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ABSTRACT: This paper examines Medieval hagiography about St. Margaret from the viewpoint of self-torture
depiction. Suffering, physical pain and humiliation in the form of self-mutilation belong to the basic means of her achieving
holiness. Semiosis of the legend reveals an anthropological discourse (psychological and sexual aspect) alongside a purely
religious interpretation. Anthropological horizons are hidden behind semiosis with religious intentionality. The aim of this
paper is to demonstrate that the traditional religious interpretation that St. Margaret underwent self-torture with an effort to
resemble the suffering Christ could also be supplemented by other reasons. Following interpretation focuses on the then reality
in touch with literary tradition. It shows intertextual connections with the Bible as well as with other medieval and ancient
hagiographies. Asceticism as a practice of self-discipline, self-denial, or self-renunciation to achieve a spiritual goal applies in
the life of St. Margaret in five ascetic practices: fasting, sexual abstinence, poverty, self-inflicted pain and seclusion. Alongside
with topoi, this paper points also to the idiosyncratic motifs, unique in the genre of medieval legends. It notices contrasts and
hyperbolization to emphasize heroism of St. Margaret. Practices of medieval female saints are also compared with those of
men. Since the lives of saints described in legends were to serve as examples of Christian life, this text also shows a change in
Christian life practice — exemplary in the Middle Ages it is today considered to be no longer appropriate.
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Uvod

Prispevok obsahuje literarnoestetick interpretaciu motivov sebatryznenia a asketizmu v zivote
sv. Margity, pricom sa vnom poukazuje na intertextualne prepojenia s Bibliou, ako aj s inymi
stredovekymi a starovekymi hagiografiami. Jeho cielom je ukazat’, ze nabozensku intencionalitu, podl'a
ktorej sv. Margita podstupovala sebatryznenie, aby sa pripodobnila trpiacemu Kristovi, mozno doplnit’
antropologickou interpretaciou (erotické preferencie ako sadomasochizmus, skatofilia, koprofilia,
somatofobia atd’.). Potla¢anie tela a sexuality a vyzdvihovanie asketizmu a sebatryznenia nemozno
charakterizovat' ako antierotizmus, ale skor ako kontrarozko$ a kontraerotickost’, odolavajuce
manzelskej prokreativnej etike sexuality, obsiahnutej v inych pramenoch krestanskej tradicie.
V prispevku sa nadvézuje na psychoanalyticky a poststrukturalisticky vyskum (Michel Foucault), na
zistenia americkej vedkyne Virginie Burrusovej, najmé na jej pracu o sexualnych zivotoch starovekych
svdtcov a svitic, ako aj na vyskumy americkej filozofky Karmen MacKendrick. O obl'ube sv. Margity
ako svitice sved¢i viacero variantov jej zivotopisu. V tomto texte vychadzame z najobSirnejSej tzv.
Neapolskej legendy Vita beatee Margaritee Hungaricee (Zivot blahoslavenej Margity Uhorskej),* ktora
bola napisana okolo roku 1330 a ktorej autorom je pravdepodobne nejaky taliansky dominikén
(Marsina, 1997, s. 233), ked’ze aj sv. Margita bola prislusnickou dominikanskeho rehol'ného radu.

! Text do slovenéiny prelozila Ol'ga Vanekova. V3etky nasledujice citaty z legendy su z vydania Marsina, 1997.

77



LORBIS LINGUARUM%“, VOLUME 22, ISSUE 2

9

V nazve legendy sa uvadza, Ze ide o Zivot blahoslavenej, zatial’ ¢o inde sa hovori o Margite ako o svdtej.
Margita bola blahore¢ena Sest’ rokov po smrti. Zachovana legenda je zo 14. storocia, no Margitu
svitore€il az papez Pius XII. roku 1943 (Schauber — Schindler, 1997, s. 26). Osud sv. Margity predur¢ili
jej rodicia este pred narodenim, ked’ ju prislabili reholi. Uhorsko suzoval tatarsky kmen, a tak Margitini
rodi¢ia podl'a legendy sl'bili, ,,Ze ak vSemohiici Boh jeho krdlovstvo® a lud oslobodi od besnenia
tatarskeho kmena a ak im pozZehnd dcéru, tu zasvitia Bohu a ona si zachova panenstvo a Spolu
s mniSkami bude v opatere bratov kazatelov slizit Bohu ** (S. 235). E. Brtanova uvadza, ze v stredoveku
za ,,jeden z prejavov zboznosti bolo pokladané zasIibenie svojich novorodeniatok klastornému zivotu.
Niekedy toto rozhodnutie mohli podporit’ okolnosti (invazia nepriatel’a)* (2013, s. 88). Margitu poslali
rodicia do klastora ako triapolro¢nu: ,, Svoju dcéru Margitu, odstavenu od mlieka, odtrhnutui od prs, vo
veku asi tri roky a Sest’ mesiacov zbozne a pokorne zasvitili klastoru mnisok vo Vesprime, zaloZenému
na pocest slavnej panny Katariny, plniac tak s radostou svoj slub Bohu* (s. 235). Opisuje sa tu proces
oblacie, z lat. oblatio ,,ponuka, poskytnutie daru, obeta, dar”, oblatus ,,pontiknuty, uréeny (na Zivot
v klastore)“ (Kuklica, 2000, s. 72). Pri oblacii rodi¢ia odovzdali svoje diet'a rehol'nej komunite ako dar
Bohu podobne, ako sa darovala poda, dobytok alebo peniaze.® Vek, v ktorom Margitu poslali do
klastora, bol beznym vekom na oblaciu. Takisto su zname viaceré pripady, ked rodicia poslali diet'a do
klastora z vd’aky za vitazstvo v boji. Napr. anglicku princeznu Aelffled takto daroval klastoru jej otec
kral' Oswiu, ked mala jeden rok.* Margita (1242 — 1270) bola neter sv. Alzbety Durinskej a dcéra
uhorského krala Bela IV. Dozila sa 28 rokov, ¢o nie je ani na §tandard 13. storoCia vel'a. R. Marsina
vysvetluje predéasnu smrt” Margity v avode k legende o0 nej ako dosledok askézy a sebatryznenia: ,,K
jej pomerne skorému skonu nepochybne prispela prisna askéza az telesné sebatryznenie, o Com sa
podrobnejsie hovori v texte legendy* (1997, s. 231). V legende o sv. Margite motivy sebatryznenia
integralne nadvazuju na motivy pokory a ponizenosti, ktoré vyust'uju do potlacania vlastnej telesnosti.
St to dobové emblematické prvky v Struktire hagiografického textu. Utvaraju predovsetkym semidzu
s nabozenskou intencionalitou, za ktorou sa vSak skryvaju antropologické obzory. V legende sa
zdoraziiuje chudoba svitice, ktora je v kontraste sjej kralovskym pdévodom, ale v sulade s jej
rehol'nickym Zivotom a prejavuje sa uz v jej obleCeni: ,, priatelka chudoby chudobu prejavovala najmd
V obliekani, bola oblecend v starych roztrhanych a rozodratych ruchach® (s. 242), ,,Jej rucha, dlho
nosené, boli skoro vZdy na laktoch a na kolendch rozodraté* (s. 243). Pre ¢asti modlitbu sa Margite
nicia nielen Saty, ale aj telo: ,, Pretoze ustavicne padala na kolenda, mala Saty na kolendach a laktoch
vzdy znicené, popraskala jej aj jemna pokozka“, ,, Dokonca na kolendch sa jej vytvorili tvrdé mozole,
Z ktorych sa stvrdnuta koza odlupovala ako Skrupina z vajca “ (. 261). Margitina skromnost’ a chudoba
sa hyperbolizuje do takej miery, Ze sa uvadza, ze bola zahanbujtca aj pre ostatné reholnicky, ktoré sa

2 Kralovstvo Margitinho otca kral'a Bela IV.

3 Dedi¢sky podiel oblata alebo oblitky obvykle ziskal klastor, v ktorom oblati stravili zvySok Zivota. Od ttleho
veku zili v klastore, nepoznali Zivot mimo neho a boli vychovavani tak, aby po dosiahnuti plnoletosti zlozili trvalé
sl'uby. Nepocitalo sa s tym, ze by tak neurobili. Z dejin je znamy pripad vynimky GottSalka z Orbais, ktory v roku
829 sposobil skandal v klastore Fulda, ked” spochybnil pravoplatnost’ svojej oblacie, ziadal o prepustenie z
rehol'ného stavu a o navratenie svojho dediéstva (Steinova, 2015).

4 Porov. Steinova, c. d. Pri¢ina, pre¢o rodi¢ia darovali svoje deti kla§torom, bola najmi nabozenska — dieta sa tam
vyhlo pokuseniam, ktoré ho ocakavali vo svete. Zaroven sa tym jemu aj sebe postarali o lepsiu budicnost’ — vo
veénosti. Vd’aka vynimo¢nému postaveniu oblata mali jeho modlitby vysoku vahu, pricom sa mohol prihovarat’
za celd rodinu. O deti bolo v kl4itoroch dobre postarané, aj pokial i§lo o jedlo. Dalim dévodom, predo sa rodiéia
vzdavali svojich deti, bola moznost’ zabezpecit' im nadStandardné vzdelanie, ked’Zze klastory boli centrami
vzdelanosti a vzdelaniu oblatov sa v nich venovala velka pozornost. Mohli tak dosiahnut’ pristup aj k najvys$sim
cirkevnym hodnostiam (Steinova, c. d.). Elizabeth Abottova spomina pripady zbavovania sa ¢lena rodiny,
nepohodIného z financného hladiska. Naj¢astejSim pripadom bolo v bohatych rodinach poslanie mladsej dcéry
do klastora v prospech starSej, aby sa zvysilo jej veno, a tak aj moznosti lepSieho vydaja. ISlo teda o nedobrovolny
vstup do klastora (2005, s. 151 — 152). Prax oblacie zostala zachovana do neskorého stredoveku, ale uz od 12.
storoCia zacala ustupovat’ (Haering, 2009, s. 963), a to najmi pre stale viac sa presadzujucu mienku, Ze suhlas
oblatov s rehol'nym zivotom ma prednost’ pred volou ich rodicov, k Comu sa priklonili aj papezi Klement III.
(1287 — 1191) a Celestin I11. (1191 — 1198). K atlmu oblacie vtedy prispel aj vznik univerzit a katedralnych $kél,
ktoré postupne nahradzali klaStory ako centra vzdelanosti (Steinova, c. d.). V legende o sv. Margite sa napriek
tomu potvrdzuje pretrvavanie tejto praxe aj v 13. storo¢i. Definitivne bola zrusena az na Tridentskom koncile v
16. storoci, ked’ bol na zlozenie rehol'nych sl'ubov predpisany minimalny vek 16 rokov (Haering, 2009, s. 963).
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takisto jednym z rehol'nych sl'ubov zaviazali k chudobe: ,,...nosila také chatrné saty, Ze ked’ po odchode
na vecnost mala byt pochovand, predstavend a sestry zahanbené chudobou sSiat, ktoré mala na sebe,
nechceli ju pochovat' v takych biednych satdach, ale vzali jej ich a vymenili za lepsie “ (s. 243).

