1i u dru$tvu medusobnog
poznavanja, devijacija ¢ini osobu potencijalnim demonom posle smrti, ve¢ koje su okolnosti u
kojima neko biva oznacen kao ,,vampir* bez ili uz akcentovanje neke vrste aberacije. U tom smislu,
»aberacija® je u slucaju zajednice relativna stvar, jer ve¢ina ljudi ima potencijal da bude na neki
nacin oznacena kao ,,aberantna®. Pitanje je ne samo zasto je neko ,,postao vampir*, ve¢ kako se ova
,pojava“ interpretira u kontekstu.”® Instrumentalizacija ,,vampira“ kao odraz socijanih odnosa
olicenih u razliitim slikama demona, ukazuje na mnogorodnost pozicija percepcije i upotreba
motiva. ,,Vampir* nije samo ,,aberantni pojedinac®, ali jeste individua kroz koju druStvo na
razli¢itim nivoima i relacijama komunicira. Ovaj demon nema samo kolektivnu i negtivnu, ve¢ i
grupne ili pojedinacne, pa i pozitivne socijalne uloge. Motiv ne posmatram kao jednodimenzijalni

ve¢ polifunkcionalni koncept koji se iznova prilagodava dustvenim potrebama, problemima i

*! Primera radi, bilo je slutajeva gde su su se pokojnici vraéali na ovaj svet i pomagali suprugama ne &neéi zlo
(Bophesuh). Sa druge strane, nailazio sam i na svedoCanstva osoba ¢iji su roditelji ili ¢ak oni sami prizeljkivali
povampirenje bliske osobe. Ovo je dakle svedocéilo o znacaju subjektivne percepcije osobe, a time i motiva. ,,Aberacija“
moze stajati kao okosnica u strukturi motiva, ali ne objasnjava zasto se npr. osoba ,,vampiri te dolazi svojoj zeni ,,leze
s njom, nakon Cega se rada dete, zasto pije ili ne pije krv ljudi i stoke, ili zasto se penzioner raduje povampirenu
supruge.
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unutrasnjoj 1 spoljaSnjoj komunikaciji. Ovo razlikuje moj i Bandi¢ev pristup i ¢ini jedan od

doprinosa ovog rada.

Nametnulo se i pitanje odnosa kolektivne stege i individualne (ili grupne) percepcije
,»stvarnosti® odnosno kulture koju reprodukuje, ali i (re)konstruiSe kroz konstantni dijalekticki
proces prihvatanja i preispitivanja. Ovi dijalozi, subjektivnog i kolektivnog, te lokalnog i globalnog,
po zabelezenom na terenu, sasvim sigurno ostavljaju traga u seoskoj kulturi i imaginaciji onih koji
bastine, zZive i stvaraju ovu kulturnu stvarnost. Ova dva domena, fizi¢ki i metafizicki ili ontoloski i
interpretativni usaglaseni su kroz medijaciju motiva kroz koji kolektiv, grupa ili pojedinac
pregovaraju o kulturnom diskursu, iz razli¢itih pozicija ali sa zajednickim ciljem, da ovladaju

,,stvarnoS¢u“ koju diskurs opisuje i stvara.

Specifi¢nost pristupa koja povezuje pristup Luke Se$a i moj, lezi u ideji 0 nastajanju i
nestajanju kulturnih simbola i znacenja, pa i same ,,onostranosti* i ,,vampira“, kao delu kulture kao
procesa, a ne fiksiranog i rigidnog strukturalnog sistema znagenja. U tom smislu, Sefo se bavio
onostrano$c¢u kao fenomenom ¢iji elementi nestaju kada (moderne) tekovine razlicitih vrsta zamene
postojece (,.tradicijske®) motive, Kkoji tada nestaju ili pak uspevaju da ,,prezive” zahvaljujuci
polifunkcionalnosti ili adaptilnosti u drustvenom kontekstu, koju (za sada) ne moze zameniti neka
od institucija drzave i zvani¢ne kulturne politike (Seso 2016, 264). U tom smislu, za razliku od
pomenutog autora, ja se bavim uzim problemom, dakle motivom, ali razumevajuc¢i proces koji
obuhvata lokalne ,,onostranosti* kao stratum ideja na kom i u odnosu na koji ,,vampir* figurira
jednako kao i ,,mali Covek® ili zajednica rastrzana izmedu tradicije i modernosti. Nastojim da
razumem vezu unutraSnjih 1 spoljnih faktora koji su uticali da se u odredenim zajednicama slika
motiva ,.kruni“ ili pak potpuno nestane, dok u drugim ovaj motiv 1 dalje ,,prezivljava® ili se

nadograduje kao odgovor na razli¢ite potrebe datog drustva.

Ovakav pristup vazan je jer je ukazao dve bitne stvari. Prvo, kao i u slu¢aju Seovih
istrazivanja, terenska istraZivanja u Srbiji pokazuju da neki motivi nestaju. Ipak, kao u slucaju npr.
obrednih povorki ili ,,zduh¢a* neki motivi se i ponovo javljaju, bilo da se radi o retradicionalnizaciji
ili redefinisanju socijalne pozicije elementa nematerijalne kulturne bastine zajednice. Ovo nam
govori 0 procesu modernizacije i redefinisanja kulturnog identiteta, kao fenomenima koji mogu

oscilirati ili na razli¢ite nacine doticati razli¢ite grupe unutar istog drustva.

»Vampir® ima visestruke socijalne uloge poput: edukativno — odgojne (kognitivne),
simptoma i regulatora drustvenih tenzija ili problema, medijatora odnosa mo¢i, medijatora izmedu

unutra$njeg i spoljas$njeg dijaloga, oruda zloupotrebe i manipulacije, indikatora grupne pripadnosti,
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clementa kulture secanja, te sagovornika u konstrukciji konfesionalnog i identiteta pojedinca i
zajednice.” Drugo pitanje jeste ono koje se bavi dinamikom zajednice na unutrasnjem nivou ali u
odnosu na uticaj spoljnih faktora, pre svega drzave a potom i crkve, kao i zapadnih kulturnih
tradicija, pa i modernosti koji doti¢u sve aspekte Zivota intenzitetom analognim prisustvu aparata

drzave ili globalizacijskih tokova unutar zajednica.

Kljuan odnos za razumevanje uticaja unutrasnjih i spoljnih faktora na kulturnu stvarnost
sela, pa i ,,vampira“ jeste odnos zajednice i drzave kao glokalizacijskih stratuma zasnovanih na
razlicitoj selakciji kulturne tradicije. ,,Modernost®, je bitan faktor za razumevanje promene sveta u
kom seoske zajednice danas figuriraju. Jacanjem drzave, odnosno umrezivanjem svih zajednica u
njen sistem, lokalne zajdnice postale su deo globalnog fenomena modernizacije, a u ovom slucaju 1
evropeizacije kulture. U tom smislu, modernost je koliko po seoske zajednice imala i uticaj na

predstave o vampiru.

111 6. ,,Vampir“ kao so¢ivo Apadurajevog kaleidoskopa

Seoske zajednice nisu nesvesne uticaja Sireg ili globalnog drustva na svoje tradicije, pa 1
kulturni identitet, te na razli¢ite naine reaguju na ove procese, $to kroz otpor, §to kroz prihvatanje
i(ili) lokalizovanje stranih kulturnih tekovina. Svest o dominaciji, te potencijalnoj homogenizaciji
takode je primetna na terenu, u zavisnosti od fenomena u pitanju, sagovornici iskazuju razlicite
stavove, ipak sa akcentom na vazZnosti lokalnih tradicija koje su u uskoj vezi sa kolektivnim, ali 1
individualnim kulturnim identitetom. Ovo se moze primeniti i na nivo koji prevazilazi seoske
zajednice, npr. u slu¢aju savremene evropeizacije, odnosno vesternizacije srpskog drustva. Cesto
sam se sretao sa ambivalentnim stavom, a jo§ ceS¢e negativnim iskazima po kojima su se
sagovornici plasili da ¢e pod uticajem stranih, zapadnih uticaja, slika ,,naseg* kulturnog identiteta

biti potisnuta. Ovde mislim kako na sagovrnike iz ruralnih, tako i urbanih zajednica.

Ardzun Apaduraj navodi kako argumentacija o homogenizaciji drustva i kulture pociva na
dve usko povezane ideje, ideji amerikanizacije i ideji komoditizacije (Apadurai 1990, 295). Autor
tvrdi kako amerikanizacija predstavlja samo jedan od strahova manjih kultura da ne budu
apsorbovane od strane vecih, na primer: koreanska od japanske, srilankanska od indijske, jermenska
od ruske itd (Ibid). U tom smislu, u razli¢itim istorijskim periodima postojali su razli¢iti politicki

uticaji globalnog, preko drzavnog na lokalni kontekst, ali se izgleda da su ,,amerikanizacija“,

*2 Vazno je razumeti polifunkcionalnost, odnosno moé motiva da se prilagodi i uCestvuje u socijalnom dijalogu na
razli¢itim nivoima (relacijama). Ova odrednica motiva kao plutajuéeg oznacitelja, ¢ini se, predstavlja potencijalni faktor
njegove dugovecnosti ili aktuelnosti u odnosu na druge, jednofunkcionalne motive.
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,,vesternizacija“ ili ,,evropeizacija“ naSe kulture procesi ¢iji intenzitet oscilira, ali postoji decenijama
(Vuceti¢ 2016). Po Apaduraju, dinamika ovih procesa zavisi od odnosa nacije i drzave (Apadurai
1990, 296). Takode se oseca strah od homogenizacije drustva, odnosno gubljenja lokalnog
identiteta zajednica.>® Po ovom autoru, globalizacija kao faktor nije isto $to i homogenizacija, iako
podrazumeva instrumente homogenizacije koje lokalne politicke i kulturne ekonomije apsorbuju, te
koriste kao deo dijaloga o nacionalnom suverenitetu, a rekao bih i identitetu, gde je drzava u

delikatnoj poziciji pregovaraca (Ibid).

Apadurajevo shvatanje globalne kulturne ekonomije iskljucuje kategorije modela ,,centar :
periferija“, buduci da se radi o slozenom, preklapajuc¢em, disjunktivnom poretku (Ibid). Apaduraj
kao okvir za istrazivanje pomenutih disjunktura uzima odnos izmedu ,,pet dimenzija globalnog
kulturnog toka“- etnolika, medijalika, tehnolika, finlika i ideolika (lbid). Sufiks ,,lik*, oblast ili
prostor autor koristi kako bi ukazao da se ne radi objektivnim jednodimenzionalnim odnosima, ve¢
duboko perspektivnim konstruktima u istorijskom, politickom i jezickom kontekstu situiranosti
aktera poput: ,nacionalne drzave, multinacionalne korporacije, kao i subnacionalnih grupa i
pokreta® i Sto je za moj rad najvaznije, ,,Cak i malih, intimnih grupa kao Sto su sela, susedstva i
porodice” (Ibid). Ovakav pogled nalikuje Kanklinijevoj ideji ,hibridnog drustva®“, kao posledici

prozimanja razlicitih aspekata kulturnih tradicija, te njihovih lokalizacija.

U tom smislu, korisno je ukazati na paralelni odnos globalnog i lokalnog kao procesa koji
uti¢e na formu i sadrzaj socijalnih konteksta, time i sela, a potom 1 ,,vampira“. Kao kaleidoskop
kojim posmatra odnos globalne ekonomije i sam proces kulturne globalizacije Apaduraj koristi

pomenute ,,prostore* koje preuzimam kao orude za posmatranje socijalnih promena.

,,Etnolik* je orude sagledavanja tokova ljudi u svetu u kom zivimo. Grupe u pokretu poput
izbeglica, prognanici, gastarbajteri, 1 druge grupe 1 lica ¢ine suStinu sveta 1 uti¢u na nacionalne
drzave 1 medudrzavne politike (Apadurai 1990, 297, 2011 56). Ovo ne znaci da nigde nema
stalibnih zajednica i mreza poput onih zasnovanih na prebivaliStu, rodenju, srodstvu ili prijateljstvu,
ali su 1 one sve viSe pod uticajem realnih ili fantasticnih faktora pokretanja. Ve¢ sam rekao da u
Srbiji decenijama traju unutardrzavne (selo — grad) i spoljne (Srbija — Evropa — svet) migracije koje

svakako menjaju sliku svih naselja, ukljucujuéi i sela. Ova vizura ¢e nam pomo¢i da razumemo

%3 Milos Milenkovié ukazuje na to kako je u srpskom drustvu odnosno javnosti,veé¢ Getvrt veka, koliko je Srbija u
procesu tranzicije, internacionalne odnosno evropske integracije, opSte mesto postala ideja o utapanju lokalnih tradicija
pod pritoskom dominantnih, globalnih, §to dalje moze dovesti do slabljenje odnosno nestanka ne samo identiteta
lokalnih zajednica ve¢ nacije (Munenkosuh 2016, 35).
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kako se menjaju fizicki 1 simbolicki svet sela, ali 1 kako ove populacije dozivljavaju svoj identitet

usled procesa deteritorijalizacije na primeru grada danas.

,» Tehnolik® predstavlja sve fluidniju konfiguraciju tehnologije koja kroz svoju nizu ili
visoku formu, u vidu mehanike ili infirmacionih tehnologija nalazi svoj put i do nekada
nepristupacnih prostora i zajednica. Tok tehnologije posledica je razvoja trziSta rada, mobilnosti
visoko 1 niskokvalifikovane radne snage, ali i ,,ekonomije profita, ,politicke kontrole i trziSne

nacionalnosti® (Apaduraj 2011, 57).

»Finlik* (ekonomija, finansije) je orude za razumevanje globalnog transfera kapitala danas.
Etnolici, tehnolici i finlici su u konstantnom odnosu disjunkcije, jer je svaki od ovih fenomena
podreden svojim ogranicenjima i podsticajima, dok u isto vreme svaki od njih deluje kao

ograni¢enje 1 podsticaj druga dva. Na pomenutim odnosima pocivaju i dve tesno povezane slike

,medijalici“ 1 ,,ideolici“ (Apadurai 1990, 298).

,Medijalik* predstavlja ,distribuciju elektronskih mogucnosti za proizvodnju i Sirenje
informacija®, ali i1 ,sliku sveta koju stvaraju mediji“. Pod ovo potpadaju novine, casopisi,
televizijske stranice, radio i filmski studiji, ali bih dodao, sa pojavom interneta i mnogi drugi oblici
produkcije i razmene informacija popur internet sajtova, blogova i drustvenih mreza. Modulacije
slika stvarnosti zavise od oblika (dokumentarni, zabavni), hardvera (elektronski/preelektronski),
publike, primaioca informacija (lokalna, nacionalna, transnacionalna, globalna) i interesa strane
koja kontroliSe pomenute oblike medija. Kroz vizuru sveta mediji prenose repertoare slika, prica 1
»etnolika® korisnicima Sirom sveta za koje su ,svet roba, i svet ,vesti“ i politike duboko
isprepletani“ (Apadurai 1990, 298). Medijalik kroz reprezntaciju slika stvarnosti zamagljava
granicu izmedu ,realistickih® 1 fiktivnih krajolika, Sto za posledicu ima stvaranje ,,imaginarnih
svetova“ posebno za korisnika koji nema iskustvo ili pristup neposrednom niskustvu metropole
(Ibid). Imaginarni svet medija, bez obzira da li se radi o drzavnim ili privatnim, kroz opise deli¢a
stvarnosti kreiraju scenarije zamisljenih zivota ili kulturnih ili moralnih modela koje potencijalno
uti¢u na korisnike koji kroz fantazije o ,,drugim® i alternativnim (slikama) Zivota, potencijalno

bivaju podstaknuti da prisvajaju ponudene scenarije ili se krec¢u (Ibid).

,1deolik* je takode skup slika, ali politickih i ¢esto u sprezi sa drzavnim ideologijama, ili
pak kontraideologijama. Ideolici predstavljaju prosvetiteljski pogled na svet sastavljen od ideja,
kategorija 1 slika poput ,slobode®, ,dobrobiti“, ,prava“, ,suvereniteta”, ,reprezentacije” i

,,demokratije* kao klju¢nog termina (Apaduraj 2011, 5660 Apaduraj istice kako pomenuti krajolici
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»predstavljaju osnov formulacije uslova kroz koje se odvijaju danasnji globalni tokovi“. Pomenuti

tokovi se odvijaju kroz rastuce disjunkcije medu ovih pet termina (lbid ).

Apaduraj razvija ideje Benedikta Andersona, navodeéi da su prethodno navedene oblasti
»gradivne cigle® koje ¢ine strukturu ,,zamisljenih svetova®, multiverzuma istorijski situiranih
imaginacija ljudi, grupa i nacija Sirom sveta (Apadurai 1990, 304, Apadurai 2011, 17). Autor dalje
navodi ¢injenicu po kojoj danas mnogi ljudi zive u pomenutim zamisljenim ,,svetovima®, a ne samo
zamiSljenim zajednicama, otud i moguénost da se protive i podrivaju ,,,zamiSljene svetove*
zvani¢nog uma i preduzetnickog mentaliteta koji ih okruzuju® (Ibid). O ovome, kao slikama
»stvarnosti® 1 ,,racionalnog® koje za (zapadnu) nauku predstavljaju relativno objektivne pojve, vise
¢u govoriti u nastavku kada budem ukazivao na ulogu motiva vampira kao distinkcijskog simbola
razlicitih stvarnosti, a ne samo kulturnih percepcija, naravno sa naglaskom na svet seoskih

zajednica koje su u fokusu ovog istrazivanja.

Na primeru ,,vampira*“ kaoobjekta konflikta ostvarujemo uvid u disjunktivni odnos drzave i
nacije, odnosno naroda i koncepta nacije gde jedno nastoji da ,prozdere” drugo S$to rezultira
simboli¢kim separatizmima, majorizacionim teznjama, te mikroidentitetima (ili mikrostvarnostima),
kao politickim projektima u nacionalnoj drzavi (Ibid). Sa druge strane, odnos zajednice i drzave nije
nezavistan od pomenutih globalnih kulturno — politickih odnosa, tako da i ovo treba uzeti u

razmatranje.

Pet pomenutih krajolika, uticu na svet lokalne kulture. Uticaj Apadurajevih krajolika, kao
odnosa globalnog i lokalnog, odrazio se na formu i sadrZaj, pa i identitet seljacke kulture i njene
imaginacije, time doti¢u¢i 1 motiv vampira. Kao §to ¢e se u samom tekstu disertacije videti, svi
pomenuti krajolici su vazni za razumevanje kako onostranosti, tako 1 same stvarnosti 1 kulture
uopSte na nivou seoske zajednice. Jo§S vaznije, zahvaljuju¢i pomenutim fenomenima, selo danas,
vise nego ikad, postaje deo globalnog sveta, $to se odrazava na dozivljaj lokalne kulturne stvarnosti,
ali i kulturnog identiteta. Zajednice danas sve viSe imaju svest 0 preklapanju lokalnog i globalnog,

te hibridizacije drustva i postmodernog sveta kog su deo.

111 7. Ruralno, urbano i ,,hibridno drustvo* (i kultura)

Pojam kulture u najSirem smislu predstavlja specificnost ljudske vrste 1 podrazumeva
stvaranje, ucenje i reprodukovanje obrazaca misljnja, ose¢anja i delovanja, izraZzene kroz njene

materijalne 1 nematerijalne aspekte. Kultura u razli¢itim oblicima definiSe svet i1 stvarnost koji nas
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okruzuju. Kulturu posmatram ne kao (pasivnu) datost, ve¢ kao proces koji ne podrazumeva samo
stvaranje, ucenje 1 prenosSenje znanja i simbola, ve¢ i njihovu selekciju, razmenu, marginalizaciju,

hijerarhizaciju i dominaciju.

Na nivou drzave, dominantna, zvani¢na nacionalna kultura predstavlja posledicu preplitanja
i selekcije specifi¢nih kulturnih tradicija. Selekciju kulturnih tradicija na nivou zvani¢ne nacionalne
kulture obavlja dominantna grupa, blok mo¢i ili drzava. U savremenom kontekstu, nacionalna
kultura predstavlja (zvani¢ni) kulturni identitet naroda i drzave, koji poc¢iva na lokalnim i globalnim

kulturnim tradicijama (Naumovic¢ 2009).

Odnos nacije i drzave Apaduraj opisuje kao antagonisticki budu¢i da je jedno projekat
drugog 1 isti¢e Cinjenicu da drzava (kao blok moc¢i) nastoji da monopolizuje ,,moralne resurse
zajednice®, a U kontekstu rada, rekao bih i kulturne stvarnosti, kroz tvrdnje o istovetnosti nacije i
drzave i ,,predstavljanja svih grupa kroz razli¢ite politicke (i kulturne) bastine” (Apadurai 1990,
304). Drzave ovo ¢ine upotrebom internacionalnih i nacionalnih medijalika kroz koje nastoje da
,,smire separatiste” ili ¢ak cepaju potencijalne ideje razli¢itosti (Ibid). Ve¢ sam ukazao na to da
srpska kultura rastrzana izmedu tradicije i modernosti, globalnog i lokalnog, te balkanskog i
evropskog identiteta. Ova kultura ne predstavlja homogen koncept, ve¢ pre sinergiju koji pociva na
zvani¢nom (nacionalnom) i opozitnom (narodnom) diskursu, analognom javnom i intimnom ili

poZeljnom 1 opozitnom obliku.

Cilj sinergije zvani¢ne 1 opozitne kulturne ideologije je prevazilaZzenje lokalnih specifi¢nosti
i integracije marginalnih grupa u relativno homogenu masu koja ¢ini naciju. Vladaju¢a grupa nastoji
da kroz kulturu konstruiSe i poveze specifi¢ne moralne 1 eticke obrasce, drustvenu strukturu, sistem
verovanja, kutluru se€anja 1 identitete koji odraZzavaju vezu lokalnih zajednica sa dominantnom
politickom 1 kulturnom ideologijom. Ovaj proces nije nezavistan od globalnih tokova, $ta vise,
nacionalna kultura ¢esto predstavlja polje glokalizacije. Na formu i elemente nacionalne kulture
uticu ne samo globalni koncepti, ve¢ i dominante globalne kulturne hijerarhije u odnosu na koje se
vrednuje. Za ovaj rad bitno je naglasiti da nacionalni (kulturni) identitet predstavlja vaznu sliku

dru$tva na unutrasnjem, ali mozda i vazniju na spoljnjem nivou.

Narodna kultura® je $irok, ali ne i sveobuhvatan i jednostavan termin za definisanje. Ovaj

oblik kulture jeste raSiren, ali njegova forma, sadrZaj, te dinamika zavise od Sireg konteksta kog su

% Kako to Dugan Bandi¢ smatra, a prenosi Danijel Sinani, “narodna religija” predstavlja konpleksan koncept koji poput
“naroda” nije socijalno niti kulturno homogen, ve¢ podrazumeva §irok spektar kulturnih grananja i prozimanja (Cunann

., e

2010, 14). Narodna kultura uvek predstavlja najmanje dva modela, dve kulture., primera radi: “velika”: “mala”,

ERINNTS 99,99, 99,99

“ucena”:’tradicionalna”, “vodecéa”:”podredena” ili “elitna”:”narodna” (Ibid). Poslednja opozicija je posebno istaknuta u
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deo. Budu¢i da se u radu najvise bavim periodom 20. i 21.veka, pojasni¢u pojam ,,masovne®, a
potom i ,,hibridne* kao ilustraciju vaznosti uticaja globalnih na lokalne kontekste, sa akcentom na

drzavi kao medijatoru izmedu strana u dijalogu.

Pojam ,,masovne kulture* vezuje se sa industrijska drustva poput neseg do pre nekoliko
decenija a ,.hibridno drustvo/kultura® termin koji bolje opisuje danaS$nju situaciju. Socioloski
leksikon koncept ,,masovne kulture® opisuje kao polarizovani poredak proizvodnje kulturnih
znacenja i hijerarhizovanja kulture od strane elite, sa jedne, 1 (pasivne) mase, kao konzumenta sa
druge strane. Vazan aspekt ovog modela je upotreba sredstava masovnih komunikacija kao glavnih
proizvodaca 1 distributera kulturnih dobara sa jedne, i naroda koji oznafen kao pasivni i
konformizovani potroda¢ kulture.” U prelazu sa masovne na tehnokulturu, smatra Kanklini, mediji

postaju most i nova javna sfera dva dela drustva (Canclini 1995, 2012).

Mendra navodi antagonisti¢ki odnos sela i grada u vreme industrijskih drustava posebno na
Zapadu, gde dominantna strana, nastoji da absorbuje seljake, radnike, gradjane u nastojanju da
porazi ,,pobunu protiv svoje racionalnosti* (Mendras 1986, 280). Sa druge strane, po misljenju istog
autora selo opstaje kao vitalno i trajno upravo zbog svojevrsne autonomnosti i mogucnosti da se
prilagodi kako lokalnim, tako i1 globalnim pojavama i izazovima prilagodavaju¢i tehnoloske,
socijalne ali 1 politicke / ideoloSke pojave sopstvenoj logici (Mendras 1986, 279). Adaptacija €ini se

nije uvek spontana niti potpuna, a zajednica je svesna sustinskih i lateralnih promena.

U analizi promena u srpskoj seoskoj zajednici u periodu od 1952 — 1987, Dzoel Martin
Helpern pokazuje kako se proces modernizacije odrazio na privredu u selu Orasac u Sumadiji, i
istice faktor ideologije koji je promenio meduljudske odnose, strukturu rodovskih zajednica, bratske
zadruge, ulogu patrijarha porodice, polozaj Zena, infrastrukturu sela, vezu sa spoljnjim svetom, te
sliku religioznosti zajednice (Halpern 2006). Promene su predstavljale lokalizaciju globalnih
koncepata ideologije koju je nasa zemlja u odredenom periodu preuzela menjanjuéi strukturu sela,
grada 1 njihovog stanovniStva po uzoru na drzavni ideal progresa, industrijalizacije i urbanizacije

drustva (Halpern 2006, 217).

Hibridno drustvo i kultura su nesto drugaciji. DruStvo ¢iju kulturu definiSe prelamanje

globalnih 1 lokalnih kulturnih tokova Nestor Garsija Kanklini naziva ,hibridnim druStvom*. Pod

ovom radu a govori o odnosu kulture drustvenih elita I druStvenih masa. Narodna kultura u tom smislu, predstavlja
kulturu najsirih slojeva drustva (Ibid).Narodna kultura, kao i narodna religija koju ¢u svakako kasnije pominjati, seZu
duboko u istoriju i poti¢u pre svega iz selovenskog nasleda ali svoju formu duguju i selu odnosno seljackom drustvu
(Cunanu 2010, 15).

® 7a vise informacija konsultovati Socioloski leksikon, Glavni redaktori Luki¢, D Radomir i Peculji¢ Miroslav,
Beograd 1982, Str. 350
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terminom ,,hibridno drustvo* Kanklini podrazumeva posledice hibridizacije odnosa ,,tradicionalno :
moderno i / ili ,,nase : tude” (Canclini 1995, 25). Ova odrednica, pogodotvo danas, ima smisla
ukoliko ,,kulturu® ili ,kulture® posmatramo u kontekstu postmodernog sveta koji karakteriSe pre
svega protok i razmena informacija kao plato pregovaranja, usvajanja i oponiranja u konstruisanju

razli¢itih vrsta kulturnih identiteta.

Kanklini na primeru Juzne Amerike ukazuje na odnos moderne i tradicijske kulture, kao
nacina na koji postmoderna globalna kultura ,,usloznjava tradicionalno prihvaéene forme i nacine
izrazavanja i ponasanja“ (lbid). Autor osporava ideju homogenizacije kulture i smatra da ne
mozemo govoriti o ,,homogenizaciji globalnog postmodernog sveta danas, ve¢ pre o rekonfiguraciji
tradicionalnih kulturnih formi®, koje su pod uticajem globalnih procesa (Ibid). Sli¢an stav ima i
Ardzun Apaduraj koji istice kako uvek postoji strah marginalnih ili manjih grupa od
homogenizacije ili globalizacije, ali da je specifi¢nost globalne kulturne ekonomije razmena,
glokalizacija (Apadurai 1990, 295). Drugim re¢ima, svet sela i grada se preklapa, §to ni u kom
slucaju ne znaci da su ovi entiteti homogeni, jer u njima pociva heterogenost drustvenih stvarnosti

koje nastaju upravo sudarom, odnosno preklapanjem tradicionalnog i modernog.

SlaZzem se sa Kanklinijevom tvrdnjom po kojoj u savremenoj kulturi ,,ni ruralna, ni urbana
kultura nije ono §to je bila“, ve¢ da pod uticajem ranije navedenih aspekata modernizacije 1
globalizacije dolazi do stvaranja novih oblika ¢ije su specificnosti ,,dinamicnost® 1 ,,promena‘
(Canclini 1995, 208). Primera radi, stanovni$tvo u Srbiji polako, ali sigurno prelazi iz sela u grad i
prihvata ,,gradanski* identitet adaptiraju¢i se ne samo kroz usvajanje novih urbanih, ve¢ i kroz
odbacivanje (potiskivanje) lokalnih tradicijskih obrazaca ponaSanja. Ovo je naravno dvosmeran
proces, te novi Zzitelji gradova takode utiCu na urbanu svakodnevnicu doprinoseci joj lokalnnim
tradicijama ili obrascima ponaSanja koje prilagodavaju novom kontekstu. Sa druge strane, seosko
stanovniStvo danas, viSe nego ikad, ima pristup televiziji, kinematografiji, knjizevnosti i internetu
kao orudima razmene informacija savremenog doba. Selo zahavaljuju¢i ovim tokovima, usvaja
elemente modernosti i kao i grad, identifikuje se sa nacionalnom identitetom na manifestnom nivou
ali, ipak nastoji da ocuva elemente tradicijske kulture. Odnos sela i grada, dakle, predstavlja dijalog

narodne tradicijske, ruralne i visoke ili popularne, urbane kulture.

Sama ,.tradicija* takode spada pod okrilje nacionalne kulture koja vrsi selekciju zasnovanu
na odredenoj hijerarhiji, koja za posledicu ima izgradnju 1 promociju speificnog — pozeljnog /

zvani¢nog kulturnog identieta. Slobodan Naumovi¢ u svojoj analizi upotrebe tradicije u politickom 1
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javnom zivotu Srbije poslednjih decenija, navodi kako postoji odredeni konsenzus ,,visoke kulture*

(nauke) i ,,0bi¢nog sveta“ o tome Sta Cini srpsku nacionalnu tradiciju.

Naumovi¢  kolektivnu  predstavu  kulturnih  elemenata  koji  ¢ine  pomenutu

,Htradiciju“sistematizuje na slede¢i nacin:

1. Istorijske (drzavne, monarhijske i vojne tradicije)
2. Pravoslavna religijska tradicija

3. Seljacka ili narodska tradicija

4. Kulturna tradicija (Naumovi¢ 2009, 80).

Seljacka 1 kulturna tradicija se razlikuju. Prva obuhvata: narodnu, usmenu knjizevnost,
drustvene institucije, vrednosti i obiCaje kao odraz seoskog mentaliteta, dok druga predstavlja
sinkretizam nasleda slovenske, vizantijske, turske (otomanske) kulture u smislu pogleda na svet,
stila ili naCina zivota, dok srpski deo ovog korpusa predstavljaju elementi visoke, civilne i
gradanske kulture (nauka, umetnost), ali pre svega, pogled na svet, vrednosti i poZeljni model

nacina zivljenja (Naumovic 2009, 81).

lako se tako ¢ini, seljacka kultura kroz ,,drustvene institucije, vrednosti 1 obi¢aje kao odraz
seoskog mentaliteta”, na zvani¢nom nivou Cesto biva percipirana kao negativna pojava posebno
ukoliko ukazuje na postojanje kulturnog, pravnog i religijskog dualizma. Negativna percepcija nije
nova pojava. Ve¢ sam pominjao kako je prilikom kroz periode modernizacije srpskog drustva ili
pokusSaja uspostavljanja moderne drzave po evropskom modelu, ,,ziva tradicija® seljacke kulture

figurirala kao negativan podsetnik na visevekovno kasnjenje i bakanski identitet Srbije.

Cini se da se ,,u oku grada“ ili drzavnih institucija potpuno drugadije vrednuje sejacka
kultura koja je muzealizovana od one koja je i danas ,.ziva“. ,,Ziva seljacka kultura® odnosno
drustvena stvarnost, kao njena posledica i1 dalje sluzi kao podsetnik heterogenosti nase kulture,
odnosno sustinski neusaglasenog ideniteta nacionalne i narodne kulture. Sa druge strane, iako u
romanticarskoj vizuri kultura koja seze duboko u proslost svedo¢i o drevnosti naroda i njegovih
tradicija, izvan muzeja 1 drugih oblika muzealizacije, prisustvo ove kulture, kao zive, svedoci o
nejednakom progresu odnosno modernizaciji naseg drustva. Uostalom, ako pogledamo perspektivu
koju je, ,,u duhu vremena“ zauzeo ve¢ pominjani Suvar, ,tradicijsko drustvo je veé krajem
osamdesetih godina prolog veka posmatrano kao artefakt proSlosti u opoziciji sa tekovinama

,.savremenosti (Suvar 1988, 127). Autor ovde zapravo govori o paralelnom , Zivotu® tradicijskih u
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odnosu na modrne, drzavne institucije bilo da se radi o pravnom, religijskom ili aspektu kulturnih

politika seljacke kao opozitne kulture.

Koncept nacionalne kulture usmeren ka unutra, predstavlja oblik kulturne ideologije koja
moze objedinjavati sveto 1 profano i imati druStveni uticaj reprodukujuéi pozeljne koncepte morala,
etike 1 obrasce ponaSanja. Selekcija i reprodukovanje kulture, identiteta, drusStvene interakcije i
obrazaca ponaSanja moze biti koncipirana kao politicki akt, budué¢i da predstavlja dominaciju ili
hegemoniju diskursa centra (drzave) na ustrb periferije (naroda). Na Sirem nivou, nacionalna
kultura, jednako kao i lokalna, ima odnos sa Sirim kontekstom, u ovom slucaju hijerarhijom
zapadne kulture. Drzava u Sirem kontekstu, jednako kao i narod na lokalnom, svesna je konteksta
koji usloznjava javnu rereprezentaciju kulture, a koji u odnosu na dominantnu kulturnu hijerarhiju
moze imati (negativne) identitetske, a time i politi¢ke implikacije. Ovo mozemo prikazati kao odnos
izmedu lokalne (selo), Sire (drzava) i globalne (Zapad, Evropa) kulturne ideologije koje odrazavaju

razliCite poglede na svet i Zeljene identitete.

Tradicijska, seljacka kultura figurira kao deo nacionalnog kulturnog identiteta na nivou
»folklora®, dok su odredeni, za lokalne zajednice vazni, elementi kulture poput demonoloskih
predanja 1 verovanja, margionalizovani. Definisanje ,,pozZeljnog nacina Zivljenja“ i ,,pogleda na
svet™ osnovni su ciljevi zvani¢ne kulture koja uzima u obzir lokalni kulturni diskurs, ali nastoji da
do odredene mere homogenizuje drustvo po uzoru na dominantni model. Kanklini istice kako
moderni razvoj predmete i znakove rasporeduje na odredena mesta: predmete - robu u prodavnice
ili estetski vredne predmete u muzeje, odnosno, poruke koje ovi predmeti emituju, u §kole, kulturna
drustva ili masovne medije (Canclini 1995, 221). Grad po ovom autoru parceliSe znacenja i
ponasanja u pozeljne sfere, ali ipak istice kako i pored toga urbani zivot nadilazi ovu podelu (Ibid).
U tom smislu: ,,komercijalni interesi se ukrstaju sa istorijskim, estetskim i komunikacijskim* (Ibid).
Grad je dakle, pozornica ,semanticke borbe za medusobnu neutralizaciju®, remecenja ili
prilagodavanja poruka drugih svojoj logici i to na nivou trzista, istorije, reklame (Canclini 1995,

222) ili folklora i verovanja, dodao bih.

Kanklini isti¢e kako su u Evropi, a kasnije i Latinskoj Americi, visoka umetnost, pa i folklor
smesteni u muzeje $to je bio nacin da se ,,simbolicka dobra klasifikuju i medu njima uspostavi
hijerarhija* (Canclini 1995, 223). Kroz muzeologizaciju ovih dobara stvorena je svest o tome kako
su odredene forme slika, muzike 1 knjiga ,,kulturne®, dok su oni simboli koji se nisu uklapali u

zeljenu sliku nacionalne kulture marginalizovani i oznaceni kao element kulturne intimnosti
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(Hercfeld 2004, 17).%° Sama ideja poznavanja ovakvog poretka bila je nadin ,,posedovanja® ovih
kulturnih dobara, $to se odrazavalo i na identitet korisnika, potroSaca, koji se razlikuju od onih ,,koji

nisu znali kako da se odnose prema tom poretku® (Canclini 1995, 223).

Ve¢ sam govorio o vekovnom kontinuitetu unutrasnje kulturne hegemonije izmedu centra i
margine, odnosno zvanicne i opozitne. Ne moZemo u potpunosti razumeti odnos pomenutih
aspekata kulture kao hijerarhijski odnos, a potom i odnos dominacije i opozicije, ukoliko ne
razumemo 1 Siri kontekst kulturne hegemonije koja se odvija na nivou nacionalne kulture Srbije i
dominantne, evropske ili zapadne. Setimo se, (nesupe$ni) zaceci modernizacije i centralizacije
srednjovekovne drzave bili su zasnovani na vizantizaciji druStvenog uredenja i nasleda, da bi nakon
nezavisnosti od otomanatskog carstva kao model sluzila kultura Austrije, potom za vreme
komunizma pre svega kultura Sovjetskog saveza, ali i Zapada, a danas evropska, ali i americka
kultura kapitalizma, kao ideal. Na nivou nacionalnog idnetiteta kao proizvoda procesa selekcije,
vidljiv je odnos prema identitetu kao odrazu toga kako vidimo sebe, kako nas drugi vide i kako
zelimo da nas drugi vide. Razume se, u odnosu na globalno trziste, menjala se i slika toga ,,kako
zelimo da nas drugi vide®, gde je unutrasnji konflikt po¢ivao na nivou odnosa autopercepcije i

autorefleksije, simboli¢ki izraZzen u opoziciji identiteta narodne i nacionalne kulture.

Kroz istoriju, elementi otpora u pomenutom kulturno — politickom dijalogu izazivali su
percepciju srpske kutlure kao ,,balkanske®, a ,,Balkan* u evropskom imaginaciji vekovima vazio za
,misticni®, ,,divlji“, ,konzervativni® i ,,varvarski‘ kutlurni prostor ili prostor paralelne stvarnosti
koji nastanjuju (inferironi) ,,evropski drugi®. U opoziciji sa ovim prostorom i ,,balkanskim drugim®,
evropska drustva 1 kulture figurirali su kao ,,racionalni®, ,,prosveceni, ,,progresivni‘“ i pre svega
»Clvlizovani entiteti. Na osnovu ovakvog odnosa, vekovima je ,,Balkan*“ bio simbol margine
izmedu ,,Orijenta” 1 ,,Okcidenta”, ali entitet €iji je identitet postavljen nize na imaginarnoj
hijerarhijskoj lestvici kulture. Ovakav, ,,orijentalisticki ili preciznije re¢eno ,,balkanisti¢ki* odnos

Evrope 1 Zapada prema ,,Balkanu®, a posebno prema Srbiji, osetan je i danas.

Edvard Said je smatrao da esnaf orijentalizma ima istoriju usko povezanu sa imperijalnim
silama, odnosno diskursom (Todorova 2006, 56). Kritika Saida potencirala je njegovu aistori¢nost i
nedostatak kontekstualizacije, pa ¢ak i anti zapadni stav. Ipak, Said je preuzeo Fukoov diskurs i
Gramsijevu hegemoniju kako bi ukazao na fenomen kulturne dominacije (lbid), o kojoj i ja

govorim. Marija Todorova navodi misljenje Milice Baki¢ — Hejden koja smatra da ,,orijentalizam* i

*® Jako po definiciji culture i prava nakulturu kqju je dao UNESCO 2001, svaki pojedinac ili grupa imaju pravo na svoju
kulturu u kojoj mogu Ziveti ili se izraziti (Cukovi¢ 2019, 40). Ipak, ovakva definicija kao firoka ili univerzalno
primenljiva u praksi nije izvodljiva upravo jer postoje kulture razlicitih socijalnih statusa.
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,balkanizam*® nisu iste pojave, te da je ,,balkanizam* varijacija ,,orijentalizma®, pa da su to ,,razliciti
oblici iste vrste* (Todorova 2006, 60). Todorova smatra da ima razlike izmedu dva termina. U tom
Orijenta®. ,,Istok* nije oduvek imao negativni kontekst, ve¢ se ovaj prostor kao podreden, ¢ak i u
pravoslavnom svetu (nakon pada Konstatinopolja 1453. godine) koncipiran kao prostor ,,sumraka
pravoslavlja“ i ,,ekonomskog uzleta zapadnog sveta® (Todorova 2006, 61). Sam ,,Balkan* autorka
smatra entitetom o kojem stereotipi poti¢u upravo iz ideje otomanskog nasleda, kome uostalom, ovo
poluostrvo duguje i ime. Sa druge strane, Todorova ukazuje na ideju po kojoj je ,,Balkan“ po¢eo da
gubi svoj identitet evropeizacijom, kroz proces ,,pozapadnjavanja®, ,,modernizacije* i procesa poput
sekularizacije, racionalizacije i industrijalizacije, posebno u periodu 19. i 20. veka (lbid). Ipak,
autorka smatra da je ,,nestajanje Balkana“ proces koji je zapocet stvaranjem ili Zeljom da se

preuzme homogeni, birokratski i moderni, evropski model konstruisanja drzava (Todorova 2006,

64).

U oc¢ima zapadnih putopisaca ,,Orijent” je ostao utopija, simbol slobode, ekstravagance,
slobodne seksualnosti i bogatstva, dok je ,,Balkan* percipiran kroz svoju ,,muskost* kao specifi¢ni
diskurs, te varvarstvo, prljavstinu i bedu kao — ,.komi¢na opera ispisana krvlju (Ibid). U tom smilu,
ne treba da ¢udi averzija Zapada prema Balkanu, pogotovo iz ugla kolonijalnog diskursa koji je
,»slobodne drzave Balkana® i 60 miliona ljudi koje su ih nastanjivale posmatrao kao ,,siromasne,
neobrazovane i bolesne“ koje ¢e Evropa, kao i stotine miliona ljudi u kolonijama evropskih sila,
,podeliti u sfere uticaja“ (Todorova 2006, 70), a time i ,,izle¢iti“ ili — ,,civilizovati®. Za razliku od
,,Orijentalizama“ Koji se bavi razlikama izmedu imputiranih tipova, ,,balkanizam® se bavi razlikama
unutar jednog tipa (Todorova 2006, 74). Takode, za razliku od ,,Orijentalizma“ kao diskursa o
imputiranoj opoziciji, ,,.balkanizam* je diskurs o imputiranoj dvosmislenosti, koju Todorova po
klju¢u Meri Daglas oznacava kao nesSto izmeSteno, kao anomaliju, a ,,Balkan®“ kao entitet u
prelaznom stanju (Todorova 2006, 72). Balkan je dakle, na margini, ,,opasnian po sebe, i druge*
(Ibid).

Autorka napominje da je ,,balkanisticki diskurs* zaZiveo pre svega u zapadnim medijima, ali
da na stereotipe o Balkanu nisu imuni ni zapadni naucnici (Todorova 2006, 76). Autorka tvrdi kako
je Balkan ipak drugacija geografska odrednica od Bliskog ili Dalekog istoka, te da ,,drugost® nije
zasnovana samo na istim opozicijama kao u slucaju Evrope, jer su i narodi Balkana, pre svega
hris¢ani, dozivljavali sebe kao granicu islama i hri§¢anstva, i opoziciju u odnosu na ,,Orijent* (1bid).
Ipak, balkanisticka vizura opstala je 1 nakon odlaska Otomana, a uocljiva je i u kasnijim periodima,

balkanskih, svetskih i (gradanskih) ratova devedesetih godina 20. veka, koji su samo ojacali
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balkanisti¢ki diskurs i1 uveli termin ,balkanizacije* kao anticivilizacijski destruktivni model

slabljenja i uniStavanja jakih ili (relativno) modernih drzava (Todorova 2006, 47).

Kontinuitet ,,orijentalisticke* (Said 2008), odnosno ,,balkanisticke” (Todorova 2006) vizure
Balkana, kao odraza stati¢nosti, nerazvijenosti i inferiornosti, impliciraju¢i fleksibilnost, razvijenost
1 superiornost zapadne kulture, uocljiv i danas, ima vekovni kontinuitet. Ovakav odnos opozicija
implicira i hijerarhijsku percepciju balkanske ili srpske kutlure (danas), koja u odnosu na evropsku
ili zapadnu, predstavlja kulturu nize vrste, $to logicki namecée ideju zapadne ili evropske kao
superiornije. U tom smislu, ¢ini se da Srbija na unutra$njem nivou narodne i spoljnjem nivou
nacionalne kulture, vodi intimni i javni dijalog o identifikaciji koja oscilira izmedu negativnih
stereotipa 1 poZeljne druStvene stvarnosti, konzervativnosti i progresivnosti, tradicije 1 modernosti,

ruralnog i urbanog, a naposletku — balkanskog i evrpskog kulturnog identiteta.

Kao $to ¢u u radu pojasniti, jo§ od 18. veka, ,,vampir* figurira u ovom odnosu upravo kao
meda koja deli Evropu i1 ne-Evropu, kao veciti podsetnik na iracionalnost, zaostalost i kulturu nizeg
reda u odnosu na (etnoentri¢nu) zapadnu vizuru pozeljnog. Dve verzije istog motiva, tradicijski,
balkanski i vestrenizovani, zapadni predstavljaju ,,zivu*“ odnosno muzealizovanu sliku kulturne
stvarnosti. Prvi motiv je simbol opozitnog, tvrdoglavog i tradicionalnog aspekta seljacke kulture
Balkana, dok je drugi simbol pobede zapadne nauke te racionalnosti koja je ,,vampira“
muzealizovala kroz upotrebu u popularnoj kulturi. Dva motiva predstavljaju dve (kulturne)
ideologije, a time i dve vrste identiteta grupe koja bastini specifican motiv kao simbol. Ovo se

odrazava kako na formu i upotrebu motiva, tako i na njegovu percepciju iznutra i izvana.

Kao 1 u slucaju seoskih zajednica, i urbane nastoje da reprodukuju poZeljnu sliku kulturnog
identiteta na javnom nivou, upravo kao posledicu svesti 0 postojanju kulturne hijerarhije na
globalnom nivou koja se odrazava i na percepciju, odnosno vrednovanje ,,drugih®, poput Srbije. U
tom smislu, ,,vampir® seoske kulture jednako figurira kao element kulturne intimnosti na nivou
lokalnih zajednica, ali i drzavno instrumentaizovane reprezentacije nacionalnog identiteta. U oba
slucaja reprezentacija kulturnog identiteta je traumati¢na kada je usmerena ka spolja, bez obzira da

11 se radi o Sirem (gradanskom, urbanom) ili zapadnom ((i) globalnom) drustvu.

Motiv ,,vampira®, u tom smislu, vekovima, pa i danas predstavlja ziznu tacku prelamanja
globalnog 1 lokalnog, s tim §to ovaj odnos nije zasnovan na prostoj razmeni, ve¢ hijerarhiji,
dominaciji i hegemoniji (kulture) koja se moze pratiti na nivou lokalnih zajednica kao stratumu ovih

odnosa. Dva simbola, tradicijski (ruralni, lokalni) i vesternizovani (urbani, globalni) predstavljaju
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dva opozitna diskursa, dve opozitne kulturne politike (ideologije), ali i dve vrste racionalnosti,

balkanske i zapadne.

Kulturna intimnost koju sam ranije pominjao odraz je upravo svesti o hijerarhizaciji kulture,
identiteta 1 racionalnosti, kao posledice dominacijskog odnosa dveju strana u dijalogu. Kultura
dakle, postaje ,,boljno polje”, prostor hijerarhizacije 1 dominacije slika stvarnosti razliitih
socijalnih statusa, a ,,vampir® simbol ove borbe na unutras$njem i spoljnom nivou. U tom smislu,
,vampir* figurira kao medijator u dijalogu izmedu dveju kulturnih ideologija, ali i orude otpora u
ovom glokalizacijskom odnosu koji nije zasnovan samo na spontanom obliku razmene, veé
dominacije ili pak motiva kao simbola balkanizma, te kulturnog imperijalizma. U tom kontekstu,
,vampir u svojim specificnim oblicima moze predstavljati simbol razli¢itih kulturnih ideologija i

oblika racionalnosti.

111 8. ,,Vampir“ i hegemonija: od kulturne politike do dominacije

Termin ,,hegemonija“ preuzimam od Antonija Grams$ija koji pod njime podrazumeva
dominaciju jednog vida ustrojstva i poretka na ustrb drugih. Autor koriste¢i ovaj termin referira na
odnos elita 1 klasa, a ja ga koncipiram kao odnos dominantnih i marginalizovanih druStvenih grupa
u borbi (kulturnih) ideologija na nivou narodno (lokalno) : nacionalno : globalno. Odnos
,hegemonije* je uvek obrazovni i odvija se ne samo na nivou drzave u kojoj figuriraju strane koje
su u opoziciji, ve¢ i na medunarodnom i svetskom nivou®’ (Ibid). Po Gramsiju nije reé o prisili, ve¢
o borbi za hegemoniju, koja podrazumeva ,moralno, kulturno, intelektualno* a naposletku, 1
,,politicko vodstvo nad celim drustvom* (Gramsci 1971, 20). Bas u ovom odnosu mikro lokalno :
lokalno : globalno, zanimljiva je uloga ,,vampira“ kao jednog od simbola otpora prema Sirem

konceptu ,,racionalnog®, religijskog i drustvenog ustrojstva.

Stjuart Hol razraduje GramsSijev pojam hegemonije i1 ukazuje da kultura predstavlja
dinamican proces, a da zvani¢na (popularna, visoka) stoji kao opozicija narodnoj kulturi (Ibid).

Autor isti¢e kako se sadrzaji ovih kultura neprekidno menjaju u smislu da ono §to je do juce bilo

" U sluaju npr. dominantnih politickih rezima i ideologija ili uticaja Srpske Pravoslavne Crkve, koji odrazavaju
kontekstualizaciju svetskih tekovina i fenomena, primetno je trvenje sa ,.tradicionalnim*, narodnim vizijama stvarnosti.
Primer narodne religije Srba i Narodnog pravoslavlja je posledica upravo visevekovnog pregovaranja centralne,
dominantne pozicije crkve, kao drzavno sponzorisanog rezonatora nacionalne identifikacije i mobilizacije, i
monopolizatora onostranog, i narodnog promisljanja stvarnosti i svog mesta u njoj. Naravno, pod uticajem politickog i
istorijskog konteksta dominacija nikada nije jednakog intenziteta a time ni ucinka. Ocuvanje elemenata lokalne
stvarnosti makar i na nivou margine, shvatam kao potencijalni odraz kulturnog pregovaranja. Kontinuitet pomenutih
lokalnih verovanja jedna je od konstanti seoskog zivota i u odnosu je sa dominantnim kulturnim i religijskim politikama
vekovima.
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element visoke kulture moze postati deo popularne. U slucaju ,,vampira“ pomenuti proces je vidljiv
na nivou grada gde je dominantnan model zapadne imaginacije ocis¢en od bilo kakve pretpostavke
o onotoloskom nivou postojanja. Vesternizovani motiv je adaptiran zapadnom drustvu i kulturi, koji
su ga izmeStanjem potpuno redefinisali u fantasticni (,,iracionalni‘) motiv popularne kulture. U
ovom procesu motiv je zadrzao neke svoje karakteristike, ali je izgubio onu definiSucu, a to je
verovanje tj. njegovo postojanje na nivou stvarnog. Dozivljaj ,,vampira“ i drugih demona kao
elemenata stvarnosti u ovom obliku zadrzao se samo na nivou sve malobrojnijih ruralnih zajednica.

Ontologija i racionalnost ucitani u specifican model predstavljaju odnos proslosti i sadadnjosti,

tradicije i modernosti i na kraju balkanskog i evropskog/zapadnog.

Hol ove procese posmatra kao posledicu kulture kao bojnog polja koje odrazava borbu
izmedu zvani¢ne i opozicione kulture (Hall 1981, 227-240). Autor negira klasnu pozadinu ove
borbe, te istie da se radi o odnosu, narodne, popularne kulture i bloka mo¢i, u ovom slucaju —
drzave ili elita (Ibid). Hol svojim teorijama doprinosi razumevanju odnosa ,,borbe®, ,,pregovaranja“

i,,otpora“, a ove procese prenosi sa druStvene na kulturnu ravan (Ibid).

Koncept kulturne ideologije u tom smislu percipiram kao fenomen koji obuhvata sve ¢inioce
stvarnosti i okolnosti za homogenizaciju druStva zasnovanog na dominantnom diskursu. Sam
,vampir® predstavlja primer u kom Covekova imaginacija postaje popriSte odnosa dominacije 1
otpora, monopolizacije stvarnosti na fizickom i1 metafizickom nivou. U ovom slucaju radi se o
situaciji u kojoj drzava preko nauke i sistema edukacije obrazuje ljude o dometu tih institucija, dok
crkva, odnosno religija monopolizuje smrt i1 ,,onostranost®, prostor i dalje ne potpuno mapiran od
strane nauke. Drugim re¢ima, Sire drustvo kroz dominantnu Kulturu reprodukuje drzavni kulturni

diskurs kao sliku javne 1 pozeljne ,,stvanosti®.

Motiv ,,vampira* kroz vekove, pa 1 danas, predstavljao je alternativu promisljanju stvarnosti
od strane Crkve, dovode¢i u pitanje autoritet i pravo da se ovo polje monopolizuje. Narodno
promisljanje onostranog kroz ovaj i sliéne motive, nije na unutraSnjem nivou predstavljao svesnu
opoziciju crkvenom ustrojstvu, ali je davao alternativu koja je koncipirana kao jednako opasna po
dominantni pogled na svet. Za to vreme, lokalna zajednica je reprodukovala paralelnu kulturu koja
je takode na fizickom i metafizickom nivou predstavljala paralelnu stvarnost u odnosu na drzavnu,

dominantnu i zvani¢nu.

,»Vampir”“ kao element samoregulacije sela, nije nuzno opozicija obrazovnom sistemu i
pravnom aparatu drzave, ali jeste njegova alternativa $to je jednako negativno konotirano. Upotreba

ovog motiva u selu posledica je konformizma pre nego potpune anarhije i slobode, ali na nivou
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odnosa moc¢i na relaciji lokalno : globalno, ovaj fenomen ostavlja prostora opoziciji, pregovaranju i
usvajanju. Antagonizam izmedu lokalne i zvani¢ne je odraz razli¢itog odnosa prema dominantnoj
globalnoj kulturnoj stvarnosti koja se kroz drzavne aparate prelama na lokalnom nivou. U ovom

odnosu motiv predstavlja most dveju svetova i stvarnosti, odnosno prostor dijaloga i konflikta.

Danas, u vremenu kada ,,urbana — racionalna“ kulturna stvarnost potiskuje ,,ruralnu —
iracionalnu®, promenio se sistem uslovljavanja u kome presudnu ulogu igra borba lokalnog i
zvani¢nog identiteta. Kako Gramsi istie, burzoazija ne namece ili uniStava opozicione klasne
kulture i vrednosti (kojima je dozvoljeno da se izraze u sopstvenom prostoru), ve¢ nastoji da ih
vremenom ,,artikulise” u odnosu na sopstvenu viziju kulture i ideologije, $to naposletku rezultuje
menjanjem politike i ideologije (radnic¢ke) klase (Gramsci 1971, 20). Pomenuto se moze primeniti i
na odnos seljacke, gradanske ili radnicke kulture u komunizmu, ili evropeizaciju srpske

svakodnevnice danas.

Budu¢i da je jedan kulturni ili drustveni diskurs dominantan (zvani¢ni), onaj ili oni drugi
koncipirani su kao opozitni. Ovo ne znaci da bi cilj dominantne strane bio potpuno unistenje
korpusa verovanja, ve¢ muzealizacija ovog fenomena, kroz njegovo izmeStanje u atar popularne
kulture ili muzeoloski prostor visoke. U tom smislu, homogenizacija ne bi podrazumevala potpuno
isti stepen prihvatanja zvani¢ne kulture na lokalnom nivou, ve¢ izmeStanje 1 neutralisanje elemenata
opozitne ,,stvarnosti“. [zmestanjem iz prostora stvarnog u prostor fantasticnog ili natprirodnog jedna

etnocentri¢ni diskurs dominira i potiskuje drugi.

,» Vampir® u sluc¢aju sagovornika u selima odrazava njihovu percepciju motiva kao elementa
,,Stvarnosti, potpuno opozitne zvani¢noj i dominantnoj (drzavnoj, crkvenoj i zapadnoj). Ovo se
javlja kao problem jer prvo, ukazuje na heterogenu kulturu masa u Srbiji danas, a potom i ojacava
zapadni stereotip po kome je Balkan iracionalan, odnosno da na primeru ovog prostora moze da se
reprodukuje distinkcija izmedu zapadne ,racionalnosti i balkanske ,,iracionalnosti“. Na nivou
drzave ovakvo stanje stvari postaje traumaticno kada se pokaze da vekovima nakon §to je zapadna
kultura ,,racionalnizovala® motiv vampira kroz prosvetiteljsku prizmu, on i dalje funkcioniSe kao
stratum opozitne stvarnosti na nivou zajednica koje odbijaju da na intimnom nivou u potpunosti
prisvoje i reprodukuju zvani¢nu kulturu, ali i racionalnost. Na nivou sela, ovaj fenomen je uocljiv,
posebno na primeru pripadnika zajednice koji su svesni razlike u dozivljaju stvarnog u odnosu na
zvani¢nu, drzavnu, nauc¢nu ili religijsku perspektivu kao ideal modernosti. Otud 1 skup odgovora
koji su odrazavali kulturnu intimnost zajednica, odnosno njihov stav da ¢e u o¢ima institucija ili

pripadnika zvani¢ne kulture biti prepoznati kao ,,primitivni®, ,,neobrazovani* ili ,,ludi“. Ovo je
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nametnulo ideju hegemonije racionalnosti, kao pre svega vrednosne kategorije zasnovane na ideji

dominantne slike stvarnog odnosno maste.

111 9. ,,Vampir® izmedu ,,balkanske maste* i ,,zapadne racionalnosti“

»Stvarnost® kao termin predstavlja apstraktan pojam kojim se necu baviti samim po sebi, ali
¢u pokusati da ukazem na paralelne dozivljaje ovog koncepta kao vrste kontekstom uslovljene
interpretacije stvarnosti, racionalizacije kauzalnih odnosa te dozivljaja moguceg (i nemoguceg) u

odnosu na koje zivimo.

Za nauku vrlo je jasno $ta je ,,stvarno® ili ,,racionalno®, a Sta ne, otud i razlika izmedu
,verovanja“ i ,stvarnosti“ gde je jedno viSe vezano za sakralni, a drugo za profani aspekt
interpretacije sveta i stvarnosti (Dirkem 1982, 34). Ovo se podrazumeva u kontekstu drustava gde je
drzava odvojena od religije, odnosno gde je drustvo sekularizovano ili gde barem postoji jasna

meda sakralnog i profanog.

