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1. Úvod 

Snad ţádný jiný národ toho o sobě ve středověku nenapsal tolik jako Islanďané. 

Jejich písemnictví je rozsáhlé, stylově bohaté a bezesporu fascinující. Vybrat tedy jedinou 

část není lehký úkol, nicméně je nezbytný, pokud chceme proniknout pod povrch a dobrat 

se v určité věci hlubších znalostí. Ve své bakalářské práci se tak budu věnovat výskytu 

magických prvků ve vybraných islandských rodových ságách. Hlavním předmětem 

zkoumání bude literární analýza několika vybraných ság, přičemţ budu pracovat s českým 

překladem Ladislava Hegera z knihy Staroislandské ságy (Sága o lidech z Eyru, Sága o 

Eiríkovi Zrzavém), dále pak s překladem Karla Vrátného (Sága o Egilovi, synu 

Skallagrímově) a s překladem Emila Waltera (Sága o lidech z Vatnsdalu). Vyuţiji také 

texty ság v originále, tedy v islandštině, a budu z nich čerpat zejména původní znění jmen 

ságových postav.  Pro označení primárních zdrojů této práce, islandských rodových ság, se 

pouţívá buď výrazu „rodové ságy“ nebo „ságy o Islanďanech“. Já jsem se rozhodla 

pouţívat termín „rodové ságy“, který je v českém prostředí vţitý. 

 Ve druhé kapitole se budu zabývat staroseverskou magií, protoţe její sloţky, jeţ se 

objevují v rodových ságách, jsou klíčovým prvkem této práce. Mezi pojmy jako trolldómr 

či seiðr, jeţ definují staroseverskou magii, panuje nejasný vztah. Jejich řazení v této 

kapitole odpovídá tomu, co mi vyplynulo z četby sekundární literatury. 

Dále bude následovat část věnující se výzkumné metodě. Zde se budu zabývat 

specifickým pojetím magie v rodových ságách a dále bude potřeba definovat samotný 

magický prvek. Následně se v průběhu práce pokusím o shrnutí nejrůznějších aspektů 

magických prvků – od jejich vykonavatelů, aţ po průběh a okolnosti výskytu. V další části 

se poté budu snaţit o přehlednou kategorizaci magických prvků, které naleznu ve 

vybraných rodových ságách. V závěru své kategorie také porovnám se čtyřmi oblastmi 

vyuţití magie, jak je podle Jenny Jochens definuje François-Xavier Dillmann
1
. Dillmann 

vidí magii jako součást náboţenství a její vyuţití spatřuje ve čtyřech oblastech. Mezi tyto 

oblasti patří objevování a manipulace s budoucností, působení na válčení a zbraně, ochrana 

těla a duše a ovlivňování počasí a dalších přírodních elementů. 

Cílem této práce tedy je, na základě literární analýzy zvolené primární literatury, 

zmapovat výskyt magických prvků ve vybraných rodových ságách. Zde povaţuji za 

vhodné podotknout, ţe ságová literatura jako taková je velice rozsáhlá, a značná 

rozmanitost, daná zejména datem sepsání, panuje i mezi samotnými rodovými ságami. 

                                                 
1
 J. Jochens, Review: Les magiciens dans l'Islande ancienne, str. 488. 
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Domnívám se tedy, ţe výsledky této práce nebude bez dalšího výzkumu moţné bez obav 

vyuţít pro jiné ságy, neţ výše zmíněné. 

 

1.1. Historické a kulturní pozadí 

Pro celistvé pochopení tématu, o kterém pojednává tato práce, povaţuji za nutné 

alespoň krátce zmínit historii Islandu v době osídlení ostrova. Informace o této skutečnosti 

nalezneme v Knize o Islanďanech (Íslendingabók) Ariho Þorgilssona (1068-1148), ještě 

obšírněji o ní pojednává Kniha o záboru země (Landnámabók), u které autora neznáme.  

Hlavní vlnu osidlování historici kladou na počátek 10. století, přičemţ v omezené 

míře pokračovala i po roce 930. Největší část nových obyvatel ostrova tvořili Norové, 

zejména sedláci, kteří utíkali před nadvládou krále Haralda Krásnovlasého. Ten po 

sjednocení Norska uvalil na obyvatele daně, coţ mohlo být jedním z impulsů 

k odstěhování. Mezi další lze počítat nedostatek zemědělské půdy, pracné mýcení 

hlubokých norských lesů či konflikty se zákonem na domovské půdě. Další část 

přistěhovalců se pak skládala z vikingů, jak norských, tak těch vypuzených z osad v Irsku a 

Skotsku. Nespornou výhodou, jiţ Island přistěhovalcům nabízel, byl dostatek půdy zdarma 

a fakt, ţe nebylo potřeba se vypořádat s ţádnými domorodci.
2
 

Důleţitým momentem v ţivotě prvních osadníků bylo bezesporu ustanovení 

zákonodárného sněmu Alþingu kolem roku 930. Alþing byl zaloţen na Sněmovní pláni 

(Þingvellir), dobře přístupné ze všech částí ostrova, a konal se kaţdý rok, po dva týdny 

v pevně stanoveném termínu kolem letního slunovratu. Jako vzor poslouţilo Norsko se 

svým systémem lokálních sněmů a Islanďané jej posléze vylepšovali a přizpůsobovali 

pokročilejším představám o fungování země. Kromě Alþingu bylo ustanoveno 12 lokálních 

sněmů a jejich náčelníků v celé zemi.
3
 

Náboţenstvím, které si s sebou noví osadníci přivezli na Island, byla víra 

v pohanské bohy, společná všem skandinávským Germánům. Bohatým zdrojem našich 

vědomostí o jejich mytologii je Starší Edda, zapsaná ve 13. století na Islandu, jejíţ 

mytologické a hrdinské básně ovšem vznikaly v době pohanské. Systematicky 

rozpracovanou kompletní kosmogonii, charakteristiku jednotlivých bohů a bohyň a 

představy o uspořádání světa a celého severského panteonu najdeme v Mladší Eddě 

Snorriho Sturlusona.  Ta však vznikla aţ dvě století po christianizaci Islandu. Někteří ze 

                                                 
2
 H. Kadečková, Dějiny Islandu, str. 31. 

3
 H. Kadečková, Dějiny Islandu, str. 35-36. 
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záborců ostrova sice byli křesťané, ovšem pravděpodobné je, ţe výjimkou nebyla ani směs 

křesťanství s pohanskou vírou.
4
 Nejprve nejspíše došlo k přidání Krista do panteonu 

severských bohů, přičemţ se lidé obraceli na toho, kdo jim podle jejich přesvědčení mohl 

momentálně nejvíce pomoci. K samotnému přijetí křesťanství došlo na Alþingu roku 1000 

(letopočet se udává dle tradice).  Ari Þorgilsson v Knize o Islanďanech píše, ţe křesťanství 

bylo přijato po promluvě zákonopravce Þórgeira, ač byl dosud pohanem. Důvody, které 

k tomuto kroku vedly, byly ryze praktické. Šlo zejména o udrţení jednoho zákona a jedné 

víry, aby nedošlo k rozkolu právního společenství. Byl tedy vyhlášen zákon, ţe ti, kdo 

dosud nebyli pokřtění, mají se stát křesťany a přijmout křest. Pohanství však bylo zdá se 

dále tolerováno, neboť v zákoně také stálo, ţe „pokud někdo chce obětovat bohům, můţe 

tak činit tajně, ale pokud by to bylo prokázáno svědky, bude za to potrestán třemi lety 

vyhnanství.“ Křesťanství se však nejspíše rychle uchytilo, Ari totiţ dále píše, ţe „za pár let 

byl tento pohanský zvyk, stejně jako ostatní, zrušen.“
5
 

Přijetí křesťanství s sebou krom jiného přineslo i gramotnost a zapříčinilo vznik 

písemnictví. Z doby předkřesťanské nám svědectví o jazyce Islanďanů a Seveřanů vůbec 

přinášejí runové nápisy. Run se uţívalo převáţně ke krátkým sdělením, zejména rituálního 

charakteru, ovšem soudobé severské písemné prameny nemáme. Runové nápisy vysloveně 

praktického charakteru se dochovaly aţ z doby po zavedení písma. O rituálním původu run 

a jejich magickém vyuţití bude v této práci pojednáno dále. 

 Rozvoj písemnictví na Islandu začal ve 12. století. Došlo tak k písemné fixaci 

jazyka, který doposud, kromě runových nápisů, existoval pouze v mluvené formě.
6
 To 

posléze, na rozdíl od runového písma, vedlo zapsání ság a dalších významných literárních 

památek středověkého Islandu. 

 

1.2. Primární zdroje  

Primárními zdroji této práce jsou rodové ságy, neboli ságy o Islanďanech 

(Íslendingasǫgur). Steblin-Kamenskij je neváhá označit za nejpozoruhodnější díla 

islandské literatury a nejsvéráznější literární památky středověké Evropy vůbec.
7
 Tyto ságy 

tvoří nejznámější skupinu ság psaných ve staroseverštině, mezi něţ dále patří ságy o 

dávnověku (Fornaldarsǫgur), královské ságy (Konungasǫgur), ságy o současnosti 

                                                 
4
 H. Kadečková, Dějiny Islandu, str. 56. 

5
 Ari Þorgilsson, Kniha o Islanďanech, str. 51. 

6
 H. Kadečková, Dějiny severských literatur: středověk, str. 14-23. 

7
 M. I. Steblin-Kamenskij, Svět islandských ság, str. 7. 
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(Samtímasǫgur) a ságy o biskupech (Biskupasǫgur). Rodové ságy vyprávějí příběhy 

význačných Islanďanů, kteří ţili v době od roku 930 do roku 1030, tedy zhruba sto let po 

osídlení ostrova. Vzhledem k tématu práce není nezajímavé, ţe koncem tohoto období jiţ 

bylo oficiálním náboţenstvím jedné generace křesťanství.
8
 Podněty z křesťanské literatury 

spolu s domácí vypravěčskou tradicí byly tím, co umoţnilo vznik natolik specifického 

ţánru, jako je ságová literatura.  Nehledě na vliv křesťanství je to však ţánr čistě světský. 

Ságy se nám zachovaly pouze v opisech ze 14. století (či ještě pozdějších), takţe je 

obtíţné je přesně datovat, udává se však, ţe většina z nich byla sepsána ve 13. století, čili 

200 aţ 300 let po událostech, které líčí. O jejich vzniku se badatelé stále přou, existuje 

teorie ústního a kniţního vzniku. Podle ústní teorie měly ságy poměrně pevnou uměleckou 

formu, dlouhou dobu se předávaly pouze ústně a pisatelé ve 13. století čistě zvěčnili, co 

slyšeli. Naopak kniţní teorie připisuje větší váhu autorům psané formy a přiznává jim 

značné tvůrčí umění. Podle této teorie by se dalo říci, ţe rodové ságy v orální formě 

slouţily „pouze“ jako inspirace příběhům vykonstruovaným těmito autory psané formy. 

Otázka autorství s sebou nese i problém historické věrohodnosti, která je v poslední době 

zpochybňována. Teorie ústního předávání má za to, ţe jsou ságy historicky poměrně 

věrohodné. Naopak podle teorie kniţního vzniku nám ságy mohou říci více o době, kdy ţili 

autoři, kteří je sepsali, neţ o době, o níţ pojednávají. 
9
 

Rodové ságy se jakoţto literární ţánr vyznačují několika typickými znaky. Styl, 

jakým jsou ságy zapsány, je věcný a střízlivý, charakterizovaný jako čistá, bezpodmínečná 

próza. Příznačná je nepřítomnost veškerých ozdob, figur, přívlastků či metafor. Pro rodové 

ságy je tedy typická minimální stylizace, resp. minimální odchylky od běţně mluveného 

jazyka.
10

  J. L. Byock uvádí teorii T. Anderssona, podle které rodové ságy dodrţují pevnou 

formu. Podle této teorie se ságy strukturálně skládají ze šesti částí, coţ jsou úvod, konflikt, 

vrchol, pomsta, usmíření a následky.
11

 Jiná teorie naopak prezentuje názor, ţe se narativní 

vzorce v ságách soustřeďují k jedinému epickému vyvrcholení. Sám Byock se přiklání 

k názoru, podle kterého je ságová forma tvořena řadou malých sporů, přičemţ se však tyto 

narativní jednotky neřídí pevnými vzorci.
12

 

 Autoři ság si zachovávají objektivitu a nesoudí, ani nevyjevují pocity, ať jiţ své 

nebo postav. Nejdůleţitějším uměleckým prostředkem ság je dialog a realistické postavy. 

                                                 
8
 H. Kadečková, Dějiny severských literatur: středověk, str. 115. 

9
 H. Kadečková, Dějiny severských literatur: středověk, str. 116. 

10
 M. I. Steblin-Kamenskij, Svět islandských ság, str. 69. 

11
 J. L. Byock, Saga Form, Oral Prehistory, and the Icelandic Social Context, str. 162. 

12
 J. L. Byock, Saga Form, Oral Prehistory, and the Icelandic Social Context, str. 167. 
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Kaţdá postava, která do děje vstupuje, je představena celým jménem, rodem, někdy i 

dlouhým rodokmenem a také přesným bydlištěm, coţ ságám dodává výrazný rys 

historičnosti.
13

 V rodových ságách se objevují i další typické stylistické prvky, jako je 

například časté vyuţívání čísla tři. Ať se jiţ jedná například o Bjǫrna ze Ságy o lidech 

z Eyru, který strávil tři dny a tři noci v jeskyni, dokud neustala kouzlem způsobená 

vánice
14

, či kouzla čarodějky Þórdís ze Ságy o lidech z Vatsndalu, jejíţ koulzo vyţadovalo 

trojí uhození po tváři
15

. 

Co se týče tematického zaměření ság, lze i zde vypozorovat několik typických rysů. 

Ságy se v některých případech zmiňují o norském původu hrdinů a o osídlení Islandu, ve 

většině případů se však dočteme podrobné informace o jméně a původu téměř všech 

postav, které se zde objevují. Velice významným motivem ság jsou zejména spory a jejich 

řešení, případně pomsta a pojem cti. Křesťanská morálka, jak ji známe z jiné evropské 

středověké literatury, se neprojevuje ani v ságách, které operují s pojmy jako křest a Bůh. 

Podstatné je zejména splnit závazky vůči rodu a přátelům, ať jiţ je cena jakákoliv.
16

 Pojem 

cti je totiţ nosným pilířem etiky všech ság. Povinnost ujmout se odplaty za zabití 

příbuzného patří v ságách mezi jeden z nejnápadnějších prvků. Nevyskytuje se zde 

křesťanská polarita dobra a zla, nýbrţ čest a její opak, to jest její ztráta. Zároveň ságy 

neoperují s pojmy jako odpuštění, šlechetnost či láska k bliţnímu.
17

 

Dalším typickým rysem ság je víra v osud. Ten se zjevuje ve snech jasnozřivým 

osobám, nelze se mu vyhnout a nemá ţádné morální zdůvodnění.
18

 Podle Starého však ani 

osud není fatalisticky stanoven, neboť činy samotné leţí na člověku. V rámci věštění můţe 

osud znamenat to, co je momentálně „bohu po vůli a člověku ku prospěchu“. Ve sféře 

proroctví pak nemá znalost osudu vést k vědomému formování budoucnosti, ale dává 

dotyčnému hrdinovi moţnost se připravit na to, co budoucnost nutně přinese.
19

 

Nyní níţe krátce zmíním jednotlivé ságy, které jsem si pro svou práci vybrala. 

Jejich společnými znaky, kromě obecných rysů rodových ság zmíněných výše, jsou 

kvalitní český překlad a výskyt magie. Kaţdá ze zvolených ság je něčím typická a 

jedinečná, proto nyní zařadím jejich stručnou charakteristiku. 

 

                                                 
13

 H. Kadečková, Dějiny severských literatur: středověk, str. 116. 
14

 Sága o lidech z Eyru, kap. 40. 
15

 Sága o lidech z Vatnsdalu, kap. 44. 
16

 H. Kadečková, Dějiny severských literatur: středověk, str. 117. 
17

 H. Kadečková, Dějiny Islandu, str. 89. 
18

 H. Kadečková, Dějiny severských literatur: středověk, str. 117. 
19

 J. Starý, Věštba a proroctví u starých Germánů, str. 181-182. 
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1.2.1. Sága o lidech z Eyru (Eyrbyggja saga) 

 Sága o lidech z Eyru se řadí mezi dříve zapsané ságy. Na rozdíl od ostatních 

rodových ság je poměrně episodická. Tvoří ji několik menších příběhů, které se týkají 

sporů rodů či jednotlivců. Tato sága je bohatá na výskyt magických prvků, starých tradic, 

rituálů, pověr a na mrtvé ságové postavy, jeţ se vrací do děje. Ty pak buď škodí ţivým, 

jako například Þórólf Kulhavý, který je jako mrtvý tak zlý a neodbytný, ţe snad ani nemá 

v jiných ságách obdoby. V druhém případě se mrtví snaţí domoci naplnění toho, o co se 

snaţili za ţivota, jako například ţena Þórgunna, jejíţ poslední vůle nebyla naplněna a 

dokud se tak nestalo, nebyl od ní klid. 

 Sága se odehrává na Islandu, na poloostrově Snæfellsnes. Postavou, jeţ propojuje 

celý děj, je goði Snorri, kterého autor ságy velice vyzdvihuje. Mezi další významné 

postavy patří například Arnkel, syn výše zmiňovaného Þórólfa Kulhavého, či je zde 

zmiňován Eirík Zrzavý a jeho objevení Grónska. V sáze také můţeme pozorovat přechod 

islandské společnosti od pohanství ke křesťanství, o který se prý ponejvíce zaslouţil právě 

goði Snorri. 

