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INTRO VENITE scorio

Die Galluspforte als Eingang einer holistischen Ansicht
Lectori salutem

von
Sandor Békési

Ich werde das religiose und dsthetische
Erlebnis niemals vergessen, als ich der
Galluspforte des Basler Miinsters bei der
ersten Gelegenheit begegnete. Der Maf3-
stab, die Proportion und das Symbol der
Nordfassade des Querhauses haben mich
tief beriihrt, mit ihrer heilsgeschichtli-
chen Ikonographie erschiittert und mit
ihrer eschatologischen Offenheit ent-
ziickt. Obwohl mir die Fachliteratur der
Galluspforte damals noch nicht bekannt
war, ergriff mich das theologische Pro-
gramm der im 12-ten Jahrhundert gebau-
ten Architektur plotzlich und auf ewig.
Was hat dies getan? Ob wire es eine
: gewisse Autoritét der Baudenkmidler, die
o M " einen mehr oder minder sicheren und
= . = :  selbstverstindlichen Eindruck des Sou-
venirs besnzt‘7 Davon kann aber keine Rede sein. Im Falle von so einem religiésen
und &sthetischen Erlebnis geht es um eine eigenartige Manifestation des Schonen in
der Einheit des Seins. Auer den kunsthistorischen Beziigen richtet Titus Burckhardt
die Aufmerksamkeit auf die religionsphilosophische Bedeutung der Pforte in seinem
Werk, das von einer zusammenhédngenden Symbolik ihrer verschiedenen Darstellungen
handelt.! Die Betrachtung stellt die Komplexizitit der Galluspforte dar. Nach P. Mau-
rice Moullet schildert Burckhardt die Proportion der ganzen Architektur, wonach man
um deren geometrisches Zentrum auf den Sturz bei den Fiilen Christi einen in zwolf
Teile geteilten Kreis zeichnen kann. Diese geometrische Bestimmung der Komposition
fithrt den Beobachter zu der Lust der Sicht des unsichtbaren Gesetzes der Weltordnung

' Vom Wesen heiliger Kunst in den Weltreligionen. Ziirich, 1990, Aurum Verlag. Ungarisch: 4 szakrdlis miivé-
szet lényegérdl a vildagvalldsok tiikrében. Ford. Palkovics Tibor, Budapest, 2000, Arcticus Kiado
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hin. Die beiden seitlichen Relieffiguren: Johannes der Tdufer und Johannes der Apostel
bestimmen die Sommer- und Wintersonnenwenden, zugleich weisen sie auf den zykli-
schen Charakter der Natur hin, wie die klugen und torichten Jungfrauen und die Gruppe
der Auferstehenden, die uns iiber dem Eingang das felos der Geschichte demonstrieren.
Und in der Mitte der Zeit und des Raums herrscht die Gestalt Christi und sie erinnert
uns, dass Christus zu den Seinigen sprach: Ich bin die Tir, welche der Eingang einer
holistischen Ansicht ist.

Ja, der logos ensarkos ,hat uns den Reichtum seiner Gnade reichlich widerfahren
lassen in allerlei Weisheit und Klugheit,...dass alle Dinge zusammengefasst wiirden in
Christus, beides, was im Himmel und auf Erden ist — wie Apostel Paulus geschrieben
hat (Epheser 1, 7-8, 10.). Ja, im Sinne des existentiellen und intellektuellen Anspruches
fordert das anakephalaiosis ta panta en Christé uns heute auf, die Verantwortlichkeit
der Literaten und der Gebildeten in dieser post-postmodernen Gesellschaft im Biindnis
der Religion, des Ethos, der Wissenschaft und der Kunst wahrzunehmen und auszu-
iiben. Ja, es ist unschwer einzusehen, dass die verwirrte Vernunft sich nach der Einheit
der schon zerbrochenen Kenntnisse sehnt, um in einer lebendigen Beziehung der Tran-
szendentalen — des Schonen, der Wahrheit und des Guten — zusammen wiederzusehen.
Die Galluspforte des Basler Miinsters lehrt uns, dass nur allein die Theologie dieses
holistische Denken treiben kann, dessen einzelner Eingang die theologisch betrachtete
Erfahrung die Schonheit Gottes ist, von der die theologische Asthetik handelt.

,,Das Praktisch-Werden Gottes ist ein Schon-Werden, weil Gott selbst schon ist.
Gott wird uns in seiner Gegenwart schon, so dass wir ihm in unserer Gegenwart schon
werden.*? Diese Sitze wurden von einem praktischen Theologen und theologischen As-
thetiker, der vor einigen Tagen verstorben ist, geschrieben. Wir, die Verfasser der Porta
Speciosa freuen uns iiber einen Brief von diesem Professor, der, nachdem er die erste
Ausgabe unseres Journals in die Hinde nahm, die folgenden Zeilen geschrieben hat, —
wofiir wir ihm auch an diesem Ort herzlich, aber verspétet danken.

»--.€8 ist immer ein Wunder, wenn mir ein Stiick der Heiligen Schrift vor Augen ge-
fithrt wird und ich sagen muf3: Das habe ich noch nie gesehen. — Indem Sie mir die Porta
Speciosa vor Augen fiihren, ist ein solches Wunder geschehen, das mich hoch erfreut,
danken ldsst: Was Sie in Institute of Sacred Arts machen, erfiillt mich mit Respekt und
Bewunderung, erfreut mich zutiefst.

So griifdit Sie unterwegs in die Freude. Ihr Rudolf Bohren.*

2 Rudolf Bohren: Daf3 Gott schin werde. Praktische Theologie als theologische Asthetik. Miinchen, 1975,
Chr. Kaiser Verlag, 14.
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The Self-Portraits of Albrecht Diirer

by
Adrienn Négyesi

Albrecht Diirer’s life and work fell into a period of transition when the Renaissance
was still flourishing but humanism was gradually replaced by Reformation. The first
messengers, the first representatives of pre-Reformation were appearing. To some extent
this transition became apparent in Diirer’s self-portraits. He was brought up in humani-
stic surroundings, he developed a civic identity and made a name for himself as an artist.
Faith in God played a great part throughout his life. Although he was a Roman Catholic
he adhered to pre-Reformation. This tendency can be clearly observed if we study his
portraits in chronological order.

The genre of self-portrait emerged as a natural consequence of these changes. Diirer
grew up in the humanistic spirit of the intellectual leaders of his town. He was wise
enough to take full advantage of the opportunities of his age. These themes arise from
the anthropology of humanism and from the realization that "there is nothing to be seen
more wonderful than man. ’ *The great generosity of God! The happiness of man! To
man it is allowed to be whatever he chooses to be!” Diirer took full advantage of his
opportunities.

Self-Portrait at the Age of 22, 1493 The Self-Portrait of 1498, Madrid
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The sketch discussed above was made in 1493, the same year as the first painted
self-portrait of German history of art. Diirer was 22. He inscribed at the top of the pic-
ture: *Things with me fare as ordained from above’. His face shines out from the dark
background which symbolically meant that he was stepping out of the obscurity of the
Middle Ages. Social positions had changed and the personality had been freed from the
restrictions of the feudal ecclesiastical hierarchy.

The young artist is wearing well-kept, carefully chosen clothes and appears to be
confident. The composition emphasizes the openness of his look and the clear outlines
of his face, contrasted by the sensitivity of the delicately modelled hands and the flower-
ing eryngium. Eryngium has been a symbol of marital faith since Plinius. This work was
quite possibly a gift for his fiancée, Agnes Frey, painted during the first visit to Germany.
The mode of painting, the fineness of the colouring, the cold scale of green, olive green
and rose-red became pale on the skin over time. They barely ease the rigour and pro-
vocative character of the accurately drawn, hard contours of his frowning features.

The fact that an artist would paint a self-portrait at that age was evidence of his
humanistic and Renaissance spirituality. Diirer was the first such artist of the Nether-
lands.

Compared to his earlier self-portraits, the 26 year-old Diirer appears to have been
elevated to a higher social status and emphasizes the prestige of his rank as an artist.
The experiences of his first visit to Italy and his familiarity with Renaissance art become
apparent in the construction of the painting as well as in his elegant and confident pos-
ture. The setting resembles the previous self-portrait. We may compare the position of
his head, his posture and the presence of both hands. His features had become noble. He
is dressed in fine quality clothing in the style of the Venetian nobleman affirmed by his
light-coloured gloves. His look is more scrutinizing and confident than ever before. The
background is filled with light, depicting walls and columns. Beside him is a window
overlooking a distant landscape — the unmistakable sign of humanism. Under the win-
dow his obligatory monogram and inscription reveal that the self-portrait was painted
at the age of 26.

Renaissance works of art often express features, inscriptions. Rather than seizing a
moment, they give an insight into the life and characteristics of the person in the paint-
ing. They are all-embracing, aiming to contain everything.

Diirer had become a successful artist with an international reputation and his wood-
cuts made him famous across Europe. He was known as an educated, cultured man,
a person of rank who is worthy of the trust and friendship of the upper social circles.
Through his self-portraits Diirer glorifies not only himself but the art of painting and his
fellow artists as well.

This picture presents a proud, humanistic artist in his full bloom. A dignified person-
ality emerges. A noble person facing a challenge, but one who only lives for himself,
striving for his own goals, aiming to climb to the mountaintop and achieve whatever
man is able to achieve.

Two years later the madridian picture followed by this portrait, which was made in

book_hyp22_fnotes.indd 5 @ 20100731, 11:22:13



1500. Karel von Mander, who personally saw the picture, remembered, that was a small
painting, which shows his face with nice, curly hair with some blond wisps in it, painted
in a very eye- appealing way.

The Self-Portrait of 1500, Munich Ecce homo, 1522

This painting with a black background is the only portrait, in which the figure fronts,
his right hand is is the position of the Savior of the world - this gesture meant just that
before. The hieratic pose, the serious, steadly dark brown toilet, the long, curly, blond
hair, separated in the middle, the small slit eyes are exaggerated and deepened, the medi-
tative transcendence, coming from the symmetry of lines, colours, and almost meta-
physical intentions. These elements dispel all doubts about the meaning of the portrait:
the artist is placed out from his own age, moreover, out of any time, as symbol.

Janos Végh considers (in “About painting and beauty) this picture to be the most
important from the view of Diirer’s thinking and work manner. From this we can the
best pick out his opinion about art and his own profession. On the small board placed in
the background, he writes about never expiring colors, so he wanted to commemorate
himself. Since then just saint persons, especially Christ, had been entitled for frontal
portrayal. Nothing from these can be accidental, or neither just an easy formal game.
Here he evidently wished to point at the substantial identity of Christ and himself, that
both of them are creative personalities, and in the long run, the artist is given honor, but
also responsibility.

6

book_hyp22_fnotes.indd 6 @ 20100731, 11:22:13



In that time was grew up the doctrine, according to which the creative power of the
artist comes from the creative power of God, who fills him with this power. And the
man, who gets this ability, which is victory and tragedy at the same time, has to know
his creative ability. In comparison with the previous picture, looking this portrait, we
can feel here a milestone in the life of the artist. The madridian picture overruns the civic
consciousness and we foresee the prophetic consciousness. He is an instrument of God
and God gives him the instruments. Moreover! He works together with him (sunergoi),
he also creates, and preaches the gospel.

1522: Ecce homo: Behold the Man, who is not glorious, but suffering and defence-
less: in weakness, powerlessness, and painfulness.

When Diirer mingle with the crowd and is already small - , perhaps because the
older and mature man came to the understood, Jesus has to rise, and he has to grow
less — after the prophetic consciousness and
descent he appears in the role of witness. He
is Christ-like, already not on the surface, but
in suffering and witnessing. Diirer takes part
in the happenings, appearing in pictures with
biblical, Christian themes, at the same time
confessing his faith. The theme of his picture
painted in the 20-ies, his own portraits sends
this word to the after-ages. That is not the
humanist, proud Diirer any more. He stands
closer to the picture of the man “painted” by
Luther. “Christian man is a free lord of eve-
rything, and he is not submitted to anybody.
Christian man is a servant of everything, and
is submitted to everything.”

Albrecht Diirer lived at the age, when
Tetzel sold pardon-tickets. He could read Er-
asmus’ works. He could see the premises of
the matter of reformation through, the news
about Luther came to him. He could read
Luther’s tractates, but also the New Testament translated by him. In the last years of his
life, he doesn’t paint a picture about himself; rather he tries to write down his knowledge
for the after-ages. He died in 1528, on the 6™ of April.
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QVI PLASMASTI MEcorogicat aesthetis

Hans Rookmaaker (1922-1977),
a kortars miivészetek és a keresztyénség
kapcsolatanak apologétaja

Dull Krisztina

Henderick Roelof Rookmaaker 1922. februar 27-¢én szii-letett
Hagaban. Edesapja hivatala, mint holland gyarmati tisztségvi-
seld mozgalmas gyermekkort biztositott az egyetlen fiigyer-
meknek és két ndvérének. 1931-ig, Hollandiaba vald végleges
visszakoltozesiikig Haga és a gyarmatok kozotti ingazassal
teltek az évek. A leghosszabb id6t Szumatran toltotték, s a
gyermekkor itt szerzett kiilonos élményeit végigkisérhetjiik az
életmtivon.

Hollandia német megszallasa radikalis hatassal volt az &
életére is. Akkori zsidd szarmazasu jegyesét csaladjaval egytitt
internaltak, 6t magat 1942-ben el6bb Niirnbergben, majd
Stanislauban tartottak fogva. Ez az iddszak dont6 hatassal volt
az életére, hiszen ekkor kezdte el olvasni a Bibliat. Talalko-
zott a vele egyiitt fogoly J. P. A. Mekkes-sel, aki nem csupan
baratta, de mentorava is lett, s aki bevezette 6t a neokalvinista
iranyzat, elsésorban Dooyeweerd gondolataiba. Ekkor kezdett
el human tudomanyokkal, teoldgiaval és filozdfiaval foglalkozni, és irta meg elso két ta-
nulmanyat. Hazatérése utan azonnal megkeresztelkedett. A rabsag utolsé id6szakaban en-
gedélyt kapott tanulmanyai befejezésére a Den Helder Marine Officer’s School-ban.

1949-ben vette feleségiil Anky Huitkert, akit6]l harom gyermeke sziiletett.

A University of Leidenen kapott allast, ahol Van der Waal segédeként tanitott. 1964-
ben koltozott Amszterdamba, ahol a Free University-n tanitott, majd toltotte be a M-
vészettorténeti Tanszéket 1965-t61 halalaig. A L’ Abri alapitojaval, a Schaeffer hazasparral
vald szoros baratsag is magyarazza, hogy a kezdetektdl rendszeres eléado volt a szervezet
svajci hazaban, majd feleségével 1971-ben a holland megalapitdja. F6 miive, a Modern
Art and the Death of a Culture 1970-ben jelent meg. Rookmaaker 1977. marcius 13-an, 55
évesen halt meg. Osszes miiveit, illetve hagyatékanak feldolgozasat lanya, M. Hengelaar-
Rookmaaker végezte, s 2003-ban jelentette meg angol nyelven: Marleen HENGELAAR-
RookMaAkEer (ed.), The Complete Works of Hans Rookmaaker I-VI., Carlisle, Piquant,
2003. (A tovabbiakban: CWHR I-VL.)
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,,A miivészet nem szorul indokldsra. ...
Létezésének ondllo értéke van, amelyet nem kell megmagyardzni,
ahogy egy hazassagot, egy embert, vagy egy madar, egy virdg,
egy hegy, tenger vagy egy csillag létezését sem.
Mindannyiuknak értéke van, mert Isten teremtette dket.
Eppen az a lényegiik, hogy Isten megteremtette és igazgatja dket.
A miivészetnek is van létjogosultsdga, mert Isten jonak gondolta, hogy az emberiség-
nek a miivészeteket és a szépséget adja.”!

Voltaképp semmi meglepd nincs abban, ha egy hollandus a kalvinizmus gondolatai-
val és a szépmiivészetekkel, kiillondsen is a festészettel foglalkozik. S6t — mondhatnank
—, az lenne furcsa, ha nem tenné. E kettd szintézisét kereste egy nagyon is kézzelfog-
hato és kortars megkozelitésben Hans Rookmaaker. Egész munkassaganak jelentségét
éppen az adja, hogy nagyon a koraban ¢és sajat kornyezetében ¢lt, ott és annak irt, adott
elo, olyannyira, hogy bar a miivészetek elméletével, filozéfiaval, a kalvinizmus gondo-
latrendszerével foglalkozott, talan pontosabb terminoldgiai besorolds lenne gyakorla-
ti gondolkodonak, a mi szempontunkbol nézve pedig gyakorlati teolégusnak nevezni,
mint barmi masnak. Bar — gyakran igy van ez — Rookmaakerre Gigy tinik barmiféle
névkartyat ratlizhetiink, minden megall rajta és igaznak bizonyul egy ideig, de csak
hogy pér perc mulva lehulljon. Eppen ezért teoldgiai esztétanak hivni egyrészt akér igaz
is lehet, masrészt hamis illuzid, ha azt varjuk téle, hogy az esztétika vagy a dogmatika
nagy kérdéseivel foglalkozik, s azokra probal valaszt adni.

Ha arra vagyunk kivancsiak, vajon mit is mond Rookmaaker a miivészetek ¢s a
keresztyénség kapcsolatarél, a masodik vilaghaboru utani Hollandiaba kell képzel-
niink magunkat. Bar az életmii kezdetét 1943-44-re tehetjiik, a f6 mivek 1959-1977
kozott sziilettek. Hollandia pedig olyan kulturalis hatteret biztosit, amely egyrészt egy
képzémuvészetileg csodalatosan gazdag kincsesbanya részesévé és orokosévé teszi
Rookmaakert is, teologiai gondolkodasban pedig természetes konnyedséggel csatlakoz-
hat egy immaron kitaposott uton A. Kuyper, H. Dooyeweerd és D. H. Th. Vollenhoven
nyomaba a neokalvinizmushoz.

Az életmii: attekintés

A rookmaakeri életmii témait tekintve szertedgazd, am egyaltalan nem mondhaté el
rola, hogy a hagyomanyos értelemben vett esztétika fobb kérdéseit kimeritéen targyal-
na, de még az sem, hogy hangsulyait oda tenné. A miivészettorténeti, miivészetelméleti
és kritikai mtivek mellett talalunk filozofiaiakat, teologiaiakat, s mindezek éaltalaban a
miuvészetek — kiilonos tekintettel a kortars miivészetekre —, €s a keresztyénség kapcso-

! Hans Rookmaaker, Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR. V, 143.
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latanak és egymasra hatasanak kérdéseire, dilemmajara és sziikségességére probaljak
rairanyitani a figyelmet.

Filozdfiai, teoldgiai irasok

Az életmii szamos kisebb, tobbnyire kiilonb6z6 folydiratokban megjelent cikket tartal-
maz e témaban; sokkal inkdbb, mint 6nallo, nagyobb 1élegzetii tanulmanyokat. Mégsem
megkeriilhetdek, s6t kulcsfontossagiak szamunkra, hiszen miivészetekkel kapcsolatos
nézeteit mind filozdfiai elgondolasaira épiti fel, melyeket tébbnyire ezekbdl olvasha-
tunk ki.

Jazz, blues és spiritudlék

Els6sorban a jazz mifajanak szeretete végigkisérte Rookmaaker életét, s mar kora ka-
maszkoratol kezdve szenvedélyes rajongdja volt a fekete zenének. Lemezgytijteménye
Eurdpa egyik legnagyobbjanak hirében allt, s palyaja kezdetétdl jelentek meg cikkei az
afrikai, afrikai-amerikai zenérdl, spiritualékrdl; blues, jazz és rock adja a paletta alap-
jat. A kisebb tanulmanyok, kritikak, cikkek és élménybeszamolok mellett 1960-ban
Leidenben jelent meg a Jazz, blues and spirituals cim{i monografiaja, amelyben célkitii-
z¢se szerint az ide tartozd miifajok eredetét és torténetét igyekezett bemutatni. A konyv
a kezdetek utan az 1950-es évekig igyekszik bemutatni azt a torténeti ivet, amelyet
kovetve a fekete zene alakult.