Iracionalno i racionalno, analogni su konceptima prirodno i natrprirodno, s tim $to je po
misljenju Maksa Vebera termin ,,natprirodno* usko povezan za zapadnim pogledom na svet. Ako
prihvatimo da je ,,stvarnost® podeljena na dva dela, ,,ontoloski* i ,,eksplikatorni* (Kulji¢ 2006, 7),
odnosno svet ¢injenica i svet interpretacija, ocekivano je da u odnosu na kontekst bude kreirana i
specifi¢na slika ,,stvarnosti“. Za Vebera postoje dve vrste racionalnosti. Jedna je formalna, a druga
suStinska racionalnost. Racionalno u formalnom smislu ovaj autor ilustruje kroz primer
promisljenog sistema proizvodnje, proracunavanja, optimalnog koriS¢enja resursa itd. Ova
racionalnost nema, dok susStinska racionalnost ima vrednosne stavove. SusStinska racionalnost
podrazumeva faktor zastupljenih vrednosti koje proisticu sa jednog stanovista. Sa nekog drugog
stanovi§ta pomenute pojave ne moraju biti interpretirane kao racionalne (Weber 1970, 293). Sire ili
globalno prihvatanje jedne pozicije racionalnosti svakako je posledica dominacije pozicija, a
postojanje paralelnih percepcija sveta odnosno ,stvarnosti®, takode i dokaz postojanja spontanih
hegemonija racionalnosti. Razlikujem pozicije racionalnosti koje proisticu iz nauke, religijskih
institucija 1 magijskog pormisljanja sveta, a koje opstaju u suzivotu jedno sa drugim, prozimaju se

ili oponiraju.

Ovo ne znaci da centri mo¢i poput drzave i njene nacionalne i zvani¢ne kulture moraju
pocivati na jednoj centralnoj slici racionalnog, ve¢ mogu uz to podrzavati ili tolerisati brojne, a

valorizovati odredene slike paralelne racionalnosti. Ovo zavisi od konteksta, vrste pogleda na svet,
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ideologije i veze drzave, nacije i naroda. Primera radi, Srbija je sekularizovana drzava u kojoj je
ipak (od posednje decenije 20. veka) valorizovana pozicija i vizura Srpske Pravoslavne Crkve.
Uloga SPC, odnosno pravoslavlja je izmedu ostalog i povezivanje individualnih identiteta ,,Srba‘“ na
nivou zajednica, ali 1 nacionalnom nivou identiteta. Idejni sistem SPC predstavlja visi nivo kulturne
bastine od narodne ili seljacke kulture, a hris¢anska racionalnost visi nivo stvarnosti u odnosu na

imaginaciju seoskih zajednica i njihovog sveta onostranosti.

Ipak, na nivou ,stvarnosti“, nauka, religija i magija imaju razliCite idejne 1 vrednosne
pozicije. Razume se, podeljenost nauke i religije zavisi od konteksta. U srednjem veku religija bi
predstavljala neku vrstu proto nauke, dok je dolaskom modernosti postavljena jasna granica izmedu
nauke i religije. Sa druge strane, ¢ak 1 danas, u zajednicama koje su izolovane od institucija drzave 1
savremenih tokova, religija i magija i dalje figuriraju kao neka vrsta nauke, $to kroz etnomedicinu,

Sto kroz razlicite aparate interpretacije kauzalnih odnosa.

Robin Horton je tvrdio da religijska, ali i magijska verovanja predstavljaju pokusSaje
objasnjavanja pojava i tehnike manipulisanja svetom, te da po tome lice na nauku i tehnologiju, ali
da nisu istovetna njima (Horton 1970, 152). Horton magijsko — religijska verovanja i prakse i
nauke, sa druge strane, posmatra kao potragu za ,,jedinstvom koje je u osnovi prividne raznolikosti,
za jednostavnoScu koja je u osnovu prividne sloZenosti, za redom koji je u osnovi prividnog nereda,
za redovno$c¢u koja je u osnovi prividnog odstupanja od pravila® (Ibid). Po ovom autoru nauka
jednako kao 1 magijska ili religijska verovanja i prakse, stvaraju stvaraju ,,sistem entiteta ili sila koje
deluju unutar zdravorazumskog sveta ili izvan njega“ (Ibid). Obe aktivnosti prevazilaze ograni¢enja
zdravorazumske percepcije kauzalnih odnosa i veza u prirodi. Autor navodi kako i nauka i magijsko
— religijski koncepti teze da ,,zdravorazumski svet izdele na njegove razlicite vidove®, te da ih
ponovo sastave, ali na sebi svojstven nacin (Ibid). Horton zakljucuje kako obe strane ,,racionalnog®,
nauka i religijsko — magijska misao, nastoje da izdvoje stvari iz stvarnosti, analiziraju ih i

reintegriSu ,,stvarnost“.s8

Kliford Gerc definiSe religiju kao: ,,sistem simbola koji doprinose stvaranju snaZnih,
ubedljivih 1 dugotrajnih raspoloZenja 1 motivacija kod ljudi, time $to uspostavljaju ideje o opStem
ustrojstvu Zivota i tim idejama daju takav ¢injenicki privid da ta raspoloZenja i motivacije izgledaju

izuzetno realni (Geertz 1966 4). Po autoru pomenuti religijski simboli ,,doprinose stvaranju

%8 Uostalom, Klod Levi Stros je navodio kako je za delotvornost magijskih ¢inova presudno da vra¢ veruje u moé
magijskog ¢ina, pacijent u vraca, a zajednica u istinitost koncepta magije (Papovi¢ 1985, 43)
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sustinskog saglasja izmedu jednog odredenog nacina zivota i1 postoje¢ih metafizickih stavova i na

taj nacin, autoritetom koji pozajmljuju od onog drugog, podrzavajuéi oba“ (Ibid).

Razlika izmedu nauke i religije / magije jeste u razvijenoj svesti o alternativi, odnosno
odsustvu iste. Horton u tom smislu navodi kako su kulture, ili recimo zajednice ¢ija je percepcija
sveta bazirane na religijsko — magijskoj percepciji sveta — zatvorena, dok su drustva koja su
okrenuta nauci — otvorena (Horton 1970, 152) Cini se da nauka po¢iva na konstantnom
preispitivanju odnosno postavljanju pitanja, dok religija, pa i magija pociva na sigurnosti U
nepogresivost sopstvenog diskursa. U slucaju zatvorenih, tradicionalnih zajednica, po Hortonu,
upravo zatvorenost daje svojstva prinudnosti i nepromenljivosti, odnosno ¢ini tradicijsku misao
svetom, i faktorom reda, dok se pretnja njoj tumaci kao pretnja zajednici haosom i neredom (lIbid).
U tom smislu, podse¢am na to da sam ranije istakao kako i najurbanija sela poseduju ideju paralenih
svetova, odnosno odredeni stepen magijskog promisljanja kauzalnih odnosa, svetih mesta, obreda i
sli¢nog, koje u slu€aju ugrozenosti kolektiv premesta u sferu privatnog, ali nikad ne zaboravlja u

potpunosti.

Za vecinu pripadnika zajednica koje sam posetio, demonoloSka predanja, kako ih mi
(naucnici) odredujemo, nisu samo price ili ,,verovanja“, ve¢ narativi o stvarnosti unutar koje i uz
koju z7ive.>® Podseticu, ,verovanje je u odnosu na (zvanic¢nu) stvarnost, jednako nizi oblik
stvarnosti, koliko je ,,sujeverje (ili ,,praznoverje*) fenomen nizeg ranga u odnosu na ,,verovanje

(iz pozicije npr. crkve) (Bamosuh 1992, 98-99).%

,Natprirodnost“ kao pre svega pojam koji pripada zapadnom idejnom sistemu, a
reprodukovan kroz nauku (poput antropologije) ima posledice po komunikaciju ili zakljucke
prilikom istraZivanja ,,na terenu* odnosno razgovoru sa pripadnicima zajednica. Kod odredenih
naroda, drustva ili grupa pojam ,natprirodnog® ne mora nuzno postojati, a pojam ,,izuzetnog®,
neuobiajenog ne mora nuzno opisivati posebne ,,oblasti stvarnosti koja prevazilazi ovaj svet*

(Hamilton 2003, 79). Malkom Hamilton isti¢e kako u odredenim drustvima vlada idejapo kojoj su

% Prostori, rituali ili pojave poput demona, vazan su primeri prekapanja sakralnog i profanog, kao koncepta koji
razdvaja religijsku / magijsku, eksplikatornu i ontoloSku percepciju stvarnosti. Naime, iako pripadnici sela koja sam
posetio imaju svest o ,,svetom drvetu®, ,,svetom krstu®, ,,svetom izvoru®, itd, ¢ini se da ove prostore pre dozivljava kao
posebne ili neciste i opasne nego svete ili nesvete. Iskoristio bih termin ,,natrpirodno®, ali je ovaj termin viSe povezan sa
upravo zapadnom percepcijom ,,stvarnog®, ,racionalnog™ ili ,,prirodnog®, nego §to ima univerzalno znacenje.

%Religija, po autorki, kao i nauka Zelju za ,spokojstvom*, racionalizaciju sveta oko nas. Termini ,verovanje“ ili
praznoverje* su arbitrarni, jer, kako autorka isti¢e, ne znamo sta je objektivno, ,,pravoverje“, buduéi da je hris¢anstvo
iz pozicije npr. Islama ili Hinduizma jednako praznoverno koliko i slovenska religija nekad ili ,,paganizam“ u nerodnoj
religiji Srba ili Balkana, danas (bamosuh 1992, 98). Po autorki, dakle, termini poput ,,verovanja“ ili ,,praznoverja“ pre
nauc¢ni nego religijski (Ibid), a ja bih ¢ak rekao ideoloski ili politicki termini.
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,razni nematerijalni entiteti — ,,duhovi®, ,,demoni*, ,sile” ...deo svakodnevnog Zivota, a ipak

posebni i neuobicajeni (Ibid).

U tom smislu, ponovo bih istakao kako sam se susreo sa mnogo svedoCanstava
,hatrprirodnog u seoskim zajednicama, ali i van njih, koje govore o iskustvima koja prevazilaze
prostore sakralnog, ve¢ se smestaju u posebne vremenske i1 prostorne oblasti ili okolnosti u kojima
se neke pojave javljaju. Ono §to je za nauku natprirodno, za zajednicu moze biti prirodno,odnosno
stvarno. Setimo se bandi¢eve ideje o Sirem smislu ideje prividenja koje svojom pojavom ukazuju na
moguénost postojanja onostranog, ,,onog“ sveta i ideje koja prevazilazi smrt kao kraj (Bandi¢ 2008,

107).

**k*

Odnos ,,naucne racionalizacije* i ,,magijskog promisljanja“ ilustrujem kroz u antropologiji
doro poznati primer Artura Evans - Pri¢arda i njegovih istrazivanja magije kod Azande plemena u
Africi. U selu je doSlo do nesrece, vrata ambara su se odvalila, pala i ubila jednu osobu. U selu je
zavladao nemir. Dogadaj je interpretiran kao posledica magijskog delovanja, a kao izvor magijskog
delovanja je prepoznata ,,vestica“. Evans - Pricard je potom, vodeé¢i se nau¢nim, ,;racionalnim*
pristupom uocio da je uzrok pada vrata to §to su termini pojeli Sarke vrata, te da su zato vrata pala, a
ne zbog — magije. Odgovor okupljenih bio je da oni znaju da su termiti pojeli drvo oko okova, ali da
osnovno pitanje nije ,,zasto su vrata pala®, ve¢ ,,zaSto su vrata pala ba$ u tom trenutku i bas$ na tu

osobu“ (Evans-Pritchard 1937, 5, 194).

Za Pricarda ovaj primer je ilustrovao nemogucnost ili nezainteresovanost druge strane da
apstraktno 1 intelektualisticki analizira odnos uzroka i posledice, na nac¢in na koji je to autor u duhu
Dirkema, dozivljavao nau¢nim, ili logi¢nim (Evans-Pritchard 1937, 25-26). Ipak, opisani dogadaj ¢e
promeniti nacin na koji se posmatrao i izucavao koncept magije u zajednicama. No, u navedenom
primeru se dozivljaj dogadaja razlikovao u sluéaju strana koje su na potpuno razli¢ite nacdine
dozivljavale kauzalne odnose. Za naucnika, reakcija sela bila je uzrokovana ,,verovanjem®, dok je
za pripadnike zajednice ovo bila stvar ,stvarnosti“. U tom smislu, radi se dakle, o dve vrste
racionalnosti, a ne nuzno opoziciji racionalno : iracionalno. Ipak, odnos nauc¢ne i religijske
percepcije stvarnosti predstavljaju racionalnosti razli¢itih drustvenih statusa koji su direktno

uslovljeni kontekstom, odnosno pozicijom valorizovanja odredene slike sveta.

Dominacija kulturne stvarnosti ili (zvani¢ne) ,,racionalnosti‘ nije primetna samo na nivou

institucija ili medija, ve¢ u nasoj svakodnevnici. Ovo se najc¢es¢e vidi u odgovorima ispitanika koji
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nisu zeleli da komentariSu verovanja u svom kraju ili su pak pokusali da racionalizuju te pojave. U
oba slucaja ispitanici su nastojali da izbegnu da u mojim ocima, predstavnika ,,intelektualne elite®,
budu okarakterisani kao ,,praznoverni® ili ,,zatucani* (ili pak, ,,ludi*). Bilo je i onih ispitanika koji
su u razgovoru govorili o zapadnom motivu pokusSavajuéi da izbegnu li¢nu ili porodi¢nu povezanost
sa lokalnim predanjima, kao i1 pitanje verovanja. Na ovaj nacin ispitanici su nastojali da premoste
pretpostavljeni jaz izmedu moje i ,,njihove* percepcije stvarnosti, odnosno racionalnosti. Upravo
kroz primenu manifestnog stava zasnovanog na idejama nau¢nog racionalizma ili pak motivima koji
su u vizuri popularne kulture svedeni na iracionalno ili fantasti¢no, sagovornici su nastojali da

zamagle svoju poziciju i stav o intimnoj slici svoje racionalnosti.

U gradu je, ocekivano, situacija bila obrnuta, budu¢i da je veéina ispitanika znala vise o
zapadnim nego tradicionalnim modelima. Ispitanici koji generacijama zive u gradovima izrazavali
su iznenadenost ili ¢ak zainteresovanost nakon saznanja o postojanju verovanja u ,,vampire* danas.
Sela i njihovi stanovnici dozivljavani su kao ,,unutra$nji drugi“ i time egzotizovani. Svesni ovog
odnosa, ispitanici sa sela skrivali su svoja iskustva ili davali odgovore vrlo slicne iskazima
dobijenim u gradovima. Drugi su ispitanici pak, u zelji da akcentuju svoju vezu sa zajednicom rado
delili price. Ono §to je razlikovalo odgovore bio je intimni svet kulturne stvarnosti koji u oba
slucaja sukobljava ,,racionalno* i ,,iracionalno®, zasnovane na razli¢itim kognitivnim ustrojstvima
uslovljenim razli¢itim kontekstima. Tako se ispostavilo da i predstave o vampiru predstavljaju ne
slike racionalnog i iracionalnog, ve¢ svesti o razli¢itim slikama racionalnog koje su hijerarhizovane

u odnosu na dominantne diskurse.

Jedan od ciljeva istrazivanja je, dakle, razumeti faktore koji uticu na to da se u jednoj kulturi
verovanje u vampire predstavlja kao odraz iracionalnog, dok se verovanje u boga predstavlja kao
racionalno. Nametnuo se faktor centra, kao odnos dominantnog kulturnog autoriteta i kulturnog
identiteta sagovornika, koji se kroz pozeljnu sliku manifestuje kao odraz svetu kom pojedinac ili

zajednica Zeli da pripada ili sa kojom se identifikuje.

,Hegemonija“ nije prisutna samo na nivou $ireg kulturnog trzista ili odnosa drzave i kultura
njenih gradana, ve¢ i u samim zajednicama. ,,Vampir na razli¢ite nacine, kao simbol, figurira kao
objekat unutrasnjih i Sirih hegemonijskih dijaloga na nivou kulture, drustva, vere ili racionalnosti.
Ono $to na svim relacijama u dijalogu opstaje, jeste motiv kao simbolicka osnova kulturnih i

socijalnih slika koje se menjaju u odnosu na njegovu specificnu upotrebu u kontekstu.

Na taj nacin je zapadna nauka ,stvarnost® odnosno racionalno kao univerzalnu datost

projektovala kao dominantnu vizuru i na nezapadna neevropska drustva. Paradoksalno, ali
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funkcionalno u kontekstu hegemonije, zapadna popularna kultura ucinila je obrnutu stvar, ona je
upravo akcentovala razli¢itu stvarnost ,,Balkana*“ od stvarnosti Evrope time osnazuju¢i ideju o
,,balkanskoj drugosti. ,,Drugost” koju Balkan u zapadnom svetu ima vekovima, dakle, reprodukuje
se 1 danas dva veka od romana Brama Stokera, a tri nakon austrijskih medicinskih istrazivanja
masovnih histerija izazvanih (navodnim) pojavama ,,vampira“ u srpskim selima koja su pripadala

austrijskom carstvu.

Koncepcije o ,,iracionalnom® i ,,racionalnom® kao aspekti perspektive svojstvene zapadnoj
nauc¢noj misli, sluze kao oblik kulturne dominacije. Ovo se vidi kroz etnocentri¢no konstruisane
termine poput ,,natprirodnog®, takode definisane pre svega diskursom zapadne nauke (kako to istice
Veber (Weber 1970, 293)) koji se potomreprodukuju kroz zapadnu umetnost. Pomenuti diskursi do
danas ostaju dominantni kako u zvani¢noj, tako i u popularnoj kulturi Zapada. Upravo zapadna
nauka i popularna kultura, pre svega knjizevnost, a potom i film, posluzili su kao elementi kulturno
— politi¢ke hegemonije koja je u slucaju Balkana delovala kroz paradoksalni princip, sa jedne strane
negirajuci, a sa druge potencijrajuci postojanje koncepta ,,balkanske stvarnosti kao opozitne, te
,vampira“ kao zizne tacke kroz koju se ovaj (imperijalisticki) odnos sagledava. Imperijalisticki
odnos na nivou kulturne hijerarhije odrazava se i na politicku hijerarhiju gde kroz ojacavanje
stereotipa, ojaava dominantnu zapadnu poziciju, kroz balkanisticku vizuru osporavajuci

moguénost balkanskih naroda da egzistiraju bez meSanja zapadnih sila.

Vesna Goldsvorti ovu pojavu naziva ,,imperijalizmom maste* upravo u navedenom smislu,
gde je ,,vampir posluzio kao orude onoga §to Edvard Said naziva ,,Orijentalizmom® (Said 2008) a
Marija Todorova ,,Balkanizmom* (Todorova 2006), Sto mozemo posmatrati kao imperijalizam koji
objedinjuje kulturnu, fizicku 1 metafizicku hegemoniju Zapada. Sa druge strane ,,imperijalizam
maste” mozemo posmatrati 1 na nivou ,racionalnog“ i ,iracionalnog“ buduci da reflektuje
etnocentri¢énu hegemonu perspektivu Zapada o tome Sta je moguce, a Sta ne, a time i savremeno i
pozeljno ili zaostalo (zatucano) i nepozeljno (Goldsvorti 2000). Ove opozicije imaju direktne
politicke implikacije, jer na osnovu zapadne slike racionalnog ili pozeljne kulturne percepcije

hijerarhizuju i sama drustva, narode ili oblasti, poput Balkana.

U tom smislu, nauka, ali 1 popularna kultura Zapada, motiv koriste tako Sto kroz njega
negiraju moguénost ontoloske stvarnosti pojave koja se u srpskoj seljackoj kulturi naziva
,vampirom®. Sa druge strane, zapadna nauka i1 umetnost na paradoksalan nacin ukazuju na

neumitno jednoobraznu ,,stvarnosti kroz racionalistiCku vizuru kao univerzalnu, dok sa druge
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strane, upravo popularna kultura (Zapada) deli i vrednuje ,,stvarnosti“ drugih u odnosu na svoju

etnocentri¢nu vizuru.

Posledica kulturne hegemonije jeste i racionalisticka hegemonija, odnosno interpretacija
slika sveta 1 stvarnosti u kojoj ,,vampir® ima utvrdenu ulogu jo§S od 18. veka. Proces
,racionalizacije balkanskog folklornog fenomena kroz vizuru zapadne nauke (i religije)
predstavljao je zacetak odnosa u kom ,vampir® psotaje simbol Balkana kao ,,zaostalog*,
,misti¢nog", ,,iracionalnog®, ,varvarskog® ili ,iracionalnog®, kao opozicije dominantnoj slici
Zapada, ili Evrope kao prostora civilizacije. Cak i muzealizovani ,,vampir danas predstavlja
podsetnik pretpostavljene ,,pobede* zapadnog diskursa nad ,,balkanskom neprosvecenoséu®. U tom
smislu, ¢ak i danas, ili posebno danas, postojanje ,,vampira“ u verovanjima balkanskih a konskretno
u ovom slucaju srpskog naroda, predstavlja traumu rereprezentacije kulturnog identiteta kako

lokalnih zajednica, tako i drzave.

»Vampir u kontekstu seljacke kulture ipak zivi kao deo tradicije kulturnog dualizma sela,
kao entiteta koji umire, ali odbija da umre, ¢ineéi ga aberantnim u o¢ima zapadne hegemonije koja
kroz njega reprodukuje sliku o Balkanu kao liminalnom prostoru izmedu (zapadne) civilizacije i

istonog varvarstva, ,,racionalnog® i ,,prirodnog* odnosno ,,iracionalnog® i ,,natprirodnog*.

**k*k

Budu¢i da mi nije cilj da zagovaram ,,stvarnost vampira“ na ontoloSkom nivou, koncept
hegemonije koristim kao faktor za razumevanje uloge motiva kao alternative modernisti¢kom, te
etnocentriénom, pre svega zapadnom, dominantnom diskursu. Kroz motiv vampira dakle, nastojim
da sagledam dijalog tradicijske 1 moderne kulture, kao fenomena koji, u slucaju sela, pocivaju na
razli¢itim referentnim pozicijama selekcije 1 percepcije kulturne tradicje i1 drustvene stvarnosti. U
tom smislu, naslu¢ujem vaznost glokalizacije te hijerarhizacije kulture i kulturnih identiteta kao
faktora konstruisanja te percipiranja ,,vampira®“ pre svega u ,.selu” danas, ali 1 na Sirem nivou.
Odnos lokalnog i globalnog, ¢ini se, presudan je za razumevanje pozicije 0vog motiva u seoskim
zajednicama kako na nivou kulturne bastine, forme, sadrzaja i percepcije motiva, te njegove intimne

uloge u definisanju i reprodukovanju kulturnog identiteta dela seoskih zajednica danas.

Tradicija seljastva u tesnoj je vezi sa drzavom i njenim institucijama ¢ija zastupljenost
diktira stepen konsolidacije drustva i kulture, ali i ,,autonomije“ odredenih zajednica ili grupa.
Srpska (balkanska) tradicija, bastina ili (seljacka) kultura ovog podnevlja, u ovom slu¢aju oli¢ena u

folkloru ¢ini se fenomenom/konceptom ako ne nizeg onda svakako nejednakog druStvenog statusa u
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odnosu na Evropske ili Zapadne kulturne tradicije, nekad i danas. U tom smislu, sloZio bih se sa
Tomasom Bonom i idejom po kojoj je ,,vampir element balkanske kulture koji je presao u ,,ruke*
Zapada, dok je ,,vesStica“ bila zapadni motiv koji se Sirio ka Istoku (Bohn 2019, 18). Bon smatra da
je jos u doba prosvetiteljstva negativni apsekt (sopstvenog, Zapadnog) folklora, mistika, u skladu sa
idealom ,,naprednosti, morao biti ,,eksteritorijalizovan®, ,,uskladisten u ,,drugoga®, u Istok, ali pre
svega jug i Balkan. Autor smatra da je u 19. veku, strah od turaka karakteristi¢an za prosvetiteljstvo
zamenio ,slavenofobni klise* (Bohn 2019, 10). ,,Vampir“ u tom smislu, figurira kao orude ili
soCivo balkanizma te kulturno-politickog imperijalizma Zapada. Autor navodi da je: ,kao
simbolic¢ka forma, ,,vampir* konglomerat iz nekoliko evropskih kultura, ali kao jezi¢ki izraz on je
samo srpski. Pregovara¢ko EU poglavlje 36. 0 ,,zajedni¢koj evropskoj mitologijic time je za Srbiju
otvoreno i odmah potom aklamacijom uspe$no zatvoreno* (Bohn 2019, 12). U tom smislu,
,vampir* je danas produkt dveju kulturnih diskursa ali i simbol dva mita, dva sveta i dve nespojive

stvarnosti (racionalnosti) - Evropske i Balkanske.

11 10. Osnovna istrazivacka pitanja i teze

Sve navedeno do sad figurira kao osnova istraZzivanja koje za cilj ima razumevanje
kompleksnih faktora presudnih po konstruisanje raznolikih predstava o ,,vampiru“ i satusa motiva u

srpskoj, ali pre svega kulturi seljastva. U ovom procesu namecu se tri grupe pitanja:

1. Sta motiv vampira &ini ,,besmrtnim* u njegovom tradicijskom prostoru / $ta ga razlikuje u

odnosu na druge elemente onostranosti koji nestaju ili su nestali?

2. Koji su faktori presudni po percepciju, odnosno status motiva kao elementa kulturne
intimnosti? Koji faktori uti¢u na specificnu upotrebu motiva kao elementa bastine, tradicije i

rereprezentacije identiteta pojedinca i zajednica?

3. Sta se dogada sa motivom onda kada zajednice ili pojedinci koji ga bastine u nejgovoj
specifi¢noj kulturnoj formi, menjaju kontekst. Drugim reCima, pitanje je kako ovaj simbol kulture

seljastva figurira danas, kada se zajednice, drustvo i tradicije prozimaju u postmodernom svetu?

Hipoteze koje ¢u navesti povezane su u zajednickom cilju razumevanja forme i sadrzaja
motiva vampira u seoskim zajednicama danas, kako u odnosu na unutrasnju socijalnu dinamiku na
kojima se struktura, funkcija i percepcija zasnivaju, tako i u vezi spoljnih faktora koji ovaj motiv

¢ine specificnim aspektom kulturnih stvarnosti, tradicije 1 bastine.
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Osnovna teza je da ,,selo” nije, niti je ikada bilo pasivan entitet nezavisan od globalnih
kulturno—politickih (a posebno savremenih) glokalizacijskih faktora, §to se odrazava na narodnu
kulture i seljastva, te imaginacije, religioznosti i sveta onostranosti kom ,,vampir”“ kao motiv
pripada. Glokalizacijski tokovi, kulturne hegemonije i1 odnosi moci, presudni su faktori za
razumevanje drustveno-politickih instrumentalizacija predstava o ,,vampiru“ kao simbola specifi¢ne
kulturne stvarnosti. U drustveno-politickoj instrumentalizaciji predstava o ,,vampiru“ presudan

faktor, posebno u novijoj istoiriji bila je uloga drzave kao medijatora izmedu globalnog i lokalnog.

,»Vampir® je element seoske onostranosti putem kojeg zajednice reprodukuju normu, odnose
moc¢i i autoritet kolektiva. Na drugim, unutra$njim nivoima upotrebe, motiv takode sluzi i kao orude
otpora odnosno pregovaranja u dijalogu izmedu kolektiva, grupa, klasa, rodova te pojedinaca koji
reprodukuju, (re)konstruisu i zive lokalnu (kulturnu) stvarnost kojoj motiv pripada. U tom smislu,

,,vampir* predstavlja kako orude represije tako i sredstvo drustvene drame.

Danas u Srbiji paralelno funkcioniSu dva modela motiva vampira (,tradicijski® i
pozapadnjaceni), slicna po svojoj prirodi ,,plutajueg oznalitelja“, a razli¢ita po ontoloskoj
percepciji. Ontologija je klju¢na za razumevanje predstava 0 motivu buduéi da odrazava dominantni

obrazac kulturne stvarnosti koju bastine oni koji upotrebljavaju motiv ili o njemu govore.

,»Vampir* predstavlja 1 znacajan reper diferencijalizacije globalne, nacionalne i lokalno
specificne kulturne stvarnosti 1 identiteta koji iz nje proisticu. ,,Vampir* je jedan od simbola borbe
za hegemoniju kulturne stvarnosti te spontane, poluspontane i namerne dominacijske dijalektike

dveju ili vise kulturnih pozicija.

,,Vampir® figurira kao objekat rereprezentacije kulturnog identiteta na mikro i makro nivou.
Svest o pomenutom ponekad ispitanike dovodi u disonancu ispoljavanja identiteta u odnosu na
svest o privatnom i javnom, odnosno pozitivnom i pozeljnom, odnsono aberatnom. Ove disonance
predstavljaju opozitnost dva kulturna identiteta balkanske ili evropske kulture, odnosno tradicijskog
ili modernistickog diskursa ili pak iracionalnog i racionalnog. Odnos centra i margine doprinosi
specifi¢noj poziciji ,,vampira®“ kao elementa kulturne intimnosti seoskih zajednica ali i Sireg

drustva.
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IV METODOLOSKI POSTUPAK

Budu¢i da je tema kompleksna, a polje istrazivanja Siroko, ovaj rad je zahtevao razlicite
metodoloske pristupe 1 tehnike. Svoj metodoloski pristup bih definisao kao interpretativni, buduéi
da se fokusira na analizu procesa stvaranja znacenja U Smislu razumevanja toga ko, kako, i zasto
stvara i koristi odredene simbole. Rad je podeljen na delove koji se bave upotrebom motiva u
tradicijskom - ruralnom, netradicijskom - urbanom a potom kontekstu hibridnog drustva danas
(Canclini 1995). Analiza se odvija na dva nivoa: vertikalnom i horizontalnom. Vertikalni nivo je
istorijski koji povezuje proslost i sadasnjost (sa akcentom na razli¢ite generacije ispitanika danas),
dok horizontalni oznacava sli¢nosti i razlike u percepciji i upotrebi motiva na nivou selo : grad,
odnosno, lokalno : globalno. Fokus analize je ipak na savremenom periodu pre nego na istorijskom

pregledu.

Kako bih ustanovio ispravnost ideje o pretpostavljenom uticaju promena druStveno—
istorijskog konteksta na motiv vampira, prvenstveno se sluzim domac¢om etnoloSkom literaturom
(etnografskom gradom) kao izvorom koji pruza uvid u imaginaciju seljacke kulture, narodne
religije, kulture i obicaja od 19. veka (ali i pre) do danas. Ove izvore korisim kao referencu u
odnosu na koju uocavam promene predstava o motivu. Na ovaj nacin nastojim da uporedim
strukturu, upotrebu i percepciju motiva u seoskim zajednicama nekada i danas. Ovo je vazan aspekt
prvog dela rada budu¢i da se oslanja na pretpostavku po kojoj na oblik, mesto i percepciju modela
uticu kako lokalni, tako i globalni drustveni konteksti koji su u konstantnom odnosu preplitanja.
Pored pisanih izvora koristim se vizuelnim i audio snimcima kojima su istrazivaci pre mene belezili
verovanja i narative o ,,vampiru®. U slu¢aju grade koju sam sakupio za vreme terenskih istraZivanja,

koristim se sopstvenim audio i vizuelanim zapisima.

Deo rada koji se bavi mestom motiva u urbanoj kulturi metropole prati prozimanje narodne,
popularne i visoke, lokalne i globalne kulture koje stapanjem stvaraju hibridnu, zvani¢nu narodnu
kulturu. Ovaj deo rada se fokusira na recepciju, percepciju i upotrebu motiva izmesStenog iz
tradicijskog konteksta. Poseban akcenat stavljam na izmesSteni, vesternizovani motiv koji je potekao
iz narodne kulture i verovanja Balkana, ali se preko popularne kulture Zapada ,,vratio na ovo
podnevlje do odredene mere potiskujuci svog tradicijskog parnjaka. U ovom slu¢aju pored pisanih

izvora poput knjizevnih dela objavljenih u periodu od sredine 19. veka do danas, koristim se 1
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Stampanim medijima, propagandnim plakatima i lecima, ali i bioskopskim i televizijskim filmovima
koji pruzaju saznanja o prilagodavanju motiva novom kontekstu. Pomenuti izvori ukazace na uticaj
popularne, pre svega Zapadne kulture na percipiranje (tradicijskog) motiva u kontekstu pre svega
ruralnih zajednica. Pomenuti primeri omogucavaju nam da saznamo nesto vise o odnosu proslosti i
sadasnjosti, sela i grada, kao i ,natprirodnog® i ,,stvarnog™ sagledanog kako kroz nauku, tako i

popularnu kulturu.

Kako bih razumeo dinamiku recepcije, uticaj zapadne na nasu kulturu te okolnosti ovih
preplitanja, nastojao sam da razumem ovaj fenomen kroz konsultovanje istrazivanja koja su se
bavila kulturnom politikom, posebno nakon Druog svetskog rata. U Zavodu za proucavanje
kulturnog razvitka pronasao sam desetine istraZivanja, uglavnom socioloskih, koja su se bavila
kulturnim promenama u urbanim i ruralnim sredinama u poslednjih pola veka. U ovim radovima
dosao sam do informacija o dinamici i dosegu drzavnih institucija i kulturne politike poput domova
kulture, bioskopa, biblioteka te radio, televizijske i internet mreze kao fenomena koji su izmenili
ruralni kulturni prostor i povezali ove zajednice sa $irim, drzavnim, ali i globalnim drustvom
(IvaniSevi¢ 1972, 45). Kroz ova saznanja naslutio sam da je posleratni period i era SFR Jugoslavije
presudna za razumvanje kako kulture sela danas, tako i identiteta seoskog stanovnistva koje je vise
nego ikada ranije usvajalo elemente globalne kulture. Kroz odnos tradicijskih i netradicijskih slika
motiva, sagledavam odnos dveju kulture ali i stepen uticaja Sireg druStva na kulturu i identitet

lokalnih zajednica.

Buduci da se ovaj rad bavi ,,malim ¢ovekom®, odnosno stanovnicima pre svega sela (ali) i
gradova u Srbiji danas, nastojim da kroz §to viSe primera na osnovu intervjua dodem do zakljucka o
znacenju i znacaju motiva. Tragam za saznanjem 0 odnosu li¢ne, kolektivne, lokalne i globalne
percepcije motiva koji se kao simboli dominantnih kulturnih vizura prelamaju u pojedincu
kreirajuci njegov intimni i zvani¢ni verski, socijalni i kulturni identitet, odnosno percepciju sveta i

,,Sstvarnosti®.

Kada govorim o ,,intimnom* i ,,javnom* identitetu (ispitanika), govorim o tri dela celine bilo
da se radi o licnom, grupnom ili nacionalnom identitetu. Naime, kada DuSan Bandi¢ govori o
ispitanicima na osnovu ¢ijih narativa je stvorio svoje zaklju€ke o verskom identitetu stanovnika
Srbije, on istice dva dela celine koji ¢ine identitet a to su: nacin na koji percipiramo sebe i na¢in na
koji nas drugi percipiraju (Bandi¢ 2010, 19). Smatram, ipak, da je za moju analizu presudan i treéi
deo jednacine koja sacinjava identitet i uslovljava formu njegovog performiranja (ili intimnog

sagledavanja) a to je — ,,nacin na koji zelimo da nas drugi percipiraju”. Ovaj deo identiteta se
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pokazao presudnim na terenu, odnosno u razgovoru sa ispitanicima koji su u odnosu na njega
skrivali ili isticali odredene stavove. Iskazi o sebi, drugima i svetu / stvarnosti mojih ispitanika, u
tom smislu, predstavljaju odnos forme i sadrzaja koji su prilagodeni ,,oku posmatraca“, u ovom
slu¢aju mene kao simbolu ,,stranca® ili ,,drugosti‘, nauke ili ,,racionalnosti* savremenog, modernog,
urbanog drustva. Pomenuto je posebno vazno kada je taj ,,drugi“, posmatrac, od ,,spolja“, na neki

nacin superioran ili ,,znacajni drugi* (Hercfeld 2004, 20-21).

Ovo me je podsetilo na ¢lanke koji se bave organizacionom antropologijom, odnosno
identitetom i performansom istog u prostoru, fizickom ili virtualnom (Bernhaupt, Wilfinger, Weiss
2008, 92-101, Carter 2005, 148-157). Se¢am se i ¢lanaka koji su se bavili ovom temom jo§ pre
nekoliko decenija. Istrazivanje je bileo koncipirano oko interpretacije rasporeda predmeta u ku¢i ili
stanu, a osnovna ideja da predmetikao simboli i njihova javna ili skrajnuta pozicija stvara od
prostora ,,identitetski muzej“. Zapravo, saznanje o prisustvu nau¢nika navelo je ukucane da slazu
predmete ne nuzno shodno svom intimnom dozivljaju, ve¢ kroz slike identiteta kroz koji zele da
budu videni i vrednovani. Isto mozmo re¢i i za moje ispitanike na selima, iako se nije radilo o vezi

njihovih kuca ve¢ masti i stvarnosti kao reprodukeiji identiteta.

Intervju kao metodolosko sredstvo bio je presudan za ovaj rad budu¢i da omogucava da se
dozna ne samo o svetu ispitanika 1 njihovog mesta u njemu ve¢ i1 oodnosu ,,mog* i ,,njthovog®,
seoskog i gradskog, lokalnog i globalnog konteksta, tj. sveta. Kroz brojne razgovore, saznavao sam
0 specifiénoj pozadini identiteta kao kolaza slika ,,stvarnosti* mojih ispitanika. Uglavnom sam se
fokusirao na istrazivanje seoskog stanovnistva odnosno ruralne zajednice, ali sam se u potrazi za

nasledem seljastva istraZivao 1 u urbanim zajednicama.

IV 1. Selo: izmedu tradicije i modernosti

U narednom delu rada ukazacu na proces ispitivanja, ali i dijalekti¢ke mehanizme koje sam
morao da primenim kako bih uspeo da prodrem u intimni svet verovanja i stvarnosti mojih
ispitanika (,,kulturnu intimnost™ (Hercfeld 2005)), kako u selu tako i u gradu. Ovaj deo teksta

jednako govori o metodologiji ali i metodici istrazivanja.

Polazna tacka mog istazivanja bilo je selo, jer, kako to Ardzun Apaduraj (Apadurai 1986,
356) primecuje Cesto je specifi¢nost antropoloskog istraZzivanja upravo fizicko ali i identitetsko
samoizmestanje iz poznatog konteksta u potrazi za ,,egzoti¢nim* i nepoznatim koje treba mapirati.

Apaduraj se ipak pita da li je ,,izmeStanje” nuzno kao process antropoloSkog istrazivanja ili je to
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samo deo tradicije discipline koja istrazuje ,,egzoti¢no® i ,,drugost (Ibid). Ne smatram da je
izmestanje nuzno (uvek), ali je u ovom sluc¢aju bilo od presudnog znacaja jer sam kroz razumevanje
,»(bliskog) drugog® doSao do ideja koje sam kroz istrazivanje primenio i na sopstveno, poznato
okruzenje gradske sredine ali 1 kulturu koju sam dozivljavao kao opsteprisutnu. Cilj istrazivanja u
seoskim zajednicama bilo je saznanje o ,,njthovom svetu“, obiCajima i verovanjima, i danas, u
postmodernom svetu. Samo na ovaj na¢in sam bio siguran da mogu razumeti naizgled dijametralno

razlicite dozivljaje ontoloske ,,stvarnosti* koja proizvodi specificnu percepciju ,,vampira®.

*k*k

U periodu od 2007 — 2019 (sve aktivnije od 2013) obisao sam nekoliko desetina seoskih ali i
urbanih zajednica i razgovarao sa vise stotina ljudi. U knjazevackom kraju obiSao sam sela: Lokva,
Ravna, Jablanica, Donja Kamenica, Strbac, Gradiste, Svrljiska Topla, Potrkanje, Debelica, gtipina,
Zlne, Crni vrh, Gornje Zuni¢e, Donje Zunie, Mini¢evo, Trnovac, Ber&inovac, Balte Berilovac,
Radigevac, Sarbanovac, Skrobnica, Vlasko Polje, Suman Topla itd. Oko Valjeva posetio sam sela
Petnica, Ribari, Zabari i zaseoke Jagodidi, Cebiéi, Crveni breg, Godecevo, Goli¢i, Kosi¢i, Loziéi,
Pas$na Ravan, Ploska, Varda, Vasi¢i, Popovi¢i, Vujeti¢i itd. Oko Loznice sam obiSao sela TrSi¢,
Planina, Korenita, Gornja Borna, Donja Borna, Paskovac, Voénjak, itd. Oko Jagodine, Paracina i
Cuprije obi$ao sam Bagrdan, Senje, Donju Mutnicu i Majur. U drugim delovima Srbije poput
okoline Vranja, Kosjerica, Trstenika ili pak u Vojvodini obiSao sam Grebenac, Medvedu (dva sela),
Kisiljevo, Staru brezovicu i druga sela. Pored navedenih istrazivao sam i po drugim selima i
zaseocima, a imao sam i ispitanike koje sam sretao u putu, u autorbusu ili na njivama. Pored toga

obilazio sam i staracke domove poput onih u Knjazevcu i TrSicu.

Brojnost sela u kojima sam istrazivao bio je posledica heterogenosti ruralnih 1 uopste
zajednica u Srbiji, a koje oblik kulture duguju specificnim istorijskim i socijalnim faktorima. Svest
0 prisustvu savremenosti u selu kao prvi zadatak nametnula je komparaciju stare etnografske grade
sa gradom koju sam sakupio u godinama terenskih istrazivanja. Kada sam prvi put otiSao na teren,
nisam imao predstavu o stanju tradicijske kulture. Na terenu sam se uverio u prisustvo tradicijskih
obrazaca koji prozimaju sve aspekte druStvenog zivota sa posebnim akcentom na koncept
religioznosti ili ,,verovanja®“. , Kulturna intimnost* lokalnih zajednica tj. zatvorenost sagovornika
osetna u gotovo svakom razgvoru vremenom je ispravila nacin na koji sam sam postavljao pitanja,

uskladio pravac razgovora i postavljao sebe u odnosu na ispitanike.

Od prvih terenskih istrazivanja, tokom Kkojih sam nastojao da saznam neSto vise o

demonoloskim predanjima, nailazio sam na tri vrste odgovora. Ovom prilikom sagovornici su
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negirali postojanje ,,takvih stvari u ,,tom selu®; isticali nepoznavanje teme a jo§ manje iskustva;
i/ili se podsmevali uz komentar je ,,to“ prevazideno, ili da ako ,,toga“ i ima treba da posetim npr.
»selo sa one strane brda/planine €iji su zitelji ,,primitivni/praznoverni®. Obi¢no je poslednji
komentar imao duhovitu ili kriticku notu. Se¢am se da je jedna starica prokomentarisala da ,.tih
verovanja ima tamo u selu pored*, jer su oni ,,druga pasmina“.61 lako sam nasluc¢ivao da su dobijeni
odgovori samo otklon, te da moji ispitanici kriju stvarne stavove, odlazio sam u ta ,,druga“ sela i
tamo Cesto dobijao iste odgovore. Ovakav odnos je verovatno bio posledica pokusaja koris¢enja
unapred koncipiranog upitnika koji je do informacija dolazio gradacijski. Problem je bio §to su
sagvornici naslu¢ivali pravac u kom se intervju krece i izbegavali odgovore ili se potpuno
distancirali. Nametnula se, dakle, potreba za drugacijim pristupom i ,klju¢em za kulturnu

intimnost.

Do metodoloskog pomaka doslo je prilikom razgovora sa ispitanicom, starijom Zenom iz
sela Donja Kamenica u knjazevackom kraju. U razgovoru od oko 45 minuta, starica je u pocetku
bila sumnjicava, da bi kroz razgovor, naslu¢ujuéi temu negirala poznavanje obicaja u tom selu jer je
,fodom iz Gornje Kamenice“. Na pitanja 0 G. Kamenici bi odgovarala je kako je vecinu zivota
provela u selu gde smo i obavljali razgovor. Kao alternativu je predlagala da istrazivanje sprovedem
u treem selu za koje je u viSe navrata naglasila da su Zitelji ,,druga sorta®. Budu¢i da je bio vreo
letnji dan, a da smo razgovarali u dvoristu stari¢ine kuce, odluc¢io sam da razgovor privedem kraju.
Kao poslednji pokusaj postavio sam pitanje koje se nikako nije uklapalo u u dotadaSnji tok
razgovora. Simuliraju¢i zavrSetak razgovora, zahvalio sam se ispitanici i pozdravio, a onda, gotovo

odlazec¢i rekao: ,,hvala na svemu, sve najbolje... samo joS ovo da pitam, da li vi naéinjete“62.

»Nacinjanje* kao lokalni termin specifi¢an za torlacki dijalekt akcentovao sam po uzoru na
ljude iz okolnih sela od kojih sam taj izraz i ¢uo. Kada sam to izgovorio doSlo je do cudne
transformacije odnosa i stava koji je ispitanica imala prema temi, i pre svega meni. Na postavljeno
pitanje starica je vrlo jasno odgovorila: ,,nacinjemo, naravno“. Buduéi da sam naslutio da se Citav
kontekst razgovora promenio, prihvatio sam novi pravac i postavljao pitanja iz ugla osobe koja u

isto vreme ne zna niSta o tome i osobe koja zna sve o tome, takoreéi ,,iz prve ruke“. Vrednovanje od

% Ovi odgovori takode su nagovestili svest ispitanika o potencijalnom (negativnom) vrednovanju u odnosu na neke
zamisljene pozitivne, moderne nacine razmisljanja.

%2 Termilogija, odnosno poznavanje lokalnih dijalekata ili barem sinonima kojim se fenomeni imenuju u odredenim
zajednicama cesto je bilaorude kojim sam se izmestao iz jednog konkretnog kulturnog konteksta | pokazivao znanje o
proslosti | sadasnjosti lokalne kulturne stvarnosti. Primera radi, u nekim slucajevima pre nego bi mi ispitanici pomenuli
npr. mobu, prela, crkvice, zavetine, lilanje, vracke, osenje i slicno,pravio sam reference na ove fenomene sto je
ukazivalo na moje poznavanje konteksta ¢ak i kad ispitanici nisu govorili o tim ve¢ drugim fenomenima ili iskustvima.
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spolja, intimnost i identitet postali su ociti elementi jednaCine koja je imala za cilj ,,otvaranje®

sagovornika. Prema toma, i ja sam morao da se prilagodim.

Zauzimajuéi ,,hibrdini identitet (izmedu sela i grada, tradicije i modernog) premostio sam
pomenuti jaz, a starica mi je vrlo jasno i otvoreno odgovarala na pitanja o razlozima ,,nacinjanja®,
»tencenju® 1 slinim preventivnim i1 posledicnim okolnostima koje prate model povampirenja. Pored
toga, saznao sam o slu¢ajevima povampirenja u tom i drugim selima. Zanimljivo je bilo to $to je
ista starica samo nekoliko trenutaka ranije negirala ne samo poznavanje slucajeva vampirenja veé
bilo kakva saznanja o lokalnim verovanjima, a jo§ manje magijskim ritualima. Klju¢no je, dakle,
bilo premostiti ,,jaz* koji je, kako sam kasnije zakljucio, bio uslovljen kulturnim i socijalnim
sadrzajem naSih gotovo opozitnih identiteta. Za staricu ja sam bio: mlad, obrazovan, racionalan,
gradanin, predstavnik kulturne elite kao opozicija njoj koja je ,,stara®, ,,neobrazovana‘“ i ,,pasivna®,
te u tom smislu nije nasla za shodno da otkriva stvari koje ja kao stranac (,,drugi) ne mogu
razumeti ili koje ¢u €uti po prvi put, Sto moze uticati na percepciju nje kao ,,zatucane®, ,,primtivne*
ili “lude*.®® Ispitanica nije zelela da bude percepirana kao ,,unutrasnji drugi u kontekstu zvanicne
ili dominantne kulture sa kojom ima dodira $to kroz medije, §to kroz iskustva sa mladim ljudima
koji iz grada posecuju svoje srodnike ili nekadasnje komsije u selu. Nametnuo se pristup koji ¢e
mene kao antropologa izmestiti u pozicioniraju u odnosu na ispitanika, naravno ne u potpunosti, ali
¢e barem zamagliti pomenutu kulturnu i socijalnu granicu. U tom smislu, shvatio sam da nadalje
moram usvojiti identitet koji se do odredene mere uklapa u pogled na svet mojih ispitanika, te tome

prilagoditi pristup kako bih zasao u dubine njihove (kulturne) intimnosti.

Poucen navedenim iskustvom, nastojao sam da nadalje koristim ,klju¢ za kulturnu
intimnost“. U nekim slu¢ajevima sam ubrzo nakon pocetka razgovora postavljao kljucno pitanje ,,da
li vi ovde nacinjete §to je bilo manje ili viSe uspesno. Dakle, u nastavku istraZzivanja drzao sam se
pravila po kom sam sa ispitanicima u prvih 45 minuta do sat vremena razgovarao o njihovim
zivotima, a nakon nasluc¢ivanja stavova 0 svakodnevnim drustveno—politickim temama prelazio i na
pitanja o seoskoj tradiciji, obi¢ajima i verovanjima. Tek kada bi prva barijera ,,pala“, fokusirao sa se

na temu koju istrazujem, tj. ideje 1 stavove o demonoloskim predanjima.

% pomenuti izrazi su karakteristi¢ni za objasnjenja ispitanika koji isprva nisu Zeleli da govore o pomenutim temama i
iskustvima kako bi izbegli upravo stigmatizaciju.
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Ispostavilo se da ispitanici govore o Skakljivim i intimnim temama samo ukoliko postoji
neka vrsta poznavanja, poverenja ili bliskosti. U nekim slu¢ajevima, npr. potpune zapostavljenosti i

. .Y .. - . v 1. . v . .. o 64
usamljenosti oveka, ispitanici su mi pruzali odgovore kako bih ostao duze i pravio im drustvo.

Ovi ispitanici su mi ,,otvarali dusu® u zamenu za drustvo. U vecini ostalih slu¢ajeva morao
sam da performiram identitet blizak njihovom poput poznavanja lokalne istorije, kulture, strukture
stanovniSva, okoline, komsiluka i iskustava ljudi koje mogu poznavati. Morao sam dakle, razviti
znanja 1 bliskost sa selom kao zajednicom, §to na nivou meduljudskih odnosa, §to fizickog /

prirodnog okruzenja sela.

Osim u slucajevima kada su terenska istrazivanja bila podrzana (organizovana) od strane
Odeljenja za etnologiju i antropologiju Filozofskog fakulteta, logistiku, smestaj, transport i obroke
sam morao sam da obezbedim. Delom iz metodoloskih, a viSe iz ekonomskih razloga, transport, a
ponekad i smestaj nisu bili obezbedeni, tako da sam do sela i po selima uglavnom pesac¢io. Dobra
strana ove situacije je bila ta §to sam imao prilike da se upoznam sa prirodnim okruzenjem sela, kao
i odredenim toponimima poput mostova, vodenica, starih grobalja, ,,crkvica® i crkava, zavetnim
krstovima i ,,krajputasima* (Markovi¢ Séeki¢ 2017). Saznanje o okruzenju sela &esto je bilo korisno
jer sam u razgovorima pravio reference na zapazene detalje i time ukazivao na bliskost sa fizickim
svetom ispitanika. Sa druge strane, sama ¢injenica da sam po vru¢inama prelazio velike razdaljine 1
,usetao” u svako selo nije prosla nezapazeno od strane lokalnh zajednica u kojima se vest o
doSljaku brzo Sirila, kako u selu tako i po okolnim selima. Kod ispitanika je moja predanost
izazivala neku vrstu postovanja, buduci da ni njima nije bilo strano dugo pesacenje po okolini sela,
naro¢ito u mladosti. Cesto su, na podetku razgovora, ispitanici ovo komentarisali, iskazujuéi

¢udenje i interesovanje za okolnosti mog dolaska i (odsustva) transporta.

Na ispitanike je ostavilo utisak 1 moje poznavanje zitelja okolnih sela, od kojih sam ve¢inu
sretao prilikom puta §to u samom selu §to po okolnim njivama. Bilo je situacija kada sam popisivao
imena Zitelja kuca koje su mi sluzile kao smernice prema nekom zaseoku ili selu i nastojao da
makar malo razgovaram sa Ziteljima. Cesto sam upoznavanje pokretao uz komentar kako me je
,Mile, Jovanov zet iz Debelice poslao ovamo®, ili u razgovoru na pomen poznatog imena

komentarisao kako sam ve¢ razgovarao sa ,,Milenom, €iji sin studira medicinu u Beogradu / ¢ija

% Stanje zivota starijih ljudi, koji u vecini selau kojima sam bio ¢ini vec¢inski deo populacije, nazalost, jako je tezak.
Ovi ljudi su pre svega osudeni na rad na njivama i oko kuéa, a da pritom retko mogu dobiti bilo kakvu vrstu pomodi.
Oni su usamljeni jer su sela uglavnom napustena. A mladi su odavno napustili domove u potrazi za boljim zivotom u
gradu ili drugim drzavama. U tom smislu, osetna je usamljenost koja je kod ispitanika izazivala asocijalni ili pak
obratno veoma prisan odnos prema strancu, odnosno meni.
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éerka je bila Zrtva magije”. Skakljive teme poput nedijeg iskustva sam pominjao tek onda kada
narativ trenutnog ispitanika implicitno referira na ispitanike koji su sa mnom ranije delili svoja
iskustva. Do tada sam c¢uvao identitet svojih ispitanika ili makar deo sadrzaja koji se ticao
demonoloskih predanja ili iskustava. Kroz ovaj pristup ispitanici su me prepoznavali manje kao
potpunog stranca, a vise kao ,,njihovog®, osobu koja je ,,na ranijim terenima vise puta obilazila ,ta i
ta sela®, ili upoznala ,,tog i tog“. Ovo je takode bio i dobar nacin da pobudim Zelju ispitanika da se
kroz iskustva ili znanja karakteristi¢na za lokalnu kulturnu stvarnost poistoveti sa ziteljima svog ili
drugih sela. Ovo je Cesto pomagalo da se ispitanik ne oseti izdvojenim ili potpuno ogoljenim u
odnosu na verovanja i ideje koje su utkane u zajednic¢ku kulturnu intimnost. Sa druge strane, u
nekim slu¢ajevima, bilo je korisno precutati poznavanje ili kontakt sa stanovnicima drugog sela, ili

gak i samom selu, upravo zbog sloZenih meduljudskih odnosa u samoj zajednici.®

,,Bliskost” nije uvek bila simulirana. Godine odlazaka u ista ili sela koja su umrezena,
poznavanje ljudi ili ucestvovanje u njihovoj svakodnevnici svakako su doprineli Spremnosti
sagovornika da razgovaraju ili mi se otvore. Primera radi, starijem ¢oveku iz sela Donje Zunice sam
pomogao da utovari dzakove zita na prikolicu traktora, nakon ¢ega me je odvezao desetak
kilometara u planinu i pokazao mi ,.crkvice (zavetne krstove) odnosno mesta gde se lokalno
stanovni$tvo okuplja(lo) prilikom obelezavanja Zavetina. Sa druge strane, u selima koja imaju
svega nekoliko stanovnika, nastojao sam da pravim drustvo usamljenim ljudima koji su u meni
prepoznavali blisku osobu 1 poveravali mi se. Neki ispitanici su u meni prepoznavali 1 svoje bliznje,
na koje sam lic¢io fizi¢ki ili po uzrastu i interesovanjima. Najcesce se radilo o deci ili unucima. lako
mozda srodnici sa kojima su me povezivali ne dele (ili pak dele) fizicke slicnosti sa mnom
(tetovaze, duga kosa, brada, maskirni Sorc / pantalone), moj uzrast, mladolikost i ¢injenica da Zivim
u gradu imali su ulogu u poistovec¢ivanju. U svom terenskom radu nastojao sam da ne svedem svoje
prisustvo na ,uzimanje* (grade), ve¢ i davanje, u smislu pomaganja ljudima, pozitivhog

vrednovanja njihovog iskustva ili znanja koja u drugim kontekstima ne postoje na isti nacin.

IV 2. Hibridni identitet ispitivaca

Bliskost, poznavanje bliskih osoba ili izmeStanje iz isklju¢ivo ,gradanskog®, te
pozicioniranje u liminalni prostor dva identiteta bili su presudni faktori za ,,otvaranje* mojih
ispitanika. Pomen fakulteta ili istraZivanja nije ostavio utisak na ispitanike, osim u slucajevima gde

se radilo o selima ili osobama koje su ranije imale kontakt sa antropolozima. Ovakvih primera je

% Npr. u jednom od sela u knjazevackoj opstini, u trenutku istraZivanja, Zivelo je samo &etvoro ljudi. Problem je bio §to
niko nije razgovarao sa ostatkom komsiluka te je bilo dobro precutati intervjue sa ostatkom zajednice.
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bilo najvise u knjazevackoj opstini, manje u okolini Loznice 1 TrSi¢a, neSto manje u okolini
Trstenika, Despotovca, Valjeva i zaroSkom kraju, a najmanje na jugu zemlje tj. u okolini Vranja.
Razume se, u razli¢itim delovima zemlje, ili razli¢itim zajednicama, demonoloska predanja su bila
razli¢ita u smislu da su odredeni elementi bili dominantniji a neki drugi margionalizovani. Pimera
radi, u zapadnoj Srbiji mnogo je manje bilo narativa o ,,vampirima* ili ,,nafinjanju® a vise o
konceptu ,,sudbine®, magije, prokletstva, uklete kucée itd. Ono $to je bilo zajedni¢ko svim selima
jeste interna logika kauzalnih odnosa razli¢ita od ,racionalne, gradanske perspektive, pa cak i

pravoslavlja. Druga zajednicka nit bila je intimnost tj. Zelja da se ,,te stvari* prikriju od ,,stranca“.

Konstantno sam, za vreme razgovora, nastojao da price ispitanika percipiram kao ,,stvarne*
ali sam ih ipak kroz Zapadnu racionalnost, antropoloski analiticki aparat i terminologiju smestao u
,floke* koje su bile naslovljene ve¢ poznatim nau¢nim terminima, teorijama ili konceptima koji

mapiraju ,,stvarnost* kao kulturni konstrukt.

Gradio sam identitet osobe kojoj je jasno da postoji ontoloski i eksplikatorni nivo svakog
fenomena ili pojave, ali da moj, gradski nauc¢ni ne mora biti jedini moguéi. Voden ovim pristupom,
usvajao sam narative i koristio ih kao price koje su me u nekim sluc¢ajevima zbliZzile sa ispitanicima,
ili uticale na to da se oni osete dovoljno slobodnim da daju uvid u dubinu svojih verovanja, prica i
iskustava. Sagovornici su mi davali do znanja da su pre svega, ,,Srbi — pravoslavci®, u nekim
slu¢ajevima komunisti, koji imaju ili nemaju iskustva sa temom kojom se bavim. U tom smislu,
nisu svi sagovornici poznavali ili otkrivali sve §to znaju o ,,tim stvarima®, ali su mi pomagali da
stvorim sliku njihovog sveta sacinjenog iz razliCitih fragmenata ,,stvarnosti odnosno kulturnih
obrazaca. Odnos konteksta, forme i sadrzaja narativa bio je od presudnog znacaja za sagovornike

koji su sa mnom delili price.