Margitina skromnost’ a pohfdanie svetskymi vecami vyuastuji do idiosynkratickych motivov,
ojedinelych aj v zanri stredovekych legiend:

Pocas celého styridsatdenného postu si nevymienala saty. Aj inokedy si ich menila velmi zriedka,
malokedy sa prali. Nedbala, Ze ma necisté telo, kym vzdy sa vystrihala poSpineniu mysle. Svita JeziSova nevesta
oblecena v necistych a zablatenych Satach aj v nich spavala. A pretoze v starych a necistych Satdach sa objavuju
mole, hmyria sa v nich cervy, telo svitej panny suzovali vsi a Cervy, a kym ostatné sestry pokojne spali, ju bodavé
Cervy nutili bdiet. Niektoré sestry sa vyhybali jej spolocnosti, aby sa v jej blizkosti zo Siat nepreniesli na ne cervy.
Viaceré ju priatel’sky prosili, aby svoje Saty dala ocistit’ od takej necistoty. (s. 243).

V tomto citdte sa vynima dvojnasobny kontrast postaveny na prikrom dualizme. Najprv je to
kontrast medzi necistotou tela a Cistotou mysle. Prvy raz sa vyjadruje explicitne ako necisté telo —
pospinenie mysle, hned’ potom sa Margita oznacuje ako Svditd JezZiSova nevesta, o vyjadruje jej
vnatornu duchovnu zviazanost' s JeziSom, kontrastujiicu s vonkaj$im materialnym. Necisté Saty a mole,
Cervy a v$i, ktoré sa v nich objavili, predstavuju pre sviticu habitus vonkajsicho hmotného sveta,
v ktorom sa nevyhnutne nachadza akoby v schranke, ukryvajucej dusu a duchovné, ale zaroven st aj
Margitinou pomdckou v nespavosti. Vd’aka nim nemarni ¢as spanim, ale vyuziva ho na modlitbu.
Mnisska nespavost’ ako vyraz ustaviéného bdenia (mnisi v tomto napodobnovali beztelesnych anjelov,
ktori ustavi¢ne oslavujii Boha) bola praktika eremitov v starSich vyvinovych fazach mnisskeho Zivota.
V komunitarnom mnisstve sa poziadavka ustavicnej modlitby rieSila ina¢. Obyvatelia klaStora boli
rozdeleni do troch skupin, pri¢om jedna z nich sa modlila v chrame, druha pracovala a tretia odpocivala
(Molnér — Ri¢an, 1973, s. 167). Striedanim sa dosiahlo, Ze komunita ako celok neprestajne oslavovala
Boha modlitbou. Margita sa teda usilovala praktizovat’ anachronicki formu bdelosti, fyziologicky
obmedzen. Spoluzitie s hmyzom sa tu nepoddva ako idea symbiotickosti, znama napriklad
V zivotopise patrona zvierat sv. FrantiSka z Assisi, ktory zil v sulade s prirodou a cela ziva a neziva
priroda sa v jeho pripade chapala ako jednotné Bozie stvorenstvo. Podobne ako s Frantiskom je to so
sv. Martinom, ktory podl'a listu jeho Zivotopisca Sulpicia Severa svojej svokre Bassule mal moc
, rozkazovat dokonca i vtakom* (Burrusova, 2015, s. 132). V pripade sv. Margity nejde 0 harméniu
vlka s barankom a leva s kozliatkom, ako je to v IzaiaSovom proroctve (Iz 11, 6), ale hmyz je tu
prostriedkom askézy, spésobujucim tryznenie, ktoré ona dobrovolne znasa. Na rozdiel od niektorych
pustovnikov vychodnej cirkvi, utiahnutych do samoty, ktori sa podrobovali podobnému typu askézy
(Molnar —Ri¢an, 1973, s. 166), Margita Zila v rehol’nej komunite. Jej spolusestry museli jej individudlne
sebatryznenie hmyzom znasat’ spolu s fiou, preto ju prosili, aby sa ho vzdala. Ich prosbami a vyhybanim
sa Margite sa vyjadruje krajnd miera Margitinej telesnej necistoty ako prostriedku sebatryznenia, ktoré
bolo neznesitel'né aj pre jej spolusestry, hoci tie boli zvyknuté na nizky stredoveky hygienicky standard.
Toto miesto v legende je vari najtvrd$im orieSkom celého pribehu. Margita je outsiderka. Jedine¢ny
priklad na to, ako moze individualisticky pomata svitost priviest ostatnych v okoli do pekla. Jej
sebatryznenie hmyzom je spdsobom pasivnej agresivity. Pri¢inu takéhoto druhu pokania Margita
objastiuje takto: ,,je to namiesto pokania a z ldasky k méjmu Panovi JeZisovi“ (. 243). Pocas postu pred
Velkou nocou sa okrem nevymienania Siat ani nekupala: ,, Aby sa vyhla kazdému telesnéemu pozitku,
zriedka sa kupala, zriedka pouzivala masti, velmi zriedka si umyvala hlavu. Pocas Styridsatdenného
postu nikdy “ (s. 244). V stredoveku nebolo zauzivané ¢asté kapanie, no Margita sa kupala zriedka aj
na stredoveké normy. V legende sa totiz povazuje za ,.telesny pozitok* a ona sa neoddavala p6zitkom,
ale odriekaniu. Styridsatdiiovy post pred najvacsim krestanskym sviatkom Vel'kou nocou sa tematizuje
preto, Ze pocas neho svitci spravidla stuptiovali svoju askézu. Tak je to napriklad aj v Maurovej legende
0 sv. Svoradovi, ktory mal na $tyridsat’ dni pdstu k dispozicii na stravu len $tyridsat’ orechov a takisto
sa opisuje jeho sebatryznenie pocas tohto obdobia (Marsina, 1997, s. 41 —42). Odriekanie v Margitinom
obleceni sa prejavovalo uz v utlom veku: ,, od piateho roku (...) nikdy nenosila lanové platno “. Tryznila
sa aj kajucnickym rachom, ktoré nosila pod beznymi Satami: ,, okolo siedmeho roku si pod saty na telo
obliekla tajne zaobstarané hrubé rucho z konskych viasov.* Predstavena (magistra) jej ho spociatku
dovolila ,, niekolko dni nosit, tesiac sa zo zboznosti dievéata, nakoniec sa viak zlutovala nad krehkym
dievcatkom, a domnievajuc sa, Ze toto utle telo nebude viadat zndsat také tazké pokdnie, tajne jej riicho
odnala, a aby sa nedalo ndjst, ukryla ho* (vetko s. 243). Margita si ho vSak predsa len tajne zobrala
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spét’. Tu je pritomny motiv miernenia. Predstavenej sa videlo, Ze to, ¢omu sa Margita podrobovala, bolo
prili§ naméhavé, prekrac¢ovalo to inosnt mieru. Takymito motivmi sa vyjadruje, Ze svitice sa netryznili
len naoko, ale intenzivne, az tak, Ze ostatnym sa to zda privela.