Miivészettorténet, miivészetelmélet, kritikak

Els6 jelentds nagyobb muve doktori disszertacidja, a Gauguin and Nineteenth Century
Art Theory. Eldszor 1959-ben jelent meg Synthetist Art Theories: genesis and nature
of the ideas on art of Gauguin and his circle néven, majd 1972-ben jelentette meg ujra
a mar végleges cimmel. F6 mve, a Modern Art and the Death of a Culture, 1970-ben
jelent meg. Ebben a k6zépkortol koveti végig a milivészettorténet fejlodését arra keresve
a valaszt, hogy hol vannak a gyokerei a miivészet valsaganak, majd igyekszik részlete-
sebben is elemezni e krizis okait. Tavolrél sem nevezhetd csupan miivészettorténetinek
e munka: legalabb annyira all teoldgiatorténeti, és filozofiai alapokon is. A jelen hely-
zetének bemutatasakor pedig tigy torténeti, mint szociologiai szempontbdl is igyekszik
vizsgalni sajat korat, hogy valaszt talaljon e krizis mélységeire. E gondolatsort mintha
kozvetlentil folytatnd az Art needs no justification (1977) cimti legutolso, végsd soron be
sem fejezett, jelentdségében terjedelmét messze meghalad6 tanulmanya. E munkéaban
el6szor e valsag hatterének letisztult, rovid elemzését adja, amely mar mentes a Modern
Art and the Death of a Culture excursusaitol, hezitalasaitol és gondolati kitér6itdl, majd
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vilagos ¢s egyértelmii allasfoglalassal felvazol egy megoldast, hogy merre haladhat to-
vabb a miivészet, hogy kilabaljon ebbdl a valsagbol. Szimbolikus jelentdségli ez az
utolsd tanulmany: egy egyébként is egységes filozofiaju életmii végtelen egyszertiséggel
és kozérthetdséggel megirt, letisztult 6sszefoglalasa ez.

Kiilonboz6 tanulmanyai, kisebb-nagyobb cikkei a kozépkortdl egészen kora kor-
tars mivészetéig foglalkoznak a miivészetek elméletével, térténetével, a tarsadalomra,
vallasra és a hétkoznapi életre vald hatdsaival. Ezek koziil a jelentésebbek: Art and
Entertainment (1962), The Artist as a Prophet? (1965), Commitment in Art (1969). The
Creative Gift (1981) ciml esszékotete mar halala utan jelent meg. Hossza éveken at irt
kritikakat kiallitasokrol, els6sorban a kortars miivészetekrol.

Az életmli e tematikus felosztdsa nem csupan erdsen 6nkényes, de felettébb erdsza-
kos is, hiszen a témak olyannyira 6sszefliggnek és dsszefolynak, hogy legtobbszor lehe-
tetlen elvalasztani ket egymastol. Ha azonban a miivészetekrdl valé gondolkodédsanak
kulcspontjait keressiik, alapvetden a Modern Art and the Death of a Culture és az Art
needs no justification adjak meg szamunkra ehhez a o6 keretet.

ROOKMAAKER A MUVESZETEKROL
Filozéfiai alapok

Aligha ttlzas azt allitani, hogy Rookmaaker miivészetekrol alkotott rendszerének min-
den pontja vilagnézetébdl ered: ez elobbi gyakorlatilag annak a filozofiai rendszernek,
amelyet magaéva tett, a miivészetekre valo alkalmazasa, kovetkezetes végiggondolasa.
Ezért mlvészeti targyu fejtegetéseinek is nagyjat — terjedelmét tekintve legalabbis biz-
tosan — filozofiai gondolatainak kifejtése adja. Ahhoz, hogy megérthessiik Rookmaaker
miuvészetekrdl alkotott felfogasat, elengedhetetlen, hogy réviden attekintsiik ezt a filo-
z6fiai rendszert ugy, ahogyan 6 vall rola’. Sot, ha igazan hiien probalnank visszaadni
Rookmaaker gondolatait, valdjaban itt kellene elt6ltentink idénk jelentdsebb részét.

A keresztyénség torténetének kezdetén egy alapvetd bilint 1at: a korai keresztyének
nem szakitottak a gorog filozdfiaval, s ennek hatdsa maig meghatarozza a keresztyén te-
oldgiat, ez a probléma vonul végig a keresztyén dogmatorténeten. (A skolasztika pl. nem
volt mas, mint hogy a keresztyén teoldgiat megprobalta szinkronba hozni Arisztotelész
filozofidjaval.) A gorog filozofia azonban a ,,vilag bolcsessége”! Kalvin az, aki ujat hoz
azzal a kisérletével, hogy pusztan a Szentirasra alapozva épitsen fel keresztyén dogma-
tikat. Az 6 nyomdokaiba Groen van Prinsterer és Abraham Kuyper Iépett, akik teologi-
ajanak alapkovét abban a kovetelésiikben latja, hogy el kell valasztani a vilag tanitasat
a keresztyénség tanitasatol. Ehhez az elkiilonitéshez a kulcsot egyetlen momentumban

2Két korai cikkére timaszkodva vazolom ezt: The Basic Principles of the Philosophy of the Cosmonomic
Idea, In: CWHR. 11, 3-9, és What the Philosophy of the Cosmonomic Idea has meant to me. In: CWHR. 11. 13.
Mig az els6ben magat a filozofiat irja le, a masodikban inkabb annak sajat magara gyakorolt hatasarol vall.
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talalhatjuk meg: mig az egyik a sajat, a masik Isten dicsdségét keresi; azért az Istenét,
aki teremtette az egész vilagot. A keresztyén dogmatika ezért kell hogy a teremtéstannal
kezdédjon! Ez kiemelten fontos szdmunkra, hiszen e gondolatbdl egyenesen jut el oda,
hogy a nem keresztyének nem is ismerhetik meg a vilagot, mivel a vildg ismeretének a
feltétele onmaguk ismerete, 6nmaguk megismerése viszont Isten megismerésének fligg-
vénye.? Ebbol kovetkezik az, hogy a nem keresztyén gondolkodok a teremtett vilag egy
elemét (aspect) emelik ki, azt transzcendentaljak és annak alarendelve latjdk az egész
kozmoszt. Ilyenek lehetnek pl. a térténelem, a gazdasag stb. Rookmaaker a keresztyén
teoldgia csatasoraba akar beallni, ahol a Kalvin-Kuyper nyomvonalon H. Dooyeweerd*
és D. H. Th. Vollenhoven mogé helyezi magat.

Magénak e gondolatrendszernek a kiinduldpontja annak tagadéasa, hogy 1étezik sem-
leges kiinduldpontu filozdfia, és hogy egyaltalan sziikséges, vagy elérendd cél ez a sem-
legesség. Ez antropoldgiai nézetekbdl fakad: miutan emberek miivelik, sziikségszer,
hogy valamely szempontrendszer alapjan gondolkodjanak a vilagrol. Vallasilag pedig
végképp abszurd azt kivanni, hogy barmely filozéfia semleges legyen (neutrality-
postulate). Ezért 1étezik keresztyén filozofia, amelyet a hivok magukénak vallhatnak.
Ez pedig a vilagot tokéletes egységben latja, tehat a kozmosz egy teljes egész, amelyet
azonban kiilonb6z6 aspektusai (aspects) szerint tudjuk leirni: ezek a kiilonb6zo torvé-
nyek szférai (law spheres). Rookmaaker koéveti Dooyeweerdet ebben is, amikor 14 ilyen
szférat kilonit el, ilyen példaul a szamok, a logika, a torténelem, a szeretet, a hit, az
esztétika stb. Sajat hatokorén beliil mindegyik térvénye szuverén, am e szférak kozott
van egyfajta Osszefiiggés: ez pedig nem mas, mint a kozmosz térvénye (cosmic law
order). Minden Iétezének van egyfajta funkcidja, s ez hatdrozza meg azt a szférat, amely
ala tartozik: egy miialkotas pl. természetesen az esztétikai szféraba. E kategériak nem
vegytisztak, minden 1étezd egyszerre tobb szféraba is tartozik, am e szférak térvényei
meg kell maradjanak sajat, Isten rendelte hataraikon beliil. Példaként erre az egyhaz és a
miuvészetek viszonyat hozza Rookmaaker: ha az egyhaz akarna kontrollalni a miivésze-
teket, két szféra torvényei litkoznének: a hité és az esztétikaé, s igy két lehetdség kozott
kényszeriilne dontésre. Vagy ennek érdekében elfogadja a miivészetek szabalyait, ez
esetben azonban megszlinne egyhdz lenni, vagy az egyhazra érvényes normakat kény-
szeritené ra a mivészetekre, s akkor azt szamolna fel.

Ez az elvont filozdfia azonban hus €s vér valosag volt Rookmaaker szamara. A
haboru alatti vilagban olyan kapaszkodot 1atott benne, amely alapjan a vilag mégis 6sz-
szerakhatonak, teljesnek tiint fel. O maga igy vall errél: ,,Személyesen megtapasztaltam,
hogyan lehet ennek a filozdéfianak (Philosophy of Cosmonomic Idea) evangelizacids
jelentdsége. Vajon felmérjiik-e ennek a lehetéségét ugy altalaban?””

3V6. Kalvin Institutiojanak elsé konyvével.

4E gondolatsorrol maga azt mondja, hogy nem maés, mint Dooyeweerd miiveinek, 4 New Criticque of
Theoretical Thought-nak és az In the Twilight of Western Thought-nak a summaja.

>What the Philosophy of the Cosmonomic Idea has meant to me. In: CWHR. 11, 13.
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Helyzetjelentés a miivészet valsdagarol

Ahogy lattuk, a vilagot, mint teremtett kozmoszt egészben latni: ez volt Rookmaaker
kiindulopontja, magat a miivészetet is ez alapjan értelmezi masként, mint sajat kora
mivészetelmélete. A miivészet valsdgban van: szol az allitas, amely természetesen nem
csupan Rookmaaker alaptétele e korban. Mi ennek az oka, és mit lehet tenni? E két kér-
dés mentén halad gyakorlatilag a teljes életmdi.

Hogy honnan kiindulva lehet egyaltalan gondolkodni a miivészetekrol, az Rook-
maaker szamara evidencia: ez a filozdfia, vagy vilagnézet, amely két fogalmat egy-
mas szinonimajaként hasznalja, s6t tobbé-kevésbé a vallast is: a keresztyén ember tehat
csakis keresztyénségébdl tudja értelmezni a miivészetet. Sem vallasilag, sem filozofia-
ilag semleges miivészetelmélet nincs, de ez nem is sziikséges, még csak torekedni sem
kell erre®.

Micsoda tehat a miivészet? A kérdést igy nem teszi fel, hiszen az alapvetd dilemmat
abban latja, hogy a miivészetek milyen szerepet toltenek be vagy hol allnak az emberi-
ség életében. A legpontosabb definicid, amit ad, hogy a miivészetek helye Isten teremtett
rendjén beliil talalhatd’. Ez azt jelenti, hogy Iéte Isten akarata, tehat megkérdéjelezni,
feleslegesnek nyilvanitani vagy akar csak ignoralni — ahogy ezt szerinte kora keresz-
tyénségének jelentds része teszi — nem mads, mint az isteni rend ellen valo lazadas, de
legalabbis a hivo élet betegségének biztos jele. ,,A mlivészet nem szorul indoklésra. ...
Létezésének 6nalld értéke van, amelyet nem kell megmagyarazni, ahogy egy hazassa-
got, egy embert, vagy egy madar, egy virag, egy hegy, tenger vagy egy csillag létezé-
sét sem. Mindannyiuknak értéke van, mert Isten teremtette Sket. Eppen az a lényegiik,
hogy Isten megteremtette és igazgatja dket. A miivészetnek is van Iétjogosultsaga, mert
Isten jonak gondolta, hogy az emberiségnek a miivészeteket és a szépséget adja.”® Vagy
masutt: ,,A miivészetnek megvan a maga tartalma Isten teremtésében, nincs sziiksége
indoklasra. Létének igazolasa, hogy Isten adta lehetdség.” A miivészet tehat nem szorul
tobb indoklasra, mint arra a tényre, hogy Isten teremtésén beliil helye van. Ezzel mond
nemet a miivészetek alabecsiilésére, amely szerinte tipikusan a keresztyének biline: en-
nek okairol még lesz szo.

A masik, tehat a nem keresztyén oldalrdl viszont a hibat ott latja, hogy a miivésze-
teket til magasra emelik ¢s piedesztalra allitjak, sokkal t6bb jelent6séget tulajdonitanak
neki, nagyobb feladatot biznak ra, mint amire rendeltetett: végso soron ebben latja a mi-
vészetek krizisét'®. Ez utobbi Rookmaaker szerint alapvetden a felvilagosodasbol ered.
A felvilagosodassal megvaltozott a muivészetek teljes koncepcidja, kikeriilt az isteni
teremtettség aldl. A felvilagosodas eldtt a miivészet nem volt mas, mint mesterség, s a
miivész maga is egyszerlien mesterember volt, a miivészet és a szépség természetesen

¢ Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR. V, 7-16.
7Art Needs No Justification. In: CWHR. 1V, 333.

8 Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR. V, 143.

? Art Needs No Justification. In: CWHR. 1V, 333.

1"Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR. V, 144.
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tartozott a hétkoznapokhoz. Am a 18. szazadban ez szétrobbant: a miivészetbél szépmii-
vészet lett; és 1étrejott a mialkotas, amely mar nem csupan valaminek a miivészi meg-
formaltsaga volt, hanem egy 6nallo alkotds létrehozdsdnak az igénye keltette életre. Ez
természetesen azt jelentette, hogy a miivészet mar nem kapcsolddott az élet hétkdznapi
funkcioihoz, ami azelétt oltarkép, portré stb. volt, most mar mualkotassa lett. A mtivész
(vagyis mesterember) pedig zsenivé valt, aki valami egészen kiilonos, tarsadalmon ¢és
gazdasagon kiviili adottsaggal rendelkezik, akinek megadatott az a tehetség, hogy meg-
mutathatja vagy elmondhatja a valosagot és a 1étezés értelmét. Igy a miivészet atvette az
emberiség életébdl kidobott vallas szerepét'!. ,,A miivészet a felvilagosodas kezdete ota
el lett valasztva a tudomanyoktol, és a szabadsag és humanitas birodalma ala soroltak.
A romantika még feljebb emelte a miivészetet, kiillonosen az irodalmat és a zenét az
ember-1¢t legfelsobb dimenzidiba, és azt a feladatot adta neki, hogy az igazsag birodal-
manak mélységeit tarja fel. Galériak épiiltek a miivészetek templomaként, mivel a mi-
vészet maga valt fOpappa és a humanista emberség profétajava.”'> Az, hogy a miivészet
kikertilt sajat természetes kozegébodl természetesen hordja magaban a krizist, amely a
huszadik szazadra csticsosodott ki igazan, s ez vezetett el a jelenlegi valsaghoz.'® ,,A mi-
vészet onmagadrt vald lett, egyfajta vallastalan vallas egy olyan vildgban, ahol a vallas
mar nem jatszik meghatarozo, gyakorlati jelentéséggel bird szerepet.”'* Rookmaakernél
tehat azzal, hogy a filozofia kivonta a mtivészeteket Isten rendje alol, olyan funkciot
ruhazott ra, amely alapjaiban hordja magaban a valsagot.

Ez nagyon harsany nemet mondas kora minden miivészetelméletére. Kérdés, hogy
vajon tudatosan tette-¢ ezt? Rookmaaker nem idézi a kortars miivészetelmélet fobb va-
laszait, pedig azok szinte mind e kérdésre keresték a valaszt, kiilonosen kozvetleniil a
haboru utani években: gondoljunk csak az adorno-i, szalldigévé valt ,,Auschwitz utan
nem lehet verset irni” kijelentésre. Rookmaakert tigy is lathatjuk, mint aki 6romiizenet-
tel megy kora miivészeihez, gondolkoddihoz: de igen, lehetséges a miivészet! Csak a
helyén kell kezelni. Hogy ez megallja-e a helyét, azt eléggé kétségessé teszi, hogy nem
csupan nem szall bele a vitaba, de miiveiben semmi nyoma annak, hogy a kortars mii-
vészetelméletekre szeretne reflektalni. Rookmaaker a felvilagosodas gondolatvilagara
reagal, arra viszont nagyon élesen, nagyon szenvedélyes ellenszenvvel.

A masik kulcsfontossagt kérdése a keresztyének és a miivészetek kapcsolata. Annak
felismerését, hogy az emberiség torténetének egy pontjan, jelesiil a felvilagosodaskor
téviton indult el, természetesen koveti a kérdés: micsoda a mi, vagyis a keresztyének
felelossége ebben? A valasza tobb mint vadlé. Hol voltak a 18. szazadban a keresztyé-
nek? A pietizmus a keresztyénség végzetes biline volt: bezarkozott sajat maganyaba,
kivonult a valdsagos életbdl, testnélkiili spiritualitisaban valoban olyanna valt, mint egy
szellem. Az evangéliumot csupan prédikaltak, am azt megélni nem tartottak fontosnak,
ahogyan magat az evilagi életet sem. Ezzel gyakorlatilag a teremtett vilagra mondtak

" Art Needs No Justification. In: CWHR. 1V, 319-321.

12 Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR. V, 125.

13 Gyakorlatilag e folyamat végigkisérése a Modern Art and the Death of a Culture.
14 Art Needs No Justification. In: CWHR. TV, 319.
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nemet, illetve még pontosabban: teljes érdektelenségiiket fejezték ki, és ennek ered-
ménye, hogy a keresztyénségnek mara mar semmi hatasa sincs a tarsadalomra. Azzal
a gondolattal, hogy csupén a bels6 szépség szamit, a pietizmus gyakorlatilag szamtizte
a miivészeteket a keresztyénségbdl. Ennek kovetkezménye kisért még mindig a jelen
egyhazaban, amelynek nem csupan hogy esztétikai igényszintje alacsony, de sokszor
alapvetden negativ a hozzaallasa a miivészetek, s6t az egész kultura felé!®. Rookmaaker
szerint azonban Krisztus a teljes embert valtotta meg, akinek 1ényéhez hozzatartozik
kulturaja is. A miivészet nem szorul indoklasra, hangzik tobbszor is tételmondata, és a
keresztyénség nem csupan az élet egy szeletét zarja ki, amikor figyelmen kiviil hagyja
a miivészeteket, de egyenesen biint kovet el ezzel. Am a vad még ennél is keményebb.
Bar vilagossa tette az igymond ,,vilagi” filozdfia felé, hogy a felvilagosodassal milyen
tévitra vezették a miivészeteket, hogy ez megtorténhetett, az alapvetden a keresztyének
hibaja. Hiszen Krisztus arra kiildte 6ket a vilagba, hogy annak so6ja legyenek'®, s nyil-
vanvaldan elbuktak ebben!!’

Megoldds a miivészet krizisére

A Modern Art and the Death of a Culture még talalt egy ,,receptet”, de legalabbis leirast
arra, hogy milyennek kell lennie a keresztyén miivészetnek. A Filippibeliekhez irt le-
vélbol idéz, és vonatkoztatja aztan a miialkotasokra: ,,...ami igaz, ami tisztességes, ami
igazsagos, ami tiszta, ami szeretetreméltd, ami johird, ha valami nemes ¢és dicséretes,
azt vegyétek figyelembe!”'"® Rookmaaker nem all meg a tragikus helyzet felvazolasanal,
hanem vilagos koncepciot vazol fel, hogy mi lehet a megoldas a miivészet valsagara.
Mar a Modern Art and the Death of a Culture beszél errdl, de itt még kissé maszatolva
bukkannak fel a gondolatok, s tobbnyire inkabb az egyhdz megtjulasardl beszél, innen
alig-alig 1ép tovabb a miivészet ,,feltamadasa” felé. Azért taldlunk ilyen kijelentéseket:
,»A keresztyénség az élet megujulasa, ezért a miivészetek megujulasa is kell legyen.”"’
Az Art needs no Justification viszont mar konkrétan ¢s nagyon vilagosan mutatja a —
Rookmaaker szamara egyetlen — lehetséges kiutat.

,Meg vagyok gy6zddve, hogy csak egy valodi reformacio vezethet kultirank meg-
ujulasahoz, egy megujulashoz, amely nem csupan a keresztyénségé, bar kétségkiviil ott

15 Art Needs No Justification. In: CWHR. 1V, 322-325.

1 Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR. V, 13. A s6 valamiért kiemelten hangsulyos, allandéan
visszatéré metafora az ¢letmiiben.