IV 3. Odnos prema temi i perspektive narativa

Na pitanja u vezi sa demonoloskim predanjima ispitanici su davali odgovor iz tri
perspektive. Treca perspektiva je ona koja se bavila ,,bapskim pri¢ama®, odnosno pricama koje su
sagovornici kao deca slusali od najstarijih zitelja porodice ili zajednice ili pricama koje su im
roditelji prenosili. Ovi narativi su predstavljali pri¢e o iskustvima ljudi koji su ziveli davno pre
potomaka pripovedaca. Druga perspektiva podrazumeva pripovedanje ,,iz druge ruke“, odnosno
iskustva bliskih osoba, ¢esto srodnika, komsija, prijatelja ili poznanika ¢iji su narativi smesSteni u
prostor savremene istorije. Treca i druga perspektiva predstavljale su ,,pric¢e ali je percepcija bilo

nesto drugacija. U prvom slucaju, ispitanici su se ¢esto prisecali svojih starih i prepricavali njihove

90



price uz odredenu dozu humora. Kao i u drugom slucaju, i ,,bapske price* su nekad predstavljale
prepriCavanja dogadaja iz ,,druge ruke®, a nekad se radilo o li¢nim iskustvima. Tek ukoliko bih ja
ostao ozbiljan i ignorisao humor kao otklon, ako bih pitao za li¢ni stav mojih pripovedaca o
sadrzaju narativa, dobijao bih odgovore poput: ,,ne znam, toga viSe nema®, ,,E sad, da li je neCega
bilo, ne znam* ili ,,nesto ima, e sad, Sta je to, ne znam*“. Ovo je bilo manje primetno u slucaju
narativa ,bapskih prica“ a c¢eSée u sluCaju prica ,iz druge ruke“. Prva perspektiva —
pripovedanja/svedocenja ,,iz prve ruke®, predstavlja li¢na iskustva sa onostranim i demonima, §to se
pokazalo kao daleko najintimniji element razgovora. Razlog zbog kog je navedena perspektiva
problematicna je taj $to ne ukazuje samo na kulturnu stvarnost okruZenja ili porodice ispitanika, ve¢
na njegov li¢ni dozivljaj odnosa tradicije, obicaja i ,,stvarnog“. Ovaj stav je osetan i u druge dve
perspektive, kada ispitanici komentariSu moguénost istinitosti dogadaja iz pri¢a. Vazna razlika u

profilu osobe koja prenosi narativ jeste razlika izmedu pripovedaca i svedoka.

Iako sam gradu prikupljao po principu razli¢itih predstava o ,,vampirima“ kao korpusu prica,
ideja 1 motiva, posebno sam se fokusirao na narative onih koji nisu prenosili samo ,,price* veé
iskustva. Zeleo sam da sakupim i razumem znadenje i znacaj ovih fenomena za one koji su tvrdili
da su imali iskustva sa onostranim, u ovom slucaju konkretno ,,vampirom®. Dakle, akcenat nije bio
samo na znanju, ve¢ i na ,,stvarnom®, ontoloskom dozivljaju ,,vampira“ kao pojave. Ovo je bilo
vazno jer je grupa sagovornika — svedoka bila specificna kako pri samom razgovoru i
kompleksnosti pristupa usled kog bi oni otkrili svoja iskustva, tako 1 zbog oblika i znafenja koja su

pridavali, u€itavali ili interpretirali na osnovu okolnosti onostranih susreta sa ,,vampirom*.

U vrlo retkim slu¢ajevima, pod uticajem ve¢ pomenute usamljenosti ili okolnosti u kojima
ispitanici osec¢aju bliskost ili poverenje, dolazio sam do uvida u iskustva sagovornika. Mnogo ¢esce
uvid je bio posledica/rezultat specificnog pristupa ispitivanju. Bez obzira na to da li se radilo o
dijalogu sa jednim ili viSe ispitanika u isto vreme, klju¢no je bilo nagovestiti moje poznavanje
narativa zitelja tog 1 drugih sela. Ovo je bilo korisno jer su se Cesto narativi poklapali po svojoj
strukturi, u smislu da se ponekad forma menjala (u zavisnosti od konteksta) dok se sadrzaj
podudarao. U tom smislu, velika odstupanja, umetanje novih motiva ili naknadno konstruisanje
narativa bilo je lako uocljivo. Odstupanja od uobicajenih formi narativa nije koncipirano kao
greska, ve¢ me je podsticalo da razumem razloge promena strukture narativa ili pozicije iz koje ih
dobijam. Budu¢i da sam sagovornicima na pocetku razgovora naglaSavao moje poznavanje mnogih
(slicnih) prica/iskustava, a potom i akcentovao poverenje u autenti¢nost ispovesti, imao sam utisak
da su se sagovornici postavljali iskreno. Pored odnosa koji je isklju¢ivao bilo kakvu vrstu prekora

ili vrednovanja ispitanika u odnosu na narativ, klju¢no je bilo voditi razgovor na nacin koji ¢e
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dovesti do ispovesti. I zaista, bilo je viSe ispitanika koji su odavali utisak olakSanja nakon Sto su sa
mnom podelili svoja isksutva, za koja sam u nekim slucajevima naslutio da su skrivena cak/ili

posebno od Zitelja sela.

U slucaju grupnih razgovora/intervjua, ¢esto na glavnoj raskrsnici u selu ili na njivi, zapoceo
bih razgovor o okolnostima zivota, potom obi¢ajima a zatim i o demonoloskim predanjima. Obi¢no
bih dao do znanja da cenim poznavanje obicaja i verovanja, a najviSe licna iskustva nakon ¢ega bih
tok razgovora prepustio okupljenim ispitanicima koji su vrlo brzo demantovali pre toga izrazenu
negaciju poznavanja ,“tih stvari®. Kroz ovakve dijaloge ispitanici su se nadmetali da pokazu znanje,
pritom davajuci primere ljudi kojima su se sli¢ne situacije dogodile. Kroz nadmetanje, ispitanici su
nastojali da pokazu svoje poznavanje tradicije, dogadaja i iskustava zitelja svog 1 okolnih sela. A
time i u predstavljanju svog socijalnog i kulturnog kapitala. Neretko, neko od okupljenih bi na
komentar grupe po kom ,,su to gluposti“ davao sopstveni primer ili primer bliske osobe koja je
iskusila susret sa onostranim. Na ove primere, okupljeni su reagovali burno, ali je Cesto bilo gestova
ili komentara koji su sugerisali 0sobi koja se ,,otvorila“ da prekine pricu o toj temi preda mnom. Na
mnogim primerima naslutio sam da se izbegavanjem ,ispovesti“ §titio ne samo li¢ni, vec i

kolektivni identitet.

Pojedina¢ni primeri, odnosno razgovori sa pojedincima pomogli su mi da razradim
metodologiju ispitivanja kojoj je cilj ulazenje u iskustva koja se kriju od ,stranaca® ili ¢ak od
kolektiva (Naumovi¢ 2013, 46-47). Ovaj pristup primenjivao sam u selima u razli¢itim oblastima
drzave, a uz modifikacije i u gradovima. Situacije u kojima su mi ispitanici prenosili narative iz
treCe 1 druge perspektive nisu nuzno garantovale da ¢e mi poveriti 1 svoja iskustva. Ovo je
razumljivo, buduci da su ispitanici ovim rizikovali da u krajnjem slu¢aju nazrem njihove agnosticke
stavove o religiji, bogu, verovanjima ali i stvarnosti, dok bi treca perspektiva pripovedanja, odnosno
svedoCenje, ukazalo na poziciju demona, magije ili Carobnih /opasnih mesta kao dela stvarnosti
sagovornika. Otkrivanjem prve 1 druge perspektive sagovornik (ukljucuju¢i njegovu porodicu,
prijatelje 1 zajednicu) rizikovao je da potencijalno bude percipiran kao ,,zatucan* ili ,,primitivan®,
dok je rizik otkrivanja iskustava iz licne perspektive za posledicu mogao imati da bude doZzivljen
kao ,,neproduhovljen®, ,,iracionalan* ili ,lud“. Pomenuti izrazi su upravo oni koje su ispitanici
koristili kada bi ih, nakon ispovesti, upitao zaSto bi krili svoja iskustva od mene ili drugih osoba

koje ne poznaju.

Dakle, narativi koje sam sakupio govorili su o generacijskom odnosu prema demonoloskim

predanjima, na jednom nivou, na drugom o odnosu individualnog i kolektivnog, odnosno
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nacionalnog i narodnog kulturnog identiteta, i na treCem, identiteta (kulturne) stvarnosti kao

implikacije odnosa proslosti i sadasnjosti, tradicije i modernosti, i lokalnog i globalnog.

*k*k

Pored sela u koja sam iSao kako bih razumeo lokalnu kulturu, odlazio sam i u sela koja su
poznata po vezi sa odredenim istorijskim ili motivima visoke / popularne kulture te nastojao da
razumem odnos lokalne tradicije i popularne kulture kao stratuma performiranja lokalnog identiteta.
U svim selima sam se Kkoristio pitanjima koja su se ticala odnosnom popularne kulture i narodnih
verovanja, uticajem tehnologije i medija na percepciju lokalne i Sire kulture, te uticaja ,,tudeg™ i
,modernog* na ,,nase“ i ,,lokalno“. Veliki broj ispitanika je pominjao da Cita ,, Tre¢e oko*, gleda
,2Memedovic¢a“. Neki su pravili reference na Glisi¢evu pripovetku i Kadijevic¢evu ,,Leptiricu®, ili
,Drakulu®“. Odnos lokalne zajednice, koji ¢u podrobnije pojasniti u treCem delu rada, odraZavao je
svest kolektiva o odnosu pozitivnih ili negativnih ekonomskih, socijalnih ali pre svega identitetskih
implikacija potencijala lokalnih motiva poput ,,vampira“ u odnosu na Sire drustvo. Ispitanici iz ovih
zajednica iskazivali su stavove o ,,vampiru“ i sliécnim motivima kao potencijalnom orudu
brendiranja i promovisanja lokalno specifi¢nih fenomena za koje su bili svesni da pripadaju
popularnoj kulturi Sireg drustva. Ipak, nisu sva sela prepoznala ovaj potencijal kao pozitivan, ve¢ je
bilo 1 primera kada su specificni elementi lokalne kulture potiskivani u atar privatnog buduc¢i da se

smatralo da obzanjivanje pomenutog moze Stetiti identitetu zajednice.

Zitelji Medvede kod Despotovca imali su prilike da se nadu u fokusu novinara odnosno
medija koji su se bavili ,prvim svetskim vampirima®“: Petrom Blagojevicem iz Medvede i
Arnautom Pavlom iz Kisieljeva; ili Zarozjem kao ,,domom* najpoznatijeg ,,vampira“ srpske visoke
1 popularne kulture, Save Savanovi¢a. U ovim zajednicama nastojao sam da sakupim narative koji
mi daju informacije o prisustvu demonoloskih predanja u selu danas, kao i odnosu prema poznatim
lokalnim motivima i njihovom potencijalu. Primer Medvede je zanimljiv budu¢i da tamo nisam
naiSao samo na mali broj sacuvanih pric¢a, a jo§ manje iskustava, ve¢ i izrazito negativan odnos
prema promovisanju takve kulturne bastine Sirem drustvu u Srbiji 1 svetu. Negativan stav Zitelja
ovog sela ilustruje primer starije Zene c¢ije su se pri¢e o lokalnim demonoloskim predanjima nasle u
medijima, §to je rezultovalo negativnim stavom komsSiluka te njenom marginalizacijom. Pored
brojnih faktora koji su uticali na ovakvu percepciju potencijala motiva, mozda presudna bila je
Cinjenica da je Arnaut Pavle ipak bio stanovnik Medvede kod Trstenika a ne tog sela. Sa druge

strane, u selima Kisiljevo i Medveda (kod Trstenika) fokus istrazivanja bio je manje na narativima 0
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onostranom, a viSe na novootkrivenom turistickom/ekonomskom, pa i1 identitetskom potencijalu

promocije tj. brendiranja ,,lokalnih vampira® i stavu lokalnih ispitanika o toj temi.

U selima gde sam sprovodio istrazivanje odnosa prema (npr. turistickom) potencijalu
,lokalnih vampira“ nailazio sam na razli¢ite stavove, ali i na manje narativa iz ,,prve ruke“. U
samom tekstu rada pomenu¢u fenomen ,kognitivne disonance“ ili ¢ak disonance kulturnog
identiteta kao simptoma razli¢itih slojeva kulture, identiteta ali i stvarnosti mojih ispitanika. Odnos
zvanicne 1 lokalne kulture bio je primetan u kontekstu ruralnih zajednica bez obzira da li se radi o
margionalizovanim ili urbanizovanim selima. Ipak, poseban izazov je bio razviti metodologiju kojoj
je bio za cilj da sagleda odnos slojeva razli¢itih kulturnih uticaja na identitet pojedinca i njegovu
stvarnost u kontekstima razli¢itim od mati¢nog. Naime, po selima, posebno manjim, imao sam
uglavnom prilike da razgovaram sa starijim stanovniStvom, a tek u manjoj meri sa mladima. Pre
nego Sto sam imao prilike da obavim razgovore sa mladom generacijom, stekao sam utisak da su

pomenuta predanja specifi¢nost generacije koja polako nestaje i sa kojom ¢e nestati i ova verovanja.

Ipak, bilo je i mladih ljudi (15 — 40) koji su imali $ta da kazu na temu ovih predanja ali i
liénih iskustava sa onostranim. Ovde konkretno mislim na mlade sa sela, koji 1 dalje zive u ovim
zajednicama ili odrZavaju kontakt sa njima. Primera radi, jedan ispitanik iz potpuno
margionalizovanog sela na obroncima knjazevacke opstine, roden 1975 godine, ¢iji su roditelji
rodeni sredinom pete decenije proSlog veka, ispricao mi je okolnosti povampirenja svog dede, a

potom i o ritualnom probadanju koje je sam izveo kako bi uklonio pretnju vampira.

Navodim primer starijeg ¢oveka (Vlasko Polje), koji je viSe puta naglasio da je komunista,
,,Kao 1 njegov otac*, te ateista, a potom mi ispri¢ao za svoj susret sa ,,osenjom‘ (koju je nazvao
vampirom, Savom Savanovi¢em) od koje ga je spaslo to Sto se prekrstio. Kada sam upitao za razlog
zbog kog je, kao ateista, pribegao ritualu krstenja koji je oterao demona, ispitanik mi je odgovorio
da ,,Covek mora u nesto verovati“. U istom smislu, mladi ispitanici su prenosili narative iz trece i
druge perspektive, ali ukoliko bih postavio prava pitanja, otkrivali su i li¢na iskustva sa onostranim.
Naslutio sam da u selima, 1 pored kulturnog i tehnoloskog uticaja Sireg 1 globalnog drustva, (mlada)
populacija koncipira stvarnost i kroz manifestno savremenu formu u koju ¢esto ucitava tradicijske

sadrzaje.

I u slucaju mladih ispitanika moja pozicija je bila presudna. Voden ovom idejom sproveo
sam niz intervjua, u formi spontanih razgovora gde sam ispitanike izdvajao po principu slucajnog
uzorka. lako se radilo o mladoj generaciji ljudi rodenih i odraslih u seoskim zajednicama, setting,

odnosno kontekst razgovora se promenio budu¢i da je obavljan u — gradu.
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*k*k

Buduc¢i da se terenska istrazivanja tema sli¢nih mojoj ¢esto vezuju za instituciju kazivaca,
obi¢nog starijeg, kao stozera iskustva, znanja i ideja zajednice, a da je ova populacija najbrojnija u
seoskim zajednicama, nastojao sam da saznam stavove ili na¢in na koji mlade generacije percipiraju
,vampira®“. Ovo je bio nesto tezi zadatak jer u vecini sela, posebno u jugoisto¢noj Srbiji gotovo da
visSe nije ni bilo pripadnika mlade generacije. Ipak, ovo me je nateralo da preusmerim svoje
istrazivanje percepcije mladih generacija seokog istrazivanja, iz sela u urbane centre gde su zbog
Skole ili posla prelazili i ziveli. Kao §to je bilo ocekivano, ve¢ina sagovornika izabranih po
slu¢ajnom uzorku nije bila raspolozena da razgovara o ocito intimnim temama. Ovo je ipak bilo
jako vazan uvid u pravce istrazivanja koje treba produbiti, ali i metodoloski pristup koji je morao
biti prilagoden novim generacijama u smislu pristupa istrazivanju, pitanjima ali i fizickom odnosno

virtuelnom (drustvene mreze) prostoru suceljavanja.

U Beogradu sam, u zavisnosti od procene socijalnog i kulturnog profila ispitanika,
primenjivao sledeéi pristup. U slucaju npr. studenata sa fakulteta koji pohadam (sa drugog smera), a
kog sam izabrao po principu slucajnog uzorka, kroz kratak ali konkretan ragovor saznao sam o
njegovim iskustvima sa onostranim, a potom i dobio komentar kako ljudi ,,ovde* ne Zele da
otkrivaju svoja iskustva da ne bi bili percepirani kao stranci ili nepodobni (,,zatucani*). Sa druge
strane, u razgovoru sa kolegom kog poznajem godinama, a koji je takode etnolog, dosao sam do
saznanja o njegovim iskutvima. Na pitanje da li je ili bi nekom otkrio svoje iskustvo, sagovornik je
odgovorio negativno uz komentar da mene poznaje, i zna da su mi slicne pri¢e poznate od ranije.
Kao tre¢i primer navodim grupu momaka iz Krusevca, prijatelja mog prijatelja, koji su na njegovu
sugestiju da ,,ispricaju Beogradaninu koji se bavi tim stvarima* vrlo lako prevazisli kulturni jaz.
Naime, okupljeni su podelili svoja znanja o pri¢ama ali i iskustva. Cini se da su iskustva tako lako
podelili iz dva razloga. Prvo, okupljeni su dugogodi$nji prijatelji mog druga Sto je bila neka vrsta
garancije da ith on ne bi doveo u situaciju koja ih moze ugroziti na bilo koji na¢in. Drugo, moj
prijatelj koji je ohrabrio okupjene koristio je ton koji sugeriSe da se radi o temama koje su
svojstvene ljudima u KruSevcu mnogo vise nego ,nama u Beogradu®, te je to znanje bilo
koncipirano manje kao (negativno) egzoti¢no, a vise kao deo specificne kulturne stvarnosti manjeg
grada i njegove okoline. U tom smislu, okupljeni su se nadmetali ko ¢e se bolje nadovezati na moje
pri¢e sa terena. Postao sam sagovornik, povlaséeni ,,stranac* medu ,,njima“ koji su predstavljali
grupu ljudi koja deli specifi¢nu kulturnu stvarnost, ¢ak i u stanu u Beogradu. Time §to sam preuzeo
na sebe ulogu ispitivaca, ispitanika — pripovedaca, ali postao i deo ,,publike”, dosao sam do

odredenih rezultata. Ta tri identiteta koja sam odvojeno ili zajedno, u zavisnosti od situacije,
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performirao, dovodila su do prevage u nacinu na koji ispitanik ili ispitanici percipiraju mene, a pre
svega, sebe. U nekim sluc¢ajevima, posebno u grupnim seansama, moja uloga ,,publike* bio je od

velike koristi, a ispitanici su preuzimali uloge ,,pripovedaca‘ ali i ,,ispitivaca“.

Navedeni primeri samo su neki od brojnih spontanih razgovora koje sam vodio sa ljudima
raznovrsnih socijalnih, ekonomskih i kulturnih pozadina sa akcentom na one koji su iz ruralnih
dosli da zive u urbane centre. Vazno je naglasiti da razgovori nisu bili ogranieni na osobe koje su
presle iz jednog u drugi kontekst, ve¢ i ljude koji generacijama zive na selu, odnosno u gradu. U
drugom slucaju prvenstveno me je interesovao stav ,,gradana®, osoba Cije porodice ve¢ nekoliko
generacija nastanjuju urbane sredine. U tom smislu, nastojao sam da kroz pripovedanje naslutim ili
izazovem reakciju. Reakcija je obi¢no bilo zaprepaséenje, kritika ili referenca na medijske pomene
ovih i sli¢nih tema, sa posebnim naglaskom na ,,Vlahe®. Bilo je jasno, da su za ,,gradane® ove teme
bile prepoznate kao paralelni, egzoti¢ni svet seljacke tradicijske kulture, $to je u nekim slucajevima
bila pozitivna, a u nekim negativna ocena. Zbirni stav ove kategorije ispitanika je bio da se radi o
paralelnom prostorno, kulturnom i simbolickom svetu koji u odnosu na njihovu, usvojenu zvanicnu,

stvarnost grada ili metropole, predstavlja unutrasnju kulturnu ,,drugost®.

Specifi¢nost ispitivanja u gradovima bila je potreba za metodologijom ispitivanja nesto
kompleksnijom od one primenjene na selu. Kao 1 na selu, takode sam nastojao da kroz razgovor
saznajem o porodi¢noj istoriji, kulturnom 1 socijalnom identitetu, religijskim stavovima ili odnosu
prema savremenosti. Ipak, nije bilo dovoljno samo pokazati znanje o kulturnoj stvarnosti, ve¢ se
pozicionirati tako da osoba moj identitet dozivi dovoljno ali ne potpuno gradskim 1 ,,racionalnim®.
Kroz razgovor sam nastojao da spontano akcentujem pokazatelje kognitivne disonance tako §to bih
prepoznavao oprecne, ne definitivne stavove osobe o stvarnosti. Na ovaj nacin dolazili bismo do

zakljucka koji ne iskljucuje stvarnost iskustva $to je ohrabrivalo ispitanike, a iskljuc¢ivalo osudu.

IV 4. Problematika belezenja narativa

Koncept istrazivaca kao ujedno ispitavaca i dela ,,publike® imao je dobrih i loSih strana.
Najveci problem ispostavice se, bio je u tome da li obavljeni dijalozi bivaju zapisani ili ovekoveceni
audio—vizuelnim tehnologijama, odnosno, da li postoji dokaz o vezi narativa i osobe, te mogucnost
da pomenuti li¢ni/intimni narativi budu podeljeni sa Sirom publikom. U slu¢ajevima kada sam bio
deo ,,publike” a ragovor bio spontan, ispitanici su delili svoja iskustva, dok bi ideja belezenja
razgovora obi¢no menjala tok razgovora, stav ispitanika prema dijalogu, i sadrzaj narativa. U tom

smislu, ispitanici kojima sam nagovestio da ¢e razgovor biti sniman diktafonom ili mobilnim
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telefonom otkrivali su mnogo manje licnih podataka o sebi i drugima, a posebno o li¢nim

iskustvima. U nekim slu¢ajevima sam morao da zapisujem, a ne da snimam razgovore.

Najveci doprinos potvrdi teze o intimnosti narativa, odnosno skrivanja iskustava u odnosu
na ,strance” ili Sire drustvo, bio je pokusaj da zabelezim razgovore audio—vizuelnim metodom,
kamerom i mikrofonom. Odluc¢io sam da probam da snimam razgovore sa osobama sa kojima sam
ve¢ imao kontakt i/ili koje su mi ve¢ pricale domonoloska predanja i svoja iskustva. U nekim
slucajevima osobe su pristajale da stidljivo ispricaju pric¢e koje su im poznate, ali je bilo malo onih
koji su zeleli da ponove ranije ispirane price o licnim iskustvima. Primer za ovo je ranije
pominjani ispitanik koji zivi na kraju sela Vlasko polje, koji se izjasnio kao komunista — ateista, da
bi se potom ispostavilo da ¢ita Bibliju i veruje u demone. Kada sam ponovo razgovarao sa ovim
ispitanikom, ovaj put snimajuéi razgovor kamerom, nastojao sam da usmerim razgovor u sli¢cnom
pravcu kao prethodni put. Covek je ponovio veéinu pri¢a o svom Zivotu i lokalnim obigajima, ali
kada smo se dotakli iskustva sa ,,0osenjom®, on je izrazio svoju skepti¢nost prema postojanju
demona, i naglasio kako je religiozan. Kada sam ga pitao da li je imao neko iskustvo sa
,demonima®, indirektno referiSu¢i na predasSnji razgovor, ispitanik se nasme$io i odgovorio:
,hisam... Znam ja §ta ti hoces da ti kazem, ali necu re¢i“. U ovom slucaju, ispitanik je potvrdio tezu
o intimnosti iskaza koji moZe uticati negativno na njegovo mesto u Sirem drustvu ali pre svega u

lokalnoj zajednici.

Sa druge strane, bilo je ispitanika koji su pristajali da budu snimani, a koje je moguénost
ekranizacije njihovih narativa ¢ak motivisala. Pomenuti ispitanici Cesto su pitali da li ¢e snimak
,,biti na televiziji“. Drugi ispitanik koji Zivi u manjem, gotovo pustom selu Skrobnica, vrlo lako je
otkrivao prie o magiji, salivanju strave i demonima, ¢ak 1 pored sugestija svoje supruge koja mu je
povremeno dobacivala da ,,ne lupa gluposti‘/,,ne pri¢a deci gluposti®. U istom selu, razgovarao sam
sa jednom starijom Zenom, nekadaSnjom uciteljicom, a potom i njenim susedima iz kuée pored.
Okupljene komsije su isprva sedele i slusale, bez ucesca u dijalogu. Tek kada je njihova komSinica
ispirCala svoja iskustva, a okupljeni se privikli na prisustvo kamere, jedna od Zena je rekla ,,e, sada
¢u vam ispricati Sta se meni desilo”, a potom ispricala svoje iskustvo sa ,,povampirenom

svekrvom®.
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IV 5. Drustvene mreZe kao prostor etnografskog istraZivanja

Poucen prethodnim iskustvom razgovora sa nepoznatim osobama od kojih sam nastojao da
saznam nes$to o demonoloSkim predanjima ili licnim iskustvima sa onostranim, odluc¢io sa da
istrazim moguénost komunikacije kroz sveprisutne i vrlo popularne druStvene mreze (na internetu).
Drustvene mreze poput Fejsbuka (facebook) ili Instagrama (Instagram) odabrao sam kako zbog
ogromnog broja ljudi koji ih koriste kako u urbanim, tako i u ruralnim zajednicama, a potom i
uobicajenosti umrezivanja i socijalizacije na ovim socijalnim platformama. Pre samog razgovora
sam na osnovu istaknutih informacija na profilima mogao da saznam neSto o mestu porekla i
stanovanja, obrazovanja i interesovanja potencijalnih sagovornika. Sa druge strane, virtuelne mreze
su odavale iluziju relativne anonimnosti ispitanika, $to je umanjivalo njihovu ,ranjivnost* te
stvaralo okolnosti u kojima bi mi se ,,otvorili“. Ipak, ubrzo se pokazalo da i ovakvi prostori dijaloga
imaju svoje izazove i probleme, te da se i u ovakvim ragovorima moze naslutiti ,,kulturna

intimnost.

Ispostavilo se da je u slucaju koris¢enja virtuelnih mreza bilo potrebno naslutiti senzibilitet
ispitanika®, odnosno pristupiti tako da se ispitanik ne oseti ugroZeno po pitanju sopstvenog
identiteta. Pored toga Sto tekst razgovora moze trajno ostati zabeleZen, postoji i moguénost
fotografisanja ili ,,printskrinovanja‘“ razgovora ¢ega su sagovornici na ovim mreZzama svesni. Ipak,
ove Cinjenice su se pokazale manje vaznim u odnosu na procenu profila sagovornika 1 pristupa
razgovoru. Pored istaknutih informacija o mestu rodenja 1 boravka, bilo je vaZzno pregledati
fotografije i objave koje su korisnici kacili na svoje virtuelne profile. Ako bi na osnovu fotografija
bilo evidentno da ispitanik odrZava vezu sa porodicom ili rodbinom koja nastanjuje manje mesto ili
selo, ili ako je korisnik na profilu kacio slike seoskih pejzaza, domacih zivotinja ili rodbine sa sela,
to mi je govorilo o njegovoj manifestnoj vezi sa ovim sredinama. U suprotnom, ukoliko je bilo
naznaka da je ispitanik poreklom iz seoske zajednice, a profil bilo koncipiran tako da odrazava
urbani ili moderni identitet korisnika, i to je davalo odredene naznake kojima sam se vodio u
pristupu. Nacin koncipiranja profila nije uvek nuzno bio u korelaciji sa odnosom ispitanika prema
temi sela ili verovanja, ali je pomagao u odabiru pristupa ispitivanju a posebno inicijalnom

razgovoru.

Eksperimenta radi, razgovoru sam pristupao na tri nacina: direktno, tako Sto bih dijalog

zapoceo izlaganjem teme istrazivanja, potom, indirektno, tako Sto bih razgovor zapofeo opStim

% Konsultovati: Zakula Sonja, ,,Da li kiborzi sanjaju biomehanike ovce? Telo i hiperrealnost, Antropologija, 12. sv. 2,
Beograd 2012
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temama a potom preSao na temu istrazivanja, i spontano, takode indirektno ali tako Sto bih sa
osobom razgovarao u razmaku od nekoliko dana S§to bi pre ili kasnije dovelo do toga da se
sagovornik zainteresuje za moja interesovanja a time i temu istrazivanja. Pokazalo se da je ve¢ina
osoba odustala ili negirala poznavanje teme ukoliko bih razgovor zapo¢eo direktno i odmah
objasnio da se bavim verovanjima u onostrano ili demonoloskim predanjima. Drugi, a posebno treci
pristup se pokazao korsnijim buduci da su sagovornici razvili odredeni stav pa ¢ak i bliskost prema

meni $to je u vedini slucajeva rezultovalo saradnjom.

Zanimljivo, kroz upotrebu ovog pristupa dosao sam i do saznanja o li¢énim iskustvima svojih
sagovornika sa ,,onostranim silama“, ,,demonima‘ ili ,,vampirima®. Li¢na iskustva su ipak, u vecini
sluc¢ajeva bila vezana za iskustvo prividenja, uklete kuce ili vila, a manje za vampire. O vampirima
su ispitanici govorili kroz narative o lokalnim verovanjima, $to direktno §to indirektno kroz
pojasnjavanje lokalnih obicaja vezanih za smrt, umiranje ili sahranjivanje. Doprinos ovog pristupa
bila je moguénost da razgovaram sa mladim ljudima koji su poreklom iz seoskih zajednica koje se
nalaze u razli¢itim delovima zemlje, koje nisam posetio u sklopu terenskih istrazivanja. Sa druge
strane, osim demonoloskih predanja, ovakav pristup mi je dao i uvid u odnos mladih prema ovim

verovanjima, odnosu seoskog i gradskog identiteta, te tradicijske i popularne kulture.

Najveci doprinos bio je u slucaju onih ispitanika poreklom sa sela, koji studiraju ili Zive u
gradu a u razgovoru su otkrili svoje ili ¢ak porodi¢ne stavove o religioznosti, onostranosti ili
demonima kao elementima stvarnosti. Ovaj pristup je imao svojih ogranienja, pre svega na nivou
ostvarivanja bliskosti ili spontanosti konverzacije. Sa druge strane, koriste¢i se razli¢itim modelima
upitnika ranije primenjenim u selima ili gradu, dolazio sam do potrebnih informacija. Najvazniji
doprinos ovog pristupa bila je moguénost da nakon nekoliko dana ili meseci nastavim razgovor ili
postavim dodatna pitanja Sto je u slucaju intervjua obavljenih uZivo iziskivalo fizicki odlazak na
teren, $to nije uvek bilo moguce. Pomenuti pristup pokazao se korisnim i u odrzavanju veze sa
ispitanicima sa kojim sam, ili sa ¢ijom sam rodbinom razgovarao u seoskim zajednicama, a koji su
se povremeno javljali jer su se interesovali za tok mog istrazivanja, kao 1 u zelji da dopune svoje

iskaze ili mi skrenu paznju na price / iskustva svojih komsija.

IV 6. Filmska i knjiZevna narativna analiza

lako je u radu akcenat bio na neposrednom ljudskom iskustvu, klju¢ za razumevanje
percepcije 1 upotrebe tradicijskog motiva lezao je, ¢ini se, u razumevanju percepcije i1 upotrebe

,vesternizovanog“ motiva, odnosno netradicijskih predstava o ,,vampiru®. U tom smislu, upotrebu
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motiva vampira na Zapadu, pre svega kroz nauc¢n, u a potom formu popularne kulture, posmatrao
sam kroz nacin na koji se motiv koristio u razli¢itim talasima zapadne knjizevne, a potom i filmske
,vampiristike“. Ovo je bitno za razumevanje predstava o, i upotrebi motiva na Zapadu, kao
preduslova za kasnije prihvatanje ove upotrebe motiva i na prostoru Jugoslavije. Na osnovu
pomenute komparativne analize knjizevnih 1 filmskih ostvarenja sa temom ,,vampirizma“ primenio
sam interpretativni pristup sa ciljem da razumem ko, kako 1 zasto motiv koristi na odredeni nacin.
Cilj ove analize je bio da, pre svega, akcentuje sli¢nosti i razlike u logici upotrebe motiva vampira u
odnosu na zapadnu popularnu vampiristiku, a potom i u odnosu na upotrebu i percepciju motiva u

srpskoj seljackoj kulturi. Kroz pomenuto sagledacu odnos forme i sadrzaja, te recepcije motiva.

Kroz komparaciju Zeleo sam da saznam koji motivi figuriraju kao konstanta na nivou
tradicijskog koncepta i njegove vesternizovane inkarnacije, ali i koji elementi definiSu neku vrstu
,vampirizma*“ Koriste U 0dnosu na meta-narativ ili lateralne delove narativa u odredenim
knjizevnim i filmskim ostvarenjima. U tom smislu, analizu sam sprovodio na dva nivoa. Prvi nivo
je onaj koji se doticao same logike i upotrebe motiva u smislu forme, a potom i poruka koje su kroz
motiv konstruisane u odnosu na centralni kontekst u kom je radnja smeStena. Dakle, motiv je
posmatran ne samo kao objekat o kojem se, ve¢ i kroz koji se komunicira. Drugi nivo se doticao
identiteta onog koji kroz motiv govori, dakle autora, gde je kulturna pozicija stvaraoca narativa bila
presudna za razumevanje pozicije iz koje se kroz motiv posmatra (socijalna) stvarnost ali i sam
motiv kao metafora. ,,Vampirska perspektiva® u ovom konkretnom sluc¢aju oznacavala je specifi¢nu
upotrebu koja povezuje nacin upotrebe, sistem znacenja ali i (auto)refleksiju onog koji kroz motiv

govori o svetu koji poznaje ili na¢inu na koji ga vidi.

*k*k

Popularna kultura kao stratum upotrebe motiva, ali i hegemonijsko polje pregovaranja vazan
je faktor za razumevanje odnosa urbane i ruralne kulture, naroc¢ito nakon Drugog svetskog rata. U
tom smislu, nezanemarljiva je uloga zapadnog, ali pre svega domaceg filma na potencijalnu
,kontaminaciju motiva®, odnosno svest lokalnih zajednica o postojanju paralelnog sveta znacenja u
kojem motiv njihove kulture figurira po nesto drugacijoj logici, ali i kao simbol razli¢ite kulturno —
politicke doktrine odnosno kulturnog diskursa. Istrazivanje ¢e ukazati na stepen dominacije jednog
u odnosu na drugi motiv u seoskim zajednicama, ali i na nivou razli¢itih generacija ,,gradana®, od
onih koji su u poslednjoj generaciji presli sa sela u gradove, onih koji su rodeni u gradu dok su im
roditelji rodeni na selu, do onih koji su potomci vise generacija ,,gradana“. U tom smislu, ovaj deo

analize ima za cilj da ukaze na potencijalno dominacijski efekat masovne, popularne kulture na

100



seoske zajednice i njihovu percepciju lokalnih motiva verovanja kako na nivou forme odnosno

elemenata, tako i uopste na njihov ontoloski dozivljaj.

Poslednji deo analize tice se upotrebe (lokalnih) tradicija u javnoj rereprezentaciji identiteta
a potom 1 izbora izmedu pozitivnog, ekonomskog i negativnog, identitetskog potencijala upotrebe
specifilnog oblika tradicije u odnosu na vrednovanje od strane ,,znacajnog drugog*. Pomenuto ¢u
ispitati na primeru ,,vampirskog turizma“ u Srbiji poslednjih decenija. Ovaj javni aspekt
rereprezentacije kulturnog identiteta pripada ,,hibridnom* modelu upotrebe motiva u smislu odnosa
tradicijskog, lokalnog i netradicijskog, globalnog nacina upotrebe ,,vampira“. Pimeri zajednica koje
bastine ,,istorijske* vampire poput Arnauta Pavla i Petra Blagojevi¢a (Medveda i Kisiljevo), preko
Save Savanovica kao knjizevnog i1 filmskog motiva (Zaroski kraj, Valjevo) do drugih zajednica koje
bastine ili odrzavaju ,,u zivotu* onostranost seljacke kulture pa i ,,vampira®, imaju za cilj da pojasne
odnos subjektivnog i kolektivnog odnosa prema razli¢itim dimenzijama kulturne stvarnosti koje iz
razli¢itih razloga pripadaju svetu ,kulturne intimnosti“ ili pak rereprezentacije nematerijalne

kulturne bastine (brendiranja).

Ovaj deo teze objedinjuje prethodno ostvarenu analize ukazuju¢i na vaznu poziciju
,vampira“ kao elementa ,,baStine koja u odnosu na faktore poput Sire drustvene klime ili globalnih
kulturnih hijerarhija moze predstavljati ili most dijaloga ili tacku trvenja. Cini se da postoji vise
faktora odnosno potencijalno neusaglaSenih pozicija posmatranja odredenih aspekata lokalne
drustvene stvarnosti ili kulture, a moj zadatak je da razumem pozadinu razli¢itih modela upotrebe
,vampira“ u javnoj rereprezentaciji lokalnih bastina. Pomenuti ,,vampirski turizam® je u ovom
poglavlju tema, most koji povezuje razliite strane u dijalogu oko pozitivne rereprezentacije i/li
potencijalno traumati¢ne percepcije lokalne kulture, identiteta i statusa zajednica i pojedinaca koji
je bastine. Kroz ovu analizu nastojim da akcentujem vazZnost ideja baStine, verovanja, prica,
racionalnosti ali pre svega ontoloskog doZivljaja motiva vampira kao presudnih faktora u dijalogu
balkanskog i zapadnog samoodredenja, drugim re¢ima, radi se o odnosu moderne i tradicijske
upotrebe motiva kao simbola hibridizacije predstava o vampiru koje u nekim slu¢ajevima uspevaju
da priblize ovog demona globalnom trZiStu dok u drugim akcentuju njegovu intimnu sustinu,

nerazumljivu svetu izvan balkanskog sela.
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V ,,VAMPIR U SELU* NEKAD | DANAS: KONTINUITET I DISKONTINUITET

Preispitivanje idealtipskog modela u odnosu na etnografsku gradu sakupljenu za vreme
mojih terenskih istrazivanja, nulta je tac¢ka idejnog razvoja ovog istrazivanja. U ovom delu rada
koristim se starom etnografskom gradom i gradom koju sam sakupio u periodu od 2007 — 2019.
godine, kroz ¢iju komparaciju zelim da ukazem na odnos kontinuiteta i promena u predstavama o
,vampiru“. Zahvaljujuéi diskrepancijama izmedu stare i nove grade, izrodila se ideja o ,,vampiru®,
ne kao pasivnoj ve¢ promenljivoj refleksiji druStvene stvarnosti. U tom smislu, naredna poglavlja
imaju zadatak da ukazu na vaznost konteksta, drustvenih promena i predstava 0 motivu nekad i
danas. Ovaj deo rada ima za cilj da pomogne dalje razumevanje razlicitih faktora koji su uticali na

pluralizam predstava o ,,vampiru* u razli¢itim kontekstima.

V 1. Vampir, grada i izvori

Kao kljuéni (ali ne 1 jedini) izvor etnografske grade koristim studiju Tihomira Pordevica
,,Vampir i druga bi¢a u naSem narodnom verovanju i predanju” (bophesuh 1953). Navedeno delo
predstavlja pregled poznatih izvora o vampirizmu od srednjovekovnih do savremenih (prva
polovina 20. veka) pomena ovog koncepta, Cine¢i Pordevicev rad mozda ne savrSenom, ali
najkompletnijom kompilacijom grade na ovu temu. Studija zbira razli¢ite kategorije grade poc¢ev od
medicinskih izvestaja austrijskih ekspedicija (18. vek), preko crkvenih i sudskih pomena praksi
vezanih za ,ubijanje vampira®, narodnih predanja zabeleZenih od strane drugih etnografa, do
narodnih prica i knjizevnih dela.®” Pordeviéeva monografija citira veliki broj ¢lanaka koji se bave
narodnim verovanjima pa i ,,vampirizmom®, objavljivanih u etnografskim zbornicima sa prostora

Srbije i Hrvatske od kraja 19. do prvih decenija 20. veka.

Istini za volju, Pordevi¢eva monografija predstavlja kolaz neujednaceno obradene grade, te
¢u u nekim slucajevima referisati na originalne izvore koje autor navodi. Pored pomenute studije

kao izvor takode koristim i manje detaljne, ali vazne opise demonoloskih predanja i ,,vampira* koje

%7 Upravo zbog mesanja potpuno razligitih zanrova poput folklornih narativa, narodnih pripovedaka i knjizevnih dela na
temu vampirizma, Dordevi¢evu gradu koristim sa opreznom i odvajam zanrove koji odgovaraju temi poglavlja u kojim
ih koristim.
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su dali Vuk Karadzi¢, Joakim Vuji¢, Veselin Cajkanovic’, Slobodan Zecevi¢, Tatomir Vukanovic i

drugi istrazivaci.

V 2. ,,Vampir* kao model

Moram re¢i nesto visSe o samoj sistematizaciji, odnosno o nacinu na koji ¢u grupisati
elemente koji c¢ine koncept ,,vampira®“ ili ,,vampirizma®“. Naime, koristim Dordevicevu
sistematizaciju kroz koju autor nije nastojao da prosto odgovori na pitanje ,,5ta je ,,vampir*?“ vec je
na osnovu izvora ukazao na pluralizam okolnosti nastajanja, delovanja, socijalizacije, preventive,
odbrane ili uniStenja ovog demona grupiSuci trope kao posebne celine koje zajedno ¢ine motiv
vampirizma. Autor pre svega govori uopsteno o ,,vampiru®, ali nastoji da odgovori 1 na pitanja: ,,ko
je to vampir®, ,kako se postaje vampir® ili ,,Sta sve ¢ini vampir®, nakon Cega daje uvid u

preventivne, odbrambene i metode unistenja ovog demona (Bophesuh 1953).%

Dordeviceva sistematizacija nalik je narativnoj i analizi motiva koje primenjuju i savremeni
autori koji se bave teorijom proze poput Portera Abota (Abot 2009, 159). Pomenuta sistematizacija
je korisna kao model koji mogu reprodukovati tj. primeniti na sopstvenu etnografsku gradu, time
ostvarujuci optimalne uslove za kvantitativnu 1 kvalitativnu komparaciju stare 1 savremene grade.
Komparacija bi trebala da ukaZe na nedvosmislene promene u strukturi i funkciji motiva, ali 1 da
ukaZe na primarne i sekundatne atribute motiva. Ne nastojim da sklopam esencijalisti¢ki model koji
¢e objediniti brojne Cinioce ,,vampirizma®, ve¢ fluidni koji ¢e kasnije u radu brojnim elementima

,vampirizma‘ dati smisao u kontekstu njihove upotrebe.

V 3. Sta je to (bio) ,,vampir«?

U ovm potpoglavlju uzdrzavam se od detaljnih komentara i analitickih zapaZanja koje ¢u
izneti u delu rada koji sledi, a bavi se gradom sakupljenom za vreme mojih terenskih istraZivanja.
Ipak, povremeno ¢u podcrtati pojave 1 pravila koje smatram posebno vaznim ilustracijama

etnografskog uopstavanja idealtipskog motiva. Budu¢i da ovaj rad moram prilagoditi predvidenom

% pored ovih grupa opisa, u studiji postoje i potpoglavlja ,,obmane i zloupotrebe“ kao i ,,zabranjivanje rada oko
vampira“, koja su korisna za druga poglavljamog rada, ali ne i za sklapanje modela motiva, budu¢i da govore o
percepciji iznutra i spolja (selo i drzava/crkva).
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obimu, u pregledu stare grade taksativno izlazem pregled elemenata motiva bez ilustracija odnosno

citata®®.

V 3.1. Sta je vampir?

Pre nego Sto sistematski predstavim elemente vampirizma, smatram da je korisno predstaviti
neku vrstu definicije koje na integralni na¢in opisuje motiv odnosno koncept. Izabrao sam opis koji
je u prvoj polovini 19. veka dao Vuk Stefanovi¢ Karadzi¢. Karadzic¢ev opis biram iz tri razloga.
Prvo, integralan je i opisuje sve sustinski vazne karakteristike ,,vampirizma*®. Drugo, pomenuti opis
datira u prvu polovinu 19. veka, dakle, nesto viSe od sto godina nakon ¢uvenih osmanaestovekovnih
,vampirskih epidemija* u Kisiljevu i Medvedi (prvih ,,nau¢nih* pomena), a vek pre nego Sto su se
Pordevi¢ i Cajkanovié¢ bavili ovom temom. Treéi razlog bi bio taj §to su se pomenuti, ali i mnogi

drugi autori koristili upravo Karadzi¢evim opisom kao referentnom tackom u istrazivanju motiva.
Prenosim Karadzi¢ev opis u originalu:

,.Vukodlak (vampir)” se zove Govjek u koga (po pripovijetkama narodnijem) poslije
smrti 40 dana ude nekakav davolski duh i ozivi ga (povampiri se). Po tom vukodlak izlazi
noéu iz groba i davi ljude po kuéama i pije krv njihovu™’. Posten se ovjek ne moze
povampiriti, ve¢ ako da preko njega mrtva preleti kakva tica, ili drugo kakvo Zivince prijede;
za to svagda Cuvaju mrca da preko njega §to ne prijede. Vukodlaci se najviSe pojavljuju zimi
(od Bozic¢a pa tamo do Spasova dane). Kako po¢nu ljudi mnogo umirati po selu, onda pocnu
govoriti da je vukodlak u groblju (gdjekoji po¢nu kazivati da su ga gdje nocu vidjeli s
pokrovom na ramenu), i stanu pogadati ko se povampirio. KaSto uzmu vrana Zdrijepca bez
biljege, pa ga odvedu na groblje i prevode preko grobova u kojima se boje da nije vukodlak.;
jer kazu da takovi zdrijebac nece, niti smije, prije¢i preko vukodlaka. Ako se o kom uvjere 1
dogodi se da ga iskopavaju, onda se skupe svi seljaci s glogovijem koljem (jer se on samo

glogova koca boji): za to govore kad ga spomenu u kuéi: ,,na put mu bro¢ i glogovo trnje —

% U radovima starih etnografa dominira pristup kojim se nabrajaju elementi ,,vampirizma*, dok su redi citati ispitanika,
odnosno osoba koje o njima pric¢aju ili u njih veruju. U tom smislu, kada izlazem elemente ,,vampirizma“ sakupljene u
staroj gradi, drzim se ovakvog stila nabrajanja. Sa druge strane, kada budem nabrajao elemente ,,vampirizma“ preuzete
iz grade koju sam sakupio, biram drugaciji stil i pre svega citiram ljude koji su mi govorili o ,,vampir*.

0 \ukodlak i ,vampire su sinonimi, razli¢iti nazivi za istog demona. Pored ovih imena, u razli¢itim krajevima zemlje
,vampir« se takode naziva i :,,Upirom*, ,,Lampijerom®, “Lampirom”, ,,Tencom* ili nekim drugim (bophesuh 1953, 4),
lokalnim nazivima. Kasnije u radu ¢u pojasniti potencijalne razloge zbog kojih Karadzi¢ koristi termin vukodlak a ne
vampir.

™ Stereotip o krvopijstvu gotovo je univertalan za ,,vampira“ ranije u folklornoj, a do danas u popularnoj, zapadnoj
inkarnaciji. Ovo nije jedini demon koji pije krv. Pije je npr. i vestica (Illaposuh 2016, 287). Ali je ovaj motiv izgleda
srastao sa stereotipom o ,,vampiru®, ¢ak i kada se ta aktivnost izgubila na terenu, u selu.
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jer su i brotnjaci pokriveni glogovim trnjem ), pa raskopaju grob, i ako u njemu nadu
covjeka da se nije raspao, a oni ga izbodu onijem koljem, pa ga bace na vatru te izgori. Kazu
da takovoga vukodlaka nadu u grobu i on se ugojio, naduo i pocrvenjeo od ljudske krvi
(,,crven kao vampir®). Vukodlak dolazi kaSto i svojoj zeni (a osobito ako mu je lijepa i
mlada) te spava s njome, i kazu da ono dijete nema kostiju koje se rodi s vukodlakom. A u
vrijeme gladi Cesto ga prividaju oko vodenica, oko ambara Zitnijeh i1 oko ¢ardaka i koSeva
kukuruznijeh. Kazu da sve ide sa svojijem pokrovom preko ramena. On se moze provudi i
kroz najmanju rupicu, za to ne pomaze od njega vrata zatvorati kao ni od vjestica.“

(Kapayuh 1964, 44).

Navedeni opis je sasvim dovoljan za sklapanje ideje o tome $ta je ,,vampir®, na koji na¢in on

nastaje i bivstvuje. Ipak, on nije sveobuhvatan.

V 3.2. Ko moZze biti vampir?

U etnologiji 1 antropologiji preovladuje stav po kome ,,vampir moZe biti osoba bilo kog
uzrasta i pola, medutim, ,,vampirom® se uglavnom smatra muska osoba uzrasta starijeg od 21
godine, pa naviSe (Radulovi¢ 2006, 185). Po podacima koji obuhvataju period od nekoliko vekova
¢ini se da se svaka osoba moze vampiriti bez obzira na rod i uzrast (Bophesuh 1953, 164).
Slucajevi vampirenja Baba Pribe (15.vek) (Tosi¢ 2012, 93), Milice i Stane (18.vek) ili drugih
zenskih osoba koje su u 19. 1 20. veku iskopavane i probadane zbog (navodnog) vampirenja
(Pophesuh 1953, 164), nedvosmisleno govore u prilog tome da se i Zenske osobe mogu vampiriti.
Sa druge strane, kao i u slucaju vestica koje su uglavnom Zenskog, ¢ini se da je vampir ¢eSce, ali ne
nuzno uvek muskog roda. Sto se uzrasta ti¢e, iako su &e$¢i primeri vampirenja odraslih osoba,
postoje 1 primeri vampirenja dece kao i mladih i starijih adolescenata. Iako u nekim sluc¢ajevima
mlade osobe (ugl. deca) koje se vampire bivaju prepoznate kao ,,nekrstenci* ili ,,drekavci (3eueBuh
2007, 107), postoje i mladi ,,vampiri“. ,,Vampir* je ¢eS¢e osoba zrelih ili poznih godina, a rede dete,
ceSce ali ne iskljucivo muskog ve¢ 1 zenskog roda. Negde se verovalo da se Turci 1 Jevreji ne mogu
povampiriti, prvi jer se ,,posvinje* (pretvore u svinje), a drugi jer su seksualno Cisti, te imuni na

vampirenje (bophesuh 1953, 171).

V 3.3. Kako osoba postaje vampir?

Odgovor na ovo pitanje je mnogo kompleksniji i podrazumeva $irok dijapazon okolnosti i
predispozicija za vampirenje osobe. DPordevi¢ popisuje gotovo sve zamislive uzroke ,,vampirenja“,

ali ih ne sistematizuje. Za potpunu sistematizaciju okolnosti i odgovornosti za povampirenje
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potrebno je znati viSe detalja, to jest tumaciti fenomen u kontekstu, Sto je u slucaju stare grade tezak
ili neostvariv zadatak. Radi lakSeg razumevanja odnosa licne, porodi¢ne i kolektivne odgovornosti,
to jest uticaja sudbine kao presudnog faktora popisacu okolnosti i predispozicije koje prate osobu od

prenatalnog do posthumnog perioda.

Obicno, ali ne uvek, vampirenje se smatra posledicom li¢nog ili tudeg greha, kao primera
devijantnog ili nepozeljnog ponasanja u odnosu na drustvene norme. Osoba koja se vampiri moze
biti sama odgovorna, a odgovornost moze snositi i neki drugi pojedinac, porodica ili kolektiv, dok
uzrok moze biti i sudbina’®. U sludaju prenatalne predodredenosti odgovornost se pripisuje
roditeljima, a ne samom pojedincu. Ipak, pojedinac predstavlja posledicu i nosioca greha tj. kazne.
Dakle, ,,vampirom* moZe postati osoba koja je bila plod devijantnog zaceca, npr. kao posledica
incesta, silovanja ili zaceca sa osobom druge vere. Samo rodenje moze ukazati na neciji potencijal
da se vampiri. Osoba koja je rodena u ,,kosuljici“ (obi¢no crvenoj) ili osoba koja se rodi u subotu,
takode ima potencijal da se povampiri. Okolnosti rodenja mogu biti interpretirane kao devijantne,
kao posledica sudbine, iako nije ukazana konkretna odogovornost osobe. Na isti na¢in ¢ovek koji je
rodenjem nasledila neku bolest (poput epilepsije) ima potencijal da se vampiri. lako deluje kao da
su ovo faktori koji nisu posledica devijacije, treba imati na umu da se u seoskim zajednicama

gotovo svaka nepravilnost moZze interpretirati kao posledica predasnjih grehova roditelja ili predaka.

Deluje da vecina osoba ima potencijal da se vampiri. Ipak, ¢e$¢e je osoba li¢no odgovorna
za svoje ,,vampirenje*“. Poseban potencijal da se vampire imaju osobe koje su za Zivota odstupale od
normativa zajednice, bile gresne ili bile prepoznate kao otpadnici. Pod ovo potpada i odnos prema
crkvi, posebno ako je pojedinac za Zivota psovao instituciju, Boga ili oskrnavio crkvenu gradevinu.
Osobe koje su same sebi oduzele Zivot, takode imaju potencijal da se vampire buduci da su prekrsili
pravila zajednice i/ili ,,boziji zakon*. Isto tako, osoba koja je ubijena moze se povampiriti. Pored
naglog (neprirodnog nepozeljnog) prekida Zivota, vampire se i ljudi koji su dugo bolovali, pa

umirali, $to je takode smatrano devijacijom (Kosauesuh 1990).

Nesmirenosti duSe, a time 1 povampirenju moze prethoditi neispunjen ili naglo prekinut

zivot tako da ,,vampirom* moze postati i osoba koja je nastradala nesre¢nim sluc¢ajem. Vampiri se 1

2 sam koncept ,,sudbine u nekim krajevima, a posebno u Zapadnoj Srbiji esto je povezan sa porodicom odnosno
precima osobe ¢ija je sudbina predodredena tj. ¢iji se zivot, a ¢esée smrt, pa i ,,vampirenje* posmatraju kao posledica
sudbine. ,,Sudbina“ kao koncept u ovom kraju oznacava greh koji se prenosi generacijski ,,sa kolena na koleno* (,,...do
devet kolena“) te se moze negativno odraziti i na osobe koje nisu zgresile. Kada se radi o primerima ,,vampirenja“ koji
pripadaju istorijskoj ili socijalnom kontekstu koji nije poznat onom ko pri¢a o ,,vampirenju“, koncept ,,sudbine“ se
koristi apstraktnije, kao pretpostavka. Sa druge strane, postoji i koncept ,,Usuda“, mitskog bi¢a ¢iji se Zivot i
raspoloZenje menjaju svaki dan i jo§ vaznije, obelezavaju Zivot deteta koje se rodi na dan na koji je ovaj demon u

spefici¢nom stanju (Sinani 2010, 17).
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osoba koja je za Zivota bila nesre¢na, zudela za necim, imala neku neipunjenu zelju ili je sa ovim
svetom nakon smrti povezivao neki dug. U ovom slucaju nedorecenost zivota ili neostvarvanje
potencijala sprec¢ava osobu, tj. njenu dusu da napusti ,,ovaj svet™ i smiri se na ,,onom®. Osobe koje
porodica i zajednica nisu ispratile na ,,onaj svet po pravilima, takode mogu postati ,,vampiri‘.
Bdenje i ¢uvanje pokojnika moze za posledicu imati vampirenje, ukoliko se ne isposStuju pravila, a
telo mrtvaca preleti ptica, preskoc€i pas ili macka. Protokol pred sahranu nije ispostovan ni ako se
npr. pokojniku ne vezu ruke i vilica, ili se ne ,,na¢ne* iglom ili seCenjem tetiva. Sam dan sahrane je
takode problematican budu¢i da svako odstupanje od normi moze za posledicu imati
,,vampirizam”’®. Pored opela koje je obavezno, pazi se na pravac u kom se nosi kovéeg, kao i put
kojim se ide na i sa groblja. Generalno, krSenje pravila u toku i nakon umiranja pojedinca, priprema
za sahranu i sama sahrana, kao i obredi koji se obavljaju periodi¢no, mogu biti presudni za to da li
¢e se osoba povampiriti. Ovo su jasno propusti porodice ili kolektiva koji nije postupio po
tradicijskom kljucu 1 ,.ispratio” duSu pokojnika na ,,onaj svet* na ispravan nacin. Tako socijalni,
kolektivni ili porodi¢ni prekrsaj, krSenje tabua reflektuje se na pojedinca koji figurira kao kazna
zajednice (Bandi¢ 2008, 92).

DPordevi¢ navodi kako postoji i moguénost da se osoba ,,digne iz mrtvih®, kao ,,vampir* kroz
magijski ritual, dakle, tudom namerom (bBophesuh 1953, 158). Osobe koje se bave magijom ili
vesticarstvom mogu uticati na ljude u svojoj blizini da se povampire jo$ za zivota. Napad, odnosno
»zaraza‘“ preneSena vampirskim ujedom i sisanjem krvi ili konzumacijom mesa Zivotinja napadnutih
od strane ,,vamipira®, takode je jedan od uzroka povampirenja. U ovim slu¢ajevima, osobu Cesto
karakteriSe neraspadnutost tela u grobu nedeljama nakon sahrane. Vuk Karadzi¢ navodi ideju po
kojoj ,,u telo ude kakav davolski duh® (Kapayuh 1964, 44) §to mozemo posmatrati kao oblik
posthumne zaposednutosti, ali to ne mora biti slu¢aj, ve¢ moze biti metafora za iskvarenu i gresnu
osobu. Kako Tihomir Podevi¢ navodi, ukoliko je osoba vodila posebno greSan Zivot ili ako je

provodila vreme sa veSticama i vra¢arama, ona moze biti (prepoznata) kao ,,vampir® i pre smrti.

Kao $to moZemo videti, vampirenje moze biti posledica licne, individualne, porodi¢ne 1

kolektivne odgovornosti. KrSenje normi zajednice, tabua, ,,prirodnih*, drustvenih i bozjih zakona,

™ Na ovom mestu moram ukazati na suptilnu razliku izmedu termina “vampir” i “vampirizam”. Kada koristim termin
,»vampir mislim na mitsko bice, na element folklora, narodne religije i demonoloskih predanja. U bilo kom slucaju, da
se radi o motivu iz pri¢e koja se prenosi sa kolena nakoleno, ili o nekoj konkretnoj osobi za koju mi je pricano da se
,»vampirio®, koristim termin ,,vampir®. ,,Vampirizam* sam po sebi predstavlja posledicu, proces, odnosno skup telesnih
tehnika i egzistencijalnih karakteristika koje opisuju nacin na koji neko postaje, biva ili deluje kao demon, u ovom
sluc¢aju — ,,vampir*.
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posledica sudbine ili okolnosti koje nemaju korena u (licnom) grehu, te posledica magijskog

delovanja ili kontakta sa vampirom tj. vampirske zaraze, rezultuju ,,povampirenjem®.

V 3.4. Kako ,,vampir“ izgleda?