 

1.2.2. Sága o lidech z Vatnsdalu (Vatnsdæla saga) 

 Sága o lidech z Vatnsdalu neboli Sága o lidech z Jezerního údolí patří také mezi 

dříve zapsané ságy a je dalším dílem, které je na poměry rodových ság bohaté na výskyt 

magických prvků. Tato sága se vyznačuje tím, ţe je příběhem výlučně jednoho rodu, po 

kterém je pojmenovaná. Lidé, kteří pocházejí z tohoto rodu, jsou známí tím, ţe se jich drţí 

štěstí, jako by bylo jejich osudem.
20

 

 Hlavními postavami jsou muţi pocházející z rodu mocného sedláka Ketila Rauma, 

který ţil v severním Norsku. Nejpřednější postavou celé ságy pak je jeho vnuk Ingimund, 

který s králem Haraldem Krásnovlasým bojoval v bitvě u Hafrsfjordu. Ingimund se pak 

odstěhuje na Island, jak mu předpověděla „čaroznalá Finka“, ačkoliv to zpočátku nechtěl 

připustit. Sága zde pak sleduje příběhy jeho rodu a o jeho synech se často souhrnně mluví 

jako o „synech Ingimundových“, přičemţ to ostatním dává najevo, ţe není dobré si s nimi 

něco začít, neboť štěstí stojí na jejich straně. 

 

                                                 
20

 R. L. Harris, The Proverbs of Vatnsdœla saga, the Sword of Jökull and the Fate of Grettir, online. 
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1.2.3. Sága o Egilovi (Egils saga) 

Sága o Egilovi je jednou z rodových ság, kterým se přičítá největší historická 

věrohodnost.
21

 Sága začíná v Norsku u Egilova děda Kveld-Úlfa, který má zvláštní rysy -  

je větší a silnější neţ ostatní, ale také moudrý a znalý čar. Umí také měnit podobu. Kveld-

Úlf má dva syny, Þórólfa a Skalla-Gríma, který zdědil jeho vlastnosti, stejně jako poté 

Skalla-Grímův syn Egil. Sága se vyznačuje právě umným vykreslením Egilova charakteru. 

Ten ztělesňoval povahu severských vikingů a byl také nadaným skaldem. Vládl runovým 

uměním, sága tedy obsahuje cenné pasáţe, jeţ pojednávají o runové magii. 

Sága zachycuje také přestěhování (spíše uprchnutí před králem Haraldem 

Krásnovlasým) Kveld-Úlfa, Skalla-Gríma a Egila na Island, kde se usídlí na Borgu. Příběh 

pak sleduje hlavně osudy Egila, jeho cesty po Skandinávii a Anglii, jeho neshody 

s mnoţstvím lidí a vládců, ale také vztahy v jeho rodině. V sáze se také vyskytuje mnoho 

příkladů krásné poezie, jiţ Egil skládá. Kromě Egila pak sága sleduje také osudy jeho syna 

Þorsteina a zmiňuje, ţe z tohoto rodu (tedy z rodu mýrských) pocházelo mnoho 

vynikajících lidí.  

 

1.2.4. Sága o Eiríkovi Zrzavém (Eiríks saga rauða) 

Sága o Eiríkovi Zrzavém začíná na Islandu, kde je Eirík za ubití
22

 odsouzen 

k vyhnanství a rozhodne se, ţe se tedy vydá do Grónska, kde se také usídlí. Sága rovněţ 

vypráví o objevení Severní Ameriky (Vínlandu) Eiríkovým synem Leifem. Leif je také 

norským králem Óláfem Tryggvasonem určen, aby v Grónsku šířil křesťanství. Vliv 

křesťanství je pak dobře patrný v celé sáze, například i u popisu magického rituálu či u 

pohřbívání mrtvých. 

V akademické sféře je tato sága, co se týče pro nás zajímavých pasáţí, neustále 

podrobována kritice ohledně své věrohodnosti. Obsahuje jedinečný popis vědmy (vǫlvy, 

spákony) Þorbjǫrg, jejího oblečení a poct, kterých se jí dostávalo. Dále je zde podrobný 

popis průběhu magického rituálu (seiðu). Tyto popisy jsou natolik podrobné, ţe je většina 

badatelů povaţuje z větší části za fantasii autora. Informace o magických praktikách, jeţ 

sága poskytuje, je tak nutné brát s větším odstupem, neţ informace z ostatních rodových 

ság. Jejich ojedinělá podrobnost však této sáze zajišťuje mezi ostatními výsadní postavení.  

                                                 
21

 L. M. Enoksen, Runy, str. 28. 
22

 Ubití = zabití člověka. Slovo „zabít“ se však v ságách nepouţívá. 
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2. Staroseverská magie 

 V dnešním moderním světě je magie něco, co bylo v podstatě vykázáno do sféry 

podivných esoterických spolků, do knihoven pro teenagery či přinejmenším pryč 

z viditelného světa do sféry lidské mysli. Jak píše Dan McCoy, není na tom nic 

nepochopitelného. „Náš moderní mechanistický pohled na svět, který s oblibou různé jevy 

vysvětluje z hlediska lineárních, deterministických procesů a příčinných vztahů, nemá pro 

magii místo. Ta byla tím pádem tak důsledně (alespoň teoreticky) vypovězena z moderního 

světa, ţe uţ jen velmi málo lidí chápe, co to magie je. Většina lidí si tak myslí, ţe magie je 

jakýsi deus ex machina, který zázračně popírá „zákony“, jeţ řídí hmotu a energii.“
23

 Ať uţ 

je dnešní pohled na magii jakýkoliv, pro zkoumání magických prvků v ságách je nutné se 

na ni podívat jinýma očima: „Pro staré Seveřany a ostatní germánské národy byly určité 

formy magie běţnou součástí ţivota. Lidé, jeţ praktikovali magii, pracovali 

s elementárními principy, jeţ jsou základem fungování vesmíru, spíše neţ proti nim.“
24

  

Abychom se mohli ponořit do hlubin staroseverské magie s porozuměním, zařadím 

na tomto místě stručný popis staroseverských magických praktik. Nejprve bych ráda 

zmínila termíny, jeţ budu pouţívat. Zde je moţné se pohybovat jedním ze dvou směrů – 

buď pouţívat termíny nám dobře známé, zaloţené na latinské tradici, tj. termíny jako např. 

čarodějnictví, či černá/bílá magie. Tyto termíny ovšem naznačují morální posuzování 

popisovaných skutků. V  ságách však magie není automaticky spojována se zlem. To 

neznamená, ţe by se v rodových ságách nevyskytovaly případy, které by se 

k vykonavatelům magie vztahovaly v negativních konotacích, ovšem kdyţ tomu tak je, pak 

je tento postoj jasně vyjádřen.
25

 Na tomto základě jsem se rozhodla co nejvíce pouţívat 

staroseverské výrazy, které vzhledem k problematice poslouţí nejlépe, neboť se 

domnívám, ţe staroseverský výraz popíše staroseverskou praktiku lépe neţ sebelepší 

překlad.  

Neţ se pustím do definic jednotlivých magických praktik a sloţek, je nutné zde 

podotknout nejasný vztah mezi trolldómem a seiðem. Není naprosto jasné, zda je trolldómr 

seiðu nadřazený nebo se tyto pojmy překrývají. Ze sekundární literatury mi vyplynulo, ţe 

trolldómr je pojem nadřazený, nicméně si myslím, ţe historicky se význam těchto dvou 

pojmů mohl lišit podle místních tradic. 

                                                 
23

 D. McCoy, Magic, online. 
24

 D. McCoy, Magic, online. 
25

 Jóhanna K. Friðriksdóttir, Women’s Weapons, str. 411. 
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2.1. Trolldómr 

 O trolldómu by se velice zjednodušeně dalo říci, ţe se jedná o čarodějnictví či 

čarování. Islandsko-anglický slovník pojem překládá pouze a jednoduše jako 

witchcraft
26

.
27

  Trolldómr je pojem, který v podstatě zastřešuje představy, rituály a sociální 

interakce ve staroseverské tradici, jeţ se vztahují k pojetí vlivu určitých osob (ať jiţ 

pomocí vrozených vlastností či získaných dovedností) na svět. Provádění trolldómu má 

vţdy jasný účel, můţe být zaměřen na lidi, zvířata, blízkou krajinu/přírodu či abstraktnější 

subjekty jako štěstí či blahobyt. Nejedná se konkrétní praktiku a ţádný primární text ani 

nepodává konkrétní formální definici trolldómu. Ten tak pokrývá široké pole 

předpokládaných dovedností měnit viditelnou skutečnost pomocí prostředků neviditelných 

a nedosaţitelných obyčejným lidem. Trolldómr ve staroseverské tradici také často slouţil 

jako příčina vysvětlující různé ţivotní těţkosti – neštěstí, nemoc, krádeţ, nečekanou smrt, 

atd.
28

 

 S charakteristikou vykonavatelů staroseverských magických praktik nám můţe 

pomoci pohled na slova, která se s nimi pojí. Osoby, které vykonávají trolldómr jsou často 

označovány slovy jako fjǫlkunningr či margkunningr, coţ značí, ţe mají velké znalosti o 

spoustě věcí (sloveso kunna znamená vědět, znát). Catharina Raudvere však podotýká, ţe 

toto označení není nikdy pouţíváno v neutrálním smyslu – důsledky těchto znalostí vţdy 

vypovídají o úmyslu osoby. Samotné označení osob praktikujících trolldómr je jasně 

genderově odlišeno. Muţi bývají označování např. jako galdramaðr, vitki, skratti, 

trollmaðr a ţeny jako gýgr, seiðkona, spákona, trollkona nebo vǫlva.
29

 Praktikování magie 

jako takové je v staroseverských textech téměř rovnoměrně rozděleno mezi muţe a ţeny, 

přičemţ prochází všemi věkovými skupinami. Co se týká fyzických charakteristik, podle F. 

X. Dillmanna se jedná o lidi bez specifických rysů. Dillmann dále vykonavatele magie 

charakterizuje jako mocné, bystré, rázné a panovačné.
30

 Zdá se také, ţe osoby, které 

praktikovaly magii, měly stejná práva a povinnosti jako ostatní. Tito lidé aţ na pár výjimek 

patřili mezi farmáře, mnoho z nich však patřilo mezi ty bohatší a často byli sňatkem 

spříznění s politickými vůdci. Rozhodně se však nedá říci, ţe by existovala nějaká 

společenská „kasta čarodějů či kouzelníků“. Nicméně ve společnosti (a zde je důleţité mít 

                                                 
26

 R. Cleasby, Guðbrandur Vigfússon, An Icelandic-English dictionary, str. 641. 
27

 Výjimečně si zde dovolím ponechat anglické výrazy, neboť se domnívám, ţe překladem by mohlo dojít 

k nechtěnému posunu významů. 
28

 C. Raudvere, Trolldómr in Early Medieval Scandinavia, str. 87. 
29

 C. Raudvere, Trolldómr in Early Medieval Scandinavia, str. 88-9. 
30

 J. Jochens, Review: Les magiciens dans l'Islande ancienne, str. 489. 
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na paměti, ţe šlo zprvu o společnost ještě předkřesťanskou) byli vykonavatelé magie 

přijímání poněkud ambivalentně. Bylo s nimi jednáno jak s úctou, tak s nepřátelstvím, 

avšak byl-li někdo nařčen z praktikování magie, vţdy s ním mělo být jednáno podle práva. 

Zajímavé je, ţe takový člověk samozřejmě mohl obdrţet trest smrti, přičemţ ten měl často 

formu ukamenování. To bylo povaţováno za nejjistější cestu, jak se jej zbavit nadobro, 

jelikoţ takto byla vyuţita magie kamenům vlastní.
31

 

 Co se týče otázky, jak byly vlastnosti či schopnosti k vykonávání trolldómu 

získávány, docházejí badatelé ke vzácné shodě. Dokonce se zdá, ţe spolu souhlasí i 

primární prameny. Ve většině případů se dočteme, ţe se sice někdy zdá, ţe jsou „magické 

vlastnosti“ vrozené
32

, podstatnou roli však hraje učení. Stephen Mitchell ve svém textu, 

příznačně nazvaném Learning magic in sagas, píše, ţe z toho, co lze usoudit ohledně 

skutečné „čarodějnické“ a magické praxi ve středověké Skandinávii, zdá se 

nejpravděpodobnější, ţe ti, kteří do ní chtěli proniknout, se ji učili od jejích zkušenějších 

vykonavatelů.
33

 Ve svém jiném textu zmiňuje, ţe „se zdá, ţe magie byla opravdu 

vědomostmi, něčím, co si člověk ve středověkém severském světě vědomě osvojoval 

v rámci vzdělávacího procesu, nikoliv vrozená schopnost.“
34

  

 Nyní bude následovat popis dvou aktivit, které mají s trolldómem největší spojitost. 

První z nich je magická technika zvaná seiðr a druhou je runové umění. 

 

2.1.1. Seiðr 

 Jednou z nejdiskutovanějších magických praktik starých Seveřanů je tzv. seiðr, 

praktika, která se těší většímu obecnému povědomí a akademickému zájmu, neţ příliš 

obecný pojem trolldómu. Ovšem definovat jej je nesnadný úkol, neboť informace, které se 

nám o seiðu dochovaly, jsou velice kusé a roztříštěné a badatelé, kteří se seiðem zabývají, 

spolu ve značném mnoţství věcí nesouhlasí.
35

 Ve slovníku se dočteme, ţe seiðr je „a spell, 

charm, enchantment, incantation“
36

. Jedná se tedy o nějaké kouzlo, či spíše magický rituál. 

Velice diskutovaná je moţná spojitost seiðového rituálu se šamanskými technikami. 

Mytologie jej zase dává do spojitosti s boţským rodem Vanů, přičemţ první seiðkonou 

                                                 
31

 J. Jochens, Review: Les magiciens dans l'Islande ancienne, str. 490-1. 
32

 L. D. Perabo, The Image of Seiðr in Old Icelandic Literature: Consistency or Variation?, str. 26. 
33

 S. Mitchell, Learning Magic in the Sagas, str. 335.  
34

 S. Mitchell, Witchcraft and magic in the Nordic Middle Ages, str. 46.  
35

 M. Šebetovská, Seiðr, str. 1. 
36

 R. Cleasby, Guðbrandur Vigfússon, An Icelandic-English dictionary, str. 520. 
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měla být bohyně Freyja, která pak měla naučit seið i boţské Ásy, především boha Óðina.  

Pokusím se zde tedy velice stručně shrnout, co o této magické praktice víme.  

 C. Raudvere píše, ţe se jedná o nejpodstatnější rituál, pokud se snaţíme porozumět 

různým aspektům trolldómu. V nejširším slova smyslu to je podle ní technika nabývání 

znalostí o budoucnosti nebo snaha změnit moţné směřování věcí u nadcházejících 

událostí.
37

 Popis seiðu jako magického rituálu je však ztíţen tím, ţe při zmínce o seiðu je 

v literárních pramenech, s výjimkou Ságy o Eiríkovi Zrzavém, málokdy popisován samotný 

výkon této praktiky, nicméně jsou popisovány alespoň některé okolnosti, které seið 

doprovázejí. 

Nejkonzistentnějším rysem seiðu se zdá být skutečnost, ţe jeho původ, postup či 

vykonavatel/é pocházejí z vnějšku známého, civilizovaného světa
38

 (pro Seveřany). Pro 

vykonavatele seiðu platí to, co jiţ bylo řečeno u trolldómu, avšak s jednou malou 

výjimkou. Ačkoliv jej provozovaly ţeny i muţi, byl seið jako takový ţenskou doménou. 

Pro muţe mohlo být jeho praktikování dokonce ostudným.
39

 Jak bylo napsáno jiţ u 

trolldómu, k provádění seiðu je potřeba se jej naučit. Učení zde tvoří velmi výrazný prvek, 

zdá se, ţe mnohem podstatnější, neţ moţné vrozené kvality. Píše o tom S. Mitchell (viz 

kap. 2.1.), podle kterého se magické dovednosti ve staroseverské tradici předávají učením. 

Souhlasí s ním například i C. Raudvere, která píše, ţe pro provedení seiðu byly do značné 

míry určujícím prvkem instrukce a naučené dovednosti.
40

 Dalším prvkem, který se zde 

projevuje, je fakt, ţe seið není téměř nikdy prováděn pro přímý uţitek toho, kdo jej 

vykonává. Vykonavatel seiðu bývá k jeho provedení vyzván zpravidla nějakým 

významným člověkem, který mu pak buď zaplatí a/nebo (a to je častější) mu nabídne 

pohostinnost svého domu. Pokud uţ je však seið prováděn pro uţitek jeho vykonavatele, je 

to většinou případ škodlivé či bojové magie. V neposlední řadě lze ve zmínkách o seiðu 

nalézt ještě jeden častý prvek. Vykonavatelé seiðu jej totiţ většinou nepraktikují sami, ale 

ve skupinách.
41

 Takové skupiny jsou pak zpravidla tvořeny lidmi stejného pohlaví, kteří 

spolu buď cestují, nebo se taková skupina utvoří aţ na místě provádění seiðu a to z 

vykonavatele (např. seiðkony či vǫlvy) a místních obyvatel. 

                                                 
37

 C. Raudvere, Trolldómr in Early Medieval Scandinavia, str. 110-11. 
38

 L. D. Perabo, The Image of Seiðr in Old Icelandic Literature: Consistency or Variation?, str.20. 
39

 Z. Borovsky, Women and Performance in Old Norse Literature, str. 22. 
40

 C. Raudvere, Trolldómr in Early Medieval Scandinavia, str. 121. 
41

 L. D. Perabo, The Image of Seiðr in Old Icelandic Literature: Consistency or Variation?, str. 15. 
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 Dalším jednotícím prvkem seiðu je tzv. seiðhjallr, coţ je vyvýšené pódium, na 

kterém se odehrávají seiðové rituály. Přestoţe se zmínky o něm vyskytují poměrně často, 

jeho význam není jasný.  

 Neopomenutelný prvek seiðu je také jeho zvukový doprovod, tedy zaříkání či 

píseň. Setkáváme se zde se dvěma pojmy, které tyto písně označují. Prvním z nich je galdr. 