17 Meg kell jegyezniink, hogy Rookmaaker a miivészet valsaga kapcsan foglalkozik olyan kérdésekkel is,
hogy mitdl nevezhetd egy mialkotas keresztyénnek, mit6l jo egy alkotds, mi a forma ¢és a tartalom viszonya,
a hit és az alkotas kapcsolata, milyen szerep a miivészé, mi a miivészet és a keresztyénség kapcsolata, mi az
a kreativitas stb. Sajnos ezeket t6bbnyire roviden, elég erés fogalmi nagyvonaliisaggal targyalja. E témak
tobbségét kisebb cikkekben fejti ki valamivel részletesebben, a két f6 miiben azonban vagy csak érinti 6ket,
vagy teljesen kimaradnak.

®Fil. 4:8

19 Modern Art and the Death of a Culture. In: CWHR .V, 143.
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kell kezdddnie, hanem egész nyugati vilagunké.”? Rookmaaker szeme eldtt egy olyan
Uj reformacio lebeg, mint a 16. szdzadé, s ezt sziikségszeriien bekdvetkezének tartotta.
Ez azonban kemény munka és hatalmas feleldsség elé allitja a keresztyén embert, aki
akar miivészként, akar mas hivatasban dolgozva nem is tehet mast, mint hogy felvallalja
e reformacid harcosanak a szerepét, annak eljoveteléért kiizd. Itt mar nagyon konkrét
tervet ad Rookmaaker, amelyet minden keresztyénnek kovetnie kell a valsag megolda-
sahoz: ,konnyezz, imadkozz, gondolkozz és dolgozz!”?! A tipikusan kalvini attitlidot
latjuk itt is: az elso a biinbanat a biin felett, majd radébbenve arra, hogy az ember ma-
gatdl nem tud elérébb 1épni, jon az imadsag. Ezutan kell kdvetkeznie a helyzet intel-
lektualis elemzésének, végiggondolasanak (ti. hogy a felvilagosodas hogyan hatotta at
a gondolkodasunkat, keresztyénségiinket, és hogyan lehetne kiirtani beléle), majd ezt
kovetheti csak a tett. A miivészetek megujulasanak e reformacion beliil lehet csupan he-
lye, hiszen ahogy az egész nyugati kulturanak, ugy a miivészetnek is ez lehet az egyetlen
kitatja. Ahogy ezt mar emlitettiik, Rookmaaker nagyon is gyakorlati oldalrol koézeliti
meg a kérdést: az Art needs no justification foként azt vizsgalja, hogy egy miivésznek
és a miivészeteknek altalaban milyen szerepiik lehet ebben a reformacidban, illetve egé-
szen pontosan tanacsokat ad, hogy a keresztyén miivészek hogyan cselekedjenek, hogy
ez minél hamarabb elj6jjon.

ROVID DIALOGUS AZ ELETMUVEL

E gondolatok leirdsa ota eltelt harminc év. Nyugodtan kijelenthetjiik, hogy az a
kozeljovében bekdvetkezd nagyszabasu, egész Europat athatéd reformacid, amely
Rookmaaker szeme eldtt lebegett, nem kovetkezett be. S6t igen szerényen fogalma-
zunk ha azt mondjuk hogy erds utopianak bizonyult: tl az ezredfordulon mar az is
abszurdnak tlinik szdmunkra, hogy a huszadik szdzad masodik felében valaki egysé-
ges vilagrol almodott. Vajon egyszeriien nem hagyta-e figyelmen kiviil mindazt, ami
a felvilagosodas ¢s sajat kora kozott tortént? A miivészet viszont — a miivészetelmélet
dilemmai mellett is — gy tlinik visszatancolt a sir sz¢lérél (mar ha ott volt egyalta-
lan!), s6t mi tobb a nyugati orszagokban az egyik legnagyobb gazdasagi tokévé ndtte
ki magat. S mig a kortars miivészet valdban egyre inkabb tavolodik a hétkéznapoktol
¢és a kisember szamara egyre elérhetetlenebbé, vagyis érthetetlenebbé valik, egyalta-
lan nem tiinik haszontalannak végiggondolni, vajon mit is adhat nekiink Rookmaaker
e helyzetben?

Amit biztosan mondhatunk, hogy Rookmaaker rendszerében a miivészet, az alkotas,
és igy az alkoto is elemi, veszedelmes mélységl kotottségek alol szabadul fel. Azzal,
hogy a miivészet helyét a Mindenhatd Isten teremtett rendjén belill képzeli el, olyan
méltdsagot és alapot ad neki, amelyen értelmetlenné valik a 1étének megkérddjelezése.

20 Art Needs No Justification. In: CWHR. 1V, 325.
2 Art Needs No Justification. In: CWHR. TV, 326-327.
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Fel kell tenniink azonban két kérdést a miivészetek és a keresztyénség kapcsolata-
rol: mindkett6 kulcsmozzanat Rookmaakernél. El6szor is, egyik elsddleges célja volt a
kapcsolatteremtés a ,,magas muvészetek” képviseldi és a keresztyénség kozott. Erre tett
erofeszitései azonban elég egyoldalunak tiinnek: a keresztyén embereket, €s elsdsorban
is a keresztyén értelmiséget vadolja azzal, hogy nem elég nyitottak a miivészetek felé,
s6t bizonyos korokben még el is itélik azt. Erre természetesen valasz lehet, mint ahogy
az is, hogy azért ir igy, mivel e mtivek célkdzonségét fiatal keresztyén miivészek adjak.
Hogy hogyan ¢s mit irt volna, ha altalaban kora miivészeinek ir, vagy kora nem keresz-
tyén muvészeinek, kérdés marad szamunkra. Azonban mar ez a megkiilonboztetés is
jelzi, hogy Rookmaaker kettéosztja a miivésztarsadalmat keresztyénekre és nem keresz-
tyénekre. E két csoport eldszor is abban kiilonbozik, hogy mig az egyik Isten dicsOségére
probal alkotni, a masik a sajatjara. A masik kulcsfontossagu kiilonbség viszont a miivész
tarsadalmi feleldsségvallalasaban van. A miivészt Rookmaaker szerint a felvilagosodas
a proféta szerepére karhoztatta, alkotasa tehat kulcsfontossaga a vilag problémainak
feltarasaban, megértésében, de a megoldas felmutatasaban is (ebben latja a ,,jo”, ponto-
sabban fogalmazva annak a legitim és a 1étezésre nem jogosult miivészetek kiillonbségét,
a mualkotas ¢€s a giccs kiilonbségét is: e problémanak csak a felszinét vagy a mélységét
jeleniti meg?). S emlékezziink csak ra, Rookmaaker szerint a tarsadalom és egész kora
betegsége helyredllithatd egy reformacid altal. A mtivészek tragédidja tehat abban all,
hogy meg kellene latniuk, majd megoldaniuk egy olyan problémat, amelyre egyetlen
gyogymodot a keresztyénség mutathat fel. Rookmaaker ennél nem megy tovabb, de mi
nem keriilhetjiikk meg a kérdéseket. Ezek szerint tehat egy miivész vagy keresztyénné
lesz, vagy egész életmiive elhibdzott, és mar alapjaiban magaban rejti a kudarcot? E
megkozelités aligha tlinik hizelgdnek egy nem keresztyén miivész szamara, és a parbe-
szédre sem feltétleniil jo allaspont. Ugy tiinik, Rookmaaker hagy egy kiskaput, amikor
azt mondja, hogy mi (ti. a keresztyének) a nem keresztyén miivészektdl tanulhatjuk meg
azt, hogy mi is a tarsadalom igazi rakfenéje. Ezek szerint tehat az 6 munkassaguk haszna
6risi, de ez abban all, hogy benniik az tikrézédik, ami a vilagban rossz! Es funkciojuk
is arra redukalodik igy, hogy elésegitsék a keresztyének munkajat. Ezek szerint tehat
egyfajta munkamegosztast képzel el miivészek és keresztyének kozott: az egyik lelotte,
a masik meg szépen megsiitné: az egyik felmutatja a problémat, a masik meg megol-
dast kinalna ra. A logika azonban kissé zavaros, annal is inkabb, mert a keresztény és a
miivész nem egynemu kategoria. Az az allaspont azonban, hogy a keresztyénség tudja a
valaszt a vilag helyreallitasara, a miivész pedig nem, olyan egyenldtlen helyzetet teremt,
amely eleve ellehetetleniti az érdemi parbeszédet a nem keresztyén muivészvilaggal.

A masik ilyen kulcsfontossagli pont maga az a megoldas, amelyet Rookmaaker 14t.
Ez a rookmaakeri reformacio, amely gyakorlatilag nem mas, mint Isten visszacsempé-
szése a kultaraba, egy keresztyén miivész szamara természetesen elfogadhato allaspont.
S6t, mint egy megoldasi program jé kiindulopont lehetne a nem keresztyén muiivészek
felé is. De vajon azzal, hogy Rookmaaker az egyetlen lehetdségként tiinteti fel, és ele-
ve elhibazottnak tart minden egyéb probalkozast, nem mélyiti-e inkabb a szakadékot,
mintsem kozeliti? Hasonld kritikat fogalmaz meg a Free University esztétika tanszék-
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ének vezetdje, az egyuttal teologus W. Stoker: ,,Felmeriilhetnek ellenvetések ezzel az
elmélettel szemben. Jollehet a miivészet sajatsagat hangsulyozza a miivészet ¢s szépség
életiink kitiintetett aspektusai révén, de ezzel egy idoben a miivészetet, teologiailag vi-
tathatd modon, a keresztyén tan feldl itéli meg. ... G. van der Leeuw ezt a szemléletet
helyesen ahhoz a viszonyhoz hasonlitotta, amely ,,a hét provincia és a Generalis-orsza-
gok kozott all fenn a Koztarsasag idején. Az utdbbiak is hozzajuk tartoznak, elsdsorban
azért, hogy engedelmeskedjenek.”*

Hogy ilyen élesen kell-e ezt megitélniink, ne dontsiik most el. Rookmaaker
rendszere azonban arra determinalta magat, hogy hatasa csupan keresztyén korokre kor-
latozodjon. Ott viszont ne tagadjuk jelentdségét: E. John Walford, William A. Dyrness
és Jeremy S. Begbie, vagyis a teoldgia és muivészetek kapcsolataval foglalkozé kortars
protestans gondolkoddk nagyjai vannak tanitvanyai kozott.

22 Wessel Stoker: Isten: a miivészetek mestere. In: Porta Speciosa, Vol. 1.,2007, 11-12.
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AGNVS DELicr,

Istentiszteletiink tanbeli alapjai

Sziics Ferenc

A reformatori felfogas szerint az egyhaz lathatdsaga, — masszoval a notae vagy signa
ecclesiae, — egyértelmtiien az istentisztelethez kotddik: az Ige tiszta hirdetéséhez és a sak-
ramentumok helyes kiszolgaltatasahoz. Az a tény, hogy pl. Kéalvin maga is megelégedett
e kettos ismertetdjeggyel, azt mutatja, hogy az egyhaz esemény jellege elsdsorban az
istentisztelet gyakorlataban fejezédik ki, minden mas csak ehhez kapcsolddd, ill. ebbol
kovetkezd esemény lehet. Ez az ekklézioldgiai alapallas azonban Krisztus jelenlété-
re vonatkozodan csak olyan egyiranyu allitas lehet, amely dologi értelemben nem koti
Krisztus jelenlétét egyetlen emberi cselekményhez sem. Ubi Christus, ibi ecclesia — és
nem forditva. Ahogyan a sakramentumi jegyekbe sem bezarva, sem ahhoz hozzakotve
nincs Krisztus, ugyanugy a hirdetett Igére nézve is csak Krisztus feldl és csak a kegye-
lem altal lehet igaz, hogy predicatio verbi Dei est Verbum Dei. Krisztus megbizasa felol
nézve bizonyosan igaz, hogy ,, aki titeket hallgat, engem hallgat > ( Lukacs 10,16.), de
ezt egyetlen igehirdet6 sem fordithatja meg ép ésszel ugy, hogy aki engem hallgat, az
magat Krisztust hallgatja. Ezért az egyhaz istentisztelete és ezaltal végsd soron a 1éte is
Krisztus kegyelmes jelenlététol fiigg, amelyet természetesen mind az igehirdetd, mind a
gylilekezet Krisztus igéretében bizva kérhet és remélhet, de amelyet soha nem tekinthet
automatikusnak ¢és magatdl értetddonek. Ezért van sziikség az epiklézisre mind az ige-
hirdetés, mind a sakramentumok kiszolgaltatasakor.

Krisztus bent 1étének és kiviil allasanak ezt a dialektikjat jol érzékelteti a Jel 3,20
kozismert Igéje: ,, fme, az ajté elétt dllok és zorgetek, ha valaki meghallja hangomat
és kinyitja az ajtot, bemegyek ahhoz, vele vacsordlok és & énvelem. ” Ez a mondat az
Osegyhaz liturgikus beszédmodjabdl vald, amely mind a meghallott Igéhez, mind az
urvacsorai k6zosséghez kapcsolodik. Egyben kifejezi a keresztyén istentisztelet legjel-
lemzobb szimbolikus mozzanatat, az ajtonyitast. A Verbum Dei externum e mozdulat
altal lesz Verbum Dei internum-md. Tévedés lenne ezt a mondatot kizarélag individuali-
san értelmezni, mint a sziviink ajtajan kopogtaté vandor Jézus képét. A metafora éppen
azt fejezi ki, hogy a vacsordhoz dsszegyiilekezett vendégsereg mindaddig végzetesen
hianyos, ameddig nem hallja meg a Pasztor hangjat , — ez sajatos egybecseng¢s itt a
Janos 10, 3 pasztor igéivel, — és nem engedi megvendégelni magat. A hivatkozott rész
természetesen még kiegészil itt a tiirorosz , az ajtonyitod or felelosségével is, ugyanis
nem mindenféle hang el6tt kell kitarni a kapukat. S6t, ez a szlirés teljes mértékig azonos
a lelkek megitélésének ,ugyancsak a janosi teoldgidban szerepld, gondolataval (1Jan
4, 1-3.). A diakriszisz tén pneumatdn ugyanis éppen a gyiilekezetben megszoélalo, ott
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tekintélyt koveteld ,,lelkek ” megkiilonboztetésére vonatkozik. Az istentiszteletnek igy
elsésorban nem formai, hanem tartalmi kritériumai vannak: a hogyan kérdését messze
megel6zi az, hogy kinek nyitunk ajtot. Ezzel az elsddleges tartalmi kritériummal termé-
szetesen nem kell mindjart kizarnunk, vagy elitélniink azokat a formai elemeket, ame-
lyek az élményt, az ahitatot hivatottak elmélyiteni, hiszen, — hogy biblikusan szo6ljunk,
— az arany almahoz eziist tanyér illik, a kopott mtianyag talca aligha.
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1. A keresztyén istentisztelet tartalmi ismérvei kozil elsé helyen kell megemlite-
niink, hogy az harom dimenzios. Megszolal benne az ember alatti teremtett vilag hang-
talan Isten-dics6itése is a gytilekezet szavakba, sot énekbe foglalt ahitatdban. Ezen azt
értjiik, hogy a theologia naturalis helyett Gjra meg kell szdlaltatnunk istentiszteletein-
ken a theologa naturae hangjat. A teremtett vilag akkor is kreatura maradt, ha az ember
bline miatt mar nem is maradéktalanul azonos Isten jo teremtésével €s magan hordozza
a hidbavaldsag és mulanddsag jegyeit is.

Ez a hang szblal meg a teremtd és gondviseld Istent magasztald zsoltarokban, — mint
pl. a 8., 19., 24., de a Heidelbergi Katéra épiil6 dicséret anyagban a 247. és kovetkezo
énekekben is. Ide tartozik azutan a masik dimenzid is: a mennyei vilag istentisztelete,
amint azt Nicetas Te Deum-anak atirataban halljuk: ,,Néked a tiszta, artatlan és szent
Angyalok szolgalnak, Sziintelen hangos felszoval kialtnak // Szent, szent, szent Isten,
te seregeknek, Vagy Ura Istene, Teljes a menny s fold nagy dicsdségeddel. ”(242:2-3)
De ide sorolhatjuk Balassi szép énekét, a ,, Mennyei seregek ”- kezdetlit is (252.), vagy
Raday Pal lelki hodolasat a 251. dicséretben. Mindezek Kalvin, Erdélyben maig egytitt
imadkozott biinvall6 imadsagaval egyetemben, arra emlékeztetnek, hogy a foldi gyti-
lekezet az ,,angyalok és az idvexziilt lelkek tarsasagaban” sereglett egybe. fgy, akarcsak
az Uri imadsagnak, az istentiszteletnek is vertikalis mozgéasrendje van. Nem a foldi
nyomorusagokbdl kiséreliink meg felemelkedni Isten tronusahoz, hanem Isten mennyei
dics6ségének erdterébdl érkeziink el a mindennapi kenyér, a mindennapi biinok emberi
szférajaba, s6t a gonosz ember alatti mélységeibe. Lemérhetjiik istentiszteleteinken, va-
jon ezt a mozgasrendet kdvetik-e. Nem azért annyira sotét, erétlen-e liturgiank dinami-
kaja, mert nem Isten dicsdségének fénye ragyogja azt be a felfelé vald ajtonyitas altal?

Az istentisztelet harmas dimenzidja szabadithatja meg liturgidnkat az antropocentri-
kus bezartsagbol, ahol a gyiilekezet emiatt csak onmaga koriil foroghat, a maga biineit,
nyomorusagait ragozhatja vég nélkiil, ahelyett, hogy valdoban komolyan venné, atélné,
hogy ,,Jtt van Isten koztiink, Jertek Ot imadni.”

Ezek utan tehetjiik fel a formai és moddszertani kérdéseket; hogyan fejez6dhet ki
istentiszteleteink rendjében az a misztérium, hogy O van itt a kozépen, tehat nem a lel-
kész, nem a liturgus, nem is a gyiilekezet, hanem a Szentharomsag Isten.

2. Az elmondottak barmennyire azt a latszatot is kelthetik, hogy az elsé artikulusra
tettiik a hangsulyt a reformatus istentiszteletben, ezt feltétlentil ki kell egészitentink az-
zal, hogy mi a Szentharomsag Istent imadjuk és hivjuk segitségiil. Ez formalisan kife-
jezddik ugyan votumainkban, — jo esetben imadsagainkban, - és legtébb énekiink zard
versszakaban, nem biztos mégsem, hogy a trinitarius szemlélet adja meg liturgiank bels6
vazat A hangsuly eltolddasok jol 1athatok énekeskonyviink azon énekeinél, amelyek a
teologiatorténet egy-egy jellegzetes korszakat reprezentaljak. A teremtd Atya Isten ép-
pen a racionalizmus és liberalizmus korszakaban allt az elotérben, mig a 455-471. ének-
anyag jellegzetesen a pietizmus ¢s az ébredési mozgalom korszakat idézi. Nagyrészt tehat
korrektivumok, amelyek a szubjektiv szotérioldgia korabban kissé elhanyagolt tertiletét
toltottek ki 0 élmény anyaggal. Ez a foként angolszasz eredetli énekkincs a Hallelujah
¢és a modern ifjusagi énekek anyagaval kiegésziilve igen kedvelt repertoarja gyiilekeze-
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teinknek. Ehhez a népszeriiséghez minden bizonnyal a kénnyed, fiilbemaszo6 dallamok is
hozzéjarulnak. Ez a gravitacios mozgas azonban kénnyen olyan lejtére sodorhatja isten-
tiszteletiinket, amelynek sulypontja kizardlag az emlitett énekanyag koré vonz mindent,
kiilonosen, ha az igehirdetés is kizardlag a biin kérdés koriil mozog. A trinitarius szerkeze-
ti liturgianak tigyelnie kell a teljes Szentharomsag megvallasara, még ha az tinnepi, vagy
egyéb alkalmaknak sziikségszeriien van krisztoldgiai, vagy pneumatoldgiai hangsulyuk
is. Az éneklést itt illusztracioként hasznaltam és témam szerint mell6znom kellett ennek a
himnoldgian beliili olyan mai vitait, mint pl. a gregorian éneklés és a Klaus Douglas altal
javasolt modern liturgiai sokszinliség kozti fesziiltséget.
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3. Harmadszor az istentiszteletrdl, mint az unio mystica cum Christo és a lathato ko-
z0sség egységérol kell szolnunk. A reformatorok koziil Kalvin hangsulyozta leginkabb,
— foként az urvacsoraval kapcsolatban, — a mennyben 1évd Krisztusnak, mint Fonek és
az O foldi testének az egységét. Ez a hangsuly természetesen nem korlatozodik kizaro-
lag az Grvacsorai kozosségre, hanem altalanossagban is értendd a gyiilekezet 1étére. A
gylilekezet ,,testébdl vald test és csontjaibdl vald csont ”,— amint ez a kalvini gondolat
sz6 szerint is megismétlodik a Heidelbergi Katéban. A testnek ez a nagyon is f6ldi és
evilagi valdsaga arra figyelmeztet, hogy az unio mystica nem spiritualizalhaté el, hanem
komolyan kell venni azt a 1athato, testi kozosséget is, amely a gyiilekezeti egytittlétben
valik kézzel foghatova. Erre figyelmeztet egyébként az urvacsoraval kapcsolatban Pal
apostol is. Ahol az agapé altal megvaldsuld kozosség nem miikddik, ott nincs igaza-
ban Urvacsora és kiterjesztett értelemben istentisztelet sem. Tudjuk, hogy Korinthusban
mind a kett6vel baj volt. (1Kor 11-14.) Az egyikbdl a jo rend hianyzott, a masikbdl az
asztalk6zosség, amelyet a frakciozas idézett eld. Mindkett6 lathatdé mdédon mondott el-
lent annak, amit a test egységérol és a kegyelmi ajandékok kiilonb6zdségérdl Pal tanitott
(12. fejezet).