,,Vampir* je demon kog karakteriSe antropomorfnost, zoomorfnost, polimorfnost i/ili mo¢
metamorfoze. On moze biti bestelesan, dakle predstavljati nesmirenu dusu ili u nekim slucajevima
senu. Ovaj demon se takode zamiSlja i kao vreéa puna krvi ili pihtijaste mase, bez kostiju
(Bophesuh 1953, 213). Pored toga, demon moze zadrzati svoj ljudski oblik kao za Zivota ili pak biti
izobliCeni le§ u procesu dekompozicije. Pomenuti ,,zivi les* Cesto na sebi ima znakove
,»posthumnog Zivota tkiva“ tj. neprirodnog nastavka Zivota tela koji se manifestuje kroz rast zuba,
kose, noktiju ili crvenila u o¢ima. Pored antropomorfnog ,,vampir* moze imati i zoomorfni oblik te
se manifestovati u obliku macke, psa, vola, leptirice ili drugih Zivotinja. Pordevi¢ navodi da se
govorilo kako su ,,vampira“ nalazili u grobu ne samo u obliku u kom koji je imao za zivota, vec¢ je
demon sedeo na kovéegu, smejao se i razgovarao sa ljudima koji su grob i otkopali (Bophesuh
1953, 164). ,,Vampir“ moze i ,,obelodaniti“’* tj. vratiti se u zajednicu u svom normalnom obliku,

kakav je imao i za Zivota.

V 3.5. Prostor i vreme pojavljivanja ,,vampira“

,»Vampir® je bi¢e liminalnih prostora. Ovaj demon se pojavljuje na grani¢énim toponimima
sela koji kao u sluéaju groblja, mosta, raskrsnice ili vodence razgrani¢avaju naselje (kulturu) i
prirodu, tj. okolni svet. ,,Vampiri® se ipak, za razliku npr. ,,Vile* ili drugih prividenja javljaju unutar
same zajednice odnosno sela, najceS¢e u sopstvenoj ili kué¢i nekoj od srodnika ili osoba sa kojima je
za zivota komunicirala. Sto se vremena pojavljivanja tice, i ovde se radi o liminalnom vremenskom
prostoru izmedu dana i no¢i. Vreme pojavljivanja varira od godi$njeg doba, te se moze raditi o
sutonu 1 svitanju, ali i konkretnom terminu, npr. izmedu 23h, pono¢i i 2 sata ujutro. ,,Vampir*
takode moze do¢i i u san osobe sa kojom zeli da komunicira ili joj napakosti. Rede, ali zabelezeno,
ovaj demon moze delovati i u toku dana, kada se za pokojnika kaze da je ,,obelodanio®. Za ovog
demona se pri¢alo da se najviSe pojavljuje zimi (,,od Bozi¢a pa tamo do Spasova dane®), u

periodima velikih gladi ili velikih poSasti 1 smrti.

V 3.6. Sta sve ¢ini ,,vampir«?

™ Obelodaniti u kontekstu vampirizma moZe zna¢iti da se pokojnik vratio u zajednicu po danu i nastavio da Zivi u njoj;
a takode mozZe znaciti i da se radi oloveku koji je dugo i mu¢no umirao za Zivota te se i ocekivalo da postane ,,vampir*
(podse¢am na interpretaciju Lidije Radulovi¢).
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Ovo pitanje podrazumeva aktivnosti ,,vampira“ u odnosu na zajednicu unutar koje se
pojavljuje — privida i egzistira. Prisustvo vampira se manifestuje kroz njegova nevidljiva i vidljiva

prisustva, to jest kroz manje ili vise fizicke manifestacije njegovog delovanja.

,Vampir® ne mora imati fizi¢ku/vizuelnu manifestaciju niti direktnu interakciju sa ovim
svetom, zajednicom odnosno ljudima. ,,Vampir* ima svoje fizicke i1 nefizicke manifestacije, a
njegova interakcija sa okolinom moze biti fizicka ili simbolicka. Isto vazi i za posledice ovog
delovanja. Demon se moze prividati u selu, na ulici ili raskrsnici i sam po sebi predstavljati los
znak, Cak i kad je pasivan. Direktno delovanje ,,vampira“ se najceS¢e povezuje sa bukom i
uznemiravanjem ukucana, Cesto osobama koje su bile u nekoj vrsti rodbinske ili socijalne veze sa
pokojnikom. U ovom slu€aju ,,vampir® pravi buku na tavanu i plasi ukucane. Pored toga, ovaj
demon moze pomerati pokuéstvo ili razbijati Serpe i lonce. U tom smislu, njegovo prisustvo moze
imati fizicke posledice po svet zivih. Pored toga demon moze komunicirati sa zivim ljudima.
Komunikacija se odvija kako kroz san, tako 1 na ,,javi“. U zavisnosti od pozicije iz koje se percipira,

,vampir< moze biti lo§ znak ali i upozorenje, simptom.

Demon figurira i kao medijator izmedu sveta zivih i mrtvih, izmedu potomaka i predaka.
, Vampir* tada obilazi Zive sa kojima je liéno imao nesvrSena posla i sukob ili im prenosi poruke
(njihovih) predaka. Postoje i1 primeri dolaska supruznika — vampira svom bracnom drugu, te
pruzanja pomo¢i indirektno kroz savet ili kroz interakciju npr. kroz pomo¢ oko pranja sudova ili
cuvanja deteta. Posebno su zanimljivi primeri dolaska pokojnog supruznika koji nocu leze sa
udovicom nakon ¢ega zena moze ostati u drugom stanju i roditi dete — ,,vampirovica“. Interakcija sa
,vampirom‘ moze imati fizicke posledice, ¢ak 1 kad je sam odnos nefizicki. Mogu¢ je 1 direktan
fizi¢ki kontakt izmedu ,,vampira® 1 zivih. Pordevi¢ navodi primere osoba koje su tvrdile da su se
tukle sa ,,vampirom®. Fizi¢ki kontakt je ¢eS¢e povezan sa napadom ,,vampira“ na ¢oveka pri emu
osoba moze biti povredena ili ujedena (bophesuh 1953, 175). Osim direktne konfrontacije opisani
su slucajevi kada ,,vampir* vreba i ujeda Zrtvu siSuci joj krv. Dakle, ,,Vampir* ne samo da moze
fizicki ugroziti coveka, ve¢ ga moze 1 zaraziti, pa ¢ak i ubiti. Pored ljudi, demon moze piti krv ili
mleko stoke (Ibid). Nekad, ali ne uvek ovi ujedi mogu biti zarazni i uzrokovati povampirenje vise
osoba koje u selu umru u kratkom vremenskom roku. Pored direktnog napada na ¢oveka, ,,vampir*
moze opustositi podrume kuca, pojedsti letinu, i ostaviti domacinstvo gladnim. Nakon svega, treba
napomenuti da se ovaj demon uglavnom javlja sam, tj. da su u pitanju pojedinacni slucajevi
povampirenja, ali da su zabelezena pricanja i o sluajevima kada selo ugrozava vise ,,vampira“ u

istom periodu.
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V 3.7. Percepcija: odnos vampira i zajednice

Videli smo da ,,vampir® ima opasnu i agresivnu stranu, koju ne ispoljava nuzno uvek. U
nekim od prethodnih pasusa navodeni su primeri bezopasnog, Cak pozitivnhog bivstvovanja
,vampira®“. Ipak, njegovo prisustvo i delovanje unutar zajednice najceSce je percipirano kao
aberatno, nepozeljno ili opasno. Sama ideja da se demon pojavio u selu ili okolini, dovoljno je los
znak i pretnja ustaljenom nacinu Zivota, poretku i samoj zajednici. lako percepcija pokojnika-
povratnika ne mora nuzno imati loSe posledice po pojedinca kome se prikazuje, ¢injenica da se

e - . .. 75
osoba ,,vampiri“ ima negativnu konotaciju.

V 3.8. ,,Vampir“: preventiva, zastita i borba

Kao $to nam prethodni pasus govori, bez obzira na naéin prikazivanja ili bivstvovanja
,vampira“ i zajednice, pojava ovog demona uvek je, na kolektivnom nivou, prepoznata kao losa i
nepozeljna. U tom smislu, ne treba da cudi Sto ¢lanovi ovih zajednica Cine sve da preduprede
potencijalno vampirenje, zaStite se od dejstva ,,vampira® ili ga, ukoliko se pojavi — uniste.
Vampirizam se, prema staroj gradi, moze posmatrati kao posledica razli¢itih faktora, te se
manifestovati na razliite naéine. Odnos zajednice prema ,,vampiru® (po pravilu) karakterisu

preventivne, odbrambene i radnje koje za posledicu imaju sankcionisanje, unistenje demona.

V 3.8.1. Preventivne mere protiv vampirenja

Nacelno, najbolja preventiva protiv vampirenja osobe, jeste ispravan i/ili bogougodan zivot
u skladu sa normama zajednice. Ispravan Zivot ima za posledicu pozeljan oblik smrti, a time i
ispravan posthumni zivot. Aberantan naéin Zivota ili aberantna smrt za posledicu mogu imati
aberantnu posthumnu egzistenciju, u ovom slu¢aju — povampirenje. Krstenje, vera, moralno
ispravan zivot i pozitivna uloga pojedinca u zajednici pomazu, ali ne garantuju pozeljan posthumni

zivot. U tom smislu postoje 1 preventivne mere koje mogu preduprediti povampirenje.

NajraSirenija preventivna radnja jeste ona gde porodica, a potom i zajednica Cine sve da
ispostuju protokol i isprate pokojnika na ,,onaj svet* po tradicijskom kljucu. Pored opela koje se
Cesto istie kao obavezno, prisutne su i konkretne radnje koje za cilj imaju upravo preventivu
povampirenja. Vece pred sahranu porodica, ali i pripadnici zajednice, organizuju bdenje kada se

telo pokojnika polaze na sto, a sto pored zida. Telo, ruke i vilica pokojnika se vezuju crvenim

" Primera radi, Pordevi¢ ukazuje da u slucaju kada se pokojni muz ili Zena vraéaju svom domaéinstu gde cak pomazu
oko pranja sudova ili uspavljivanja deteta. Oni ne Skode nikome, ali je njihovo prisustvo kolektivno percipirano kao
lose.
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koncem, a ogledala u ku¢i se prekrivaju platnom. Jako je vazno paziti da telo pokojnika ne preskoci
macka ili pas, da ga ne preleti neka ptica, pa i kokoska. Cini se da, posebno bitan i delotvoran
preventivni metod jeste ,nacinjanje*, ubadanje pokojnikovog tela, odnosno zasecanje tetiva
pokojnika. Po Cajkanovi¢u, ovaj metod je posledica starijeg metoda uniitavanja ,,vampira“
probadanjem kolcem, koji je vremenom prerastao u preventivni, simbolicki ¢in, dok je igla
zamenila kolac (Yajkanosuh 1994, 213-214). Pordevi¢ navodi primere ,,nacinjanja“ onih pokojnika
koji su imali potencijal da se vampire, ali se u njegovoj gradi naslucuje univerzalno praktikovanje

ovog preventivnog rituala pre sahrana u selu.

V 3.8.2. Odbrambene i mere zastite

U kontekstu zastite od ,,vampira“, odbranbene mere su one koje ¢lanovi zajednice Cine iz
predostroznosti kako bi sebe i svoje domove zastitili od ve¢ postojeée pretnje demona u selu. Od
,vampira“ se covek, kako ukazuje grada koju je Dordevi¢ sakupio, moze zastititi kroz simbolicke
postupke. Covek se mozZe zastiti kroz upotreba simbola vere poput krsta (predmeta) ili ikone, pa i
tako Sto se prekrsti i/ili izgovori molitvu. Molitva moze biti opsta ili ukoliko je pojedinac zna,
molitva konkretno usmerena protiv ovog demona. Postoje i magijske formule koje na sli¢an nacin
odbijaju demona. Pored toga, ,,vampira“ odbija i beli luk, oStar predmet, glogov trn, kolac ili vatra.

Pomenute predmete i biljke, osoba moze nositi uz sebe i/ili ih postaviti na kapiju ili prozor kuce.

V 3.8.3. UniStavanje ,,vampira*

Aktivnost 1 sama pretnja pojave ,,vampira“, usko je vezana za njegovo telesno ili vantelesno
prisustvo u zajednici. Kao Sto sam pomenuo, osim direktnog fizickog suceljavanja koriste se
odredeni predmeti koji mogu oterati demona (npr. beli luk) ili uniSiti (glogov trn na kapiji ili
prozoru). Ipak, najrasprostranjeniji nacin izlazenja na kraj sa demonom je uniStenje njegovog tela.
Razume se, ovaj metod je prisutan onda kada se zna gde povampireni pokojnik lezi. U tom smislu,

grob je centralno mesto za zajednicu ili pojedince koji nastoje da uniste ovu posast.

Ukoliko se ne zna gde lezi telo ,,vampira“, zajednica otkopava grobove osoba na koje
sumnja, ili pak, posebnim metodama otkriva ,,u kom se grobu krije vampir®. Metod
,dijagnostifikovanja“ obi¢no podrazumeva odlazak grupe seljana, koji uz pomo¢ konja (,,crnog™),
bez belega ili nekog fizickog manjka, prepoznaju grob ,vampira“. Prisustvo konja je u ovom
slu¢aju presudno, buduci da on zastane ili ne Zeli da prede preko groba onoga koji se povampirio.
Ukoliko se na grobu uo¢i misja rupa, to takode moze biti znak prisustva ,,vampira“. Pretpostavlja se

da je u srednjovekovnoj Srbiji vadenje lesa iz groba, pojanje popa ili izricanje nekih magijskih reci,
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prethodilo dekapitaciji i/ili spaljivanju tela. Ono §to je izvesno jeste da je ovakav protokol pratio
,vampirske ekshumacije* u 18.veku izvedene u selima Kisiljevo i Medveda. Pored destruktivnih
akata poput odsecanja glave, vadenja i kuvanja srca u vinu ili spaljivanja tela, mozda najpoznatiji
metod ubijanja ,,vampira“ jeste probadanje glogovim kolcem. Probadanje glogovim kocem moze
biti finalni akt, a moze i prethoditi spaljivanju tela. Ukoliko se grob demona ne moze locirati, ili
ukoliko je demon u selu ili njegovoj blizini, ,,vampirdzija“, lovac na vampire, moze ga usmrtiti iz

puske koristec¢i se obi¢nim ili srebrnim metkom.

V 3. 9. Ko moze ubiti ,,vampira“?

,Vampira“ mogu ugroziti odredene vrste Zivotinja, biljaka, blizina potoka, reke ili crkve,
odnosno svestenog lica, ali pre svega zajednica koja bastini delotvorne sisteme borbe ili jo§ vaznije,
osoba koja se suprotstavlja demonu u ime zajednice. Sto se ti¢e Zivotinja, ,,vampirov* krvni
neprijatelji su pre svega pas (,,sa Cetiri oka®, odnosno sa Sarama na obrvama) , vranac (,,crni konj
bez belega®), crni petao ili volovi koji mogu naslutiti njegovo prisustvo (Bophesuh 1953, 199). Sto
se tice biljaka, ,,vampir“ se kloni bodljikavih biljaka poput gloga, a odbija ga i beli luk. Takode smo
videli da je moguée da nesmirenu dusu demona odnese i reka, §to ga plasi jednako koliko i
prisustvo svetog mesta, odnosno crkve ili predmeta, poput krsta. Prisustvo ,,vampira“ moze osetiti i
njegov potomak medu Zivima — ,,vampirovi¢®. U nekim sluajevima ova osoba moZe samo
prepoznati ,,vampira“, ali ga ne moZe 1 ubiti, dok u drugim ,,vampirovi¢* i1 ubija demona. Pored
pripadnika zajednice, protiv ,,vampira“ se bore 1 ,,vampirdzZije*, pojedinci ili Citave porodice,
uglavnom stranci, koji se profesionalno bave uniStavanjem ovog demona. Predstavnicima crkve je
vekovima najstroze zabranjivano da se upli¢u ili ohrabruju borbu sa ovim demonom. Ipak,
Dordevi¢ vise puta navodi ucesce svestenika u prepoznavanju i ,ubijanju vampira“ (Bophesuh
1953, 210). Najveéi neprijatelj ,,vampira“ je — selo. Zajednica, odnosno seljaci po zabelezenim
primerima, u grupama traze grob ,,vampira® ili, ukoliko ve¢ postoji sumnja, odlaze na njegov grob
gde pojedinci izvode rituale ubijanja ovog demona. U tom smislu, pop, kmet, lokalna vracara ili

starica iz sela lociraju ,,vampirov grob®, vade telo, probadaju ga, obezglavljuju 1/ili ga spaljuju.

V 3.10 ,,Zivotni vek ,,vampira*

Ukoliko se ne ubije, ovaj demon moze egzistirati od 40 dana, godinu dana, vek, pet vekova

ili zauvek, odnosno dok ga ne uniste (bhophesuh 1953, 181).
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V 4. Model ,,vampira* zasnovan na staroj etnografskoj gradi

Pre nego Sto sklopim model ,,vampira“ zasnovan na staroj gradi, na osnovu koje vecina
etnologa i bazira svoje ideje i zakljucke, moram istaci o¢iglednu problematiku idealtipskog modela.
Naime, stara grada je obimna i datira iz razli¢itih, ¢esto jako udaljenih vremenskih i prostornih
konteksta. Ovo je presudno budu¢i da je osnovna ideja ovog rada da motivi i verovanja
korespondiraju sa specificnim kontekstima, a time i potrebama, te se slicnosti i razlike ne mogu

uvek interpretirati na isti nacin. Ovo ¢e biti izrazenije na nivou novije grade.

Zbir celokupne grade, odnosno sklapanje u skup predstava problematican je jer opisi
pripadaju veoma razli¢itim istorijskim, geografskim i etni¢kim / kulturnim kontekstima. Autori su
uglavnom istrazivali na prostoru nekadasnje Jugoslavije i to na uzorku ,,naSeg naroda“ koji su, u
duhu vremena percipirani kao jedno, isto ili veoma sli¢no, dok su danas odvojeni ne samo fizicki
(granicama), ve¢ i simbolicki, identitetski i kulturno, te se viSe ne uzimaju kao jedan entitet.
Dordevi¢eva grada viSe nije etnografska grada ,,naSeg naroda“, ve¢ etnografska grada srpske,
hrvatske, slovenacke, crnogorske, makedonske, bosanske i drugih kulturnih tradicija. U tom smislu,
pri konstruisanju ovog modela, trudio sam se da izdvojim gradu koja je vezana za srpski kulturni
pojas ili cak gradu prikupljenu na teritoriji Srbije.76 Budu¢i da sam svoja istrazivanja sprovodio
unutar granica Srbije, nastojao sam da, u cilju komparacije takode koristim staru gradu sa ovih

prostra.

Na ovaj nacin sam izbegao da se bavim pomenutim verovanjima u srpskim zajednicama
koje se nalaze ili su se nalazile van granica Srbije. Model, iako aistori¢an i izdvojen iz konteksta,
sluzi kao referenca u odnosu na koju ¢u komparacijom istaci sli€nosti i razlike izmedu stare 1 grade
koju sam sakupio u periodu nesto duzem od decenije. Ovo ¢e takode pomoc¢i u redefinisanju modela

od idealtipskog ili redukcionistickog ka fluidnom.

**k*

,»Vampir je osoba koja se nakon smrti (naj¢esc¢e 40 dana) ,,vraca* na ovaj svet, u sopstvenu
(seosku) zajednicu, domacinstvo i kucu, te interaguje sa Zivima, ugrozava ih i plasi. ,,Vampir* je
uglavnom punoletan muskarac, ali nisu retka vampirenja zena, pa ni dece. Pojava ovog demona
interpretirana je kao loSa 1 nepozeljna budu¢i da se percipira kao posledica kolektivniog,

porodi¢niog ili licnog greha, tj. devijacije u odnosu na religijsku, moralnu ili eticku normu

"® Ovo je takode svojevvrstan problem jer u nekim geografskim prostorima koje je nekad naseljavao vrliki broj Srba,
ovo etnic¢ke grupe gotovo da vise i nema (npr. u lici i Slavoniji u Hrvatskoj, ili na Kosovu).
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zajednice. Demon je polimorfan, on se inkarnira u nefizickom 1 fizickom obliku, u antropomorfnoj,
zomorfnoj ili apstraktnoj formi (npr. ,,meSina bez ruku i nogu®), a moZe posedovati i moc
metamorfoze. ,,Vampir moZze biti bezopasan ili ¢ak koristan, ali ipak predstavljati lo§ znak i
opasnost. Sa druge strane, ,,vampir® moze direktno napadati ljude i stoku, i fizicki im Stetiti kroz
krvopijstvo kojim iz Zrtve crpi Zivotnu energiju (krv, mleko), te je tako moze zaraziti ili ubiti. Pored
krvi, ,,vampir* se hrani i letinom, odnosno ljudskom hranom (npr. ,,beli mrs*). lako ovaj demon
moze i pomagati unutar zajednice ili porodice, njegovo prisustvo se smatra opasnim ili negativnim i
naj¢e$¢e nagoveStava sukobe u zajednici, $to za posledicu ima individualni i kolektivni oblik

preventive, odbrane i borbe sa ovim demonom.

Neprijatelji ,,vampira®“ su odredene zivotinje koje mogu prepoznati ili ugroziti njegovu
egzistenciju poput crnog konja, psa, vola ili petla, dok se selo protiv demona bori kroz predstavnike
zajednice olicene u vidu popa, kmeta, ,,vampirdzije* ili grupe ljudi iz zajednice, koji zajedno
ucestvuju u magijskom ritualu ubijanja ovog demona. Ukoliko se ne ubije, ovaj demon moZe
egzistirati od 40 dana, godinu dana, vek ili pet vekova, ili zauvek, odnosno dok ga ne uniste.
Zanimljiv je motiv ,vamirovi¢a“ koji predstavlja posledicu (Cesto nesaglasnog, bludnog)
seksualnog opstenja izmedu ,,vampira“ i zive zene. Vampirizam je mogucée preduprediti ispravnim
zacecem, rodenjem, Zivotom, umiranjem i sahranom, ¢uvanjem tela pokojnika, davanjem ,,dac¢a* ili

¢ak eutanazijom za one koji se muce i dugo boluju (,,prikoljis* Kovacevi¢ 1990).

V 5. Sta je to ,,vampir® danas? (zasnovano na etnografskoj gradi koju sam sakupio)

U delu rada koji sledi sistematizujem etnografsku gradu sakupljenu u periodu od 2007. do
2019. godine. Moram naglasiti da je veé¢i deo grade sakupljen u periodu od 2013. do 2019. godine.
Grada koju sam sakupio razlikuje se od stare etnografske grade po kvalitetu, buduci da se radi o
aktuealnom/konkretnom vremenskom periodu istrazivanja (kontekstu). Pored toga, u svojim
istrazivanjima sam se bavio odnosom sagovornika i njihovih verovanja/iskustava te odnosom osoba
razli¢itih generacija 1 statusa prema ovoj bastini. Zajednic¢ko za obe vrste grade, staru i novu, jeste
sistematizacija elemenata koji mogu Ciniti koncept vampirizma bez obzira da 1li se radi o
memoratima ili narativima koji opisuju licna iskustva onih koji baStine ova verovanja. Tek u
narednim delovima ovog rada analiziram memorate kao pri¢e, narative koji se prenose ,,sa kolena

na koleno* i neposredna ,,iskustva“ na nivou znacenja i zna¢aja za 0sobu koja ih reprodukuje.

Pored opisa elemenata motiva, kao ilustracije navodim delove narativa sakupljenih za vreme

terenskih istrazivanja. Nakon sistematizacije sledi komparacija modela sklopljenih na osnovu stare i
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nove etnografske grade. U delu rada u kom sistematizujem strukturu motiva zasnovanu na novoj
etnografskoj gradi, neéu navoditi sve sakupljene opise motiva, obzirom na to da se dva modela
umnogome poklapaju. Cilj ovog dela rada jeste da ukaze na sli¢nosti. Ipak, smatram da su i ne tako

suptilne razlike izmedu modela klju¢ za dalji razvoj pravca ovog istrazivanja.

V 5.1. Sta je vampir?

Kao Siri opis koncepta vampirizma danas, vrlo lako bih mogao ponovo navesti onaj koji je
dao Vuk Stefanovi¢ Karadzi¢, a da pritom ne bih mnogo toga izostavio ,,Vampir® je po pri¢ama
ispitanika 1 dalje osoba koja nakon 40 dana ustaje iz groba i pravi probleme Zivima i zajednici.
,»Vampira“ i dalje zamisljaju kao Zivi le$, kao duha ili ,,meSinu bez kostiju punu pihtijaste mase*
(Kapaypuh 1964, 44). Prostori i vreme pojavljivanja su i dalje liminalni: suton — svitanje, stara
groblja, raskrsnice i mostovi koji su mede naselja i prirode koja ih okruzuje. To je bi¢e koje moze
biti predodredeno za vampirenje samim okolnostima zaceca ili rodenja, naina Zivota, socijalnom
pozicijom i statusom, te na¢inom na koji je pojedinac umirao, umro, bio Cuvan i ispracen sa ovog
sveta. ,,Vampir® moze komunicirati sa svojim srodnicima i prijateljima, praviti im drustvo,
pomagati po kuéi, ali i ugroziti njihovo zdravlje ili spokoj. ,,Vampira“ zajednica naj¢es¢e percepira
kao negativnu 1 nezeljenu pojavu, sa kojom se izlazi na kraj kroz specificne magijske rituale koje

propisuju ili sprovode pop, vracka ili neko iz zajednice.

V 5.2. Ko moze biti vampir?

Iako su Ceste price o muskim ,,vampirima®, veéina ispitanika je istakla kako 1 Zene mogu da
se vampire: “dole kod Mini¢evo, kod mosta, povampirila se devojka i presretala ljude pa im sedala
u kola, pa ljudi skrenu sa pamecu. To se deSavalo i pre dve-tri godine. Ljudi su dosta oboleli.”
(Baba Rosa i njen suprug, selo Strbac) Generacijski posmatrano, ,,vampiri“ su uglavnom ljudi
»zrelith godina® ili stariji. Medutim, kao u prethodnom primeru, ima i pomena povampirenih
mladi¢a i devojaka, pa i dece. Sto se etni¢ke i verske pozadine osoba koje se ,,vampire® tide,
uglavnom se radi o licima koje su identifikovana kao ,pravoslavci® i/ili ,,Srbi“. Pored Srba—
pravoslavaca, nailazio sam i na pomene osoba drugih etnickih i verskih identiteta koje su se takode
vampirile: npr. u selu Lokva u vodenici se javljao ,,Ciganin Kar¢i®, a Cest je bio i iskaz: ,,Vlasi se

(1113

viSe vampire, jer se kod njih vise veruje u ,,to“*.
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V 5.3. Kako osoba postaje vampir?

Za vreme istrazivanja ocCekivao sam da ¢e narative o ,,vampirenju® akcentovati neki
predznak neispravnog zivota pojedinca odnosno da ,,vampirenje* dolazi kao posledica aberantnog
ponasanja pojedinca. Razlog zbog kog sam imao ova ocekivanja jeste Bandi¢eva ideja o ,,vampiru*
kao ,,aberantnom pokojniku®. Oc¢ekivao sam da ¢u moci da potvrdim model na terenu. Ipak, iako se
,,aberacija“ kao oblik izmeS$tenosti u odnosu na pozeljno ili normu pojavljivala u odgovoru
ispitanika, bilo je sluCajeva gde uzrok povampirenja nije vazan koliko oblik egzistencije demona
koji je direktno povezan sa njegovom funkcijom. Ispostavilo se da ljudi koji zive ove ,,stvarnosti*
ne razmiSljaju nuzno po antropoloskim modelima i njihovim zakonitostima, ve¢ da ono $to mi
smatramo ,,aberacijama‘, kao uzrokom ili sustinom, nekad prepoznaju kao vazno a nekad potpuno
zanemaruju akcentujuci druge aspekte “vampirizma”. U nekim slu¢ajevima sam indirektno dolazio
do podatka koji izdvaja pojedinca kao devijantnog. Primera radi, grupa Zena sa kojima sam
razgovarao na njivi u blizini sela Debelica, pomenula mi je povampirenog stolara. Sagovornice
isprva nisu znale da mi ukazu na faktor koji je tog coveka kvalifikovao kao potencijalnog ,,tenca“.
U kasnijem razgovoru, jedna od njih je pomenula kako ,,je on bio ¢udan, nikad se nije ni oZenio®.
Radilo se dakle o odskakanju pojedinca u odnosu na normu tj. sliku pozeljnog/ispravnog zivota u

toj zajednici

U odustvu saznanja o okolnostima koje su dovele do ,,vampirenja®, ispitanici su €esto isticali
kako se radi o posledici loSeg ¢uvanja tela ili ,,nenacinjanja“ — probadanja pokojnika pre sahrane.
,,Vampir je osoba koja nije po pravilima isprac¢ena na ,,onaj svet“. ,,Nisu bili naceti 1 tencili su se®,

(Baba Elka, rod. 1930., selo D. Kamenica).

Osoba je jednako ranjiva na rodenju koliko i nakon smrti. ,,Vampirom* moze postati i osoba
koju na rodenju preleti ptica ili ,,neSto* (macka, pas) preskoci. ,,U Kamenici je bio slucaj kada je
devojci umrla svekrva, valjda je nesto preskocilo 1 ona se utencila (povampirila, pim. aut.). Kad se
rodilo unuce, tj. devojka porodila, zvezda padalica je prosla iznad decje ljuljsarke. Neko je tada
rekao da treba da se ode na grob uzme kolac, zasilji i ubodu tamo gde su grudi. Nakon toga prestalo
je vampirenje®. (Sofija Bogovi¢, 1940. Gradiste, rodena u selu Papratna). Osoba moze biti
devijantna i zbog lose pozicije u zajednici, nekog greha ili duga prema istoj. Osoba moze biti duzna
na razli¢ite nacine, npr. materijalno ili ¢ak ,,duzna ljubavi®. Jedna ispitanica isti¢e kako je ¢ula da su
se ljudi koji su odlazili u rat i ginuli, nakon smrti vracali u svoja sela i napadali muskarce koji su se
zenili njihovim udovicama. Ovi primeri ukazuju na moguénost vise predispozicija za ,,vampirenje®,

aberantan tok ili svrSetak zivota ili greh ubistva, ali i nedoreenost na ovom svetu.
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V 5.4. Kako ,,vampir“ izgleda?

,», Vampir* se Cesto zamislja kao prividenje, duh ili bestelesni demon. ,,Tenac ide po familiju,
a nevidljiv je* (Baba Milica, Donja Kamenica). Ovaj demon moze biti i zoomorfan ili posedovati
mo¢ metamorfoze. Nekoliko ljudi mi je pricalo kako im se pokojni supruznici vracaju u formi
papagaja ili druge ptice, skakavca (sela TrSi¢ 1 SvrljisSka Topla), psa ili macke. Kao i nekada,
sagovornici govore o ,,vampiru* kao bi¢u koje u fizickom antropomorfnom ili apstraktnom obliku
mozemo naci u grobu. Antropomorfni oblik moze podrazumevati izgled po kom je pokojnik bio
prepoznatljiv za zivota, potom oblik koji istice posledice dekompozicije tela ,,zivog pokojnika®, te
sliku tela u poodmaklom stanju raspadanja. U Donjoj Kamenici, seljani su otvorili grob i videli da
se pokojnik naduo, §to je za njih bio znak povampirenja“. U Svrljiskoj Topli sam ¢uo pri¢u o
probadanju ,,vampira“ nakon ¢ega je od njega ostala samo pihtijasta masa. ,,Vampir* se zamislja i
kao ,,meSina bez kostiju“ (Cesto i bez udova) ispunjena upravo ovom masom. Danas, se u nekim

selima veruje da ,,vampir* izgleda poput filmskog Drakule ili Save Savanovica iz filma ,,Leptirica®.

V 5.5. Prostor i vreme pojavljivanja ,,vampira“

,Vampir® je bic¢e limnalih prostora. U tom smislu on se pojavljuje na granici prirode i
kulture, sela i njegovog okruzenja, u vreme izmedu no¢i i dana. ,,Ljudi su uvek govorili da se pazi
da te mrak ili no¢ ne zateknu sa pogreSne strane mosta, potoka“. Jedna starica iz D. Kamenice mi je
ispricala kako je kao dete — pastirica ¢ula za smrt starca iz sela 1 viSe nije prolazila pored groblja, jer
se plasila ,,da pokojnik ne isko¢i”. Pored grobalja, ,,vampir“ se pojavljuje i kod mostova i vodenica,
ali najcesce u sopstvenoj kuci ili kuéi osobe sa kojom je za Zivota bio blizak, bio u zavadi ili sa
kojom ima nekih nerazreSenih odnosa. ,,Tenac” zaposeda liminalni prostor ,,medusna®, sveta
izmedu sna 1 jave. Demon moZze doci u san osobe sa kojom Zeli da komunicira ili da joj napakosti.
U selu Petnica kod Valjeva i u selu Brezovica iznad Vranja, ¢uo sam pri¢e 0 pokojnicima koji su
,obelodanili“. Ovi ,,aberantni pokojnici su se vracali medu Zive po danu. Bilo je i pomena
,vampira“ koji odlaze iz svoje zajednice te se infiltriraju u druga mesta i urbane sredine: “ ... ode u
drugi kraj ako ne svoj, pa se zaposli, pa radi u mesari na primer. Neko ga je prepoznao iz starog
kraja“’” (Svrljiska Topla).

" Motiv ,,vampira“ koji odlazi u druge gradove i postaje mesar, da bi nakon nekoliko godina bio prepoznat od strane
nekadasnjeg komsije zapravo je motiv iz pripovetke ,,Goga Petraskov* Slobodana Dzuniéa.
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V 5.6. Sta sve ¢ini ,,vampir«?

Nekad sama pojava demona i bez eksplicitne aktivnosti moze imati negativne posledice za
pojedince ili zajednicu. ,,Taj koji se sretne sa vampirom ili osenjom se razboli®. ,,Vampir® moze i
fizicki ugroziti osobu ili nanositi Stetu. U selu Lokva (Knjazevacki kraj) moj domacin Ljubisa 1
njegova supruga pricali su mi da se ,,vampir* pojavljivao u vodenici ,,dolazio na zid, duvar, pravio
lom i pomerao ode¢u”. Jednoj Zeni iz Donje Kamenice strina je pricala kako se u selu dogodio
slucaj vampirenja i to u kuc¢i pored njihove. ,,Desavalo se da neko nocu lupa i da srusi posude®.
., Vampir* §teti i domadinstvu. Starac iz sela Stbac je pri¢ao kako je kao dete slusao pri¢e o ¢oveku
koji se utencio, pa otvarao vrata na kuci, pustao ovce, svinje, volove. “Ranije se pricalo da pokojnik
dode kuéi, nahrani stoku ili je i pusti. Ujutro pustena stoka” (Svrljiska Topla). Nisam nailazio na
primere kada ,,vampir® direktno napada stoku ili je ubija, ali je bilo pomena napada na ljude.
Primeri direktnog antagonizma i sukoba nisu Cesti, ali ih ima. Ispitanica iz D. Kamenice pric¢ala mi
je kako se pre 15 i viSe godina povampirila baba i dolazila u kucu svoje ¢erke Dusice. Nocu je
lupala i skidala posude, ali i gusila zive u kuéi. ,,Vampiri“ po pricama mogu $koditi domacinstvu i
zajednici harajuci, odnosno unistavajuéi letinu i hranu po kuc¢ama. U selu Lokva jedno vreme se
pricalo o sluéaju ,,vampira“ koji je noc¢u pio rakiju komsiji iz podruma. Demon moze komunicirati
sa Zivima te im dolaziti u san ili na ,,javi®, $to ne mora nuZno imati negativne posledice. U nekim

v .. . v o1 . ¥ 7
slu¢ajevima on im pruza utehu ili pravi drustvo.’

V 5.7. Percepcija: odnos vampira i zajednice

U staroj gradi se ne moZe naci puno iskaza o tome §ta bi ,,vampir* zapavo bio za ispitanike,
ve¢ se radi o zbiru razli€itih opisa koji ¢ine model. U mom slucaju, primetio sam nekoliko razli¢itih
pozicija ispitanika koje su razlikovale specificne oblike demona i pojava ili ih preklapale i spajale u
skupove. Primera radi, za neke ispitanike je ,,vampir isto §to i prividenje, kao i osenja“ dok su drugi
sagovornici pravili jasnu razliku izmedu ,,vampira® i ,,osenje®, kao i ,,vampirizma® i ,,prividenja‘“
kao pojave nasuprot masti. Dok je za jedne ,,vampir* bio prividenje, za druge, se radilo o fizicki
inkraniranom demonu ¢ije delovanje moze imati konkretne posledice po ljude, Zivotinje ili
materijalna dobra zajednice. Za trece, ,,vampir* je interpretacija medicinskih stanja (,,“vampir* je,
ustvari, osoba koja je prezivela klinicku smrt.*). Posebna grupa iskaza pripada onima koji smatraju

da su ,,vampir® i sli¢na bi¢a predanja praznoverica ili da se radi o ,,mangupima koji su plasili ljude

"8 Ono 3to je zanimljivo je da osim u jako retkim slucajevima nisam naisao na pomene ,,vampira“ kao fizicki opasnog
predatora. U tom smislu, nisam nailazio ni na pomene ,,vampira“ kao krvopije ili prenosioca ,,vampirske zaraze*, niti
sam pak ¢uo za slucajeve seksualnog napastvovanja ili aktivnosti ovog demona. Po sakupljenim iskazima naslutio sam
isto §to u kolega Radenkovi¢ koji je istakao da ,,vampir (u Sumadiji) vise nije opasni predator, ve¢ bezopasno strasilo
(Pamenxosuh 2009, 270-286).
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pricama ili tako Sto se preobuku®, ali da tih stvari nema ili ,,viSe nema“. Za neke ispitanike, ovaj
demon je niSta vise od simbola neobrazovanosti, praznoverja i ljudske lakovernosti. Ispostavilo se
da nemaju svi ¢lanovi zajednice isti stav prema ,,vampiru®, te da se stavovi razlikuju u zavisnosti od

generacijske i socijalne pozadine sagovornika. O ovome ¢e biti vise re¢i u delovima rada koji slede.

Isprva, €ini se da je (negativan) odnos prema ,,vampiru“ danas, kao i nekada — univerzalan.
,,Vampiri su oduvek losi“ (Ljubinka Stanojevié, selo Lokva). Ipak, u vise slucajeva bila je jasnha
podvojenost individualnog i1 kolektivnog dozivljaja ove pojave. Jedna Zena iz sela Donje Zunice je
kao mlada majka postala udovica. Ipak, ubrzo se njen pokojni muz ,,utencio® i dolazio no¢u u kucu,
te ljuljao dete. Ona nije imala negativan stav prema ovoj pojavi, ali je komsiluk nakon saznanja o
»povampirenju‘ insistirao da se ,,vampir* otera/unisti, ¢emu se mlada Zena i povinovala. Upoznao
sam vise starijih ljudi ¢iji su supruznici preminuli u poslednjih nekoliko godina, te se vratili kao
,vampiri“. U ovim sluCajevima stav zajednice i pomenutih pojedinaca se razlikovao. U nekim
slucajevima osobe su osec¢ale nelagodu, ali je bilo i viSe njih koje je povratak njihovih pokojnika —
radovao. Navodim iskaz jednog starca iz sela Svrljiska Topla: ,,éega da se plasim, ona je moja Zena,

janju volim 1 radujem se §to je tu®.

U tom smislu, stav kolektiva je i dalje manifestno negativan, ali je zabeleZeno vise primera
kada pojedinci imaju ambivalentan odnos, zanemaruju stav zajednice, te ¢ak prizeljkuju povratak
drage a pokojne osobe. Neki su ¢ak i krsili norme zajednice kako bi izazvali povampirenje odredene

osobe.

V 5.8. ,,Vampir“: preventiva, zastita i borba

Ovde pre svega moram napomenuti jednu bitnu stvar. Postoje sela ili ¢ak ¢itavi delovi Srbije
gde su ,,vampiri poznati kao pri€e iz proslosti ili elementi popularne kulture, te su se 1 sami rituali
redukovali ili u potpunosti nestali. U onim delovima Srbije u kojim i dalje ima secanja ili ¢ak
novijih prica o ,,vampirima“ i dalje se izvode odredene preventivne ili radnje sa ciljem zastite ili

uniStenja demona.

Osnovna preventivha mera protiv ,,vampirenja“ jeste ispravan zivot. Ipak ni to ne mora
garantovati poZeljnu posthumnu egzistenciju pokojnika. Cini se da je jednako vaZna i procedura
Cuvanja i ispracaja pokojnika od strane porodice 1 zajednice. Kada neko umre obicaj je da se
otvaraju prozori (kako bi dusa lakSe napustila kucu), prekrivaju se ogledala i druge reflektujuce
povrsine, a mora se paziti i da macka, pas ili kokoSka ne budu u blizini, jer mogu preskociti les.

Deda Zika, (90 godina, D. Kamenica) kaZe da je nakon smrti Goveka bitno paziti da ga nista ne
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presko¢i, npr. macka ili pas. U suprotnom (,,Tenac*) dolazi svojoj ku¢i, lupa, obara stvari i pravi
probleme. Pripremu za sahranu takode prate i odredeni magijski rituali koji za cilj imaju ispravan
ispra¢an pokojnika na ,,onaj svet“, kao i1 zastitu od njegovog povratka. Ruke i usta se vezuju
crvenim koncem 1 ,,prave krst”. Pre spustanja kovcega u zemlju konac se skida, a u zavinosti od
kraja zemlje, baca, sakriva ili postavlja na znacajno mesto u kuci. Pre same sahrane, telo pokojnog
se “nacinje” odnosno, iglom ubada u uho, ruku ili petu (Raka, ¢ovek od Sezdesetak godina, selo
Jelasnica). U nekim slucajevima ,,nacinjanje® prati okolnosti sahrane, dok u vecini slucajeva to
predstavlja neizostavni deo rituala. Posebno ako se pokojnik nosi preko vode, tad se ubode
Spenadlica i ostavi se” (Borka, rod. 1937, D. Kamenica). Pokojnik se iznosi nogama napred, dok je
glava okrenuta zapadu (selo Jelasnica), a na sahranu se Cesto ide jednim, a vra¢a drugim putem.
Ovo se radi kako bi se ,,zavarao trag”, odnosno kako pokojnik ne bi zapamtio put do kuce te se
vratio. U nekim krajevima bitno je da svetlo gori 40 dana nakon smrti ukuéana. U okolini Valjeva
potomci i srodnici pokojnika prinose Zrtvu (,,da¢e*) odnosno tri puta kolju npr. jagnje/ovcu ili ovna

1 na taj nacin smiruju i usmeravaju dusu kako se ne bi vratila na ,,ovaj svet™.

V 5.8.1. Odbrambene i mere zastite

U nekim krajevima Srbije npr. u selima oko Loznice ili kod Valjeva zabeleZio sam vise
sluc¢ajeva postavljanja venaca od sveca na koje se kaci i glavica belog luka. Za ovu biljku se veruje
da brani domacinstvo od demona. Primetio sam 1 e postavljanje grane ili trnja biljke glog na kapije 1
prozore, Sto po objaSnjenju ukucana ima za cilj da uplasi ili unisti ,,vampira®, ukoliko pokusa da ude
u dvoriste ili kucu. Jedna ispitanica je pomenula kako se onaj ko dode u kontakt sa ,,vampirom* i
,»osenjom* obi¢no razboli, ali se moze izleciti kroz magijski ritual, te da je to jedini nacin. Pored
suptilnih mera odbrane i zastite, postoje 1 one eksplicitnije. Ove druge mere se po prici, manifestuju
pri samom susretu sa demonom. Covek iz sela Lokva ispri¢ao mi je kako je jedan Zitelj sela oterao

,vampira Kar¢ija“ iz vodenice koristeci se bakljom.

V 5.8.2. UniStavanje ,,vampira“

lako retko, zabelezio sa primere tradicijskog nacina reSavanja problema ,,vampira*
probadanjem glogovim kocem. Ispitanica iz Donje Kamenice ispri¢ala mi je kako se Covek iz sela
nakon smrti vratio svojoj kuéi, pravio buku i uznemiravao ukucéane, nakon ¢ega su se seljani
organizovali: ,,iSli na grob pokojnika, otkopali grob i videli da je (les) naduven, nalozili vatru i
naboli ga kolcem*. DusSanka Pavlovi¢, 1932, takode iz sela D. Kamenica, ispri¢ala mi je sledece: ,,u

(tom) selu se povampirio Sanda koji je lupao sudove i pravio buku. Otkopali su mu grob, izvadili
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sanduk 1 probili mu kocem kovceg i srce. Porodica ga je iskopala i1 probola ga“. Jedan ispitanik iz
sela Sarbanovac ispri¢ao mi je kako je bio prinuden da probode dedin kovéeg nakon §to se ovaj
posle smrti povampirio. Samo probadanje ¢esto nije nuzno podrazumevalo fizicko uniStenje tela
pokojnika ili cak kovC€ega, ve¢ pre magijski ritual simboli¢kog ,,probadanja‘ groba. U vise slucajeva
problem ,,vampira“ reSavan je kroz magijske rituale pre nego kroz samo probadanje. Ispitanica iz
sela Zlne, kao i jo§ nekoliko ljudi iz drugih sela, ispri¢ali su mi kako su oni ,,vampira®“ unistili tako
Sto su u Carapu sipali malo zemlje sa njegovog groba, te je bacili u najdublji deo reke ili potoka.
,»,Vampir bi potom pratio tu ¢arapu i udavio se. ReCeno mi je da se ovaj demon ubija i tako Sto se
njegova kosulja baci na trnovit zbun na koji se demon ubada 1 nestaje. ,,Vampir* se takode moze
ubosti i na polomljenu flasu koja je naopako pobodena u grob. Postoje i manje agresivne metode
poput posipanja sociva ili pasulja od kuée do groba ili od kuce do potoka. U prvom slucaju
,vampir® se smiruje, a u drugom uniStava. Postoji 1 nacin da se demon nadmudri. Opet koriste¢i
pasulj ili pirina¢, osoba koja Zeli da se otarasi ,,vampira“ posipa seme od kuce do groba ili van sela,
dok izgovara magijsku formulu: ,,evo, broj ovo, pa kad izbrojis, ti se vrati“. Buduéi da je seme sitno
i brojno, demon ne uspeva i nestaje. Ono §to mozemo videti iz navedenog jeste tri vrste reSavanja

ili neutralizovati (kroz davanje nereSivog zadatka).

V 5. 9. Ko moze ubiti ,vampira“?

Kako smo videli 1 u staroj etnografskoj gradi, pojedine Zivotinje poput psa mogu ako ne
ugroziti, onda makar naslutiti prisustvo ,,vampira®, te upozoriti domacinstvo. ,,Gledala je prema
putu kroz prozor, ta baba Kosara. Cim je ¢ula pse kako laju znala je da on ide po putu, nedugo posle
smrti. | videla je muza pokojnog™ (Starac Dragoljub (1929) i njegova supruga (1932), Svrljiska
Topla). Psi ¢esto mogu odbraniti domacinstvo, te ubiti ovog demona. Starica iz sela Donje Zunice
pric¢ala mi je kako je ispred njene kapije pas ujeo 1 ubio ,,vampira®, od kog su ujutru pronadeni samo

ostaci u vidu pihtijaste mase.

Drze¢i se tradicijskog klju€a, osoba je pre samog ¢ina morala konsultovati pojedince iz
zajednice koji su se ve¢ susretali sa ovom pojavom ili znaju §ta se u tim situacijama ¢ini. U viSe
navrata re¢eno mi je da su ,,vracke* osobe koje zajednica ili pojedinci konsultuju kada treba resiti
problem pokojnika — povratnika. ,,Tada im je vracka rekla da iskopaju grob, podignu sanduk, jer mu
je srce zivo. Popale grob i probodu ga. (Oni su) podigli poklopac, i uboli ga glogovim kolcem u

grudi, a on se pomerio i okrvavio kolac* (Baba Rosa, selo Srtbac).
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Pored ,,vracki* ljudi su se okretali i1 crkvi, odnosno svetStenstvu. Jedan starac iz sela Ravna
ispricao mi je kako je njegova majka ,,jos pre rata® otiSala popu po savet. Pop je Zeni preporucio da
se u rupu u grobu zabode slomljena boca na koju bi se ,,vampir* ubo prilikom izlaska iz groba, kako

je, po prici, 1 bilo.

Osim ,,vracki“ i popova koji uglavnom savetuju one koji imaju problema sa ,,vampirima®,
retko kad sam naiSao na pomen ,,vampirdzije* ili ,,vampirovica®, kao instrumenta odmazde ili
uniitenja ,,vampira“. Cini se da je ulogu ovih isntitucija preuzela zajednica, buduéi da su ispitanici
koji su imali problema sa ,,vampirom* uglavnom sami izlazili na kraj sa ovim demonom, po pravilu

zahvaljujucéi savetu starijih osoba, vracara ili popova.

V 5. 10. ,,Zivotni vek vampira“

NaiSao sam na nekoliko razli¢itih stavova o ,zivotnom veku ,vampira®“. U nekim
slucajevima ovaj demon zivi onoliko koliko je dusi potrebno da se ,,smiri“ (,,dusa kruzi 40 dana da
bi mogla da se otcepi od ovog sveta®). U drugim sluc¢ajevima ,,vampir* figurira u meduprostoru
zivota 1 smrti vecno ili je ovaj period neodreden. Ispitanici najcesc¢e i ne znaju koliko ovaj demon
moze ,,ziveti* buduci da se vecina pri¢a o ovim pojavama zavr$ava njegovim unistenjem od strane
zajednice. U tom smislu, ¢esto se smatra da on ili egzistira u periodu od 40 dana nakom smrti ili

nakon ovog perioda, pa do nekoliko godina ili zauvek.

V 6. Model ,,vampira“ zasnovan na savremenoj etnografskoj gradi

Sklapanje modela zasnovanog na etnografskoj gradi koju sam sakupio u poslednjih desetak
godina ispostavilo se kao vrlo bitan zadatak. Na prvi pogled deluje kao da se nije mnogo toga
promenilo kada se radi o strukturi, a po tome i funkciji, pa i percepciji motiva. Medutim, ako malo
bolje pogledamo, uocljive su neke vrlo bitne razlike dva modela, pre svega na nivou elemenata koji
¢ine koncepte, a potom i odnosa zajednice prema njemu. Pored toga, grada koja sam sakupio sastoji
se od narativa koji predstavljaju memorate, (moralisticke) pri¢e iz proSlosti, zatim narative
poznanika ispitanika koji su imali iskustva sa demonima i ispovesti onih koj tvrde da su imali
iskustva sa ,,vampirima® i drugim demonima. Ono $to sam na osnovu grade naslutio je to da su
odredeni elementi ,,vampirizma“, koji su u popularnoj kulturi, ali i u (domacoj) etnologiji definisuci
za ovaj motiv promenili formu i funkciju ili— nestali. O ovim fenomenima ¢u vise govoriti kasnije u

tekstu.
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,»Vampir je ,,zivi pokojnik®, nemrtvi demon koji se naj¢es¢e 40 dana nakon smrti ,,vraca“
na ovaj svet, u svoju zajednicu ili kuce osoba koje poznaje, ugrozava ih i plasi. lako je ,,vampir*
uglavnom punoletan muskarac, nisu retka vampirenja Zena, pa ni dece. Pojava ovog demona ¢esto
je interpretirana kao loSa i nepoZeljna, ali taj stav nije univerzalan. Pored manifestno negativnog

stava zajednice, pojava vampirenja nije uvek percipirana kao losa, ve¢ nekad i kao pozitivna.

Vampirizam moze biti posledica li¢ne ili kolektivne odgovornosti, kao i delo sudbine ili
nesre¢nih okolnosti. Vampirenju su skloni oni koji dugo boluju, oni koji su nekom ostali duzni ili
oni Ciji se Zivoti percipiraju kao nedoreceni. Po pravilu se najcesce ,,vampire® osobe koje su se
isticale po neCem negativnom ili ih je tako zajednica percipirala. ,,Vampir se pojavljuje sam, tj.
nije bilo narativa o istovremenom delovanju viSe demona. Ovaj demon je 1 dalje bie liminalnog
vremenskog (dan/no¢) i fizickog prostora sela. Vrlo retko se pominje da je neko* obelodanio®,
odosno vratio se medu zive preko dana. Ovaj demon obitava u groblju, a odlazi sopstvenoj ili kuci

nekog poznanika/srodnika. Nema specificnih vremenskih (kalendarskih) perioda kada se ovaj

demon pojavljuje.

Kao i ranije ,,vampir* moze biti polimorfan, posedovati mo¢ metamorfoze, imati bestelesan i
telesan oblik u antropomorfnoj, zomorfnoj ili apstraktnoj formi. Pored ¢esto negativne konotacije,
,vampir® nije uvek nuZzno zao demon, te moze biti bezopasan ili ¢ak koristan. Gotovo da nisam
nai$ao na ideju da ,,vampir* moze nekog ugroziti fizicki, napasti ga ili pak ubiti, §to guSenjem, §to
kroz (potencijalno zarazan) parazitski ujed. Ovo se jednako odnosi na ljude i stoku. U slucaju stoke,
¢es¢i su pomeni slucaja kada ,,tenac* otvara obore i pusta stoku. Dakle, retko ko od sagovornika je
pomenuo mogucnost da ,,vampir® nekog povredi, ujede ili pije krv. Ideja po kojoj demon moze

isisati krv zrtve I time je zaraziti ,,vampirizmom*, gotovo u potpunosti je izostala.

Aktivnosti ovog demona CeS¢e su povezane sa strahom koji unosi u zajednicu Svojim
prisustvom, praveci buku ili ruseéi stvari po kuci. ,,Vampir moze do¢i u san ili posetiti nocu svoje
srodnike ili supruznika. Ipak, i pored ovih pojava, poseta vise nema seksualnu konotaciju, niti sam

nai$ao na pomen ,,vampirovica“.

Po iskazima sagovornika, jos uvek se veruje da odredene Zivotinje poput psa, macke ili petla
mogu ugroziti ,,vampira“. Zajednica se pak, bori sa ovim demonom uz pomo¢ preventivnih,
odbrambenih radnji i rituala ,,ubijanja* demona. Rede sam ¢uo da zajednica u celini ucestvuje u
uni$tavanju, ve¢ se obred uglavnom izvodi privatno. Koriste¢i se tradicijskim predmetima poput
krsta, belog luka, glogovog trna ili koca, kao i odredenim magijskim radnjama, ¢lanovi zajednice

izlaze na kraj sa demonom, bez nekada bitnog prisustva kmeta, ,,vampirdzije* ili popa. Sami rituali
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imaju za cilj da umire dusu demona, uniste ga ili neutraliSu. Naj¢es¢i su preventivni simbolicki
rituali poput probadanja koze pokojnika (,,nafinjanja‘“), Cuvanja njegovog tela, ili magijski rituali
gde se demon mami u grob ili van zajednice. Najredi su destruktivni rituali nalik tradicijskom

probadanju ili spaljivanju tela pokojnika, ve¢ su ¢es¢i magijski rituali kojim se demon neutralizuje.

V 7. Dva modela : kontinuitet i diskontinuitet

Komparacija modela sklopljenih na osnovu stare i nove etnografske grade pokazala je
poklapanje odredenog broja elemenata koji ¢ine motiv vampira. Ipak, poredenje dva modela govori
koliko o kontinuitetu, toliko i o diskontinuitetu. Na terenu nisam nai$ao na pluralizam slika motiva
kom sam se nadao, te sam pomislio da se radi o motivu koji se kruni ili pak ,,umire”. Sa druge
strane, dobijao sam odgovore Kkoji su zasnovani ne na tradicijskim, ve¢ na netradicijskim

predstavama popularne kulture, $to je bilo neocekivano.

Primera radi, krvopijstvo, jedan od motiva koji je definiSué¢i za motiv kako u narodnoj, tako i
u popularnoj kulturi, nestaje ili je potpuno redukovan. Jako retko je neko od sagovornika uopste
pomenuo da ,,vampir® pije krv ili da na taj na¢in moze ugroziti ili ubiti osobu ili pak izazvati
zarazu. Samim tim, izostao je 1 motiv ,,vampirske zaraze*, odnosno reprodukovanja, razmnoZavanja
demona putem krvi. Ukoliko bih direktno postavio pitanje ispitaniku o tome da li ,,vampir* pije krv,
usledio bi negativan odgovor. U slu¢aju kada bih dobio pozitivan odgovor, na sledece pitanje o
tome da li je ispitanik ¢uo da je ovaj demon nekom sisao krv, sledio bi negativan odgovor ili
komentar po kom u odredenom filmu vampir — ,,Drakula pije krv — kao na filmu*. Sli¢na situacija
se ponovila i kada sam sa ispitanicima razgovarao o seksualnosti ,,vampira“. Vecina ispitanika
nikad nije ni ¢ula za tu mogucénost, a jo§ manje poznavala nekog ko je doZiveo seksualni odnos sa
ovim demonom. Ovo ne znaci da nije bilo onih kojima su pokojni muzevi/supruge dolazili na ovaj
svet, ali nije bilo osobe koja mi je potvrdila pri¢u o vampirskoj seksualnosti ili ,,vampirovi¢u®, kao

posledici ovakvih susreta zivih 1 mrtvih.

Pored ovih bitnih razlika, postoji jo§ detalja koji preispituju koncept idealtipskog modela
motiva, njegovu percepciju i upotrebu. Sama percepcija ,,vampira®“ u zajednici kao pojave nije
delovala univerzalno negativno, posebno od strane onih koji su to iskustvo doziveli. Dakle,
kolektivna i individualna percepcija ovog koncepta se nije nuzno poklapala. Ovo je nametnulo
pitanje o0 tome pod kojim okolnostima ,,vampir” postaje individualni, a kada kolektivni problem.
Dalje, nije bilo pomena perioda godine u kojima se ,,vampiri“ pojavljuju. Izostali su 1 pomeni

lokalnog ,,Van Helsinga“ — ,,vampirdzije*, lovca na ,,vampire®, a ¢ini se da je ulogu ove institucije
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na sebe preuzeo deo zajednice uz sugestije popa ili wvracke“.” Telo, odnosno fizicka slika
,vampira“ takode je ceS¢e predstavljanja u formi antropomorfnog duha, prividenja, pre nego
poluraspadnutog tela ili meSine u grobu. Izostala je i fizicka pretnja ,,vampira®, te je ovaj demon sve
ceSc¢e prikazivan kao pojava koja urusava spokoj zajednice, nego kao fizicka pretnja za njen zivalj.
Samo uniStenje ,,vampira®, probadanje tela u grobu kocem, rede se pominje, dok se ¢ini da je ovaj
ritual, kao $to je to smatrao i Veselin Cajkanovié¢, redukovan na preventivi akt ,,na¢injanja“ (svih)

pokojnika (Yajkanosuh 1994, 213-214).

Cini se da su etnografi prenosili ideju javne, negativne percepcije motiva kao stava
zajednice, a manje obratili paznju na specificne predstsave o motivu razli¢itih rodnih, klasnih,
generacijskih ili drugih socijalnih grupa. ,,Percepcija“ motiva, na nivou kolektiva nije nuzno
reprodukovana na nivou pojedinaca, budu¢i da kolektivni i individualni pogledi na svet ili motive
ne moraju biti istovetni. Ovde se, naslué¢ujem, radi o odnosu kolektiva i individue, odnosno teorije i
prakse (idealni : ostvareni red), koja se reprodukuje do odredene mere kroz imaginacju i percepciju
pojedinaca koji pripadaju grupi, na koje razli¢itom ja¢inom deluje autoritet zajednice u odnosu na

koji deluju ili kom oponiraju.