Uvedenu pasaz o skryvani a hl'adani racha z konskych vlasov vSak mozno pokladat’ za
Stylizacny prostriedok nardtora, ktory ma pred sebou ulohu tematizovat’ nie€o z detstva svitice. Len
tazko si mozno predstavit, Ze by predstavend, dospela Zena, nemala moc zakazat' nieCo detskej
kandidatke na reholny zivot. Disponovala totiZ autoritou konajucej na mieste Boha, priCom ¢lenky
komunity boli viazané plnit’ jej prikazy pod sl'ubom poslusnosti. O posluSnosti v dialégu sa zacalo
hovorit’ az v 20. storo¢i v atmosfére obnovného 2. vatikdnskeho koncilu. Dovtedy boli zname dokonca
praktiky Sikany za murmi klaStorov, ktoré sa pokladali za cvicenie v trpezlivosti a poslusnosti.
Neposluchnutie predstavenej ohl'adom nosenia richa by sa ind¢ dalo kvalifikovat’ ako hriech proti
poslusnosti. Rozpravac, aby sa vyhol tejto dileme, vkladéd epizédu do ramca detskej hry, zaloZenej na
skryvani a naslednom hladani istej veci. Vyznamné je tu Casové zaradenie: uz v Gtlom veku. Ide tu
0 hyperbolizaciu v opise Bohom vyvolenej svitice, o vyjadrenie nieCcoho bezne neocakavaného,
exkluzivneho, udivujuceho. Cas individualneho vyvinu sa prepaja s ¢asom vonkajsim, rozélenenym do
etap liturgického roka. Margita nosila kajucnické racho pocas postov, pred sviatkami a na pripomenutie
Kristovho utrpenia pocas velkonoéného trojdnia od poslednej vefere do predvecera vzkriesenia:
,, Odvtedy po cely Zivot vo dne i V noci kajucnické riicho z konskych vlasov nosila na tele v ¢ase adventu
a Styridsatdenného péstu, pocas Styroch trojdennych péstov i pred sviatkami Krista a Panny Marie,
ako aj inych svdtych, inokedy este od Stvrtka az do poslednej dennej modlitby v najblizsiu sobotu “ (S.
244). Ked’ dosiahla nabozenskt dospelost” a zlozila rehol'ny sl'ub, dostala kajicnické rucho od svojho
spovednika: ,, Po dvandstom roku (...) brat Marcel (...) zaobstaral svitej panne a tajne jej odovzdal
hrubé a velmi drsné kajucnické riicho z konskych viasov a prasacich Stetin s mnohymi votkanymi
uzlami* (s. 244). Toto rucho pripomina obleCenie z vrecoviny, ktoré bolo vonkaj$im prejavom postu
v starozakonnej literatire. Vrecovina je latka utkana zo srsti koz a tiav a na dotyk pdsobi drsne (VarSo,
2010, s. 143). Margitin vek tu predstavuje symbolické ¢islo dvanast’, ktoré vyjadruje Gplnost’ — dvanasti
Abrahamovi synovia predstavuju vsetky narody, dvanasti Jakubovi synovia zase dvanast’ izraelskych
kmenov (Var$o, 2010, s. 174), velknaz mal dvanast’ drahokamov na ruchu (Ex 28, 21), novy Jeruzalem
ma dvanast’ bran (Ez 48, 31), dvanast’ je apostolov (Novotny, 1992, s. 105). Jezi§ podl'a evanjelia ako
dvanastroény prvy raz putoval s rodi¢cmi do Jeruzalema na vel’kono¢né sviatky a po strateni ho tam
nasli diskutovat’ v chrame (Lk 2, 41 — 49). Napadny tu je motiv tajnosti, ktory sa v legendach vyskytuje
pomerne Casto. Spovednik Margite odovzdal richo tajne, takisto sv. AlZbeta tajne konala skutky
pokania (Marsina, 1997, s. 153), tajne §la obetovat’ svojho syna Hermana do chramu (s. 156 — 157),
tajne prichylila chorého Zobraka (s. 157), tajne sa davala budit’ komornymi (s. 153) a slizkami tajne
bi¢ovat’ (S. 153 — 154). Ide 0 nasledovanie JeziSovho evanjeliového prikladu. Napriklad ked’ Jezi§
uzdravil hluchonemého, prikdzal mu, aby o tom nikomu nehovoril (Mk 7, 36), uzdravenému slepcovi
Vv Betsaide povedal, aby nesiel do dediny, aby sa tam o tom nedozvedeli (Mk 8, 26), u¢enikom prikazal,
aby nikomu nehovorili, Zze je Mesias (Mt 16, 20; Mk 8, 30; Lk 9, 21), rovnako aby nehovorili o jeho
premeneni (Mt 17, 9; MKk 9, 9). Skrytost' konania koreSponduje s evanjeliovou dikciou nekonat’
navonok, ale vo viere, teda pred Bohom.

Aj Margitino spodné richo malo byt tajné, do spodného okraja rukavov a Siat si dala zasit’
kamene, aby o niom nikto nevedel (s. 244). Motiv kamenov ako pomdcky pri asketickej praxi sa
vyskytuje aj v Maurovej legende. Pustovnik sv. Svorad pouzival kamene ako pomécku v hespavosti.
Margita na nosenie kajucnickych riuch a na potlacanie telesnosti povzbudzovala aj svoje spolusestry:
»tajne nabadala druzky, aby z lasky ku Kristovi robili pokanie a premdhali svoje telo kajucnickymi
riuchami* (S. 244).

Margita mala na sebatryznenie vyvinuty premysleny tajny systém metéd umftvovania:

Akoby vsak ani to nepostacovalo, nosila svditd panna pod riichom z konskych viasov Zeleznii obrud, ktord
neprestajne a pevne zvierala jej velmi iitle telo, a namiesto nocnej Snuiry, ktorou opdsané spavali sestry, ovijal jej
telo pichlavy remen z koze jezkov plny ostiiov. Aj obnazené paze si dala obviazat konskymi povrazmi a tak velmi
silno stiahnut, Ze povrazy vnikli do tela, prerezali jej kozu a do krvi jej poranili ruky. Okrem toho si do svojej
obuvi dala malé zelezné klinceky a tie ju ostrymi hrotmi bodali do chodidiel. Bola zranovana, a to velmi tazko,
hoci neviditelne, neprestajne bola mucend . (s. 244).
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Zelezna obru¢ a pichl'avy opasok z koZe jezkov namiesto cingula pripominaju kovovi ret’az sv.
Svorada, ktora mu vrastala do tela rovnako ako sv. Margite konské povrazy (Marsina, 1997, s. 42 — 43).
V dnesnej dobe sexualnych heterogenit (Foucault, 1999, s. 46) obru¢, remen a povrazy st rekvizitami
bondaze, zvézovania (BDSM). Klinceky v obuvi ako sucast masochizmu sposobuju bolest,
vyvolavajicu zmyselné pocity (Forel, 1908, s. 238). Svité Zeny ovela Castejsie ako muzi skladali sl'ub
Cistoty, mucili sa zariadeniami typu koSiel’ z vlasov a ret’azi, bi¢ovali sa a hladovali (Weinstein — Bell,
1982, s. 20, 234). Medzi Margitinymi telesnymi trestmi a umftvovanim tela vyznamné miesto zabera
bic¢ovanie, ktorym sa pripodobniovala Kristovi. V legende sa toto pripodobnenie spomina tri razy
v stvislosti s vel'konocnymi udalost’ami:

.. syn vecného Krala bol pre spasu ludi pred tvarou Pilata bicovany surovymi udermi, pokoreny bicmi
a palicovany, z lasky k nemu aj ona bicovala svoje telo bez ustania mnohymi tidermi a $lahmi, telo mala vZdy
pripravené na bicovanie. Udermi zasahovala chrbdt a boky, celé telo §lahala bicmi“ (s. 245);

A hoci panenské telo kazdodenne prijimalo mnozZstvo takychto krutych uderov, predsa v zvlastny svity den
milosti na Zeleny Stvrtok a po celé nasledujuce tri dni pred nocnymi i dennymi hodinkami, pamdtajic na rany,
ktoré vtedy Kristus podstupil, bicovala svoje telo krutymi a nelutostnymi tidermi, aby tak ako Kristus prelial svoju
krv za spdsu jej samej a vSetkych, aj ona sama preliala krv z vlastného tela na pamiatku Vykupitela “ (s. 245);
Pripominajiic si rany, ktoré Kristus podstupil, bicovala sa aj ona Vv tychto drnioch krutymi iidermi (S. 249).

Ako vidno, Margitino bi¢ovanie je biblicky determinované. Ukazuje sa pri nom hagiograficka
obl'uba biblickej typologie, ked” postava hagiografie kona podl’a vzoru biblickej postavy (Burrusova,
2015, 154). Margita neskor $tyri roky trpela ochrnutim ruk. Preto ked” sa uz nevladala bi¢ovat’ sama,
privolavala na pomoc ,, déverné priatelky “, aby ju bicovali (S. 245). Intenzita Margitinho sebatryznenia
sa zdoraziiuje motivom, ze jej spolusestry nou boli zhrozené: ,, sestry boli zhrozené, ale obavali sa
odporovat duchu, ktory riadil svité dievca, a tak i proti svojej véli poslichali“ (. 245). Tento motiv je
funkéne analogicky s uz spominanym motivom miernenia. Nemozno vSak vylucit’ princip elitarstva.
Margita bola princezna, ¢o mohlo pri jej ziadostiach o bi¢ovanie spolupdsobit’ ako prostriedok
donucovania. Podobne potreby osdb zucastiiujucich sa na sadomasochistickych aktivitach nie vzdy st
komplementarne. Nezriedka sa prejavuju len ujedného partnera, kym druhy plni jeho predstavy
z dontitenia alebo preto, aby ho nestratil (Weiss, 2002, s. 65).

Bicovanie sa opisuje konkrétne ¢o do nastrojov i frekvencie (kazdd noc): ,, Teda kazdu noc sa
bicovala a trestala svoje velmi slabé telo raz prutmi, inokedy triovymi prutikmi alebo vetvickami zo
stromov dookola ovinutymi kozkami z jezkov. “ Vysledkom bi¢ovania je znicené telo, ale radostny duch:
. Telo zostavalo zmacané krvou a strapené bolestou, ale srdce dievciny jasalo tym viac, ¢im tvrdsie
bola trestana** (s. 245). Telesné je v kontraste s duchovnym, telo oproti srdcu, ako je to pre legendy
typické. Margitino srdce jasalo: Tu treba podotknut’, Ze masochisti si zranovanie uzivaju (Laplanche —
Pontalis, 1996, s. 442). Paradoxné je, Ze utrpenie spésobené bi¢ovanim je viac prijatelné pre jeho
znasatel'ku ako pre jeho vykonavatelky: ,, Niektoré sestry ledva viadali vyhoviet jej voli, pri bicovani
tak velmi trpeli, Ze pre prilisné utrpenie akoby ich opustili sily a len tazko sa upokojili “* (S. 245). Tu
znova vyznieva rozpor medzi individualizmom svétice a komunitarnymi vztahmi spolusestier. Ich
aktivna pozicia pri bicovani bola vynatena. Vznika otazka, aké prostriedky mohla Margita pouzit’ pri
ich angazovani, ak nie svoj autoritativny kral'ovsky povod. Margita sa davala bi¢ovat’ v noci. Tento ¢as
a jeho pritmie evokuju erotické napitie. Napdtie sa stupniuje motivom tajnosti: Margita ,,si vyberala
odlahlé kity, raz refektar,® inokedy sakristiu, potom nejakii osobitnii komérku“ a pri ,,tychto tajnych
obetach nesmel byt nikto okrem dévernicok™ (S. 245). Motiv skrytosti a utajenia je pritomny aj
Vv epizdde o zazraku, ktory sa raz stal po¢as Margitinho bicovania. Epizoda sa odohrala takto: ,, [S]vdta
panna, ked uz sa stmievalo, v pritmi noci tajne zavolala déovernicku sestru Katarinu. Potajomky ju
zaviedla do jednej kldastornej cely, v ktorej sa nikto nezdrziaval, ** aby ju tam bi¢ovala. Nevedomky vSak
mali aj dve svedkyne: ,, Krdcali spolu a dufali, Ze ich nikto neuvidi, dve iné sestry ich viak z dialky tajne
sledovali, aby videli a zistili, ako Katarina bicuje pannu. “ Erotizmus epizody je umocneny Margitinou
nahotou: ,, Hned’ ako dievéina prisla na uréené miesto, obnazila si telo, odlozila riicho, pripravujic tak
krehké telo na bicovanie (S. 246). Dana situacia sa da opisat’ ako kontrarozkos$. Karmen MacKendrick
hovori o kontrarozkosi, ktorou su literarne a fyzické rozkoSe, ktoré sa na prvy pohlad nezdaju
prijemnymi (1999, s. 206). Ide o kontraerotizmus, vyjadrujtci to, Ze staroveké Zivoty svitych nie su