Az istentisztelet tehat k6zosségi cselekmény, ahol a Fé-nek és testnek mindsitett
talalkozasa Ggy megy végbe, hogy a tagok egymassal is talalkoznak. Nincs privat unio
mystica Krisztussal, ha valaki nem vallalja egyszersmind azt a lathato kozosséget is,
van az Osszegylilekezes, a kozos éneklés, imadsag, igehallgatas és szolgalat. Alkalmaz-
hatjuk ezt a gyiilekezeten beliil miikodé csoportokra is. Az istentiszteletnek kell annak
a kozos pontnak lenni, ahol az életkor, érdeklddés, vagy szolgalat szerinti kis csoportok
talalkoznak. Ebbdl kovetkezik a keresztyén istentisztelet nyilvanossagi igénye is. Ezért
mondja a Katé a 4. parancsolat felszélitasaként, hogy ,.én kiilondsen iinnepnapokon az
Isten gyiilekezetébe szorgalmasan eljarjak, hogy ott Isten Igéjét hallgassam, a szent
sdkramentumokkal éljek, az Urat nyilvanosan segitségiil hiviam és keresztyénhez illéen
alamizsnalkodjam...” (103 .kf). Az istentiszteleti részvétel tehat egyben nyilvanos val-
lastétel is, confessio publica, nemcsak a bilinvallas, de a hitvallas értelmében is. Végze-
tesen individualizalodo vilagunkban az istentiszteletnek a k6zosségi identitas nyilvanos
vallalasaként is megvan a jelentdsége.

4. Ennek a nyilvanossagi relevancianak régt6l fogva az istentiszteleti hely, a temp-
lom a legnyilvanvalobb érvényre juttatdja. A templom ugyanis nemcsak szakralis tér, de
szimbolikus tér is. Szakralitasat az adja, hogy a szent cselekmények szamara kiilonitjiik
el. Erre csupan gyakorlatias szempontbol van sziikség és nem azért, mert Isten nem
tudna megszentelni barmely helyet és a templom 6nmagaban hordozné a szentséget.
Az ujkor profanizalo tendenciai azonban elfelejtkeznek a higiénia olyan hétkdznapi
analdgiairdl, mint pl. arrél, hogy ivo poharunkat sem martogatjuk a szenny lébe, ha-
nem azt egy bizonyos cél szamara tessziik félre. A szentnek ez az elkiilénités a bibliai
jelentése. A templom tehat nem multifunkcios hely, hanem egyetlen funkcioért €piilt és
ez az istentisztelet. Kivételes kényszerek természetesen ezt a torvényt feliilirhatjak, am
mégsem szabad arrdl megfeledkezni, hogy a szdrakoztatasnak, profan célu Gsszejove-
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teleknek mas épiiletekben van a helye. Természetesen a szigoru kivételekrél mind a
miivészi szinvonal, mind a szent cselekményekkel vald 6sszeegyeztethet6ség alapjan a
gytilekezet vezetdségének kell dontenie. A szabaly itt is egyértelmi €s egy iranyu: nem
a szakralis kommunikacionak kell meghatralnia a profanitas eldtt, hanem a szentnek
kell megszentelnie a profanitast. Erre figyelmeztet a szent id6 iranyabol a 4. parancso-
lat is. Itt ugyanis nem a hétvégi pihenéshez valo jog fogalmazddik meg, ahogy azt a
mai ember véli, hanem az idé meghatarozott részére vonatkozd megszentelési parancs.
A hat napon at valdo munkat két szombat fogta kozre Izrael istentiszteletében is. Isten
nyugalmabdl 1épiink ki a munka vilagaba, amint azt a szombatnal is jobban fejezi ki
az Ur napja, amely a modern naptarakkal ellentétben, nem weekend, hanem a hét elsé
napja. A mindsitetten aldott idobdl Iéptink ki a hétkdznapok vilagéaba, hiszen ezt az id6t
maga Isten aldotta és szentelte meg.

Am, amint jeleztiik, a szakrélis tér egyben szimbolikus tér is. Ez latszélag modern
kommunikacioelméleti és szocioldgiai fogalom, am a valdsaga nagyon 6si, hiszen azt
fejezi ki, hogy a fizikai térben vannak olyan szimbolikus terek, amelyeknek tizenetiik
van a nagyobb kozosség szamara. A templomtorony, a harang tizen és szimbolizal
valamit egy vilagi k6zosség szamara is. Ennek jelent6ségérol éppen a mi magyar egy-
haztorténetiink negativ korszakai arulkodnak. A tiirelmi rendelet idején, sot az elmult
rendszerben is sok helytitt csak torony nélkiili templomot engedett épiteni a hatalom.
Ez mindig a hatalom félelmét jelezte azoktdl a szimbolikus terekt6l, amelyek szamara
veszélyforrasként jelentkeztek. A templom tehat a puszta megjelenésével is azt a ko-
rabbi megallapitasunkat hangsulyozza, hogy a keresztyénség nem religio privata, ha-
nem religio publica. Nem maganiigy, hanem a legszemélyesebb koziigy. A harangszo
a kozosség terébe kialt bele, amint a torony régen is a falu hazai f6lé magasodott és a
vertikalis dimenziora figyelmeztetett.

A templom mint szakralis, szimbolikus tér, liturgikus tér is. Elrendezése, targyai, az
istentisztelet kiillonb6z6 elemeihez kapcsolddnak, ezért e funkcidknak vannak alaren-
delve. Oszlassuk el azt a félreértést, hogy a kalvinizmus miivészetellenes lenne. A kép
nélkiliséget, mas protestans felekezetekkel ellentétben, sem adiaforronnak, sem Biblia
pauperumnak nem tekintette a reformatus teoldgia. Nem adiaforon, mert a reformatus
értelmezés szerinti 2. parancsolat nem valt érvénytelenné az Ujszovetségben sem és
nem a szegények Biblidja a kép, mert ebben kiskorusitast vélt felfedezni a reformatus
tradicio. Az irastudatlan népet olvasni-irni tanitotta inkabb. A kép — amint azt a modern
kommunikacid elmélet is vallja — agresszivebb a szonal, amint azt a média és reklam
gyakorlat is igazolja. A szimbolikus dbrdzolas és az egyszertiség ugyanakkor nemcsak,
hogy nem volt idegen reformatus templomainktél, hanem egy sajatos muvészi igé-
nyességet képviselt, mind a templom épitészetben, mind a klenédiumok és a kiilonféle
textilidk terén. Ez egyuttal azt is kifejezte, hogy az értelem, érzelem akarat klasszikus
harmassaga is egyensulyban volt a liturgidban. A megértés, értelmezeés dimenzidjat
barmennyire is uralkodd motivumként szokas feltiintetni, a reformatus istentiszteleten
az érzelmeknek, az esztétikumnak is megvan a maga szerepe. Az istentisztelet retori-
kus, s6t dramai cselekmény. Ravasz Laszld Kalvin téri liturgiaja parbeszédként fogja
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fel, ahol az isteni megszolitas és az emberi felelet valtakozik. Ez kétségtelentil igy van,
de hozzatehetjiik, hogy a dramaisag nem egy formalis parbeszéd jelleget jelent csupan.
A dramaisag inkabb egy ut, amelyben az tidvtorténeti drdma csucsaira ér a gytilekezet
egészében és egyes tagjaiban. A megdicséiilés hegyének dramai pillanataiban elhang-
zik az Onfeledt mondat: ,,Jo nekiink itt lenniink,,. Ezt a felkialtast nem karhoztatja sem
Jézus, sem a szentird, még ha a pillanat allanddsitasat korrigalja is, hiszen a transzcen-
densnek nem épithet immanens satrat az ember. Vajon istentiszteleteinkre mennyire
jellemz6 ez a tapasztalat, hogy egyszeriien jo ott lenni? Mert valoban megkdstoltuk az
istentisztelet vertikalis dimenziojanak transzformalo erdit.

5. Otodikként emlitsiik meg, hogy amennyiben liturgikus ivrél beszéliink, akkor
vegylik komolyan mindazt, ami mar elhangzott. Néhai Pasztor Janos figyelmeztetett
sokszor arra, hogy a btinvallas ¢s bliinbocsanat hirdetés utan ne énekeljiink blinbanati
énekeket az Urvacsora alatt sem. Egyaltalan, legyen értelme azoknak a szimbolikus
mozdulatoknak, amelyek ma legtobbszor teljes dsszevisszasagban ¢s anélkiil tortén-
nek, hogy tudataban lennénk ennek. P1. mikor allunk és iiliink. Ez nem formai kérdés,
hanem tartalmi, hiszen a testhelyzetiink valamit kifejez. Nemcsak 1¢élekben allunk meg
Isten el6tt, hanem testestol-lelkest6l. Ez annyit is jelent, hogy a gyiilekezet a liturgiaval
egylitt mozog. Nemcsak az ékes és jo rend hianya lehet liturgiai rendetlenség, hanem
minden olyan istentiszteleti cselekmény is, amellyel a gytilekezet nem tud azonosulni
és igy passziv résztvevd hallgatosagga valik. Itt pedig azt is hangsilyoznunk kell,
hogy a kozhiedelemmel ellentétben, nem a szdszek és az igehirdetés all a reformatus
istentisztelet tengelyében. Nem koré, - mintegy raadasként,- helyezkednek el a litur-
giai elemek, hanem mindegyiknek megvan a maga 6nallé funkcidja és ebben csupan
egy az igehirdetés. A til sok verbalitds nemcsak a figyelem 1élektani szempontjabol
lehet karos, hanem foképpen amiatt, ha a gytilekezet egyiittes tisztelete szétesik. Ezért
is fontos utmutatas a teljes személyiségre koncentrald nagy parancsolat: Istent feljes
sziviinkbol, elmeénkbdl és eronkbdl tiszteljiik és szeretjiik. A liturgiai ivnek mindharom
szempontot szem el6tt kell tartania. Ma az élménytarsadalom koraban valamelyest ezt
a hatteret is figyelembe kell venniink, de teljes mértékig nem szabad kiszolgalnunk. Az
atélés a tradicid horizontalis sikjan is mozoghat, hiszen mi az el6ttiink jartakkal is egy
nép és egy sereg vagyunk. Ezért torekedni kell arra, hogy az érzékeket pillanatnyilag
felkorbacsold elemek helyett egyre inkabb at tudjuk élni a keresztyén tradicio kétezer
esztendds multjaval valo egységiinket is. Ezért valojaban felfedezésre ¢s liturgiai szer-
vesiilésre var énckeskonyviinknek a gregorian hagyomanyhoz kapcsolddd anyaga is.
Lathato, hogy az énekeskonyv szerkesztdi maguk is kiizdottek ezek elhelyezésével,
igy hol az tinnepkoérokhoz, hol az ,igehirdetés elotti énekek™ kategoridjaba kertiltek.
Pedig, megitélésem szerint leginkabb az tirvacsorai agenda merészebb és gyokeresebb
atalakitasaban lennének igazan a helyiikon.

6. Végezetre hagytam az un. egységes liturgia, vagy a liturgikus egység kényes kér-
dését. A I1. Helvét Hitvallas X VII. fejezetében ezt olvassuk: ,, az egyhdz egysége nem a
kiilsd szertartdsokban dll.” A torténeti szovegkornyezetbol kiragadott mondat szamos
félreértéshez vezethet. Sugallhatja azt, hogy a liturgia a helvét reformacié szamara ma-
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sodlagos kérdés, adiaforon volt. De még
inkabb, hogy az egyes gyiilekezetek, ill.
lelkipasztorok egyéni dontésének a kényé-
re-kedvére szolgaltatta ki azt.

A figyelmes olvasat azonban mar a
szovegkornyezetben is eloszlatja a félre-
értést: a cél éppen az ,, egyhdz igazsdga
és egysége ” volt, szemben a konnyelmu
szakadasokkal, amelyek részben abbdl
adodtak, hogy az erdsebb gyiilekezetek,
ill. teriileti egyhdzak sajat szertartasaikat
akartak a tobbiekre er6ltetni. Ez a veszély
Kalvin és Bullinger koraban elssorban
TA a berni torekvésekben jelentkezett. Mas-

s — részt azonban gondolhatunk azokra az

' ].‘.l CtJ‘UbllC m5 fl'lll'l Jl Sl cgységtorekvésekre is, amelyek pl. Kélvin
B! szeme el6tt lebegtek az angliai és witten-
bergi reforméacioval kapcsolatban. O olyan
fontosnak tartotta az egyhaz egységét, hogy
Cranmer érseknek irt levele szerint, tiz ten-
geren is kész lett volna atkelni érte. Ezt a
célt semmiképpen nem akarta a reformacid
veszélyeztetni a liturgiai felfogasok kiilon-
bozdségei miatt és ezt Kalvin levelezése mas iranybol is alatamasztja. Hasonld volt a
helyzet az egyhazszervezeti kérdésekkel is. Barmennyire hatarozott volt is Strassbourgra
¢és Genfre vonatkozoéan a meggy6zddése, ezt nem helyezte a kotelezd norma szintjére
minden egyhdz szamara és kiillonsen nem tette a tanbeli egyetértés elé.

A Hitvallasnak ez a mondata tehat nem igazolhatja azt a liturgiai lazasagot és on-
kényességet, amelyet az immar egységesnek mondott Karpat medencei reforma-
tussagnak kiilondsen az anyaorszagi részében tapasztalunk. Ugy gondolom, hogy éppen
az egység megtagadasanak tiinik, ha egy reformatus ember nem ismer ra a reformatus
istentiszteletre a sajat gyiilekezetétdl tavol és ott idegennek érzi magat. Elfogadhatatlan
az is, hogy kozos liturgikus szovegeinket nem tudjuk egységes forditas szerint egyiitt
elmondani. Ez azonban nem a liturgia problémaja, hanem a zsinatpresbiteri gyakorlat
elégtelenségéé. A liturgiai heterodoxia csupan egyik, de sajnos, nem is egyetlen tiinete
ennek a szétesettségnek. A sziin-hodosz-rol mar sokan és sokszor elmondtuk, hogy az
etimologiaja szerint is k6zos utkeresést jelent. Ha ezt a k6z6s utat nem keressiik, akkor
torvényszerl, hogy csak kiilonb6z6 iranyokba, iranyzatokba lehet elindulni, amelybdl
talalkozas nem johet létre. Igaza van a Hitvallasnak: a homologia, a biin- és hitvallasi
azonossag az alapja az egyhaz egységének. Ha csakugyan mindnyéjan egyképpen szo-
lunk, még ha kegyelmi ajandékaink szerint kiilonb6zdek is vagyunk. Ez nem azonos a
homogenizalassal, az elsziirkitd egybe mosassal. Vannak értékes €s megdrzendd helyi
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liturgiai tradicidk is, amelyek csak gazdagitjak az egész testet. De van egymasra nem
figyeld individualizmus és kongregacionalizmus is, amely leginkabb a liturgiaban szem-
beotld. Amely a kiilonbozéstinket hangstlyozza inkabb, nem pedig dsszetartozasunkat.

A liturgia leginkabb az a teriilet, ahol a protestantizmus kiilénosen atéli a szabadsag
és kotottség fesziiltségét. A rend és a spontaneitas, a Lélek és a szervezet azonban nem
kizardlagos ellentétei egymasnak, hanem olyanok, mint a folyd és a medre. Ha tul szé-
les és parttalan a meder, a posvanyosodas kisért, ha tal sziik, akkor a gatakat rombold
aradat. Ezért csak azt kérhetjiik, hogy a korai és késoi esok €16 vizii folyama 4ssa meg a
maga medrét. Ebredés, lelki megujulas nélkiil aligha van liturgiai megujulas, legfeljebb
csak ideiglenes ujitas, amely csak az Gjszerliségével hat a megszokasig. De nem tartom
lehetetlennek a forditott sorrendet sem. Imadatunk, Istendicsditésiink, igehirdetéstink
megujulasa elinditja a megujulast. Hiszen mi mas lehetne annak a forrasa, mint a zsoltar
komolyan vétele: ,, Csendesedjetek el, és ismerjétek el, hogy én vagyok az Isten!” Ma-
gyar Isten-tisztelet szavunkban errdl van szd.

Cantor and Minister in a Value-Creating Worship'

by
Karoly Fekete

1. Value — losing society and our worship

The main part of our worship happens within the congregation and in the church or in
a place with ecclesiastical function, yet it never does in an isolated location. A good
number of phenomena, which occur from the surrounding society, compete with our
worship and affect our congregation members and traditional worship occasions in an
increasing pace and stronger manner.

The range of the effects and techniques of communication is very wide and reaches
almost everybody. This is the reason why we often face long expectation lists from the
part of our modern-thinking parishioners. These are motivated by known or unknown
social experiences, and the person thinks that if we could integrate another idea in wor-
ship, it would bring renewal. These impulses are exemplified even in literature, e.g. the
framings from the books of Klaus Douglass, which are cheap modernist and conformist
drafts about church music...

! Lecture at the Church Music Conference — 13th of November, 2008, Kolozsvar
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In order to express myself more clearly it is enough to mention a number of labels,
which belong to the society of the last century, and confront them as representing a past
era with our own traditional worship. This can lead us to contemplate about the worship
of the future. If we think it through deeply, we will find not only the features, which
should be rejected, or are not receivable, but we find self-criticism compelling for the
duties, the interlocking and the importance of the interdependence of the church musi-
cian and the minister. We should preserve and enrich the values which are entrusted to
us in the era of value-losses.

Every label made me frame a question:

Consumer society — Consumer-supplier worship?

In a consumer society everything can be bought, everything can be purchased.

The agencies which organise family ceremonies are multiplying. These agencies,
beside filming possibilities, with the help of intimate scenes and accessories, accompa-
nied by intimate texts and music offer their programs at important stages of human life.
In a consumer society the disposable things, the throwaways are typical.

Upon what does this bring our attention? On the issue that more and more will come
to worship with this sort of ‘consumer’ thinking. The believers being the customers,
who ever often seek a facility-guaranteeing church, want to chip on liturgy, on matter, on
“cast and person”. Sometimes this is rivalry-based, so they want something “extra” after
an earlier faith-experience. I did not even mention the issue that all these are unbiblical,
cannot be accomplished within Reformed understanding and do not fit into liturgical
freedom.

Nevertheless, in this wish for change is it not there a hidden message about the fact
that our services are not attractive or inspiring enough? Are they inconsumable because
of being extremely old-fashioned or modernist, using pointless archaisms, being either
too minister-centred or far too colloquial? Are they inconsumable because of their dry,
illogical, dogmatic or drastically evangelizing, sanctified and Canaanite language? Are
we disposable, because our worship does not attract, does not call to learn, to celebrate
in faith yet another time?