Na kraju, primetio sam i da ,,vampir* nije uvek poznat ili ako jeste, da percepcija osobe koja
se ,,vampiri“ niti okolnosti ili potencijala nisu isti nekad i danas. Prethodno izre¢eno znaci da
odredeni ,,vampiri“ figuriraju u kolektivnom secanju ,likom i delom®, ali da vremenom drustvo
zaboravlja uzroke povampirenja, dela, ili ¢ak i ime lokalnih ,,vampira“ koje vezuju za groblja, dok
naredne generacije oznacavaju nove ,,vampire® koji imaju specifi¢ne uloge koje odgovaraju novim

ili starim izazovima ili problemima drustva.

*k*k

Pored razlika izmedu slika prisutnim u slucaju stare i nove etnografske grade, postoje 1
poklapanja. Razlika u dveju modela uglavnom je vezana za sekundarne, fluidne elemente motiva,
dok je njegova suStina medijatora, primarna, trajna. Poklapanja posmatram kao neku vrstu
simbolicke osnove na kojoj motiv pociva, dok drugi elementi koji nastaju i nestaju odrazavaju
okolnosti u kojima su oni funkcionalni. Kao §to se moze primetiti na osnovu priloZzenog, po modelu
sklopljenom na osnovu grade starih etnografa i grade koju sam sakupio, ,,vampir® predstavlja

koncept sastavljen od velikog broja elemenata i1 njihovih varijacija, od kojih su neke cak

" 1li pak drzava. U nekoliko sludajeva sagovornici su trazili npr. od svestenika da komunicira sa pokojnikom i zapreti
mu policijom. Setimo se i starice iz bora koja je nakon pojave ,,vampira“ pomo¢ trazila ne od svetovne ve¢ profane
vlasti, politicije. https://www.srbijadanas.com/zabava/uvrnuto/horor-u-boru-vampir-dolazi-zeni-u-kucu-svaku-noc-i-
radi-joj-ovo-policija-reagovala-2019-02-26
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kontradiktorne. Te kontradikcije Cesto ga postavljaju u ,,medusvet”, prostor liminalnosti gde on
figurira kao medijator. ,,Vampir* predstavlja bice sredine, koji se ¢esto nalazi izmedu dve opozicije
koje povezuje ili miri, priklanjajuéi se jednoj ili drugoj u zavisnosti od konteksta. ,,Opozicije” o
kojim govorim su odraz percepcije sveta, ,,prirode* i stvarnosti koja nas okruzuje i koje mapiramo

kroz njih i u odnosu na koje se pozicioniramo ili percipiramo pojave.

Ovaj demon pre svega predstavlja medijatora izmedu Zivota i smrti, s‘tim da on nije mrtav
ili ziv, ve¢ entitet koji miri ove dve krajnosti i figurira kao alternativa, kao nemrtav. Pored toga,
,vampir* kroz svoje fizicke metamorfoze predstavlja i medijatora izmedu ¢oveka i zivotinje (zveri),
ne samo u smislu svoje forme ve¢ u odnosu na pravila i zakonitosti u odnosu na koju njegova
egzistencija figurira. Ova opozicija se moze Citati i kao medijacija izmedu prirode i kulture. Ovaj
demon kroz svoju interakciju unutar zajednice predstavlja opoziciju izmedu prirode i kulture
izrazenu kroz odnos (Zivotinskih) nagona i (kulturnih) obrazaca ponasanja, koji naizgled
prevazilaze norme zajednice kao faktor u odnosu na koje se u drustvu deluje. Pored toga, ovaj motiv
premostava ili miri opozicije poput: red:haos, zivot:smrt, kolektiv:individua, san:java,
stvarno:nestvarno, prirodno:neprirodno itd., uklapajuéi ga u centar drustvene zajednice sa svetom i

stvarno$¢u koji ih okruzuju.

Pomenute opozicije po€ivaju pre svega na opoziciji izmedu ,,prirode* 1 ,.kulture kao odnosa
,haosa“ i ,,reda“ u odnosu na koje se konstituiSu (kulturne) stvarnosti i ustrojstva, a time pogledi na
svet i percepcije zasnovane na verovanju u stvarnost (istinitost) ovih podela. Dihotmije poput onih
koje sam ve¢ pomenuo i drugih ispostaviée se veoma vazne kada se govori o ,,vampiru“ kao
konceptu koji predstavlja tre¢i krak trougla koji po€iva na osnovnim opozicijama Zivota i smrti,

coveka i zveri ili kulture 1 prirode 1 drugim, ¢inec¢i ga alternativom jednoobraznom pogledu na svet.

,»Vampir je dakle ultimativni otpadnik, ali u isto vreme 1 ¢lan drustva. Ovaj demon je nem,
ali i vrlo bitan most komunikacije ne samo izmedu sebe i drugih, ve¢ i izmedu razli¢itih strana u
zajednici. ,,Vampir® je materijalan i nematerijalan u zavisnosti od konteksta pojavljivanja. On moze
biti stvarna (fizicka) i metaforicka pretnja. Pored prostora izmedu ,,ovog™ i ,,onog“ sveta,
materijalnog i nematerijalnog vampir se takode moze javljati i u meduprostoru sna i jave. Njegova
fizicka snaga (a time i pretnja), opet, u zavisnosti od konteksta, moze biti ljudska, nadljudska ili ¢ak
nepostoje¢a. U istom smislu, njegova egzistencija, parazitizam ili seksualnost nalaze se na medi

ljudskog i neljudskog.

U buntovniStvu ,,vampira“ lezi i njegova ranjivost, jer kroz njega ,,Covek™, a zapravo

zajednica ,,pobeduje prirodu®, ili ,,nekulturu®, unistavaju¢i pojavu koja ne pripada ,,ovom* svetu,
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paradoksalno time potvrdju¢i njenu stvarnost, a time i sopstvenu. Po ovoj logici, ,,vampira“
mozemo posmatrati kao entitet koji jednako pripada zajednici (tj. kulturi, druStvenom ustrojstvu) i
prirodi (svetu izvan kulture, haosu). Medijacija izmedu ,,vampira“ kao dela zajednice i stranca,
jednako je vazna, jer on objedinjuje poznatog socijalnog ¢inioca i (unutrasnju) ,,drugost®, ali
preispituje i autoritete lokalne zajednice i drustva. Bez obzira da li se radi o poznatom pripadniku
zajednice ili doSljaku koji je oznafen kao uzrok problema, npr. pandemije, udruzena zajednica
unistava demona i pretnju. Ovaj demon spaja besmrtnost i krhku egzistenciju koje zavise iskljucivo
od percepcije 1 moci zajednice u kojoj egzistira. U tom smislu, mozda najvaznija medijatorska
odrednica ,,vampira“ jeste, sa jedne strane, njegova nezavisnost i individualizam, a sa druge

egzistencija vrlo jasno podredena autoritetu zajednice ¢iji je deo i nakon smrti.

V 8. ,,Sta je“, ,.ko je“ ili ,,zasto je“: razumeti predstave o vampiru u kontekstu

Kao §to se kroz poredene pokazalo, postoje konstante u strukturi dva modela. Ipak, ¢ini se
da ima mnogo viSe odudaranja, pa ¢ak i izostanka elemenata poput krvopijstva, seksualnosti ili cak
loseg predznaka pojave, koji se Cine presudnim za to kako zami$ljamo ,,vampira“. Problem
LKrunjenja“ motiva je problem pozicije mog ocekivanja. Naime, iz pozicije antropologa iz
Beograda, razumljiva ali svakako greska je bila ocekivati poptpuni kontinuitet elemenata koji ¢ine
motiv, odnosno imati u ideju o savrSenom, originalnom ili kompaktnom i nepromeljivom modelu

motiva.

Pored toga Sto je poredenje dve grade pokazalo nepoklapanje modela, nametnulo se i pitanje
konteksta. Naime, grada koju sam sakupio (na prostoru Srbije) belezena je u periodu nesto kracem
od decenije, dok je grada koju je Dordevi¢ sakupio poti¢e sa prostora cele bivSe Jugoslavije od
prakti¢no srednjeg do sredine proslog veka. Prva stvar koja primecujem jeste geska u konstruisanju
modela na osnovu grade koja pripada tako Siroko isprepletanim ali ipak dalekim prostorno,
kulturno, socijalno i istorijskim kontekstima. U tom smislu, i ne treba da ¢udi §to grada koju je
sistematizovao Pordevié¢, a koja vampiru kao motivu pripisuje jako Sirok dijapazon predstava, ne
korespondira mnogo sa gradom koju sam ja sakupio. Naravno, postoje zajednicki elementi motiva
poput primarnih Kkoji podrazumevaju neumrlost ili socijalnu poziciju motiva, ali sekundarni
elementi a time i celokupne predstave nisu nuzno istovetne. Pored toga. Meneu ovom istrazivanju
upravo 1 zanim pluralizam predstava i upoteeba motiva, §to je, Cinio se, direktno uslovljeno
okolnostima. Ovo nam govori da je kontekst vazan, i vaznije, da se nesto promenilo, $to je uslovilo

I promene kod, kako ¢e se pokazati, ,,plutajuceg oznacitelja®, adaptabilnog i polifunkcionalnog
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motiva kao $to je vampir. Naredno poglavlje ¢e ukazati upravo na vaznost promenljivog konteksta

kao predznaka specifi¢ne predstave o vampiru.

Drugo bitno zapazanje na primeru Pordevicevog, ali i Bandi¢evog i1 nekih drugih
istrazivanja na temu ,,vampira“ jeste razlika u objektu istrazivanja. Naime, Pordevi¢ pogotovo, ali i
drugi autori Cesto nastoje da na osnovu grade, narativa, sklope model i odgovore na pitanje ,,Sta je
vampir® kao model, kulturni konstrukt, koncept ili motiv. Ovaj pristup je vazan, ali za razliku od
potrage za esencijom motiva ili modelom, mene zanimaju dve druge nepoznanice u jednacini, a to
su ,,koji je ¢ovek - vampir* i ,,ko je ovek — svedok, zrtva ili pripovedac®, onaj ko oznacava demona
odnosno prepoznaje. Pojasni¢u. Ako sagledamo gradu, uvidamo da se radi o narativima, pri¢ama ili
»iskustvima* zajednica, odnosno pojedinaca. U tom smislu, prava konstanta u slucaju grade je
prenosilac, pripovedac i/ili svedok. Pitanja ,,ko®, , kako i ,,zasto* u kontekstu strukture, funckije ili

dinamike motiva su jedno, ali mene zanima odgovor na pitanje onoga Ko, kako i zasto upotrebljava

,vampira“ u specifi¢nim okolnostima. Samo ukoliko razumemo okolnosti mozemo razumeti i 0dnos
pojedinca, zajednice i motiva kao odnos uslovljen upravo kontekstom. Ako razumemo kontekst
radanja potrebe za motivom, mozemo razumeti i raznorodnu upotrebu ,,vampira“ od strane onog ili

onih koji ga bastine.

Lidija Radulovi¢ u tekstu koji se bavi konceptom ,,vestice* postavlja bitno pitanje. Autorka
ne potencira pitanje idealtipskog antropoloSkog modela ,,veStice™ 1 postavlja ne pitanje ,,zaSto su
vestice Zene™ ved ,,zasto su zene vestice™. Autorka skrec¢e paznju na pitanje vrste zena koje su imale
potencijal da budu prepoznate kao aberantne — unutar i od strane zajednice (Radulovi¢ 2008, 280).
Autorka ukazuje na osobe koje su zbog neuklapanja u dominantne druStvene nise ili pak iz drugih
razloga bile prepoznate kao drustveni problem (Ibid), Ovo je dakle bitan pomak u odnosu na
istrazivanje koje se bavi problemom klesanja modela ,,vestice jer se bavi ¢ovekom, a ne modelom

ili narativom.

Luka Se$o postavlja isto pitanje i ukazuje na vaznost okolnosti u kojima se rada potreba za
,,veSticom* kao odgovorom na krizu drustva, unutra$nji konflikt, disfunkcionalnost osobe itd, a gde
zajednica, odnosno pojedinci, a ne inkvizicija, iz razli¢itih razloga oznacavaju devijantne i opasne
(Seso 2012, 200, Seso 2016, 99). Podseéam na fenomen gestapoa u gradovima okupiranim od
strane nacisticke Nemacke. Kao ni inkvizicija niti kler (Seso 2016, 201), ni gestapo nije bio
dovoljno brojan 1 sveprisutan da bi oznacio nepodobne, ali je ipak bilo dovoljno ljudi iz komsiluka,
odnosno sela, koji Ce, iz razlicitih razloga podkazati bliznjeg. U tom smislu, oznaavanje uvek krece

od pojedinca ili pak grupe, a moze dobiti i konsenzus kolektiva u zavisnosti da li se radi o
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pojedinacnoj, grupnoj ili kolektivnoj instrumentalizaciji motiva. Ono S§to je u ovim slucajevima
presudno jeste pozicija oznacenog i oznacitelja, onog ko je devijantan i onog ko prepoznaje i
ukazuje na devijaciju: Taj odnos je presudan jer se iza njega krije krajnje ljudski a ne magijski ili
demonski faktor koji moze varirati od oseanja straha, mrznje ili zavisti pojedinca do panike ili
tenzija kolektiva usled kojih dolazi do potrebe za ,,drugim* koji ¢e biti oznacen kao krivac ili nacin

da se problem prenebregne.

Ali, kao §to ni ,,veStica® nema samo jedno znacanje, posebno u zajednicama gde moze imati
i vrlo bitnu ulogu kao predhris¢anske svestenice, ili u borbi sa zlim silama te danas kroz
etnomedicinu (geéo 2016, 93), tako ni ,,vampir* ne mora nuzno uvek imati ulogu ,,Zrtvenog jarca®.
Upravo taj, ljudski kao i faktor drustva c¢ini upotrebu ovog koncepta sloZenom 1 vaznom za
razumevanje odnosa kontinuiteta i diskontinuiteta na primeru koncepta, a slutim i sveta zajednice u
¢ijem je cenntru onaj koji kroz predstave o vampiru ne govori samo o ve¢ kroz motiv. U tom
smislu, a sa ciljem razumevanja fenomena fragmentarnosti, krunjenja i brikoliranja motiva od onog
S$to je bio nekad do toga Sta sam zabelezio da je danas, u nastavku nastojim da dekonstruiSem
idealtipski model na modele upotrebe koji imaju razli¢ite upotrebne odnosno komunikacijske
funkcije uslovljene upravo kontekstom instrumentalizacije. Ukoliko ne gresim i koncept vampira
ispravno tumacim kao spoj trajnih karakteristika i grupe promenljivih elemenata koji se granaju u
odnosu na potrebe coveka, grupa, zajednica i drustva, moja analiza ¢e ukazati ne samo na okolnosti
brikoliranja u smislu nastajanja ve¢ i nestajanja odredenih elemenata ili pak samog motiva u delu
kulture seljaStva. U narednim poglavljima ukazac¢u na unutrasnje 1 spoljnje faktore koji su uticali na

predstave o vampiru kao refleksije druStvenih promena stvarnosti ,,malog ¢oveka“.

Pocev od narednog poglavlja, polazim od pretpostavke da se radi o polifunkcionalnom 1
adaptivhom motivu, ¢ija priroda plutajuceg oznacitelja pomaze onom koji koristi motiv da kroz
njega komunicira na unutrasnjem i spoljnjem nivou sa svetom i stvarnoséu koji ga okruzuju. lako
analiza upotrebe motiva kroz razli¢ite istorijske periode nije cilj ovog rada, ona ¢e pomoci u
razumevanju njegove ,,prirode* ali 1 odnosa motiva, zajednice, Coveka i njegove stvarnosti. Dakle,
,vampir* kao motiv o kom se, ali 1 kroz koji se govori posluzi¢e kao so¢ivo posmatranja promena
koje su u specificnim kontekstima iznedrile raznorodne predstave o ,,vampiru“. Ako se setimo
osnovne premise ovog rada, te Coveka 1 zajednicu posmatramo ne kao pasivne vel entitete
uslovljene glokalizacijskim tokovima, razumec¢emo 1 zaSto odrdene potrebe stvaraju specificne

predstave o vampiru, ali i zasto promene konteksta menjaju motiv ili ga potiskuju.
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VI METAMORFOZE VAMPIRA U SEOSKIM ZAJEDNICAMA:
NASTAJANJE,NESTAJANJE I PRILAGODAVANJE

Za vreme terenskih istrazivanja sakupio sam obimnu etnografsku gradu koja je ukazala na to
da verovanja u ,,vampire* nisu prisutna na isti nac¢in u svim seoskim zajednicama niti u razli¢itim
delovima zemlje.?’ Pored toga, u krajevima gde postoji dosta narativa 0 ovom demonu znanje o
pomenutom mitskom bicu nije bilo celovito, ve¢ fragmentarno. Ovo bi znacilo da su ispitanici znali
Sta je ,,vampir®, ali ne i1 kako on nastaje, da se on probada ili nacinje, ali ne 1 zasto ili da je u tom
kraju postojao neko ko se ,,povampirio®, ali se ispitanik ne se¢a okolnosti ili reakcije zajednice. Bilo
je 1 onih koji su znali viSe od drugih, ali je utisak ipak bio da se radi o fragmentarnom poznavanju
fenomena. Imajuc¢i ovo na umu, bilo je ofekivano da ¢u se susretati sa odsustvom poznavanja
mozda manje bitnih elemenata verovanja, ali da ¢e definiSuéi elementi ,,vampirizma®“ poput
probadanja, krvopijstva ili seksualnosti, biti opStepoznati. Saznanje da ,,vampir* u narativima mojih
sagovornika (viSe) ne pije krv, niti opsti sa svojom udovicom ili tudim Zenama, veoma me je

iznenadilo.

Ostvareni uvidi su me naveli na razmisljanje o okolnostima brikoliranja koncepta, odnosno 0
(socijalnim) faktorima koji su uticali na stvaranje ili nestajanje odredenih elemenata motiva kao
odgovora na psoebne drustvene izazove. To me je vodilo ka ideji da koncept svoju formu uvek
duguje potrebi onog ko ga koristi na secifi¢an nacin, odnosno okolnostima u odnosu na koje se
koristi, oblici upotreba bili su, dakle, odgovorni za nadgradnju. Cini se da je razlika izmedu
predanja i iskustava, ne samo po formi i sadrzaju modela ili narativa, ve¢ doZzivljaja. Ovo bi znacilo
da je prvo stozer secanja, znanja i bastine, dok su iskustva, takode deo stvaranja tradicije ali i
refleksija predstava o vampiru u savremenoj istoriji upravo kao odraz konteksta drustvene upotrebe
motiva. Drugim re¢ima, nepoklapanja izmedu starih i novih prdanja (pri¢a:dozivljaja) posledica je
koncepta tradicije koji se moZe posmatrati poput koncepta seCanja odnosno pamcenja. ,,Secanje*
uvek ide u jednom pracu, u nazad, dok je ,,pamcenje“ dvosmeran proces. Ovo bi znacilo da poput
modela sastavljenog iz primarnih i sekundarnih atributa, ,,vampir duguje svoju dugovecnost

predodredenim, nepromenljivim elementima motiva, ali Cini se jo$ i viSe sekundarnim, elementima

8 Ovim fenomenom ¢u se baviti u narednim delovima rada.
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koje definiSe sposobnost prilagodavanju potreba upotrebe onog ko motiv bastini. Drugim re¢ima, ne
treba da ¢udi raskorak modela stare etnografske grade i modelima savremene upotrebe jer se ne radi
nuzno o ,krunjenju“ i ,,umiranju* motiva, ve¢ njegovom druStvenom ,,zivotom* ¢ega su forma,
sadrzaj i kulturni status odraz. U tom smislu sam napravio analogiju izmedu narativa koji na selu
odrazavaju znanje o tradiciji kao secanju, 1 narativa koji predstavljaju ,,pamcenje* odnosno ,,Ziv

motiv* i dalje u procesu metamorfoze.

U tom smislu, zanimaju me faktori koji su uslovili specificne tokove brikoliranja motiva,
potrebe na koje je odgovarao, kao i relacije drustvene komunikacije u kojoj posreduje. U nastavku
nastojim da dekonstruiSem idealtipski model, odnosno rasé¢lanim ga po elementima u cilju
razuemvanja specifi¢nih, raznorodnih drustvenih upotreba. Dekonstrukcija motiva ima za cilj
razumevanje veza izmedu konteksta, specificnih drustvenih potreba i upotreba, te posledi¢no

nastajanja/nestajanja elemenata motiva.

U delu rada koji sledi ukazacu na razli¢ita susStinska ili lateralna pitanja, probleme ili tenzije
koji potresaju zajednice koje koriste ovaj motiv kao orude saznanja o nepoznatom, mapiranja
stvarnosti, konstruisanja drustvenog ustrojstva, ali 1 preispitivanja pomenutih koncepata. Pokusacu
da objasnim logiku motiva, kao skupa primarnih i sekundarnih elemenata koji su u isto vreme
doticu trajnih, ali i aktuelnih pitanja, problema i tenzija drustva. Moram naglasiti da u delu rada koji
sledi ne tragam za korenima verovanja ili esencijom koncepta ,,vampirizma® niti pokusavam da ga
racionalizujem. Cilj je razumevanje logike i okolnosti koje su dovele do konstruisanja razlicitih

predstava o ,,vampiru®.

VI 1. Drustvo, smrt i telo pokojnika

Pluralizam vizuelnih identiteta koji je ovom demonu krojila pre svega narodna imaginacija,
a potom i popularna kultura, ostavljao je na mene poseban utisak. U ovom delu rada akcenat

stavljam na telesnost odnosno vizuelni identitet ,,vampira®“, kao elementa seljacke kulture.

Iako ne moZemo biti sigurni da li se u mnogo puta citiranom ¢lanu Dusanovog zakonika, u
kome se govori o iskopavanju i spaljivanju tela pokojnika zaista misli na ,,vampira“, mozemo biti
sigurni da je telo (pokojnika) demona (bilo) vazan deo predstave o ovom demonu. Austrijski izvori
iz 18. veka nedvosmisleno govore o vaznosti tela kao odrednice ili simptoma vampirizma medu
zajednicama koje je tada potresala ,,vampirska groznica“. Nadalje, od pomenutog perioda do danas,

etnografska grada zabelezila je viSe opisa izgleda ovog demona.
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»Vampir se zamiSlja u antropomorfnoj formi u nekim sluc¢ajevima istovetnoj izgledu koji je
covek imao za zivota, dok u drugim slucajevima telo ima neljudski izgled, odrazava proces bioloske
dekompozicije ili pak ima apstraktniju formu. Ovaj demon moze biti i zoomorfan ili imati izgled
poput ,,meSine bez kostiju pune krvi/pihtijaste mase“ (Bophesuh 1953, 213). Ove slike telesnosti
karakteristicna su za ranije pomene ovog demona i vezuju se pre svega za izgled ,tela vampira®,
odnosno pokojnika u grobu. Brojni narativi svedoce o vrlo sli¢nim predstavama o ,,vampiru“ koji se
javlja na ,,ovom svetu®, izvan groba, te proganja ljude u snu i/ili na ,,javi“. Zoomorfni izgled Cesto
je vezan za mogucénost metamorfoze demona prilikom posete svetu zivih, van groba, dok se

,vampir kao mesina* vezuje isklju¢ivo za grob.

Po DusSanu Bandicu, telo ,,vampira® i grob u kome se nalazi, klju¢ni su za koncept, buducéi
da mora postojati mesto gde je demon pasivan, a gde zajednica moze iza¢i na kraj sa sa njim —
probadajuci ga i time prekidajuéi kontakt (Bandi¢ 2008, 107). Mene ne interesuje samo funkcija tela
kao dela narativa o uniStenju, ve¢ veza specifiénog promisljanja telenosti demona kao dela
kognitivnog, saznajnog procesa. Razumevanje navednih procesa pojasnic¢e ulogu ,.tela vampira®“ u
procesu razumevanja fenomena smrti, konstruisanja kulturne stvarnosti i u reprodukovanju

drustvene moci.
,»lako je smrt univerzalna, kulturna manifestacija smrti je uvek kulturno 1 istorijski uslovljena®
Eva Aheren, Death, modernity and the body (2013)

Za filozofa, kulturologa i tanatologa Edgara Morena, zacetak promisljanja kulturne
stvarnosti 1 apstraktne misli (pa 1 umetnosti) uo€ljiv je na primeru pojave groba, tj. prakse
sahranjivanja pokojnika i zacetak je ljudske svesti, ali i dijalektike sa onostranim, $t0 je za ovog
autora svojevrsni ,,paso§*“ zahvaljuju¢i kojem je pracovek preSao iz prostora ,nicije zemlje®,
prostora prirode 1 nagona, u svet kulture (Moren 1981, 23). Po mnogim tanatolozima, zacetak
religijske misli posledica je upravo nastojanja da se razumeju prirodne pojave i logicki mapira svet i
stvarnost koji nas okruzuju, sa posebnim akcentom na smrt i onostrano (Moren 1951., 1980, Leroa -
Guran 1964, 1991, Tokarev 1964, Toma 1980). Razvojem apstraktne misli o smrti, i vaznije,
smrtnosti kao predznaku, razvijala se misao o zivotu, Sto je za posledicu imalo promisljanje
stvarnosti, razvoj predstava 1 ,verovanja“, zacetak religijskih koncepata, paralenih
svetova/egzistencija, kauzalnih odnosa, odnosa moci, poretka i hijerarhija koje su i danas prisutne u
ljudskom drustvu (Moren 1981, 23).
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Andre Leroa - Guran navodi kako je zacetak religijske misli posledica kori$¢enja jezika i
simbola koji su odrazavali dvostruki osecaj straha i moc¢i. Rana religijska misao, kao i ona danas,
nastoji da omoguc¢i ¢oveku da fizicki i metafizicki komunicira sa svetom u koji pokuSava da se
uklopi (Leroa - Guran 1991, 12). Moren navodi kako je (,,primitivni*) covek fenomene sa kojima se
susretao u prirodi primenio na oblikovanje (kulturne) stvrnosti (Moren 1981, 25). U slu¢aju smrti,
ona je, zacudujuce, kroz celu nasu istoriju predstavljana kroz dva dominantna mita: mit o
ponovnom radanju i mit o ,,dvojniku®. Prvi koncept bi bio blizak npr. ideji reinkarnacije, tj.
ponovnog radanja, dok bi drugi koncept bio blizak npr. ideji animizma, udvajanja npr. tela i duse. U
oba sluaja ovi koncepti predstavljaju ,fantazmatsku 1 nooloSku projekciju struktura
reprodukovanja“, dakle, metaforu za opstajanje i radanje zivota (Moren 1981, 15). Prvi koncept
Moren shvata, ne kao analogiju sa biljnim zivotnim ciklusom, ve¢ odraz zakona univerzalnog za sve
zivotinje, koji se manifestuje kroz umiranje jedinki 1 kontinuitet radanja vrste. Drugi koncept, autor
ilustruje kroz prikaz udvajanja hromozoma, gde se ne radi 0 umnozavanju (deoba), ve¢ stvaranju

svoje kopije, dakle, udvajanju. (Moren 1981, 16)

Pomenuti koncepti analogni pojavama u prirodi, dopunili su prazninu izmedu jedinke i vrste,
a kasnije i drustva, i ucinili su koncept smrti manje fatalistickim, te ublazili smréu izazvanu traumu,
smatra Moren (Moren 1981, 16). Grupno promisljanje i konsenzus oko slike ,,prirode* i sveta oko
nas postaje stvar kolektiva koji Zivi konstruisane stvarnosti. Kolektivna slika fenomena postaje
dominantna, a strah od smrti i vizija onostranog dobijaju svoje mesto u funkcionisanju drustva.
Razumevanje odnosno artikulisanje smrti kao apstraktnog fenomena, posebno je vidljiv u odnosu

kolektiva i pojedinca.

Covek se ne boji samo smrti, ve¢ i osoba, predmeta i mesta koje su sa njom u vezi. Moren
isti¢e da se Covek ne plaSi samog raspadajuceg tela, ve¢ je presudan faktor (socijalne) veze
posmatraca i tela (Moren 1981, 34). U tom smislu, mrtvo telo simbolizuje gubljenje individualnosti
1 to plasi posmatraca, ipak, posmatra¢ se ne uZasava nad mrtvim telom Zivotinje, neprijatelja ili
izdajnika (Moren 1981, 34). Mrtvo telo bliske osobe je upravo ono koje koncipiramo kao necisto i
prema kom imamo specifi¢an li¢ni i kolektivni odnos. Autor navodi tvrdnju Levi Brila po kojoj
,»Zlvetl znaci pripadati grupi svim svojim bi¢em®, §to je autor tvrdio i za ¢lanove kolektiva koji su
umrli, a koji i dalje pripadaju klanu (Moren 1981, 43). Smrt, pokojnici, preci ali i "Zivi pokojnici",
njihove fiziCke 1 metafizicke inkarnacije, imaju svoje mesto, odnosno funkciju u zivotu zajednice.
Poznavanje pokojnika, odnosno ,vampira®“, u kontekstu moze biti presudno po njegovu

instrumentalizaciju kao ,,drugog® ili izmeStenog.
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Moren u uvodnim delovima svoje studije Covek i smrt navodi primer jednog od najstarijih
poznatih grobnih mesta kao primer zacetka apstraktnog promisljanja stvarnosti i prirodnih pojava,
ali i odraza potencijalnog straha od mrtvog tela. Cinjenicu da je telo pokojnika bilo prekriveno
kamenjem, autor interpretira kao bitan kulturni ¢in, akt koji odraZzava odnos prema individui i/ili
strah od toga da se pokojnik, odnosno njegovo mrtvo telo ,,vrati medu Zive*“ (Moren 1981, 25). Ovu
interpretaciju moramo uzeti sa rezervom, ali je ¢injenica da mnoge ljudske kulture imaju specifi¢an

odnos prema mrtvom telu, a posebno raspadanju koje neumoljivo sledi.
Postoje tri dominantna odnosa prema mrtvom telu, te dekompoziciji:

1. Telo se izmesta iz zajednice i npr. ostavlja u Sumi da bude pojedeno od strane Zivotinja

ili da se tamo raspadne;
2. Proces truljenja se ubrzava, a telo se primera radi, spaljuje;
3. Proces truljenja se usporava/prekida, a telo se primera radi, balsamuje (Moren 1981, 30).

Tri navedena primera odrazavaju specificne kulturne percepcije dekompozicije i odnosa
kolektiva prema individui. Ovo se moze posmatrati kao odnos prema necistom ili opasnom telu
odnosno fizi¢ki poZeljnim 1 nepozeljnim slikama smrti. DruStveni rituali koji reprodukuju ideje o
pozeljnoj 1 nepoZeljnoj smrti 1 pokojniku mozemo posmatrati na nivou kognitivnog,

etnointerpretacije, ali 1 odnosa moc¢i.

Kakve veze do sada izreCeno ima sa ,,vampirom*? Smatram da je razumevanje odnosa
mrtvog tela 1 procesa dekompozicije, kao pozeljnih 1 opasnih slika smrti, presudno za razumevanje
dela korpusa vizuelnih/telesnih karakteristika ,,vampira®, njegovih atributa i drustvene uloge. Kroz
pregled fizickih karakteristika demona nastojim da razumem odnos prirode i kulture, te stvarnog i
imaginarnog oli¢enog u ,.telu vampira®“. Ovde moram ponoviti da moj zadatak ili namera u ovom
radu nisu da rekonstruiSem okolnosti nastanka motiva, ve¢ da na osnovu poznatog materijala
ukazem na to da razliCiti aspekti koncepta, u ovom slucaju — telesnost, mogu posluziti kao

ilustracije razvoja strukture i funkcije motiva kao refleksije drustvene percepcije i ustrojstva.

V1 2. ,,Telo vampira*

Na osnovu zakonske odrednice iz DuSanovog zakonika (14. vek), primera ,,baba Pribe*
(navodnog), ,vukodlaka® ¢iji je leS uniSten (15.vek), najdetaljnijih prikaza ,,vampirskih

ekshumacija“ i uniStavanja ovekovecenih u austrijskim izvesStajima iz 18. veka, sve do kasnijih
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primera probadanja/spaljivanja ,,vampira“ u 19. 1 20. veku, fizicko ,,telo vampira* deluje kao vrlo
bitan element rituala koji povezuje metafizicko i fizi¢ko. Kako to objasnjava Bojan Ziki¢, u svim
kulturama, telo, telesnost, je osnova promisljanja coveka, dok je njegova sustina, sopstvo, li¢nost,
obiéno vezana za duh, odnosno du$u pojedinca (Ziki¢ 2018, 20). U iskazima mojih sagovornika,
fizicka predstava ,,vampira“ ne po¢iva na posebno apstraktnim vizuelnim slikama demona, niti
dubinskom promisljanju njegovog izgleda, a jo§ manje na ritualnima koji ukljucuju otelotvorenje,

skrnavljenje ili uniStenje demona.

Poslednje bi znacilo da izostaje probadanje ili spaljivanje ,,vampira™ (u grobu), te da se u
narativima vise radi o simbolickim aktovima koje iskljucuju pokojnika iz zajednice odnosno ,,0v0g
sveta“ kao li¢nost nego kao telo. Sli¢no je uocio i Veselin Cajkanovi¢ koji je pre vise decenija
zakljucio da se radi o redukciji praksi (a time i verovanja i motiva) od sankcioni$ucih, direktnih i
fizi¢kih, na simbolicke i preventivne. Ipak, ne bih se slozio sa Cajkanovi¢evim stavom po kom je:
»---0N (,vampir prim. aut) mrtvac i nista viSe*, odnosno, ,,mrtvac ¢ije se telo nije raspalo 1 koji,
prema tome, moze da ustane iz groba i da luta“ (Yajkanosuh 1994, 204). Smatram da je Cajkanovi¢
donekle u pravu, u smislu da ,,vampir* u telesnoj formi predstavlja devijaciju u odnosu na pozeljnu
ili ,,prirodnu sliku smrti, u religijskom ali i socijalnom smislu. Kada kasnije budem govorio o
odnosu tela 1 duse u unistenju ,,vampira®, ovo ¢e biti posebno bitno jer se ¢ini da drustvo sve manje
odstranjuje fizi€ko prisustvo, ve¢ sustinu coveka, njegovu metafizicku stranu, dusu, a zapravo

liénost.

Telo demona, moZe imati razli¢ite uloge kao odraz prirodnog ili neprirodnog, ¢istog ili
opasnog, ali pre svega, Cini se, uzroka i posledice. Ove opozicije pokazace se, posebno su vazne u
okolnostima u kojima je posthumna slika tela bila indikator stanja ili aktivnosti ,,vampira®.
Pojasni¢u zbog Cega je ovaj element ,,vampirizma“ nekada bio bitan dok ga danas, kao uopste i
iskopavanje, probadanje ili uniStavanje fizickog tela pokojnika malo ko pominje a jo§ manje

praktikuje.®

81 U nastavku ¢u pokusati da opravdam ideju po kojoj je izostanak okolnosti u kojim je potrebno reagovati na pojavu
posasti kroz ritual, izostao onda kada je ideja uzroka ili borbe protiv posasti promenjena. Sa druge strane, postoji i
argument zakonskih ogranicenja ali se on ¢ini kao motiv koji sputava javne rituale ali ne i1 potrebu ili praksu. Ako
pogledamo staru etnografsku gradu primeti¢emo da kroz veakove o ,,vampiru®“ saznajemo upravo zahvaljujuéi onima
koji su sve do sredine 20.veka nastavili sa ovim praksama. Razlog, dakle, ne lezi u kriminalizaciji ve¢ drugim
okolnostima koje prevazilaze efekat pretnej kaznom od strane drzave.
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VI 3. TruleZno telo (,,vampira*)

Razlikujem (neraspadnuto) telo pokojnika koji se javlja u ,,snu“ i na ,javi“, odnosno
prilikom otvaranja groba. Osnovni razlog za razdvajanje ovih slika ,,vampirske telesnosti* jeste to
§to su ,,vampiri“ na ,javi“ prepoznavani ali i zamisljani u oblicima u kojima su ,,vampirske
katakteristike* pripisivane mrtvim telima nakon vadenja iz groba, dok je obli¢je ,,vampira" u snu
raznolikije i nadrealno.’* Fizitka slika demona bila je bitna kao potvrda ,povampirenja i
posthumnih aktivnosti demona, a telo i grob su bili presudni za ,,unistenje” krvopije. ,,Vampir* koji
se pojavljuje u snu sam po sebi je dokazano nemrtvi demon, ali njegova pojava obi¢no je
individualno interpretirana pre kolektivnog suda, dok je otkrivanje fizikog tela demona bio deo
kolektivnog rtiuala preklapanja metafizickog i fizickog sveta. U tom smislu, ,,san“ je ipak prostor
prividenja, gde telo ima manje vaznu ulogu od same interpretacije pojave. Interpretacija ove pojave
u snu moze, ali ne mora kasnije izazvati potrebu da se pronade i uni$ti telo demona. Obred
otkopavanja groba i tela pokojnika, sam po sebi ve¢ poliva na postojec¢oj ideji da se neko
,povampirio® i da je to problem koji iziskuje reakciju kolektiva. U tom smislu, ovaj deo rada bavi

se analizom percepcije i upotrebe tela pokojnika na javnom nivou, i §to je vaznije - na , javi«.®®

Po zabeleZenom u literaturi, ,,vampira®“ su odavale razliCite fizicke devijacije koje su
otkrivane naj¢eSc¢e prikom otvaranja groba. PoloZaj tela kao svedocanstvo aktivnosti pokojnika kao
i deformacije odredenih delova ili celog tela bili su vaZzan su ,,simptom® vampirizma. Postoje (retki)
narativi o tome kako se dogadalo da grupa seljana raskopa grob da bi potom na dnu groba zatekli
,,vampira“ kako naizgled ,,Ziv i zdrav* sedi i otpozdravlja okupljenima (bophesuh 1953, 200). Ipak,

brojniji su primeri kada su na dnu groba nalazena mrtva i nepomicna tela pokojnika - demona.

Dordevi¢ navodi ekshumacije ,,vampira®“ u selu Deliblato (Banat), 1752. godine, kada su
seljaci iskopali tela Sest ,,vampira“: ,povadili im srca i izvodili jo§ neke praznoverne radnje‘
(Pophesuh 1953, 206). Ovaj Sturi prikaz ne daje dovoljno uvida u okolnosti ekshumacija. Austrijski
izvestaji beleze utiske o¢evidaca, kako vojno — medicinskih predstavnika, tako i lokalnog Zivlja.
Vazno je naglasiti da je praksa opisana u 18. veku, relevantni model, jer se poklapa i sa opisima

kasnije belezenih ekshumacija. Postoji vise zabelezenih primera koji su sledili i nakon 18. veka,

8 Autori poput Tajlera, smatrali su da je u snu i zadeta ideja animizma. Po autoru, surealne slike sna mogle su prikazati
pripadnike porodice ili grupe za koje je pojedinac na ,,javi“ znao da su umrle odnosno mrtve (Harvey 2005).

% U narativima zabelezenim u staroj gradi, a posebno novijim, san je prostor gde se pokojnik vra¢a Zivima, najéesce u
obliku u kom je egzistirao i za zivota. Stara etnografska grada takode ukazuje na ,,san“ ili pre medusan kao liminalni
prostor u kom se demon pojavljuje.
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poput onog kada su prvog aprila 1838. godine seljaci u Timockoj eparhiji otvorili grob, rasporili les,
te u njega nasipali vrelo vino (bophesuh 1953, 211) ili kada je 1922. godine otkopan grob Paje
Tomicéa (Tupanar), a njegovo telo pronadeno u drugacijem polozaju nego kad je zakopan (Ibid).
Dakle, iako su zabelezeni, raniji 1 kasniji primeri ,,vampiskih*“ ekshumacija, nisu dokumentovani

detaljno kao austrijski izvestaji koje iz tog razloga biram za referentnu tacku.

V1 3.1. Sludaj Petra Blagojevi¢a, Kisiljevo 1725%

Selo Kisiljevo 1725. godine zadesila je posast od koje je umrlo devetoro ljudi, svi u prvih 24
Casa bolovanja. Pre nego S§to su umrli, oboleli su govorili da im u san dolazi Petar Blagojevi¢ koji je
preminuo 1 sahranjen Sest meseci ranije. Po pri¢i obolelih, Blagojevi¢ je gusSio svoje Zrtve. Sumnje
mestana potvrdila je i ojacala prica Petrove udovice, koja je pominjala kako joj je muz takode
dolazio u san i trazio svoje opanke. Nakon toga su mestani, u pratnji nadleznih predstavnika vlasti i
svestenika, otiSli na grob kako bi ga otvorili i proverili da li na Blagojevi¢cevom telu ima vidljivih
znakova ,,vampirizma®. Predstavnici imperijalne vlasti su tu pozvani na zahtev naroda koji se plasio

da ukoliko se bude ¢ekalo predugo sa ekshumacijom, niko u selu nece ostati ziv.

Nakon otvaranja kovéega, okupljeni su ustanovili znake ,,pokojnika koji odbija da umre®,
odnosno ,,vampirizma“. ,,Le$ Petra Blagojevica izgledao je zacudujuce sveze, osim nosa koji nije
izgledao kao ranije... kosa, brada i nokti su mu otpali a izrasli novi, dok se stara koZa oljustila i bila
zamenjena novom* (Mezes 2013, 28-29). Predstavnik vlasti koji je prisustvovao mu¢nom ritualu
primetio je da se u pokojnikovim ustima nalazi nesto sveze krvi. Krv na usnama posluzila je kao
dokaz krvopijstva ,,vampira“. Kao odmazda, usledilo je probadanje srca pokojnika nakon cega je,

po izvestaju: ,,iz njega kao i iz usta pokuljala sveza krv* (Ibid). Nakon probadanja, les je spaljen.

VI 3.2. Sluéaj Arnauta Pavla, Medveda 1732

Za razliku od prethodnog izvestaja, slucaj Arnauta Pavla je mnogo bolje dokumentovan.

Sledi prikaz delova narativa relevantnih za ovaj deo analize.

Arnaut Pavle je bio seljak koji je nesre¢nim slucajem (pad sa zaprege) slomio vrat i umro u
Medvedi 1728. godine. Po pri¢i najstarijeg hajduka u selu Gor¢ina Handaka, 20-30 dana nakon
smrti Arnauta Pavla, viSe ljudi se Zalilo kako ih ovaj pokojnik uznemirava. Pored toga, verovalo se

da je Pavle usmrtio Cetiri osobe. Osim toga, Pavle je za zivota pri¢ao kako ga je na Kosovu, u

8 Poslednjih godina pojavili su se ne samo prevodi izvestaja poput knjige ,,Vampiri u Srbiji u XVIII veku* Marije
Kleut i Nikoline Zobenice, ve¢ i prevodi izvestaja i filozofskih i drugih rasprava iz 18.veka (knjiga ,, Traktat o zZvakanju
i mljackanju mrtvaca u grobovima“ iz 1734) u predvodu Dragana Paunovica.
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turskoj Srbiji napao ,,vampir* koga se spasio tako $to je jeo zemlju sa groba tog ,,vampira®, te se

mazao njegovom krvlju.

Kao i u slucaju Petra Blagojevi¢a, zajednica se, u pratnji predstavnika drzavne vlasti,
okupila na grobu A. P., te prilikom otvaranja kovc¢ega zatekli njegovo telo potpuno ocuvano, ali
prekriveno krvlju koja je tekla iz usta, usiju, o¢iju 1 nosa. Pored toga, izgledalo je da su tkiva poput
noktiju, kose 1 koze otpala i bila zamenjena novim, zivim tkivom. Sve ovo je protumaceno kao
simptom ,,vampirenja“, te je le§ proboden prilikom Cega je ,,vampir* ispustio krik uz obilno
krvarenje. Telo je spaljeno, a ostaci baceni u grob. Ista praksa obavljena je sa telima Cetiri

pokojnika, jer je postojalo verovanje da se zrtve ,,vampira“ i same vampire.

Ovo nije bio kraj neda¢ama. Za Arnauta se pricalo ne samo da je napadao ljude, ve¢ i da je
pio krv stoke. Ljudi koji su jeli meso ove stoke, ubrzo su poceli da oboljevaju i u roku od tri meseca
umrlo je jos 17 ljudi. Mestani su nakon ovih smrti oti$li na groblje i otvorili ,,sumnjive grobove. Za
one koje su okupljeni zakljucili da su ,,vampiri®, sledila je ista praksa kao i za Blagojevica i
Arnauta, bili su probodeni, glave odsecene, a potom tela spaljena. Pepeo je ba¢en u Moravu. Oni

¢ija su tela nadena u raspadajucem stanju, vraceni su u grobove.

V1 4. ,,Posthumni Zivot mrtvog tela“: izmedu prirode i kulture

U navedenim slucajevima, demon se pre svega prepoznaje/zamiSlja, kao antropomorfni
demon ¢ije fizicke karakteristike odrazavaju nastavak telesnih funkcija i Zivota tkiva, odnosno koji
poseduje telo koje odoleva silama prirode i nakon smrti. Socijalna interpretacija koncepta
,prirodnog*, pozeljnog i Cistog bila je norma u odnosu na koju je vampir predstavljao inverziju, a

time i opasnost, pretnju zajednici.

Navedeni primeri govore o naizgled iracionalnim idejama o posthumnoj egzistenciji (tela) i
osobe nakon smrti. Kako bih proverio koliko su navedene slike ,tela vampira® zapravo
neverovatne, posetio sam Institut za sudsku patologiju i konsultovao prof. sudske patologije
Slobodana Savi¢a. Nakon mog izlaganja ovde nabrojenih primera ,,posthumne egzistencije tkiva“ ili
,»posthumnih aktivnosti tela®, jedan deo slika je odbacen kao nemogu¢. Primera radi, mogu¢nost da
se tkivo obnavlja (nedeljama) nakon smrti potpuno je iskljuCena. Primeri iz kojih crpim gradu
oslikavaju ideje seljackog drustva iz proSlosti koje nije bilo upoznato sa medicinskim saznanjima o

procesu dekompozicije, odnosno faktorima koji uti¢u na njene mnogobojne oblike.

138



Racionalno posmatrajuci, jasno je da vec¢ina pomenutih slika predstavlja uobrazilju, nesto
nemoguce. Ipak, koliko god pomenuti motivi delovali iracionalno kao deo ,,vampira®, oni donekle

imaju osnovu u prirodnim fenomenima, dakle, u stvarnom i mogu¢em — ,,prirodnom*.

Podimo od samog ,veénog prebivalista“, groba, i kovCega. Po zapisanom, prilikom
ekshumacija odnosno otvaranja kovcega nalazena su tela pokojnika u polozaju ili sa izrazom lica
koji nije odgovarao onom Kkoji je imao pre zatvaranja kovcega, te ispracaja na ,,onaj svet”. Za

okupljene, ovakvo stanje bilo je dokaz njegove posthumne aktivnosti.

Pored znakova aktivnosti primetnih po izgledu ili polozaju tela, kojim niko nije
prisustvovao, bilo je i sluc¢aja gde je bilo svedoka ,,0zivljavanja lesa®, barem do odredene mere.
Postoje narativi u kojima se tvrdi da je prilikom ekshumacije ili neposredno pre neko od okupljenih
primetio da les§ ,,daje znake Zivota“. Ispustanje zvukova u kovcéegu, buka, ,,pomeranje ruku i nogu®,
otvorene oc¢i pokojnika koji ih je pre toga zauvek sklopio, otvorena usta i drugi ,,dokazi“

povampirenja, samo su neki od navedenih.

U teoriji, moguce je da je osoba dozivela ,klinicku smrt®, ali da je zbog razli¢itih faktora
sahranjena pre nego $to se povratila iz ovog stanja. Iznenadenje i uzas koji bi sledili po budenju iz
kome, svakako bi objasnili gr¢ na licu i telo ukoceno u poloZaju u kom se pokojnik nasao nakon §to
je bezuspesno pokuSavao da probije kovéeg, sve dok se nije ugusio. Zabelezio sam nekoliko prica
sagovornika koji su govorili 0 njima poznatim slu¢ajevima osoba koje su umrle i bile poloZene u
kovéeg, da bi se nekoliko sati pre sahrane povratile, odnosno ,,0zivele“. Cuo sam i za nekoliko

primera osoba koje su doZivele sli¢no iskustvo, ali nisu Zive docekale spas.

Sto se ti¢e pomeranja udova ili aktivnosti ogana ili Zivota tkiva neposredno nakon smrti,
situacija je nesto komplikovanija. Prof. Savi¢ mi je pokazao nekoliko snimaka obdukcija na kojima
se naizgled mogu videti znaci zivota poput gréenja miSi¢a ili Sirenja zenica. Na snimcima se
zapravo vidi aktivnost kao posledica prisustva zaostalog kiseonika u misi¢noj ili masi oka, Sto

stvara iluziju Zivota, a moze se javiti nekoliko Casova nakon smrti, ali ne 1 nakon toga.

Postojali su 1 drugi, ekstremniji primeri ,,Zivota mrtvog tela®. Naime, postoje 1 pomeni
slucaja kada bi ponovo otvoren kovcéeg otkrio potpuno izobli¢eno telo osobe koja je preminula pre
samo nekoliko nedelja. Slika tela kao nabreklog trupla koja ispusta zvukove ili moze puéi, asocira

na motiv ,;mesine pune pihtijaste mase‘ koju sam ve¢ ranije pominjao.

IzobliCenje tela je ve¢ lakSe objaSnjiv fenomen. Na snimcima koje mi je prof. Savié¢

pokazivao jasno se vidi uticaj okolnosti smrti, biologije tela, te okolnosti ¢uvanja istog, na nacin 1

139



brzinu nastupanja dekompozicije, a time i oblik koje ¢e le$ poprimiti. Primera radi, u sluc¢aju osobe
koja je izvr$ila samoubistvo veSanjem, nakon nekoliko sati glava je postala potpuno crna. U drugom
slucaju, telo osobe koja je preminula tog dana, izrazito je nabubrilo i potamnelo i to u roku od samo
nekoliko sati, a ne dana ili nedelja. Ovakve promene zaista su ostavile nelagodan utisak na mene,

kao osobu koja se dotada nije srela sa mrtvim telom, a jos manje dekompozicijom.

Moram pomenuti i1 fenomen ,sapunizacije“. ,Sapunizacija“ je posledica procesa
dekompozicije koji nastupa ukoliko se osoba udavi (reka, potok, jezero), a telo ostane zarobljeno
npr. u re¢nom rastinju duzi vrmenski period. U ovim slu¢ajevima telo ne samo da izrazito nabubri,
ve¢ 1 poprima sasvim drugaciji izgled i teksturu. Dva prethodna oblika, nabubrenog leSa donekle
mogu odgovarati opisu ,,vampira“ kao ,,meSine ispunjene pihtijastom masom®. Pored toga, u sluc¢aju
kada telo nabubri usled raznih spoljih i unutrasnjih faktora (toplota, vlaznost, bakterije) ono kroz
proces truljenja iznutra stvara i ispusta gasove, $to u nekim slucajevima proizvodi zvukove ili ¢ak

moze dovesti do toga da telo ,,eksplodira®. Cesto narativ o probadanju pokojnika prati zapazanje da

je ,,demon prilikom probadanja ispustio vrisak i ostao mrtav*.

Cesti su i primeri koji opisuju ,,posthumni Zivot tkiva®. Naime, poznati su pomeni pokojnika
kod kojih je primeéeno da im je nakon smrti ,,porasla kosa®, ,,0¢i se otvorile i pocrvenele®, ,,zubi i
nokti izrasli“, a ,koza podmladila®“. Ovde se takode radi o spoju prirodnih pojava i njihovih
interpretacija. Naime, kako je naglasio prof. Savi¢, tkiva nakon smrti ne mogu ,ziveti“ ili se
razvijati, ali postoji moguénost da drugi procesi stvore ovu iluziju. Kosa, nokti i zubi ne rastu nakon
smrti, ali koZa ili desni oko njih dehidriraju/skupljaju se nakon ¢ega npr. zubi ili nokti deluju ve¢i,

tj. 1zraZeniji.

Najpoznatija pojava, mozda presudna za motiv koji je u 18. veku, preko austrijskih izvestaja
postala je objekat prvo nau¢nih debata, a potom i neodvojivi deo motiva popularne kulture jeste —
krv. Za mnoge ekshumirane pokojnike u ovom periodu tvrdilo se da im je u ustima ,,pronadena
sveza krv* ili da ,,im je niz bradu curela krv*“. Ne samo to, ve¢ i da su zrtve vampira, ljudi ili
Zivotinje, mogli preneti dalje ,,vampirsku zarazu“.*> Krv je jedan od motiva veoma zastupljen u
starim pomenima ,,vampirskih ekshumacija®, a Cesto presudan simptom aktivnosti ovog demona,
olicenog u lesu sa ¢ijih se usana sliva krv. Zanimljivo je da je ovo gotovo uobicajen deo procesa
truljena tela, te da se ne radi o krvi, ve¢ o truleznoj tecnosti koja pod pritiskom izlazi kroz noc i usta

pokojnika, ¢ak 1 kada je on poloZen na leda. Sam polozaj tela pokojnika je veoma bitan. Ukoliko

8 Vampirskom zarazom“ i krvopijstvom kao specificnim elementom ,vampirizma“ bavim se u narednom

podpoglavlju.
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osoba nakon trenutka smrti neko vreme lezi licem na dole, krv ispuniti oci koje ¢e nakon toga

delovati krvavo.

V1 5. Netrulezno telo

Koncepti netruleznog tela i posthumnog Zivota tkiva (u slucaju truleznog tela) predstavljaju
sli¢nu ali ne istu vrstu aberacije u odnosu na ,,prirodnu® ili poZeljnu sliku smrti. Netrulezno telo na
simboli¢kom nivou predstavlja ¢oveka c¢ije se telo odupire prirodnom, odnosno pozeljnom procesu.
Ovo telo nalikuje telu zivog Coveka iako ovaj to nije. Telo pokojnika koje odaje iluziju nastavka
zivota (tkiva) i deluje kao da se opire prirodnom sledu stvari. Ono ,,vara“ i oponasa Zivot i posle

smrti.

Ovo mozemo sagledati kroz koncept ,,istog i opasnog* Meri Daglas, gde se predmeti, osobe
ili pojave van svog kulurno pozeljnog ili predvidenog mesta ili oblika opazaju kao prljavi, opasni a
samim tim i nepozeljni (Duglas 2001, 12-13). ,,Vampir* fizicki i simboli¢ki predstavlja potpunu
izmeStenost iz mesta koje po normi drustva treba da zauzima. Ovaj demon obitava u svetu zivih
kako kroz fizi€¢ku manifestaciju (telo koje odbija da istruli), tako i kroz prisustvo unutar zajednice
(kao prividenje, pretnja ili eksploatator). ,,Vampir* time iskazuje svoju simbolicku prirodu demona
,»zaglavljenog™ u liminalnom prostoru izmedu Zivota i smrti te ,,ovog“ i ,,onog™ sveta. Ovo stanje

moze posluziti kao svojevrsna fizicka potvrda metafizi¢kog nivoa stvarnosti, i obrnuto.

U primerima austrijskih ekshumacija, ali 1 u staroj etnografskoj gradi, netrulezna tela
pokojnika nedvosmisleno su percipirana kao necista, neprirodna i opasna, a time 1 ,,vampirska“.
,Vampirizam®“ bi, po zaklju¢ku austrijskih vojno - medicinskih ekspedicija ((,,vampirsko
stanje*/,,Vampyrenstande*) Jenkins 2010, 108) bio bioloski ili medicinski fenomen. Sa ovim se
slazem samo delimic¢no. Bioloski ili medicinski faktor je samo osnova forme, dok je sadrzaj koji
¢ini ovog demona odraz kulturne percepcije. Telo se percipira kao ,,vampirsko* usled okolnosti koje
podstice specifi¢an (socijalni) kontekst. Netrulezno telo simbolise ,,drugost* pokojnika u odnosu na
zajednicu. Kolektiv ga percipira kao ,,vampira“ upravo jer njegovo telo odbija da se povinuje

prirodnim zakonima, a zapravo normama zasnovanim na lokalnoj kulturnoj interpretaciji prirode.

Ipak, kljuéno pitanje nije ono koje se bavi racionalno$¢u predstava o telu demona, veé
okolnostima u odnosu na koje se javila potreba za otvaranjem groba, odnosno potreba za
dokazivanjem necijeg ,,vampirenja“ te posthumne aktivnosti. Interpretacija slika ,,vampirizma“ tek

u kontekstu odrazava odredenu logiku 1 smisao.
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V1 5.1. (NetruleZno) telo ,,vampira®, socijalni i prirodni ekvilibrijum

Oba oblika ,,vampirskog* tela kriju princip koji se suprotstavlja zamisljenom ,,prirodnom*
ekvilibrijumu zivota i smrti. Kroz iluziju posthumnog zivota tkiva telo prkosi ideji smrti kao kraju
fizickog zivota. Ova ideja se moze tumaciti kao nastavak zivota nakon smrti, van pravila prirode i
zajednice. ,,Ocuvano telo* sa druge strane, odrazava slian, ali ne isti princip. Naime, u kontekstu
gde je truljenje uobicajeno, netrulezna tela su specifi¢no percipirana u zavisnosti od konteksta. U
slucaju hris¢anstva, telo ili ¢ak skelet nekog svetitelja ili crkvenog lica, moze biti znak posebnosti
ili ispravnog zivota a time i svetosti pojedinca. Medutim, u seoskoj zajednici, npr. 18. veka, tela

koja ne trule kada sva druga trule, percipirana su kao neprirodna i opasna.

U drustvu koje nije upoznato sa specificnim delovanjem razli¢itih faktora na telo ili u
drustvu koje telo izmesta iz zajednice sahranjivanjem u zemlju, kakvo je npr. ono koje je u 18. veku
vrsilo ekshumacije ,,vampira“ u Kisiljevu 1 Medvedi, oc¢ekivano je da ovi procesi okupiraju mastu.
Ovo ne znaci da tadasnja druStva nisu imala kontakt sa mrtvim telima, ve¢ da se u uobifajenim
okolnostima ono izmestalo iz zajednice u groblje, te da je ocekivani sled dogadaja bio potpuno

raspadanje tela.

TruleZno 1 netrulezno telo predstavljaju sliku fizicke medijacije izmedu sveta smrti i ovog
sveta. Ipak, trulezno telo vremenom nestaje, a ostaje samo skelet za koji se duSa ne vezuje
(Yajkanosuh 1994, 2009). U tom smislu, naslu¢ujem zasto su se netrulezno telo ili fenomen
»posthumnog zivota tkiva“ ili ,,zatvora duse” dovodili u vezu sa idejom ,,vampirizma®. Telo
,vampira®, sklopljeno od nabrojanih slika (ne)raspadanja, zapravo predstavlja ideju egzistencije (i)
aktivnosti nakon smrti, koja je u specificnom kontekstu neprirodna, a samim tim 1 nepozeljna ili
opasna po zajednicu. Setimo se, Moren navodi da se covek najviSe uzasava truleznog tela bliske ili
osobe koje je poznavao i koja je bila deo zajednice (Moren 1981, 38). Ako se setimo ideje da covek
pripada zajednici i nakon smrti (Moren 1981, 55), strah i gnuSaje dobijaju slozeniju notu u sluc¢aju

poznatog i bliskog nego nepoznatog lesa ili demona.