® Spolo¢na klastorna jedalen, v noci prazdna.
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antierotické (Burrusova, 2015). Hoci vlegende sa popiera sexualna slast, vyzdvihuje panenstvo
a sexualna zdrzanlivost, zaroven tematizuje kontraerotickost’, ¢o sa silno prejavuje napriklad v epizode
o tajnom no¢nom bi¢ovani nahej Margity Katarinou, v ktorej nechyba erotické napitie.

Nahota v zivotoch svitych nie je vynimo¢ny motiv. Napriklad staroveka svitica Maria
Egyptska Zila naha v pusti, ked’ze sa jej tam pocas tol’kych rokov zniéili $aty (Burrusova, 2015, s. 177).
Po smrti sv. Pelagie zase biskup a miestni sviti muzi vyniesli jej telo, ulozili ho na mary a natreli ho
vonnou mastou (Burrusova, 2015, s. 169 — 170). V starovekom Zivote svitej Peldgie je vyrazny aj
motiv vyzliekania a prezliekania, ked’ Pelagia ziada od biskupa Nonna krst slovami, aby z nej strhol
Spinavy Sat neviestky a obliekol ju do Cistého nového richa (Burrusova, 2015, s. 166), alebo ked’ si
neskor za simraku u Nonna vyzliekla krstné rucho, obliekla sa do jeho $iat a odiSla oble¢ena ako muz
(Burrusova, 2015, s. 168). V uvedenych pripadoch ide o motivické varianty, v ktorych dominuje
symbolika krstného rucha. Pritomnost’ podobnych motivov v starovekych a stredovekych zivotoch
svitych nie je nahodna. Zivot Mdrie Egyptskej bol v stredoveku znamy, ¢o dosvedéuje aj zmienka
v Maurovej legende 0 Zosimovi, ktory Mariu Egyptsku stretol na pusti.Spominanim krehkosti alebo
slabosti tela (pripravujiic tak krehké telo na bicovanie (S. 246), trestala svoje velmi slabé telo (S. 245))
sa poukazuje na jemnost’ tela v kontraste s krutym a surovym zaobchadzanim, na druhej strane sa v§ak
vynara aj kontrast slabosti tela oproti duchovnej sile svitice, ktora bi¢ovanie podstupuje napriek bolesti.
V neposlednom rade tu aluduje Zzenskost’ — krehkost’ Zeny.

Vratme sa vSak k zazraku, ktory sa udial pri epizdéde no¢ného bicovania Margity Katarinou.
Homoeroticka sadomasochisticka scéna bicovania nahej Margity Katarinou sa zmeni zazracnym Bozim
zasahom akoby deus ex machina, pri ktorom nahé telo svitice ako plast’ zahali svetlo: ,, 4 stala sa
neuveritelna vec, ihned sa navékol zablyslo, ukdzalo sa svetlo z neba a panna stila zahalena svetlom
ako plastom “ (s. 246). Je tu odkaz na Zalm 104, 2: ,, Odel si sa do slavy a veleby, do svetla si sa zahalil
ako do riicha. “ Mozné s tu viak aj iné biblické intertextualne altzie, napriklad Savlovo obratenie na
Pavla sa odohralo, ked’ na pravé poludnie videl ,, svetlo z neba jasnejsie nez Ziara slnka *, ktoré zalialo
jeho aj tych, ¢o i8li s nim (porov. Sk 26, 13). Svetlo zahal'uje Margitinu nahotu a pominie sa, ked’ si
Margita po bi¢ovani oblecie $aty. V tomto pripade sa vSak ponuka ,,prirodzené* vysvetlenie. Chybajice
Saty st nahradené aktualizaciou metafory, ktoru opisuje nemecka skupina 20. storo¢ia Poetik und
Hermeneutik ako zablesk, zazeh, osvietenie, v ktorom sa rozpoznava dajaka nova skutoénost’
V jestvujucom stave. Metaforou sa tu nerozumie klasicky posun dajakého vyznamu na vyznam
preneseny v racionalnom poznani, ale ide tu o rozpoznanie intuitivnym vhl'adom (Blumenberg, 2015).
V niom ako osvecujucom sa rusi Margitina nahota, takze seba samu v danom okamihu vidi ako zaodett
do svetla. Nastava zvrat, v ktorom sa povrchova skuto¢nost’ (nahota) premiena na mysticku skuto¢nost’
(zaodetost)). V takomto svetle bol zaodety Jezi$ na vrchu Tabor pri svojom premeneni (transfiguratio),
takze ucastnici mali moznost’ nahliadat’ pod 'udsky povrch jeho osoby a zriet’ jeho bozsku prirodzenost’.
Najmi vychodna teoldgia hojne naraba s terminom tdaborské svetlo. Ono je podstatnym prvkom pri
zobrazovani ikon. V Zivote sv. Margity sa spominaju eSte d’alSie dva zazraky z jej zivota zaloZené na
principe svetla: ako dieta sa poc¢as pochmtrneho dina pomodlila a zjavilo sa sInko a inokedy sa okolo
polnoci ukazali slnko a mesiac spolu na nebi (s. 247). Zazraky, resp. vynimo¢né ¢i nepochopitelné javy,
ktoré sa nachadzaju v Zivotoch svitych, maju potvrdzovat' ich spojenie s Bohom. Dalsim sposobom
Margitinho odriekania boli posty. Podrobovala sa im od detstva: ,, Uz v utlom detstve sa v samote svdtej
viery vyhybala pozitkom casnosti a svoje telo pripravené horlivo sluzit dusi ocistovala rozlicnymi
prisnymi péstmi a zdrzanlivostou “ (S. 247). Post sa tu podava ako prostriedok sluziaci proti docasnym
pozitkom, ako potlacanie tela, ktoré ma slazit’” dusi. Rudolph M. Bell nachiadza podobnost’ medzi
anorexiou ako sucasnou poruchou prijmu potravy a pdstmi stredovekych svitic, ked’” hovori o tzv.
,,svitej anorexii“ (1985). Postne praktiky stredovekych svitic v§ak nevychadzali z intenzivneho strachu
z obezity a zo skresleného obrazu vlastného tela. Ich stravovacie navyky nesuviseli s ich predstavami
0 vlastnej hmotnosti ¢i telesnej velkosti. Takisto im chybal pojem vyzivy pre zdravie, diétovanie z
modnych dovodov este nejestvovalo. Moderny koncept anorexie teda podla G. Taita nie je vhodny na
retrospektivnu aplikaciu pre zeny trinasteho storocia (1999, s. 12 eprintu). Ich prisne postne praktiky
treba vnimat' v nabozenskom historickom kontexte (Tait, 1999, s. 13 eprintu). Hl'adali Boha
v protiklade s tymi, ktori sa v Biblii charakterizuju ,,ich bohom je brucho* (Flp 3, 19). Praktiky
nabozenskych postov vo veasnokrest’anskej ére posilnila polemika S rimskym hedonizmom.
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Margita ako kral'ovska dcéra, hoci bola v klastore, bola protezovana, pricom vsak sama takéto
vyhody odmietala: ,, Ked' sa osobitne pre nu vzhladom na utly vek a urodzeny pévod, pretoze bola
krdalovska dcéra, pripravovalo vyberanejsie jedlo a jemnejsie vino, velmi sa nahnevala a odmietla ho
prijat.“ Aj pri jedle sa nachddza motiv miernenia, ked’ predstavena Margite nechcela dovolit’ prisne
posty: ,, 4 ak predstavend po zvdzeni zo sucitu zakdzala mladuckej panne, aby postmi tak velmi trapila
svoje telo, ktoré pre velki slabost nebolo schopné plnit skutky svitosti, panna plakala a potokmi siz
obmdkcila predstavenu, a ta jej dovolila postit sa podla viastného Zelania. “ Rovnako ako pri noseni
kajiceho richa aj pri postoch ako spdsobe umftvovania tela sa uvadza, ze Margita ich drzala pred
sviatkami: ,, péstmi ustavicne oslabovala svoje telo nielen pocas vigilii pred sviatkami svdtej Panny
a narodenia Krista a pred svitodusnymi sviatkami, ale aj pocas vigilii pred sviatkami apostolov a inych
svdtych, pocas Styridsatdenného postu a kazdu stredu a sobotu, stale sa s veselym srdcom postila
o chlebe avode”. Napriek tomu, ze Margita zila v klaStore, spomina sa tu aj udelenie vynimky
z bezného spolo¢ného zivota, a to moznost’ jest’ na odlahlom mieste: ,,v tych diioch jej predstavena
dovolila jest na odlahlom mieste, aby ju ostatné nevideli  (vSetko s. 248). Dovodom bolo, aby ju ostatné
sestry za vel'ké postenie nechvalili, ked’Ze oCakavala odmenu len od Boha (s. 248). Okrem toho sa
dlhodobo postila od misa: ,, Jedeniu mdsa sa vyhybala po cely Zivot, okrem casu, ked’ ju pre viditelne
tazku chorobu bolo treba od toho zadrzat.* Hoci sa tu vylucuje ¢as choroby, d’alej sa uvadza, Ze aj
pocas neho sa jedeniu mésa vyhybala. Pre hypoteticki moznost’, aby ju v nemocnici nenutili jest’ méso,
radSej utajovala chorobu: ,, Ale niekedy, hoci bola prilis zoslabnutd, zatajila svoju chorobu, aby ju pre
nu neposlali do nemocnice a neprinitili jest mdso“ (S. 248). Radikalna forma postu sa spomina aj
neskor: ,, neraz, kym ostatné sa nasytili, ona vstavala od stola hladna* (S. 258).