We therefore need a more nutritious worship, which is indispensable, which can
recall and await us to celebrate in front of God.

Information society — How genuine is our worship?

We live in the world of immeasurable amount of information that has a changeable
quality, doubtable authenticity and impossible to be controlled. On the one hand it is a
very approaching and tiresome problem to select the basically important information,
which should outtalk the cacophony and shout louder than the others. On the other hand,
that which is the over-writing information, which weakens the essence, we can peel off,
because it has just a wrapping function.

The “information” divulged during the worship is not different. If the information,
the Word, is hidden, ambiguous, and surrounded by a lot of “garnish” elaborately present
in liturgy and preaching, the authenticity of the worship is lost. Nothing may cover the
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main information, so that should be smashing, unambiguous and clearly stated. Every
liturgical element that surrounds should serve the enhancing, the induction, the “get
through”, instead of imposing and covering or masking. The liturgical elements which
surround the preaching should set up a “resonance space”, which serve the spreading of
the “kerygma”.

In the world of apocryphal phrases and advertisement-slogans the genuine worship
holds the future.

Secular society — How can we bring back the extruded, estranged Holy?

Desecration became secularism. In 1968 Vilmos Vajta defined this phenomena:
“Secularism is the idealisation of the world, which means inhuman terror, because it
makes the tangible world absolute, so in this way it properly denies what the world re-
ally is. There are trends of taking ecclesiastical stands against the trend of secularization,
when the totalitarian demand of the church stands against the totalitarian demand of the
world.”?

“The totalitarian regimes of the new age saw an archenemy in religion, because the
way it linked man to God, it drew man out from under the totalitarian control of the state
and of the party. Religion can present a danger in the same way for “modern” fascisms,
including consuming, administration, or modern science. Religion brings man out from
under the clench of another human being. This is possible only when religion lives its
basic identity: it leads people to God without any lurking thought, and it helps them
in their orientation within in the world. This is why the heart of the Christian Creed is
the love of God and love of the neighbour, both without seeking someone’s own good.
(Mk 12, 28-34). This remains the greatest aim for Christian churches amidst changing
circumstances: with God’s calling power we have to organize evangelical communities,
which are close both to God and the others.”

We live in an unholy world, which wants to make more and more people believe
by more and more appealing forms, that for the man of the 21st century it is natural to
think that “nothing is sacred”. The manifold self-righteousness of the weak Christianity
urges and reassures the group of the unholy. Christianity can become strong only if it
will ravel from itself all the self-righteousness in the cleaning presence of Holy God,
and pass through the stations of devotion...

The worship should be a way-making to the Holy God.

Society of communication — can the monologue-type service be preserved?

The arsenal of communication skills is present with a wide range of offers. Commu-
nication systems are working in the world of globalisation. The distances became small,
and the speed of the dialogue is unbelievable. If we remain the church of “text-misery”,
clinging to the one-way, monologue-type Word-service, there is no doubt that less and

2 Vajta Vilmos: Worship in our secular world. In: Amig idénk van. EPMSZ, Basel-Budapest, 1998, 76.
3 P. M. Zulehner: Igen a vallasra — nem az egyhazra? Az egyhaz a holnap multikulturalis tarsadalméaban. In:
Manfred Kock (ed.): Az egyhdz a 21. szdzadban. Kalvin Kiadd, Budapest, 2004, 18.
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less people will give us attention. Being God’s communication channel, we seem to
have become rusty or stuffy.

The service cannot be immune to the situation of the congregation; it has to answer
in any situation rapidly and efficiently with the reaction of the Word.

Society of excitement — Dry, burnt-out, excitement-free worship?

The market economy brings about the society of excitement.* The members of our
congregations are surrounded by supermarkets and show-business centres, which are
the churches of the society of excitement. The range of excitement-products becomes
wider and wider. They arrive with funding, marketing and creativity.

In front of our believers, who live in an excitement-ruled society, our dry, burnt-out,
excitement-free worship unveils rapidly. If we want to change this, we need the field of
the power of the Holy Spirit, which can create an unequalled atmosphere within our
services.

What do these phenomena warn us about? Should we compete with them? Should
we worry? If we read the labels of the society at the turn of the century, as being typical
of this age, and if we compare their general “message”, their working-mechanisms with
the expectations sent towards the church services, and comparing it with our under-
standing of worship, we realise that we cannot pass them unnoticed.

2. Minister and church music

Every church era has its own difficulties, and there are certainly other problems which
overpower us, yet we cannot pretend that the tasks related to our worship are not im-
portant. The time and the content of the service is the large area that is public, our doors
are widely open, anybody can come in and can collect experiences about our faith, life,
teaching and about their external manifestation.

That is why for me this is an extensively public affair, moreover: it is the key prob-
lem of our church. With what kind of awareness and self-devotion do the organisers of
ecclesiastical life perform their leadership?

It is a complex and difficult task indeed to sketch the profile of a competent minister,
as it is shown by the study of Karl Barth as well.’ I think there is a long way ahead of us
before arriving there, but in my opinion we have to live up to such high standards. If we
intend to identify ourselves with Barth’s thoughts, we need a change in our mindset and
we have to accept a fundamental statement. My fundamental statement is: The picture of
a minister which derives from the training of pastors in a wedged situation, should not
be idealised. We have to dare to acknowledge the consequences, we have to bequeath

4 Concerning the analysis of excitement-society. G. Schulze: Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der
Gegenwart. Frankfurt/M — New York, 1993.
SK. Barth: Le ministére du pasteur 7-8. See Tokés Istvan In: Reformdtus Szemle. 1976/3, 214.

30

book_hyp22_fnotes.indd Sec2:30 @ 2010.07.31. 11:22:22



what is long lasting, and we have to dare to guess, to create the new image of the pastor,
who has good manners, taste and erudition.

This essay aims to emphasize one feature: the importance of musical education in a
pastor’s life. Before we deepen in the theme of our title, I have to distance myself from
three things:

1. Tdo not follow the Western—European and Anglo—Saxon point of view, which denies
the place of musical education in pastoral training.

2. Icannot say that — just as it is in the Baptist pastoral training — the whole hymn-book
is well known at the entrance exam, so the becoming pastor will meet church music
at a lot higher level during his/her training. At the Reformed Theological entrance
exam the non-trainable voice and tone-deafness is not a disqualifying reason. To that
effect we may remember that both bishop Ravasz and bishop Révész were famous
for being tone-deaf, thus they respected the National Anthem only by standing up.

3. I cannot accept the newly inherited expectation from the lately ended era that we
have to elect such a minister who can be the musical leader in the congregation.
Even more, it is expected that the minister should do everything. He/she must ring
the bells, the organ and the guitar at youth meetings. He/she should shuttle between
the pulpit and the organ — balcony or Moses’ seat and the electric organ. Certainly, it
adds to the chaos when the minister is playing the Jolly Joker.

In my understanding the theological training can do the most for ministers’ musical
education,

e if'those theology students, who do not have musical talent, are not forced to practice
at the keyboard;

e if it does not make the students hate church music because of their certain failures,
but stands for the values of the church music and shows its beauty by experience;

e if concerning the lack of musical education we formulate honest and harsh criti-
cisms;

e if in theological training the knowledge of the whole content of the hymnbook is
required;

e if by the teaching and deepening of theology of Reformed service we create in the
servant a certain liturgical sensitivity, with which he/she will feel at home at tra-

ditional occasions and in leading liturgies created by new situations, and his theo-
logical “akribeia” does not bargain about the unworthy milieu for the Creator, the
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Saviour and the Sanctifying God, but searches for solutions until he/she can provide
the believers with a God-worthy singing;

¢ if during his/her training for the service, among the educational aims there appear the
competence-borders of the minister in the worship towards both God and believers.

I definitely think that it is the minister’s responsibility for the collective singing to
fulfil its mission of adoration and glorification within the act of worship, to live the
mystery of fellowship, and as the organic part of the worship he/she should provide the
primary form of congregational activity.

Only a minister who knows his/her competence-borders can be a really responsible
creator of good order within community worship. This is how his stewardship can ex-
pand to the area of church music. He/she is the best steward if he/she chooses colleagues
for this work.

In a former essay, where I enumerate the parts of our church, which need to be
reformed, I stated: “We are proud of the idea of the universal priesthood, but how can
we synchronise it with our general “Ein-Mann-System”? This may derive from a long
agony: there is no adequate person to help the minister. But can come from a conscious
repression also: the minister does not want any help and closeness from the volunteer-
ing congregation members. Is there any point then to train religion-teachers, cantors,
deacons and church workers? Is there a general acceptance of the laic service in our
church?”¢

One of the main teachings of the pastoral training of the close past inspires us to dare
to separate the functions in church and congregation, we should not allow to concentrate
the functions for the ministers, because the totalitarian role of the minister will suppress
every project that will come from the congregation members, which will kill the activ-
ity of the congregation in a short time. While the minister will totally be tired of this
totalitarian work, he/she will also be totally alone. The cantor should become again one
of the basic members of the church team (or organ player, teacher and so on...), who
can be from a theological point of view a lay member, but in his/her own area is still
a professional. Knowing this, the minister has the duty to fight against dilettantism in
church music in his congregation and church. The responsibility in organising the wor-
ship does not decrease, but the accomplishment and implementation of the service do
not burden only him/her. To get this change through we have to achieve the minister’s
education in music.

3. Church music — part of the minister s professional education

We can say that the direct importance of the minister’s professional education is in
practical theology, because he can use this knowledge in practical problems. His knowl-

®Fekete Karoly: Mit jelent ma a reformacio népéhez tartozni? In: Keresztyén nevelés. 1997/7. 6.
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edge in church music and his insight will help his sermon, his catechetical, pastoral,
congregation-building work as well as to fulfil his/her liturgical work.

For this reason during the education of the ministers, the curriculum of church music
classes is the hymnbook ordered by the Synod, where the musical knowledge will be
given concentrically alongside the songs. In church music classes, they have to learn,
compensating the tragically bad high school music teaching, to reach basic level of
tonic sol-fa, by which the student of theology can learn the songs properly. We should
consider Luther’s saying in Table talk: “It is very important to keep music in schools. A
teacher should be able to sing, or I do not appreciate him at all, the young theologians
are not worthy to become preachers, unless they have learned and exercised the singing
in schools.”

The well-placed song has an important function within the liturgical service of a
minister and it completes and crowns organically his preaching, so knowing of the
whole songbook is essential. Thus he/she has to know the songbook in its content, in its
form, both theologically and musically.

During the teaching of church music we have to reach the goal of knowing the song-
books for children and youth, which are indispensable in catechetical work. Linked to
this, we have to make the minister sensible in pondering the new songs from musical,
literal and aesthetical point of view, and he/she has the responsibility to decide whether
the song is dogmatically acceptable. At the same time we have to teach the methodology
of music-teaching.

The teaching of liturgy can strengthen the Christian identity and can lead to the ex-
perience of the good taste of worship. Also, it can help the team of theology students to
form a liturgical workshop and search for new types of service. The base of this is the
sensibility for liturgy. It is a general aim to awaken the exigency of a student in church
music, which will teach the becoming pastor about the symbolic, art, aesthetical, craft-
historical and economical value of the church organ, the use of which should be worthy
of its liturgical designation.

4. Church music — part of the general education and theological
preparation of a minister

Meditation as part of the ministerial work is saved in many ways. A cure against flat
conduct, spiritual mediocrity, emptiness and burn-out is the deepening in music. The
minister for the sake of his/her “refill” is able to stand up against cheap practices, against
boredom and passivity with the help of a seriously fought meditation. We have to elimi-
nate our purist outlook, our desolate patterns. We have to use everything against poverty
in stimulus and thoughtlessness, in order to motivate the pastors. It is no shame in find-
ing and using the crutches: the world of the words, music, picture, thus giving room for
free associations.

Musical meditation can be very important every year before and during church
feasts, when there are many services and we find harder the message without deepening.
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In this period music can help deepen the meaning of the feast. A proper music in this
time is worth gold. Church music as spiritual food and spiritual experience is important
for a minister, because it enhances his/her inner spiritual attitude and inner strength.
See Luther’s testimony: “Music often enkindled and moved me to get in the mood to
preach.”

The mother tongue of church music can serve as a “connecting tissue”. The liturgy-
teaching in pastoral training has to make the new generation ready for a duty with actual
importance, because the exercising of the liturgy and the extent of church identity is
interlinked. Manfred Josuttis brings attention towards the issue of letting the liturgy be
known, exercising the liturgy, making it to be part of life gives to the minister, to the
choir leader and catechism teacher an important pedagogical task. The liturgical men-
tality must be shaped in childhood, because in liturgy there is a special behaviour-se-
quence, which formed to a natural, almost instinctual action can be owned by the person
who is growing up.” “Between the motivation of searching for identity and redefinition
we can unambiguously identify a triple hunger inside outside of the church: hunger for
transcendence, hunger for mystique, hunger for fellowship.”®

Music, as opposed to anthropocentrism and individualism reminds us of the objec-
tive content of the liturgy. A theologically well trained minister, having a comprehen-
sive knowledge and positive critique should plead freely and bravely for the following
ideas:

e to call something unprepared as being “spontancous” or “free-spirited” is a mockery
of the Theology of the Spirit;

* he/she has to see clearly that the maniacal uniformity and the disorder are just two
opposite poles, so he prepares for a well-conceived reform of the liturgy, where
preaching and communion, the Calvinist heritage, the liturgical treasure from home
and the ecumenical aspiration come together;

* he/she knows well that the intention and the will of church politics — as church his-
tory can show us — cannot be an agent which forms a sane liturgy;

* he shows his/her respect towards the church music experts;

* as a congregation-interest seeking pastor, he/she elaborates a church-music leader-
friendly and organ player-respecting ecclesiastical leadership.

In Luther’s opinion music has a triple function: movere — it moves you from your
dead point, lifts you from your bad mood, delectates you (delectare) and teaches you

"Manfred Josuttis: Der Weg in das Leben; Dobszay L.: Gyermekliturgia? In: Uj ember 1997. oct. 26.
8 Hafenscher Karoly: A keresztény istentisztelet. In: Egyhdzzenei Fiizetek, 1/7. Bp, 1999, 10.
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(docere), because there is order in music. What can music teach the pastor, who takes
up the concern of a congregation from occasion to occasion? Let us see a couple of ex-
amples, how can music give impulses and teach pastors. It teaches the sense of forms,
the counterpoint among thoughts—feelings—forms, proportions, the possibility of theme-
migration, the richness of variations, the skills for improvisation, the complementarities
between free and set parts, makes analogies, helps the religious thought-association,
forewarns our emotional needs, develops our style. It is an instrument for ecumenical
communication, enhances the empathy because it grows the sensibility. The training in
music can be the support of living a value-oriented ministerial life, so we do not fall in
the trap of being musical-omnivorous or having a musical malnutrition. One should de-
velop the sense of recognizing the musical kitsch and keeping distance from snobbism.

5. A number of common problems for church musician and minister

5.1. Church musician and minister together can oppose the still general “Ein —Mann —
System” idea in the Reformed Church more effectively “Ein —Mann — System” — so the
minister knows everything and he does everything in the congregation. One of the great
lessons of the near past in pastoral training is that we should dare to keep the functions
in the church divided. We should not let the ministerial duties concentrate, because the
totalitarian role of a minister will suppress every initiative coming from the part of the
participants at the worship, and this will annul every congregational activity within a
short time. Until the moment when the minister will be outworn by this totalitarian role,
his loneliness will also be total.

When a minister in a congregation knows his professional boundaries, he will really
be responsible and will work for the good order of the church occasions. He will be the
best care-taker if he chooses a well trained co-worker. The new church musician has to
be an important member of the team, who works in the congregation, who can be a lay
person, but still a professional in his/her field. Considering this, the minister has to fight
against dilettantism in church music in the congregation. The minister’s responsibility
in worship does not decrease, but the realization and the working-out is not only his/
her burden.

5.2. Church musician and minister can stand for the spiritual training of all genera-
tions a lot more effectively.

What does surround us? What does impregnate us from the present Hungarian
society? The approach of slackness, a massive frugality, heartless crudity, juicy hit-
like slobbery, newly rich sophomore, video-idiotism, little reading experience, mini-
mal knowledge of arts, unimaginative thinking, emotional blockage, general boredom,
work-avoiding dishonesty and sloth, choosing the easier way etc. This is a complex set
of misery, seems like an impossibly cleanable mush-mountain if we think about the
spiritual training of the new generation. A chapter in Christian Moller’s book about
congregation building is: Crying for spirituality. He declares: “I am absolutely sure that
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is in the crying for spirituality, as weak as it is, it stands for not only a demand, but a
necessity, from which many young people suffer. They feel that this consumer-approach
of the world gets further and further from the invisible world, which hides behind the
things, and what becomes more and more unreachable.”

Music can help find another way, which leads to the Lord of the Values.

5.3. Church musician and minister can stand against the miracle-deficit of the Re-
formed worship, which threatens with spiritual drying up

The Protestantism after [llumination with is rationalizing nature derogated the faith
in miracles, took away its consoling character. In the time of Reformation the first ques-
tion and answer of the Catechism from Heidelberg stated clearly, what is our only con-
solation in our life and death, and the Christological Trinitarian answer shows a series
of miracles which are done by God to proclaim His ownership over us. Reformation
showed the Living God, as God and owner of the miraculous possibilities, who helps
his owned people by His deeds, that in front of super human powers God does not give
up. God stands over the earthly-human laws, so the new and danger — bringing future
that burdens over the man’s shoulder, is bearable. The eras that get further from the Ref-
ormation made grown-ups the men, who had faith in miracles and had faith in miracles.
The sleeking rationalism curtailed grown-ups of the happy world of imagination, what
belongs to children, who thinks that there is no impossibility, no incomprehensible, no
preposterous, because miracle naturally exists. The rationalized worship and the ration-
alized faith brought spiritual drying up. This is the reason why is desperately needed that
the worship would get back its spiritual filling. Church music has to obtain a new and
important role in this work.

5.4. Church musician and minister can more efficiently stand against the trimmed
art-demand of the Reformed worship, which could give protection for possible frugality.
The peeled Reformed church did not become a more appropriate place for waking up the
feeling of devotion. The deadly incomplete or false is alarming. The apology is ready
“this is all I can do”, “this is ok, we live in the countryside”. There is no such excuse for
aesthetical frugality, like “we have a Puritan approach”, because during the historically
Puritan times the noble simplicity left behind beautiful churches, artful organs, church
insides of high standards. Puritans still knew: they serve God’s high standards if they
do everything for the high standards of the service. This very precious Puritan thinking
should not be distorted. Simplicity does not exclude, but attracts high standards. Here
the exigent church music has to have its place.

5.5. Church musician and minister can more efficiently fight for the freeing, re-
lease-communicating character of Reformed worship, which emphasizes better the
pardon-announcement Reformation strengthened the clerical-religious rigor. Calvin-
researcher Max Weber stated among others “the whole lifestyle [...] was put to the
stranglehold of restrictions” by Protestantism. The rigor pleaded by Calvin extended
to the whole lifestyle, the weekdays and holidays. The instrument of emotionally
emphasized remorse, which could be finished period by period, ceased. The demand
for processing, the demand for mercy is all-important for our churchgoing people.
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Besides, by music and musical parts the calling for emotional liberation and comfort
should be heard.

5.6. Church musician and minister can more efficiently stand against the lack of ritu-
als in the Reformed worship, which should not result in lack of channelled worship.

Ritual is a kind of worship, which we live by all our senses. The Protestant per-
son started to attend church not only for worshipping God, for praying and singing
together, but for devotional, religious orientation. Until the turn of the 19®-20" centuries
the church became a classroom, worship became a place where useful information can
be assumed. Something was lost again from the essence of the worship, although the
experience of meeting the Holy God is a person’s inner and deepest need. Living tran-
scendence means something special, a kind of common latch onto God’s service. Close
to God, in common worship we can overcome our anxieties and ourselves. The com-
mon prayer, singing, the ritual, the festivity and beauty of the scenery generate devo-
tion, which through all these will help personal empathy. The rationally rooted worship
dispossessed its believers of these collective experiences, which liberate us from our
doubts.