Jako slovníkový pojem obsahuje více významů: „a song, charm, spell, witchcraft, 

sorcery.“
42

 Perabo píše, ţe galdr lze povaţovat za magickou techniku, vyuţívanou 

v určitých situacích – vţdy jako sloţka účinné magie (léčení, zabití), nikoliv například 

věštění. Zdá se tedy, ţe galdr můţe být jak hlasovým doprovodem seiðu, tak magickou 

praktikou sám o sobě. Druhým pojmem spojovaným se zvukovým doprovodem seiðu je 

varðlokkur. Slovníkové heslo nám prozradí, ţe se jedná o „ward-songs, guardian songs, 

charms“
43

. Mezi badateli bohuţel nepanuje shoda, co tento výraz přesně označuje. Podle 

některých má „varð“ spojitost se šamanskými rituály a jeho účelem je přilákat 

nadpřirozené  síly/duchy.
44

  

 

2.1.1.1. Šamanské prvky 

 Velkým tématem, které se týká seiðu, je jeho moţná spojitost se šamanismem, 

konkrétněji se šamanskými praktikami Sámů. V samostatných pracích se tomuto tématu 

věnoval například Clive Tolley nebo Stefanie von Schnurbein. S. Schnurbein tuto 

problematiku přehledně diskutuje jak ze strany podporovatelů teorie fúze šamanismu se 

seiðem, tak z pohledu jejích odpůrců. Nicméně píše, ţe je zaráţející, jak se odpůrci a 

zastánci v této diskusi často ve svých závěrech liší pouze nepatrně. Jejich protikladné 

pohledy na existenci šamanismu ve staroseverské tradici pramení především z jejich 

rozdílných definic šamanismu. Problém různých definic šamanismu prezentovaný zde 

v rámci otázky jeho existence ve staroseverské tradici však existuje ve výzkumech 

šamanismu obecně. 
45

 Definice šamanismu uţ by bohuţel byla nad rámec této práce, 

nicméně tuto problematiku nelze zcela přeskočit, neboť téměř kaţdý, kdo se věnuje 

staroseverské magii, na toto téma narazí. Ovšem co badatel, to jiný názor. V podstatě 

všichni v některém bodě svého zkoumání přiznají, ţe mezi šamanskými praktikami Sámů a 
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seiðem lze nalézt jisté podobnosti, avšak někteří z nich dojdou k přesvědčení, ţe toto přímé 

ovlivnění prokazatelně existuje, jiní jej naopak pokládají za nedokazatelné.  

 Podle F. X. Dillmanna naznačuje přítomnost šamanismu mezi starými Seveřany 

například předpokládaná schopnost duše cestovat.
46

 L. D. Perabo zase připomíná spojitost 

se Sámy a dalšími ugrofinskými etniky na příkladu bohatého výskytu „finnských“ 

vykonavatelů seiðu v ságách. To by odpovídalo definici vykonavatelů seiðu, jakoţto těch, 

kteří pocházejí zpoza hranic známého světa.
47

 Z. Borovsky zase vychází z díla M. Eliadeho 

a uvádí, ţe seiðr se šamanismem spojuje zpěv či zaříkání, které je k provedení seiðu 

nutné.
48

  

 

2.1.2. Runová magie 

 V práci, zabývající se staroseverskou magií, nelze nezmínit runy, které dodnes 

přitahují pozornost široké veřejnosti. Je pravděpodobné, ţe tyto znaky, jejichţ nejstarší 

archeologické nálezy se datují mezi roky 100 a 200, a jeţ se nejprve objevovaly na celém 

germánsky mluvícím území Evropy, vznikly právě v severských zemích. Po roce 400 se 

jejich nálezy objevují výhradně tam. Obecně lze shrnout, ţe se runy skládaly z větviček, či 

vyřezávaly do dřeva, ryly do kamenů, pouţívaly se při komunikaci na dálku, mohly se 

uplatňovat při zapisování skaldských veršů a v neposlední řadě se uţívaly při věštbách a 

zaříkávadlech. Slovo runa v sobě nese více významů, jako například tajemství, znalost, 

zručnost, magický znak, kouzlo či hádanka.
49

 

 Runová abeceda tedy nebyla jenom obyčejným komunikačním nástrojem, ale její 

vyuţití do velké míry záviselo na schopnostech konkrétního rytce. Dokonce kdyţ se 

v primárních textech objevují slovní spojení „rytí run“, můţe to nepřímo označovat 

provádění trolldómu.
50

 Tomu by nasvědčovaly i verše z Výroků Vysokého (Hávamál), kde 

bůh Óðin popisuje jejich získání a předání jejich znalosti Ásům, álfům, trpaslíkům, obrům 

a lidem. Následně pokládá otázky, zda víme, jak se runy správně ryjí, vykládají, barví, 

zkouší, prosí a jak se zpracovává oběť.
51

 Z těchto otázek by bylo moţné usuzovat, ţe pro 

staré Seveřany runy rozhodně nebyly jen obyčejným písmem, spíše naopak, neboť 

k častému zapisování událostí se svou povahou runy příliš nehodí. 
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 Zde se dostáváme ke spornému tématu a k otázce, zda runy jsou či nejsou ze své 

samotné podstaty magické. Někteří badatelé trvají na tom, ţe přestoţe runy mohly být 

někdy vyuţívány pro magické účely, samy o sobě magické nejsou. Jiní, jako například D. 

McCoy, tvrdí, ţe runy, jakoţto velice účinné prostředky usměrňování osudu a principiálně 

smysluplné symboly, ze své podstaty magické jsou. Podle runových nápisů, které se nám 

zachovaly, víme, ţe runy byly vyuţívány i pro světské účely, ale z Edd a ság lze 

bezpochyby usuzovat, ţe runy jako znaky samy o sobě vládnou jistými vnitřními 

magickými atributy, bez ohledu na to, jak je vyuţívají lidé.
 52

  

 Na závěr této části ještě uvedu několik příkladů runové magie. Častým motivem, se 

kterým se setkáváme ve staroseverské literatuře, jsou runy vyryté na holi, kterou nese, ten 

kdo praktikuje nějakou formu magie. Jistou roli hraje také druh dřeva, ze kterého je hůl, na 

které jsou runy vyryté, neboť se pak magie run spojí s magií daného dřeva. Nejčastěji to je 

dub, líska, černý bez, topol nebo tis.
53

 Vyrytím run tak lze někomu přivodit poţadovaný 

stav, nejčastěji nějaké neštěstí. Jejich vyhlazením (seškrabáním, spálením) pak lze tyto 

skutečnosti zrušit.
54

  Rytí run do dřevěné hole často slouţí také jako potupné znamení a 

zároveň prokletí toho, proti komu je hůl namířena. Vznikne tak tzv. níðstang, neboli kůl 

opovrţení. V rodových ságách se níðstang objevuje například v Sáze o lidech 

z Vatnsdalu
55

, kde se popisuje, jak Jǫkul staví potupné znamení či v Sáze o Egilovi
56

, kde 

jej staví sám Egil. K níðstangu bývá ještě připojena hlava Buď je přímo na jeho vrcholu 

vyrytá lidská, či je na něj nabodnuta skutečná koňská hlava – coţ je častější. Toto 

vyuţívání hlav spojuje níðstang s rituálním obětováním (blót), ke kterému ve Skandinávii 

prokazatelně docházelo. Obětování bylo součástí ţivota všech Seveřanů. Jednalo se jak o 

oběti zvířat, tak lidí, ponejvíce zajatců či otroků. Obětovalo se především bohům, ale také 

niţším bytostem a to prostřednictvím společných výročních slavností, či zcela mimo 

výroční data, zejména z osobních důvodů.
57

 

Kromě poškození či prokletí jsou dalšími důvody k rytí run například přivolání lásky 

či ochrana – proti obrům, trollům a jiným bytostem, které rády škodí. Často se také 

sekáváme s uţitím runové magie pro léčebné účely a to jak v ságách, tak 

v archeologických nálezech.
58
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3. Výzkumná metoda a otázka 

 Co se týče metody vypracování této bakalářské práce, povaţuji za nutné nejprve 

zmínit gramatickou stránku věci. V této práci je téměř nemoţné se vyhnout cizojazyčným 

(staroseverským a anglickým) názvům, které jsou proto pro odlišení v textu značeny 

italikou. Jedná se zejména o názvy primárních zdrojů v jejich originálním znění či 

například názvy specifických magických technik. Jména ságových postav ponechávám bez 

odlišení. Překlady primárních textů, ani sekundární literatura však nejsou jednotné ve 

způsobu přepisu specifických písmen staroseverské abecedy a to zejména ve jménech a 

místních názvech. Z důvodu gramatické konzistence tyto výrazy přepisuji v původní 

staroseverské (islandské) podobě. Odlišnosti od latinky tvoří tato písmena: þ, ǫ, ð a æ. 

Písmeno þ se čte jako anglické th ve slově thing, písmeno ǫ pak můţeme pro zjednodušení 

číst jako naše o, písmeno ð se čte jako anglické th ve slově this a nakonec písmeno æ 

čteme jako otevřené e. 

Vzhledem k mnoţství sekundární literatury v anglickém jazyce citované pasáţe 

rovnou překládám do českého jazyka, neboť se domnívám, ţe jiná volba by nebyla ku 

prospěchu a rušila by čtenáře. Mimo běţných anglicko-českých slovníků, které vyuţívám 

při práci s anglicky psanou sekundární literaturou, vyuţívám ještě slovník islandsko-

anglický. Jedná se slovník od Guðbranda Vigfússona, zaloţený na práci Richarda 

Cleasbyho, který mi slouţí k lepšímu porozumění staroseverským výrazům, zejména těm 

popisujícím magické prvky, osoby spojené s magií a prostředky, které tyto osoby 

vyuţívají. 

 

3.1. Výzkumná metoda 

V následující části se budu věnovat popisu výzkumné metody, problematice pojetí 

magie v ságách a vytyčení výzkumných otázek. Ty mě doufám nakonec dovedou ke 

zmapování magických prvků ve vybraných rodových ságách a pomohou osvětlit okolnosti 

jejich výskytu.  

 

3.1.1. Volba výzkumného vzorku 

Důvod, proč jsem si ke zkoumání vybrala ze všech staroseverských ság právě ty 

rodové, spočívá zaprvé v jejich popularitě, neboť se jedná o nejznámější staroseverské 
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ságy, a zadruhé v jejich stáří. Jsou to nejstarší zapsané ságy, coţ je z mého pohledu staví, 

oproti později zapsaným ságám, na zvláštní místo. Přes všechny argumenty ohledně 

historické věrohodnosti rodových ság doufám, ţe mi jejich zkoumání zároveň umoţní 

alespoň trochu nahlédnout do této jak časově, tak místně vzdálené kultury, respektive do 

jejich pohledu na svět magie. 

Konkrétní ságy, které jsem si ke své práci vybrala, tj. Sága o lidech z Eyru, Sága o 

lidech z Vatnsdalu, Sága o Egilovi a Sága o Eiríkovi Zrzavém se vyznačují zejména tím, ţe 

se v nich vyskytuje na poměry rodových ságy velké mnoţství magie a nadpřirozena. To 

platí zejména pro první dvě jmenované. V Sáze o Egilovi zase nalezneme několik krásných 

případů runové magie a Sága o Eiríkovi Zrzavém obsahuje ojedinělý popis seiðu. 

 

3.1.2. Problematika pojetí magie v ságách 

Rodové ságy nám nabízejí v jistém smyslu jedinečný pohled na svět tehdejších 

obyvatel Skandinávie. Badatelé se z velké části shodují na tom, ţe je sice nelze povaţovat 

za historické prameny doby, o níţ pojednávají, na druhou stranu ale nelze popřít, ţe byly 

do jisté doby předávány orální tradicí. Podle mého názoru se jedinečnost rodových ság 

skrývá právě v kombinaci původní podoby orálně předávaných ság s autorskou invencí 

zejména ve 13. století. Přesný poměr těchto dvou sloţek nám nejspíše zůstane navţdy 

utajen. Neustále ale musíme mít na mysli, ţe Islanďané byli nesmírně hrdí na své dávné 

tradice z dob, které povaţovali za hrdinské období a zlatý věk.
59

 To však provokuje nejen 

představivost, ale i touhu zjistit, jak magie a nadpřirozeno, které se v rodových ságách 

vyskytuje, odpovídá představám a realitě prvních Islanďanů. Jedná se o přesné popisy 

jejich kaţdodenní skutečnosti? Nebo je to čistá fantazie křesťanských autorů, kteří se 

snaţili o zachycení pohanského světa? Domnívám se, ţe je pravděpodobné, ţe ani jedna 

z těchto moţností nebude sama o sobě správná. Například Clive Tolley soudí, ţe popis 

pohanských magických prvků v rodových ságách je dílem křesťanských autorů, kteří je 

vytvořili na základě stále méně určitých pohanských tradic. Nicméně se zdá, ţe původní, 

originální pohanské prvky v těchto popisech přeţily.
60

  

Nalezneme však i přístup, jako například u Jóhanny K. Friðriksdóttir, který vychází 

z toho, ţe jsou rodové ságy výtvorem autorů 13. století a magie je zde primárně 

stylistickým prvkem. Není pro ni podstatné, zda má magie v rodových ságách nějaké 
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reálné základy. Zastává názor, ţe vylíčení magických prvků v rodových ságách neslouţí 

snaze o zpodobnění historicky autentických pohanských praktik, ale jako universální 

literární motiv. Tento motiv pak můţeme najít zasazený jak na okázalém norském dvoře, 

tak na islandské farmě, lokálním sněmu či v odlehlém grónském fjordu.
61

 Magie jako 

vypravěčský prvek pak podle Jóhanny K. Friðriksdóttir slouţí k různým účelům. 

V nejranějších ságách slouţí nejčastěji jako součást zápletky. Plní zde různé účely, slouţí 

k věštění, prorokování, uhranutí, změnám podoby, ovládání přírody, k ochraně a prokletí. 

Dále slouţí pro nástin a vytvoření atmosféry, zejména zlověstné a hrozivé či mytické nebo 

na druhé straně přenáší příběhy do pohádkové říše. V pozdějších ságách, zapsaných během 

13. století, se vnímání toho motivu posouvá směrem k větší komplexnosti. Magie je zde 

zapojena jak do sociopolitických otázek, tak do podoby individuálního vlivu.
62

 

Problematika pojetí magie v ságách se však nezakládá jen na nejasnostech panujících 

ohledně toho, zda se jedná o invenci autorů, kteří ságy zaznamenali, či o více méně 

pravdivé záznamy praktik tehdejších obyvatel Islandu. Podstatné je také hledisko, ze 

kterého k ságám přistupujeme, neboli ke komu ságy promlouvají. Zde se nám nabízejí tři 

moţnosti. V případě, ţe by dochovaný záznam ság alespoň přibliţně odpovídal jejich 

orálně předávané formě, museli bychom se snaţit na ně pohlíţet ze stejné pozice jako 

publikum, kterému byly původně určeny, tj. jako staří Islanďané, kteří si je orálně 

předávali. Pokud převaţuje tvořivost středověkých autorů, museli bychom se pokoušet 

vidět ságy tak, jak je vnímali ti, pro které je autoři ve 13. století zapsali. Zaujmout jeden či 

druhý z těchto pohledů je pro nás věc prospěšná, nicméně značně nesnadná. Třetí moţností 

pak je číst ságy bez zkoumání světa starých Seveřanů, tedy jako literární díla, bez snahy 

ihned hledat realitu za nimi. Toto stanovisko se nám bude zastávat sice nejsnadněji, ale 

obávám se, abychom se nevystavili riziku, ţe nás ochudí o určité rozměry, kterými rodové 

ságy oplývají, zejména co se právě magie týká. Mohli bychom se nevědomě dopustit 

v jistém smyslu desinterpretace. Ta vzniká jiţ při četbě ság, při které si neuvědomujeme 

odlišnosti v pojetí světa, které převládalo ve 13. století (v době zapsání ság), se světem, jak 

jej vnímáme my. Co je pro nás projevem nadpřirozena, mohlo být dříve chápáno jako 

běţná součást ţivota a na druhou stranu to, co bylo dříve pokládáno za magické zásahy, 

dnes můţeme vysvětlovat jiným, z našeho pohledu racionálním, způsobem. 

Nicméně ţádný postoj se mi nezdá zcela bez problému, neboť samotné rodové ságy 

jsou v přístupu k nadpřirozenu poněkud víceznačné. Navíc se v ságách nalézá mnoţství 
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příhod, kdy nejsou detaily dané činnosti vůbec vysvětleny. Jednoduše se očekává, ţe si 

publikum (jak jsme si ukázali výše, těţko určit zda posluchač, čtenář, či oba) samo vyvodí, 

ţe dochází k pouţití magie. Má se tak stát na základě náznaků ve vyprávění a následného 

průběhu událostí. Jako příklad můţe poslouţit pasáţ ze Ságy o lidech z Eyru
63

. Vystupuje v 

ní ţena jménem Katla, která „nebyla jako ostatní ženy“. Katla zde zdánlivě transformuje 

svého syna Odda například v kuţel vlny, či různá zvířata, aby jej touto optickou iluzí 

ochránila před jeho nepřáteli, kteří jej hledají. Z kontextu je sice jasné, ţe zde došlo 

k pouţití magie, ale není zde popsáno jak. Ovšem i v případech, kdy je popsáno, jak 

dochází k vykonávání magie, neexistuje jednotná forma, kterou na sebe tento výkon bere. 

Výčty těchto případů jsou natolik rozdílné a unikátní, ţe z toho Jóhanna K. Friðriksdóttir 

usuzuje, ţe části obsahující popisy magických rituálů musíme nejspíše povaţovat za 

zbeletrizované části s literárním účelem.
64

 

 

3.1.3. Co je magický prvek? 

 Nyní máme alespoň základní povědomí o staroseverské magii a úskalích, jeţ 

doprovázejí její pochopení a interpretaci. Jiţ zde je vidět, jak různí autoři zastávají rozličná 

stanoviska, ať jiţ se jedná o historickou věrohodnost ság či pojetí magie. Ještě neţ si 

budeme moci poloţit základní výzkumné otázky, bude nutné vybrat jednu definici magie, 

resp. magického prvku, abychom věděli, co vůbec ve vybraných ságách vyhledávat a na co 

se zaměřit. Většina autorů, kteří se věnují tématu, ve svých pracích na úvod deklaruje 

nějaký postoj, který k magii zaujímají, popř. rovnou definují, co povaţují za magii. Např. 

Jóhanna K. Friðriksdóttir pouţívá termín magie jako „obecný pojem pro všechny 

nadpřirozené události, jeţ se zdají být způsobené ságovou postavou různými prostředky, 

z libovolných důvodů.“
65

  Takováto definice je dost široká na to, aby se pod ni vešly téměř 

všechny nadpřirozené jevy, které se v rodových ságách vyskytují, a vyuţila jsem ji při 

prvním čtení ság. Nicméně pouţitá sama o sobě je příliš obecná.  