Kroz ritual zajednica demonstrira sopstveni autoritet u ostvarivanju prirodnog (i socijalnog)
ekvilibrijuma i koristi tradicijska znanja kako bi razresila problem. Spaljivanje (,,vampira®), kao $to
je to Moren pojasnio, nacin je da drustvo ubrza proces raspadanja i odvoji pojedinca od ,,ovog
sveta“ i same zajednice (Moren 1981, 37). Sa druge strane, zasto se onda telo ,,vampira“ probada?
Ve¢ sam pomenuo da Veselin Cajkanovi¢ smatra kako proces redukcije odnosa prema telu traje
vekovima, da je spaljivanje najdestruktivniji, ali i najstariji ritual, probadanje manje agresivan, a

,hacinjanje“ preventivni ¢in (Yajkanosuh 1994, 212). Po Cajkanoviéu, probadanje nema za cilj da
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,ubije* demona ili da ga probusi, ve¢ da ga ,,prikuca za grob* kako ovaj ne bi mogao da izlazi 1
smeta zajednici, ve¢ vremenom istruli i time oslobodi dusu okova tkiva. U ovom sluc¢aju zajednica
oslobada dusu pokojnika i pomaze joj da zauzme svoje pozeljno mesto u zagrobnom Zzivotu.
»,Nacinjanje*“ je preventivni €in gde probadanje koze sprecava telo da se nakon smrti ,,utenci®,

pretvori u mesinu.

U sva tri sluéaja, vatre, koca ili igle, autoritet zajednice, oliCen u tradicijskom znanju
razreSava problem, te uspostavlja socijalni i prirodni ekvilibrijum. DruStvo kroz ove rituale
konstruise i potvrduje svoju viziju ,,ovog“ i ,,onog" sveta, ali i ,,prirodnog® i drustvenog (kulturnog)
ustrojstva. Uostalom, drustvena slika ispravne smrti primetna je i na primeru ,,prikoljisa®, o kom je
pisao Ivan Kovacevi¢, koji sluzi kao svojevrsna eutanazija, nacin da osobe koje predugo umiru
napuste ovaj svet, kroz Sta se ponovo Uspostavlja prirodna ravnoteza i spreCava povampirenje
(KoBaueBuh 1990). Drustvo tako postaje kao posrednik i upravlja¢ drustvenim i prirodnim

pojavama. Medijacija se odvija kroz sistem ideja, dakle, kroz kulturne obrasce i koncepte.

*k*k

U toku terenskih istrazivanja koja su obuhvatala razli¢ite delove Srbije, a time i razliCite
tipove seoskih zajednica, primec¢eno je da motiv ,.tela vampira“ ili uops$te uloga tela pokojnika u
narativima, verovanjima i ritualima u vezi sa ,,vampirima®, deluju redukovano ili izostaju. Naime,
osim starijih ispitanika ili onih koji su Zeleli da pokazu znanje o tradicijskih slikama ovog demona,
nije bilo mnogo sagovornika koji su isticali fizicki aspekt ,,vampira® kao presudan za
dijagnostikovanje ili sankcionisanje (uniStavanje) ove poSasti. Sama predstava demona u narativima
,o¢evidaca®, nalikovala je izgledu koji je pokojnik imao za Zivota, manje u fizickoj, a ¢eS¢e u formi
aveti, odnosno prividenja. Prethodno receno se odnosi na pojavu demona, kako u snu, tako i1 na

javic.

U nekim slu¢ajevima, ispitanici su naglaSavali da je ,,vampir“ — ,,me$ina puna pihtijaste
mase*, te da se nalazi u grobu. Jako mali broj ispitanika, sa druge strane, imao je priliku da vidi ili
Cuje za slucajeve ekshumacija koje bi potvrdile ovakav stav o telesnosti demona. Uzrok razlike u
videnju uloge tela pokojnika i tela ,,vampira“ u narativima sagovornika, treba traziti U promenama u
strukture i kulturi zajednice. Naime, u jugo—isto¢noj Srbiji, posebno u selima knjaZevackog kraja,
,hacinjanje” tela pokojnika 1 dalje je ritual koji se obavezno sprovodi kao preventiva
,povampirenja“. Odsustvo ovog rituala percipira se kao moguéi uzrok povampirenja osobe. U
selima koja pripadaju zapadnijim delovima drzave, ideja o vezi ,,vampira“ i tela pokojnika

redukovana je i fragmentarna, osim u sluéajevima zastite, $to se vidi po upotebi belog luka i/ili
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glogovog trnja koje se radi zastite postavlja na kapije i prozore. U najzapadnijim delovima Srbije, u
okolini Loznice, pa ¢ak i Valjeva, kraja ¢ija je narodna imaginacija iznedrila Savu Savanovica,
najpoznatijeg domaceg vampira i (anti)junaka pripovetke Milovana Glisi¢a, ,,vampiri® se ceSce

percipiraju kao relikt proslosti, pre nego aktuelna pojava (I'mumuh 1998, 85-161).

Iako ,.,telo vampira* sluzi kao vazan pokazatelj pozeljnih slika smrti u kulturi zajednice, ono
u kontekstu vampirizma ne moze biti uzrok, ve¢ posledica potrebe za prepoznavanjem demona.
Pravo pitanje je, dakle, — Sta je dovelo do otvaranja grobova priliCkom cega su ,,vampiri®
prepoznavani. Potom se namece i pitanje zbog ¢ega je odredeni pojedinac oznacen kao nulta tacka
demonskog prisustva. ,,Telo vampira®“ je samo simptom, dokaz, ali za razumevanje uloge motiva
vampira, moramo razumeti i okolnosti koje su uticale na to da zajednica posumnja u neciju
povampirenost, odnosno ulogu ovog demona u nastajanju druStvenih problema. U narednom delu,
ukazujem na vezu tela i telesnih te¢nosti pokojnika i ,,posthumnih aktivnosti“ kao nacina da se

dublje razume socijalna uloga (zivog) mrtvaca u kontekstu.

V1 6. Telo, krv i posast

,, PocCela je da kvari vodu, da tamani stoku, da Cara, u grudi i u trbuhe, bolesti koje nisu

mogle da se protumace* Milo§ Crnjanski (Ipmarcku 1998, 219)

Motiv krvi odnosno krvopijstva koristim kako bih ukazao na bitnu ulogu ,,vampira“ kao
eksploatatora i faktora nestabilnosti zajednice. Krv kao potvrda aktivnosti/krivice i telo kao fizicka
slika ,,krivca®, imaju bitnu ulogu u razreSenju socijalne drame posebno ukoliko je uloga ,,vampira*
uloga pretpostavljenog krivca za zlo koje napada zajednicu.®® Pomenuto ¢u ilustrovati kroz dva
primera. Izvestaj iz Kisiljeva govori o lokalnoj interpretaciji smrti devetoro ljudi kao posledici
aktivnosti ,,vampira“ Petra Blagojevica. lako se implicitno govori o svedoCanstvima zrtava koje je
,vampir davio u snu, nema direktnih pomena krvopijstva. Krvopijstvo se u ovom sluc¢aju pominje
na kraju, kada su na osnovu prisustva (sveze) krvi na usnama lesa konstatovane njegove krvopijske

aktivnosti (Ap6yruna 2018, 13-14).%

8Ne samo ,,vampire ve¢ i drugi demoni poput npr. Cume predstavljaju personifikaciju posasti poput Kuge ili Kolere,
nekad (Tpojanosuh 1983, 39). Razlika je u odnosu prema ideji izvora zla. U slu¢aju Cume, radi se o zlu koje pripada
vise prirodi nego kulturi, te se ovaj demon pre gosti nego ugrozava (Tpojanosuh 1983, 40-41). Sa druge strane,
Lvampire* je ,zlo iznutra®“, iz zajednice i Kkulture, te je drustvo neprijateljski i destruktivno raspolozeno prema
oznacenim ljudima — , krivcima®.

8 Slucaji pandemija 18. veka nisu jedini, niti poslednji primeri pripisivanja poasti, bolesti ljudi ili stoke, vampirima.
Sli¢ni slucajevi su se pojavljivali i u naredna dva veka. Primer toga je npr. pojava kuge u jagodinskom kraju 1837.
godine. Za vreme ove pandemije taskode je bilo pri¢a po kojima se pokojnici vra¢aju u sela i grad (deauh 2009).
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Slucaj ,,vampirske histerije* u Medvedi sadrzi detaljne informacije o okolnostima, pri kojim
je posast interpretirana kao posledica krvopijstva i ,,vampirske zaraze.®® U tekstu austrijske vojno —
medicinske ekspedicije zapravo se govori o dve povezane (,,vampirske) pandemije. Autor izvestaja
na pocetku pominje Arnauta Pavla kao uzro¢nika smrti Cetiri osobe koje su stradale ,,od njegove
ruke®. Seljani su, kako sam ve¢ naveo, otkopali grobove i unistili tela Arnauta i njegovih Zrtava,

bududi da se smatralo da se i zrtve ,,vampira“ — vampire.

,»Vampir kao demon koji kroz medijum krvi moze zaraziti osobu (poput ,,vampira“ koji je
zarazio Pavla), a potom kroz nju dalje $iriti zarazu direktno (4 zrtve Arnauta Pavla) ili indirektno
(preko zivotinja, na druge seljane), predstavljao je narodnu interpretaciju kauzalnih odnosa u
kontekstu (virusne ili bakterijske) zaraze. Zaraza je mogla biti, ali uopste nije morala biti prenoSena
preko krvi per se. Krv je kao simbol Zivotnog soka, u ovim slu¢ajevima povezivana je sa Sirom

drustvenom krizom i pandemijom koja je slabila zajednicu.

U izvestaju su popisana stanja leSeva nakon ekshumacija, sa razlozima dijagnostifikacije

,vampirizma*“ kao medicinskog stanja:

1. Milica (60 godina), preminula je nakon tromesecne bolesti. Nakon smrti, a 90 dana
posle sahrane, obdukcija je ukazala na veliku koli¢inu sveze krvi, dok su okupljeni
hajduci svedocili kako se u grobu podmladila i prolepsala. Ona je prepoznata kao
pokreta¢ ovog talasa ,,vampirske pandemije®, jer je — jela meso ovaca koje su ubili ili

napadali prethodni vampiri;

2. Stana (20 god.), preminula je nakon porodaja. Pred smrt govorila je kako se mazala
»Krvlju vampira®, te kako ¢e ona i njeno dete umreti, pa postati i sami vampiri.
Obdukcija njenog (neraspadnutog) tela pokazala je o€uvane organe i svezu krv, dok

su stari nokti 1 koZa otpali 1 bili zamenjeni novim tkivom;
3. Dete (8 god.), lezalo je u grobu 90 dana i bilo u ,,stanju vampirizma*,

4. Sin hajduka zvani Miloje (16 god.), pre smrti je bolovao 3 dana. Pre autopsije bio je

pokopan 9 nedelja 1 4 dana. ,,Stanje vampirizma“ ;

5. Joakim/Jovan (17 god.), isto sin hajduka, pre smrti je bolovao 3 dana. Pre autopsije

bio je pokopan 8 nedelja i 4 dana. ,,Stanje vampirizma“ ;

8 Mozemo pretpostaviti da se nije radilo nuzno o vampirskoj, ali veé drugoj, nauci razumljivijoj pandemiji.
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6.

10.

11.

12.

13.

Ruza umrla nakon desetodnevne bolesti. Grudni koS ove Zene, kao i njenog deteta

koje je bilo staro 18 dana, a umrlo 5 nedelja ranije, bili su ispunjeni svezom krvlju.
Devojcica (10 god.), umrla dva meseca ranije, isti simptomi,

Zena jednog od seljana (Hendaka), umrla 7 nedelja ranije, iskopana je zajedno sa
svojim detetom (staro 8 nedelja, umrlo 21 dana ranije). Oba tela bila su potpuno

raspadnuta, iako su zemlja i grob bili isti kao i u drugim grobovima;

Rade (21 god.), bolovao je tri meseca. Iskopan nakon 5 nedelja, a les je bio potpuno

raspadnut;

Pokojna Zena i dete lokalnog barjaktara iskopani su nakon 5 nedelja. Tela su bila

gotovo potpuno raspadnuta;

Stance/Stanko (60 god.), umro je pre 6 nedelja. Telo, u ,,stanju vampirizma®, bilo je

ispunjeno krvlju;

Miloje (25 god.), hajduk, iskopan je posle 6 nedelja u grobu. ,,Stanje vampirizma®.
Hajduk Jovica je prijavio zalbe svoje pastorke koja je pred smrt govorila kako joj u

san dolazi sin gore navedenog Miloja, te je davi;

Stanojka (20-22 god.), preminula nakon trodnevne bolesti, sahranjena 18 dana pre
obdukcije. Za nju se takode pricalo da je napadnuta od strane Miloja, sina hajduka.
Na njenom vratu, ispod uha, ostao je plavicasti trag ,,duzine prsta“. Obdukcija je
pokazala da je telo u neprirodno svezem 1 podmladenom, neraspadnutom stanju, dok
su grudi kao i kod drugih ,,vampira®“ bile pune krvi (Ap6yruna 2018, 13-14, Ranft
2020, 111-113).

Ovo svedocanstvo uzrokovalo je velikim interesovanjem i1 brojnim medicinskim 1 teoloSkim
raspravama Pruskog Kraljevskog drustva za nauke.®® Danas postoji doza podozrenja prema
autenti¢nosti Flikingerovih izveStaja odnosno, korelacije zabelezenog i osvedocenog. Tesko je
verovati da su lokalni seljaci tog vremena govorili nemacki, a Flikinger 1 njegova Cetiri pomagaca
stigli su na groblje sredinom dana, §to im je ostavilo oko Cetiri sata da pregledaju 17 leSeva (Jankins

2010, 110). No, ovaj izvestaj postao je okosnica nauc¢nog pristupa problemu ,,vampirizma®.

8 Nekoliko nedelja nakon sto je ,,Visum et Repertum reprintovan u Nirnberskon nauc¢nom zurnalu, ovaj tekst postaje
,.best seler“ na sajmu knjiga u Lajpcigu 1732 (Jenkins 2010, 111).
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Sto se krvi kao simptoma krvopijstva, te zaraze ,,vampirizma*“ ti¢e, nauka je i ovde dala svoj
sud. Pored faktora koji uti¢u na proces dekompozicije, pri kojima se na telu, a posebno u ustima,
nosu ili u§ima javlja ,,krv** (trulezna te¢nost), ideja ,,vampirske zaraze* povezana je sa — zarazom,
odnosno nekom vrstom epidemije. U tekstu Perside Lazarevi¢ di Pakomo, navedeni su primeri Jure
Granda (Georga Grandoa), seljaka iz Kringe u Istri, te Arnauta Pavla (Arnold Paole) iz Medvede
koje su zajednice 1672 godine, odnosno 1727/1732.god. prepoznale kao ,,vampire®, uzrocnike
,vampirske zaraze* (Jlazapesuh nu Baxomo 2016, 129). Autorka je navela kako se u Kringi 1672
godine, Sesnaest godina nakon smrti Jure Granda, pojavila neobic¢na epidemija koja je posebno
pogadala zene i decu koji su patili od anemije (JlazapeBuh nu bBakomo 2016, 133). U slucaju
Arnauta Pavla, autorka navodi da postoje pretpostavke o ovom ¢oveku, kao vojniku koji je ratovao
u Grékoj iz koje se vratio zarazen, te po povratku u selo i preminuo (JIazapesuh nu Bakomo, 2016,
131).%°

Mark Kolins Dzenkins u svojoj knjizi ,,Vampire forensics* uzrok ,,vampirizma®, kao
koncepta, nalazi upravo u ideji zaraze — pandemiji (Jenkins 2010, 101). Po ovom autoru, uzrok
zaraza, lezi u pojavi novih virusa/bakterija, sa kojima zajednice pre toga nisu dolazile u kontakt
(Jenkins 2010, 271). Neobjasnjiva zaraza, sa ¢ijim simptomima i posledicama seljaci do tada nisu
bili upoznati, predstavljala je ,,drugost* virusa olicenog u ,,vampiru®. ,,Drugost* se, po ovom autoru
ne ograni¢ava samo na virusima i bakterijama, ve¢ i na poremecaju delikatnog ekvilibrijuma
izmedu zajednice i (uobiCajenih) prirodnih parazita. Dzenkins takode navodi sud forenzickog
antropologa Pola Sledzika po kom je pojava tuberkuloze klju¢na za razumevanje kasnijih pojava
,vampirizma® npr. u Novoj Engleskoj (19. vek), nakon ¢ega se autor pita da li je epidemiologija

klju¢na za razumevanje ovog fenomena (Jenkins 2010, 29).%

U izvestajima iz Kisiljeva, a posebno Medvede ,,vampira® definiSe njegovo netrulezno telo,
ali njegovu posthumnu aktivnost u zajednici odaje prisustvo krvi u telu, kao i na ili u ustima
pokojnika. Element krvopijstva dao je motivu aktivnu dimenziju te ga oznacio kao pretnju sa
stvarnim fizickim posledicama. Jo§ vaznije, ,,dokaz* posthumne aktivnosti, oznacio je pokojnika

kao uzro¢nika porblema. Napad na ¢oveka, individuu, a potom na druge zitelje zajednice, postao je

% Naveséu kasniji primer iz Srbije. 8. Marta 1820. godine mestani Uba obratili su se Knezu Milodu sa sledeé¢im
zahtevima: ,,Svi smo uvereni da je do pomora Celjadi i marve doslo zbog masovne pojave vampira i vestica. Da bi se
ove nevolje kurtalisali, trazimo dozvolenije da raskopamo sve grobove i tako istrebimo vestice i vampire. Od njih dolazi
sva nasa nevolja... A ako njegovo sijateljstvo to ne dozvoli, onda ¢emo kuce u Ubu spaliti, a mi se na sve strane
raseliti...”(Matkovi¢, Novakov 2017, 127).

1 Pomenuta naugna objasnjenja imaju za cilj da racionalizuju ,,vampira“ kao koncept koji je posledica ljudskog
neznanja o priodnim, bioloskim ili medicinskim fenomenima. Meni to nije cilj. Nastojim da ukazem na ulogu motiva u
kontekstu lokalne kulturne interpretacije prirodnih pojava, kao i odnosa pojedinca i kolektiva u prevazilazenju socijalne
krize.
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kolektivni problem, jer je imao kolektivne posledice. Krvopijstvo je demona oznacilo predatorom, a

njegovo crpljenje krvi iz ljudi i Zivotinja® - eksploatatorom zajednice.*

Krv koju ,,vampir* pije/crpi, moze biti raznorodan simbol. U tradicijskoj kulturi krv, kao i
mleko (koje ,,vampir takode pije (Bophesuh 1953, 180)), element je koji predstavlja ,.tecnost
zivota® ili simbol Zivota. Krv, ali 1 mleko su takode i medijumi koji povezuju ¢lanove zajednice
(konsangvinalno srodstvo (,,krv moje krvi®), srodstvo po mleku (Miljkovi¢ Mati¢ 2012, 188)).
Takode bitna simbolika krvi je to $to ona moze biti percipirana i kao simbol ili nosilac duse ¢oveka.
Ispijanje krvi ljudi i Zivotinja u hriS¢anskom kontekstu predstavljalo je zlo, pagansku, a ne
hri§¢ansku specificnost (Jenkins 2010, 256). Jo$ u srednjem veku (XIII 1 XV vek), kako navodi
Stanoje Bojanin, bilo je zabranjivano ispijanje krvi stoke i to uz pretnju vecnog prokletstva i
sahrane bez svestnikovog blagoslova, budu¢i da je ova osuda bazirana na starozavetnoj percepciji
krvi kao duse zivotinje (bojanun 2008, 33). Razume se, govorimo o dva razliita konteksta, u kojim
ovaj ¢in moze biti simbol (zabranjenih) paganskih obicaja, kroz koje se putem krvi komuniciralo sa
vrhovnim bogom (bojanun 2008, 28) ili ¢in crpljenja zivotne energije, duSe Coveka ili verovatnije -

zajednice.

Eksploatacija zajednice ogledala se u slabljenju ljudi i stoke kroz crpljenje krvi, ali u nekim
slutajevima i unistavanja letine®. |, Vampir se smatra glavnim ,.eksploatatorom*, uzro&nikom
krize, $to indukuje odgovor zajednice. Metafizicke ili vidljive pojave poput posasti, suse ili drugih
zala koje su pogadaje zajednicu, bile su personifikovane u ,,vampiru®“ kao nevidljivom uzroku,

odnosno pojedincu — kriveu.®® Kolektiv je morao reagovati i odstraniti ove aberacije,

% Ono sto je povezalo dogadaje u Kisiljevu i Medvedi bile su zivotinje, odnosno stoka. Naime, pricalo se da Arnaut ne
napada samo ljude, ve¢ pije krv stoke. Budu¢i da je stoka ostala u zivotu nakon prvog talasa ,,vampirske pandemije*
ljudi su nastavili da koriste meso. Zivotinje su dakle na neki nagin akumulirale zarazu i preko mesa i krvi i ponovo je
prenele na ljude. Danas mozemo racionalizovati ove pojave i interpretirati pomenuto kao neku vrstu virusa ili bolesti
zivotinja koja je pogadala i ljude, ali ljudi onog vremena nisu imali ideju o bioloskim specifi¢nostima virusa ili
bakterija.

% Pordevi¢ navodi slucaj iz 1844. godine, kada su dve zene i dva oveka iz okoline Pozarevca osudeni, jer su
otkopavali ,,grob vampira“, zene za koju su smatrali da se povampirila, nakon ¢ega su ,,ovce manjkavale* (hophepuh
1953, 175). Autor navodi sli¢nu situaciju koja se odigrala pola veka docnije u leskovackom srezu (selo Mrstan), gde se
jedna Zena povampirila i napala stoku jednog seljaka, ,,pa mu popila tri ovce, drugom je takode popila tri ovce* (Ibid).
,,Vampir® ne ,,pije krv*, pojedinca, ¢oveka ili stoke, on crpi dobra zajednice, time je slabec¢i.

% Za ,,vampire“ se i inace pricalo da pustaju stoku, nanose stetu domacinstvu kroz rusenje pokuéstva ili prozdiranjem
zaliha hrane (naruéito u periodima gladi).

% Ovde moram napomenuti da ,,vampir« nije jedini demon koji predstavlja personifikaciju posasti. U mnogim
zajednicama bitan deo oralne istorije jeste narativ o poziciji sela u prostoru. Veéina narativa, posebno u jugoisto¢noj
Srbiji govori o tome kako je nekada selo bilo pozicionirano nekoliko kilometara od mesta gde je sad. Etnoekplikacija
razloga migracije zajenice oznacavala je ,,Cumu* (demona bolesti, npr. kuge). ,,Cuma* je obiéno pratila narod ,,do reke*
ili ,,potoka“ gde se i zasutavljala. Neki od sagovornika se jo§ se¢aju ovih dogadaja i selidbi uzrokovanih masovnim
umiranjem u zajednici. ,,Cumu®, kao demona prirode (i drustva) zajednice su izbegavale sopstvenim izmestanjem, ili
pak zastitom kroz zavetne krstove ili druge ritualnee radnje poput kruzne procesije koja se zavrsavala kod nekih od
zavetnih krstova ili ,,zapisa“. Po nekim opisima ,,cume®, ovaj demon nalikuje ,,vampiru®, ili iz razloga $to deluju sli¢no
ali iz razli¢itih pozicija (priroda/kultura, spolja/iznutra), ili je ,,Cuma“ samo naziv za pandemiju koju su personifikovali i
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demonstrirajuéi i potvrdujuéi svoj autoritet te uspostavljajuéi Zeljeni poredak odnosno socijalni i
prirodni ekvilibrijum. ,,Vampir dakle, nije jedini uzro¢nik masovne Krize, ali jeste konkretno
odreden drustveni krivac za zlo. Pored toga, ovaj motiv je ¢esto zamenjivao druge demone koji su

nestali kroz vekove, apsorbujuéi njihovu ,krivicu® i ulogu (npr. ¢uma, kuga).96

V16.1. ,Vampir* kao ,,Zrtveni jarac*

Ovaj mali ,intermeco® sluzi da pre nastavka dekonstruisanja razli¢itih upotreba motiva,
akcentuje ,,vampira®“ kao deo zajednice. Cilj ovog segmenta je da pre grupnih ili individualnih

upotreba, dodatno pojasni kolektivnu ulogu motiva u kontekstu drustvene drame (Turner 1974).

,Zrtveni jarac™, po teoriji Renea Zirara, prestavlja entitet koji kroz istoriju ljudske
civilizacije figurira kao ,,nosilac drustvenih grehova®. ,,Zrtveni jarac* je osoba, Zivotinja ili predmet
koji zajednica simbolicki ili stvarno Zrtvuje u nadi da ¢e se spasti od ,,gneva bogova“. Ovaj
fenomen je prisutan u mnogim kulturama, pa i u nasoj, $to kroz zrtvovanje zivotinja (bojanua 2008,
33), zrtvovanje dobara ,,dace”, te simboli¢ko Zrtvovanje pripadnika zajednice (,,vampira®) zarad
opSteg dobra. U zavisnosti od konteskta zavisi da li se kroz dar ili Zrtvu nastoji umilostiviti visa sila
ili pak ispraviti kolektivne greske svaljene na pojedinca koji ¢e trpeti bes bogova zarad dobra

kolektiva.

Ovim ritualnom zajednica nastoji razresiti socijalnu krizu ili dramu i uspostaviti socijalni
ekvilibrijum. Ritual dijagnostikovanja u otklanjanja (uzro¢nika) problema, te razreSenja drustvene
drame rezultuje stanjem komunitasa (Turner 1974), a pored toga $to ostvaruje drustvenu ravnotezu,
spaja 1 jaca zajednicu, makar na odredeno vreme (Girard 1977, 64). Razliciti periodi nose razlicite
izazove za drustva, iako se u prethodno navedenim slucajevima radi o pandemiji u drugim

okolnostima se moze raditi o bilo kojoj vrsti fenomena koji slabi drustvo ili socijalne veze.*’

u ,,vampiru“. Razlog zbog koga se ,,fuma“ vise ne pominje (osim kao se¢anje/predanje) jeste §to je ovaj motiv pocivao
na jednoj funkciji kao personifikacija zaraze, dok ,,vampir takode jedan od uzro¢nika pandemije uspeva da opstane i
pored nestajanja ovog elementa, upravo zato §to je polifunkcionalan. Luka Se$o na drugim primerima narodnih
verovanja u Hrvatskoj dolazi do istog zakljucka ($e$o).

% Ovakve racionalizacije ili etnoeksplikacije ¢uo sam nebrojeno puta u bas ovakvim ili sli¢nim formama. Zanimljivo,
»eumu“ kao i zarazni aspekt ,,vampira“, ,ubila“ je drzava. Preciznije, neobjasnjive, velike i smrtonosne pandemije, u
drzavi, pa i selu postale su rede razvojem univerzalnog i sveprisutnog zdravstvenog sistema. Pored toga, kao i u slucaju
sada aktuelnog ,,korona virusa®, informacije o uzroku bolesti, te smrtnosti prenose mediji kao produzena ruka drzavne
komunikacije sa svim svojim gradanima. Drzava, odnosno ,,modernost* kao lokalizovana tekovina izmestila je smrt iz
lokalnog u drzavni atar nadzora. Ljudi na selima su svesni ovoga, §to odrazavaju njihove interpretacije da: ,,vampira
vise nema... jer se nekad nacinjalo, a danas su svi pelcovani odma... ili otvoreni ako umru u bolnici*.

°7 Primera radi, Sonja Zakula je na primeru ,,vukodlaka iz Makedonije (2004) ukazala na upotrebu ovog motiva kao
posledicu, odgovor na problem nestajanja rudnika kao bitnog dela ekonomije zajednice, te na povlaéenje liminalnog
prostora, u korist ,,prirode*, a na usrtb ,.drustva“ (Zakula ). lvan Kovagevi¢ je ukazao na fenomen ,,vampirske histerije«
koja je 2006. godine zahvatila Sabac. ,,Vampir* je u periodu drustvene krize indukovane politickim promenama u
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»Mehanizam zrtvenog jarca‘ deluje kroz Cetiri faze:
1. Posast u vidu bolesti ili bilo kog oblika nedace preti zajednici;

2. Zajednica trazi uzro¢nik problema (krivca). Zajednica prepoznaje pojave ili osobe koje bi

mogle biti krive, te oznacava devijaciju;

3. Zajednica na osnovu izgleda, okolnosti rodenja, naCina zivota ili bilo kog drugog faktora

koji se ne uklapa u normu, oznacava aberantnu individuu ili individue;

4. Zajednica kolektivno ucestvuje u izopStavanju/smaknucu, posredstvom predstavnika

zajednice (Girard 1987, 78).

Celog procesa, oznacavanja i izopStavanja na simbolickom nivou, Cesto nisu svesni Ni
oznacitelj ni oznaceni (Ibid). U tom smislu, aberantni pokojnik je onaj za koga u specificnom
kontekstu zajednica odluci da je aberantan i povezZe ga sa kolektivnim problemom kog je uzro¢nik.
,», Vampir je savrSeni ,,zrtveni jarac*, buduci da sustinski jeste covek i deo zajednice kako za zivota,
ali i nakon smrti, a nije u stanju da protivureéi ili se brani na optuzbe.®® Cini se da su meduljudski i
odnosi moci bitan a u slucaju ,,vampira®, ¢esto ignorisan Cinilac jednacine. Ne radi se 0 samom

pokojniku, koliko o §irim drustvenim odnosima.*

»Aberacija* kao takva, smatram, nije dovoljna da se pojedinac oznaci kao ,,vampir®, za to
mora postojati odgovaraju¢i kontekst, odnosno potreba, buduéi da iziskuje prepoznavanje veze
devijacije pojedinca i (socijalnog) problema. U prethodnim slu¢ajevima telo i krv su bili veza
izmedu ,,okrivljenog® 1 ,,sudije odnosno drustva i1 pojedinca koji je prepoznat kao aberantan. Isto
moze biti primenjeno na nivou moralne ili socijalne devijacije. Siguran sam da je bilo slucajeva

kada je teze odrediti krivca, jer se ne poklapa smrt svakog pokojnika — ,,vampira“ sa pojavom

Srbiji, kao i u prethodno navedenom sluéaju, bio indikator drustvene krize (Kosauesuh). U dva navedena slucaja pojava
Lvampira®“ bila je indikator, simptom drustvenih promena (ekonomskih, ideoloskih i politickih) koje su oslabile
zajednice, dok u slu¢aju Medvede i Kisiljeva zajednice slabi posast, a ,,vampir* biva ozna¢en kao uzro¢nik pandemije.
% Postavlja se i pitanje pozicije porodice ,,aberatnog pojedinca“ u procesu postizanja kolektivnog konsenzusa imajuci u
vidu potencijalnu stigmatizaciju koja se prenosi kroz kulturu paméenja. Pri¢e o lokalnim vampirima predstavljaju, ¢ini
mi se, ne samo edukativni podsetnik na nekadasnje prestupe i sankciju, ve¢ su i deo procesa paméenja i se¢anja, a time i
orude stigmatizacije i hijerarhizovanje pojedinaca ili porodica u zjaednici.

% Kao ilustraciju razlicitih kategrorija u dijalogu kao i faktora poznavanja navodim primer magijskog rituala ,.salivanja
strave® kom sam prisustvovao a potom i ucestvovao. Pre mog ucéestvovanja posmatrao sam kako zena izliva stravu
malog deteta kog su roditelji doveli jer danima ne moze da spava. Nakon rituala dete je bilo iscrpljeno i smirilo se. Zena
je dijagnostifikovala da je dete uplasila kokoska i da ¢e se uskoro smiriti. Ipak, ¢inilo se da je ritual imao umirujuci
ucinak pre svega na roditelje. Kategorija subjekta ¢inila se presudnom. Naime, zena je obavila obred nadamnom, kao
odraslom i nezavisnom individuom o kojoj zna samo da je ,.stranac* i to da je ve¢ deset dana konstantno u pokretu.
Meni je reCeno da sam pod stresom i da su mi noge umorne. Ova Zena u zajednici figurirala je kao magijski(iako je
istakla da to Sto radi radi u ime pravoslavlja i svetaca), pedagog, psiholog i doktor Sto je u razliCitim oblicima
karakteristicno za gotovo sva posecena sela.
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problema, ve¢ se osobi moze naknadno nametnuti ova veza u skladu sa kontekstom. Znamo da je
bilo situacija kada ,,visa sila“ odlucuje o tome ko je ,,vampir*, a kada se ne postoji odredena tacka
drustvene diskrepancije (kao Sto je izbijanje pandemije), ve¢ drustvo oseca da slabe socijalne veze.
ZaSto bio uostalom, postojao mehanizam koji navodi Pordevi¢, ali i drugi, koji podrazumeva
dijagnostikovanje ,,vampira“ tako Sto se preko grobova vodi ,,crni konj bez belega® koji mogu
naslutiti mesto na kom (u kom) se krije demon (bophesuh 1953, 197). ,,Kasto uzmu vrana zdrijepca
bez biljege, pa ga odvedu na groblje i prevode preko grobova u kojima se boje da nije vukodlak.; jer
kazu da takovi Zdrijebac nece, niti smije, prije¢i preko vukodlaka® (Kapaymh 1964, 44). U ovim
slu¢ajevima, nakon otvaranja groba, zajednica na osnovu tela, prisustva krvi ili drugih okolnosti
prepoznaje ,,vampira“. Motiv krvi izostaje u situacijama kada se prisustvo demona ne manifestuje
kroz sam napad ili crpljenje krvi/Zivota iz Coveka ili stoke, ve¢ remeti socijalni balans samom

svojom pojavom, pravljenjem Stete ili seksualnim napadima.

Ovo znaci da ne mora uvek postojati druStvena drama u ekstremnom obliku, ve¢ se moze
raditi o individualnim slucajevima ili tenzijama koji za posledicu imaju prepoznavanje
,vampirenja“. Na individualnom odnosno grupnom nivou ,,vampir* se drugacije prepoznaje buduci
da on osobi koja ga prepoznaje ,,dolazi* iz razli¢itih razloga i u razli¢itim formama (san, java). Ovo
takode iziskuje konsenzus (makar dela) zajednice, koja Cesto nastoji da izvede odredeni ritual i resi
osobu, a time i sebe pretnje. Ponovo, i ovde se radi o uspostavljanju pozeljnog poretka i

odstranjivanju nepozenog ¢inioca.

Danas, devijacija i pretnja drustvu od strane ,,vampira“ nisu vise direktne i fizicke, a samim
tim ni eksploatacija, dok uloga mrtvog tela ili ispijanja krvi slabi. Pretnja zajednici viSe ne dolazi u
vidu neobjasnjivih pandemija ,,0od spolja®, ¢ije uzroke interpretira zajednica, vec ,,iznutra®, kroz
moralno posrtanje njenih Clanova ili slabljenje drustvenih veza usled razlicitih faktora. Danas, uz
unutrasnje odnose, faktor ¢ini i spoljni svet kog je selo svesnije nego ikad. U tom smislu, aberacija

postaje proizvoljna posledica razlicitih faktora i uglova dijagnostikovanja.

Cini se da (danas) ,,aberantni pokojnik*, ¢ija se aberacija ne bazira nuzno na bioloSkom, ve¢
moralnom ili bilo kom drugom odstupanju od norme zajednice, predstavlja neku vrstu
moralistickog motiva, smernice, odnosno opomene. Kroz narative o devijaciji, pretnji i razreSenju
problema ,,vampira“, zajednica poducava o ispravnom i neispravhom, pozeljnom i nepozeljnom
nacinu zivota, a time 1 smrti. Na osnovu moralistickih poruka narativa o ,,vampirima®, ¢lanovi
zajednice uce o pozeljnom obliku Zivota koji uzrokuje odgovarajucu posthumnu egzistenciju, ali i

vezu aberantnog zivota i aberantne posthume egzistencije. Ovaj mehanizam podrazumeva
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neophodnost pridrzavanja pravila zajednice ukoliko pojedinac Zeli da ostvari pozeljan ovostrani i
onostrani zivot. U suprotnom, pojedinac ne samo da rizikuje da se nakon smrti ,,povampiri®, ve¢ i
da bude uniSten od strane kolektiva. Samo ,uniStenje” kao pretnja ne mora podrazumevati

isklju¢ivo njegovu posthumnu egzistenciju, ve¢ ,,socijalnu smrt* koja deluje kao ultimativna.

**k*

Iako je motiv krvopijstva osim u popularnoj kulturi Zapada, ,,Ziveo” i u narodnim
verovanjima sve do sredine 20. veka (u nekim krajevima i duze) ovaj motiv danas — izostaje. Osim
primera krvopijstva u 18. i 19. veku (bophesuh 1953, 174), motiv se pominjao i na pocetku 20.
veka (Milosavljevié 1913, 298). Cajkanovi¢ navodi pojave kasnijih ,,vampirskih pandemija“ izmedu
dva rata (1923.godina) (Yajkanosuh 1994, 273), a Pordevic¢ navodi slucajeve krvopijstva gotovo do
pocetka Drugog svetskog rata (Bophesuh 1940, 237). Za vreme terenskih istrazivanja u periodu od
2007 — 2019, bilo je primetno da je motiv ,,vampira“ redukovan kada se radi o odredenim
elementima. Iznenadujuce, motiv krvi odnosno krvopijstva gotovo potpuno je izostao i to u selima
knjazevackog i pirotskog kraja, zatim u okolini Valjeva / zaroskom kraju, te po selima u okolini
Loznice i Trsi¢a. Cak i u selima Kisiljevo i Medveda situacija se ponovila. Da moja istaZivanja nisu
jedina koja su pokazala redukciju ili potpuno odsustvo ovog elementa motiva, potvrdila su i
istazivanja Ljubinka Radenkovi¢a sprovedena na teritoriji Zapadne Srbije, Sumadije i podunavlja
(PagenxoBuh 2016, 278). Radenkovi¢ je zakljucio da se motiv krvi, kao kljucni element gradenja
stereotipa o ,,vampiru“ u knjiZevnosti 1 filmu, jako retko pojavljuje na terenu.'® Sa druge strane,
aberacija ili mehanizam ,,Zrtvenog jarca® uocljivi su na terenu i danas, gde ceS¢e pocivaju na
interpretaciji socijalnih odnosa nego $to imaju ulogu u razumevanju prirodih pojava. Naravno, osim

smrti.

Vise o odnosu motiva, zajednice 1 spoljnog sveta govori¢u nesto kasnije u radu. U nastavku
stavljam fokus na specifi¢ne upotrebe ,,vampira®, ne kao simbola dominacije centra nad marginom,

ve¢ orudem komunikacije specificnih socijalnih grupa i kolektiva.

190 1 zaista, retko ko od ispitanika mi je pominjao koncept krvopijstva kada sam sa njima razgovarao o promisljanju
,vampira“. Slucajevi gde je ispitanik na pitanje o tome ,,da li vampir pije krv** odgovarao potvrdno, zapravo su Cesto
bili posledica novije primene — kontaminacije motiva. Naravno, motiv ne sagledavam kao ve¢no zarobljenu simbiozu
forme i sadrzaja, te je jasno da se u mnogim motivima narodnih verovanja preplicu razli¢ita verovanja i ideje od
balkanskih, predhri$¢anskih, do hris¢anskih i drugih. Ipak, u slucaju krvopijstva kao motiva, primetan je bio i uticaj
popularne kulture Zapada, pre svega filma, pa knjizevnosti, ali i medija na promisljanje lokalnog ,,vampira“. U tom
smislu, ispitanici su mi ¢esto na pitanje ,,da li vampir pije krv*, odgovarali pozitivno, uz Sta bi dodali — ,,eno, Drakula
pije krv*“ ili , leptirica, ona pije, Sava Savanovi¢, kako vec.. ...gledao sam na televiziji“. Kada bih nakon toga pitao da li
je sagovorniku poznat slu¢aj da je neko doziveo ili da se pri¢alo o ovakvim napadima demona na ljude, odgovor je po
pravilu bio negativan.
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VI 7. ,,Vampirska seksualnost“: simptom i regulator drustvenih tenzija

Dok je u popularnoj kulturi Zapada koncept ,,vampirske* seksualnosti, kao uostalom i
krvopijstva neodvojiv od predstava o vampiru, u narodnoj kulturi Srbije ovi elementi zamiru. Radi
se 0 zanimljivoj pojavi koja se ti¢e razmnoZavanja, ne samo kroz krvopijstvo, odnosno zarazu, veé

kroz prokreaciju, sa zenom.

Pored toga $to fenomen posmatram kao jo$ jednu odrednicu aberantne posthumne ektivnosti
demona, nastojim da ukazem ulogu ,vampira“ u (re)konstruisanju srodnickih veza, statusa
pripadnika zajednice i na kraju sistema nasledivanja dobara.'®* Ovaj motiv sam odabrao kako bih
naglasio vaznost pozicija upotrebe motiva po relacije soc. komunikacije, kako pregovaranja tako i

otpora.

V1 7.1. ,,Vampirska seksualnost“

Pomene fenomena ,,vampirske seksualnosti pronalazimo u periodu pre ekshumacija u
Kisiljevu 1 Medvedi, u Hrvatskoj krajem 17. veka. U dva slucaja iz 18. veka, bilo je pomena poseta
pokojnika u snu (svojih) supruga, ali ne i direktne seksualne aktivnosti. U opisu ranije pomenutog
slucaja vampirenja Jure Granda (Georg Grando) u Kringi (Istra), ovaj demon je prepoznat (i) kao

seksualni predator.

Slovenacki istoricar Janez Vajkard Valvazor proslavio je legendu o ,,Vampiru iz Kringe* u
svom delu ,,Slava vojvodine Kranjske* (1689) (JIazapesuh nu Haxomo, 2016, 133). U pomenutom
delu autor je zabelezio legendu o Juraju Grandu, napisanu na osnovu kazivanja svedoka ovih
dogadaja. Pored toga $to je pomenuti ,,vampir 16 godina nakon smrti obilazio Kringu 1 donosio
smrt, njegova aktivnost je imala jo§ jednu specifi¢nost. Naime, ovaj demon je godinama gotovo
svako vece posecivao svoju udovicu, te sa njom imao seksualni odnos (Jlazapesuh au bBakomo,

2016, 133).

U narednom veku, hrvatski istoricar, teolog i pravnik Baltazar Adam Krceli¢ u letopisu
,2Annuae sive historia® zabeleZio je glasine tog vremena koje su se ticale ,,vampira“ (Jlazapesuh nu
Bakomo, 2016, 135). Krceli¢ belezi glasine o ,,vampirima“ kao demonima koji se, izmedu ostalog,
,,Spajaju sa zenama i vrse spolni ¢in“ (JIazapesuh au hakomo, 2016, 136). Autor navodi razgovor sa

Adamom Habijanecom (Zupnik u Oborovu) u kom mu se ovaj kleo kako je, jo§ kao isusovac

191 Moram naglasiti da razdvajam ,,vampirske posete* supruzniku ili bliskoj osobi i ,,vampirsku seksualnost. Pomenuti
elementi folklornog motiva se nekad preklapaju, ali mogu imati razli¢ite funkcije u razli¢itim kontekstima nekad i
danas. U ovom delu rada akcentujem ulogu ,,vampira“ u preispitivanju i konstruisanju drustvene seksualnosti, te
srodnickog sitema, dok u nastavku paznju posvecujem ,,vampirizmu i emocijama‘“.
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predava¢ gimnazije u Pataku, ¢uo kako se neki plemié¢, pokopan u tom mestu, vracao svojoj
udovici: ,,htio sa njom obavljati spolni ¢in te nad njom vrSio nasilje* (JIazapesuh nu Hakomo, 2016,
136).

Tihomir Pordevi¢ navodi komentar jednog seljaka iz Lastova zabelezen 1737. godine, u
kom ovaj isti¢e kako ovi demoni: ,,1 suvise idu svojim kuc¢ama te opce sa svojim Zenama, odnosno
muzevima kao i prije smrti“ (‘Bophesuh 1953, 154). ,,Vampir* ipak, nije nuzno monogaman. U
Crnoj Gori se verovalo da ,,vampir® ne spava samo sa svojom, ve¢ i sa tudim zenama (dyuuh 1998,
288). Slobodan Zecevi¢ navodi da je po narodnim verovanjima moguce i da pokojna Zena
uznemirava muza koji je ostao na ,,ovom svetu®, tako §to ga ometa i onemoguc¢ava mu da ima
odnose sa drugom Zenom (3eueBuh 2007, 114). U slucaju kontakta pokojne Zene i1 zivog supruga

izostaje porod.

Posebno je zanimljiv deo zapisa o ,,vampiru® (vukodlaku) koji je u prvoj polovini 19. veka
sastavio Vuk Stefanovi¢ Karadzi¢, a ti¢e se ,,vampirske seksualnosti: ,,vukodlak dolazi kasto i
svojoj zeni (a osobito ako mu je lijepa i mlada) te spava s njome, i kazu da ono dijete nema kostiju

koje se rodi s vukodlakom® (Kapayuh 1964, 44).

Verovalo se dakle, da je seksualna veza ,vampira®“ i smrtne Zene mogla rezultovati
porodom, ne uvek nuzno ,,pozeljnim* niti zdravim. Tihomir Pordevi¢ navodi primer zabeleZzen vek
ranije 1 sela Kukljin (okolina KruSevca) gde je oko 1732. godine, ,,vampir* odlazio svojoj Zeni ,,kao
1 obi¢no, no¢u* nakon Cega je ona zatrudnela i rodila ,,nakazno dete kao komad mesa* koje se
nakon tri dana ,,skovitlalo kao kobasica® (bophesuh 1953, 153). Autor navodi sli¢na verovanja i u
okolini Gornjeg Milanovca (bBophesuh 1953, 164), kruSevackom srezu, u Slavoniji, Bosni i
Hercegovini i Crnoj Gori (hophesuh 1953, 180). Zajednicko za ove zapise, jeste ideja da iz takvog
polnog ¢ina moze nastati dete sa, po pravilu, manje ili viSe izraZenim fiziCkim karakteristikama ili
moc¢ima. U tom smislu, govorilo se da dete ,,rodeno sa vampirom® moZze biti meSina nalivena krvlju,
,veliki komad krvuzdine®, da nema kostiju, da je ,,crno ko ugljen®, sa izrazenim zubima, da nema

senku, ali i da moze biti vidovito, te (jedino) videti ,,vampira“ (Ibid).

V1 7.2. ,Vampir“, drustvena seksualnost i srodstvo

Motiv seksualnih odnosa izmedu ljudi i demonskih bi¢a kroz razmenu telesnih tecnosti

poput sperme i mleka nije redak, niti fenomen vezan samo za ,,Vampire“.102 U tradicijskoj, seljackoj

192 7egevi¢ pored veze po krvi, navodi i vezu po mleku, takode ,,zivotnom soku* koji moze povezivati ljude u zajednici
ali i ljude i mitska bi¢a. Kao primer autor navodi narodna predanja po kojima su istorijske li¢nosti i junaci poput Milosa
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kulturi neretki su pomeni osoba koje su rodene kao posledica seksualnog odnosa zmaja 1 Zene. U
ovim slucajevima dete je zmajovito 1 ima mo¢ da se bori protiv ala, demona atmosferskih promena
koja navlace grad i ugrozavaju letinu. Kao i u slucaju ,,vampirceta® (,,vampirovica) i ,,vetrovnjak*
ili ,,zduha¢* zauzima specificno mesto u zajednici i ima odredene moci, te takode moze biti

prepoznat na rodenju ukoliko je roden u dudnom poloZaju ili u posteljici (3eucsuh 1969, 129).1%

ZecCevi¢ navodi da su ova deca uglavnom primeri vanbracnih odnosa te da su na odredeni
nacin stigmatizovana. U tom smislu, vanbra¢na deca mogu obavljati druStveno korisne uloge ili

pak, biti teret i prokletstvo za druitvo (3euesuh 1969, 123).'%

Razlika izmedu potomka zmaja i
vampira je §$to je u prvom slucaju otac deteta nepoznat zajednici, dok u drugom moze, ali ne mora
biti. Po istom autoru, u narodu se nastanak deteta ¢iji otac nije bio poznat zajednici objasnjavao se
kao naznaka bozanskog ili onostranog porekla (3eueBuh 1969, 128). Sa druge strane, odsustvo oca
se percipiralo i kao sramota, te su Zena i dete bili stigmatizovani. Odnos ,,kopileta®, zene, majke i

drustvene norme, Cini se presudnim za razumevanje fenomena ,,vampirovic¢a“ ili ,,vampiréeta“.

Da bi razumeli pomenute fenomene u kontekstu smatram da je vazno razumeti ideju
»tradicionalne srpske porodice®, drustvene norme i odnosa prema devijantnom (seksualnom)
ponasanju. Treba naglasiti da su meduljudski odnosi, a posebno seksualnost i brak u
(patrijarhalnim) srpskim zajednicama Cesto definisani na dva nacina. lako je formalni uticaj crkve
na definisanje ovih odnosa (bio) dominantan, seljacka tradicijska kultura svakako je imala svoju

ulogu u konstruisanju ovih odnosa.

Pravoslavna crkva istice kako brak bez potomstva nije greSan, te da deca sama po sebi nisu
cilj braka, ve¢ blagoslov za uzdizanje bra¢nih drugova u ljubavi (ITaBuhesuh 2000, 29). Sa druge
strane, u ,.tradicionalnom druStvu patrijahalnog tipa®, postojao je imperativ ili bar ideal nastavka
loze porodice kroz musku decu koja kada odrastu preuzimaju upravljanje svojom zajednicom
(Trebjesanin 2000, 213). ,,Bogatstvo* oliceno u deci se posmatralo kroz kontinuitet krvne/porodi¢ne
loze (porodi¢nog imena), slave ali i kroz nasledivanje materijalnih dobara (kuca, zemlja). Deca su, u
kontekstu zadruge ili domacinstva na selu, bila 1 vredan resurs, pomo¢ a kasnije i radna snaga. U

tom smislu navodim komentar Aleksandre Pavi¢evi¢ po kome: ,,u patrijarhalnim podruc¢jima decu

Obili¢a bili zadojeni mlekom od strane vila (3euesuh 1969, 128). Dakle, navedeni slucaj govori u prilog tome da veze
zene i deteta putem mleka moze biti prepoznata kao srodnic¢ka. Postoje i verovanja po kojima sve osobe koje ne moraju
deliti krvno srodstvo, postaju povezane ukoliko ih zadoji ista zena (,,braca po mlaku®) (®ununosuh 1991, 410).

103 Veselin Cajkanovi¢ svakako povezuje ideju Vampirizma sa htonskim bozanstvima | demonima. U slucaju veze dva
sveta kroz seksualni ¢in, autor istice milenijume postojanja ideje veze ¢oveka | nado¢oveka, necoveka, demona ili neke
vrste bozanstva (Yajkanosuh 1994, 210).

104 Npr. Milog Obili¢, Marko Kraljevi¢, Zmaj Ognjeni Vuk su, po verovanju, potomci veze ovog i onog sveta, tj. Smrtne
zene i demona odnosno bozanstva (Ibid).
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smatraju bogatstvom zadruga“ (ITaBuheBmh 2000, 76). Imaju¢i pomenuto u vidu, moZemo
pretpostaviti da deca nisu mozda nuzno ,,cilj* ali su pozeljna psoledica braka (hophesuh 1990, 30-

31).

Moram ipak uvaziti razliku izmedu idealtipskog modela zajednice i stvarnih meduljudskih
odnosa. Idealni model patrijarhalnog drustva, seoske zajednice ili zadruge stvorili su etnolozi, dok
su odnosi unutar ovih druStvenih struktura bili kompleksniji, a Cesto 1 disfunkcionalni. Dunja
Rihtman-Augustin pokazala je da zajednice koje su socijalni nauc¢nici opisivali kao ,,tradicionalne®,
»skladne® 1 ,harmoni¢ne®, nisu tako skladno organizovane, te da ih takode karakteriSu i
komplikovani meduljudski odnosi, drustveni sukobi, borba za mo¢, nesloga i tenzije (Rihtman —
Augustin 1984,195). Ovo se ispoljava kroz drustvene tenzije, odnosno ,,drustvenu dramu‘, koja
iziskuje mehanizam ostvarivanja socijalnog ekvilibrijuma, ili komunitasa (Turner 1974). ,,Vampir*
kao i u ranijim sluCajevima figurira kao uzro¢nik iako je, kako ¢u polazati, posledica drustvene

krize, u ¢ijem prevazilazenju ,,pomaze‘ posredujuci strane u sukobu.

V1 7.3. ,,Bludni i verni vampir*

Seksualnost zauzima posebno mesto u tradicionalnoj kulturi Srba. Jednako kao imperativ
srodni¢ke egzogamije, norma je propisivala i seksualnu ¢istotu mladih pre braka. Ovo pravilo je (u
teoriji) vaZilo za oba pola. A postojale su i socijalne sankcije ukoliko bi se pravila prekrSila. Primera
radi, ,,skrnavljenje* devojke uzrokovalo je osudom zajednice, a muskarac koji bi bio prepoznat kao
krivac morao bi ozeniti tu devojku. Sli¢na situacija bila je i u slucaju silovanja kada bi muskarac
koji je pocinio ovaj zlo¢in bio obavezan da se veri sa svojom Zrtvom. U sluc¢aju da je silovana

devojka vec¢ bila verena. njen verenik bi odluc¢ivao da li Zeli da raskine veridbu (ITaBuhesuh 2000,
62).

Devojacki, odnosno Zenski obraz i neukaljanost istog, bio je posebno vazan faktor kada se
radi o sklapanju braka. Pominje se da je upravo taj ,,obraz* i udavao devojku, a ne njeno bogatstvo
(IMaBuheuh 2000, 62). Potencijal Cistog obraza odnosio se i na muskarce, ali su oni bili tezi za
nadziranje 1 kontrolu. Da je prethodno izreCeno norma i Zelja druStva pre nego mladih, govori 1
¢injenica da su devojke bile pod konstantnim nadzorom, te da su gotovo svi kontakti izmedu mladih
suprotnog pola, pa ¢ak i obiCan razgovor, smatrani sramotnim (ITaBuhesuh 2000, 62). Dok su
domaci pisci 1 autori isticali ¢istotu devojackog obraza kao vrlo vaznu odrednicu Srba, strani autori
su smatrali da je u srpskoj/balkanskoj kulturi ,Stipanje, golicanje i milovanje* samo jedan od

pokazatelja liberalnog odnosa prema seksualnosti (mladih). Bez obzira na odstupanje od modela,
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mozemo reci da je seks u tradicionalnoj kulturi (bio i ostao) tabu tema, te da je on rezervisan za

supruznike, dok je u svojim drugim oblicima kritikovan ili sankcionisan.

Skepticizam ili mozda prosvetiteljski impuls, nazire se u opisu seksualnih aktivnosti
,vampira“ koje je naveo Vuk Stefanovi¢ Karadzi¢, a u kom autor uz konstataciju da ,,vukodlak
dolazi kasto i svojoj Zeni... te spava S njome*, akcentuje i ono ,,0sobito ako mu je lijepa 1 mlada“
(Kapaymh 1964, 44). ,,Vampiri“ nisu dolazili samo svojim udovicama, pa ¢ak ni samo udovicama.
Mozemo samo zamisliti, a stari etnografi su i zabelezili neke od nacina na koje su ¢lanovi zajednice
uspevali da penebregnu stroga drustvena pravila koriste¢i se onostranim motivima kao paravanom
devijantnog seksualnog ponaéanja.105 Cajkanovié¢ ove prakse povezuje sa ,nektanebovim
prevarama®, nacin da se osoba pribliZi onoj kojoj inace ne moze iz li¢nih ili kolektivnih razloga

(Yajkanosuh 1994, 2010).

Joakim Vuji¢ je zabelezio zloupotrebu ,,vampira“ u okolini sela Baje u 19. veku. Po priéi,
vampir je prepadao, plasio i jahao ljude po selu, ali se najvise pojavljivao oko kuce mlade i lepe
udovice. Ukuéani bi kada ¢uju da je vampir u blizini, pobegli, a mlada udovica bi ostala samo i
nebranjena u postelji. ,,Demon* bi u kuéi provodio oko sat vremena, a onda bi uz podizanje buke
nestajao. I tako tri meseca. Nakon nekog vremena jedan hrabar ¢ovek se uz pomo¢ dva druga, a uz
prethodni dogovor sa glavom kucée, sakrio u kuhinji i ¢ekao dolazak vampira. ,,Vampir« se po
pravilu pojavio neSto iza ponoc¢i 1 odmah po navici krenuo u krevet mlade udovice. Tada su u
spavacu sobu utrcala tri jaka momka, savladala i svezala ,,vampira“. Ubrzo se ispostavilo da je
,vampir - komsija koji zivi samo pet ku¢a od udovi€ine. Otkriveno je 1 da je mlada udovica

zapravo otrovala svoga muza koga ,,nije milovala“ (bhophesuh 1953, 185).

Izvesni S.D. iz Negotina se zagledao u mladu i lepu udovicu. Problem je bio $to on nije
mogao da se vida sa njom. S.D. je u dosluhu sa udovicom rasirio pri¢u da po mestu hara vampir.
Ubrzo niko viSe nije izlazio napolje posle mraka, a S.D. je nesmetano odlazio kod lepe udovice.
Ubrzo je uhvaéen, a od sramote je i pobegao iz Negotina u Krusevac (bophesuh 1953, 185).
Ovakve dogadaje krajem 19. veka, inkorporirao je u svoju pripovetku ,,Brata Mata* Milovan GliSi¢.
U pripovetci je opisano kako je selom pronet glas o ,,vampiru®“ koji se vrzma oko kuce mlade
udovice, a sa ciljem da otera druge udvarace, kako bi siromasni seljak (koji je i zapocCeo glasine)

mogao da se ozeni devojkom (I'mumh 1998, 131-161).

105 Zegevi¢ navodi primer jednog ,,saljivca“ koji je obljubio Zenu pred njenim muzem. Muz nije reagovao i dopustio je
da mu ovaj iskoristi Zenu, jer je napasnik bio maskiran u zmaja (3euesuh 1969, 126).
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Navedene (zlo)upotrebe motiva predstavljaju ilustracije nafina prevazilazenja socijalnih,
ekonomskih, klasnih ili drugih drustvenih okolnosti koje su sprecavale dve osobe da se vidaju ili
ostvaruju (seksualni) kontakt. Ove pojave, u narodu poznate kao ,,blud“, ,,obljuba“ ili ,,preljuba‘“
inkorporirane su u ,,vampirsku seksualnost®. Razlozi i okolnosti koje konstruiSu specificnu ulogu
,vampira“ mogu biti brojne, ali je stigma koja obavija vanbra¢ne seksualne odnose, a posebno

udovicu, mozda najdirektnija zabrana koju ,,vampir* krsi, odnosno prevazilazi.

Budu¢i da je za svaki od navedenih seksualnih delikta potrebno dvoje, deo muskaraca iz
zajednice takode je bio deo jednacine koja je konstruisala element ,,vampirske seksualnosti®. Kroz
upotrebu motiva ,,vampira®“ muskarci u zajednici ispoljavali su seksualno ponasSanje koje bi inace
naiSlo u najmanju ruku na osudu, posebno ako su muskarci u braku. Na ovaj nac¢in muskarci su
stvorili paravan za preljube, blud, obljube, voajerizam ili seksualne perverzije, pojave koje su bez
obzira na ulogu drugu stranu u procesu, percepirane kao nepozeljno ponasanje, ali i greh.
,»Vampirska seksualnost po navedenom, ¢ak i u svom najperverznijem obliku, predstavljala je

refleksiju ljudske. Sa druge strane, postojale su predstave o ,,vampiru®“ koji je ,,monogaman® i

,,emotivan®,
Seksualni kontakti ili afere prethodno ilustrovani etnografskim zapisima, u nekim
slu¢ajevima dovodili su do trudnoce, a potom 1 rodena deteta — ,kopileta“. ,Kopile®, dete

nepoznatog oca ili vambracno dete, u seoskim zajednicama trpelo je socijalnu stigmatizaciju, kao 1
njegova majka. U ovim sluc¢ajevima, bilo je moguce vampirom nadomestiti pokojnog muza kao oca

deteta Sto se odrazavalo na relativno pozitivnu percepciju statusa udovice 1 deteta.
,» Vampirovic¢“, dete nastalo iz navodne veze sa ,,vampirom* figurirao je u dva slucaja:
1. Kada je trudnoca Zeljena (poZzeljna)

2. Kada je trudnoca nezeljena (nepozeljna)

V1 7.4.,,Vampir“ i poZeljna trudnoéa

U srpskom patrijarhalnom drustvu brak je bio okvir u kom su se komunikacija i odnosi
izmedu dvoje, muskarca i Zene, odvijali uz podrsku zajednice. Svaki drugi oblik opstenja koncipiran
je kao problematic¢an. Razlika u propisima zapadne i isto¢ne hriS¢anske crkve po pitanju trajanja
braka, takode je imala ulogu u razvoju verovanja u posthumno konzumiranje braka sa vampirom.
Po ucenju zapadnog hris¢anstva brak izmedu dvoje ljudi traje ,,dok ih smrt ne rastavi“, dok po

pravilima isto¢ne hris¢anske crkve bra¢na veza traje zauvek. Drugim re¢ima, tehni¢ki gledano dvoje
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ljudi, supruznika, u vezi su i nakon smrti jednog od njih (ITaBuhesuh 2000, 102). Imajuéi ovo na
umu bilo je o¢ekivano da drustvo nije blagonaklono gledalo na ponovnu udaju udovice ili udovca,
osim u sludaju gde je novoizabrani supruznik istog statusa.'®® Jo§ veéu osudu drustvo je imalo

prema seksualnim odnosima udovice, izvan braka.