Manfred Josuttis® deals with the importance of liturgy bringing forth the importance
of rituals. In Josuttis’ opinion the meaning of the liturgy stands in bringing out from
society to the world of the holy. He notices that the big disadvantage of the Protestant
worship is that is too rational, accurately set, nothing unexpected can happen during it.
Advantage is that there is no place for magic towards God and manipulation towards
people. At the same time, the Protestant worship is poor in symbols. The symbols of
music can help a lot this situation.

One must learn the celebration and learn to celebrate — so states the mostly German
liturgical literature of the near past. Worship is the framework of man meeting God, it is
not a manipulated experience, not a heavenly show, but the Saint arrives into the human
world. The triumph of the greater, the totally different, the demanding God who counts
on me also — whose majesty makes me kneel. What a worship and what an encounter
this is!

Church musician and pastor should join forces for this aim by all means in order to
fulfil their value-creating work amongst all circumstances for the greater glory of God!

(Translated by Edit Somfalvi)

Selected bibliography
Barth, Karl: Le ministére du pasteur 7-8. See Tokés Istvan In: Reformdtus Szemle. 1976/3, 214
Ehrensperger, Alfred (Mitverf.): Musik in der evangelisch-reformierten Kirche. Eine Standortbestimmung.
Theologischer Verlag Ziirich, 1989.
Hafenscher Kéroly: A keresztény istentisztelet. In: Egyhdzzenei Fiizetek 1/7, Bp, 1999.

® Manfred Josuttis: Die Einfiihrung in das Leben. Giitersloh, (1996), 2004, 85-101.

37

book_hyp22_fnotes.indd Sec2:37 @ 20100731, 11:22:23



Josuttis, Manfred: Der Weg in das Leben. Chr. Kaiser Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh, 2000.

Karasszon Dezs0: Bevezetés a magyar reformadtus egyhdzzene vilagaba. Kalvin Kiadd, Budapest, 2008.

Karasszon Dezs6, Gardonyi Zoltan: Magyar zeneszerzdk, 8. Magus Kiado, Budapest, 1999.

Schulze, G.: Die Erlebnisgesellschaft. Kultursoziologie der Gegenwart. Frankfurt/M — New York. 1993.

Steinhduser, Martin — Ratzmann, Wolfgang (Hrsg.): Didaktische Modelle Praktischer Theologie. Evange-
lische Verlagsanstalt, Leipzig, 2002.

Vajta Vilmos: Worship in our secular world, In: Amig idénk van. EPMSZ, Basel-Budapest, 1998.

Zulehner, P. M.: Igen a vallasra — nem az egyhazra? Az egyhdz a holnap multikulturélis trsadalmaban. In:
Manfred Kock (ed.): Az egyhdz a 21. szazadban. Kalvin Kiadé, Bp, 2004.

38

book_hyp22_fnotes.indd Sec2:38 @ 2010.0731.

11:22:23



HONOREM DEQumusica sacrs

Die ungarische Gradual-Antiphonen und ihre Verbindungen mit
den mittelalterlichen Melodien

von
Anette H. Papp

Nach dem Konzil von Trient wurde die bisher in Ungarn gepflegte Gregorianik langsam
zurlickgedriangt. Gleichzeitig setzte aber bei den ungarischen Protestanten eine neue
Entwicklung an. Hunderte von gregorianischen Melodien wurden tibernommen, und
mit ungarischen Texten versehen. Diese neuen, muttersprachigen, liturgischen Melodi-
en wurden in etlichen sogenannten ,,Gradual-Handschriften™!, sowie zwei gedruckten
Chorbiichern festgehalten.? Diese Biicher wurden bis ins 16. und 17. Jahrhundert, man-
che sogar bis ins 19 benutzt.? Das Hauptmaterial der Gradualien gehért zu den Stunden-
gebeten, nur wenige Sétze gehdren zur Messe. Die drei wichtigsten, und an Gradual-
quellen reichsten Gattungen dieser Nebengottesdienste sind die Psalmen umrahmende
Antiphone, die Hymne und der Psalm in Prosa oder in Versen, aber in den meisten Bii-
chern kommen auch die Gebetsstunde einleitende Invokationen vor; die sich nach den
Festen des Kirchenjahres wechselnde Versikel, Responsorium Breve und Benedicamus,

' Obwohl die Protestanten ihre liturgischen Gesangbiicher nur ab dem 17. Jahrhundert als Graduale bezeich-
nen, werden in der Sekundérliteratur all diese Sammlungen, die liturgische, ungarischsprachige Sitze enthal-
ten Gradual genannt. Siehe bei Ferenczi, Ilona (Hrsg.): Graduale Raday XVII. Budapest, Musicalia Danubi-
ana, Bd, 16, 1997, 84.
2 Trotz dessen, dass Janos Kesertii Dajka im Vorwort des Oreg Gradual aus dem Jahre 1636 dariiber berichtet,
dass bei der langwierigen Herausgeberarbeit in etwa vierzig Graduale verwendet worden sind (ausfiihrli-
cher bei: Ferenczi, Ilona: Kisérlet az liturgia egyesitésére az Erdélyi Fejedelemségekben a XVII. szazad els6
felében.[Liturgievereinigungsversuch in den Transsilvanischen Fiirstentiimern in der ersten Hélfte des 17.
Jahrhunderts] In: Magyar Egyhdzzene 1, 21-30.), werden heute nach dem Verzeichnis von Ferenczi (siche
oben bei Ferenci, 1997, 84.) aus dem 16-17. Jahrhundert einunddreiig solche Manuskripte und gedruckte
Materialien in Evidenz gehalten, die entweder eine Ganze — oder eine Teilliturgie, oder auch nur bruchweise
zum Gradualmaterial gehorende Sitze enthalten.
3Dass die liturgischen Sétze der Gradualbiicher in den Hintergrund gedrungen worden sind, und die Praxis der
,.Gradualgottesdienste® verfallen sind, kann auf folgender Weise begriindet werden:
. Der Verfall der allgemeinen Musikausbildung (siehe bei Csomasz Toth, Kalman: Szilvas—Ujfalvi
Imre helye a zenetdrténetben. [Szilvas—Ujfalvi Imres Platz in der Musikgeschichte] In: Rdday
Gyitijtemény évkonyve I1. [Jahresbuch der Raday Sammlung Bd.2] 1981, 57-73, 58.
. Die sich verstirkende Wirkungen der puritanistischen Richtungen (siehe bei: Czeglédy, Sandor:
Megifjodd oreg gradualok. [Jung werdende alte Graduale] In: Confessio 2 H. 4 (1978), 68-78.
74.)
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von dem Canticum des neuen Testamentes alle drei: die Lieder von Maria, Simeon und
Zacharias, sowie der Invitatorium, der traditionell den Matutinum einleiten.

Die Frage, die ich in meiner Doktorarbeit* zu beantworten versuche, ist die, in wel-
cher Verbindung das aus ungefiihr achthundert Stiicken’ bestehende neue Antiphonen-
Repertoire zur mittelalterlichen ungarischen Tradition steht. Sind diese neuen Stiicke
einfach nur Kopien (getreue Ubersetzungen), oder sind sie selbstindige Neuschopfun-
gen®? Ich habe zehn Kategorien aufgestellt’, die ich im folgenden durch einige Beispiele
erldutern werde®.

Es sei jedoch im Voraus bemerkt, dafl die protestantischen Varianten iiberwiegend

o Ab der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts die sich verstirkende Wirkung der Gegenreformation.
Die Fachliteratur datiert den Weglass der Gradualpraxis auf die zweite Hélfte des 17. Jahrhunderts
(siehe bei Csomasz To6th, Kalman: Gradualok. In: Bardos Kornél(Hrsg.): Magyarorszdg Zenetor-
ténete 1. 1541-1868. [Ungarische Musikgeschichte von 1541 bis 1686.], Budapest, Akadémiai
Kiado, 1990, 202-205., und siche oben noch bei Ferenczi 1997, 15). Es gibt allerdings auch solche
Angaben, die bezeugen, dass auf einigen Gebieten, oder in bestimmten Gemeinden ganz bis zur
ersten Hilfte des 18. Jahrhunderts — in traditionsbewussten Gemeinden sogar noch langer — Gra-
dualbiicher benutzt worden sind (siehe bei Fekete, Csaba: Gradual és reformatus istentisztelet.
Liturgiatorténeti attekintés az Oreg Gradual somorjai példdnyanak kéziratos pétlékai alapjén [Gra-
dual und reformiertes Gottesdienst. Liturgiegeschichtlicher Uberblick nach den Handschriftergin-
zungen des Oreg Graduals aus Somorja), In: Egyhdz és miivelédés. Fejezetek a reformatussag és a
miivelddés XVI-XIX. szdazadi torténetébdl. [Kirche und Bildung. Kapitel aus der Reformiertheits-
und Bildungsgeschichte im 16 bis 19. Jahrhundert] Debrecen, 2000, 207-355; Fekete Csaba: Nana-
si Neumak. Hajdtinanas Oreg Gradualjanak bejegyzései. In: Magyar Egyhdzzene VIII, 2000/2001,
187-204; Kurta Jozsef: Az Oreg Graduél szazadai Erdélyben.[Jahrhunderte des Oreg Graduals in
Transsylvanien] In: Erdélyi Reformatus Egyhdztorténeti Fiizetek [Reformierte Kirchengeschichtli-
che Hefte aus Transsylvanien] H. 8 (2002), 129.; David Laszl6: Az éneklészék. [Der Pulpitus] In:
Magyar Egyhdzzene VIII. 2000/2001, 431-434.; David Istvan: Kiegészitések és kovetkeztetések
David Laszl6 ,,Az éneklészék™ cimii cikkéhez. [Erganzungen und Schlussfolgerungen zum Artikel
mit dem Titel: ,,Der Pulpitus® von Laszl6 David] In: Magyar Egyhdzzene VIII. 2000/2001, 435-
438.).

4 Anette Papp: A gradudl-antifondk kozépkori kapcsolatai. [Die ungarische Gradual-Antiphonen und ihre
Verbindungen mit den mittelalterlichen Melodien.] Budapest, 2008, (CD Ausgabe.)

5 Im Verhiltnis zu den mittelalterlichen Quellen wurde die Zahl der Antiphonen im protestantischen Repertoire
betrichtlich reduziert (in protestantischen Quellen gibt es 62 bis 274 Antiphonen.) Dieses Unterschied ist
neben Weglassung einzelner Horen auch mit einer verminderten Zahl der Feste zu erkléren.

¢ Siche ausfiihrlicher: Anette Papp: A gradual-antifonak kozépkori kapcsolatai. [Die ungarische Gradual-
Antiphonen und ihre Verbindungen mit den mittelalterlichen Melodien.] Budapest, 2001. (In: Egyhdzzenei
fiizetek I/11. A Liszt Ferenc Zenemuvészeti Fdiskola Egyhazzenei Tanszéke és a Magyar Egyhazzenei Tar-
sasag).

" In einer fritheren Arbeit stellte ich eine Statistik iiber den Zusammenhang der lutherischen und reformierten
Antiphonen mit dem gregorianischen Repertoire auf. Anette Papp: A gradual-antifonak kozépkori kapcsolatai.
[Die ungarische Gradual-Antiphonen und ihre Verbindungen mit den mittelalterlichen Melodien.] In: Socia
exultatione. A Rajeczky Benjamin sziiletésének 100. évforduldjan tartott tudomanyos iilésszak eldadasai.
MTA-LFZE Egyhézzenei Intézet, 2003, 135-151.

8 Quellenabkiirzungen: Mon = Hrsg.: Laszl6 Dobszay, Janka Szendrei: Monumenta Monodica Medii Aevi
Band V. Antiphonen. Barenreiter Kassel etc., 1999, HG = Huszar Gal: A keresztyéni gyiilekezetben valo isteni
dicséretek és imadsagok. Komjati, 1574, Facsimile: Bibliotheca Hungarica Antiqua XIII. Budapest, 1986. R4
= Ferenczi llona (Hrsg.): Graduale Raday XVII. Musicalia Danubiana 16.
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nur mit ungarischen Quellen vergleichen wurden, dazu noch mit einigen stiddeutschen,
polnischen und tschechischen Handschriften. So ist es durchaus méglich, daf3 hinter den
selbsténdigen ,,Gradual” - Melodien verlorengegangene, oder von mir im bisherigen
nicht berticksichtigte lateinische Stiicke stehen.

1. Getreue Ubertragungen
Die ,,Gradual” - Antiphon ist mit der mittelalterlichen Modell-Melodie identisch. Text,
Melodie und liturgische Funktion sind die gleichen, kleine Anpassungen sind durch Wort
— oder Phrasenlédnge bedingt. So kénnen etliche Tone, beziehungsweise Kadenzstellen

etwas ,,verrutschen”.

1. a.) Genaue entsprechung:

Fa)

¥ | . t
o —

)

|
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i-men-da pec-ca- ta et ad sal-van-das a - ni - mas.

1. OG 485. Qu/C/An
2. Mon 8081. Qu/D1/V1/a

Budapest, 1997. Ep = Ferenczi llona (Hrsg.): Graduale Graduale Ecclesiae Hungaricae Epperiensis 1635.
Musicalia Danubiana 9. Budapest, 1988. OG = Geleji Katona Istvan-Keseriii Dajka Janos (ed): Oreg Gradual,
melly mind az elso forditasban vagy ujjonnan valé szerkesztetésben, s-mind penig az egy exempldrbol mds-
ban valé irattatasban esett fogyatkozasoktol szorgalmatoson meg tisztogattatott, és sok hozza ké-vantatott
sziikseges részekkel meg oregbittetett. Gyulafehérvar, 1636, RMK 1. 658. Esztergomi MissNot = Janka Szend-
rei and Richard Rybari¢ (Hrsg.): Missale Notatum Strigoniense ante 1341 in Posonio. Musicalia Danubiana
1. Budapest 1982. Bra-69 = Brass6/Brasov (Roménia), Biserica Evanghelica (Archiv Bisericii Negri) 1. F.
69.), dann kommen die Folio-nummern (im Falle von Ep und Ré [siehe oben] habe ich sie Satznummer der
modernen Ausgabe angegeben). Am ende stehen die liturgische Bestimmungen.
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1. b.) Mit verrutschte Kadenzstellen:

W e 1: [ — 2
. - LJ
Légy né- kem ol - tal- ma-z6 Is - te-nem ¢és meg -sza - ba-
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E - sto mi - hi Do - mi- ne in De-um pro- te-

cto - rem.

1. Ep 513. Trin/D16
2. Mon 6010. f5/M/a2

2. Kleine Anderungen.

Melodien und Texte sind eindeutig zu identifizieren. Die liturgischen Funktionen sind
meistens ebenfalls die gleichen. (2. a-b: Beispiele fiir mehr oder weniger Tonvarianten.)
Manche Phrasen werden weggelassen (Beispiel 2. ¢.), oder eben wiederholt (Beispiel
2. d.) — je nach dem, wie die ungarische Ubersetzung es erfordert. Das lateinische
Vorbild wurde manchmal in ausldndischen Quellen gefunden, oder in Handschriften der
ungarischen Franziskaner, die der italienischen Tradition folgten (Beispiel 2. e.).

2.a.)

A
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Mint az 4-gyas- ha-za-bol az Ur ki- jo- vo vO- le- gény.

Tam-quam spon-sus Do-mi - nus pro - ce- dens de tha- la- mo su - o.

1. Ep 47. Nat
2. Mon 8021. Nat/N1/a
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3. Tonartwechsel.

Text und liturgische Funktion sind im Grunde gleich, nur steht die Melodie eben in einer
anderen Tonart. Die Melodien scheinen selbstdndige Schopfungen zu sein (ganz selten
sind sie einfach nur falsch kopiert). Es wire aber auch moglich, dafl der Verfasser mit
anderen, uns unbekannten Quellen gearbeitet hat.

5 =

A j6 Pasz-tor az 6 é-le-tét ad-ja a ju- ho - kért

Pas-torbo-nus a -ni-mamsu-am po-nit pro o -vi-bus su-

is al- le-lu-ja.
1. Ep 287. Pasc/D3
2. Mon 8195. Pasc/D3/V2/Am
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4. Freie Variationen.

Die mittelalterliche ,,Modell”-Melodie ist bekannt, Text und liturgische Funktion
stimmen tiberein, nur ist die Melodie freier gestaltet. Diese Melodie-Variante scheint
selbsténdig zu sein — es ist aber natiirlich nicht v6llig auszuschliessen, daf3 das ,,Muster”
in weiteren, uns bisher unbekannten Quellen zu finden wire.

Lo}
17§

T
| | [

Mon- dom pe-dig nék-tek hogy sen-ki a-maz fér-fi-ak ko- zil

f - ' .
] i T | |
Ho-mo qui - dam fe-cit ce- nam ma-gnam et vo- ca- vit mul-tos
§
% * e .
0]
a-kik hi-
4 t
W@jﬁ

vat- tat - tak meg nem koOs- tol-ja az én va- cso-rd - mat.

¢ | | [ l

ve -ni -rent qui-a o-mni-a pa-ra-ta sunt al-le-lu-ja.

1. Ep 460. Trin/D2
2. Mon 3079. Trin/D2/L/Ab
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5. Ausschnitte.

Ein Teil eines lateinischen Antiphonentextes wurde ins Ungarische tibersetzt. Die
Melodie ist ein Ausschnitt einer lingeren Antiphon-Melodie (meistens deren ersten
Zeile). Die liturgische Funktion bleibt unverdndert. Es kommt auch vor — wenn auch
dusserst selten - , dafl die in derselben liturgischen Funktion gebliebene Antiphon mit
einem verkiirzten Text eben mit einer anderen Typus-Melodie erklingt.

f . -

#.:.:._.r_.?_,#.:o—uﬁ—'—:.i

Enva-gyok az Ur Is-ten és az én ta- na- cso-mat nem koz-lom

A

- T =
%:L 1! - a—'—'—'—jjznrﬂi
E- go sum  qui sum et con- si- li-um me -um non est
A

cum im-pi -is sed inle-ge Do-mi-ni vo-lun-tas me-a

est al-le-1u-ja.

1. HG 252. Pasc/L/a
2. Mon 2066. Pasc/D1/N1/al
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6. Neue Text-Musik Verbindungen.

Der lateinische und ungarische Text stimmen tiberein, gleichsam die liturgische Funktion,
aber die mittelalterliche Melodie stimmt mit der ,,Gradual”’-Melodie nicht iiberein.
Moglicherweise sind diese Stiicke Neuschopfungen, wobei auch nicht auszuschliessen
ist, da3 das Vorbild in unbekannten ungarischen oder ausldndischen Quellen zu finden
ist.

4 t
%:T_‘:ﬁ.% L4 L -l [ |

Fi- am jus -son e- szed -be hogy ¢él-ted -ben el-vet-ted a te

g ‘=I=-D_'_m:
g |

Fi-li re-cor- da-re qui-a re-ce-pi-sti bo-na in vi- ta

Fa T Il |

%” | ! ! i | :

ja-va- i-dat  a-zon- kép-pen La-zar az O go-no - szét.
A T
:@”} e L — e |
o

tu-a et La- za - rus si-mi - li - ter ma - la.

1. Ep 455.Trin/D1
2. Mon 8249. Trin/D1/V2/Am
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7. Neutextierungen und Paraphrasen.

Es kommt auch vor, daf} im ,,Gradualbuch” eine alte lateinische Melodie — in ungari-
scher Ubersetzung - erscheint, der in Inhalt und liturgischer Funktion #hnliche Texte
oder Paraphrasen zugefiigt werden. Manchmal hat man den Eindruck, als ob der Uber-
setzter absichtlich falsch tibersetzt hitte, den Text aber vor Auge behalten und dann im
Anschluss daran frei weitergedichtet hat. Natiirlich sind die Grenzen nicht genau fest-
zulegen. Der Verfasser wollte moglicherweise drei Ziele verfolgen: einstens die Gedan-
kenwelt des Festes bereichern, zweitens die neutestamentliche Bedeutung des Textes
hervorheben, oder drittens (es kommt seltener vor): den Inhalt der protestantischen
Lehre niherzubringen. Mit dieser Methode konnte man auch das Gesangsrepertoire ei-
nes Festes bereichern.