 Rozsáhlejší definici nalezneme v práci Leopolda Pospíšila, nazvanou Systémy víry: 

Náboženství a magie. Pospíšil zde pojednává o podstatě magie a na tomto základě ji poté 

definuje takto: 

„Můţeme shrnout, ţe magii lze definovat jako provádění rituálního aktu k 

dosaţení praktických a specifických výsledků; je zaloţena na víře v empiricky 
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 Sága o lidech z Eyru, kap. 20. 
64
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neověřitelné kauzální spojení mezi aktem a (příleţitostným) ţádoucím výsledkem. 

Na rozdíl od náboţenství se však skládá ze specifických rituálních aktů, 

zaměřených k praktickým cílům a prováděných šamanem, čarodějným lékařem 

nebo kouzelníkem, který tvrdí, ţe má nadpřirozenou moc. Namísto modliteb 

pouţívá, stejně jako vědec, pravidla, ale nespoléhá na důkaz o vztahu mezi 

příčinou a následkem. Na rozdíl od vědce nezdar neotřese důvěrou věřícího v 

magii; vina se klade buď špatnému provedení rituálu, nebo opozici nadpřirozené 

moci.“ 
66

 

 

Tato definice je o poznání propracovanější a lépe charakterizuje samotný magický 

rituál. Pro naše potřeby by tedy bylo lépe vycházet z ní, avšak s pár úpravami. V 

kontextu rodových ság pro nás není nutné, aby ságová postava deklarovala, ţe má 

z našeho pohledu „nadpřirozenou moc“. Jak jsem zmiňovala výše, zdá se, ţe pro 

praktikování magie není ve staroseverské tradici nutné disponovat vrozenými 

kvalitami. V podstatě by se dalo říci, ţe se stačí naučit magické postupy, nicméně, jak 

vidíme například v Sáze o Egilovi
67

, je nutné se je naučit dobře, neboť špatné 

provedení můţe způsobit značné nesnáze. Tezi o pouhém učení samozřejmě nelze 

zobecnit na všechny případy a z toho důvodu pasáţ o deklaraci nadpřirozené moci z 

Pospíšilovy definice vypustím. Dalším úskalím této definice je „provádění rituálního 

aktu“. Jak jsem jiţ zmiňovala výše, ne vţdy je popisováno, jaký postup ságová postava 

pro svou magickou činnost pouţila. Někdy se zdá, ţe k provádění rituálního aktu 

došlo, není však zmíněn, natoţ popsán. To ale nečiní dané skutky méně magickými.   

Při vyhledávání magických prvků se budu drţet v mezích vytyčených definicemi 

Jóhanny K. Friðriksdóttir a L. Pospíšila. První definice je velice obecná, druhá ale 

naopak poměrně přísná a při jejím striktním aplikování na rodové ságy, bych musela 

mnoho magických prvků z této práce vypustit. Svou vlastní definici magického prvku 

pro účely rodových ság bych tedy zařadila někam mezi dvě výše zmiňované a vypadá 

takto: 

„Magický prvek lze definovat jako - viditelné či předpokládané - provádění 

rituálního aktu k dosaţení praktických a specifických výsledků. Skládá se z naučených 

rituálních aktů, prováděných různými prostředky a z libovolných důvodů ságovou 
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postavou, zaměřených k praktickým cílům. Při nezdaru se vina klade špatnému 

provedení rituálu nebo opozici nadpřirozené moci.“ 

 

Mezi kategorie magických prvků pro účely této práce zařadím pouze aktivní 

magii, nikoliv například prorokování, věštění, sny a jejich výklad. Tyto skutky však 

zcela nevyřazuji, neboť v některých pasáţích u nich nalezneme zajímavé popisy osob, 

jeţ je praktikují, a je o nich řečeno, ţe jsou kupříkladu „čaroznalí“ nebo na jiných 

místech praktikují magii aktivní. 

  

3.2. Výzkumné otázky  

Ve své práci vycházím z primárních pramenů, tedy z rodových ság. Ve výzkumné 

části je nebudu pojímat jako jednotlivé texty, ale zaměřím se na kategorie magických 

prvků, které lze ve vybraných ságách nalézt. 

 Ve vybraných rodových ságách jsem nejprve vyhledala vše, co se týkalo 

nadpřirozeného světa či nějakého změněného stavu. Poté jsem si poloţila následující 

výzkumné otázky: 

 

• Jaké jsou okolnosti výskytu magických prvků ve mnou vybraných rodových 

ságách? 

- Co je charakteristické pro jejich vykonavatele?  

- Kde se magie odehrává?  

- Lze ve vykonávání magie pozorovat nějaký opakující se průběh? 

- Jaký magické prvky plní účel? 

 

• Jaké kategorie magických prvků se vyskytují v mnou vybraných rodových ságách? 

 

Pro zodpovězení vytyčených výzkumných otázek se zaměřím zejména na svou vlastní 

interpretaci a popis magických prvků. Nebudu přejímat jiţ dříve vytvořené kategorie od 

jiných autorů, neboť mi při čtení vybraných rodových ság vyvstaly kategorie vlastní. Ty, 

jak doufám, jsou přesně na míru pro magické prvky ve vybraných rodových ságách. Jiní 

autoři pouţívají zpravidla méně kategorií, jako například F. X. Dillmann. Ten má, jak jiţ 

bylo napsáno v úvodu této práce (viz kap. 1., str. 1), pouze čtyři kategorie, které jsem pro 

své účely, tedy pro podrobnou kategorizaci aktivní magie ve vybraných rodových ságách, 
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shledala nedostatečné. Nicméně je zcela legitimní, ţe v Dillmannově díle, které si klade za 

cíl práci se všemi staroislandskými rodovými ságami, bylo potřeba vytvořit menší počet 

širších kategorií. Výsledné kategorie pouţité v této práci vycházejí pouze ze čtyř 

zkoumaných rodových ság a nekladou si tedy za cíl kompletně kategorizovat všechny typy 

magických prvků, které lze nalézat v rodových ságách jako celku. Tyto kategorie 

bezpochyby lze pouţít i pro další rodové ságy, nicméně pokud bychom chtěli 

kategorizovat veškeré magické prvky, které se v nich nalézají, tak se domnívám, ţe by je 

tyto kategorie nemusely plně pokrýt. 
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4. Okolnosti výskytu magických prvků ve vybraných rodových 

ságách 

 

V této části budu na základě četby vybraných rodových ság charakterizovat okolnosti, 

které doprovázejí výskyt jednotlivých magických prvků. Jedná se v první řadě o jejich 

vykonavatele, tedy osoby praktikující nějaké formy magie. Dále se budu zabývat 

prostředím, ve kterém se magie odehrává. Následně uvedu popis skutečností, jeţ výkon 

magických prvků doprovázejí či umoţňují.  

 

4.1. Vykonavatelé magických prvků 

Lidem praktikujícím magii v rodových ságách, nelze obecně, kromě samotné magie, 

přisoudit nějaké význačné rysy, které by se nevyskytovaly mezi zbylými ságovými 

postavami. Netvořili ţádnou kastu, ani společenství. Vykonavatelé magie se objevují 

v různých společenských vrstvách – jako příklad můţe poslouţit Sága o Egilovi. Zde je s 

magií spojováno celé spektrum postav, ať jiţ je to norská královna Gunnhilda, zemanský 

syn Egil, či děvečka Þorgerða. Obecně tedy šlo o lidi inteligentní a učenlivé, často 

z vyšších společenských vrstev, ale i z těch nejniţších, jako například výše zmiňovaná 

děvečka, či Gils Věštec (Spá-Gils) ze Ságy o lidech z Eyru, o kterém se píše, ţe „byl 

chudák a člověk velice potřebný“.
68

  

V rodových ságách se s praktikováním magie spojují jak ţenské, tak muţské postavy. 

Co se týká přesných počtů, S. Mitchell uvádí, ţe podle badatelů mírně převaţují ţeny-

čarodějnice (witches) nad muţi. Ţenských postav praktikujících magii bylo v rodových 

ságách napočítáno 33 a muţských 29. Ţeny přitom vystupují buď v přímé opozici 

k hrdinovi ságy, nebo jsou s ním naopak spojeny skrze romantické či sexuální motivy. 

Muţští vykonavatelé magie jsou naopak s hrdiny spojováni prostřednictvím bojových či 

válečných pojmů.
69

 V rodových ságách, které jsem si ke své práci vybrala, jsem napočítala 

ve spojitosti s magií čtrnáct ţen a sedm muţů. Do těchto čísel jsou započítáni jak ti, kteří 

aktivně provozují magii, tak ti, o kterých je zmíněno, ţe jsou například „čaroznalí“ či 

„jasnozřiví“. Aktivního provozování magie se pak účastní deset ţen a pět muţů.
70
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 Sága o lidech z Eyru, kap. 32. 
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 S. Mitchell, Witchcraft and magic in the Nordic Middle Ages, str. 191. 
70

 V uvedených číslech počítám za jednoho muţe i poselstvo Finů, které je popisováno v Sáze o lidech 

z Vatnsdalu (kap. 12). Píše se zde, ţe Ingimund poslal pro Finy a „přišli tři od severu“. Není zde 
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Co se týká věku magicky aktivních postav, plně souhlasím s ostatními badateli, jeţ se 

shodují na tom, ţe postavy representují celé věkové spektrum, od mladých aţ po ty 

nejstarší.
71

 Domnívám se také, ţe věk nehraje téměř ţádnou roli, neboť často ani není 

zmiňován. Výjimkou potvrzující pravidlo budiţ stařena v Sáze o lidech z Eyru, které je věk 

zřejmě překáţkou, neboť se o ní píše toto: „Když byla mladší, pokládali ji za jasnozřivou, 

ale když zestárla, viděli lidé v tom, co řekla, jen stařecké povídání. A přece se mnoho z 

toho, co předvídala, skutečně vyplnilo.“
72

 

Další charakteristikou vykonavatelů magických prvků by mohl být jejich fyzický 

vzhled a oblečení. Zdá se však, ţe vzhled opět nehraje ţádnou roli, objevují se postavy 

hezké více i méně. Podstatně zajímavější je ovšem otázka oděvu. Zde panuje mezi badateli 

rozkol. Někteří, například L. D. Perabo, se domnívají, ţe oblečení není důleţité, jiní zase, 

například F. X. Dillmann, mu přikládají jistý význam.
73

 Jediný podrobný popis oblečení 

magicky aktivní postavy se nám dochoval v Sáze o Eiríkovi Zrzavém. Jedná se o popis 

odění věštkyně/vědmy Þorbjǫrg a je natolik ojedinělý, ţe jej někteří badatelé povaţují za 

fiktivní. Nicméně je velice unikátní a proto jej zde uvedu. Þorbjǫrg prý byla oděna takto:  

„Přes sebe měla modrý plášť, posázený odshora až dolů vzácnými kameny. Kolem 

krku měla skleněné perly a na hlavě černou kápi z beránka, vyloženou zevnitř bílou kočičí 

kožešinou. V ruce držela dlouhou hůl s knoflíkem. Hůl byla vyložena mosazí a nahoře 

kolem knoflíku kameny. Kolem beder měla pás s velkou mošnou a v ní věci, které 

potřebovala ke svým kouzlům, aby se dověděla, co přinese budoucnost. Na nohou měla 

střevíce z hrubé teletiny s dlouhými řemínky, opatřenými na koncích velkými cínovými 

knoflíky. Na rukou měla rukavice z kočičí kožešiny, s bílými chlupy dovnitř.“
74

  

Přestoţe je moţné, ţe detaily oděvu pocházejí z fantasie autora, který ságu zapisoval, 

myslím, ţe tento popis pro nás není zcela bez významu. V Sáze o lidech z Vatnsdalu je 

vědma Þórdís, která pomáhá Þorkelovi očarovat jeho protivníka ve sporu, a radí mu toto: 

„Oblékni na sebe tenhle můj černý plášť, a do ruky si vezmi hůl Hǫgnud a pokus se takto 

přestrojen vmísiti se do družiny Guðmundovy.“
75

 Zde vidíme, ţe oblečení pravděpodobně 

hrálo pro zdárné provedení následného kouzla jistou roli. Vzhledem k tomu, ţe se Þorkel 

                                                                                                                                                    
specifikováno, zda to byli jen muţi, či zda s sebou měli nějakou ţenu. Z kontextu pokládám za 

pravděpodobné, ţe šlo o muţe a vzhledem k tomu, ţe vše praktikují spolu a jejich promluvy jsou v mnoţném 

čísle, ţádný z nich nemluví sám za sebe, počítám je jako jednoho muţe.  
71
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dostane do Guðmundovy druţiny, aniţ by si ho kdo všiml, můţeme se dokonce domnívat, 

ţe mu Þórdísin plášť propůjčil neviditelnost. V obou případech zde tedy autoři popsují, ţe 

postava na sobě má plášť a nese hůl. V Sáze o lidech z Eyru pak potkáváme ještě čarodějku 

Geirríðu, jejíţ jediný fyzický popis se sestává z toho, ţe na sobě mela modrý plášť
76

 (stejná 

barva jako u Þorbjǫrgy)
77

. Pravděpodobně sice nezáleţí na konkrétní podobě oblečení či 

doplňků, avšak jistý význam hole a pláště pro provedení magie se sám nabízí. 

Pokud je v rodových ságách zmíněno, jak daná postava přišla k magickým 

schopnostem, je to zpravidla dílem učení. Učitelkami pak jsou v takovém případě, pokud 

jsou učitelé zmiňováni, výlučně ţeny.
78

  Příkladem je pasáţ ze Ságy o lidech z Eyru, kde 

Gunnlaug „býval často na Mávahlíðu, aby se naučil kouzlům od Þórólfovy dcery Geirríðy, 

neboť Geirríð byla čarodějka.“
79

 Učitelkami jsou často také ţeny v úloze nevlastních 

matek či pěstounek.
80

 To lze pozorovat v Sáze o Eiríkovi Zrzavém, kde křesťanka Guðríð 

praví: „Nevyznám se v kouzlech ani nejsem vědma, ale má pěstounka Halldís mě naučila 

na Islandě písni, které říkala varðlokkur.“
81

 

Při vypisování ságových postav spojených s magií jsem narazila na zajímavý jev, o 

kterém jsem dosud neobjevila ţádné zmínky v sekundární literatuře. V rodových ságách se 

poměrně často setkáváme s tím, ţe je v jedné sáze více postav stejného jména a jména 

postav z jedné ságy se také opakují v ságách jiných. Ke svému překvapení jsem ovšem 

zjistila, ţe v mnou vybraných ságách se u postav spojovaných s magickými prvky ţádná 

jména neopakují. A to ani tak, ţe by v jedné sáze bylo více s magií spojovaných postav 

stejného jména, ani tak, ţe by se jména těchto postav objevovala v jiných ságách u dalších 

magicky aktivních postav. V  této práci se věnuji pouze čtyřem rodovým ságám, nemohu 

tedy posoudit, jak se jména opakují či neopakují v dalších rodových ságách. Nicméně 

vzhledem k opakujícím se jménům ostatních (s magií nespojovaných) postav si myslím, ţe 

to nebude čirá náhoda. Otázkou zůstává, proč tomu tak je. Mohli být lidé praktikující magii 

přeci jen něčím zvláštním? Byli hodni zapamatovaní, a proto měli v ságách různá jména, 

kupříkladu proto, aby bylo ihned jasné, o kom je řeč? Tyto otázky nechávám otevřené, 

neboť si po četbě čtyř rodových ság netroufám na toto téma činit závěry. Avšak je pro mě 
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velice překvapující skutečností, ţe jsem se o tomto aspektu nedočetla v ţádné sekundární 

literatuře. 

  

Vedle Norů či Islanďanů se mezi vykonavateli magických prvků přeci jen objevuje 

jedna specifická skupina, kterou tvoří tzv. Finnové, tedy nejpravděpodobněji Sámové. Ellis 

Davidson polemizuje s tím, zda se jedná pouze o Sámy. Podle ní bylo slovo „Finnar“ 

v ságách nejspíše pouţíváno i pro etnika ţijící na východě Pobaltí a ještě dále, nebo pro 

ugrofinská etnika a Tatary.
82

  

Ve staroseverské tradici byli „Finnové“ známí tím, ţe oplývají magickým nadáním. 

Existuje dokonce termín finnfǫr, který znamená „navštívit Finny za účelem dotazování se 

na budoucnost“.
83

 Sámové totiţ nebyli známí jen tím, ţe ovládají umění magie, ale ţe se s 

jeho výsledky či s uměním samotným dělí s ostatními.
84

 Víru Staroseveřanů v magickou 

moc Sámů můţe dokazovat i tvrzení v Historii Norwegiæ, kde se píše, ţe Sámové 

vytvořili/vyvolali duchy (gandar), kteří pomáhali při proroctvích. V jazyce Sámů však 

ţádné takové slovo neexistuje, takţe spíše neţ o realitu šlo o vyjádření tradičního 

přesvědčení.
85

  

V mnou vybraných rodových ságách se zmínky o „Finnech“ vyskytují třikrát. V Sáze 

o Egilovi ovšem nikoliv ve spojitosti s magií, ale s vybíráním poplatků a právem 

obchodovat ve Finmarce.
86

 „Finnové“, jakoţto sámští magikové, se vyskytují dvakrát, a to 

v obou případech v Sáze o lidech z Vatnsdalu. V prvním případě jde o „čaroznalou 

Finku“
87

 (Finna ein fjǫlkunnig), která je pozvána na dvorec, aby dle dřevního zvyku 

provedla seið.
88

 V druhém případě se jedná o poselstvo tří Finnů ze severu, pro které poslal 

Ingimund, a kteří zde na poţádání (za úplatu) provádějí pravděpodobně šamanskou 

techniku, při které zdá se dochází k cestování jejich duší.
89

 Jak jiţ bylo řečeno u seiðu (viz 

kap. 2.1.1.1.), sámské magické prvky se často vyznačují šamanskými rysy, pročeţ mezi 

badateli nepanuje shoda, zda tedy lze ve staroseverské tradici hovořit o šamanských 

praktikách. Více o tomto tématu viz kap. 4.3. 
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4.2. Prostředí 

Dalším tématem, o kterém se v sekundární literatuře příliš nedočteme, je 

charakteristika prostředí, v němţ se magické prvky odehrávají. L. D. Perabo předkládá 

shrnující tabulku (práce se ovšem týká pouze seiðu a kromě rodových ság, jeţ tvoří hlavní 

část jeho zájmu, jsou zahrnuty také královské ságy, vybrané pasáţe ze ság o dávnověku a 

obě Eddy) kde lze spočítat, ţe pokud jsou okolnosti praktikování magie známy, odehrávají 

se ve stejné míře veřejně nebo soukromě.
90

 Není zde ovšem specifikováno, co přesně se 

myslí soukromím a veřejností, zda je „v soukromí“ například úplně o samotě, či v kruhu 

rodiny. Shledala jsem, ţe bude příhodnější otázku prostředí pojmout nikoliv podle osob, 

které se magie účastní či jí přihlíţejí, ale podle místa, kde se odehrává, či příleţitosti, ke 

které je praktikována. 