Dalsim sposobom Margitinho umftvovania tela bolo cvi¢enie sa v nespavosti: ,, neskor po celé
tri dni pred Velkou nocou od stvrtka az do dia Panovho zmrtvychvstania na pamiatku umucenia Krista
nelahla si na 16zko ani nespala (s. 248 — 249). V noci bdela azucastiiovala sa na noc¢nych
poboznostiach, ¢o sa v texte uvadza viac raz: ,,vstavala o polnoci, aby pocas nocnych poboznosti
oslavovala Pana*“, ,,[a]Z do konca svojho Zivota kaZdu noc vstivala na noénu poboznost™, ,,[d]Iho
predtym, nez zvon vyzvanal na ranni poboznost, vstala a modlila sa“, ,, [U]prostred noci vstavala, aby
chvalila Boha** (vetko s. 258), ,, po celu noc len malo spala, ale akoby vidy s Bohom bdejuc, cas spanku
napliala modlitbami a nocnou poboznostou (s. 259). Francuzsky historik Jean-Claude Schmitt
uvadza, ze pre klastorny asketizmus bolo charakteristické niekol’konasobné vytrhnutie zo spanku na
modlitby a bohosluzbu, prinatenie sa kK manualnej praci a bicovanie, aby sa od¢inili tazké previnenia
(1990, s. 52). Margita aj no¢né bdenie uskuto¢novala tajne: ,,skor nez vstali ostatné sestry, znovu si
lahla, aby ju nenasli pred l6zkom, ako sa modli* (S. 258). Uplatiiuje sa tu modelacia postavy podl'a
biblického archetypu: ,, ako patriarcha Jakub spavala pred l6zkom na roztiahnutej kozi s kamenom pod
hlavou, na l6zko si nikdy nelihala, iba vtedy, ked ostatné vstavali, aby si mysleli, Ze spala na 16zku “ (S.
260; Gn 28, 11). Margitin spdsob Zivota pripomina Zivot sv. Pavly Rimskej, ktora sa podl'a spisu sv.
Hieronyma Chvdla Pavly obliekala ako sluzka, nikdy nejedla s muzmi, malokedy sa kupala, spala na
holej zemi — ak vobec spala, ustaviéne sa modlila. Pavline $aty sa opisuju na principe inverzie: hebké
platno a drahy hodvab vymenila za koziu srst’ (Burrusova, 2015, s. 85). Podobné motivy sa vSak
objavuju aj v inych hagiografiach, napriklad mnisi v kla§tore Marmoutier, ktory zalozil sv. Martin, sa
obliekali do tavej koze a jemnejSie obleCenie mali zakazané (Severus, 2019, s. 135; Burrusova, 2015,
s. 124). Margitina spiritualita sa prejavovala aj Vv sluzbach sestram. Motivy ,,sluzby a utrpenia“
v stredovekej zenskej religiozite pramenia z pojmu imitatio Christi. Tvorili doleziti sucast’ modelu
zenskej zboznosti, ktora sa podl'a Donalda Weinsteina a Rudolpha M. Bella vyrazne odliSovala od
modelu charakteristického pre muzov. Do Specifického stiboru praktik charakteristickych pre muzskych
svatcov zarad’uju odvaznu misijna pracu, presadzovanie verejnej moralky ¢i vasnivé re¢nictvo. Oproti
tomu zensky model svidtého spravania podla nich obsahuje najmd mystiku, charitu a kajucny
asketizmus (1982, s. 220). Hoci Margita mohla pozivat’ vysady pre svoj urodzeny povod, vykonavala
najponizenejsie prace: zametala, umyvala riady, Cistila ryby, o jej spdsobovalo telesntl tryzen: ,,a preto
neraz v zime, ked’ takéto prace robievala, popraskala jej od chladu a mrazu jemna pokozka na rukach,
az jej tiekla krv* (. 250). Aj tu sa pripodobnuje biblickym postavam: ,,Snazila sa vsade okolo seba
pomadhat tak ako starostliva Marta, ale aby nezanedbala svoje zdokonalovanie, oddavala sa zdroveri
i rozjiimavym modlitbam s Mariou® (s. 250). V evanjeliu Lk 10, 38 — 42 su JeziSove hostitel’ky
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v protiklade: kym Marta sa stard o materialne, Maria poc¢tva JeZiSove slova. Margita vytvara z oboch
modelov syntézu. Uplattiuje sa tu heslo ora et labora, Margita sa venovala praci aj modlitbe.

V legende sa vymenuvaju Cinnosti, ktoré vykonavala: plela zahradu, nosila bremena, drevo,
slamu, muku na pecenie chleba, prala a ¢esala vlnu, v kuchyni zakladala oheii, nosila vodu zo studne
(s. 250), zametala nemocnicu, odnasala zametené smeti atd’. (S. 251). Tieto ¢innosti sa pomenavaji ako
skutky pokory. Margita ich nechcela prenechat’ spolusestre, aby neprisla o zasluhy v nebi: ,, keby som
ti prepustila tento skutok pokory, ty by si ziskala odplatu za pokoru, a ja by som zostala ukratena
0 odmenu. Ponecham si, co mam, aby iny nedostal moju korunu, ktoru ocakdvam ako odmenu za
pokoru “ (s. 251). Korunou v tomto kontexte sa pomentiva koruna alebo veniec spravodlivosti, Zivota
¢i spasy ¢ize nebeska odmena (porov. 2 Tim 4, 8; Jak 1, 12 a 1 Pt 5, 4). Hoci Margita nechcela prijimat’
pomoc od spolusestier, ona ich prace vykonavala: ,, Ochotne preberala prdce inych a namiesto sestier
urcenych do sluzby celé tyzdne sluzila v refektari alebo v kuchyni namiesto nich, lebo ich lutovala,
a vykondvala vsetko, ¢o mali robit ony* (s. 251). Otazku, ¢i tymto preberanim Margita neobera
spolusestry o korunu spasy, ktorej straty pre seba sa tak obavala, treba pokladat’ za irelevantnu.
Rozprava¢ chce poukdzat’ na odliSnost’ Margity od ostatnych sestier, ktoré si plnili povinnosti, ale
nerobili ni¢ navySe. Zaroven sa tu Stylizuje aj Margitina vynachadzavost’ a originalita jej aktivit.
Vymena roli dominancie a submisivity medzi kralovskou dcérou a ostatnymi sestrami a slazkami sa
realizuje v pripade gesta pokory — umyvania noh: ,, VZdy na Zeleny stvrtok, cheejiic nasledovat priklad,
ktory dal sam Ucitel’ a Pan, umyla sestram i klastornym sluzkam nohy, pobozkala s radostnymi slzami
a utierala ich zdvojom z hlavy a potom si zasSpineny a vihky zdavoj dala na hlavu a s radostou nosila
(s. 250). Tu sa explicitne nadvdzuje na JeziSovo umyvanie néh u¢enikom pri poslednej veceri podla
biblického textu. Podobné epizody v hagiografickej literarnej tradicii sa vyskytujii napr. v Zivote
svitého Martina, kde zanedbany mnich Martin umyva nohy svojmu neskorSiemu Zivotopiscovi
Slachticovi Sulpiciovi (Severus, 2019, s. 173; Burrusova, 2015, s. 127); v Sulpiciovych Dialogoch zase
kralovnd, Zena uzurpatora Maxima, Martinovi zmacala nohy svojimi slzami a vysusSila ich vlasmi
(Burrusova, 2015, s. 140; podobne ako Maria Magdaléna JeziSovi). S umyvanim néh sa stretame aj
v legende o sv. AlZbete. V koncepte tohto ritualu sa zraci JeziSova pokora a sluzba, priGom JeZiSova
pozicia v kolégiu apostolov bola jasna. On bol pre nich rabbi a Bozi Syn, ako to vyslovil Simon Peter.
V JeziSovom c¢ine umyvania néh sa prejavila zmena z vysokého na nizke: nie panovat, ale sluzit.
Vznika otazka, z akej pozicie Margita umyvala nohy spolusestram a slizkam, ved’ nebola predstavena.
Isteze to bola pozicia kralovskej dcéry (podobne u Alzbety), z ktorej svética (vysoky princip) zostapila
k noham neurodzenych 0s6b (nizky princip). Napriek tomu nestiera sa tu celkom jej elitné postavenie,
kedZze ma privela volnosti a moznosti na to, aby si v klaStornom Zivote vytvorila priestor pre
individualne prejavy zboznosti za spolutcasti ostatnych Cleniek komunity. Scéna umyvania néh
Vv pripade sv. Margity prestupuje do scény so zavojom ako uterakom. Zaspineny a vlhky zavoj — uterak
sa znoh (nizke) vrati na hlavu (vysoké). Irelevantnymi v danom kontexte by boli tieto kategorie
Vv pripade ,,zavoj — uterak — fetis“. Viacnasobne pouzity uterak by nevyvolaval odpor, ak by sa stal tym,
¢o sa dnes nazyva fetis, ale naopak, prinasal by slast’ a radost’. Pri Margitinej starostlivosti o chorych s
naturalistickym opisom ich necistoty sa zdoraziuje Margitin heroizmus:

Nestitila sa necistoty nijakej chorej, nevyhybala sa ani zdpachu (...) ¢im viac bola chord necistd a viac
zapdachala, tym oddanejsie a uprimnejsie sa o nu starala a pomadhala jej. Hlavy dievcat plné svrabu, hnisu a hnid
viastnymi rukami holila a natierala mastou (...) slizku zohyzdenu svrabom, ktorej telo celkom scervenelo akoby
od lepry a stekal z neho hnis, viastnymi rukami ocistila, natrela.