* l

Ex-cel -sus  su-per o-mnes gen-tes Do- mi- nus.
Ps. 113/112,4a Der Herr ist hoch iiber alle Volker.

)

g%Fl—T»—¢-—¢—l=! o5 of o o
v 1 |

A bol- cses-ség kez- de- te az Ur fé - lel- me.

Ps. 111,10: Die Furcht des Herrn ist der Weisheit Anfang.

fi
§” i t

G |

Ur Is-ten no- veld ben-niink az i-gaz hi- tet.

1. Mon 8018. CommAp/V1/al
2. Ep 388. communes
3. HG 340. CommAp et CommSanct/V/a
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8. Neukompositionen iiber Perikopentexte.

Diese Antiphonen sind auf keine Vorlagen in der mittelalterlichen ungarischen Tradition
zurtickzufiihren. Thre Texte wurden den Epistel- oder Evangelientexten entnommen, ge-
méf dem alten Perikopen-System, und dann mit ,,choraldhnlichen” Melodien versehen.
In dieser Gruppe gibt es einige gelungene Stiicke, vielleicht weil sich der Verfasser hier
nicht an ein Modell gebunden fiihlte. Nur der ,,Stil” war wichtig; das erlaubte ihm eine
bessere Verbindung von Text und Melodie.

a) Aus der Epistel:
e e e e e
ﬁ:.—' : =
Ha em- be-rek- nek és an-gya- lok-nak nyel- vii- kon szol- nék is

de sze-re-te-tem nem vol-na o-lyan vol-nék mint a zen-gd

érc és a pen-g6 cim-ba- lom.

1Kor. 13,1: Wenn ich mit Menschen- und mit Engelzungen redete und hiitte die Liebe nicht,
so wire ich ein tonendes Erz oder eine klingende Schelle.

1. OG 455. D50

b) Aus dem Evangelium:

b T

Ha a Mo-zest és a pro-fé- ta- kat nem hall- gat- jaAk még an- nak

"‘}-"III e T

sem hin-né-nek a-ki a ha-lot- tak ko-zial fel-ta - mad-na is.

Lk. 16,31: (Er sprach zu ihm): Horen sic Mose und die Propheten nicht, so werden sie sich
auch nicht iiberzeugen lassen, wenn jemand von den Toten auferstiinde.

1. OG 484. Trin/D1
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9. Gattungswechsel.

Melodie und Text folgen einem lateinischen Modell, das frither keine Antiphon war,
sondern einer anderen ,,Gattung” angehorte. Ebenso sind umgekehrter Félle vorhanden.
Die Antiphon wird im ,,Gradualbuch” an einer Stelle eingesetzt, an welcher eigentlich
ein anderes Stiick stehen miisste.

2}

LS4 I I 1 CRRSTERRN 1 1

I U | I ' | E

Mu- tasd meg U-ram Is-ten a te ir- gal- mas-sa-go-dat

mi - né - kilnk  és a teud-vos - - sé - ge-det

- - - am etsalu-ta-re tu - - - -

[ EE
ad-jad mi - né - kiink.

1. OG 24. Adv/D1
2. MissNot 1r. Adv/D1 (Orig.: Alleluia!)
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10. Selbstdindige Schopfungen.

Die Stiicke dieser Gruppe sind in der mittelalterlichen ungarischen Tradition nicht
dokumentiert. Zu den neuen Texten, die sich im mittelalterlichen Repertoire nicht finden,
treten neue Melodien hinzu, die dem ,,gregorianischen Stil” folgen. Einige Stiicke
weisen eine gewisse Nihe zu mittelalterlichen Vorbildern auf, die meisten von ihnen
sind aber freie Neukompositionen. Im Hintergrund stehen keine bestimmte lateinische
Antiphonen, oder sind hochstens als entfernte Vorbilder zu betrachten. Dem Verfasser
war der ,,gregorianische Stil” wohlvertraut; er trachtete danach, ihn als Ideal — Vorbild
zu wahren. Vor diesem Hintergrund schuf er seine freigestalteten Neukompositionen,
die fiir die neue protestantische Liturgie eine Bereicherung darstellten.

Az Ur j6 ki, mint 6-ri-4s, mint ha-da-ko-z6 fér-fi- u,

.oj __lh.‘ ° i[= H.:.: — .:1'._.:

i- rigy- sé - get in-dit, zeng és - volt, gyO- ze - del- met vé- szen

y, e

L)
az 6 el- len- sé- gin.
Jes. 42,13: Der Herr zicht aus wie ein Held, wie ein Kriegsmann kommt er in Eifer; laut
erhebt er das Kampfgeschrei, zieht wie ein Held wieder seine Feinde.

1. Bp 68. Adv/Dl1
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MENTEM SPONTANEAM:cracure

This Caring Providential Fear
Theology in the Poetry of Sandor Kdnyaddi

by
Frank Sawyer

There is a land with beauty graced

Sandor Kanyadi' was born in Transylvania in 1929, in the small village of Nagygalamb-
fa, where his father farmed the land. His secondary education included three years at
a Calvinist school in Székelyudvarhely, a year at a Roman Catholic school, and then
four years at the Technical College there. He moved to Kolozsvar (Cluj) in 1950 and
remained living there until now. After short studies in drama, he started studies of lit-
erature at the Boyai University. The rest of his life he has written and published his own
poetry as well as many translations of other poets, along with verses for children. He
has worked for many journals and spent years on the staff of the Hungarian-language
children’s magazine Napsugdr (Sunbeam). During the 1980s his poetry (except for chil-
dren’s verses) could not be published in Romania, but they were being published in
Hungary. He has received many prizes for his literary work, starting in 1978 with a prize
from the Romanian Writers’ Union, and later, for example, the Kossuth prize (Budapest,
1990), and the Herder prize (Vienna, 1995). His translation of Rainer Maria Rilke’s
poems received the honor of ‘Book of the Year’ in 1990, and his own poems were col-
lected in 1997 and published in Budapest under the title, Somebody Walks atop the Trees
(Valaki jar a fak hegyen).

What may we expect from Kanyadi, and what is characteristic for his work? Certain-
ly some themes are dominant, such as the political and the religious, but also personal
values and love, and even eschatology and hope. His religious background, whether
from his family, schooling, or personal inclination, is striking to me as a teacher of theol-
ogy, philosophy, and ethics. He is by no means only a religious poet, but he is also that,
as well. As for other aspects, we must remember that he worked many years under the
shadow of Nicolae Ceaucescu’s regime. This involved a struggle for survival for many

! The spelling in Hungarian is Kanyadi. The accents on the letter ‘a’ indicate that the pronunciation is as in
‘sand’ (long), rather than as in ‘law’ (short). Since these accents do not correspond to English, I shall not give
them in the further spelling of his name.
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people as individuals, and also for the Hungarians as a people in Transylvania. Having
grown up in a village, some of his poems talk about the “land with beauty graced”. This
lost, unspoiled nature and village life, along with the romantic landscape and flower-
ing of all beauty, is also combined with intellectual depth and poetic exegesis of the
word. That is, the word as communicative possibility in poetry, between people in daily
speech, and also the Word as light from God — all words of hope, words of light, are un-
derlined by the poet, amid the darkness and bitter taste and fear (for example, of political
regimes and human suffering in many other ways). He writes in Prologue:

there is a land with beauty graced
landscapes where the bitter taste

that fouls my mouth are purified

there is a land deep deep inside

where words-of-the-field are flowering
like edelweiss the phrases cling

for dear life to the mountain cliffs

We shall see that the poet finds the land “beauty graced” by poetry, by love, and by
the grace of God.

Kanyadi has written on many themes, using various styles and poetic moods. He
writes free verse and formal verse, haiku and epigram stanzas. The English translations
are good, but the reader must accept that they cannot always catch all the feelings, nu-
ances, symbols, metaphors, and the mysterious depth of the original stanzas, in all their
playfulness and heartfelt expressions. I am following the translations by Peter Zollman,
who was very skillful in creating an English translation of these poems.? A close com-
parison with the original Hungarian poems shows that Zollman has stayed close to Kan-
yadi, while also taking measures of liberty to make the English very captive reading.

In this article we are looking at the theological aspect of his poetry. In one of the
poems which we shall look at more closely, namely, A/l Souls’ Day in Vienna, the poet
writes a number of short fragments which point to the terror of concentration camps and
to the irony and weight of history. These fragments (torn from his heart) also include
desperate prayers and questions, doubts and hopes, about the end of the political mad-
ness, and even the end of the world. They are philosophical and theological. They are
passionate. Yet, amid the passion, his work is also characterized by thoughtfulness and
hope. There is inward speculation and a kind of dance when he sees the light shining.
There is light, but also much darkness. He has not denied the many shadows in his expe-
riences. When he does not see the sun, he at least sees the moon. When the moon dark-
ens, the sun arises. In this way his poetry is almost miraculous, daring to walk through
the shadow of death while holding his eyes on the stars.

2 Peter Zollman: Sandor Kanyadi: There is a Land — selected poems. Budapest, Corvina, 2000.
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While Kanyadi has written such serious poetry, with provocative political and ethi-
cal indications, he also has written light, innocent children’s verse, as if he were merely
skipping a rope on a sunny day. Yet even in his light verse a deeper moral commitment
is echoed. For example:

If I were a shower

I would rain and rain,

give the world a good soak
then dry it up again.

This playful verse for children could also be interpreted to mean that the world needs
a good cthical cleansing, indeed religious salvation, and a new holiness. In fact, this is
exactly what Kanyadi sometimes says in his poetry. The struggle for justice, the strug-
gle for love and hope in the world, and the great feeling of incomplete redemption, is a
major theme in the work of this major Hungarian voice of the second half of the 20" cen-
tury. At the beginning of the 21* century we will do well to contemplate his thoughts,
for the recent war and terrorist events have proven that Kanyadi is permanently relevant
to the wounds of the world.

Incomplete redemption

Though we live in a land with beauty graced, we also live under the influence of fear.
This is the human condition, due to suffering and sin. Also often due to political abuse
of power. Kanyadi refers to all of this and more. In this essay I am especially unpacking
the religious depth of his project. For example, the following poem, written in 1984, is
important to understand Kanyadi’s own poetic-religious quest:

Failed Meeting with Janos Pilinszky

one day I nearly managed to reach you

like a trapeze artist climbing to the top

I got hold of the dangling girdle rope of a line
of your hairshirt-poetry but you were
absorbed in the messy finishing operations

of the redemption still dragging on

some two thousand years after the event

so with respect and understanding

eyes cast modestly to the ground

I climbed back down into the arena
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While this refers to Pilinszky, whose poems are very familiar to Hungarians, it also
says a lot about Kanyadi. For he not only has a great respect for Pilinszky’s struggle with
the fact of incomplete redemption, but he himself often voices the same problem. Obvi-
ously, everyone is aware of the problems of pain and suffering, injustice and oppression.
But some are more aware than others, either because they suffer themselves, or because
they suffer vicariously, that is out of empathy. But though anyone might mention the
problems, not everyone sees these within a view of ‘incomplete redemption’. For some
poets, for example, the word and the idea of ‘redemption’ does not enter into their vo-
cabulary. Kanyadi speaks of the hope of redemption. He can do that while pointing out
both aspects: redemption and its incompleteness. For example, he wrote in 1974:

Continuity

a shrine where people sacrificed
pagan temple then church of christ

a line of mossy sandstone still recalls
he one-time walls

now trees and grasses hold the lease
they try to live and grow in peace

your feet will recognize the grass

god is at home here whenever you pass

There is change with both progress and decay. A pagan temple becomes the church
of Christ, but the church also decays, sometimes involuntarily through oppressive re-
gimes, sometimes all too voluntarily by means of secularism. The striking thing in this
poem is that God is still here among the decay and incomplete redemption. There is
‘continuity’ in the purposes of God. Everything must be seen in the view of eternity:
‘sub specie aeternitatis’, as theologians like to say. That is a thought that reoccurs in
several poems.

The poet also says it in another, existential manner, in a poem called The Way (1994),
when he writes:

the way god enters you unnoticed
and fills you as if he were true
and you become without a protest

both dwelling and the dweller too

the way the veins snap like a wire
and then the soul just flies away
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or flits from the machine-gun fire
like rooks in whirring disarray

This is indeed an extremely existential and apocalyptic confrontation with the per-
sonal fate of our soul. The hopeful element is given when the poet says that God can
enter into our lives and we can become identified with God’s presence and purpose in
this world. Theologically speaking, it is nearly always a mistake to think we have found
heaven on earth. But to find God among us, as the One in whom we live and move and
have our being — as the Apostle Paul said, quoting the Stoics — is of course the message
of the Goodnews. Eventually we “fly away”, but in the meantime we already experience
God’s presence: ‘there is a land with beauty graced’.

Fear and grace

Let us now listen to a key poem, written in 1994, which also gave the title to his col-
lected poetry in Hungarian.

Somebody Walks Atop the Trees

somebody walks atop the trees

who lights your star and makes it fade
those do not fear their destinies
whom hope has finally betrayed

my fears my hopes don’t disappear
this is the grace that helps me stay
this caring providential fear

has held my hand along the way

somebody walks atop the trees
when I must tumble one fine night
will he then kindle one of his

new stars with my departing light

or will he crush me to a grain
a dark abandoned piece of grit
and never light my soul again
when infant stars are newly lit
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somebody walks atop the trees
he cares for every crumb it’s said
it’s said he is the hope we breathe
it’s said he is the fear we dread

The ‘fear of God’ is a biblical expression which in the past was used more than it is
today in modern/postmodern society, though the expression is still used and recognized
by many people. The fear of God is not something negative: it is rather respect for God’s
law and God’s will. The well-known Jewish thinker, Martin Buber, writes that the fear
of God begins to dawn on us when our situation is unclear and all certainties are gone,
and when we accept our situation each day as given to us by God. Indeed, the Bible tells
us that the “fear of God is the beginning of wisdom” (Proverbs 1:7). Buber also says
that before we can meet the God of love, we must meet the God of justice, the one who
makes us fear — but with a positive purpose. For, the word ‘fear’ indeed has a positive
side: it means to honor the God of justice and therefore to fear his judgment when we are
willfully unjust ourselves. Buber saw that many things are worse than the ‘fear of God’:
worse, for example, are the ‘absence of God’, and the denial of God’s will.?

Kanyadi captures very well the biblical unity of hope and fear. The fear of God in-
cludes receiving grace from God. The above poem begins with God’s sovereignty over
our destiny. The poet enigmatically asks what we need to fear if we have no hope, but
then adds: amid my fears and hopes somebody has held my hand. God’s grace (mercy) is
present as a “caring providential fear”. This short phrase captures the paradox of fearing
God and receiving his care. It is not the poet’s task to explain all of this theologically and
in detail. Theologians and philosophers have written volumes on providence, determin-
ism, the problem of evil, and the existential need for hope and grace. Kanyadi has pointed
to the depth of it all in a few powerful stanzas.

In the first stanza we learn that God is sovereign. God is in control, for it is di-
vine influence which walks atop the trees, that gives us birth and death: “lights your star
and makes it fade”. The second two lines of stanza one are a paradox: “those do not fear
their destinies/whom hope has finally betrayed”. The reader (listener) might think this
means hopelessness. Yet the next two lines maintain the paradox of faith: “my fears my
hopes don’t disappear/ this is the grace that helps me stay”. That this is indeed a paradox
of faith is then said clearly at the heart of the poem: “this caring providential fear/has held
my hand along the way”. After this the rest of the poem adds nothing essentially new, but
certainly deepens the feelings about this paradox, both the fear and the hope. The third
stanza expresses the hope of future light, the fourth stanza reminds us that there may be a
dark judgment on things, or at least on me. The fifth stanza repeats the possibility of hope
and fear: “it’s said he is the hope we breathe/it’s said he is the fear we dread”.

3 Buber gave lectures in 1951 at the universities of Columbia, Yale, Princeton, and Chicago on the topic
of ‘the eclipse of God’, later published in English under that title, and in German in 1952 under the title of
Gottesfinsternis.
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The poet has kept hope and fear equally together, but the answer he suggests through
personal experience (‘along my way’) is that providence includes mercy. The fear in
this poem has a religious depth. In other places he refers to political fears. The theme is
never far from him. In 4 Song for the Road, he says:

At noon the sun is golden bright
and hums a short refrain of cheer:
it is the ultimate delight

to be alive and not to fear

and in that radiant golden stream
perhaps a small chink may appear
even where it’s a hopeless dream
to live and not to fear

Elsewhere he also says: “there’s hope as long as one dewdrop remains” (4 Well-
Worn Phrase).

Lord who art and who art not: fragments on death and life

We now turn to All Souls’ Day in Vienna as an illustration of the poet’s theological
search. There are many aspects of this long poem which I shall not comment on. What
we shall do here is lift out some of the phrases which especially point to what I am
calling the ‘theology of Kanyadi’. We saw a high level of paradox in his phrase about
a “providential fear”. He expresses this also in the long poem we are now considering,
by saying:

In pure white churches
a pure white prayer
read my riddle read it

in dark black churches
a dark black prayer
read my riddle read it

in pure white churches
a dark black prayer
read my riddle read it

in dark black churches

a pure white prayer
read my riddle read it
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and god in his wisdom
may graciously heed it

This is the paradoxical riddle of the mixture of good and bad in the world, and in
all human experiences, also in church and in prayers. Some lines in the poem vividly
portray the sufferings of war, reminding us of lines in other Hungarian war poetry, as by
Radnoti (1909-1944) and Pilinszky (1921-1981). Kanyadi writes:

we saw fires grimly grazing
city-burning fire-raising
deep in hell the ovens blazing

dig those ditches fire bury
dig those ditches fire bury
dig those ditches fire bury

but the judge is hesitating
sin mates sin proliferating
how much longer are we waiting?

we are riddled by confusion
shall we trust in absolution
or the final retribution

who bears the guilt for those who fell
the winners or losers? hard to tell
beginnings and ends all lead to hell

Here again we are faced with the paradox of good and bad in the world. There is
something ‘hellish’ about the suffering and the evil in the world, and we cannot escape
the question of why there is so much suffering. This question can be asked of human
responsibility. It can also be asked, and ever since Job in the Old Testament, has been
asked of God. Why is the judge waiting? asks Kanyadi. And: how innocent are we?
Later the poet continues his litany:
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Lord who art and who art not
feel for our unhappy lot
these prayers are nothing more

than childish tap-taps on thy door
cooing babbling overawed
hallowed by thy name o lord
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The great paradox about God who is and who is not, is grounded in a long theo-
logical tradition and faith experience. The mystics, as well as dialectical theology, have
emphasized that as soon as we say something about God, we are in danger of restricting
God to an image we make of the divinity. God is never exactly as we define divinity.
Theological doctrine can help us as well as hinder us. For as soon as God seems to be
captured by our systems, just as soon we should realize that we have not captured God.

This brings us back to a childlike experience of faith. What Kanyadi writes is similar
to what Tennyson said:*

Our little systems have their day;
They have their day and cease to be:
They are but broken lights of Thee,
And Thou, O Lord, art more than they.

Oh yet we trust that somehow good

Will be the final goal of ill,

To pangs of nature, sins of will,
Defects of doubt, and taints of blood;

Behold, we know not anything;
I can but trust that good shall fall
At last — far off — at last, to all,
And every winter change to spring.

So runs my dream: but what am 1?
An infant crying in the night:
An infant crying for the light:
And with no language but a cry.

In a similar way, Kanyadi also arrives at the trust of a little child, and realizes that we
cannot define what God does and why God allows so much suffering and evil.