Pokud bychom začali z nejširšího zeměpisného hlediska, pak uvidíme velikou 

rozmanitost. V Sáze o lidech z Eyru se veškeré nadpřirozené úkazy a magické prvky 

odehrávají na Islandu, v Sáze o lidech z Vatnsdalu se odehrávají v Norsku a na Islandu, 

v Sáze o Egilovi v Anglii a na Islandu a v Sáze o Eiríkovi Zrzavém v Grónsku. 

V geografickém rámci tedy ţádné omezení nevzniká. 

Jistou rozdílnost v prostředí, ve kterém jsou prováděny magické prvky, lze spatřit, 

pokud vezmeme v úvahu, k jaké příleţitostí k jejich výkonu dochází. Zde bych na základě 

četby vybraných rodových ság zvolila dva typy prostředí, moţná ne nepodobné Perabově 

rozdělení na veřejné a soukromé. Prvním typem prostředí, které bych přirovnala 

k Perabově „veřejnému“, jsou hostiny, slavnosti či sněmy. Nejlepším příkladem magie 

prováděné v takovém prostředí je bezpochyby kouzlení vědmy Þorbjǫrg, jiţ pozval na svůj 

dvorec nejváţenější grónský sedlák Þorkel. O Þorbjǫrze se mimo jiné píše, ţe „v zimě 

jezdívala po hostinách a zvlášť ji zvali k sobě ti lidé, kteří by byli rádi znali svůj osud 

anebo se chtěli dovědět, jaký bude rok.“
91

  

Druhým typickým příkladem provozování magie na hostině je pasáţ ze Ságy o lidech 

z Vatnsdalu. Zde sedlák Ingjald a jeho ţena pořádají hostinu pro svého syna Ingimunda a 

na ní „uspořádali podle dřevního zvyku seið, aby se lidé dozvěděli svých osudů. Přišla sem 

čaroznalá Finka.“
 92

 Ta zde pak prováděla pravděpodobně seið. 

 Jako další příklad můţe slouţit část Ságy o Egilovi, zde je ovšem magie na hostině 

praktikována za jiným účelem, není předem plánovaná a nemá slouţit veřejnosti. Jedná se 

                                                 
90

 L. D. Perabo, The Image of Seiðr in Old Icelandic Literature: Consistency or Variation?, str. 12. 
91

 Sága o Eiríkovi Zrzavém, kap. 3. 
92

 Sága o lidech z Vatnsdalu, kap. 10. 



32 

 

o pasáţe, kde je Egil na hostině u Atleyjar-Bárða, který mu na radu královny Gunnhildy 

namíchá do pití jed. Egil, jakoby to tušil, na roh s pitím vyryje runy, pomaţe je krví a 

pronese verše, načeţ roh s otráveným pitím praskne.
93

 Z těchto tvrzení můţeme usuzovat, 

ţe provádění nějakého druhu magie nebylo na hostinách ničím výjimečným, ať jiţ cíleně 

pro širší publikum, či situačně – nebylo třeba se pro provádění magie stranit lidí. 

 Druhý typ prostředí pro provádění magických prvků, který by se dal přirovnat 

k Perabově „soukromému“, není tak jasně definovatelný jako typ první. Tento typ 

ponechávám širší a řadím do něj magické prvky, které se nevejdou do prvního typu. Tedy 

jednak magii provozovanou doma, která nemusí být ani popsaná, jen tušená. Například 

pasáţ ze Ságy o lidech z Eyru, kde se píše, ţe „když přijeli ke Katle do Holtu, oblékla Katla 

synovi temně hnědou kazajku, kterou pro něho právě ušila.“  Jen o pár odstavců dále 

propuká boj, kterého se účastní i Katlin syn Odd, ovšem ţádná zbraň se ho ani netkla. Po 

skončení boje Odd se dvěma muţi utíká z bojiště a píše se, ţe „Odd nebyl raněn, protože 

jeho kabátce se netkla zbraň.“
94

 

Dalším příkladem provádění magie, kde pozorujeme tento typ prostředí, můţe být poměrně 

časté ovlivňování počasí. To se odehrává jak v teple domova, například kdyţ Þórod 

podplatí čarodějku Þorgrímu, aby přičarovala vánici
95

, ale podle potřeby i venku, 

kupříkladu kdyţ se Hólmgǫngu-Starra a Úlfhéðin vydali na cestu a přepadlo je „příšerné 

počasí, že myslili, že je rozpoutali běsi.“ Poprosili tak Bárða, který jel s nimi, „aby počasí 

utišil, protože byl znalý kouzel“ a ten jim s jejich pomocí vyhověl.
96

 

 Z uvedených příkladů tedy usuzuji, ţe prostředí nemělo na výkon magie 

v rodových ságách ţádný vliv. Ságové postavy magii provozují tam, kde je očekávána 

(hostiny) nebo jednoduše tam, kde chtějí či potřebují.  

 

4.3. Průběh magických praktik  

V této části se pokusím stručně charakterizovat průběh nejvýznačnějších magických 

praktik a hlavní body zájmu badatelů, tedy zejména to, zda se ve staroseverských 

magických praktikách objevuje přímé ovlivnění šamanskými praktikami a jestli se tyto 

praktiky projevují v jistých pasáţích pojednávajících o seiðu. Dále zmíním runovou magii 

                                                 
93

 Sága o Egilovi, kap. 45. 
94

 Sága o lidech z Eyru, kap. 18. 
95

 Sága o lidech z Eyru, kap. 40. 
96

 Sága o lidech z Vatnsdalu, kap. 47. 



33 

 

a dvě zajímavé praktiky, jimiţ se zabýval Terry Gunnel. Jedná se o „magické vystrkování 

holé zadnice“ (magical mooning) a „točení kozinkou“ (goatskin twirl). 

Nebudu zde rozebírat všechny magické prvky, o nichţ se v ságách dočteme, neboť u 

značného mnoţství není jejich průběh vůbec popsán. Následující úsek se tedy bude 

věnovat signifikantním prvkům, které se buď v ságách objevují opakovaně, či jsou 

předmětem zájmu badatelů. 

 

Část magických praktik, jeţ se objevuje v mnou vybraných rodových ságách, 

odpovídá seiðu. Jeden z popisů seiðu lze nalézt v Sáze o lidech z Vatnsdalu.
97

 Zároveň je to 

jediný případ, kde je explicitně řečeno, ţe se jedná o seið. V jeho popisu se dá jednoznačně 

rozpoznat, ţe se zde pouţívá seiðhjallr, neboť o průběhu této praktiky píše toto: „Finka 

byla posazena na vyvýšené místo, jež bylo co nejlépe vyzdobeno. Sem pak lidé přicházeli se 

ptát, každý ze svého místa, a zvídali osudy. Předpovídala každému, co ho potká; ale nebyli 

všichni stejně spokojeni s odpovědí.“ Zároveň se zde naplňuje myšlenka, ţe vykonavatel 

seiðu pochází zpoza hranic známého světa, neboť zde seið vykonává Finka (Sámka). 

Ţádný podrobnější popis toho, co provádí, ovšem v sáze nenajdeme. 

 Další  seiðr je popsán v Sáze o Eiríkovi Zrzavém.
98

 Samotnému seiðu předchází popis 

oděvu spákony Þorbjǫrg (viz kap. 4.1.), dále popis pokrmů, jeţ jí byly předloţeny a 

rozličných projevů úcty. Přesto Þorbjǫrg „odpověděla, že nemůže nic říci, leč až příštího 

rána, až se vyspí.“ Druhý den přistoupila k provedení samotného seiðu. Následuje jeho 

popis, na poměry rodových ság velice podrobný:  

„A ráno, když už den pokročil, bylo jí opatřeno vše, co potřebovala k provedení kouzla. 

Žádala též, aby jí byly přivedeny ženy znalé písně, jíž je třeba k provedení kouzla a která se 

jmenuje varðlokkur. Ale takových žen tam nebylo. Doptávali se po celém dvorci, nezná-li 

některá tu píseň. 

Tu pravila Guðríð: „Nevyznám se v kouzlech ani nejsem vědma, ale má pěstounka Halldís 

mě naučila na Islandě písni, které říkala varðlokkur." 

„Pak máš šťastné vědomosti," pravil Þorkel. 

 „Ale tohle je počínání, kterému nechci napomáhat, protože jsem křesťanka." 

 „Mohla bys však," pravila Þorbjǫrg, „být lidem zde na prospěch a vůbec by ses nestala 

horší ženou, než bylas předtím. A od Þorkela musím požadovat, aby mi opatřil vše, co 

potřebuji." 
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Nyní naléhal Þorkel na Guðríðu, až slíbila, že učiní, jak si přeje. Ženy utvořily kolem 

vědmina křesla kruh a Guðríð zpívala píseň tak krásně a dokonale, že nikdo si 

nevzpomínal, že by byl někdy slyšel zpívat píseň krásnějším hlasem. Vědma jí poděkovala 

za zpěv a pravila, že přišlo, okouzleno jejím zpěvem, mnoho duchů, kteří již od ní odpadali 

a nechtěli ji poslouchat.“ 

V této pasáţi opět můţeme pod pojmem „vědmino křeslo“ spatřovat pouţití seiðhajllru. 

Ohledně uţitého zaříkání nám sága doslovně tvrdí, ţe je zpíván varðlokkur, který zde 

naplňuje svůj slovníkový překlad, tedy ţe je „ward/guardian song“
99

 neboli „píseň, která 

láká duchy“, neboť má za úkol přivolat duchy, kteří Þorbjǫrze sdělí odpovědi na její 

otázky. V této části se badatelé rozcházejí v názoru na to, zda Þorbjǫrg proţívá během 

seiðu trans, jeţ často doprovází šamanské magické techniky. J. McKinnell píše, ţe „trans 

zahrnuje záchvat, při němţ vǫlva
100

 široce otevře svá ústa a lapá po dechu. ... V některých 

případech vǫlva odpovídá na otázky poté, co se vrátí do svého normálního stavu.“
101

 Coţ je 

podle McKinnella případ právě Þorbjǫrgy a čaroznalé Finky. Avšak v popisu, který nám 

obě ságy poskytují, se trans dle mého názoru neobjevuje. Tomu, co vidíme u Þorbjǫrgy, by 

spíše mohl odpovídat popis D. Strömbäcka, podle kterého „varðlokkur odkazuje na 

speciální píseň, jejímţ účelem je zavolat šamanovu duši zpět do těla, které leţí 

v extatickém vyčerpání.“
102

 V sáze se sice vypráví, ţe má varðlokkur přivolat duchy, 

ovšem i tak se zde objevuje několik analogií, ze kterých se dá usuzovat na jistou podobnost 

se šamanskými technikami. 

 Pokud bychom se chtěli podívat na samotný šamanismus a trans, domnívám se, ţe 

bychom jej ve vybraných ságách našli nejspíše u finnského poselstva v Sáze o lidech 

z Vatnsdalu. Ingimundovi, jak pravila čaroznalá Finka, z mošny zmizel darovaný obrázek a 

podle jejích slov jej najde na Islandu (zatímco je v Norsku). Ingimund si zavolal tři Finny a 

„pravil, že by s nimi rád uzavřel obchod, — „a dám vám másla i cínu, vypravíte-li se mi na 

Island a budete hledat můj obrázek a povíte mi, jak to tam vypadá.“ Oni odpověděli: 

„Finským poslům je nebezpečno jet, ale na tvé vyzvání se pokusíme. Musíš nás všechny 

zavřít do jednoho domu a nikdo nás nesmí zavolat.“ A tak se také stalo. A když uplynuly tři 

noci, přišel Ingimund k nim. Povstali a oddychovali ztěžka a pravili….“
103

 V tomto případě 

se mi zdá, ţe by se dalo o Finnnech mluvit jako o finnských šamanech, neboť na jejich 
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činnost lze uplatnit definici S. Krippnera, který píše, ţe „šamani jsou společensky určení 

vykonavatelé, jeţ dokáţí samo-regulovat své psychologické funkce, aby vyzískali 

informace nedosaţitelné ostatním členům jejich sociální skupiny.“
104

 Domnívám se, ţe 

z toho, ţe byli po tři dny sami a posléze „ztěţka oddychovali“ se dá vyvodit, ţe se dostali 

do nějaké formy transu, v níţ neměli být rušeni. Usuzuji tak, ţe, jak jiţ prokázalo více 

badatelů (a uznává to i kritický Clive Tolley), mezi staroseverskými magickými praktikami 

a šamanskými technikami starých Sámů existovalo přímé ovlivnění. Nemyslím si však, ţe 

se v uvedených seiðových pasáţích vyskytují známky toho, ţe ságová postava praktikující 

seið proţívá trans. Ten se naopak zdá přítomen v pasáţi popisující blíţe neručenou 

techniku tří Finnů ve 12. kapitole Ságy o lidech z Vatnsdalu. 

 

 Další zajímavou magickou technikou je provozování runové magie. Zmínky o ní 

pak najdeme jednou v Sáze o lidech z Vatnsdalu a třikrát v Sáze o Egilovi.  V obou ságách 

se runy objevují při stavbě níðstangu (viz kap. 2.1.2.) a průběh jeho stavby je v obou 

případech stejný.
105

 Ságová postava vezme kůl, u Egila je specificky řečeno, ţe lískový, na 

který Egil nasadí koňskou hlavu / Jǫkul vyřeţe lidskou hlavu. Na kůl pak vyryjí runy a 

provedou zaříkání. Nakonec kůl obrátí tím směrem, kterým dlí osoba, jiţ proklínají.  

Ve druhém výskytu runové magie v Sáze o Egilovi pak Egil ryje runy na roh s 

otráveným nápojem.
106

 Průběh této magické praktiky sága popisuje takto: „Egil vytáhl nůž 

a bodl se jím do dlaně. Vzal roh, vyryl na něj runy a pomazal jej krví. Říkal při tom verše.“ 

Podle L. M. Enoksena je nejdůleţitějším a nejzajímavějším detailem to, ţe Egil k zesílení 

účinku potřel runy tělesnou tekutinou – zde vlastní krví.
107

 

Posledním výskytem magických run je pasáţ, kde Egil uzdraví nemocnou dívku.
108

 

Jedná se o Helgu, dceru hospodáře Þorfina, jeţ leţí nemocná a „v noci nemůže spát a zdá 

se, jakoby neměla rozum.“ Na otázku, zda ji nějak léčili, Þorfin odpovídá, ţe „jeden 

zemanský syn, který bydlí nedaleko, jí vyryl do kostice kouzelné runy. Ale jí je od té doby 

ještě hůř.“ Na to dívce Egil pomůţe následujícím způsobem: „Potom poručil, aby ji zvedli 

z lůžka a položili ji na čisté látky. Když to udělali, prohledal lůžko, na kterém odpočívala, a 

našel tam velrybí kostici s vyrytými runami. Egil je přečetl a potom runy ořezal a seškrábal 

do ohně. Nakonec spálil celou kostici. Dal pokyn, aby dívku převlékli, nechal odnést 
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všechny staré pokrývky pryč a ustlat nové lůžko. Tam dívku položili. Pak vyryl kouzelné 

runy na jinou kostici a tu vložil dívce pod polštář.“ Poté ještě Egil pronesl verše o tom, jak 

je důleţité, aby runy ryl jen ten, kdo jim rozumí. S tím souhlasí i Enoksen, který píše, ţe 

„tento příběh by měl ozřejmit, ţe pokud neovládáme sloţitá pravidla runové magie, mohou 

i runy ryté s dobrým úmyslem způsobit velké neštěstí.“
109

 

 

Posledními specifickými magickými praktikami, kterými se v této části práce budu 

zabývat, je tzv. magické vystrkování holé zadnice a točení kozinkou. Jak píše T. Gunnell, 

doposud se těmto prvkům nedostávalo příliš pozornosti, neboť diskuse, jeţ se věnují magii 

obsaţené v rodových ságách, se zaměřují na seið.
110

  

Prvním prvkem, kterým se Gunnell zabývá, je „magické vystrkování holé 

zadnice“.
111

 Ten se mezi všemi rodovými ságami objevuje pouze dvakrát a to v Sáze o 

lidech z Tresčího fjordu
112

 (Þorskfirðinga saga) a v Sáze o lidech z Vatnsdalu. Tuto 

praktiku zde provádí baba Ljót, obecně neoblíbená osoba, jelikoţ „málo chvály šlo o ní, a 

měla zvláštní mravy, a nebylo divu, neboť nebyla jako jiní dobří lidé.“
113

 Tato Ljót chce 

nejprve uchránit před smrtí svého syna Hrolleifa, a po jeho smrti jej chce pomstít. Magie, 

jiţ provádí, je v sáze popisována takto: „To je baba Ljót, která se tak podivně vyšňořila. 