Margita tiez vynasala zvratky a vykaly chorych, a to aj vo vlastnych Satach:

(...) ked svditd panna pomdhala chorym a ony museli davit' a nebola naporidzi nijakd ndadoba na zvratky,
svdta panna ich vo viastnych rukach alebo v svojom ruchu odnasala ihned prec, aby sa nemocnica alebo
miestnost, kde lezali, nezaspinila. Vylucky chorych tiez odnasala von na odlahlé miesto.

Ked sestre s nadorom na hrdle lekari kazali prilozit’ na hrdlo néplast’ z kravského vykalu,
Margita to vykonala, ,, nepovazujiic na necisté nic, ¢o by mohlo poméct uzdraveniu ludského tela*

6 Heslo Modli sa a pracuj sa spaja s menom sv. Benedikta z Nursie. Prax dopliiania tychto dvoch ¢innosti sa
rozsirila najmé v zapadnej cirkvi.
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(v8etko s. 251). Tuto obetu v prospech cudzieho chorého tela sprevadza estetika hnusu a drastického,
ktord nadvdzuje na pocetné zmienky o rozpade pominutelného v cirkevnej hymnografii, najmi
pohrebnej, nevylucuje vSak ani antropologicky aspekt osobitého erotizmu. Po koprofilnej pasazi (dotyk
S vykalmi) nasleduje skatofilnd cast’ (zal'uba v Spine a necistote). Ked” Margita Cistila vnutornosti
Z prasat’a pre choru sestru trpiacu stratou chuti do jedla, ,, postriekala si necistotou odev. Predsa si vSak
pre to Saty nevyzliekla, ale nosila ich také, zapdchajiice a znecistené.* Starala sa 0 osemnast’ rokov
tazko choru sestru, ktora ,,stdle krvacala a zvracala“, ostatné sestry ,, nesluzili jej velmi ochotne, ba
dokonca jej odmietali preukazovat ldskavosti** a Margitinej spolo¢nicke od nej ,, prisio zle od zapachu
krvi a zvratkov. “ Znecistenie tela a §iat sa stavia do kontrastu s Cistotou srdca a pokorou, materialne
oproti duchovnému:

Jej Saty boli takmer vZdy znecistené od blata a od polievok z bravéového mdsa, ktoré nosila chorym, ale
nedbala o to, starala sa len 0 cistotu srdca, cez deii v takych zablatenych a zaspinenych Satach chodila, v noci
V nich lezala* (vSetko s. 252),

., Velakrat sa az po kolena brodila v necistote, a ked’ odtial vysla, pre mnohé bola odpudzujuca, ale ¢im viac sa
povazovala za ponizenii a opovrhnuti, tym viac sa tesila z pokorného ducha. (s. 252 — 253).

Tu sa ozrejmuje rozdiel medzi dobou evanjelii, v ktorej platili prisne Zidovské hygienické
predpisy, kym Margitina doba, ako sa na to poukazuje v legende, je v tomto zmysle dobou tpadku, ¢o
do manipulécie s chorymi. Zaujimavé su tu aj naznaky urcitej felCiarskej praxe, napr. lieCenie kravskym
lajnom. V starovekych aj stredovekych hagiografiach sa stupfiuju cnosti svitych az do najvyssej miery,
preto niekedy dosahuj extrémne rozmery. Virginia Burrusova v nich nachadza uréitd bezmedznost’
a neumiernenost’ (2015, s. 85 — 86). Napriklad v Sulpiciovych textoch o sv. Martinovi vidi fascinaciu
zanedbanym telom, fascinaciu necistotou a kategoriu fetiSu (Burrusova, 2015, s. 145). Sv. Martin mal
podobne ako sv. Margita $pinavé Saty a neupravené vlasy (Severus, 2019, s. 131; Burrusova, 2015, s.
122), pomenuva ho ,,zanedbany mnich* (Burrusova, 2015, s. 127). Podobne napriklad sv. Pavla sa
vzdala li¢idiel a hodvabnych S$iat, bola chuda a Spinava, obliekala sa do platna z kozej srsti a naro¢ky si
hyzdila tvar (Burrusova, 2015, s. 111), o Pavlinej dcére Blesille sv. Hieronym uvadza, Ze predtym jej
vlasy upravovali slizky, teraz sa uz o hlavu nestard (Burrusova, 2015, s. 110 — 111). Takymto
manifestacnym pohfdanim tela sa postva miera Citatel'skej unosnosti do sféry hrdinstva — ¢i
extrémizmu. NajponizenejSie prace sa v texte kladu do kontrastu s Margitinym vysokym, urodzenym
povodom: ,, hoci bola kralovska dcéra, tdato najpokornejsia panna casto cistila klastornu latrinu, a ked’
Ju cistili iné, ¢i cheeli, ¢i nechceeli, isla s nimi @ pomdhala im “ (S. 252). Pri opise Margitinych sposobov
prejavovania pokory ajej zZivotného Stylu vyvstava otazka, preco jej to predstavena dovolila a ¢i
Margita pre svoj kralovsky pévod nemala oproti inym sestram vysady. Tato presupozicia sa v texte
vyvracia. Uz sme spominali, ze Margita odmietala vyberanejSie jedla, ktoré sa jej mali dostat’ pre
kralovsky povod. Takisto nechcela byt uchranena od askézy: ,, Nechcela, a ani nepripustila, aby kvéli
urodzenému rodu alebo telesnej slabosti bola usetrena od pokania alebo od tych trestov, ktoré sa podla
reholnych ustanoveni ukladaju vsetkym* (S. 253). Rozprava¢ podava priklad: ked’ brat Marcel,
provincial z vrchu Pesulano, udelil trest sestram, ktoré porusili sl'ub mléanlivosti, Margita za nim
poslala dve sestry, aby aj jej ulozil trest, ,, nech si nahodou ostatné sestry nemyslia, Ze ju Setri preto,
lebo je kralovskd dcéra* (s. 253). Uplna rovnost’ viak v klastore nevladla, sestry si uvedomovali
Margitin vzneSeny povod. Ukazuje sa to v epizode, ked’ spolusestra musela Margite pomoct’ s tazkou
nadobou plnou vody a potom Margitu nahnevana postriekala vodou na hrudi. Margita to prijala
s trpezlivost'ou a pokorou, na ¢o sa spolusestra Cervenala ,,od hanby pred takou velkou laskavostou
urodzenej dievciny “ (s. 254). Pri stupiiovani kontrastov a hyperbolizacii Margitinej pokory si rozpravac
nevedomky aj odporuje. Najprv uvadza, ze nosila chudobné Saty: ,, Ak jej rodicia poslali vzacnu latku
primeranii na Saty pre krdalovski deéru, prijala ju sice, ale darovala ju chudobnym sestram a nosilaich
skromné a chudobné Saty* (s. 257). No potom uvadza, Ze podl'a vzoru ,, vynikajiiceho Martina “ po¢as
krutej zimy ,,vyzliekla si drahé richo as povolenim predstavenej ho dala nahému mrzniicemu
chudobnému* (S. 257). Rozpravac nevysvetluje, ako si Margita mohla vyzliect’ drahé richo, ak nosila
chudobné Saty. Na tomto mieste sa zaroven potvrdzuje, Ze doteraz zmienené paralely Margitinho
zivotopisu so Zivotom sviitého Martina nie st nahodné, ale autor stredovekého Zivota poznal staroveku
hagiografiu a inSpiroval sa fiou, takze jeho pisanie ma podlozie vo vzitej matrici.

V zivote sv. Margity je pritomny motiv automutilacie, ktor1 by svitica uprednostnila v pripade,
ak by ju nutili do vydaja. Hoci Margita od detstva zila v klastore, ,, kvoli telesnej krase a vznesenému
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rodu ju Ziadali za manzelku mnohi vzneSeni muzi“ (S. 255). Konkrétne sa spominaju traja: pol'sky
vojvoda, Cesky kral’ a kral’ Sicilie. Nadejni Zenisi Margite ponukaju anulaciu alebo zneplatnenie jej
sl'ubu zdrzanlivosti u papeza, no ,,ona placuc a beddkajiic prosila Pana, aby ju radsej povolal z tohto
smrtelného Zivota, nez by dopustil, aby jej telo bolo poskvrnené* (S. 255). Sexualny kontakt aj medzi
manzelmi sa tu explicitne pomenuva ako poskvrnenie, teda skutok necisty, hriesny;
z dogmatickoteologickej stranky ide o hereticky prvok. Protagonistka pred nim uprednostiiuje vlastnil
telesnt smrt’. V simulovanej priamej re¢i sa vypoved zmieriiuje antiklimaxou. Namiesto smrti sama
postava vyjadruje, ze by si radsej poskodila tvar ako sexuélne zila v manzelstve:

Radsej by som si rozbila nos a pery alebo by som si (ich) dala rozbit' a obidve oci by som si vylupila a
zniesla by som akukolvek exkomunikdciu, nez by som suhlasila so sobdsom s muzom, akokolvek vznesenym a
urodzenym. Radsej by som vkrocila do zZivota bez nosa, pier a oc¢i a dostala sa do raja, nez by som bola s peknymi
perami, nosom a ocami naveky zvrhnutad do pekla (. 255).