Seksualni odnos udovice sa muskarcem koji nije njen (pokojni) muz, neretko je percipiran
kao preljuba i blud te osudivan. Smatralo se da zena pre eventualne slede¢e udaje mora da apstinira.
Ukoliko joj je muz nestao, primera radi. otiSao u rat i nije se vratio, a pretpostavlja se da je ziv,
udovica ga mora Cekati i do 9 godina. U slucaju da je muz zaista umro, udovica mora da saceka

jednu godinu pre naredne udaje (ITapuhesuh 2000, 88).

Ukoliko bi joj umro muZz, supruga pokojnika imala je pravo da ostane u kuéi svoje nove
(muzevljeve) porodice. U ovom slu¢aju njen status nije bio narocito dobar ukoliko nije ostvarena
svrha braka, odnosno ako nije bilo poroda (Bophesuh 1990, 32). Ve¢ sam pomenuo da je u
tradicionalnom patrijarhalnom drusStvu dete kao naslednik loze, ali i materijalnih dobara. U slucaju
da porodica nema muskog naslednika loza se gasi. Iz tog razloga zena koja nije mogla imati dece
(neplodna Zena) u najboljem slucaju bila je gledana sa sazaljenjem, dok bi u gorim slu¢ajevima ona
bila Zrtva mentalnog mucenja i osude Citavog Zivota (ITaBuheBuh 2000, 55). U ovakvom drustvu,
zelja za potomstvom je bila toliko izrazena da je svekrva, u slucaju da Zena ne moze zatrudneti,
dovodila sinu drugu zenu da zauzme mesto prve, dok je prva Zena postajala ,,svekrva® novoj Zeni

(Bophesuh 1990, 47).

Ukoliko je pak muskarac neplodan, Zena se moze ,,davati drugom® sa ciljem da zatrudni
(Bophesuh 1990, 54). Ovo se radi tajno, ali u ofima zajednice predstavlja nuzdu tako da ne
predstavlja greh (Ibid). U ovom slucaju redi se o seksu radi oplodenja, a ne vezi ili prevari muza
(IMaBuhesuh 2000, 51). Drugi muskarac se nazvao bra¢nim pomagacem. Ponekad je i sam svekar
bio taj koji pomaze da brak uspe, odnosno da par dobije porod, a da loza se nastavi (Ibid). lako se
malo govorilo o ovakvim praksama, izvesno je da je i u ovom slucaju tolerisan akt seksualnog
odnosa radi oplodnje, ali ne i veza izmedu snahe i svekra, muzevljevog oca. Iako je u situaciju
mogao da se umesSa svekar, sororat odnosno brak Zene sa krvnim srodnikom, ¢esto bratom bivseg
muza bio je zabranjen. Neki autori smatraju da je ipak bilo primera sororata koji je uslovljen

ekonomskim razlozima (ITasuhesuh 2000, 55).

106 Kao §to ¢éu u narednom delu potpoglavlju navesti, nailazio sam na kazivanja ljudi koji govore o tome kako se u
odrec¢enim slu¢ajevima, u zavisnosti od socijalne pozicije ili godina osobe, te godina provedenih u braku, o¢ekivalo da
udovica/udovac (ako su mladi) nastave sazivotom i ponovo se udaju/ozene.
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Smatram da je fenomen zacec€a sa ,,vampirom* dobar primer zaobilazenja socijalnih pravila,
te da motiv u ovom obliku figurira kao medijator, pregovara¢ izmedu norme i prakse. Za zene koje
nisu rodile dete za vreme braka, posebno zbog muzevljeve neplodnosti, ostaje malo opcija. One se
mogu preudati i radati, ali se njen status ipak menja u negativnom smislu. Zena moze imati tajne
seksualne odnose sa drugim muskarcem, uz opasnost da zatrudni i rodi van bra¢ne zajednice, Sto je
lose po njen i status deteta. Motiv ,,vampira“ - ljubavnika / pomagaca olicenog u ,,vampiru —

suprugu‘ figurira kao reSenje koje odgovara ne samo zeni, ve¢ i zajednici.

Ukoliko Zena ,,zatrudni*“ sa svojim pokojnim muzem (,,vampirom®) i rodi dete, dobija novi
status u domacinstvu gde je gledaju sa divljenjem budu¢i da je srpsko drustvo matrifokalno.. Na
ovaj nacin Zenska osoba postiZe pozitivan 1 visi status, odnosno ulogu u zajednici. Dete koje se rodi
kao posledica ovakve veze, nece biti ,kopile®, jer je rodeno u braku, a za Zivota ¢e njegovo
demonsko poreklo definisati njegov status, kroz posebnost i ulogu u drustvu. Na ovaj nac¢in majka i
dete ostaju deo muzevljeve porodice, ali dolazi do neke vrste razmene. Dete koje je Zena rodila
nastavlja lozu porodice u kojoj se udala, a postaje i naslednik (barem dela) porodi¢ne imovine.
Ovakva situacija odgovara pre svega Zeni, detetu, ali i porodici pokojnika.'®” Podseéam, u sludaju

da je dete oznaemo kao ,,kopile* ono mozZe naslediti samo majku.**®

V1 7.5. ,Vampir® i neZeljena trudnoéa

Kao S§to je pomenuto, predbracni seksualni odnos i vanbrana zajednica bili bi oStro
kritikovani, a ponekad i1 sankcionisani od strane seoske zajednice. Ipak, Zena je mogla prikazati
odnos sa ,,vampirom* ili ,,zmajem* kao nesto §to joj je nametnuto, pre nego stvar izbora. Zajednica,
a posebno institucije koje su ojacavale odredene modele ponasanja, nisu nuzno uvek prihvatale

,vampira“ kao alibi za devijantno ponaSanje.
Navodim jedan takav primer.

U Slivlju (Hercegovina), navodi Pordevi¢, neka mlada i lepa udovica je imala odnose sa
drugim muskarcem i tom prilikom ostala u drugom stanju. Kako se ne bi saznalo, ne samo da je
dete vanbracno, ve¢ i1 da je nakon smrti muza bila sa drugim muSkarcem, udovica je pokrenula pricu

kako sela napada vukodlak, te da narod treba da se digne na noge i ide da istrebi demona. Lokalni

Y7U patrijarhalnom drustvu, naslede materijalno i nematerijalno, prenosi se patrilinearnim sistemom. U nedostatku
naslednika, gaSenaj zajednice, nasledstvo se prenosi na dallju rodbinu, vlastelina i drzavu. Zena, udovica ima pravo da
ostane u muzevljevoj ku¢i, ali ne i pravo da nasleduje imovinom. U tom smislu, Ukoliko zgresi, Zena se ,,vraca“ svojoj
ku¢i gubeci ova prava (ITaBkosuh 2014, 264 - 268)

198 yanbra¢na deca su generalno nasledivala majku ali ne i oca. Ova praksa postepeno menja nakon 1955. godine, kada
je ¢lan gradanskog potisnuo instituciju obicajnog prava te definisao pravo deteta da nasledi oba roditelja, ukoliko otac
prizna dete (Crnobrnja 2011, 184-185).
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pop je ipak preduhitrio hajku na vampire tako Sto je Zenu izveo na ispoved. a ona je pred celim

selom priznala greh (bhophesuh 1953, 185).

Seksualno napastvovanje od strane demona uklapalo se u oba slu¢aja da je Zena neudata ili u
braku, gde je sam ¢in bio nametnut, odgovornost na ,,vampiru®, a ne samoj zrtvi. U slu¢aju neudate
zene ili udovice, ovo objasnjenje moglo je, ali nije moralo biti prihvac¢eno od strane zajednice, dok

je u slucaju udate Zene situacija bila kompleksnija.

U slucaju ,,vampirskog napastvovanja*“ udate Zzene, sud o situaciji donosio je muz ¢iju je
suprugu demon (navodno) obljubio. Sama presuda nije bila tako laka kako se to mozda ¢ini.
Ukoliko suprug. prepozna krivicu zene, ima pravo da raskine brak, nakon ¢ega Zena, ali i on bivaju
osramoceni. U tezem slucaju, ako Zena zatrudni nakon ,,napada vampira®, njen muzZ takode ima
prava da odbaci dete kao ,,kopile*. Moguce je da bi u slucaju da se zaista radilo o obljubi, odnosno
silovanju (a ne preljubi), napad bio pripisan ,,vampiru“ kako bi se saCuvao obraz zrtve, muza i

porodice.

U tom smislu nesumnjivo je postojao psiholoski pritisak patrijarhalnog drustva koji je uticao
na to da motiv prinude zene od strane vampira zazivi. Jednostavnije receno, ukoliko muz prihvati i
prenese pricu kako se njegova Zena nije podala, ve¢ se borila i bila savladana od strane demona, on
ne samo da donekle smiruje sebe, ve¢ se stara i da obraz supruge, a pre svega njega i njegove
proodice ostane Cist. Mozda je ovo jo$ jedan razlog $to se u narodnim predanjima motiv vampira
vezuje za nasilno i nezeljeno iskori§¢avanje zena, pre nego za zavodenje, kao u slucaju zapadnog

motiva.

Situacija je neSto kompleksnija ukoliko nakon ,,vampirskih napada“ Zena ostane u drugom
stanju. Ipak, narodna masta dotakla se i pitanja prepoznavanja ,,vampirskog* potomka. Dete zaceto
kroz ,,napad vampira“ ili rodeno na neuobicajen ili posebno mucan nacin, u ¢udnom polozaju ili
,kosuljici*, bilo je prepoznato kao ,,vampirovié¢“*?°. Ukoliko bi se rodilo zdravo dete, na nagin i u
obliku koji su pozeljni u zajednici postojale su teorijske Sanse da ovo bude interpretirano kao
odsustvo aberacije. Implicitno, ovo bi bio dokaz da je preovladalo seme muza napadnute zene tada

je ipak uspostavljen prirodni i druStveni ekvilibrijum. U sluaju da muz ne deli ovakvu

1990 odnosu prema detetu u vampirskom kontekstu bice price u naprednom delu rada. Ipak smatram daje vampir mozda
koristen i kako bi se drustvo osiguralo protiv podizanja dece koja su mentalno ili fizi¢ki bila retardirana: Koliko to god
ruzno zvucalo, cedomorstvo i abortusi bili su zastupljeni mada ih je crkva suzbijala pod pretnjom velikog greha. Majke
su nekada na rodjenju ubijala detr dobijeno iz vanbra¢ne veze, mada mislim da je motiv ubistva fizi¢ki zaostalog deteta
tj bebe takode povezan sa vampirom. Ako pogledamo nacin na koji se po prodenju prepoznavalo dete koje je posledica
odnosa sa vampirom, prepoznaéemo fizicke karakteristike povezive sa fizickom zaostalos¢u ili posledice pokusaja
abortusa, nerazvijenosti ploda, ili radanja mrtvog deteta. U tom smislu da li sa emotivne ili drustvene strane, motiv
oplodnje od strane vampira i odbacivanje ovog ploda mozda je pomagao u dozivljavanju ovih pojava.
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interpretaciju, Zena bi bila osramocena, dete stigmatizovano ili ubijeno po rodenju u zavisnosti od
okolnosti. U tom smilu, mozda i ne ¢udi $to pojavu ,,vampirovica“ predanja vezuju pre za odnos

udovice i pokojnog muza, nego Sto ga prikazuju kao (nezeljenog) posinka u tudem braku.

V1 8. ,,Vampirovi¢*“: od stigmatizacije do pozitivne socijalne uloge

Motiv deteta je u narodnim verovanjima bitan i zastupljen fenomen. Dete u sebi sabira razne
drustvene stavove, norme i tabue, posebno vezane za princip zaceca, rodenja i prve godine Zivota
(Pophesuh 1990, 96). Jedan od tabua, a potom i uzroka stigmatizacije (majke i deteta) odnosio se
na decu zacetu van pozeljnih socijalnih okvira, u ovom slucaju van braka ili sa osobom koja nije
supruznik. NepoZeljne okolnosti zaceca i rodenja percipirane su kao velika sramota, ne samo na
majku 1 dete Ciji su status (stigmu) krojile, ve¢ i za porodicu, a potom i celu zajednicu (ITaBuheBuh

2000, 71).

Ve¢ sam pomenuo stav Slobodana Zecevic¢a, po kome su ,,vampirovi¢“ ili druga deca nastala
iz veze Coveka i demona, bila paravan za vanbracnu decu ili decu na neki nacin ometenu u razvoju
(3eueBuh 1969, 126). Deca zaceta i rodena pod devijantnim okolnostima, sa telesnim
karakteristikama ili elementima mentalne retardacije percipirana su kao oblik kazne za greh.
Rodenja ovakve dece interpretirana su ne samo kao li¢ni greh roditelja ili porodice, ve¢ 1 nesreca za
zajednicu. Kroz uklapanje okolnosti zacetka ili rodenja u socijalno prihvatljive okvire postizao se
pozitivan status deteta, odnosno pojedinca. Pordevi¢ tako navodi da se ,,vampir* prepoznavao ako

je Sepao, ali i da su ,,duse epilepticara sklone za povampirenje” (hophesuh 1953, 170).

Narodna masta je fizicke i1 simboliCe atribute ,,vampirovi¢a“ povezivala sa prirodom ili
manifestacijom demona od kog je nastao. Plod odnosa Zene 1 ,,vampira* manifestuje se kroz sledece

fizi¢ke karakteristike:

1. Dete je rodeno u crvenoj/krvavoj kosuljici (posteljici). Ovde se radi o redoj pojavi koja se
povezuje sa krvopijstvom demona i potvrdom (negativne) posebnosti deteta. Na isti nacin se
prepoznavalo i rodenje vestice, dok je ,,zmajovito® dete radano u zelenoj posteljici (3eueBuh 2008,

314).

2. Grumen krvi koje majka rada. U ovom slucaju radi se o nezivom plodu trudnoée, koji se

moze percipirati kao posledica greha 1/ili neprirodnog zaceca sa demonom.
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3. Dete bez kostiju — ovo moze biti povezano sa vampirom zamisljenim kao vreca puna krvi,
a bez kostiju. Za ovakvo, ocito telesno deformisano ili dete koje nije dugo zivelo nakon rodenja,

verovalo se da ¢e postati vampir nakon smrti.

4. Dete ima duge, crvene i osStre zube (Bophesuh 1953, 180) U ovom slucaju veza sa
,,vampirom‘ takode je oli¢ena u nasledivanju fitickih karakteristika oca — demona, ¢ine¢i individuu

drustvenim problemom.

5. Dete nema senku (senka kao ekvivalent duSe) (Uajkanosuh 1994, 209). Ova odrednica
povezuje osobu i njenog nemrtvog oca od koga nasleduje liminalnu prirodu, te ulogu medijatora

izmedu dva sveta.

Iz prilozenog mozemo videti da su odredene fizicke ili mentalne odrednice deteta
interpretirane kao dokaz demonskog porokla, ali implicitno i veza sa metafizickim svetom. Ta veza
uticala je upravo na posebnost i moéi osobe na ,,ovom svetu“ odnosno, unutar zajednice. Socijalna

ulgoa bila je dakle, u direktnoj vezi sa statuosm ovakvog pojedinca.

VI 8.1. ,,Vampirovi¢“: dete ,vampira“ i(li) seoski ,,Van Helsing*

Bez obzira na to da li se radilo o ,,detetu vampira® nastalom u bra¢noj ili vanbra¢noj vezi,
postojala je socijalna stigmatizacija. Posebnost osobe nastale iz ovakvih veza nosila je stigmu
Lunutrasnje drugosti®, ali je podrazumevala i mo¢i koje su mogle kroz drustveno korisnu ulogu

pozitivno uticati na njen status.

Znaju¢i ovo, mnoge Zene su sliCnim situacijama pokuSavale da prekinu trudnocu ili ¢ak
pocine ¢edomorstvo. Da bi se ovaj, gledano iz ugla hriS¢anstva, greh veci od zace€a van braka
sprecio, prenoSena su verovanja da ,kopile® ukoliko se ne ubije na rodenju Cesto odrasta u junaka
(3eueBuh 1969, 120). Deca za koju se govorilo/verovalo da su rezultat veze izmedu zmaja i Zene,

dobijala su svoju Sansu kao funkcionalni, ali ipak obelezeni delovi drustva.

,» Vampirce* ili ,,vampirovi¢* je za razliku od zmajovitog deteta, produkt veze sa demonom,
»aberantnim pokojnikom®, ali pre svega bi¢em ljudskog porekla koje pripada zajednici. Takode,
radilo se o socijalnoj devijaciji a ne prirodnom fenomenu. U tom smislu on je ¢lan kolektiva,
naslednik oceve imovine i nastavlja¢ porodi¢ne loze, ali i zastitnik zajednice. Zajednica je
prepoznavanja posebnosti osobe, manifestovala svoj autoritet i ideju pozeljnog reprodukujuéi ideje
o prirodnoj i socijalnoj ravnotezi, ali i mestu pojedinca u kolektivu. Socijalna uloga pojedinca

mogla je ¢initi razliku izmedu socijalno devijantnog i posebnog.
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Tihomir Pordevi¢ je zabelezio viSe primera angazovanja ,,vampirovica“ ne samo od strane
mati¢ne, ve¢ i1 drugih zajednica (bBophesuh 1953, 203). Dakle, identitet vampirovica kao
dijagnosticara i ,,ubice vampira“ nije imao samo loSe strane, ve¢ je pojedinac od toga mogao imati
viSestruke koristi. ,,Vampirovi¢® nije bio jedini koji je mogao da prepozna ili odstrani pretnju
demona, budu¢i da su to ¢inili 1 ,,vampirdzije®, ,,vracke®, pa cak i popovi, ali je jedini delio poreklo

i vezu sa demonom.*°

413

Zabelezeni su slucajevi kada su se osobne iz koristi lazno predstavljale kao ,,vampirovic¢®. U
selu Domorovcu (Gnjilanski srez) pojavio se vampir. Seljani koji se zeleli da se otarase nepozvanog
posetioca, potrazili su nacin da ga se ratosiljaju. Ubrzo su angazovali vampirovi¢a iz PreSevske
kaze. Vampirovi¢ prihvata ponudu da za nadoknadu od jedne krave pronade i ubije vampira. Te
no¢i vampirovi¢ je u pratnji jednog pomagaca i popa krenuo na periferiju sela kako bi pronasao
vampira. Kada ga je navodno ugledao, vampirovi¢ opali iz puske i ubi demona. Kada je grupa ljudi
otiSla da vidi mesto na kom je ubijen vampir, zatekla je usirenu krv. Vampirovi¢ se ipak nije
izvukao sa nagradom, jer je pop spazio da u usirenoj krvi lezi i ¢ep od staklene posude iz koje je
navodni vampirovi¢ sipao krv na zemlju. Ovaj borac protiv vampira prepoznat je kao varalica, pa je

pobegao odakle je i dosao (hophesuh 1954, 204).

Osim ,,Vampirovica* potomka ,,vampira“ koji moZe prepoznati ovog demona postojale su 1
cele porodice koje su dovodene u vezu sa ,,vampirima“. Pordevi¢ navodi kako je u Prilepu bilo vise
familija za koje koje su ljudi smatrali da imaju porodi¢ne veze sa vampirima, te poznaju tajne koje
drze za sebe, a na osnovu kojih traze i unistavaju ove demone (hophesuh 1953, 203). U nedostatku
grade ne mogu biti siguran, ali pretpostavljam da se radi o potomcima ,,vampirovi¢a“ koji su nastali
1z njegovog ,,prirodnog* braka i odnosa, a ne delovanja samog demona. Ukoliko sam u pravu, radilo

se o nasledivanju drustvene stigme, posebnosti, ali i uloge — pretocene u profesiju.

Iako je institucija ,,vampirovi¢a“ bila vezana za lokalnu zajednicu, vremenom je doslo do
profesionalizacije poziva, a potom i do drZavne institucionalizacije, nakon cega se stiglo i do
zabrane. ,,Vampirdzija“, za razliku od ,,vampirovica* nije bio krvno povezan za ,,vampirom®, niti je

svoje delovanje oslanjao na posebne moci, ve¢ na znanja ili performans.

Knez Milos je 1820. godine iz zatvora pustio vampirdziju, izvesnog Iliju iz sela Duake,

borca sa vampirima, a neSto pre toga je angazovao i vampirdziju iz pozarevacke nahije koji je

10 ve¢ je navedeno kako u nekim slucajevima “vampirovi¢” nema senku. Motiv odsustva senke moze se interpretirati
kao pokazatelj ukrstanja ljudskog i neljudskog, te Zivog i mrtvog kao karakteristike ,,vampirovic¢a“, osobe u liminalnoj
poziciji. Mogu¢nost medijacije, komuniciranja sa ,,onim svetom*, odnosno prepoznavanja prisustva, a potom i unistenja
,vampira“, ,,vampirovicev“ je doprinos zajednici.
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navodno 1 u Smederevu poznavao (lovio) neke vampire. Ovi borci sa demonima knezu MiloSu su
sluzili kako bi se prekinulo ubijanje vampira ,,na svoju ruku® ili preciznije receno, praksa

otkopavanja grobova i spaljivanja leSeva (bophesuh 1953, 204).

*k*k

Iz do sada navedenog u ovom delu rada mogu zakljuciti da je ,,vampirska seksualnost* (bila)
u tesnoj vezi sa konceptom druStvene seksualnosti, percepcije prirodnog i neprirodnog, odnosno
pozZeljnog 1 nepozeljnog. Pored toga Sto se sam povratak demona u zajednicu percipira kao
nepozeljan, kontakt, pa tako i seksualni ¢in izmdu nezivih i Zivih, demona i ljudi, predstavlja
aberaciju. ,,Dete vampira“ — ,,vampirovi¢* takode predstavlja aberaciju, jer je proizvod preklapanja
Zivog 1 mrtvog, Zivota 1 smrti te ,,ovog™ 1 ,,onog* sveta, Sto implicira njegovu stigmu, ali i mo¢. U
tom smislu, ,,vampirovi¢“ je u zavisnosti od konteksta ili ,,vampir* ili lokalni ,,Van Helsing®,
medijator izmedu svetova, osoba koja pripada liminalnom prostoru. Ipak, ovaj koncept posluzio je
kao orude prevazilazenja drustvenih stega te rehabilitacije statusa pojedinaca u nemilosti drustva.
Dete, kasnije osoba ostaje stigmatizovana, ali kroz ulogu ,,vampirovi¢a“ kao korisnog drustvenog

elementa, socijalno devijantno postaje socijalno korisno, posebno.

Pomenuta aberacija i liminalnost daju ,,vampirovi¢u* poseban status u zajednici koja ga
prema njemu obicno zauzima ambivalentan stav. Njegova socijalna 1 kulturna uloga kao
medijatora/regulatora (unutar) drustvenih odnosa i tenzija sustinski je bitna za razumevanje

fenomena koji nadilazi samu prirodnu odnosno drustvenu aberaciju.

U kontekstu drustvene norme, ,,vampirovi¢® je o€ito plod druStveno neprihvatljive veze
dvoje ljudi, koja postaje prihvaljiva uvodenjem motiva ,,vampira®, odnosno kontakta demona i
ljudi. U oba slicaja, bracnog i vanbra¢nog seksualnog odnosa, te trudnoce, ,,vampir* postaje
paravan za prevazilaZenje strogih normativa zajednice. Ipak, ,,vampirovi¢“ nije isto Sto 1
,vampirdzija*“ ili lokalni ,,Van helsing®. ,,Vampirdzija“ i ,,Van Helsing* predstavljaju osobe koje u
sustini koriste (pseudo)naucni metod i1 u ime druStva izlaze na kraj sa metafizickom pojavom, dok
,vampirovi¢“ koristi upravo metafizicku vezu, odnosno percepciju problema koji prepoznaje ili
uklanja. Najvaznije, uloga ,,vampirovi¢a“ kao institucije predstavlja vrstu rehabilitacije, gde se
negativna socijalna pozicija ,kopileta® kroz druStveno koristan rad pretvara u preduslov za

pozitivnu socijalnu poziciju ,,vampirovic¢a®, zastitnika zajednice.

U tom smislu, ,,vampir* moze posluziti i u rekonstruisanju socijalne pozicije ili rehabilitacije

aberantnih pojedinaca u druStvu, u ovom slucaju Zene ili deteta. Uloga motiva ,,vampira supruga®,

165



pomaze u rekonstruisanju statusa udovice (Zena postaje majka), a vanbracnog deteta u plod braka,
Sto se takode pozitivno odrazava i na porodicu pokojnika — ,,vampira®“. Pomenuto se odnosi i na
regulisanje van bra¢nih seksualnih odnosa. Koriste¢i motiv ,,bludnog vampira®, ¢lanovi drustva, ali
pre svega zene bez obzira na brac¢no stanje, uspevaju da performiraju svoju seksualnost, a da to ne

rezultuje socijalnom osudom ili izopStavanjem.

,,Vampir* u navedenim primerima figurira kao medijator izmedu centra i margine, norme i
prakse, odnosno rigidnog drustvenog ustrojstva i ljudskih potreba i praksi. U tom smislu, odredene
grupe, rodovi ili pojedinci, margionalizovana strana drustva, koriste ovaj motiv kako bi preispitale
normu i zaobisle socijalni aparat represije. Bez obzira §to upotreba ovog motiva na specifi¢an nacin
pogoduje i muskarcima, deci rodenoj u vanbracnim zajednicama ili porodicama pokojnika, zene kao

rodna grupa, kroz njega preispituju dominantni sistem.

*k*k

Danas je situacija drugacija. Kao 1 u slucaju krvopijstva, ovog motiva na terenu, u seoskim
zajednicama koje sam imao prilike da posetim — viSe nema. Pri¢u o samom zacecu sa ,,vampirom®,
koje je za posledicu imalo dete, zabelezio sam samo u selu Gornja Borina u loznickom kraju. U
ovom slu¢aju, Baba Raja, pricala mi je kako je brat njene majke nakon smrti napravio dete svojoj
udovici. U trenutku kada sam razgovarao sa ovom staricom, ona je imala 97 godina, $to bi, buduci
da se dogadaj odigrao pre Rajinog rodenja, znacilo da se ovaj ,,vampirovi¢* rodio pre vise od veka.
U drugom sluc¢aju, u selu Kisiljevo jedan sagovornik pokazao mi je grob coveka za koga se pricalo
da je potomak ,,vampira®, ali nije znao da mi kaZe nesto viSe o okolnostima rodenja ili Zivotu tog
coveka. Jedino §to sam mogao da zaklju¢im, po pri€i, ali i1 po slici na spomeniku, jeste da su fizicke
specifi¢nosti lica pokojnika ojacale ideju da je on demonskog porekla, zbog ,,strasnog pogleda 1

debelih obrva®.

Mozda gresim, ili proizvoljno racionalizujem, ali ¢ini mi se da je 1 ovaj fenomen kao i motiv
zaraze, potisnula drzava, odnosno — modernost. Kao i u slu¢aju uspostave zdavstvenog sistema,
faktor tehnologije, uli¢nog svetla, telefona u krajnjem slucaju i testa o€instva, ali i mobilnost, te
slabljenje patrijarhata i ideja jednakosti rodova, ,,0slabili stegu patrijarhalnog sistema.'! Usled
ovih promena, poloZaj Zene, rigidnost 1 konzervativnost zajednice, a time 1 njena snaga da
uslovljava oslaabila je. Sa druge strane, otimanjem no¢i od dana, te medicinskim objaSnjenjima

pomenutih fenomena (npr. test o€instva) ,,vampirska seksualnost® je postao neodrziv i sve redi

' Primera radi, Crkva je sve do kraja Drugog svetskog rata bila zaduZena za instiuciju braka, konkretno za razvod
braka (Halpern 2006, 186).
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fenomen, koga danas prakticno i nema. Ko i u slucaju zaraze, seksualnost i patrijarhat i dalje
postoje, ali danas, za razliku u odnosu na proslost, sistem ideja i kontrole poti¢e ne vise iz zajednice

ve¢ drzave.

Ipak, i moderno drustvo ima socijalne probleme. Shodno tome, ,,vampiri su prilagodili svoje
posete* svakodnevici seoskih zajednica danas. Iako nema viSe pomena vampirske seksualnosti kao
nekad, postoji blazi oblik ovog fenomena. On nema seksualnu konotaciju, niti dete kao posledicu,
ali i dalje postoji. Zabelezio sam vise primera osoba kojima se u san i/ili na ,,javi* vracaju pokojni
supruznici ili bliske osobe, koji na razli¢ite nafine interaguju sa partnerom na ,,ovom svetu®. U
nastavku rada osvrnucu se na ovu ne Cestu, ali pojavu sa vekovnim kontinuitetom - danas. Ovaj
motiv ,,vampirizma“ izabrao sam kako bih ukazao na vaznost konteksta, ali i akcentovao vaznost
odnosa pojedinca, zajednice pa i drzave na primeru upotrebe ,,vampira“ kao simbola kako emocija i

ljudskih veza, tako i konformizma.

V1 9. ,,Vampirske posete*: socijalne veze i emotivna kompenzacija

Po nacinu na koji je ,,vampir* portretisan u staroj etnografskoj gradi, istraziva¢ bi mogao
zakljuciti da se radi o univerzalno loSem znaku, socijalno nepozeljnom kontaktu zivih i mrtvih.
Ipak, ono S§to u gradi izostaje, jesu stavovi ,,iz prve ruke®, vizure osoba kojima se ovo dogadalo, te
beleZenje iskaza bez arbitraZze zajednice. Drugim re€ima, za razliku od terenskih istraZivanja koja
sam sprovodio, stara etnografska grada nam opisuje pojavu, (negativnu, kolektivnu) percepciju iste,
ali ne 1 li¢ni stav aktera. Ne mogu prodreti dublje u analizu ovih pojava nekad, ali ¢u pokusati da
ukazem na to kako se one menjaju danas, tj. u odnosu na Sta varira percepcija pokojnika —

,povratnika* na razli¢itim nivoima.

Smatram da etnografi po kojima je pojava ,,vampira“ univerzalno lo$ znak, grese. Mislim da
je bitna razlika u tome ,,ko* i ,,kako* dozivljava/koristi fenomen ¢emu je predznak odnos javnog
diskursa 1 individualne percepcije. Na ovaj nacin neéu ukazati samo na pluralizam odnosa |
okolnosti pojava demona, ve¢ odnos licnog i stava zajednice o ,,vampiru®, kao odnosa moci. Vrlo
slicno prethodnom podpoglavlju, ovaj, kratak, ali vazan deo rada, ilustruje opoziciju norme i prakse,
te kolektivnog i individualnog, kao platoa dominacije, u kontekstu. U ovom poglavlju akcenat je na

soijalnim odnosima u zajednici kao faktoru interpretacije predstava o ,,vampiru®.
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V1 9.1. Dozivljaj ,,vampirskih poseta“

Od supruge Jura Granda kojoj je svake veceri dolazio Svojoj udovici (JlazapeBuh nu
Bakomo, 2016, 129), preko Petra Blagojevic¢a koji je svojoj dolazio i trazio opanke (Hophesuh
1953, 52), do mnogih kasnijih pomena ,,vampirskih poseta® supruznicima ili bliznjima koje belezi
Tihomir Pordevi¢, ova pojava deluje nezeljeno i1 loSe. Sam DPordevi¢ navodi kako se ,,vampiri
ljudima prikazuju na vrlo razli¢ite nacine, ali nikad da bi im u¢inili kakvo dobro, ve¢ uvek da bi im

donosili kakvo zlo, §tetu ili neprijatnost™ (bophesuh 1953, 173).

Dordevi¢ demantuje prethodno citirani stav navode¢i primer Zene kojoj je ,,dolazio* pokojni
muz, pomagao oko pranja sudova, te radova po ku¢i i domacinstvu, bez ikakvih losih dela ili
indikatora opasnosti. Autor zakljuCuje ovaj primer sa konstatacijom da je i pored njegovog
pozitivhog delovanja, zajednica insistirala da unisti ,,vampira®“ (bBophesuh 1953, 175). Navedeni
primer nam ukazuje koliko je bitan diskurs, odnosno sud zajednice o tome §ta je pozeljno ili

nepozeljno, te opasno na Sirem, vaznijem nivou od individualnog.

Kontakt i komunikacija sa onostranim (sa pokojnicima) kroz polu san, liminalni prostor
izmedu dva sveta, nije neuobicajen ¢ak ni danas, ali u specificnom kontekstu. Naime, u Zapadnoj
Srbiji, pogotovo u okolini Valjeva, zaroSkom kraju i okolini sela Petnica, mnogi ljudi su mi
pominjali iskustva nekog od svojih bliznjih koji su komunicirali sa pokojnicima. Specifi¢nost ove
komunikacije jeste $to se ona odvijala u liminalnosti sna i jave, ali i kod osoba koje su bile na
samrti. Ovo osobe, takode prisutne u liminalnom prostoru komuniciraju sa precima ili bliskim
pokojnicima, $to im ublazava traumu ideje smrtnosti. Ovo se ogledalo i u samom iskazu
sagovornika koji nisu govorili: ,,kada je moj otac umirao*, ve¢ ,,kada je moj otac hteo da umre*. U
ovim slucajevima, umiru¢i bi legao i promisljao dijaloge sa pokojnim srodnicima, prizivajuéi ih da
dodu i1 odvedu ga na ,,onaj svet”, medu pretke. Bliznji pokojnici su u ovom sluc¢aju imali pozitivou
ulogu psihopompa koji prevodi dusu srodnika ili potomka na drugu stranu. U tom kontekstu, ova
pojava se posmatra pozitivnhom i normalnom. U slucaju ,,vampira®, obi¢no se ova ,,poseta“ nije

interpretirala kao drustveno dozvoljena komunnikacija zivih i mrtvih, makar ne javno.

U drugom kontekstu, poseta srodnika ili supruznika moze biti tumacena na razlicite nacine.
Ovo u mnogome zavisi od prostora i oblika pojavljivanja, odnosa pokojnika i Zive osobe, te vrste
komunikacije. U odnosu na bliskost odnosno soscijalne veze, emocije, tenzije, konflikte,
nerazreSene odnose i sliéno, mnogo onih kojima se prikazao ovaj demon, prepoznalo je upravo ove
faktore kao uzrok same pojave, potom oblika ali i poruke koju je pojava nosila. U odnosu na

interpretaciju uzroka pojave, osobe su percipirale samog demona, ili pak povratnika koji nije imao
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nuzno lo§ predznak, te na ovu pojavu reagovali defanzivno ili agresivno, ili pak prihvatile njegovo

prisustvo kao deo zivota. Neki su pak, videcemo i prizeljkivali ili prizivali demona.

U selu Lokva (knjazevacki kraj), ispitanica mi je ispri¢ala pri¢u o dogadajima koji su se
odigrali nekoliko godina pre nego §to je rodena. Sada pokojna majka moje sagovornice, koja u
trenutku razgovora ima 80 godina, kao mlada Zzena izgubila je prvo dete. Dete je bilo sahranjeno u
groblju §to bi znagilo da je bilo kriteno'*?. Sagovornica mi je pricala da je njena majka odlazila
gotovo svaku no¢ u pono¢ do mesta na kom je dete sahranjeno u nadi da ¢e se ono povampiriti, te
da ¢e ga videti joS jednom, makar poslednji put. U ovom kraju se veruje da se i dete moze
povampiriti. U tom smislu, bolom skrhana Zena nadala se ,,vampirenju* deteta. Ova Zena je dakle,
namerno krs$ila pravila ili tabu zajednice u nadi da ¢e to dovesti do preklapanja dva sveta, a ona

imati priliku da vidi pokojno dete.

Sagovornici iz Donje Mutnice, sela iznad Paracina dolazili su u posetu pokojni srodnici. Ova
starija Zena (oko osamdeset godina) mi je pominjala kako je kao devojcica videla pokojnog dedu na
prozoru vece nakon njegove sahrane, te da su se ona i druga deca sakrila pod jorgan. Godinama
kasnije, istoj Zeni preminuo je stric koga je volela, a posle nekog vremena je poceo da je posecuje.
Kada sam pitao da li to znaci da se on ,,povampirio®, ona je potvrdno odgovorila. Na pitanje kako se
poseta manifestovala, odgovorila je da se radi 0 naletu vetra i samom osecaju prisustva. Kada sam
je pitao da li je ucinila neS$to po tom pitanju, da li je potrazila pomo¢ kako bi oterala strica —
,vampira®, sagovornica je odgovorila da nije bilo potrebe, jer je to njen stric, te da on nije los. Posle
nekog vremena, ,,vampir® je nestao i viSe se nije pojavljivao. U ovom selu bilo je viSe sagovornika

koji su mi pominjali kako su ih posec¢ivale pokojne bliske osobe, te srodnici.

Ispitanica poreklom iz TrSi¢a koja decenijama Zivi na Novom Beogradu, a koju sam
upoznao u selu Jelasnica u knjazevackom kraju, opisivala mi je posete svog pokojnog supruga.
Zena od nekih 70 godina ispri¢ala je kako je kao mlada Zivela na selu, ge se i udala za ¢oveka koji
je nakon dve decenije preminuo ,,0d srca®“. Ovoj sagovornici je ,,pokojni muz dolazio* noc¢u, nekad
u vizuelnom obliku, a nekad kroz osecaj prisustva. Budu¢i danije imala toalet u kuci, Zena je no¢u
morala da izlazi do toaleta u dvoriStu. U ovakvim situacijama, po povratku u kucu, viSe puta je
osetila prisustvo pokojnog muza. Sagovornica nije umela da mi objasni kako zna da je ba§ muz, a
ne neki drugi ,,vampir dolazio u kucu, ali je po njenim recima bila sigurna ,,da je to on“. Pomenula

Mee

je jos dve situacije u kojima ju je ,,poseéivao pokojni muz®, jednom u obliku ptice, kanarinca, a

112 Nekrstena deca se sahranjuju u dvoristu iza kuce, obiéno pod ,,plodnim drvetom* ili kalemom, a ne u groblju, jer
nisu krstena, a time ni inicirana u osobu koja je deo zajednice.
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drugi put u svom fizickom obliku. Oba slucaja odigrala su se u trenucima medusna. U prvom
slu¢aju, muz inkarniran u ptici, leteo je po njenoj sobi, ali je nije ugrozavao. U drugom sluc¢aju, ona
je lezala u krevetu, kada je pored sebe osetila fizicko prisustvo muza, kao i njegova milovanja.
Ovde se misli na neznost, a ne seksualni kontakt. Iako je sagovornica negirala da se prilikom ovih
poseta plasila, istakla je da se osecala naugodno. Nakon $to se odselila u Beograd, posete su

prestale.

Prethodni primer odrazava gotovo ambivalentan odnos prema suprugu — ,,vampiru®, $to je
primetno i u narednom primeru, ali sa nesto drugacijim ishodom. Prethodni i dva naredna primera
mogu je dovesti u vezu sa slu¢ajem koji je naveo Pordevié, a koji ilustruje slucaj zene kojoj je muz
— ,vampir* dolazio u kucu, obavljao kuéne poslove i nije predstavljao pretnju, da bi na kraju ipak

bio unisten (bophesuh 1953, 174).

Jedna zena (70 godina) iz knjazevackog kraja (selo Donje Zunice), ispri¢ala mi je kako se
mlada udala i rodila dete ¢oveku koji je sticajem nesreénih okolnosti nastradao. Nakon njegove
smrti, zena je bila neute$na. Problem je nastao kada je pokojni muz, ubrzo nakon sahrane, poceo da
posecuje svoju kucu, zenu i dete. Zanimljivo, pokojnik nije interagovao sa suprugom, vec se
»posvetio® detetu, u smislu da je dolazio i ljuljao decju kolevku. Sagovornica tvrdi kako ,,vampir*
nije nkad niSta loSe uradio, ve¢ da je samo vidala kako se kolevka ljulja. Nakon nekog vemena, ona
je ove dogadaje ispricala komsSinici, a ova komsSiluku. Ubrzo je moja sagovornica upucena na
,»vracku®, koja joj je rekla da se pokojnik mora udaljiti od kuce. Prate¢i instrukcije, Zena je posula
le¢e (sitno zrnevlje sociva) od praga kuce sve do grobasvog muza. Nakon toga, on se viSe nije
vracao. Koriste¢i se magijskim ritualom, Zena je muza sprovela do groba te na ,,onaj svet”. U ovom
slu€aju, ritual nije imao za cilj uniStenje, ve¢ samo umirovljenje (oslobodenje duse) pokojnika.
Postoji verzija ovog rituala gde se semenje posipa od kuce do trnovitog Zbuna ili potoka, a koji za

cilj ima uniStenje demona.

Za razliku od prethodnih, poslednji primer se ne odvija u decenijama dalekoj proslosti, ve¢ u
skorije vreme. Ispitanik iz sela Svrljiska topla (rod. 1934. godine), nazalost sada pokojni, pri¢ao mi
je kako mu s vremena na vreme u kucu dolazi pokojna supruga. On je prisustvo pokojnice osec¢ao
prvo karoz promenu temperature u kuci, da bi mu se ona kasnije prikazivala u formi ptice ili
skakavca koji bi uleteo u kucu, te sleteo na njega. U drugim prilikama, starac je posmatrao pokrivac
na krevetu svoje (bivSe) supruge i primecivao da se pokrivac¢ dize 1 spusta: ,.kao da ona lezi ispod 1
diSe... kao za Zivota“. Na pitanje, da li se uplaSio ili preduzeo nesto da ,,vampira® udalji od kuce 1

sebe, starac je odgovarao kako je to ,,njegova Zena... koju voli“, te da nema nameru da je tera.
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Starac je pominjao kako je sa pokojnom suprugom i razgovarao o raznim problemima, pa i 0 svom
traktoru. Najvaznije, njen povratak na ,,ovaj“ svet on nije smatrao vampirenjem, iako veruje da su

ovi demoni stvarni.

Prethodno navedeni primeri poticu iz relativno razli¢itih vremenskih perioda, u njima se
razlikuju forme, vreme i prostor javljanja ,,vampira®, ali 1 percepcija ovih pojava. Ono Sto je
zajednicko svim primerima jesu emocije ili socijalne veze koje su povezivale ,,demona® i zivu
0sobu koju je poseé¢ivao. U svim primerima prisutan je gotovo ambivalentan stav o povratku drage,
a pokojne osobe ili redefinisanja motiva povratnika sa onog sveta, od nepozeljnog do pozeljnog.
Pored toga, pri zauzimanju stava pripovedaca Cesto se deSavalo da se meSa njegov li¢ni stav prema
povampirenoj osobi, sa zvani¢nim stavom zajednice o toj pojavi. Finalni stav, barem na zvanicnom

nivou, predstavljao je pokazatelj dominantnog faktora interpretacije pojave.

U prvom slucaju, radi se o majici koja je izgubila prvo dete. Jasan ja faktor emocija,
odnosno zala, koji je uticao na to da osoba prenebregne ideju o ,,vampirizmu* kao nepozeljnoj
pojavi, ve¢ da u njoj vidi nacin da se ostvari pozeljno, a to je povratak deteta. Ona ne sao da nije

htela da spreci, ve¢ je svesno potencirala povamirenje.

U slucaju povratka srodnika, strica starice iz D. Mutnice, veza dve osobe takode je bitna.
Bliskost koju je ispitanica delila sa stricem, ali ne i dedom koji se takode ,,vampirio®, posledica je
razli¢itog stepena poznavanja i interagovanja, Sto je determinisalo socijalnu vezu dve osobe. U tom
smislu, zeni je nedostajao blizak srodnik, ¢ije je odsustvo, posebno u kontekstu sela koje izumire,
samo produbilo samoc¢u sagovornice. Pored toga, vise ljudi iz istog sela doZivelo je i podelilo sa
komsilukom sli¢ne pri€e o poseti pokojnih srodnika. Socijalne okolnosti, selo u nestajanju, bitan su
faktor zbog kog prisustvo ,,vampira® nije interpretirano dovoljno negativno da bi bilo potrebno
izvoditi rituale uniStenja ili teranja demona. U ovom slucaju, ¢ini se da je vreme ucinilo svoje, te

uslovilo prihvatanje gubitka, odvojilo pokojne i zive.

U slucaju Zene kojoj je dolazio muz te legao sa njom izazivaju¢i nelagodu, situacija je nesto
drugacija. Ova Zena je imala gotovo ambivalentan odnos prema pojavi ,,vampira®“. Ovaj odnos se
ogledao u ¢injenici da je inace patila za muZem koji je naprasno preminuo, dok je sa druge strane
bila svesna negativne konotacije pojave i izmeStenosti. Samo preklapanje sveta mrtvih i zivih bilo je
dovoljno negativno. Tuga za osobama koje naprasno, nenadano napuste ,,0vaj svet”, ¢est je motiv

kada se govori o posetama ,,vampira®.
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U zavisnosti od stepena bliskosti, osobe razli¢ito dozivljavaju uzrok pojave demona, a time 1
razli¢ito interpretiraju njegovo prisustvo i komunikaciju. U nekim slucajevima emotivna bliskost,
dok u drugim neostvareni planovi, nedorecenost samog pokojnika ili neka vrsta duga, materijalnog
ili emotivnog, odrazava se na interpretaciju dolaska ,,vampira®“, te poruka koje njegovo prisustvo
Salje. Osobe koje su najbolje znale pokojnika specifi¢no interpretiraju njegov povratak. Osobe iz
zajednice interpretiraju okolnosti dolaska na nacin koji odrazava poznavanje samog pokojnika, te
njegovih socijalnih odonosa. U tom smislu, za suprugu kojoj dolazi pokojni muz ovo je nacin da on,
a zapravo ona, izrazi zaljenje zbog ,,rastanka bez pozdrava“ koji donosi naprasna smrt i eventualno
na taj nacin uspeju da se oproste sa pokojnikom.113 U selu Debelica pomenuli su mi Zenu kjoj je
skoro preminuo muz, ,,koji je nakon smrti posecuje*. Kada sam pitao okupljene da li je u redu da
odem i razgovaram sa udovicom, re¢eno mi je da to nije dobro, jer se radi o procesu kom treba

vremena.

U istom kraju mi je pomenut fenomen gde ,,vampir* posecuje komsije, posebno one sa
kojima je imao specifican odnos za zivota. U tom smislu, razli¢iti ljudi su interpretirali pojavu
promaje, gasenja svetla ili slicnog, kao vid posete ,,vampira“. Ipak, ovi sagovornici nisu imali ideju
zaSto njih posecuje pokojni komsija. U dubljem ili razgovoru sa drugim komsijama, ispostavilo bi
se da je posredi bilo ili neslaganje dvojice ljudi za Zivota ili dug jednog prema drugom, koji buduéi

da nije izmiren, uzrokuje posetama demona.

Prvi slucaj opisuje povratak ,,vampira“ svojoj kuci te interakcijom sa detetom, ne Zenom, §to
mogu interpretirati na dva nacina. Pre svega, ovaj pokojnik, kao i onaj iz prethodnog primera,
naprasno je napustio ovaj svet, pre vremena 1 bez pozdrava. Ve¢ ovaj faktor bi bio dovoljan da
pokojniku da potencijal da se vampiri. Pored toga, radi se 0 mladom ¢oveku koji je postao otac
deteta, ali usled nesre¢nih okolnosti, nikad nije uspeo da se ostvari na ovom polju, te ostao
nedorecen. Pored ova dva faktora, mozda najvazniji je bio taj $to je svojom smréu, na ovom svetu
ostavio dete, ali pre svega Zenu, udovicu na ¢ija je pleca pala sva odgovornost za kucu 1 dete. Mogu
samo zamisliti koliko teSko je ovoj zeni pao tragi¢ni gubitak muza i podrske, ali i Cinjenica da je
ostavljena samoj sebi. Na osnovu ovih okolnosti mozemo razumeti pojavu ,,vampira®“ u kuéi i

njegovu specificnu interakciju sa detetom, kao simbolom njihove veze, ali i neostvarenih Zelja.

Budu¢i da se radi o dogadaju koji se odigrao pre oko pola veka, moram ove dogadaje
sagledati u specifiénom kontekstu. Kada sam razgovarao sa starijim zenama na selu, posebno onim

koje su kao mlade ostajale udovice, te se ponovo udavale, primetio sam nesto zanimljivo. Njihove

13 poyratkom pokojnika dobila je priliku da se oprosti.
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odluke da se ponovo udaju ¢esto su bile posledice socijalnih i ekonomskih faktora. One koje su
ostajale same ili same sa detetom, morale su da se preudaju kako bi olaksale zivot i egzistenciju sebi
i detetu, buduc¢i da je zZivot na selu zaista tezak, posebno bez partnera. Pored toga, osoba koja
predugo pati ili pada u depresiju zbog smrti muza, prestaje raditi i interagovati, ili ne ostvaruje
potencijal kroz radanje dece, Sto postaje druStveni problem. U tom smislu, zajednica deluje na
osobu i1 odreduje joj (pozeljni) period u kom je dozvoljeno intenzivno Zaljenje, te povlacenje iz
zajednice. U nekim selima ovaj period podrazumeva 40 dana nakon smrti partnera, pola godine ili
viSe u zavisnosti od okolnosti. Ipak, ako je udovica mlada, komsiluk i ostatak zajednice, nastoje da

pomognu udovici da nakon perioda zaljenja promeni svoj status, preuda se i/ili nastavi zivot.

U tom smislu, ritual koji propisuje ,,vracka®, a na kom insistiraju starije Zene iz zajednice,
predstavlja svojevrsni ,,obred prelaza“ (Van Genep 1909), kako za pokojnika tako i za udovicu.
Nakon rituala oslobadanja ili smirivanja duse pokojnika (,,vampira®), on zauzima svoje novo mesto
medu pokojnima, a ona medu Zivima. Pomenuti ritual bi bio ne samo manifestacija pomo¢i, ve¢ i
mo¢i zajednice da utie na emotivno stanje, ali pre svega na pozeljnu ulogu individue u kolektivu.
Aberacija koja se javlja u ovom, kao i u prethodnim slu¢ajevima, jednako je vezana za okolnosti
smrti pokojnika, koliko i za osobe koje ,,sa ovog sveta“ svjom tugom, grizom savesti ili iz drugih

razloga privlace ili zadrzavaju demona na unutar zajednice.

Drugim re¢ima, ,,vampir koji se tretira kroz koncept aberacije zapravo je proizvod onih koji
uocavaju tudu devijaciju, a koji iz razli¢itih razloga kroz nedoreenost odnosa sa pokojnikom
indukuju njegov povratak. Zajednica u ovom sluc¢aju namece svoj diskurs o poZeljnom i prekida ove
veze i komunikaciju, regulisu¢i emotivni odnos pojedinca i pokojnika, uspostavljajuéi socijalni
ekvilibrijum. Namece se pitanje Sta se dogada u slucaju da zajednica nije dovoljno jaka da nametne
svoj diskurs o poZeljnom i nepoZeljnom i time uslovi doZivljaj i delanje individue u odnosu na

pojavu.

Primer udovca i zene ilustruje fenomen slican udovici i muzu, ali u neSto drugacijem
socijalnom kontekstu, a time 1 sa drugacijim ishodom. U slucaju starca koji se radovao dolasku
svoje Zene nakon smrti, u odnosu na prethodni primer razlikuju se okolnosti smrti supruznika, ali
vaznije 1 sam socijalni kontest. Supruga pomenutog coveka preminula je u poznim godinama, usled
bolesti, $to ¢e re¢i da njena smrt nije bila potpuno neocekivana, a time ni aberantna. Ono §to je
stvorilo okolnosti pogodne za povratak pokojnika bile su promene u strukturi zajednice, odnosno

fenomen odumiranja sela.
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Vecina sela koja sam posetio prati problem depopulacije uzrokovane razlicitim faktorima.
Reda su sela koja sam posetio, a koja danas imaju nekoliko stotina stanovnika, a mnogo ¢esc¢a ona
¢ija je populacija opala sa par stotina na par desetina ili svega par ljudi. Svrljiska Topla, selo u kom
je ziveo sagovornik koga je pokojna zena posecivala, po popisu iz 2002. godine, naseljavalo je 112
stanovnika. Od poslednjeg popisa, a do perioda izmedu 2014. i 2019. godine, kada sam posecéivao
ovo selo, populacija se drasticno smanjila. Desetine stanovnika, ukljucuju¢i i mog sagovornika,
umrlo je. Cak i najvecéa sela u ovom kraju naseljavaju starci i starice, otud i nagla opadanja broja
stanovnika. Potomci, deca i unuci gotovo po pravilu napustaju ovaj kraj, odlaze na skolovanje ili
rad u vece urbane centre ili u druge drzave 1 retko posecuju svoje roditelje, odnosno, babe i dede.
Setimo se koncepta ,,zivog vampira“ kao pokojnika ¢ije potencijalno tencenje nastaje kao posledica
duge bolesti i vremena provedenog u postelji. Zapravo, povampirenje je posledica duge socijalne
izolacije u odnosu na zajednicu, ali pre svega vampaj napustenog pojedinca i1 kolektiva kome preti

sudbina da budu napusteni od najblizoh (Blagojevi¢ 2004, 238).

U takvom kontekstu, starac poput mog sagovornika (roden 1934. godine), nakon smrti
supruge biva osuden na samacki zivot. lako se u ovom selu ljudi medusobno poseéuju, radi se o
starim licima koja pored rada slobodno vreme koriste za odmor, a manje za socijalizaciju. U takvim
okolnostima, moj ispitanik nije mogao da ofekuje da ¢e naci novu saputnicu sa kojom bi proveo
starost. Postoji moguénost da on to i ne bi Zeleo, ali je bez nje svakako bio usamljeniji. Kolektiv sa
druge strane, suocen sa istim problemom, a svestan pojave ,,vampirenja pokojne supruge* komsije,
nije sa previse neklonosti gledao na njegove price, ali ga nije ni direktno osudivao niti uslovljavao.
U razgovoru sa ovim starcem bilo je primetno da on pre svega ne uvazava mogucnost da se
povratak njegove Zene percepira kao vampirenje, iako je svestan da ova pojava upravo tako definise
po narodnim verovanjima. Pored toga, bilo je primetno da sagovornik ne namerava da primerni
nijedan od rituala koji bi odajio ,,vampira“ od njega ili zajednice, ¢ak ni po cenu da bude izopsten.
U kontekstu u kom ovaj sagovornik zivi (u meduvreenu je preminuo), zajednica viSe nije bila
dovoljno jak niti bitan faktor tako da je percepcija pojave ,vampira“ iz individualnog ugla
preovladava kolektivnu vizuru fenomena. U sluc¢aju majke koja je izgubila prvo dete, nije presudna
bila mo¢ zajednice ve¢ emocije usled koje je doSlo do svesnog krSenja norme i pokusaja

indukovanja vampirizma.

Dok je seoska zajednica bilo dovoljno jaka da uslovi svakog pripadnika zajednice koji ove
posete posmatra na alternativan nacin, posete su bile univerzalno los znak. Kako je zajednica slabila
prvo u odnosu na drzavu, a potom i iznutra, ove posete postale su gotovo pa pozeljne. Naravno, u

specificnom kontekstu.
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Sli¢no se moze re¢i i za fenomen kada ,,vampir obelodani“. Naime, ova pojava je danas
retka, ali sam za nju ¢uo u nekoliko navrata. Obi¢no se radilo ili o zivima koji su za zivota postajali
,vampiri®, tj. bili devijantni (Bhophesuh 1953 165), ili su ginuli mladi pa se vracali u selo (okolina
Vranja, okolina Valjeva). Sa druge strane, kako Lidija Radulovi¢ navodi, po njenom misljenju
,,obelodani*“ onaj ko je, kao i u slucaju Kovacevicevog poimanja ,,vampira“ (Koauesuh 1990),
previse vremena proveo u liminalnom prostoru na ,,ovom svetu, odnosno bolovao. Naime, ovde se
ne radi samo 0 bioloskom, ve¢ socijalno devijantnom umiranju jer se radi o osobama koje su
predugo odsecene od zajednice, napusteni od porodice i potomaka koja nastanjuje gradove ili druge

drzave.

Ipak, emocije razli¢itih vrsta, od ljubavi, zali, besa, mrznje, straha, nedorecenosti ili nemoci
uticu na kolaz pozitivne ili negativne slike pokojnika u oku oznaditelja. U svim navedenim
primerima vampirenje je posledica jednako socijalnih okolnosti i emotivnog stanja osobe koju
pokojnik posecuje. Ovi odnosu su posledica svesnog, polusvesnog i nesvesnog odnosa dva entiteta
ali uvek zavisnih na odnosu posmatraca, pokojnika i drustva kao trougla koji sklapa sliku odnosa
dva sveta, odnosno ideje smrti i zivota. Onog trenutka kada drustvo nije dvoljno jako da uti¢e na
javni 1 intimni dozivljaj sveta svakog pripadnika zajednice, rada se svest o alternativnom pogledu,
ili ¢ak ideja manipulisanjem poznatim elementima ,,stvarnosti na neuobicajen nacin. Kako je
pokazano u ovom i kao $to ¢u pokazati u nastavku rada, alternativne upotrebe motiva kao posledice

razli¢itih aspiracija, okolnosti 1 potreba, vremenom dopunjuju korpus predstava o ,,vampiru®.

V1 10. Od folklora do svesne instrumentalizacije: ,,vampir“ i eksploatacija straha

Pored ranije pomenutih elemenata, etnografska grada krije jo$ jedan bitan nacin upotrebe
motiva u seoskim zajednicama. Radi se o osvedofenim (zlo)upotrebama motiva kao orudja
eksploatacije kolektivnog straha i individualne koristi. Ono §to je vazno u ovim slu¢ajevima jeste
vrlo svestna upotreba motiva koji pojedinci ili grupe ljudi u cilju okoris¢enja. Za razliku od
prethodnih, primeri koji slede govore ne o nesvesnim, emotivnim, ve¢ svesnim brikolacijama

motiva.

U studiji Tihomira Pordeviéa postoji posebno poglavlje pod nazivom ,Obmane i
zloupotrebe* koje se bavi prethodno navedenom upotrebom motiva. Pordevi¢ poglavlje zapocinje
ilustracijama straha od vampira u selu. Kako se moze videti, gotovo do godine kada je njegov rad

zavrSen, mnogi ljudi su svedocili da se plase ,,vampira®, te da ljudi no¢u mnogo rede izlaze iz kuca,
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a jako retko prolaze pored groblja (hophesuh 1953, 183). Ne treba sumnjati u to da su pojedinci

koristili ovaj strah kako bi se okoristili.