Přehrnula si šaty přes hlavu a chodila pozpátku a hlavu vstrčila mezi nohy. Příšerný byl 

její pohled, jejž vrhala jako běs.“ 
114

  Účelem jejího konání bylo to, ţe „chtěla převrátit 

celou krajinu, - a vy byste se všichni pomátli a jako blázni zůstali na cestách u divoké 

zvěře.“ 
115

 Gunnell navrhuje její počínání vysvětlit tak, ţe se Ljót doslova snaţila převrátit 

krajinu a pomást muţe tím, ţe se od země dívala k nebi a pochodovala pozpátku. Snaţila 

se magickým gestem symbolicky prolomit hranice mezi světem „nahoře“ a světem bohyně 

Hel
116

. Takové otevření hranic mezi světy by způsobilo dočasný stav chaotické liminality, 

přičemţ by divočina převzala vládu nad civilizací, den by se stal nocí, známé neznámým, 

atd.
117
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Druhým prvkem Gunnellova zájmu je „točení kozinkou“, jeţ s výše uvedeným 

„magickým vystrkováním holé zadnice“ spojuje několik společných rysů. Je to zejména 

změna přírodních zákonů a okolností a element „otáčení“.
118

 Točení kozinkou je obecně 

rozšířenější prvek, neţ „magické vystrkování holé zadnice“. Ve vybraných ságách se 

vyskytuje dvakrát v Sáze o lidech z Vatnsdalu a v obou případech má co dočinění 

s přírodními ţivly. První případ nacházíme v čarování významné ţeny jménem Gróa, jeţ je 

nucena opustit místo, kde ţije. Je viděna, jak provádí toto: „Pohleděla ke skále, zamávala 

kozinkou či šátkem, v němž měla zabaleno značné množství zlata, a řekla: „Staniž se, co je 

souzeno.“ Nato odešla dovnitř a zavřela za sebou dveře. Tu se zřítila na dvorec skála a 

všichni lidé tam zahynuli.“
119

 

V druhé zmínce o točení kozinkou je Bárð stirfinn svými spolucestujícími poţádán o 

utišení počasí a provádí to takto: „Požádal je, aby se vzali za ruce a rozestoupili se v kruh; 

pak se třikrát obrátil k slunci a mluvil irsky. Prosil je, aby vždycky odpověděli: ano! Nato 

hodil kozinku směrem k horám, a nečas se utišil.“
120

 Zde vidíme, ţe Bárð kozinku hází 

směrem k horám, jeţ mají symbolizovat divočinu – původce počasí.
121

 

 T. Gunnell uvádí, ţe ač je ohledně těchto dvou magických technik těţké dospět 

k nějakým jistým závěrům, zdá se celkem jasné, ţe obě mají základ ve vzpomínkách 

předávaných orální tradicí, zahrnujících „skutečné“ předkřesťanské aktivity. Vypadá to, ţe 

se obě podílejí na dočasném vyvolání chaosu prostřednictvím převrácení přírodních 

zákonitostí.
122
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5. Kategorie magických prvků ve vybraných rodových ságách 

V této části práce se budu zabývat kategorizováním magických prvků na základě 

způsobu, kterým se dosahuje kýţeného výsledku. Častějším způsobem je kategorizovat 

podle účelu, ke kterému má magie slouţit (například k prokletí či k ochraně). Doufám, ţe 

zvolený méně klasický způsob přinese trochu jiný, zajímavý, pohled na věc. Své kategorie 

v závěru (kap. 6) porovnám se čtyřmi kategoriemi F. X. Dillmanna. 

V debatách o ságové magii často nalézáme obecný předpoklad, částečně zaloţený na 

poţadavcích děje a zčásti moţná na pozorování lidské povahy, ţe schopnosti „čarodějnic“ 

jsou celkově zaměřeny k nepřátelským účelům. Na druhou stranu se v ságách nevyskytuje 

odsouzení magie jako takové a mnoho postav, jeţ ji vykonává, je ve společnosti vysoce 

váţených. Magie tedy byla odsuzována jen v případě, kdy byla vyuţívána ke zraňování, či 

ochraně těch, kteří nějak škodili.
123

 V tomto oddíle sice nekategorizuji magické prvky dle 

jejich primárního účelu, budu se však snaţit je do popisu zahrnovat. 

 

5.1. Zrakové iluze 

První kategorií, jeţ jsem zvolila pro třídění magických prvků v rodových ságách, jsou 

zrakové iluze. Tato kategorie bude velice úzká, neboť se tento typ magického prvku 

v mnou vybraných ságách objevuje pouze jednou, avšak pro čtenáře poutavá.  

Zraková iluze se vyskytuje v Sáze o lidech z Eyru
124

. Provádí ji zde jiţ výše 

zmiňovaná ţena Katla, která se snaţí zachránit svého syna Odda před jistou smrtí. Usekl 

totiţ v boji ruku ţeně Auðě, manţelce Þórarina Černého. Ten se tak ještě s několika muţi 

vydává do Holtu, kde Odd bydlí se svou matkou Katlou, a chce jej zabít. V Holtu však 

jejich cestu zpozorovali a Katla tak Oddovi přikazuje, ať sedí a nehýbe se, ţe ona se o vše 

postará. Muţi pak přijedou do Holtu a hledají Odda, ale nenalézají ho. Vidí jen Katlu, jak 

přede z kuţele vlnu. Odjedou tedy, ale pochvíli je napadne, zda jim Katla neočarovala 

zrak, neboť by jí to nebylo nepodobné. Vrátí se tedy zpět, ale Katla začne Oddovi česat a 

stříhat vlasy a muţi tak vidí jen „jak si Katla hraje s kozlem a upravuje mu chlupy nad 

čelem a rozčesává mu bradu a spečenou srst.“ Situace se opakovala, muţi odjeli, ale za 

chvíli je opět napadlo, zda v kozlovi nevězel Odd, tak se vrátili. Tentokrát Katla přikázala 

Oddovi, aby si lehl do popeliště a muţi, kteří přijeli, v něm pak viděli kance. Tak opět 
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odjeli, jenţe na cestě potkali čarodějku Geirríðu, jeţ z jejich vyprávění prohlédla Katliny 

iluze, a vrátila se s nimi do Holtu. Katla věděla, ţe Geirríðu neočaruje a tak Odda schovala 

jen do duté lavice. To však nemělo ţádný účinek, Odd byl nalezen a oběšen a Katla 

ukamenována (pro význam ukamenování vykonavatelů magie viz kap. 2.1.). 

Na tomto příkladu vidíme, ţe zde naprosto jasně došlo k praktikování nějaké formy 

magie, která však není vůbec popsaná. Nemáme tedy ţádný doklad, jak Katla této optické 

iluze dosáhla. Z mého pohledu není jasné ani to, zda iluze leţela na Oddovi samotném, či 

na očích muţů, kteří jej přijeli hledat. O tomto magickém prvku tedy můţeme s jistotou 

říci pouze to, ţe se stal a ţe jej provedla Katla, další okolnosti zůstávají záhadou. 

 

5.2. Změny podoby 

Změna podoby je v islandských ságách oblíbeným magickým prvkem. Ve vybraných 

ságách sice není příliš častá, respektive její případy nejsou vţdy na první pohled zřejmé, 

nicméně se, kromě Ságy o Eiríkovi Zrzavém, objevuje ve všech třech zbylých ságách. 

 Podoba, „tvar“ neboli hamr je ve staré islandštině označením pro zvířecí kůţi, křídla 

a ptačí peří, ale také pro nelidskou podobu, jeţ na sebe bere někdo se zvláštními 

schopnostmi. Ten, kdo má tyto zvláštní schopnosti, je nazýván hamrammr, neboli „silný ve 

své podobě“.
125

 Například v Sáze o lidech z Eyru
126

 je popisován Þránd stígandi, který 

„pobýval kdysi u Snorriho, a dokud byl pohanem, říkalo se o něm, že bere na sebe dvě 

podoby. Když však byl pokřtěn, pozbyl vlastnosti nabyté kouzly.“ Þránd byl „eigi einhamr“, 

tedy „ne jednoho tvaru“
127

, coţ nám sděluje, ţe dovedl měnit svou podobu. Podobný 

příklad najdeme i v Sáze o lidech z Vatnsdalu
128

, kde je popisován Þorkel, jeţ „byl znalý 

kouzel a dovedl měnit podobu“. Stejně tak v Sáze o Egilovi
129

 je Egilův praděd, zeman 

Kveld-Úlf, neboli Večerní Úlf, jeţ „každý den, když se večeřívalo, býval nevrlý, takže s ním 

nebyla řeč. Chtělo se mu jen spát. Povídalo se, že na sebe v noci bere podobu všelijakých 

zvířat.“ Þorkel i Kveld-Úlf jsou oba v ságách popisováni také jako hamrammr a oba jsou to 

také muţi velice váţení. 
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Další příklad změny podoby, který se nachází v Sáze o Egilovi
130

, je poměrně 

nenápadný. Egil zrovna ztroskotal u břehů Anglie a dostal se do země, jeţ spadala do moci 

jeho nepřítele, krále Eiríka. Ten jej chce nechat popravit, avšak Egilův přítel Arinbjǫrn se u 

krále přimluví, ať jej nezabíjí hned, ale dá Egilovi příleţitost sloţit na krále oslavnou 

báseň. To se sice nelíbí královně Gunnhildě, ale král přesto povolí, ţe Egil zůstane přes 

noc naţivu. Arinbjǫrn pak Egilovi radí, ať na krále přes noc sloţí oslavnou drápu o dvaceti 

slokách. Pak Arinbjǫrn zanechá Egila pracovat na drápě a neţ jde spát, přijde se ho zeptat, 

jak pokročil. Egil odpovídá, ţe „ještě nic nesložil. U okna seděla vlaštovka a pořád 

švitořila, takže jsem neměl ani chvíli pokoj. Vzhledem k tomu, ţe královna Gunnhilda 

Egila neměla vůbec v oblibě a naléhala na krále, aby jej zabil rovnou a Arinbjǫrn Egilovi 

také říkal toto: „Vím, že se Gunnhilda přičiní ze vší síly, aby tvou věc poškodila.“, je téměř 

jisté ţe tou vlaštovkou byla ona a ţe tedy také mohla měnit podobu.
131

 

Zajímavá je také pasáţ ze Ságy o lidech z Eyru
132

, kde se jiţ několikrát zmiňovaná 

Katla mstí mladému Gunnlaugovi za to, ţe ji odmítl. Geirríða jej varuje a říká: „Ráda bych, 

abys dnes nejezdil domů, protože nad mořem plují labutí ženy a v krásných tělech se 

skrývají často dcery trollů. Zdá se mi také, že ti právě nepřeje štěstí.“ Gunnlaug přesto 

jede, avšak ráno jej našli „přede dveřmi v bezvědomí. Odnesli ho dovnitř a svlékli ho. Záda 

měl plná modřin a kusy masa vyrvané s kostí. Po celou zimu ležel s těmi ranami a o jeho 

nemoci se mnoho mluvilo.“ Onou „labutí ţenou“ je dozajista Katla, ovšem její syn Odd se 

snaţil vrhnout podezření na Geirríðu a proto poté, co byl nalezen zraněný Gunnlaug, „Odd 

vyprávěl všude, že se na něm asi projížděla Geirríð, neboť prý se ten večer nepohodli.“ 

Pojem, který v českém překladu ságy odpovídá tomu, ţe „se na něm projížděla“ a navíc 

v noci, je v originále kveldriða, tedy „noční projíţďka“. C. Raudvere dokonce tvrdí, ţe lze 

pojem kveldriða pouţít pro označení člověka/ţeny, která se v noci „projíţděla“ na muţích, 

resp. lovila muţe a způsobovala jim váţná zranění.
133

 Slovník Guðbranda Vigfússona o 

spojení „kveld-riða“ říká, ţe označuje „nočního jezdce“ či „noční čarodějnici.“
134

 

Specifickým případem změny tvaru pak jsou Finnové ze Ságy o lidech z Vatnsdalu
135

, 

jejichţ magie je popsána v kapitole 4.3. Ti zde naplňují definici slova ham-hleypa, tedy ţe 

jsou to „čarodějové, jeţ cestují ve změněném tvaru.“
136

 Jinými slovy posílají pryč svou 
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duši či vědomí (hugr), zatímco jejich těla leţí ve spánku či v transu.
137

 Tento případ není 

v sáze příliš podrobně popsaný, autor nás spíše nechává si domýšlet, co mohli Finnové 

dělat. Byli po tři noci sami zavření v domě, poté „povstali a oddychovali ztěžka“ a 

vyprávěli Ingimundovi, co viděli na Islandu. Sága neposkytuje ţádné vodítko k tomu, zda 

na sebe vzali například podobu nějakých zvířat, či zda jejich přítomnost na Islandu byla 

čistě nehmotná. 

Obecně lze z těchto příkladů vyvodit, ţe ke změnám podoby bylo zapotřebí mít 

„silnou podobu“, tedy silnou duši, která je schopná opustit tělo a vzít na sebe jinou podobu. 

Často je to podoba zvířecí, u Kveld-Úlfa se různé zdroje shodují, ţe na sebe bral podobu 

vlka, královnu Gunnhidlu potkáváme v podobě vlaštovky a Katlu jako „mara“, tedy 

jednoduše můra. Záhadou zůstávají Finnové ze Ságy o lidech z Vatnsdalu, u kterých jejich 

změna není popsaná. 

 

5.3. Ovlivňování mysli 

Ovlivňování mysli je další kategorie, jeţ bude zahrnovat pouze jeden příklad, ovšem 

v sáze poměrně podrobně popsaný. Jedná se o pasáţ v Sáze o lidech z Vatnsdalu
138

. 

Vystupuje zde ţena Þórdís, která na Alþingu pomáhá Þorkelovi vyhrát oprávněný spor s 

Guðmundem. Nejprve Guðmundovi nabídnou vyrovnání v penězích, kdyţ však odmítne, 

radí Þórdís Þorkelovi takto: „Oblékni na sebe tenhle můj černý plášť, a do ruky si vezmi hůl 

Hǫgnud a pokus se takto přestrojen vmísiti se do družiny Guðmundovy.“ On odpověděl, že 

na její radu se o to pokusí. Ona pak řekla: „Zkus to tedy. Přistoupíš ke Guðmundovi a 

třikrát jej uhodíš holí po levé tváři. Nezdál se mi určen k předčasné smrti a doufám, že se 

to podaří.“ Þorkel udělal, jak řekla a Guðmund pak na sněmu přede všemi přijal 

vyrovnání, jeţ Þorkel poţadoval. Na to „Þórdís poslala Þorkela po druhé ke Guðmundovi, 

aby jej holí udeřil po pravé tváři, a on tak učinil. Tu nabyl Guðmund zase paměti a 

připadalo mu podivné, že ho byla opustila.“ Kdyţ pak byl Guðmund tázán, jak to, ţe ve 

sporu tak rychle obrátil, odpověděl: „Protože jsem nemohl ze sebe vypravit slova, proto 

jsem byl tak pomalý, a může být, že mi bylo přetahovat lano s někým silnějším.“ Ovlivnění 

mysli se v tomto kontextu zdá být v podstatě dobrým činem, jeţ umoţní, aby byl spor 

spravedlivě rozřešen.  
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Zde vidíme na popisu Þórdísina kouzla důleţitost pláště a hole, bez nichţ by kouzlo 

nešlo provést. Plášť pravděpodobně Þorkelovi propůjčil neviditelnost, neboť si jej 

v Guðmundově druţině nikdo nevšiml a hůl sama o sobě se zde zdá být nositelem magické 

síly. O Þorkelovi nikde není řečeno, ţe by oplýval magickými dovednosti, přesto 

v Þórdísině plášti a za pomocí její hole kouzlo provede a to bezchybně zafunguje. 

 

5.4. Ovlivňování počasí a přírody 

Ovlivňování počasí a přírody se vyskytuje pouze ve dvou mnou vybraných ságách, 

avšak poměrně často. Tyto praktiky jsou podrobněji popsány v kapitole 4.3., neboť jejich 

průběh je, pokud je popsaný, vcelku specifický.  

Prvním typem těchto praktik budiţ ovlivňování počasí. Poprvé jej potkáváme v Sáze o 

lidech z Vatnsdalu
139

, kde jasnovidná Helga pomáhá Bergovi, jeţ má podstoupit souboj s 

Þorsteinem, který ovšem nemůţe vyhrát. Berg se chce na souboj přesto vypravit, na coţ 

Helga praví „Třebažes tak bláhový, že nedbáš o své dobro, postarám se o to, aby k souboji 

nedošlo.“ Kdyţ se pak Þorstein se svým bratrem Jǫklem chtěli vypravit na souboj „přišla 

tak veliká vánice s mrazem, že živá duše nemohla vyjíti ven.“ Bratři přesto na smluvené 

místo souboje vyjeli, ale s Bergem se tam nesetkali, neboť se do toho počasí nikdo jiný 

neodváţil. Jǫkul pak „mínil, že nepohoda byla vyvolána kouzly a vinil z toho Helgu z 

Borgu.“ Podruhé se v Sáze o lidech Vatnsdalu
140

 setkáváme s působením na počasí 

v opačném smyslu, nepohoda zde není vyvolávána, ale potlačována. Zde se Hólmgǫngu-

Starra a Úlfhéðin vydali na cestu, ale „na té cestě byli přepadeni příšerným počasím, že 

myslili, že je rozpoutali běsi.“ Poţádají Bárða stirfinna, aby jej utišil, „protože byl znalý 

kouzel.“ Podrobný popis toho, co Bárð stirfinn provozuje, viz kap. 4.3. Bárð zde provádí 

kouzlo na utišení počasí přímo na cestě, kde je špatné počasí potkalo a kouzlo má 

okamţitou účinnost. 