Automutilacia je iba hypoteticka, zamer je podany v podmiefiovacom sposobe. V tychto dvoch
vypovediach, vyjadrujicich vylucovaci vztah s uprednostnenim prvého Clena, sa soba§ s muzom pre
Margitu rovna zvrhnutiu do pekla. Preto si radsej zela poskodit’ vlastnu tvar, aby vyzerala odpudivo
a nelakala Zzenichov. Rovnaky motiv poskodenia si nosa, aby anulovala svoju sexualnu pritazlivost
a nikto ju nenutil vydat® sa, sa nachddza aj v Zivote sv. Alzbety (Marsina, 1997, s. 178). Co viak je
zaujimavé, svitica Margita stoji nad u¢enim cirkvi, ako sa to naznacuje vyrazom exkomunikdacia. Ked’ze
Margita odmietla vydat’ sa za kral'ov, a teda sa stat’ kralovnou, znazoriuje sa s I'aliou ako symbolom
Cistoty a pri nohach s kral'ovskou korunou, ktort odmietla (Schauber — Schindler, 1997, s. 26) na rozdiel
od nebeskej koruny, ktoru si Zelala dosiahnut’ najponizenejSimi skutkami pokory. Jej Zivot pripomina
zivoty panien — mucenic, ktoré sa vyhybali pozemskému sobasu, aby zostali vernymi nevestami
Kristovymi (Burrusova, 2015, s. 74). Automutila¢na intencia sa v legende objavuje este raz, a to ked’
sa rozsirilo, ze Tatari vtrhli do Uhorského kralovstva a ,,neludsky napadali krestanov a vycinali,
hroznym sposobom zndasilnovali panny, vSetkych vrazdili, neSetriac nijaky stav, pohlavie ani vek*. Tu
rozprava¢ uvadza priamu re¢ Margity, ktora bola ,,viac znepokojend pre uchovanie panenstva nez
telesného Zivota ™

Viem, co urobim, aby pri besnent tychto neveriacich moje panenstvo ostalo neporusené. Zohavim si pery
a nos, a takd skareda so zohyzdenou tvarou ukazem sa ich oc¢iam, a divoky kmen, ktory vabi Ziariva krdsa v tvari,
ujde, ked uvidi ohyzdnost, a mia nechaju nedotknutu, ked sa znici, ¢o sa im pacilo (vsetko s. 256).

Ani tu sa sebaposSkodenie nepodava ako prebiehajice v redlnej situacii, aj tu je iba hypotetické,
potencialne, Margita si predstavuje ista situaciu a rozhoduje sa, ako by sa v nej zachovala.

Text vsak referuje aj o realnom utrpeni, ktoré prezivala. Rovnako ako v legende o sv. Alzbete,
aj v legende o Margite sa uplatiiuje evanjeliovy archetyp Kristovho meca: ,, Pri zdvihani kriza Margita
ako obycajne natiahnuta lezala na zemi akoby novo ranend, ako keby jej dusou prenikol mec trpiaceho
Krista.** Tento me€ je symbolom Bozieho konania, Kristovej akceptécie jej dobrovolného utrpenia.
Mec¢ bolesti nezasahuje telo, ale dusu. Legenda teda hovori o duchovnej podstate telesného utrpenia,
ale aj 0 smere zasahu: zasahujticim je Boh, cielom je sviticina dusa. Margita ,, «uZila po mucenictve “,
¢o sav legende vyjadruje viac raz. Ked’ ¢itala o mucenikoch, ,, zrodila sa v nej zbozna tuzba napodobnit
ich*™, ,,undsala ju plamenna tuzba napodobnit ich* (vSetko s. 262). Téma mucenictva je tu stale eSte
v prolepsii. Margita sa fiou zaobera v mysli a vnutorne sa s fiou stale viac stotoziiuje. Najvyznamnejsi
mucenici vCasnokrestanskej doby sa spominaju v kazdej omsi, ktora sa sluzi podla tzv. rimskeho
kanona. Byt mucenikom pre vieru je pre krestanstvo dodnes najvédcsia Cest. Ked Margitino
rozvazovanie prerastie do plamennej tuzby, vyjavi ju v emfatickom citovom vyleve:

O, kiez by teraz bol ¢as prenasledovania, aby som ja svojim telom mohla Vykupitelovi vrdtit smrt, ktorii
Spasitel’ racil podstupit za vSetkych. Kiez by som bola Zila v ¢ase, ked prenasledovanim besnejucich tyranov boli
mucenikom sposobované utrapy. Kiez by nastal cas, aby som mohla podstupit' mucenictvo v mene Jezisa Krista.
Pre lasku k Nemu, pre vieru a Jeho meno zelala by som si a dobrovolne by som si dala ud po ude poobtinat,
nechala by som sa updlit, a aby bolest' trvala dlhsie, chcela by som byt po jednotlivych udoch roztrhana
a podstupila by som kazdy spésob mucenia, aby som sa za ukrutnost mucenia dostala do spolocenstva slavy

nebeskych obcanov (. 262 — 263).

Margitin vylev vo forme vyznania vtroch za sebou idicich amplifikaénych Zzelaniach
zaCinajucich sa vyrazom citového pohnutia a casticou kiez upriamuje pozornost na casy
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prenasledovania krestanov. V d’alSej vete vyjadruje pri¢inu, preco tuzi po mucenictve (pre lasku ku
Kristovi a pre vieru), zaroven konkretizuje, aké sposoby mucenia by podstupila (poobtinana po tidoch,
upalena, roztrhand po udoch anapokon by syntetizujuco podstupila ,kazdy spdsob mucenia®),
a v zavere vyjadruje ciel tohto tryznenia: aby sa dostala do neba. Zaroven si nezela mat’ mucenie rychlo
za sebou, ale tuzi po jeho prediZeni: ,,aby bolest trvala dlhsie*. Formalny rozbor Margitinho citového
vylevu cez prizmu jazyka a témy sa v Mikovej koncepcii hovorového §tylu zarad’uje do zakladného
variantu onoho stylu, konkrétnejsie potom do afektivneho subvariantu (Popovi¢ et al., 1983, s. 80;
Pavlovi¢, 2011, s. 78). Citovy vylev vykazuje isté vyhranené zanrové charakteristiky, najma $tylisticka
ustnost’, opierajucu sa o realne hovorenu vypoved'. Zda sa, Ze uvedena pasaz je skor sucast’ou stratégie
autora legendy, nez samej svitice. Nasvedcuje tomu pravidelnost’ v skladbe celého useku, rozdeleného
na tri postupne sa stupiiujice vyjavenia tizob, ako aj niektoré iné prostriedky vypozicané z re¢nickeho
Stylu (zmienené Castice, symetrickost’ suveti a stupniovanost’ myslienky). To, pravdaze, nemusi popriet’
autenticitu Margitinho myslenia a citenia, ked’ze autor legendy sa opieral o pramennt bazu (svedectva).
Jej mucenicka fantazia, akokol'vek psychologicky motivovand, sa sice odvija z v€asnokrestanskej éry
mucenia krest'anov, ale bolest’, tortura, fyzicky a psychicky natlak st regularnymi prostriedkami aj jej
doby, v ktorej sa rozmahala ¢innost’ svitej inkvizicie a kriziackej armady.” Pomalé zabijanie, odtinanie
udov, upal'ovanie a predlZzovanie fyzickej bolesti patri takpovediac do dobového koloritu. Zaujimava je
logika opisu fascinacie svitice bolest'ou a muéenim pre Krista, a to v tom, Ze v jej predstave nevyhnutne
musia figurovat mucitelia. Lenze cirkev ako taka si nikdy nezelala prenasledovanie. Margitin
individualizmus ho ale pozaduje. V jej perspektive myslenia potom tak ¢i tak by na tkor spasenych
mucenikov nevyhnutne museli byt zatrateni mucitelia. Jedni aj druhi st v8ak v krestanskom ponimani
detmi toho istého nebeského Otca. Logika veci tu zaiste netkvie v univerzalite 'udstva. Margitin
naro¢ny individualizmus v projekcii tazby je fiktivny, lenZe vypoveda vela realneho o jej dobe ako
vyvinovej faze krestanstva, ¢o ma pre Citatel'a antropologickl hodnotu. Z fenomenologického hl'adiska
sa V legende predstavuje ista ,.technologia® mucenia, ktora sa z urcitého ucelového hl'adiska moze
pokladat’ za moralne ,,dobro“. Techniky mucenia sa javia ako naucené a niektoré etapy dejin im
institucionalne umoziovali rozvoj, takze napr. ich uplatnenie v 20. storo¢i (fasizmus, komunizmus) ako
prejav kulturnej degeneracie 'udstva potvrdzuje ich nebezpecnu patogénnu pritomnost’ bez ohl'adu na
smery ucelovosti.

V Margitinej] modlitbe, ked’ Tatari vtrhli do Uhorského kralovstva, sa objavuje priam
schizofrenicka rozpoltenost’: ,, Prosim za krestansky lud a modlim sa a budem sa modlit, aby sa Tatari
nedostali sem, aby od nich nehrozilo krestanskej viere nebezpecenstvo, ale ¢o sa mia tyka, priala by
som si, aby prisli, aby som pre Kristovo meno podstupila ich mucenie” (S. 263). Ambivalencia jej
modlitby prameni v tom, Ze si nezela ohrozenie abstraktnej krestanskej viery, ale o seba sa neobava,
svoje ohrozenie a muenie si praje. V. Burrusova uvadza, Ze ,,v Zivoté sv. Antonina je askeze chdpdna
jako kompenzacni nahrazka za vytouzené, le¢ nedostupné mucednictvi krve (2015, s. 42, pozn. 28).
Rovnako ako v Zivote sv. Antona Pustovnika, aj sv. Margita taZi po muéenictve, ktoré je pre fiu akoby
vy$§im stupiiom askézy, ale ked’ze je pre fiu nedostupné, oddava sa aspon askéze. V uvedenom uryvku
je povsimnutia hodny elitarizmus svitice, ktory jej ddva vyhradu zelat’ si vSeobecne neZelatel'né.
Zvysok Margitinho Zivotopisu obsahuje opisy zazrakov, ktoré konala pocas zivota, opis jej smrti
a odchodu na vecnost’ a sedemdesiat kapitol o zazrakoch, ktoré vykonala po smrti. Na priklade Zivota
sv. Margity vidiet, Ze v stredovekych hagiografiach sa potlaca sexualita a vyzdvihuje sa panenstvo a
sexualna zdrzanlivost, priCom telesnost Sa potlaca askézou, sebatryznenim ¢i tizbou po
sebaposkodzovani a mucenictve. Australska filozofka a teoreticka feminizmu Elizabeth Grosz hovori
0 somatofobii (Grosz, 1994; porov. aj MacKendrick, 1999, s. 68 — 69). V hagiografiach sa odraza
stredoveké myslenie, pricom daktoré prejavy vtedajSej krestanskej Zivotnej praxe sa dnes javia ako
kuri6zne, bizarné® &i prinajmensom extrémne. V niektorych pripadoch mozno z hl'adiska sti¢asnych
kultirnych oc¢akavani konstatovat’ oscilaciu medzi asketickym a patologickym (napriklad vo vzt'ahu sv.