Vuk Karadzi¢ pominje kako se ,,vukodlaci® pojavljuju u vreme velikih gladi ili oskudice
(Kapayuh 1964, 44). 1 zaista, u veéini delova nekadasnje Jugoslavije, pojave ovih demona vezuju se
za periode gladi i / ili periode obilja odnosno roda i prinosa. Demoni se skupljaju oko mesta na
kojima se ¢uva (npr. ambari) ili obraduje (npr. vodenica) hrana. Pordevi¢ navodi kako se ,,vampiri‘
u Slavoniji pojavljuju oko ambara i Zzitnice, na Hvaru u vreme berbe grozda koje kradu, a u
Hercegovini kradu bostan (lubenicu), kukuruz i grozde (Bophesuh 1953, 184). Autor navodi i kako
se dogada da odredeni ,,magupi pronose vest o nefijem povampirenju, te da nocu koriste strah
seljana, obilaze selo 1 kradu. Ovakvi ljudi se zavijaju u pocepanu odecu, noc¢u vi€u i plase narod, a

potom Kraju ili jedu sir, mast, pili¢e, vino, rakiju i sli¢no (Ibid).

Namece se pitanje da li je ,,vampir” u slucajevima ovih drustvenih problema bio (prepoznat
kao) uzrok ili posledica okolnosti. Mslim da ne treba zanemariti ljudski faktor, tj. svest o
manipulaciji elementima motiva ¢ija dopunjena slika moze pojedincu u prevazilaZzenju socijalnog,
ekonomskog ili nekog drugog problema. U skladu sa tim, moZzemo pretpostaviti kao nastaju motivi
poput periodi¢nog pojavljivanja demona preko dana i u grupama, krade hrane koja se pre pripisuje

ljudskoj nego demonskoj ishrani ili nesto trece.

Zanimljivo, pored emocija, motiv zloupotrebe vampira 1 dalje ,,zivi“ na srpskom selu. Za
vreme terenskih istraZivanja sam zabelezio viSe primera zloupotreba 1 to cesto od strane

savremenika ili o¢evidaca. Navodim nekoliko primera:

»Mangupi su se ovde pravili na tenci, u plasili po selo®. Starac (rod. 1927. god) selo

Radicevac.

,»,Mo0joj Zeni se bila utencila (povampirila) baba. I nocu je pila rakiju u podrumu, i niko nije
smeo da izade. Posle se ispostavilo da je dolazila neka Zena i pila njihovu rakiju, to se kasnije

saznalo®. Po prici bra¢nog para (oko 75 godina) selo Lokva.

»Pojavilo se u donjem delu sela, lupaju vampiri, ne smeju da spavaju ljudi, pa se sklanjaju.
Vidjaju ih u belo. Lupaju celu no¢ do ujutro, dok se ne ¢uje petao. U selo, nestaju kokoske, stvari 1
tako dalje. Skupili se ljudi i oti$li su tamo, do kuce gde se to pojavljivalo. U ku¢i su ¢uli lupnjavu.
Bilo je dva vampira. Seljani ih pojurili, a jedan se odvojio. Deda Vide je otrc¢ao za tim vampirima.
Jurio ih je do crkve. Oni pobegose ka groblje, a deda za njima. Ispadne da su to dva seoska lopova

najveca. U pono¢ se pojavljivali kao svaki vampir i krali. Uhvaceni su. Izvedeni su na put, a skupila
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su se sva sela da gledaju za primer kako ce biti streljani* Starica (rod. 1922. god.) selo Gornje

Zunice.

Ipak, ,,Vampir” u slucajevima kada se zna da se radilo o namernoj upotrebi, nije koris¢en
samo u svrhu pljacke ili materijalne dobiti. Pordevi¢ belezi i slucajeve kada je ,,vampir* kori§¢en
kao nacin da se prenebregne socijalna stega odnosno, zaobidu pravila. Ovo se posebno odnosilo na

seksualnost 1 slicne, problemati¢ne oblike socijalizacije unutar sela.

Po jednom primeru iz 1846. godine, ,,vukodlak® je napastvovao udovicu. Nakon §to se
pozalila porodici, udovicin stric je posle nekoliko no¢i sacekao ,,vukodlaka* sa ,,velikom batinom* i
pojurio ga je. Ipostavilo se da je demon, zapravo Covek iz komsiluka (Bophesuh 1953, 185).

Navedeni slucaj ilustruje upotrebu motiva kao paravana seksualnog okoris¢enja, obljube.

U Negotinu je neka udovica zajedno sa svojim ljubavnikom razglasila da se u selu pojavio
,vampir®. Mladi¢, koji u drugacijim okolnostima ne bi mogao vidati mladu i lepu udovicu
ucestvovao je u Sirenju laznih vesti (bophesuh 1953, 186). Navedeni slucaj ilustruje upotrebu
motiva kao paravana buda, odnosno seksualnog ops$tenja izvan braka. Dvoje ljudi su se koristili

ovim motivom kako bi prenebregnuli osudu i zabrane zajednice.

Jedna mlada udovica iz Slivlja (Hercegovina) se vidala sa nekim iz sela, te ostala trudna.
Iako je Sirila vest da joj se muz povampirio te napravio dete, pop je pred selom iz nje izvukao
priznanje (bophesuh 1953, 185). Navedeni slucaj ilustruje upotrebu motiva u cilju o€uvanja Casti. a

izbegavanja socijalne stigmatizacije Zene 1 deteta.

Ve¢ sam pominjao pricu koju je zabelezio Joakim Vuji¢ o mladoj udovici koju je
,hapastvovao vampir®, da bi se ispostavilo da je u pitanju njen ljubavnik sa kojim je u dogovoru
otrovala svog muza (Ibid). U ovom slu¢aju se radi o kriminalnoj zaveri, te izbegavanja krivi¢ne

odgovornosti pod paravanom ,,vampirizma®.

Za vreme terenskih istrazivanja retko nailazio na iskaze o ,,vampirskoj seksualnosti. Ipak,
mediji su 2019. Godine preneli preneli vest o Zeni iz ZajeCara koja se obratila policiji za pomo¢
budu¢i da je nju 1 novog joj ljubavnika skoro svake veceri plasio ,,vampir®. Ispostavilo se da je
,vampir® nekadas$nji momak pomenute Zene, koji je svako vece dolazio u isto vreme pod njen

prozor sa namerom da osujeti potencijalni seksualni &in.*** Ovaj savremeni slu¢aj ilustruje upotrebu

14 https://www.blic.rs/slobodno-vreme/zanimljivosti/dolazi-mi-vampir-probodite-ga-kocem-starica-iz-borskog-okruga-
pozvala-u-pomoc-drzavne/3p3ncs9
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motiva kao nacina osvete, te osujecenja emotivne veze i seksualnih odnosa nekadasnje devojke 1

njenog novog partnera.

Kao s$to navedeni primeri pokazuju, kako postoji kontinuitet straha od onostranog na selu,
postoje i oni koji ovaj strah koriste iz razli¢itih razloga, naj¢esce zbog neke vrste koristi. Slucajevi
okoriS¢enja govore nam o heterogenosti zajednice, odnosno razliitim stepenima ,,verovanja“ u
predanja, to jest onostrane pojave. Sa druge strane, izgrednici koriste tradicijske motive na nac¢in
koji se uklapa u zeljeni cilj, npr. zastrasivanje sela radi lakSe pljacke, Sto kasnije moze ostati
upaméeno i odraziti se na strukturu motiva u kasnijim predanjima.Tako, primera radi, motiv
,vampira koji jede beli mrs* nije narocito analogan logici Sireg narodnog promisljanja demona ili
primetan u njegovim drugim pomenima. Neki motivi poput neumrlosti, no¢i ili liminalnih prostora
svesno su inkorporirani od strane onih koji su motiv prilagodavali nameri. Npr. vodenica, iako
objekat koji se uklapa u ideju liminalnog prostora, figurira kao element koji je vrlo verovatno
povezan sa ,,vampirom* upravo zbog zloupotrebe motiva odnosno zastrasivanja mlinara i sela,
krade brasna/zita ili okoriS¢enja zajednickim mlinom za sopstvene potrebe. Uostalom, prostor
delovanja ovog demona vezuje se pre svega za kucu, a rede za selo, groblje ili vodenicu za koje su
ga vezala predanja, zloupotrebe i knjizevnost. Ovde se postavlja pitanje da li je starija ideja
liminalnosti 1 izmeStenosti ili upotrebe, ali ja se u ovom radu i ne bavim trazenjem korena pojave

ve¢ interpretacijom upotrebe motiva.

Secam se starca iz zaseoka Popovi¢ iznad Kosi¢a u zaroSkom kraju. Ovaj ¢ovek mi je pri¢ao
kako je sa drugom decom nocu pored vodenice vukao lance plaseéi vodenicara ili druge osobe koje
su koristile ovaj objekat. Drugi starac iz sela Ravna, pricao mi je kako je njegova komsSinica
razglasila da se na poljani iznad sela okupljaju vile i vampiri. Ispostavilo se da je ovu pri¢u Zena

izmislila kako bi osigurala sebi sigurno mesto za ispasu svojih ovaca.

Navedeni primeri demonskog prisustva u vreme oskudice i gladi ilustracija su ociglednih
slucajeva eksploatacije kolektivnog straha kroz upotrebu motiva ,,vampira“ zarad materijalnog
koristoljublja ili kriminogenih radnji. Sa druge strane, nekoliko primera seksualnih prestupa pod
okriljem vampirizma, ukazuju na dijapazon motiva razli€itih li¢nih ili udruzenih delovanja. Kao $to
primeri pokazuju, ,,vampirska seksualnost mogla je biti paravan za obljubu, preljubu, blud, pa i
ubistvo. Medutim, neki od slucajeva ukazuju i na upotrebu motiva kao oruda udruZenog
prevazilaZzenja patrijalhalne stege, te ljubavnog posecivanja dvoje osoba koje se inace ne bi mogle
vidati. Dakle, stvar je ugla percepcije, ,,vampir* je predstavljao losu i opasnu pojavu za zajednicu

ali ne nuzno i za one koji su kroz njega prevazilazili drustvene stege ili pak pljackali. ,,Vampir” u
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ovom segmentu upotrebe predstavlja simbol mo¢i zajednice nad pojedincom, u smislu kognicije,
ideja, norme itd, ali i nacin da pojedinac ili grupa prevazidu druStvene stege ili menjaju deo
drustvenih ideja. Naravno, ne u potpunosti, biti samo ideju autoriteta kolektiva. O tome ¢u vise

govoriti u nastavku rada.

**k*

U prethodnim potpoglavljima ukazao sam na to kako se razli¢iti centralni i pobo¢ni elementi
motiva mogu posmatrati kao deo saznajnog procesa i odnosa moc¢i unutar zajednice koja kroz
,vampira“ konstruiSe stvarnost kolektiva. Kroz koncepte prirodnog i neprirodnog, kao refleksije
pozeljnog i nepozeljnog pre svega na nivou Kolektiva stvara se sistem poruka usmeren ka svakoj
individui koja je njegov deo. Zajednica kao stratum saznanja i mo¢i nametanja ideja figurira kao
kognitivni centar koji konstruise ,,.kulturne naocare* svojih ¢lanova.. ,,Vampir* u seljackoj kulturi
figurira kao jedan od simbola kulturne dominacije ali i otpora i pregovaranja. Primeri ,,vampirskog
tela®, ,,krvopijstva®, ,,seksualnosti®, ,,emocija“ i uopste percepcije ,,vampira“ kao koncepta, ukazali
su na to kako zajednica koriste¢i se odredenim elementima ili grupama elemenata, konstituise i
reprodukuje diskurs o prirodnim i socijalnim pojavama kroz koje reflektuje i aktuelne drusStvene

tenzije, probleme i unutrasnje konflikte zajednice.

Odnos zajednice i1 individue koji se odraZzava na percepciju i delanje u odnosu na fenomen,
jasno govori o snazi kolektiva da uslovljava dozivljaj stvarnosti, dobrog i loSeg, te pozeljnog i
nepozeljnog, bez obzira na licne aspiracije ucitane u motiv. Mozda ovo objasnjenje moze pomoci u
razumevanju, na pocetku potpoglavlja pomenutog primera ,,ubistva ,,dobrog™ vampira®, koji navodi
Tihomir Pordevi¢, kao odraza manifestacije kolektivno uslovljene (individualne) percepcije.
Individualna percepcija uslovljena je, odnosno analogna snazi dominantne kolektivne stege koja
prevazilazi fizi€ni 1 uklju€uje interpretaciju metafizi€ne stvarnosti zajednice. Percepcija, odnosno
delovanje u odnosu na pojave poput ,,vampira“ direktno je uslovljena zajednicom kao referentnim
centrom percepcije svojih ¢lanova. Drustvena mo¢ oli¢ena u kolektivu kao neprikosnovenom centru
saznanja, stvarnosti i kulturne identifikacije uslovljava svoje pripadnike do one mere do koje

figurira kao jedini ili dominantni faktor kognicije i percepcije.

Namece se pitanje o tome kada i u kojim okolnostima odredeni model ,,vampirizma“ postaje
drustveni problem, a u kojim se okolnostima prisustvo demona toleriSe. Prema do sada navedenom,
u naznakama nastaje ideja da ,,vampir postaje isklju¢ivo problem, odnosno biva interpretiran kroz
normu i idealni model zajednice, onda kada je zajednica toliko jaka, sveprisutna i samoreguliSuca

da dozivljaj svih aspekata zivota 1 smrti podreduje kolektivnom stavu. U suprotnom, u okolnostima
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slabljenja autoriteta ili institucija kolektiva, dolazi do druStvenog pregovaranja kroz koje se u

postojeci sistem inkorporiraju nove ideje ili diskursi.

Iskazano u ovom delu teksta govori dakle o ulozi motiva kao medijatora, pregovaraca
izmedu pozicija centra i margina druStvene mo¢i. Dominantne i opozitne slike onostranosti, u ovom
slu¢aju na nivou motiva vampira, predstavljaju dijalog, ali i odrazavaju konsenzus o stvarnosti kao
fluidnom fenomenu. U tom smislu, iako postoje dominantne i alternativne percepcije motiva, one se
ne potiru, ve¢ jedne predstavljaju relativnu konstantu a druge refleksiju stanja drustva u odnosu na
koje se forma i sadrzaj motiva prilagodava. Ovo funkcioniSe po principu onostranosti kao
konstante, kojoj se, ili u odnosu na koju se ¢ak i bi¢a demonoloskih predanja ili prilagodavaju ili
nestaju. Na ovaj nacin, kroz ujedinjene slike stvarnosti, zajednica postaje njen referentni centar,
centar kognicije, edukacije, represije i — moci. Prema tome, ¢ini se da u razumevanju zajednice lezi
klju¢ za razumevanje predstava o vampiru. Sa druge strane, vazno je razumeti promene u strukturi i
poziciji zajednice kao platoa glokalizacije, medijatora izmedu individue, onostranog i ovostranog, te

lokalnog i globalnog sveta.

V1 11. Razumeti kontinuitet i diskontinuitet

Na pitanje kontinuiteta 1 diskontinuiteta, odnosno pitanje ,,Sta se to promenilo* na nivou
zajednice, seljacke kulture i ,,vampira“, ne moze se jednostavno odgovoriti. Ovo pitanje iziskuje
razumevanje unutra$njih i spoljnih faktora koji su pogodovali ili uslovili a potom 1 odrzavali
socijalnu klimu u kojoj se granala i1 prezivljavala seoska onostranost. Polazna tacka u trazenju
odgovora jeste svest o tome da se zajednica nalazi u centru globalne kulturne ekonomije sa kojom je
u suzivotu ili dijalogu. Drugim re¢ima, osnovni odgovor bi bio da se pre svega, oko zajednice
menja svet, stvarnost kako na tehnoloskom, ekonomskom, etni¢kom ili komunikacijskom, tako i na
nivou kulturnih politika, saznanja te ideologija. Pored toga, menja se i odnos zajednice i ¢oveka, ali
1 drzave 1 zajednice. Ovo se odnosi na sve aspekte druStvene i kulturne stvarnosti, od odnosa
tradicijskih i modernih institucija, do odnosa prema tradiciji odnosno bastini, a potom identiteta
naroda nasuprot naciji, iznutra i ka spolja. Ovaj odnos posledica je dugog, neuskladenog i

nedovrSenog procesa dijaloga drzave i modernosti, odnosno Srbije, Balkana i Evrope.

Ako kulturu seljastva posmatramo kroz kaleidoskop Ardzuna Apaduraja mozemo naslutiti
promene lokalnih krajolika pod uticajem stranih ili modernih tekovina. Centralna pozicija ipak
pripada drzavi kao medijatoru izmedu globalnog sveta i lokalnih zajednica, ¢ija uloga ili odsustvo u

pregovaranju dva entiteta menja sliku sveta i stvarnosti seoskih zajednica (Mendras 1986, 64).
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Odnos drzave i zajednice odrazio se na tehnoloskom, obrazovnom ali i religijskom planu, a drzava
je kroz prizmu modernosti oduvek nastojala da ovlada percepcijom stvarnosti, odnosno kulturnom
naroda i zajednica. [ako se ne moze re¢i da je u tome potpuno uspela, Cinjenica je da je prosli vek, a
posebno druga polovina 20.veka dovela do drasti¢nih promena strukture drusStva menjajuéi i kulturu

Masa, a time 1 sela, nekada oblika naselja u kom je, do pre samo ziveo ve¢i deo stanovniStva Srbije.

Setimo se, ideja obaveznog pelcovanja ili razumevanje pandemija doprinela je izmeStanju
kognitivnog aparata iz seoske zajednice u drzavni obrazovni sistem. Isto se moze reci i za druge
promene, poput meduljudskih odnosa, polozaja zene i dece, potom tehnoloskih promena, vece
mobilnosti stanovnistva, ,,produzenja“ dana na ustrb noci, sistema komunikacije unutar zemlje i
sveta, promene stila zivota ali i izmeS§tanja smrti iz javne u privatnu sferu. Drzava je ojacala,
zajednica je oslabila, $to je dovelo do slabljenja tradicijskih institucija ali i slika stvarnosti koje su
generacije bastinile na sepcifican nacin. Pitanje ,,vukodlaka®“ je takode posledica modernosti. Jako
je mali broj sela gde postoji generacija koja je zapravo videla vuka, medveda ili druge Zivotinje koje
su nekad nastanjivale Sume u okolini. Danas, ovih Zivotinja, nazalost, viSe i nema kao §to je ostalo
sve manje Suma koje su raskrcene ili postale deo rudnika ili naselja. ,,Vampir* je izgubio ljudsko-
vuciju prirodu ali je zadrzao polimorfnost stim Sto preovladuje ljudsko obli¢je dok u zoomorfnom
sve vise poprima izgled domaéih Zivotinja.**® Ipak, ovi procesi nisu bili jednako spontani i trajni u
svim seoskim zajdnicama u Srbiji, ali po etnoeksplikacijama, ali i kroz razumevanje istorije kraja,
uvidamo presudni faktor stepena i trajanaj prisustva ili odsustva drzave i njenih institucija po

(re)definisanje kulturne i drustvene stvarnosti zajednica.

Na osnovu izneSenog naslucuje se zasto seoske zajednice koje karakteriSe razli¢ita dinamika
istorijskog iskustva 1 specifican spoj socijalnog, ekonomskog i politickog konteksta, razli¢ito
promisljaju (kulturnu) stvarnost i elemente narodne kulture i religije, pa time i ,vampira®.
Onostranost sela, nalik na samu strukturu zajednice, u mnogome duguje svoju tradiciju odnosu
lokalnih i institucija od spolja, koje posredstvom drZave menjaju svet zajednice. Kako je Luka Seso
naveo, drzavne institucije zamenjuju ulogu odredenih folklornih motiva koji u nemoguénosti da se
prilagode ili nadgrade — nestaju (Seso 2016, 267). Ipak, veliko je pitanje faktora trajne ,smrti“
odredenih institucija kao 1 pitanje vaznosti tradicije upravo u kontekstu drustvene i drzavne
tranzicije. Ovaj fenomen, proces, nije u potpunosti nov, ali ni do kraja sproveden odnosno zavrsen.
Istorijski, socijalni 1 politicki faktori ucinili su stvaranje centralizovane, moderne 1 savremene

srpske drzave trajnim i muénim procesom uslovljenim iznutra i spolja. Zajednica, kao socijalna

115 Tema odnosa ,,vukodlaka® i ,,vampira“ kao sinonima ili razdvojenih motiva je problem kojim éu se baviti u
buduénosti. Prostor predviden za tekst u ovom radu jednostavno nije dozvolio da se dotaknem ove Siroke teme.
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jedinica oli¢ena u selu, do skora je imala koegzistentniju tradiciju odnosno istorijski kontinuitet od
same drzave Cesto porobljavane ili okupirane. Selo je istorijski i kulturno gledano, stozer jednog
bitnog dela narodne tradicije u Srbiji i uopste na Balkanu. Odnos sela i drzave utoliko je i sloZeniji,
jer je svaki model osavremenjavanja drzave podrazumevao ovladavanjem narodnom ili kasnije,
kulturom masa, a uvek sa istim predznakom moderne i jake drzave, a to je uspostavljanje
drustvenog, pravnog, obrazovnog i politickog sistema, oli¢enim u zvani¢nim institucijama unutar

svih zajednica, kao simbola centra vlasti oli¢enog u drzavi.

Ipak, istorijsko iskustvo ucinilo je seosku zajednicu i njene institucije izdrzljivom i
tvrdoglavom, kako u periodima okupacija, tako i, do odredene mere, u periodima slobode. Utom
smislu, odnos drzave i sela, ili zvani¢ne 1 marginalne kulture seljastva uvek je bio pregovaracki ali
sa jasnim predznakom hijerarhizacije kulture, koji se Cesto nije interpretirao na isti nacin unutar
centra druStvene vlasti odnosno kulturnoj margini. U tom smislu, ovaj odnos je u ve¢ pomenutim

aspektima u odredenim periodima donosio razli€ite promene, ali su odredeni konflikti opstajali.

U nastavku nastojim da ukazem na simboli¢ku poziciju ,,vampira“ u drustvenom i
politickom Zivotu zajednice. Motiv, u ovom kontekstu, odrazava mo¢ kolektiva sa jedne, dok sa
druge strane preispituje mo¢ drzave i modernih institucija. Doti¢em se, dakle, pitanja simbolike
,vampira®“, iznutra — za zajednicu, odnosno spolja — drzavu i crkvu. Ovo je vazno razumeti jer
odnos iznutra : od spolja, kada se radi o zajednici i drzavi, odnosno drzavi i svetu, Kroz istoriju ima
presudan znacaj ne samo na upotrebu ve¢ vrednovanje i bastinjenje predstava o vampiru. U delu
teksta koji sledi, ,,vampir* i svet onostranosti kome pripada, sagledani su kroz prizmu dijaloga
centra i margine, gde motiv figurira kao objekat, simbolicki plato dominacijskog dijaloga ili ¢ak

borbe za hegemoniju.
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VIl ZAJEDNICA, ,,VAMPIR* I MOC

,Ovaj*“ 1 ,,0naj* svet, kao 1 profano i sakralno ili stvarno i nestvarno u seoskim zajednicama,
¢ak 1 danas nisu potpuno odvojeni, ovi prostori i koncepti ne samo da se preklapaju, vec¢ i
prozimaju. U tom smislu, ontologiju ,,sela” i posmatram kao sliku stvarnosti proisteklu iz meSanja
sakralnog, religijskog (magijskog) i profanog principa. Po onome $to sam zapazio na terenu, linija
koja odvaja ,,stvarno* ili ,,prirodno* od ,,natprirodnog* ili ,,neverovatnog* jako je tanka, te da se
sti¢e utisak da za deo zitelja ovih zajednica ,,vampir®, munja ili bolest, predstavljaju elemente

sjedinjene ,,stvarnosti.

Po Dirkemu, upravo je ,,natprirodno* pojam karakteristi¢an za sve §to je religijsko. Autor
navodi da ,,iracionalno® ili ,natprirodno®, kao termini predstavljaju posledicu ideje da postoji
odredeni prirodni poredak, tj. kauzalni odnos izmedu svih pojava u univerzumu, uslovljenih
(prirodnim) zakonima. (Dirkem 1982, 24) Tomoko Masuzava, japanski antropolog, jedan je od
Dirkemovih kriti¢ara koji istiCe da se u njegovim idejama, pa i konceptu sakralnog i profanog
odrazava Zapadni, etnocentri¢ni diskurs. Masuzava istice kako se u studijama komparativne relgije,
u radovima evropskih ili zapadnih autora jasno ocrtava povlas¢enost hris¢anskog diskursa na ustrb
nehri$¢anskih (Masuzawa 2012, 35). Autor ukazuje kako je kosmologija koja nije bazirana po
konceptu svetog:profanog kao pretpostavljenih, univerzalnih binarnih opozicija, u polju istraZivanja
studija religije Cesto negirana (Ibid). Slika (svih) svetskih religija, po ovoj logici, uslovljena je

evropkim, hri§¢anskim centrizmom.

U tom smislu, spoj dva sveta ,,verovanja* i ,,stvarnosti posmatram kroz njihovo periodi¢no
ili svakodnevno preklapanje na ontoloSkom nivou, upravo kako bih pokazao kako se mo¢ drustva

kroz ideje 0 kauzalnim odnosima ili ,,prirodnom* poretku - reprodukuje.

VIl 1. ,,Selo*

Kako Stojan Novakovi¢ navodi u svjoj studiji, ,,selo*, odnosno seoske zajednice vazan su 1
specifican drusStveni Cinilac u Srbiji jo§ o srednjeg veka. U vreme Cara DuSana, drzava je bila
podeljena na zupe, sela 1 gradove. Zupe su sacinjavale brojne seoske zajednice, a gradovi su bili

redi. Sela, pasivna i mobilna (katuni), ratarska i stoCarska, bila su ,,svet za sebe®. Seoska zajednica
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delom inkorporirana u drzavni, verski i pravni sistem, a delom okrenuta sebi i samoregulaciji koju
sprovodi, figurira kao svojevrsni sistem (samo)nadziranja, ,,policije* i suda (HoBakosuh 1943, 74).
Od srednjeg veka nadalje, sela su imala odredeni stepen samouprave baziran na pravima i
duznostima, kao upravne celine, na $ta su drzavni zakoni uticali samo posredno (HoBakosuh 1943,
59). Cak i u vreme otomanske vlasti pa sve do oslobodenja, i kasnije, seoske zajednice zadrzavaju i
razvjaju svoju kulturu, ali i elemente obi¢ajnog prava, verovanja i samoregulacije (HoBakosuh
1943, 60). U ,,staroj drzavi®, pa i za vreme Turaka, navodi Novakovi¢, dzavni zakoni su regulisali
odnose izmedu sela (mede), njihovu odgovornost i kazne (odgovornost kolektiva, kuce i porodice),

uvodeci drzavne zakone na lokalnom nivou, sa manje ili viSe uspeha (HoBakosuh 1943, 64).

Selo predstavlja ,,drustvo medusobnog poznavanja“ (HoBakosuh 1943, Madras 1986, 109).
Selo funkcionise po klju¢u kolektivnih odgovornosti (jemcenja, i ,,vrazbe*), aktivnosti i odnosa sa
ciljem zajednicke saradnje 1 egzistencije, odnosno prosperiteta i zeljenog poretka. Kako bi se zeljeni
poredak uspostavio ili reprodukovao zajednica kontroliSe grupe i pojedince kroz lokalne manje ili
viSe tradicionalne mehanizme kontrole, prepoznavanja ili sankcija poput obiCajnog prava, sistem
verovanja tj. narativa o onostranosti, ili magijskih obreda u cilju prevencije, senakcionisanja ili
sanacije prekrSaja normi (tabua) (HomakoBuh 1943, 77, IlaBkosuh 2014, 198). Stepen
samoregulisanja kroz pomenute aparate zavisi od odnosa, prisustva i snage (dominacije) lokalnih i

/ili drzavnih institucija116 na simbolickom i fizickom nivou.

DusSan Bandi¢ navodi kako i pored vekova drzavno sprovodene hristijanizacije, ovaj proces
nije zaziveo na dubljem nivou od manifestnog, nacionalnog identiteta (Bandi¢ 2010, 53-55). Istini
za volju, pomenuti proces slabljen je u periodima otomanske okupacije ili komunistickog sistema 1
svakako nije ostvaren u potpunosti. ,,Narod“ koji je pre svega nastanjivao seoske zajednice kao
zariSte narodne 1 seljacke kulture vekovima je konstruisao svoje specificne sisteme verovanja i
obicajnog prava kao institucije ,,samouprave®. lako je Crkva, odnosno. hris¢anstvo potisnulo ili
hristijanizovalo glavne ,,paganske* bogove (Uajkanosuh 1941), manja natprirodna bica nastavila su
da ,,zive* u imaginaciji seoskih zajednica, daleko od carskih drumova i bez dovoljno prisustva
crkvenih predstavnika (Cirkovié¢, Mihalj¢i¢ 1999, 89). Ovi procesi su se odrazili i na odnos lokalnih
zajednica i1 drzave danas. Upravo zbog toga, Bandi¢ konstruiSe termine ,,narodna religija Srba“ ili

,harodno pravoslavlje®, kako bi ukazao na dva aspekta sinkretisticke prirode religioznosti srpskog

16 pod “drzavnim institucijama” u savremenom smislu podrazumevam: skole, zadruge, policijske stanice, domove
zdravlje i bolnice, psihijatrijske ustanove, zatvore, domove kulture, crkve, prisutvo medija (radio i televizija) i sistema
komunikacije (fiksna i moblilna telefonija, internet) kao kontrolisanog i manje kontrolisanog "prozora u svet" (internet)
i modernost.
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naroda. Sli¢na je situacija 1 sa pravnim sistemom. lako vekovima postoji paralelno zakonsko
ustrojstvo na nivou drzave (izuzev perioda otomanske vlasti), stice se utisak da seosko stanovnistvo

odrzava odredene narodne institucije u suzivotu sa drzavnim (ITaBkoBuh 2014, 269).

U necentralizovanoj srednjovekovnoj drzavi, sude¢i po DuSanovom zakoniku, drzava je
tolerisala svojevrsnu samoupravu i pravo seoske zajednice nad svojim pripadnicima (Hosakosuh
1943, 78). Prethodno izreceno ne znaci da je ,,suzivot™ narodnih i drzavnih institucija uvek bio
tolerisan, Sta vise. Kao §to ¢u u narodnim podpoglavljima ukazati, narodna kultura, a posebno
tradicijske sakralne i sekularne (Cesto isprepletane) institucije, kocepti i prakse, ¢esto su osporavani
ili sankcionisani od strane razli¢itih dominantnih politickih sistema i centara mo¢i sa Cijim su
diskursima, odnosno ideologijama bili u opoziciji. Najve¢a opozicija koja je razdvajala narodnu
(seljacku) 1 ,,zvani¢nu®, drzavnu kulturnu i socijalnu politiku jeste ideja homogenizacije naroda i

zajednica te (sveprisutnog) svetonazora, odnosno sistema moc¢i i kontrole.

Kako je to naveo Stipe Suvar, u periodu komunizma i industrijalizacije, selo se razlikovalo
od onog iz proslosti, jer viSe nije samodovoljno, te pored kréme i crkve kao tradicijskih obelezja,
dobija Skole 1 druge drzavne institucije, a sa spoljnjim i globalnim svetom povezuje se pisanu
kulturu (knjige, novine, pisma) i tehnic¢ka sredstva prenosa informacija (radio, televizor, filma)
(Suvar 1988, 86).117 Ove tekovine autor prepoznaje kroz uticaj ,,masovne kulture* kao fenomena
koji ,,obogacuje” Zivot u selu i gradu $to kroz elitnu, S§to kroz narodnu kulturu u njenim
“autenti¢nim” oblicima (Suvar 1988, 90). Ipak, Suvar navodi medije i generalno tehnologki
napredak kao pomak sela ka globalnom trzistu i drzavi (Suvar 1988, 89) ali isti¢e kako ,,nase selo
meandrira izmedu proslosti i buduénosti, te da se kroz odnos prema urbanizaciji ili preliva u grad
(gubedi obilje kulturne bastine) ili ostaje relativno izolovano ali koegzistentno (Suvar 1988,
90).Danas su ove institucije u vecini sela koja sam posetio zamrle usled nedostatka stanovnistva, ali
je veci deo sela ,,umreZen® u globalni sistem prenoSenja informacija putem interneta. U tom smislu,
neki sistemi opstaju u selima, ali se ¢ini da je dobar deo ovih zajednica osuden na povratak

autoregulativi ili raseljavanju i izumiranju.

Za razliku od oscilacije prisustva i/ili dominacije (srpske) drzave ili Srpske Pravoslavne
Crkve uslovljene socijalnim, politickim 1 istorijskim kontekstom, seoske zajednice karakteriSe
vekovni kontinuitet. Ovo ipak ne znaci da su seoske zajednice pasivan ili entitet nezavistan od Sirih

ili pak globalnih promena, $ta viSe, one svoju strukturu i specifi¢an nacin funkcionisanja duguju

Y7 Gramsi istie upravo vaznost institucija drZave, pa tako i $kola kao ogledalu teznje drzave da ispuni svoju
formativnu i obrazovnu ulogu, te oblikuje narod, mase i ¢oveka kroz idje novih oblika civilizacije (Gramsci 1971, 143).
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upravo Sirem kontekstu koji ih okruzuje. Seoske zajednice, uslovljene spoljnim faktorima, u
razli¢itim istorijskim periodima, bile su viSe ili manje povezane sa drzavnim i crkvenim
institucijama, a samim tim i primorane da izgrade neku vrstu samoupravnog, nadziruéeg i
sankcioniSuéeg aparata koji kontroliSe i primenjuje - zajednica. Naravno, u odnosu na prisustvo i
snagu drzavnih i crkvenih institucija u seoskim zajednicama, lokalne (tradicijske) institucije bivale
su dominantne ili margionalizovane. Ipak, ,,selo* nije homogeno, ali u odnosu na spoljne faktore,

oduvek predstavlja prostor simbolickog otpora ili pregovaranja izmedu drzave, crkve i naroda.

Prethodno rec¢eno implicira da je istorijski posmatrano, lokalno ustrojstvo u manjoj ili vecoj
vezi sa diskursom drZave kao dominantne grupe, te da se moze govoriti i o suzivotu dva entiteta ¢ija
dominacija kojom nastoje da ovladaju - oscilira. ,,Vampir* svoju ulogu i metamorfoze duguje, ¢ini
se, upravo ovim oscilacijama. Deo rada koji sledi, zapo€injem analizom motiva ,,vampira“ kao
elementa ,,scoskog panoptikona“, fenomena procesa repreodukovanja normative zajednice,
(samo)nadziranja i sankcionisanja negativnih elemenata drustva, a pre svega simbola sveprisutnosti

1 mo¢i zajednice.

Moram napomenuti, da iako doti¢em razliCite istorijske periode, ne potenciram analizu
uloge ,,vampira“ u svim istorijskim periodima, jer nemam dovoljno informacija, niti je to objekat
moje analize. Kroz analizu odnosa mo¢i i dominacije na simboliCkom nivou, nastojim da
akcentujem vaznost opozicija sela i grada, naroda i nacije, odnosno seljacke i kulture elita u procesu

konstituisanja i reprodukovanja odnosa mo¢i.

VII 2. ,,Onostranost“ i ,,vampir“: ,,seoski panoptikon

Metaforu ,,seoski panoptikon® koristim kao opis lokalnog drustva koje prepoznaje devijacije
i na simbolicki ili neki drugi nadin sankcioniSe izgrednike, ali pre svega ima za funkciju ideju
sveprisutnog (samo)nadziranja. Koncept ,,panoptikona“ preuzimam iz strudije ,,Nadzirati ili
kaznjavati“ MiSela Fukoa (®yko 1997, 110). Po Fukou, ,,Panoptikon® je svojevrsni revolucionatni
koncept zatvora, odnosno prostora nadziranja koji kroz svoju sveprisutnost u umovima onih koji su
nadzirani uslovljava njihovo promisljanje, a time i socijalnu ulogu kako u zatvoru, tako i na slobodi
(Ibid). Prethodno navedeno, kao ni u sluc¢aju fukoovog koncepta ne znaci da su svi ¢lanovi
zajednice direktno i potpuno uslovljeni drustvenim pravilima, ali smatram da vecina pripadnika
druStva oseca socijalni pritisak na razli¢itim nivoima §to se svakako odrazava na njihovo delovanje

(u i van zajednice), ali i percipiranje stvarnosti i sopstvene uloge u njoj.
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»Seosko nadziranje* je nuznost proistekla iz odnosa drzave i lokalnih zajednica joS u
srednjem veku. Kako navodi Stojan Novakovié, tada je (koji vek) drzava, kao oblik kontrole, uvela
kolektivnu odgovornost seoskih zajednica i stareSina koji su odgovarali za prekrSaje pojedinaca
(HoBakosuh, 1943, 77). Uostalom, u Dusanovom zakoniku u ¢lanu 20. koji govori o ekshumaciji
tela pokojnika te njegovoj upotrebi u ritualu ,,ubijanja vampira“ ili drugom magijskom ritualu,
individualni ili grupni prekrSaj sa sobom povlaci kolektivnu odgovornost cele zajednice. Posledica
uvodenja kolektivne odgovornosti bio je poviSen stepen nadziranja, ali i jemcenja za svakog
stanovnika lokalnih zajednica (Hosakosuh, 1943, 77). Novakovi¢ smatra da su sela kroz mrezu
medusobnog nadziranja postala svojevrstan deo drzavnog sistema nadziranja i kaznjavanja (Ibid).
Ovaj sistem se zadrzao i kasnije, u vekovima otomanske i drugih okupacija zemlje, gde je mo¢
institucija lokalne zajednice bila analogna prisutnosti ili odsustvu institucija centra mo¢i (drzava,

crkva).

Ideja iza koncepta ,,panoptikona‘, nije samo da se ogranici i kazni, ve¢ uti¢e na pormisljanje
i delovanje onog ko se nadzire, na psiholoskom nivou. ,,Seoski panoption® predstavlja prostor
zajednice zasnovane na ideji medusobnog poznavanja i dubinskog pamcenja koji reprodukuju
pozeljno promisljanje i delovanje svakog svog pripadnika koriste¢i psiholoski uticaj metafizickog
koncepta stvarnosti kao nadfizi¢kog prostra uslovljavanja. Radi se dakle pretnji fizicke kazne ali i
metafizickog nadziranja. U ovom prostoru potpuna privatnost i individualizam bivaju Zrtvovani u
korist kolektivno pozeljnog delovanja. Ova veza se moze prepoznati u svim zamislivim aspektima

zivota zajednice 1 pojedinca.

U tom smislu, ,,Selo*, liminalni prostor, priroda i spoljni svet koji okruzuju zajednicu imaju
zdruzenu ulogu konstruisanja ideje o pozeljnom ,,mestu, vremenu 1 ulozi“ svake individue. U
odnosu na koncept zajednice kao stratuma fizickog i1 metafiziCkog sveta proisti¢e logika
interpretiranja kauzalnih odnosa kao uzroka/posledice socijalne i interakcije u fizickom i

vremenskom prostoru.

V11 3. Covek, izmeStenost i onostrano

,»Opasan® prostor, definisan po religijskom kljucu, po pravilu podrazumeva fizic¢ki prostor
koji zbog svoje simbolicke specificnosti ima predznak (necistog/opasnog) liminalnog polja. Sa
druge strane, postoji i ,,opasan“ vremenski prostor, koji u kombinaciji sa fizickim pogoduje
okolnostima u kojima se javlja demonsko prisustvo. ,,Demonsko prisustvo* je usko povezano sa

prisustvom osobe koja se nade unutar ovog fizickog i vremenskog prostora i dozivi susret sa
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demonom. Inverzija ideja zajednice o pozeljnom mestu i vremenu svakog predmeta, pojave ili
pojedinca, presudna je za razumevanje uloge opasnih mesta i demona u imaginaciji (seoskih)

zajednica.

Kao primer aberacije u odnosu na pozeljno mesto u prostoru i vremenu, navodim primere
prividenja o kojima je pisao i Danijel Sinani (Cunanu 2005). Sinani se fenomenom bavio koristeci
se konceptom ,,aberantnog pojedinca“ Dusana Bandi¢a (Bandi¢ 2008, 85). U mom sluc¢aju, nastojim
da akcentujem ulogu ovih narativa u konsituisanju pozeljnog i nepozeljnog mesta pojedinca u

zajednici.

Prividenja ili kako ih neki od ispitanika nazivaju ,predvidanja®“ (,,predvidelo mu se®),
predstavljaju demonske pojave. U vecini slufajeva, sagovornici su svoja iskustva sa ovim
demonima smestali u prostor koji deli selo 1 Sumu koja ga okruzuje, kao i prostor izmedu dana i
no¢i, odnosno noci i dana. Na simbolickom nivou, prostornu liminalnost mozemo shvatiti i kao
raskrsce ili prsten, meda prirode i kulture, odnosno haosa nepoznatog (Sumu) i ustrojstvo cistog i
poznatog (selo) (2017, 78). No¢ i dan moZzemo percipirati kao periode predodredene za aktivnost ili
neaktivnost (mirovanje). U vecini narativa sagovornika liminalni prostor je oznacen kao put koji
vodi od jednog mesta ka drugom (npr. udaljenom selu), a obi¢no je predstavljen kao raskrsnica,

most, vodenica ili groblje (takode meda zivih i mrtvih), poslednji toponim kulture.

Primere prividenja ili demonske zaposednutosti koji su posledica prisustva pojedinca unutar
pomenutih prostora, zabeleZio sam U gotovo svim selima koja sam posetio.™*® Struktura narativa
sagovornika gotovo uvek odrazava ista pravila, prostore, okolnosti i posledice. Iako sagovornici
istiCu da je susret sa demonom u principu nezeljen, ali bezopasan, ovaj susret moze imati i
smrtonosne posledice po pojedinca koji ga doZivi, po njegove bliznje ili zajednicu kojoj pripada.
Pomenuti susret predstavlja aberaciju koja ima ,,stvarne posledice* o kojima nadalje svedoci u cilju

edukacije i upozorenja.

Kako bih ilustrovao uobi¢ajenu formu narativa, navodim nekoliko iskaza o prividenju

/oseniji:

»A osenja, osenji te nesto, krenes sa ciljem i putujes, i celu no¢ kad ide$ opasno je,
dok petao ne zapeva. Kazu da posle pono¢i ne treba prolaziti pored groblja“ (Raka, 73

godine, selo Jelasnica)

118 Kada govorim o narativima sagovornika koji pri¢aju o susretima sa ,,0senjom* ili drugim demonima ne mislim samo
na memorate, moralisticke poruke iz proslosti koje se oralno prenose, ve¢ na savremena iskustva mojih sagovornika. O
iskustvima ,,iz prve ruke* govoric¢u detaljnije kasniju u tekstu.
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,Ko doZivi susret sa Osenjom, on nervno oboli“ (baba Rosa, Strbac)

,»Moj deda je (nocu) iSao za Beli potok, susedno selo. Naisao je na raskrsnicu i video
jare, pored njega. On je rekao: ,,siko, siko, siko®, da bi ga dozvao i pomilovao. Ono mu je
odgovorilo: ,,SIKO, SIKO, SIKO*. Deda je znao da je to osenja i nabio je Subaru na glavu
da mu ne vidi krst i da ga ne odvede. Produzio je i nije se okretao... Jednom smo bili u selu
Galibabovo zbog jedne devojke za jednog. ISli smo isto blizu mesta gde se to desilo dedi sa
jaretom. Odjednom se upali svetlo, i ja ga vidim. A sa tim deckom prvi put putovao nocu,
nisam smeo nista da ga pitam, zbog reakcije. 400 - 500m dalje, pitao sam ga je da li je
primetio svetlo, i jeste, 1 nisu znali kakvo je ono, samo smo precutali jer je (to bila) osenja*.

(Ljubisa M. selo Svrljiska Topla)

»Baba je iSla nocu do vodenicu, i prolazila pored potoka. I vidi dvoje dece se tu na

potok kupaju. To je bila osenja“. (Starac iz sela Sarbanovac, 81 godina).

Strukture narativa ispitanika su ¢esto imale vrlo sli¢énu formu. Motivi puta izmedu dva sela,
no¢, te susret sa izmesrenim ili demonskim entitetom, bili su prisutni u gotovo svim pri¢ama /
iskustvima. Obi¢no bi (volovska) kola kojim je sagovornik putovao neobjasnjivo stala, a volovi
odbijali da nastave put. Ovo bi se dogadalo na raskrsnici ili mostu. Nakon ovoga pojavila bi se neka
zivotinja ili nepoznati Covek (,,iksan*). Ukoliko bi se covek obratio prividenju, ono bi ga ,,0senilo®,
zaposelo, ,,vodilo* po Sumama i vrtatama sve dok ujutro, uz zvuke prvih petlova, Zrtva ne bi dosla

sebi.

Navodim jedan primer susreta sa prividenjem (u okolini Tr$i¢a) koji iako ne deluje posebno
fantasti¢no, odrazava kompleksnu logiku kauzalih odnosa. Primer koji sledi ukazuje da je susret
coveka i1 demona simptom izmestenosti coveka, ali i1 da slika prividenja takode moZe predstavljati
simptom aberacije, odstupanja od ,,pozeljnog®. Poput dece koje se kupaju sama na potoku nocu (iz
prethodnih primera) ili ,,(davolje) svadbe®, prividenja Cesto predstavljaju objekte, osobe ili bica
izmestene iz ,,normalnog®, poZeljnog prostornog i vremenskog konteksta. IzmeStenost Cini entitet

»prijavim* ili opasnim.

Na putu u brda iznad TrSi¢a, na raskrsnici u Sumi imao sam prilike da razgovaram sa
staricom koja je tu prodavala proizvode iz kuéne radinosti (med, dZzem, sokove). Pored nje,
razgovoru su prisustvovali njena unuka i jo$ jedna starija zena kao i moj kolega Mladen Staji¢.
Ukratko, sagovornica je ispricala kako je kao mlada devojka nocu (oko 23h) vracajuci se sa

vr$njacima sa igranke na raskrsnici zatekla jato belih ¢urki. Starica nije akcentovala da se radi o
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prividenju, ali je bilo jasno da se o tome radi buduci da smo je prethodno zamolili da nam isprica

neko svoje iskustvo sa onostranim.

Ovaj kratki narativ nije delovao posebno ilustrativnim ili fantasti¢nim, ali je reakcija drugih
slusalaca bila presudna za razumevanjenjene dubine poruke. PO izrazu lica druge zene koja je
slusala, primetio sam u najmanju ruku zaprepasc¢enje. lako prica ne sadrzi fantasticne motive niti

posledice, ona svojom porukom uznemiruje, jer simboli$e viSeslojnu socijalnu devijaciju.

Po narativu. ispitanica i njeni prijatelji nalazili su se u liminalnom vremenskom (no¢ : dan) i
fizickom prostoru kao predznaku izmestenosti. Sa druge strane, Curke, (pripitomljene) Zivotinje,
predstavljaju aspekt kulture, a ne prirode i poput ljudi, imaju svoje pozeljno mesto u zajednici.
Dakle, radilo se o potpunoj inverziji socijalnih normi. No¢u, poZeljno mesto ovih Zivotinja je bilo u
selu 1 prostoru predvidenom za njih. Ni ispitanica ni ¢urke nisu bili tamo gde je trebalo da budu u
datom trenutku, a to je unutar sela, ku¢e 0dnosno Zivinarnika. Drugim re¢ima, radilo se o dve
devijacije u odnosu na normu, §to je percepirano kao nepovoljno ili opasno, jer je predstavljalo
simptom krSenja pravila, Sto potencijalno ugrozava seoski poredak. lako prica, odnosno prekrsaj
mozda deluje benigno iz ove perspektive, on se u kontekstu sela moze biti prepoznati kao simptom

potencijalne anarhije koja preti ustrojstvu.

Ovaj princip vidi se u interpretaciji nepovoljnih dogadaja koje zajednica povezuje sa
osobama koje su imale susret sa prividenjima. Osobe koje su bile izmeStene postaju oznacene 1
mogu biti opasne po sebe ili druge, ¢ak i Siru zajednicu. Osoba koja se susrela sa ,,osenjom* ili
drugim demonom moze nervno ili fizicki oboleti u blizoj ili daljoj buduénosti u odnosu na sam

dogadaj, ali moZe i uzrokovati smrt ili bolest u selu.

U ,,selu se inace loSe pojave povezuju sa znacajnim dogadajima koji su prethodili, ¢ime se
interpretiraju kao posledica istih. Kao i u slucaju ,,vampirskih pandemija“ u 18. veku, nisu svi
demonski susreti uzrokovali zlo za aktere ili selo, ali je pojava bilo kakvog zla naknadno
povezivana sa ovim dogadajima. Drugim refima, po ovakvom sistemu interpretacije kauzalnih
odnosa, izmestenost osobe uzrokovala je pojavu demona, a posledi¢no i nesrecu u selu. Ovakva
interpretacija imala je za cilj da oznaci uzrok i/ ili krivca, ali 1 da edukuje buduéi da veza uzroka i
posledice moze biti zapamcena i reprodukovana godinama ili generacijama. Kroz ovaj, kako to
Bandi¢ oznacava, komunikacijski sistem, prenosi se poruka o poZeljnom i nepoZeljnom, dakle
normativu (Bandi¢ 2008, 100). Po ovoj logici, poruka narativa bi bila - da se osoba drzala pravila i
norme, svog pozeljnog mesta, nesreca ne bi zadesila nju, njenu porodicu ili selo. Izmestenost

pojedinca predstavljalo je opasnost po zajednicu.
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,Bapske pric¢e” kako ispitanici Cesto kroz smeh reaguju na moja pitanja o onostranom,
upravo su primer narativa koji za cilj imaju da edukuju, zaplaSe decu kako ona ne bi izlazila iz kuce
,hakon mraka® ili lutala po i van sela. To ima smisla. Ipak, demonoloska predanja i iskustva na
terenu sakupio sam ne od dece, ve¢ odraslih ljudi. Ocigledno je da pri¢e o onostranom naucene od
,malih nogu®, a ojaCane slicnim licnim ili iskustvima drugih osoba za zivota, ostaju konstanta

(kulturne) stvarnosti u umovima zitelja pomenutih zajednica.

Oznacena mesta na kojima se ,,pojavljuju prividenja“, ne moraju nuzno biti povezana samo
sa izmeS¢enoScu osoba, ve¢ mogu sluziti i kao svojevrsne ,.crne tacke™, upozorenja na stvarne
opasnosti. Zecevi¢ je navodio kako su ljudi postavljali belege na mestima gde su se ljudi davili
(3eueBuh 1982, 70). Sa druge strane, slicnu viSeslojnu funkciju sam primetio i u slucaju
,krajputasa“ koji ne samo oznacavaju mesto smrti, ili mesto smirivanja dusa pokojnika, ve¢ i
upozoravaju na potencijalnu opasnost (Tp6ojesuti 2011, 37).**° U tom smislu, postoje price o
okukama ili mostovima gde su ljudi stvarno ginuli, u kojima su narativi o prividenju upozorenje ne
samo na onostranu, ve¢ ovostranu opasnost. Onostranost figurira kao plato fantasti¢nih ideja koje

imaju i vrlo prakti¢nu ulogu u Zivotu zajednica.

Prividenja, odnosno interpretacija pojave kao ,,prividenja®, otkriva i dublje ideje o svetu,
stvarnosti i prirodnom poretku kod ispitanika, odnosno, zajednice. Primera radi, jedan lovac iz sela
Korenita (kod TrSica) ispricao mi je svoj susret sa prividenjem. Po prici, Covek se u sumrak zaputio
van sela ka njivama. Na izlazu iz sela naiSao je na stvorenje nalik feretki (,,kao macka, samo dug
vrat®). Ugledavsi lovca, Zivotinja je zastala, ali nije pobegla. Covek je stao i posmatrao, a Zivotinja
je polako prilazila. U poslednjem trenutku, zvercica je podigla Sapu kako bi dodirnula ¢izmu lovca,
na S$ta je on ustuknuo i1 povukao se. Sagovornik je pri¢u zavr$io komentarom po kom je ta zivotinja
prividenje, jer ,,nije to Zivotinja, jer se ne plasi Coveka, a mora, (jer) Covek je najjaci u prirodi*“. U
ovom slucaju, izmeStenost Coveka odgovarala je prethodnoj matrici, ali je motiv odrazavao
izmestenost zveri u odnosu na ideju o hijerarhiji prirode i ¢oveka. Cak i u ovom sluaju, izbegavan

je kontakt koji bi potencijalno naskodio ¢oveku ili zajednici.

Kao $to se moze videti iz navedenog, viSefunkcionalni motivi poput prividenja mogu
odrazavati ljudsku izmestenost, ili izmestenost objekta prepoznatog kao ,,prividenje” koji mogu

govoriti o stvarnim ili simbolickim opasnostima, ali svakako o ideji pozeljnog mesta i vremena

19 Ovo zapaza Maja Boskovi¢-Stuli kada ukazuje uticaj modernosti na zajednice, ali i mo¢ predanja da upozorie na
opasne prostore (Boskovi¢-Stuli 1983).
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kako na nivou zajednice, tako i u prirodi, tj. svetu u i izvan zajednice. Prema tome, aberacija moze

biti oli¢ena u coveku, zZivotinji, predmetu prostoru kulture, prirode, pa i Zivota i smrti.

VII 4. Slike smrti: izmedu ,,sudbine“ i ,,karme*

»Ziveti zapravo znaci pripadati grupi svim svojim bi¢em... bilo da su Zivi, bilo da su mrtvi...

pripadnici klana pripadaju svim svojim bi¢em klanu, grupi“ Levi Bril (Moren 1981, 43)

Bez obzira na pretnje ili pouke ucitanim u price o onostranom, zitelji sela uslovljeni
ekonomskim ili socijalnim faktorima kr§e normative i putuju no¢u. Ovo na neki nacin govori o
odnosu pravila i slobodne volje. Ipak, ne bih zanemario mo¢ zajednice da kroz znanja i predanja
koja se prenose generacijama uslovljava ¢ak i naizgled najli¢nije, intimne individualne izbore
pojedinca. Zajednica na ovoj nacin figurira kao ,,gospodar Zivota i smrti, do odredene mere
naravno. Naravno, nije sve u uslovljavanju jer zajednice posebno danas, ne mogu u potpunosti
kontrolisati svoje pripadnike, ali se na najvaznijem nivou, interpretaciji stvarnosti krije i akumulira

drus$tvena moc¢.

Po zabelezenom na terenu, kolektiv prakticno polaze monopol nad individualnom
egzisencijom, konkretno nac¢inom na koji osoba vodi zivot, ali i umire. Pomenuto se posebno vidi u
sveprisutnom sistemu zabrana i pravila olicenim u koncepta tabua (Bandi¢ 1980). Ovo je posebno

uocljivo na primeru oduzimanja sopstvenog Zivota, samoubistva.

Poznat je pogled Crkve na samoubistvo kao akt protiv boga, odnosno bozje kreacije
(Bophesuh 1953, 169). Ovaj akt se smatra najve¢im grehom kojim pojedinac uskracuje sebi pravo
na ,,opelo®, crkveno propisan ispracaj sa ovog sveta kao i mesto na onom svetu, tj. raju. U seoskim
zajednicama pored odsustva popa koji ispra¢a samoubicu na ,,onaj svet®, ovakvi ljudi se cesto
sahranjuju ispod drveta o koje su se obesili, pokraj puta ili u dvoristu, a rede u groblju sa
srodnicima, precima 1 zajednicom. Na ovaj nacin, samoubica je izopSten, a njegov Cin predstavlja ne
samo li¢no, fizicko, ve¢ i socijalno samoubistvo. Socijalno samoubistvo, u narodnim verovanjima,

nosi posebnu vrstu prokletstva, ne samo licnog (samoubica), ve¢ i porodi¢nog.

Seoske zajednice (posebno u Zapadnoj Srbiji) ne uslovljavaju izbor pojedinca samo
pretnjom uskra¢ivanja pojanja na sahrani. Kolektiv razmi$ljanje o samoubistvu uslovljava
posledicama koji ovaj ¢in ima ne samo po samoubicu li¢no, koji ¢e biti stigmatizovan i izopsten,
ve¢ akt smatraju grehom koji se prenosi na najblize, porodicu i rodbinu ,,u narednih devet kolena“.

Mnogo puta sam ¢uo da je necije samoubistvo ali i pogibija, bolest, nesreca ili smrt posledica greha
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pretka koji je digao ruku na sebe ili drugog. Na ovaj nacin, zajednica emotivno uslovljava osobu
koja Zeli da oduzme sebi zivot time §to ovaj, naizgled individualni ¢in, postavlja u perspektivu
kauzalnih odnosa koja posledice greha prenosi dalje na kolektiv. Zajednica (emotivno) uslovljava
osobu da, zarad dobra najmilijih (porodice) nastavi da zivi, Cak i1 ako joj je Zivot posebno mucan 1

neizdrziv.

Na ovaj naéin, vrlo slicno zakljuc¢ku u studiji o samoubistvu Emila Dirkema (Durkheim
1897), ovaj Cin postaje socijalni, kolektivno pre nego individualno determinisani akt. Po autoru,
socijalne, verske i druge zajednice koje odrzavaju prisnije socijalne odnose izmedu individue i
kolektiva, beleze manje samoubistava u odnosu na one koje gde su socijalne veze olabavljene. Zbog
specifiCnosti seoskih zajednica, kolektiv se oslanja na svakog pojedinca, zbog cega se akt
samoubistva i osuduje, odnosno percipira kao atak na zajednicu. Seoske zajednice mozda nastoje da
pomognu svojim pripadnicima, ali ih definitivno uslovljavaju pretnjom (li¢nog) izopstenja i

porodi¢nog prokletstva koje zlo nadalje sudbinski prenosi na nevine.

Pored samoubistva kao mozda najtezeg prekrsaja socijalne norme, i drugi grehovi se prenose
na porodicu, Stete joj, a koncipiraju se kao ,,sudbina®“. Budu¢i da selo kao ,,drustvo medusobnog
poznavanja“ (Mendras 1986, 109), zajednica pamti gotovo sve o zivotima svojih pripadnika, svaka
poSast ili nesreca dovodi se u vezu sa predasnjim grehom. Aberacija ne predstavlja nuzno posledicu

li¢nog izbora, ve¢ i nasleda (porodi¢nog) greha.

Navodim jedan primer koji ilustruje vezu izmedu graha pretka i zla koje se prenosi na
porodicu: ,,U Skrobnici, pobegla mazga jedna, zima bila, na njoj bisage, 1 taj covek koji je naSao
mazgu otkrio je puno zlata. Taj Covek je ubio slugu da ne rasiri pri¢u, ali mu je kao kazna unuk

poginuo u vojsku.” (Deda Ljubisa M, rod. 1932., selo Skrobnica)

Sistem kauzalnih odnosa ilustrovan u navedenom primeru, karakteristi¢an je za narative koje
sam viSe puta ¢uo, posebno u selima Zapadne Srbije. Ovaj sistem se ne uci samo u odnosu na li¢ne
narative odnosno dogadaje, ve¢ i kroz price koje imaju za cilj da edukuju 0 uzroku i posledici. Po
jednoj takvoj prici koju sam vise puta ¢uo u okolini TrSi¢a i Valjeva, covek odvodi drugog na
njegovu njivu i nalaze mu da ¢eka i vidi na koju ¢e od brazdi sleteti vrana / gavran. Brazde je
prethodno nacinio covek o kome je reC. Ptica slece na Sestu brazdu (od devet), a Covek komentarise
kako je u porodici njegovog sagovornika bilo greha, te da ¢e zbog toga ispastati Sesta generacija
potomaka. Ideja je dakle da se kroz ov