Potřetí se s ovlivňováním počasí setkáváme v Sáze o lidech z Eyru
141

. V této pasáţi Þóroda 

tíţí, ţe Bjǫrn jezdí za jeho ţenou Þuríðou. Avšak „vzpomínal si na špatné zkušenosti, 

kterých se mu dostalo, když chtěl překazit jejich poměr, a nyní viděl, že Bjǫrn je mnohem 

silnější, než býval dřív. Podplatil tedy čarodějku Þorgrímu, aby přičarovala Bjǫrnovi 

vánici, až pojede přes pláň.“ To se podařilo, a kdyţ Bjǫrn „přišel nahoru na pláň, 

ochladilo se a začala vánice. Nastala taková tma, že neviděl na cestu před sebou, a za 
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chvíli se rozpoutala bouře s vichrem; Björn se sotva držel na nohou a mrazem začaly na 

něm tuhnout šaty, které byly úplně promoklé.“ Tři dny a tři noci pak strávil v jeskyni, a 

kdyţ se dostal domů, sloţil verše, jeţ končí takto:  

„Teď z hrozné vánice 

kouzly vyvolané 

rek sotva vyváz.“ 

 Druhým typem magie, který chci v této části zmínit, je ovlivňování přírody. Obě 

pasáţe, ve kterých se tento magický prvek vyskytuje, nalezneme v Sáze o lidech 

z Vatnsdalu, a jejich podrobný průběh je opět popsaný v kapitole 4.3. V první pasáţi se 

nechvalně známá baba Ljót snaţí pomstít svého syna a je tázána, jak by se to stalo. Na to 

odpovídá, ţe „chtěla převrátit celou krajinu, — „a vy byste se všichni byli pomátli a jako 

blázni zůstali na cestách u divoké zvěře, a jistě by se tak bylo stalo, kdybyste mne byli 

neviděli dříve než já vás.“
142

 Vzhledem k výše popsanému způsobu, jakým se Ljót o 

„převrácení krajiny“ pokoušela, se zdá, ţe se tu opravdu doslova snaţila fyzicky otočit 

svět, a zároveň nastolit vládu podzemí na zemi.  

Druhá pasáţ pak popisuje, jak se po čarování ţeny jménem Gróa, „zřítila na dvorec skála a 

všichni lidé tam zahynuli. A když se to rozhlásilo, zapudili bratří sestru její Þóreyju z kraje. 

Od té doby se pak pořád zdálo, že tam, kde Gróa bydlívala, straší, a nikdo tam už nechtěl 

bydlit.“
143

 Sága zde neposkytuje příliš prostoru k dohadům o tom, co se zde stalo. Gróa, jeţ 

byla nucena opustit místo, kde se usídlila, a jíţ nevyšla hostina, jiţ měla pořádat, zde pod 

zemní lavinou pohřbila sebe a celý svůj dvorec. Snad to bylo proto, aby nemusela pryč a 

nikdo se tam neusídlil místo ní. 

 Z popisů provádění kouzel na ovlivňování počasí a přírody vidíme, ţe se vyznačují 

specifickým průběhem. V některých případech není kouzlo popsáno vůbec (u Helgy 

z Borgu a u Þorgrímy), jen víme, ţe tyto ţeny nějaké kouzlo provedly. U zbývajících 

ovlivnění počasí a přírody popis průběhu kouzla máme. Ve všech případech zahrnuje buď 

točení kozinkou či magické vystrkování holé zadnice. Domnívám se, ţe točení kozinkou 

zde má rysy imitativní magie, tedy ţe pracuje na principu napodobování – jak se točí 

kozinka, tak dojde i k „otočení charakteru“ počasí. 
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5.5. Působení na předměty 

Působení na předměty je v ságách dalším rozšířeným magickým prvkem. Předměty, 

kterým ságové postavy nějakým způsobem mění vlastnosti, se týkají zejména boje. V první 

řadě to je oblečení, jehoţ účelem je jeho nositele chránit před zraněním a v druhé řadě pak 

samotné zbraně. U těch mě překvapilo, ţe se jedná o sníţení jejich účinku a nikde jsem 

nenarazila na to, ţe by se ságová postava snaţila posílit účinek zbraně. V jiných ságách 

ovšem určitě najdeme pasáţe, které dávají zbraním sílu. 

Nejprve uvedu pasáţe, ve kterých se vyskytuje očarované oblečení. Jednu z nich 

nalezneme v Sáze o lidech z Vatnsdalu
144

. Hrolleif, syn baby Ljót, neustále chodil za 

dívkou Hróðný a to i proti vůli jejího otce Uniho a bratra Odda. Ti se mu proto chtějí 

postavit, ovšem vědí, ţe se o jeho matce Ljót „říká, že má suknici, jíž se zbraň netkne“ a 

obávají se, ţe ji dá synovi. Mají pravdu, neboť Ljót říká Hrolleifovi: „nedbej počínání těch 

podomků a obleč si suknici, kdykoli budeš chtít, a uvidíš, co dokáže.“ Kdyţ pak dojde na 

souboj Odda s Hrolleifem, stane se toto: „Hrolleif byl tvrdý a silný; měl také suknici, již mu 

matka zrobila a jíž se železo netklo. Stalo se, že Odd zabil Ljóta, průvodce Hrolleifova, a 

pustil se pak do Hrolleifa a pravil: „Zbraně se tebe netknou a všechno na tobě je hanebné, 

jak tvoje kouzla, tak i ostatní počínání.“ Pak ťal Odd Hrolleifa do nohy a sekl jej, kde 

nestačila suknice. I řekl Odd: „Teď tě tvá čarodějná halena neochránila.““  

Další pasáţ s čarovným oděvem se nalézá v Sáze o lidech z Eyru
145

, kde se muţi 

vydávají na výpravu za zjištěním, kdo ukradl jejich koně. Výpravy se účastní také Katlin 

syn Odd a píše se, ţe „když přijeli ke Katle do Holtu, oblékla Katla synovi temně hnědou 

kazajku, kterou pro něho právě ušila.“ Kdyţ pak dojde k boji, dozvídáme se, ţe „Katlina 

syna Odda se však zbraň netkla.“. Vidíme, ţe případy, jeţ zahrnují očarované oblečení, 

jsou si dosti podobné. Ţena-matka v obou případech vyrobila oděv, který chránil jejího, 

mezi lidmi neoblíbeného, syna před zraněním. V obou případech nakonec v průběhu ságy 

matky i synové zemřou.  

 

 Druhým předmětem, na který se v ságách působí, jsou zbraně. Ve vybraných 

ságách nalézáme opět dva příklady. První je v Sáze o lidech z Vatnsdalu
146

, kde nastává 

souboj o dobrou pastvinu, jiţ si na Þorsteinovi neprávem přivlastnil Már. Kdyţ dojde 

k boji, Márův člověk Þorgrím (o kterém se říká, ţe „Byl znalý kouzel a i jinak to byl zlý 
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člověk.“) praví, ţe se ukryje a „možná, že nebudu nepotřebnější, než kdybych zůstal s vámi, 

ale do bitky si netroufám.“ Následně se rozpoutá bitva, v níţ Þorsteinův bratr Jǫkul bojuje 

svým slavným mečem Ættartangem. Meč, jindy v boji výtečný, najednou jakoby otupěl. 

Jǫkul praví: „Žel, že nemohu chválit ostrosti Ættartanga.“ Þorstein odpověděl: „Stejné 

příklady vidíme na sobě, a naši lidé už jsou lehce raněni.“ Jǫkul byl ze všech nejprvnější a 

sekal na obě strany. Byl mužem vyzkoušené síly a neznal bázně. Bil tak, že dovedl 

ochromit, ale nikoho neťal. Jǫkul pravil: „Odvrátilo se, Ættartangu, od tebe štěstí, či co?“ 

Þorstein odpověděl: „Tak se mi zdá, jakoby znovu vstávali ti, jež jsem skolil, či vidíte 

někde Þorgríma?“ Odpovídali, že ho nevidí.“ Muţi se pak jali hledat Þorgríma a kdyţ ho u 

řeky našli, jak na ně zírá, Jǫkul jej doběhl a ťal po něm, přičemţ mu usekl „obě hýždě až 

po záda“, načeţ Þorgrím skočil do vody. Následně Jǫkul praví, ţe „Ættartangi už kouše.“ 

Z toho vyplývá, ţe to byl právě Þorgrímův pohled, který zbraně ovlivňoval.
147

  

 Podobný, avšak nevysvětlený případ nacházíme v Sáze o Egilovi
148

, kde se Egil pře 

s Atlim, který má v drţení majetek, jenţ náleţí Egilově ţeně Ásgerð. Dojde k souboji, 

přičemţ Egil bojuje svým mečem Dragvandilem, který se najednou zdá neúčinný, neboť 

„Egil ho ťal do ramene, ale meč se nezasekl. Ťal podruhé a potřetí, pokaždé zasáhl 

nechráněná místa, ale jeho meč nikde do Atliho těla nepronikl, ať dělal, co dělal. Egil 

poznal, že rány jsou neúčinné a jeho štít už byl skoro k nepotřebě.“ Egil nakonec Atlimu 

prokousne hrdlo a vyhraje tak souboj. Následně sloţí verše, které začínají takto: 

„Dragvandilu nelze 

dobré rány dávat, 

kvůli divným kouzlům 

po Atlim jen klouže.“ 

Více se ze ságy nedozvídáme. Jediným moţným vysvětlením se mi zdá to, ţe Atli ovládal 

kouzla, přestoţe se to o něm nikde nepíše. Dříve v sáze se to však říká o jeho otci: 

„Jmenoval se Geir Trnová noha
149

. Byl velmi bohatý, velký ctitel bohů a znalý čar. Měl tři 

syny. Jeden se jmenoval Hadd, druhý Bergǫnund a třetí Atli Krátký.“
150

 Pokládám tedy za 

pravděpodobné, ţe Atli po otci zdědil magické schopnosti. 

 Poslední magický prvek, který zařadím do kategorie „Působení na předměty“, se 

vymyká všem ostatním prvkům, na které jsem při četbě vybraných ság narazila. 

„Předmětem“ zde sice jsou kočky, tedy ţivé bytosti, nicméně je s nimi zacházeno 
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obdobným způsobem, jako s předměty. Jedná se o pasáţ ze Ságy o lidech z Vatnsdalu
151

. Je 

zde popisován Þórólf Sleggja, který „byl velmi neklidný člověk, a zloděj byl, a i jinak měl 

mnoho špatných vlastností. Zdál se tudíž lidem jeho pobyt velkým neštěstím a mohli se od 

něho nadát všeho nejhoršího. A přes to, že neměl kolem sebe mnoho lidí, měl jiné bytosti, 

od nichž očekával pomoci, totiž dvacet koček. Byly neobyčejně velké a všechny černé a 

velmi divoké.“ Lidé z okolí si na něj byli stěţovat Þorsteinovi, na kterém leţela správa 

kraje, a ten se tedy s muţi vydal za Þórólfem. Þórólf je zpozoroval a takto se na ně 

připravil: „Když viděl muže přijíždět, vešel dovnitř a řekl: „Jdou k nám hosti, a chci, aby 

přivítání obstaraly moje kočky; dám je všechny do dveří, a těžký bude přístup, budou-li 

dveří bránit.“ Nato je mocně posílil kouzly, a byly příšerně svým mňoukáním a koulením 

očí.“ Není zde popsáno, jak je posílil kouzly, ani ţe by kočky dělaly něco více, neţ ţe se 

„jaly kočky ihned mňoukat a zle si vésti.“ Jak píše Ellis Davidson, kočky byly svého druhu 

Þórólfovými ochrannými duchy, ačkoliv na jejich chování nebylo nic natolik 

nenormálního.
152

 

 Působení na předměty je v ságách dalším oblíbeným prvkem. Kromě příkladu 

s mečem Ættartangem, jehoţ účinnost byla ovlivněna Þorgrímovým pohledem, se nikde 

jinde nedozvídáme, jak bylo ovlivnění zbraní, oblečení či koček dosaţeno. Ságy nám 

nedávají ţádný popis magického rituálu ani jiného magického prvku, který by vysvětloval 

princip ovlivnění. 

  

5.6. Runová magie 

Runová magie je čtenářsky velice vděčným tématem, které se objevuje ve dvou 

vybraných ságách. Jedná se o Ságu o lidech z Vatnsdalu a Ságu o Egilovi, která je na 

výskyt runové magie bohatá. 

V obou ságách se runová magie vyuţívá při stavbě níðstangu. V Sáze o lidech z 

Vatnsdalu
153

 jej staví Jǫkul jako potupné znamení nepříteli, který se nedostavil k souboji. 

Postup je popisován takto: „Bratří čekali až do odpoledne, a když den pokročil, odebral se 

Jǫkul a Faxa-Brand k Finnbogovu ovčinci, který byl u ohrady, a vzali sloup a přinesli ku 

plotu; bylo tam také několik koní, kteří se sem utekli do závětří před vánicí. Jǫkul vyřezal 

na konci sloupu mužskou hlavu a vyryl na něm rúny, se vším oním určením, jak dříve bylo 
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řečeno. Nato Jǫkul zabil kobylu; vyřízli jí otvor v plecích, nabodli na sloup a obrátili 

hlavou k Borgu.“.  

Velice podobná scéna se odehrává v Sáze o Egilovi
154

: „Než roztáhli plachtu, vystoupil 

Egil z lodi, vzal do ruky lískový kůl a vyšel na pahorek obrácený k pevné zemi. Vzal 

koňskou hlavu a nasadil ji na kůl. Pak vyslovil kletbu: ,,Na tomto místě stavím potupné 

znamení a obracím ho proti králi Eiríkovi a královně Gunnhildě," - tu otočil koňskou hlavu 

směrem k zemi - ,,zaklínám duchy, kteří obývají tuto zemi, aby všichni bloudili a žádný 

nemohl spočinout, dokud nevyženou krále Eiríka a Gunnhildu ze země." Do kůlu vyryl runy 

s onou kletbou, zarazil ho do štěrbiny ve skále a nechal ho tam stát.“ Stane se přesně, jak 

Egil pravil, Eirík s Gunnhildou za nedlouho opravdu opustí Norsko a odjedou do Anglie. 

Zdá se, ţe proklít „duchy země“ (landvættir) je nejlepším způsobem jak krále s královnou 

donutit odejít, neboť kdyţ jsou duchové uraţení, země je ponechána bez ochrany a míru.
155

 

V Sáze o Egilovi se nalézají ještě dva slavné případy runové magie. Oba jsou 

podrobněji popsané v kapitole 4.3. Jedním z nich je rytí run na roh s otráveným 

nápojem
156

. Runy zde slouţí k odhalení jedu v nápoji a mají za úkol tak ochránit toho, jenţ 

je ryje. K tomu, co přesně Egil provádí, sága říká toto: „Egil vytáhl nůž a bodl se jím do 

dlaně. Vzal roh, vyryl na něj runy a pomazal jej krví. Říkal při tom verše: 

Ryji na roh runy 

rudou krví barvím, 

turovu zbraň tvrdou 

tajným písmem zdobím. 

Dřív než doušek dám si 

z rukou dívky milé 

zvím, zda Bárð mi tady 

zradu nepřichystal. 

Roh praskl a pivo vyteklo do slámy.“ 

 Druhým případem, kdy Egil ryje runy, je pomoc nemocné dívce, se kterou si nikdo 

neví rady.
157

 Postup je opět podrobněji popsán v kapitole 4.3.. Egil odstraní chybně vyryté 

runy na velrybí kostici, jiţ má dívka zastrčenou v loţi. Ty jí vyryl mládenec ze sousedství 

v naději, ţe se jedná o správně vyryté milostné runy a získá tak dívčinu náklonost. Runy 
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však byly vyryté špatně a způsobily nemoc. Egil pak jejich úplným odstraněním a vyrytím 

nových run dívce pomohl k uzdravení. Po vyrytí nových run Egil také pronesl verše:  

„Runy rýti může 

ten, kdo rozumí jim, 

neznalá však mysl 

nemoc nezažene. 

Zničil jsem ty značky 

syna zemanova, 

neboť nevědomky 

neduh jenom zhoršil.“ 

Hlavním sdělením této pasáţe je důleţitost správného rytí run, které jinak mohou způsobit 

velkou škodu. Umění rytí run vyţaduje podrobné znalosti a zdá se, ţe ne kaţdý má 

schopnosti se jej naučit. 

 U runové magie si můţeme povšimnout, ţe se pouţívá pro kouzla, jeţ mají 

dlouhodobější charakter, respektive mají působit delší dobu. Níðstang i velrybí kostice 

mají za úkol být na svém místě a účinkovat – ať jiţ jako prokletí či k uzdravení. 

Domnívám se, ţe právě trvalá povaha vyrytých run je předurčuje k působení bez 

přítomnosti vykonavatele magického rituálu. 

  

5.7. Zneškodňování mrtvých 

Výskyt mrtvých ságových postav, jeţ zasahují do děje, je vcelku specifickou 

záleţitostí a proto jej v kategorizaci magických prvků zařazuji aţ na konec. Na první 

pohled by se mohlo zdát, ţe se nejedná o způsob, ale účel za jakým jsou magické praktiky 

prováděny. Nicméně já to vidím tak, ţe vypořádání se s mrtvými slouţí jako způsob, jak 

zamezit strašení, nevysvětlitelným úmrtím a jak navrátit mezi ţivé klid. Ne ve všech 

případech probíhá jejich zneškodňování vyloţeně magickým způsobem, nicméně samotný 

fakt, ţe po zemi chodí „obţivlí mrtví“, nebo ţe jejich těla nepodléhají běţnému rozkladu a 

jejich duchové stále nějak zasahují mez ţivými, není zcela běţný a vyţaduje jistá opatření. 

Ta se starým Islanďanům nemusela jevit nijak magicky, pro nás ale nesou jistý punc 

nadpřirozenosti. Na výskyt mrtvých ságových postav je velice bohatá Sága o lidech z Eyru. 

V ostatních vybraných ságách se zmínka o mrtvých vyskytuje uţ jen v jedné kapitole 

v Sáze o Eiríkovi Zrzavém.  
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Jednou z nejproblematičtějších postav Ságy o lidech z Eyru je Þórólf bægifótur, neboli 

Þórólf Kulhavý. Kdyţ začal stárnout, stal se velice svárlivým a zlým. Pak jej potkala 

záhadná smrt. Večer seděl v křesle a ráno jej tam lidé našli, jak jej opustili, ale mrtvého. 