" Papez Gregor IX. ustanovil r. 1231 tzv. papeZsku inkviziciu, ktorou poveril prave dominikanov.

8 P. Weiss uvadza, ze v podmienkach legalizovaného nésilia (koncentraéné tabory, viizenie, vojna, inkvizicia,
otrokarske spolo¢nosti) maji niektori jedinci moznost’ realizovat’ svoje predstavy V skutocnosti a maskovat’
pritom deviantna podstatu svojho spravania (Weiss, 2002, s. 67).

% Stredovekd imaginativna naboZenskd obraznost sa modernym ociam javi ako bizarna podla americkej
profesorky historie Caroline Walker Bynum (Bynum, 1995).
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Margity k zvratkom a vylu¢kom ¢i k neprezliekaniu §iat; Tait, 1999). Kanadska histori¢ka Elizabeth
Abbottova uvadza, ze niektoré zeny, ktoré sa zapojili do maratéonu askézy, pdstu hrani¢iaceho
s vyhladovanim, umftvovania tela a zmyslov, si vymysleli natol’ko odpudivé pokorenia, ze si mohli byt’
isté, ze ich len tak niekto nenapodobni. Dosiahnut’ svitost’ nebolo jednoduché. Svitost’” znamenala
vel'ka vyzvu, zodpovedajiucu dneSnému tsiliu vyhrat' na olympiade alebo ziskat’ Nobelovu cenu. Pre
zeny, ktorych uplatnenie sa striktne obmedzovalo na vysil'ujucu pracu alebo materstvo, bola méta stat’
sa najlepSou prakti¢kou viery nesmierne pritazliva (Abbottova, 2005, 132). Karmen MacKendrick
tvrdi, Ze sucasny katolicizmus uZz nie je taky priatel'sky voci slastiam asketizmu, pretoze absorboval
spoloéenské dévody protestantizmu a hlasi sa k vzkrieseniu ducha, nie tela. Uvadza, Ze sGéasné
krest'anstvo odmieta vtedajsi asketizmus ako patologicky a prili§ telesny (MacKendrick, 1999, s. 68).
Tvrdi, ze v€asné a stredoveké krestanstvo zostdvalo zamerané na inkarnaciu, ktord je nakoniec
formativnym faktom krest'anstva — Slovo sa stalo telom (Boh sa vtelil) a prisl'ubenou spasou je
vzkriesenie tela. IsteZe, v dnesnom chapani ide 0 telo oslavené, teda telo novej kvality, vd’aka comu
cirkev pristipila aj k praxi kremdcie.'® Zdoraziovanie telesnosti viak do zna¢nej miery pretrvalo az do
14. storocia (MacKendrick, 1999, s. 69). Ani podl'a C. W. Bynum ziaden teolég hlavného prudu
neskorého stredoveku nepopieral doktrinu telesného vzkriesenia (1995, s. 276). Ta je aj za zdujmom
stredovekych Zien o telesnost’ (MacKendrick, 1999, s. 69) v negativnom zmysle, t. j. 0 opovrhovanie
telesnost'ou a potlacanie tela. C. W. Bynum poukazuje na vyznam Zien v zoznamoch askétov —ten moze
byt spdsobeny internalizaciou oficialnych postojov cirkvi k zenam, obratenim sa proti ich telam.
Mnozstvo zien v zoznamoch askétov méze suvisiet’ s tym, Ze Zena sa spajala s telom a prirodou, kym
muz s intelektom a duchom (MacKendrick, 1999, s. 69). Telo malo pre stredoveky asketizmus zasadny
vyznam. Askéti sa intenzivne zamerali na disciplinaciu tela (Foucault) ako na jeden z prostriedkov na
dosiahnutie uzSicho vztahu s Bohom. Asketizmus ako prax sebadiscipliny, sebazaprenia alebo
sebaodriekania na dosiahnutie duchovného ciel'a (Adair-Toteff, 2015) sa na zivote sv. Margity
uplatituje v piatich asketickych praktikach: post, sexualna zdrzanlivost’, chudoba, bolest’ spdsobena
vlastnymi silami, ako aj pobyt v ustrani (Adair-Toteff, 2015). Za tstranie sa tu nepovazuje pustovnicka
samota, ale pobyt v klastore, pricom napriklad v Zivote sv. Margity sa na viacerych miestach tematizuje
hl'adanie ustrania v ramci klaStora, napr. ,,v tych dioch jej predstavend dovolila jest na odlahlom
mieste, aby ju ostatné nevideli* (S. 248), ale aj vnitorna samota, odklon od svetskych starosti
a ponorenie sa do viery: ,, Uz v utlom detstve sa v samote svdtej viery vyhybala poZitkom casnosti a SVoje
telo pripravené horlivo slizit' dusi ocistovala rozlicnymi prisnymi postmi a zdrzanlivostou* (S. 247).
Stredoveké svitice sa pre strach zo sexualneho nésilia zvicsa nevzdalovali d’aleko od svojho miesta
bydliska, ale skor sa oddel'ovali od sveta prostrednictvom mimoriadne prisnej kontroly svojej stravy
(Brown, 1988, s. 269). Odmietanie stravy bolo kultirne prijateI'nou su¢astou sebaovladania. Na rozdiel
od muzov mali obmedzent moznost’ vzdat’ sa majetku, a to najmé preto, lebo v skuto¢nosti mali nad
nim vel'mi mala kontrolu (Bynum, 1987, s. 193). Korene askézy nachadzame uz v starovekom Grécku,
kde sa Clenovia elitnych vrstiev usilovali ¢o najlepsie starat’ o seba nielen vo fyzickom zmysle, ale
kultivovat’ sa aj ako moralne osoby. To dodavalo ich Zivotom hodnotu, ale aj status. Zivot sa chapal
ako umelecké dielo, ktoré si vyzadovalo stalu pozornost. Muselo sa bojovat’ o prijatelné ,ja“.
Jednotlivec, ktory sa odmietol podriadit’ svojim vlastnym Zelaniam, sa vysoko cenil. Asketické
popieranie sa stalo sucastou modernej a kultivovanej osobnosti, ako aj kritériom pri odliSeni cnostného
a menej hodnotného zivota (Tait, 1999, s. 4 eprintu).

Zaver

Sebatryznenie svitic v hagiografickej semiéze ma nabozenské pri¢iny. Fenomenologicky
v iom vSak mozno vidiet' aj erotické preferencie, ako napr. sadomasochizmus, koprofiliu, skatofiliu
atd’. Okrem toho priciny sebatryznenia by mohli byt psychologického razu, teda nasledkami traumy
z detstva ¢i inych Zivotnych sktsenosti. Jednotlivé interpreta¢né varianty sa navzajom nevylucuju, preto
ich netreba izolovat’. Prirodzene, Citatel'sky akcent na niektort z nich je mozny na zaklade individualne
konstruovanych presupozicii. V hagiografiach sa popri opise praktik posvécovania jednotlivcov
odrazaju aj SirSie dobové trendy, napr. rozmach hnutia chudoby a Zobravych radov, flagelantského
hnutia, fungovanie praxe oblacie atd’. Okrem odkazovania na dobovu realitu tieto texty st vyznamné

10 Porov. instrukciu Svitého oficia Piam et constantem z 5. jula 1963 a instrukciu Kongregacie pre nduku viery
Ad resurgendum cum Christo z 15. augusta 2016.
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tym, Ze nadvizuju na literarnu tradiciu a zakladaju kultirnu pamét’ (termin Jana Assmanna, 1992). Ide
samozrejme najmi o intertextualne biblické nadvédzovanie, ale aj o nadvdzovanie na starSie texty
hagiografického charakteru, ato jednak stredoveké, o sa prejavuje podobnostou motivov
Vv zivotopisoch viacerych svitych, ale aj staroveké, ako to dokazuje napr. zmienka o Zosimovi
v Maurovej legende alebo o sv. Martinovi v legende o sv. Margite. V modernej pastoralnej teologii sa
upusta od propagovania svitic a svitcov minulosti, ktorych nasledovanie takmer nie je mozné pre
kontroverziu ¢ias a pomerov, a odporica sa modelovat’ krestansky ideal zo sucasnosti. Pokial’ ide
0 motivy sebaposkodzovania a sebatryznenia, legendy o sviticiach vypliaju pre antropologické
poznanie urcity priestor vo vyvine uvedenych fenoménov, takze st zdrojmi, poskytujicimi material pre
diskusiu o suc¢asnych problémoch rozmanitej manipulacie na 'udskom tele, ako je piercing, tetovanie,
tunel v uchu atd’. Aj sti¢asny kontext je v tomto ohl'ade rozporuplny — niekedy sa uvedené veci hodnotia
ako psychopatologické symptémy, inokedy ako bezny, takmer masovy jav kultiry sebaprojekcie
cloveka urcitych generacii, odhliadnuc od tradi¢nych praktik skupin prirodnych narodov. Predstava, Ze
interpretacia literarneho textu by mala odstranit’ rozporuplnost’, resp. entropiu textu, zrejme neplati
0 rozoberanej legende. Pokladam za vhodné a Citatel'sky vel'mi u¢inné, ak stredoveky text, zdanlivo
nezaujimavy, akoby zapadnuty prachom (v ktorom ma svoju vrstvu aj literarna historiografia), ozivne
Vv semioze antropologického diskurzu, poskytujicom konfrontaciu nabozenského, sexuologického
a psychologického pohl'adu.
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