Ve vzduchu však bylo cosi podivného – „Všechny obešla při Þórólfově smrti hrůza, neboť 

tušili zlé věci.“ Jeho syn Arnkel mu prokázal poslední sluţby a „potom dal vybourat ve zdi 

otvor a vynést ho tudy ven.“
158

 Pak Þórólfa pohřbili: „Jen s velkou námahou ho dopravili 

na místo, kde měl být pohřben, a na jeho hrob navršili vysoko hlíny.“
159

 Po jeho smrti se 

však začaly dít podivné věci: „Po smrti Þórólfa Kulhavého se zdálo mnohým lidem 

nebezpečné zdržovat se venku, když se slunce nachýlilo k obzoru. A když uplynulo léto, 

bylo zřejmé, že Þórólf neleží pokojně v hrobě. Po západu slunce nebyl venku nikdo 

bezpečný. Také to působilo, že lidé viděli, jak se na volech, kteří vezli mrtvého Þórólfa, 

proháněli trollové, a všechen dobytek, který přišel do blízkosti Þórólfovy mohyly, se plašil 

a nepřestal bučet, až pošel. Hvammský pastevec často přiběhl domů, protože ho Þórólf 

pronásledoval.“
160

 Þórólfovo strašení se stále stupňovalo, přibývalo také lidí, jeţ poté, co 

ho viděli, zemřeli. Bezpečno bylo pouze tam, kdy byl Þórólfův syn Arnkel, tam mrtvý 

nikomu neublíţil. Arnkel se rozhodl, ţe je nutné s otcovým strašením skoncovat a pohřbít 

jej na jiném místě. Zde je první část toho, jak se lidé v čele s Arnkelem snaţili vypořádat 

s mrtvým Þórólfem: „Když vykopali hrob, našli v něm Þórólfa tak, jak ho pochovali. Nebyl 

vůbec zetlelý a jeho výraz byl velmi zlý. … Þórólf však byl tak těžký, že s ním sotva mohli 

hnout z místa. S námahou ho dopravili na nedaleké skalisko a pohřbili ho tam, a od té 

doby se říká tomu místu Kulhavcovo skalisko. Arnkel pak dal postavit kolem hrobu ohradu 

tak vysokou, že přes ni mohl přeletět jen pták, a jsou po ní dosud vidět stopy. Dokud Arnkel 

žil, ležel tam Þórólf v pokoji.“
161

 Po Arnkelově smrti však začal Þórólf řádit znovu. Bylo 

potřeba učinit nějaké trvalé opatření, aby nezpustošil celý fjord. Obyvatelé fjordu tedy 

zvolili osvědčený způsob, jak se nepokojného mrtvého zbavit na dobro. „Zamířili pak ke 

Kulhavcově skále a k Þórólfově mohyle. Potom otevřeli hrob a našli tam Þórólfa. Jeho tělo 

bylo celé, nezetlelé, a vypadal jako zlý troll. Byl černý jako Hel, bohyně smrti, a tlustý jak 

býk. A když ho chtěli zdvihnout, nepohnuli s ním. Þórod dal pod něho vložit kůl a tak ho 

dostali z mohyly. Potom dopravili tělo dolů k břehu a tam narovnali mohutnou hranici, a 
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když ji zapálili, odtáhli mrtvolu do ohně a spálili ji, až z ní nezůstalo nic než chladný popel. 

Dlouho však trvalo, než plameny zasáhly Þórólfovo tělo. Vál ostrý vítr, který odnášel 

popel, jak hranice hořela. Zbylý popel hodili do moře.“
162

 Teprve po tomto zásahu přestal 

Þórólf strašit a byl od něj klid. Nicméně ještě jednu nepříjemnost Þórólf posmrtně 

způsobil. Na dvorci byl kráva, která „chodila často dolů k břehu, na místo, kde byla 

spálena Þórólfova mrtvola, a olizovala kameny, k nimž vítr donesl popel. Vypravuje se, že 

když lidé z ostrovů jeli s nákladem ryb podél fjordu, uviděli krávu nahoře na svahu spolu s 

šedivým býkem, o kterém nikdo nevěděl, kde se tam vzal.“ Kráva se poté ztratila a po 

nalezení byla stelná. Porodila býčka, kterému dali jméno Glaesi. Býček velice rychle rostl, 

kdyţ mu byly dva roky, byl veliký jako pětiletý. Stará pěstounka místního hospodáře 

Þóroda varovala, ţe „tohle je nějaký troll, a ne zvíře. Myslím, že uděláte nejlíp, když tu 

potvoru podřežete.“ Ten však její varování nebral váţeně a býčka si nechal, coţ se mu 

stalo osudným. Jednoho dne začal Glaesi řádit a skončilo to tak, ţe zabil Þóroda a lidé ze 

dvorce býčka nahnali do baţiny, kde se utopil. Teprve tím skončilo veškeré neštěstí 

způsobené řáděním mrtvého Þórólfa Kulhavého. 

Druhým mrtvým, jeţ neodpočívá v pokoji, je ţena Þórgunna. Jejímu úmrtí předchází 

zvláštní událost. Na louce, kde s ostatními ţenami sušila seno, spadl krvavý déšť. Vše 

oschlo, kromě sena, které ona sušila a jejích hrábí. Následně Þórgunna onemocněla. Neţ 

zemřela, sdělila hospodáři svou poslední vůli a naléhala na něj, ať ji dodrţí, neboť tušila, 

ţe jinak se stane neštěstí. Její poslední vůle však na naléhání hospodářovy ţeny dodrţena 

nebyla. Kdyţ pak Þórgunnu vezli na místo, kde měla být pohřbena, spatřili ji nahou, jak 

druţině připravuje jídlo. Nikomu se po tomto jídle však nic nestalo. Kdyţ se pak všichni 

vrátili na dvorec, začalo opět strašení a série nových úmrtí. Mrtví pak chodili kaţdý večer 

na návštěvu. Návštěvy mrtvých neustávaly a podivná úmrtí se opakovala, aţ se lidé vydali 

za knězem pro radu. Ten jim řekl „aby spálili ložní závěsy a jiné věci po Þorgunně a nad 

mrtvými, kteří navštěvují dvůr, aby vykonali přede dveřmi soud. Kněze pak požádali, aby 

tam vykonal služby boží, posvětil vodu a vyzpovídal lidi.“ Provedli, jak kněz říkal – „celé 

jednání probíhalo jako při soudech na sněmu.“  Loţní závěsy a pár dalších věcí po 

Þórgunně bylo právě tím kamenem úrazu a důvodem, proč Þórgunna navštěvovala ţivé.  

V své poslední vůli totiţ trvala na tom, aby závěsy byly spáleny. Hospodář je na naléhání 

své ţeny nespálil a teprve poté, co jim kněz řekl, ať je spálí a oni tak učinili, mohla 
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Þórgunna v klidu odejít. Po soudu, který probíhal stejně jako na Alþingu, odešli i ostatní 

mrtví návštěvníci a od té doby byl na dvorci klid.
163

 

O nepokojných mrtvých pojednává také jedna kapitola ze Ságy o Eiríkovi Zrzavém
164

. 

Najednou se na dvorci začali objevovat všichni, kteří nedávno umřeli na mor, a začaly se 

dít podivné věci. Jeden z mrtvých pak mluvil ke křesťance Guðríð a říkal jí „že jsou 

blažení, kdo se drží pravé víry, neboť těm se dostane pomoci a milosrdenství. Pravil také, 

že mnozí ji nezachovávají, jak by měli. „Stále se zde v Grónsku pochovávají lidé za 

slabého zpěvu do neposvěcené země, ačkoliv zde bylo přijato křesťanství. Já si však přeji, 

abyste mne a všechny ostatní, kteří zde zemřeli, přenesli ke kostelu. Ale Garðara
165

 spalte 

co nejrychleji na hranici, protože to je on, který tu strašil v zimě." Mrtvoly poté byly 

přeneseny ke kostelu a zpívaly se nad nimi pohřební písně a od té doby byl klid. Otázkou 

je, do jaké míry je křesťanské vyznění promluvy mrtvého spíše autorskou invencí 

zapisovatele ságy, neţ jejím původním zněním. 

Na obou příkladech je vidět, ţe někteří mrtví nemohli nebo nechtěli opustit svět 

ţivých a v noci se tak mezi nimi objevovali. Buď škodili a vylévali si zlost, kterou si sebou 

nesli ze ţivota, jako Þórólf či Garðar, nebo se snaţili domoci vyřešení událostí, které 

započali za svého ţivota, jako Þórgunna. Jednou z moţností, jak se pak zbavit strašení 

mrtvého, bylo pohřbít jej na jiném místě. To funguje u mrtvých v křesťanstvím ovlivněné 

Sáze o Eiríkovi Zrzavém, kde ti, jeţ byli pohřbení v neposvěcené půdě, mohli v klidu 

spočinout aţ po přenesení do půdy posvěcené. U Þórólfa Kulhavého však ani toto 

nestačilo, přestoţe měl kolem nového hrobu ještě vysokou ohradu. Bylo tedy zapotřebí 

zvolit poněkud agresivnější metodu a mrtvého spálit. Analogii ke spálení těla mrtvého 

vidím v spálení Þórgunniných loţních závěsů, kterým spálení Þórgunna určila jiţ ve své 

poslední vůli. Spálení těla mrtvého bylo finálním a zcela účinným řešením, jak se s ním 

vypořádat navţdy. Za magické prvky zde povaţuji zejména to, ţe mrtví v noci „oţívali“ a 

pro ukončení jejich řádění bylo potřeba je „zbavit“ jejich těla, čemuţ spálení naprosto 

odpovídalo. Byla tím postavena jasná bariéra, která označovala hranice mezi světem 

ţivých a mrtvých.
166
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6. Závěr 

V závěru své práce se zaměřím na zodpovězení výzkumných otázek poloţených 

v kapitole 3.2. a na porovnání kategorií magických prvků, které jsem pouţila já, 

s kategoriemi, které pouţívá F. X. Dillmann. 

První část výzkumných otázek se týká okolností výskytu magických prvků ve 

vybraných rodových ságách. Nejprve shrnu, co je charakteristické pro jejich vykonavatele. 

Magické prvky v mnou vybraných rodových ságách vykonávají ţeny i muţi. Ve vybraném 

vzorku ţeny muţe převyšují víc, neţ je tomu v rodových ságách obecně, avšak ani muţské 

procento vykonavatelů není zanedbatelné. Vykonavatelé jsou mladí i staří, věk zde nehraje 

roli. Stejně tak ani sociální vrstva, ze které ságová postava, jeţ provozuje magii, pochází. 

Vykonavatelé magických prvků pokrývají celé sociální spektrum, od slouţících po vládce. 

Všechna tato zjištění odpovídají informacím, jeţ jsem nalezla v sekundární literatuře. 

Zajímavá je ovšem problematika jmen těchto postav, o které jsem v sekundární literatuře 

neobjevila ţádné zmínky. Ve vybraných ságách se často vyskytují postavy se stejnými 

jmény, avšak nikdy to nejsou postavy, jeţ se zabývají magií. Ty mají vţdy jméno, jeţ 

nenese ţádná jiná ságová postava.  Kromě jména pak pro tyto postavy můţe být 

signifikantním znakem jejich oblečení, ačkoliv se v tomto bodě badatelé neshodují. Vǫlva  

bývá často oděna do pláště a nese si s sebou hůl. Z toho, co jsem vypozorovala při čtení 

vybraných ság, jsou jak plášť, tak hůl, podstatné pro provádění kouzel. Na tomto základě 

se domnívám, ţe oblečení opravdu pro magicky aktivní ságové postavy hraje jistou roli. 

Dalším prvkem, jenţ se objevuje ve spojitosti ságových postav s magií, je prvek učení. 

V tomto bodě v sekundární literatuře panuje shoda, důleţitost a vliv učení je 

nezpochybnitelný. Magické schopnosti sice mohou být vrozené, ale hlavní roli v jejich 

získávání hraje učení. Postavy, které někoho učí magii, jsou vţdy ţenské, často v roli 

nevlastních matek.  

Kromě „běţných“ Staroseveřanů se pak v rodových ságách magií zabývá jedna 

specifická skupina, tzv. Finnové. Jsou to pravděpodobně Sámové, o kterých bylo obecně 

známo, ţe mají k magii blízko. Mezi badateli panuje rozkol, co se týče problematiky 

spojení Finnů a jejich šamanských technik se staroseverskou magií a zejména pak seiðem. 

Na místech, kde se v mnou vybraných ságách vyskytuje popis seiðu, si lze všimnout jisté 

podobnosti se šamanskými technikami, ovšem trans, který je pro ně typický, zde 

nepozoruji. Naopak v jedné kapitole Ságy o lidech z Vatnsdalu, kde tři Finnové provádějí 

blíţe nespecifikovanou magickou techniku, se mi zdá přítomnost transu a šamanismu 
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poměrně jistá. Celkově v tomto bodě souhlasím s Michaelou Šebetovskou, která rozebírá 

kategorizaci seiðu v rámci šamanských rituálů a píše, ţe seið „není prototypem magie ani 

šamanismu, ale také neleţí zcela mimo tyto kategorie.“
167

 Jisté ovlivnění staroseverské 

magie Finnským šamanismem zpochybnit nelze, stejně jako není moţné prokázat míru 

toho propojení. 

Další výzkumná otázka byla zaměřena na to, zda se magie odehrává na nějakém 

specifickém místě. Sekundární literatura tomuto tématu nevěnuje příliš pozornosti, čemuţ 

se však nelze příliš divit. Odpověď je totiţ prostá – praktikování magie není, alespoň ve 

vybraných ságách, nijak místně omezeno. Ze zeměpisného hlediska se odehrává jak 

v Norsku, na Islandu, v Grónsku, tak i v Anglii. Bliţší určení místa pak závisí na účelu, k 

jakému magie slouţí, ale opět jsem zde nenalezla ţádné omezení. Magie se provozuje jak 

v domech, například na slavnostních hostinách či soukromě, tak i venku (v přírodě), kde 

má zpravidla situační charakter a její provozování je vyvoláno náhlou potřebou. 

Následující výzkumná otázka měla za úkol vysledovat, zda se v provozování magie 

objevují nějaké specifické rysy, či zda má její provozování nějaký opakující se průběh. 

Z magických praktik s typickým průběhem se ve vybraných ságách vyskytuje seiðr, k 

jehoţ provedení je za potřebí několik určitých věcí. Vyuţívá se při něm vyvýšená plošina 

seiðhjallr, zpívá se píseň galdr či varðlokkur a provádí jej zpravidla ţena. Další praktikou 

se specifickým průběhem je stavba níðstangu, neboli kůlu opovrţení, který má spojitost 

s runovou magií. Jisté pravidelnosti se objevují také v magických praktikách, jeţ obsahují 

točení kozinkou a „magické vystrkování holé zadnice“. Jiné pravidelnosti se mi 

vypozorovat nepodařilo. Hlavním problémem, který v jednotlivých případech ztěţuje 

vyhledávání podobností magických prvků, je to, ţe samotný popis průběhu magie v ságách 

často úplně chybí nebo je nejednoznačný. 

Poslední otázka, jeţ pátrala po okolnostech, které doprovázejí magické prvky, se 

zaměřovala na jejich účel. Není překvapení, ţe účelem magie je zpravidla ochrana v boji či 

před nepřízní přírodních ţivlů, která je také často vyvolána právě kouzly. Dále magie 

slouţí k prokletí (zvláště níðstang), ke způsobení škody a zranění a k boji proti mrtvým, 

kteří neodpočívají v pokoji. V ságách se objevují i pasivní formy magie, které slouţí 

zejména k věštění, prorokování a ovlivňování budoucnosti. Účely, ke kterým magie slouţí, 

často slouţí jako klasické kategorie k třídění magických prvků. V tomto bodě jsem však 

udělala výjimku, viz dále. 
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Účelem druhého okruhu otázek bylo zjistit, jaké kategorie magických prvků se 

objevují v mnou vybraných rodových ságách. Magické prvky v ságách, či staroseverské 

literatuře jako celku, se zpravidla třídí podle účelu, ke kterému slouţí. V tomto bodě jsem 

zvolila méně tradiční cestu a roztřídila jsem se podle způsobu, jakým se dosahuje 

výsledku. Tento jiný způsob třídění můţe způsobit mírný zmatek, pokud bychom chtěli 

porovnávat moje kategorie s kategoriemi utvořenými na základě účelů. Jednotlivé magické 

prvky, které jsou v této práci spolu v jedné kategorii, mohou být v systému pracujícím na 

principu účelů v různých kategoriích a naopak. Nicméně si myslím, ţe tento netradiční 

způsob je hodnotný právě svou neobvyklostí a mírně odlišným pohledem na problematiku. 

Kategorie, které pouţívám v této práci, zahrnují zrakové iluze, změny podoby, 

ovlivňování mysli, ovlivňování počasí a přírody, působení na předměty, runovou magii a 

zneškodňování mrtvých. Jak jsem předesílala, chtěla bych tyto kategorie porovnat s těmi, 

jeţ pouţívá F. X. Dillmann. Podle něj byla magie vyuţívána ve čtyřech oblastech – tedy 

pro objevování a manipulaci s budoucností, ovlivňování válčení a zbraní, pro ochranu těla 

a duše a k manipulaci s počasím a dalšími přírodními elementy.
168

 Tyto kategorie jsou 

podstatně širší, neţ kategorie, které pouţívám já, a pokrývají celou škálu aktivní i pasivní 

magie. Právě pro to, aby mohly zahrnout všechny magické prvky, obsahují v sobě jak 

způsoby (např. ovlivňování zbraní), tak účely (např. manipulace s budoucností), za kterými 

je magie praktikována. F. X. Dillmann provedl ve svém díle vyčerpávající kategorizaci 

veškeré magie, pro kterou se tyto kategorie výborně hodí. Já naopak, vzhledem k malému 

počtu ság (na rozdíl od Dillmanna, který se zabývá všemi rodovými ságami a také Knihou 

o Islanďanech a Knihou o záboru země), ze kterých čerpám, jsem se rozhodla nepouţívat 

Dillmannovy kategorie, ale vytvořit vlastní, jeţ plně pokryjí příklady aktivní magie ve 

vybraných ságách. Doufám, ţe se mi to v této práci povedlo. 

 

Původní ambicí, kterou jsem si tajně doufala splnit, bylo to, ţe se mi prostřednictvím 

rodových ság podaří alespoň trochu nahlédnout pod tajemnou pokličku staroseverské 

magie. Vzhledem k nejisté míře věrohodnosti rodových ság ohledně tohoto tématu a 

k moţnému přidání fantasie autorů, jeţ ságy zapsali, musím bohuţel dát za pravdu Jóhanně 

K. Friðriksdóttir, která píše, ţe „rozsah, v jakém lidé na středověkém Islandu skutečně 

provozovali magii a věřili v její účinnost, zůstává tajemstvím.“
169
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