4These stanzas come from his long poem, In Memoriam A.H.H., which he wrote over a period of some years
after the death of a close friend in 1833. The stanzas quoted here are spread through out the poem. For an
introduction, see John D.Jump, ed., Tennyson: In Memoriam, Maud, and other poems. London, Dent & Sons,
1974.
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Apocalyptic ending

All Soul’s Day in Vienna ends with an apocalyptic vision of the end of the world. That is
fitting for a poem that is theological and philosophically cosmo-logical. The apocalyptic
lines Kanyadi draws remains a sketch, an attempt to say what cannot be said. But he
takes the leap:

Willy-nilly head or tail
we stop here as we are
they’ve cast a heavy veil
to hide our guiding star

though not a cloud is showing
we know that very soon

the star will give up glowing
around the lonely moon

the cliffs and chimney-stacks
will fall like lumps of clay
the planet will relax

its wrinkles smoothed away

all we have set in motion
will mercifully cease
beneath our feet the ocean
will come to rest in peace

As church-bells lose their music to the winds so
my memories of joy soon fade away

little angels bring wine to my door
I want you to wean me from this world
I want to fly among the free

And then there will be nothing to follow
except floating as naked

as a hydrogen atom

but the ordeal of fear may still haunt

if by chance it may occur to them

to strip us of our last remaining

electron
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this would at least

maintain some hope of a future ten or twenty
billion years away in expectation

of the resurrection

or of something similar

He experiences that ‘our guiding star’ is sometimes hidden. Hungarian poetry often
refers to the stars as signs of hope and guidance.’ The eclipse of the stars, the eclipse of
meaning, of hope, and of God, are real experiences. Yet, says Kanyadi, when the cosmic
order is reversed back to chaos, there may arise a new and merciful peace.

The line about the church-bells which are rung both at weddings and funerals
also reminds us of the fears and hopes we live by. Well known words by Jozsef Attila
have stamped this on the Hungarian mind in a poem called Winter Night:*

A slow heavily rolling peal of bells

ushers in the blue steely night.

It seems the heart is always still and something else,

perhaps the world around us, might

be throbbing, not time’s endless funeral rite.

Winter’s cold night, cold sky, cold iron ore may be the shell
and the ground,

the heavy, hammer-beaten hard ground is the tongue of the bell.
And the heart is the sound.

The bells toll. Life is transient. The poet, writing this in 1976 mixes traditional theo-
logical (and quasi-theological) motives with scientific (and quasi-scientific) estimations
of the future. There is fear that more will be taken away; there is hope of “the resurrec-
tion/or something similar”. The distant future must also be seen ‘sub specie aeternita-
tis’.

Throughout the tears of his painful poetry Kanyadi is always hoping for the smile of
God. He is willing to talk to God as a small child talks. He wrote in 1985:

Behind God's Back

bare is the crib and bare is the stable
and bare this year is the christmas table
don’t wait for the chime

the three kings are not coming this time

5 See Frank Sawyer: Csillagnézdben — theologia naturalis a magyar koltészetben, In: Sdrospataki Fiizetek.
2003/2 - 7ft.
¢ Translation by Peter Zollman, In: Attila Jozsef — 43 poems. Budapest, Maecenas, 2005.
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lord there is plenty to be done

you can’t give your time to everyone
the sky is too far

we can’t all expect to see your star

we understand it’s only right

but lord it’s dark and cold at night
and when love is lost

we shiver bitterly from the frost

you see ahead but look behind

there too are people of every kind

so stay for a while

you would delight them with your smile

Let us end with the last two stanzas from a poem called Epilogue, written in 1992,
in which the poet says:

churches bridges factories houses

their bombs devastate what they have built
races languages kill each other

there’s not a trace of loving kindness
humility or a sense of guilt

when they praise you and say their prayers
they want your help for tomorrow’s crime
remember lord your shining glory:

the flowers and beasts of your creation
grant them your grace to the end of time

Kanyadi’s poetry is often a prayer, Kyrie eleison - Lord have mercy: let there be a
land with beauty graced. At the same time, his poetry is what theologians call an act of
intellectus fidei, a searching for understanding informed by faith. Faith does not clarify
everything, but neither does reason. An understanding based on faith does give us hope.
In that way Kanyadi can look at the world in all its contradictory hopes and terrible
failures, and say: “there’s hope as long as one dewdrop remains”.

65

book_hyp22_fnotes.indd Sec4:65 @

2010.07.31. 11:22:30



On the Dramatic Nature of the Most Famous English Emblem-
Collection Francis Quarles: Emblemes, 1635

By
Eva Petréczi

Whenever one deals with the religious authors of the 16th—17th century England, Hun-
gary or other countries, a very painful and unjust ,,School of Abuse”-like attitude ap-
pears in the majority of contemporary evaluations, at least on the ,,short history of X
literature” level. Apart from John Donne and a few other major poets all these writers
are treated as second-rate citizens of the Respublica Litteraria. Let me mention a recent
example, Andrew Sanders’ The Short History of English Literature, Clarendon Press,
Oxford, 1996. In the chapter dedicated to Metaphysical Religious Poetry some rela-
tively useful material can be read about Francis Quarles, but — as usually — followed
by expressions of clear-cut disdain: ,,A similar spiritual cross fertilization is evident in
the popularity (the author refers here to the Jesuit influence on the English emblems)
of emblem books in seventeenth-century England... Francis Quarles’s Emblemes, Di-
vine and Morall (1635) proved to be the most popular book of verse of its age. Quarles
(1592-1644) and his engraver took and, where Protestant occasion demanded, adapted
plates from Jesuit emblem books, only the disappointingly pedestrian accompanying
poems were original...”!

Pedestrian” is a cheap and misleading attribute, if we are patient enough to clarify
the intellectual background of the Quarlesian emblems. The road leads first not to Rome,
but to Germany, first of all to the capital of the Palatinate, to Heidelberg. Quarles’s eyes
and mind were opened to an emblematic way of thinking and arguing in 1613 when he
was on of Princess Elizabeth’s cupbearers at her pompous and highly theatrical wed-
ding with Frederick V., the Elector Palatine. This very event was celebrated by all the
principal poets of the day, including An Epithalamion or Marriage Song on the Lady
Elizabeth and Count Palatine being married on St Valentine's Day by no lesser poet
than John Donne.? The theatrical-pictorial nature of this international feast is described
by Donne vividly and humorously, with some sharp critical remarks. He warns the new-
ly-wedded couple from becoming the cheap spectacle of the ,,mob”, in a humiliating
circus-like situation, instead of understanding the real content of their union:

,, And why do you two walke
So slowly pac’d in this procession?

' Andrew Sanders: The Short Oxford History of English Literature. Clarendon Press, Oxford, 1996, 201.
2 John Donne: Selected Poetry. ed., int. by John Hayward, Pengiun Books, 1950, 90-94.
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Is all your care but to be look’d upon,

And be to others spectacle, and talke?

The feast, with gluttonous delaies,

Is eaten, and too long theit meat they praise,

The masquers come too late, and I thinke, will stay,
Like Fairies, till the cock crow them away.””

These are perhaps the best lines of this otherwise not very remarkable nuptial
song which is overburdened by mythological commonplaces. One thing is sure: the
town of Heidelberg offered a colourful, moveable and vivid feast to the actual guests
and to the wider European public. The official chronicle of the pompous events was
written by a certain Tobias Hiibner who came from Halle, studied law at the Univer-
sity of Heidelberg, served at several German princely courts (Anhalt, Dessau, etc.).
He was also a polyglot, a learned poet-member of the so-called Fruchtbringende Ges-
ellschaft (Fruit-bringing Society) and — first of all — a specialist of the art of tourna-
ments — again a highly theatrical-visual activity. His chronicle — entitled Festchronik
— was published straight after the colourful events, illustrated by the famous de Bry
brothers. As G6tz Schmitz wrote: ,,His collection is a large quarto with magnificent
engravings of triumphal arches and tournaments... the volumes contain descriptions
in various languages of very different events, such as tilts and fireworks, masques
and processions, all along the princely route, not only in London and Heidelberg, but
also in the Netherlands and in Catholic cities such as Cologne and Mainz.”*

The above mentioned collection looked like some comics or animated cartoons on
the historical event, full of happenings and gestures. The intention of Hiibner and the
various illustrators was — among others — to prove the significance of the continental
(mostly of the German) sources and personalities in the unquestionable victory of the
Protestant cause. The salutation and the good wishes of the Heidelberg theologians
is expressed by an engraving which depicts the glorious ship-like triumphal arch of
the faculty, with the ,,Holy Trinity” of Luther, Melanchthon and Béze in the centre.’
Quarles certainly had to be familiar with this rich collection and also with the nu-
merous Emblemata produced and spread in Germany. The basic handbook of Arthur
Henkel and Albrecht Schone proves the rich cult of emblems in Germany. The germ
of this tradition (not only in Germany, but all over the world) was the Emblemata of
Andrea Alciato (or Alciatus) who sent his book to Augsburg, to his German friend,
Konrad Pentiger. He — without even asking the author — immediately produced an
illustrated pirate-edition of it in the year 1531. The official German version of Jer-

3 Ibid.

* www.uni-bonn.de/Anglistik/research/circe/cir-pala.htm — compiled by Gétz Schmitz

5 Tobias Hiibner: Beschreibung der Reiss, Empfiihlung des Ritterlichen Ordens,... Des Durchleuchtigsten...
Herrn Friedrichen des Fiinften, Gotthardt Vogelin, Heidelberg, 1613, www.uni-mannheim.de/mateo/
desbillons/reis html
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emias Held appeared in Frankfurt am Main, in 1567. From this time on an invasion
of emblem-books began in Germany, by Jacobus Bruck, Raphael Custos, Peter Iselburg,
Gabriel Rollenhagen, Julius Wilhelm Zincgref and others.

Another possible model of Quarles was Cesare Ripa (1560-1623), by his civil name
Giovanni Campari who was the kitchen-chef and cup-bearer of cardinal Salviati. Conse-
quently: a double colleague of Quarles himself within and outside the realm of art. To be
a cup-bearer or a kitchen-master of a royal household or serving a member of the high
clergy: are both occupations or some theatrical and pictorial content and behaviour, with
a constant demand for make-belief, for wearing a mask in front of an audience’ and — last,
but not least — with an expectation of a dramatic choreography, very often with the atti-
tudes of a dancer. We can remember this seemingly unimportant coincidence when read-
ing and watching Ripa’s and Quarles’s highly dynamic emblems.

Returning to the circles of Heidelberg once more: this town had to be a formative fac-
tor in Quarles’s literary career from numerous aspects. Let me mention just a few of them:
the female figures of these emblems are usually depicted with a touch of sarcasm: possibly
the questionable behaviour of Elizabeth Stuart, the poor Queen of Hearts influenced him
so negatively. Elizabeth who was charged of levity and light-heartedness by the citizens
of Prague, the Winter Queen who became the subject of a violent vivisection of a contem-
porary German preacher-poet-dramatist of Jesuit education, Jacobus Balde (1604—1668).
He was also present at the wedding: his bitter and highly critical Latin poem on Elizabeth
(it was almost like a political pamphlet) became widely known and cited in Europe. Some
extremely sharp lines appeared in it on her greed for a royal position. An attitude which
finally led to the disaster of the Thirty Years War: ,,As my father is a king, I’d also wish to
be a king’s wife, my beloved husband... ”® Hermann Wiegand’s introductory lines to the
Parnassus Palatinus are also worth quoted: ,,The Protestant Heidelberg — from the second
part of the 16th century until the beginning of the 17th — until the fatal end of the Bohe-
mian adventure — was one of the centres of the European humanist culture.”

Let me close the Quarles versus Germany unit of my survey with two further refer-
ences both showing the peculiar attitude of the intellectuals of this country as far as the
pictorial-emblematic-dramatic way of thinking and arguing is concerned. A Hungarian
expert of old Hungarian literature, Professor Sandor Ivan Kovacs emphasizes the signifi-
cance of the German iconophile manners as undoubtedly influential factors in the highly
visual oeuvre of Albert Szenci Molnar. He was one of our greatest Calvinist reformers

¢ For further references see Tamas Sajo’s Introduction to Cesare Ripa’s Iconologia, Balassi Kiadd, 1997, p.
631. and A. Henkel — A. Schone’s Emblemata, Handbuch zur Sinnbildkunst des XVI.—XVII Jahrhunderts.
Verlag J. B. Metzler, Stuttgart—Weimar, 1996, 34, 37.

7 Ibid. 635.

8 Parnassus Palatinus: Humanistische Dichtung in Heidelberg und in der alten Kurpfalz. Herausgegeben von
Wilhelm Kithkmann und Hermann Wiegand, Manutius Verlag, Heidelberg, 1988, 217.

°Ibid. 5.
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who married a German woman and spent more than 30 years in Germany,'* mainly within
the borders of the Palatinate. He was not a practising emblematist, but decorated the fron-
tispiece of his translation of Calvin’s Institutions with a highly emblematic engraving. A
miniature drama — namely a short dialogue between Man and Religion is also attached to
the Preface, which — written in hexameter — unveils the meaning of the puzzle-like cover
illustration. But, as a counter-example — Professor Kovacs also mentions that the Winter
King (in 1619) behaved in Prague as a professional iconoclast and gave order to expurgate
the cathedral from the altars, painting, relics and other ornaments..."

The other important reference came to me from an article by Gabor Tiiskés, one of the
fathers of contemporary Hungarian emblem-studies. He mentions in it with great rever-
ence that one copy of the Emblemata of the Hungarian Joannes Sambucus (Antwerp,
1564) was found in Goethe’s library bound together with a 1580 edition of Alciato (re-
member: the fellow-cup-bearer of our Quarles). It proves the continuity of interest in the
art of emblems and also the duration of their influence in Germany.'?

As — thanks to such Quarles-scholars as Karl Joseph Holtgen and John Harden — this
world-famous collection was analyzed from various aspects, emphasizing — among other
facts — its interconfessional nature, therefore it was not easy to find some still unclarified
or less over-discussed nuances.! The first somehow hidden fact of some importance is not
about Quarles himself, but his creative partner, the very often unjustly neglected illustra-
tor, William Marshall. His share in the dramatic and at the same time playful, sometimes
almost opera-buffa-like Quarles collection becomes undoubted, if we look into another
work of his (or rather a double work): a laudatory poem and a very theatrical Arcadian
portrait to Robert Herrick’s poems. We know from one of Professor Holtgen’s publica-
tions that Quarles and Herrick were both educated in Cambridge, were neighbours at the
parish of St. Vedast for a time and were contemporaries at the Inns of Court as well, with
a number of lawyer friends who may have been mutual acquaintances.!* Marshall’s short
laudatory poem is full of platitudes, but there is one single line among the uninteresting
ones which throws light upon the methodology of his illustrations to the Emblemes as
well:

,~Admisces Antiqua Novis, [ucunda Severis.”

,,You are mixing old things with new ones, playful ones with severes.”'

10 Albert Szenci Molnar: Vdlogatott miivei (Selected Writings), Magvet6, Budapest, 1976, 390, 404-405.

"' Sandor Ivan Kovacs: Szenci Molnar redivivus, Ister, Budapest, 2000, 100, 126.

12 Géabor Tiiskés: Imitation and Adaptation, In Late Humanist Emblematic Poetry: Zsamboky (Sambucus) and
Whitney, Emblematica 11 (2001), 265-266.

13 They edited and introduced the latest modern edition of the Emblemes, at the Georg Olms Verlag, Hildesheim,
Ziirich, New York, 1993.

14 Karl Joseph Holtgen, Herrick, the Wheeler family and Quarles. Rewiew of English Studies N. S. 16 (1965),
399-405.

5 The Lyrical Poems of Robert Herrick. ed. by Ernest Rhys, J. M. Dent, Aldine House, undated, with the
author’s portrait and a laudatory poem by William Marshall.
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The very same duality, the mixing of tragic and comic elements is the secret of
the Emblemes’s world-wide reception and long-lasting success. Marshall’s small visual
contribution to Herrick’s poems is a brief, but excellent summary of his other, more
significant artistic effort: Herrick’s solemn bust, the half-angelic, half-wild dancing
nymphs, the floating cherubs and Pegasus, the winged horse of poetry remind us of the
pictorial and verbal local colour of the Emblemes though it totally lacks any biblical-
religious allusions. On watching this small illustration Aby M. Warburg’s words come to
our mind about: ,,The vulgar-Latin of the pathetic gestures which was easily understood
everywhere, apart from belonging to one nation or to the other.” (Warburg described this
non-verbal international communication in his essay on Albrecht Diirer)!¢

Yes, the rich, almost ballet-like gestures appearing in Marshall’s pictorial world
greatly saved the Quarlesian text from a quick and early oblivion, from becoming rusty
and dusty. Taking all these facts into consideration we can hardly understand such an
editorial anti-bravado (fiasco) as Charles Cowden Clarke’s castrated, un-illustrated Ed-
inburgh edition of the Emblemes in 1868.

Poor Quarles, how innocently he wrote to the reader: ,,An Emblem is but a silent
parable. Let not the tender eye check, to see the allusion to our blessed SAVIOUR

2% .  EMBLEMES, Book 5, | Bogk 5. EMBLEMES. a8s
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16 Aby M. Warburg: Selected Essays, Diirer and the Italian Antiquity, In: Selected Essays, Balassi Kiado —
Hungarian High School of Fine Arts, 1995, 152.
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figured in these types. In Holy Scripture He is sometimes called a sower; sometimes a
Fisher; sometimes a Physician. And why not presented so as well to the eye as to the ear?
Before the knowledge of letters, God was known by hieroglyphics. And indeed what are
the heavens, the earth, nay, every creature, but Hieroglyphics and Emblems of His glory?
I have no more to say; [ wish thee as much pleasure in the reading as I had in the writing.
Farewell, reader. Francis Quarles.”"’

These lines addressed to the Reader are not like an introduction to a collection of po-
ems, but rather like a prologue to a theatrical performance. Quarles’s dramatic vein was
recognized even by his contemporaries; we learn from Charles Cowden Clarke’s rather ac-
ceptable memoir and elaborated critical dissertation that from 1639 until his death Quarles
had a position very similar to that of a director of an open-air theatre-festival in our days:
,,Evidence, however, has been produced to show that he was appointed in 1639, at the re-
quest of the Earl of Dorset, Chronologer to the City of London, and continued to exercise
the duties of that office until the day of his death. These consisted chiefly in providing
pageants for the Lord Mayor, at certain fixed periods.”'® In other words: his verbal and pic-

17 Francis Quarles: Emblemes, William Marshall Sculpsit, Printed by G. M. and sold at John Marriot’s shop in
St Dunstan’s Church Yard, Fleet Street, London, 1635, A 3v.

8 The Poetical Works of Richard Crashaw and Quarles’ Emblemes. ed. memoir and critical dissertation by
Charles Cowden Clarke, William P. Nimmo, Edinburgh, 1868, 189.
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torial paper-theatre got new dimensions through this activity, his very often stage-design-
like emblems became sonorous. While speaking about stage designs, let me mention a
coincidental parallelism between my most favourite Quarles-emblem (Book 5, No. XI.) a
rather free paraphrase of Psalm 42 and a late 17th or early 18th century Jesuit stage design
from our so-called Sopron Collection.! (In the centre of this picture we can see Diana’s
triumphal cart which sits on a cloud drawn by two deer. These two noble animals show
energy and seem to be at the start of a victorious gallop. William Simpson’s engraving to
Quarles’ words show also a deer, just about to jump, functioning as a trained horse, with
the panting soul (personified as an almost child-like young lady) on its back.?

We know from Ripa’s Iconologia and from the Henkel-Schéne Emblemata that the
deer, the stag or the hart was an extremely popular animal in the world of emblems. Ripa
mentions it 14 times, while in the Henkel-Schone collection this very image occupies 8
full pages. Michael Bath even dedicated a whole book to its iconographic significance,
namely his The Image of the Stag.’’

The background of this popularity, the stag’s being so overburdened by emblematists
can be partly clarified by Karl Joseph Holtgen, at least within the world of English authors.
As we know from several sources: Quarles’s model number one was a Jesuit emblem-
book, Herman Hugo’s Pia Desideria (Antwerp, 1624). Now let me quote Héltgen: ,,Such
was the model Francis Quarles secured for his own enterprise. Hugo’s plates were copied
with some loss of quality and a few significant alterations by William Marshall and some
other English engravers. Quarles managed to recreate the fervent piety of the original
in his poetry, which might be described as a popular (but not pedestrian) version of the
metaphysical style, full of emotional appeals, antitheses, and homely conceits. The em-
blematist has become the emblem poet. The verse, about 2 pages or more, is no longer
an appendage to the picture; it can stand as poetry in its own right and often reaches far
beyond the contents of the picture. (It’s quite the opposite of Saunders’s words quoted in
my introduction!)*

Of course, we can’t suppose that the Jesuit stage designs of our country were influ-
enced by Quarles and his illustrators. But it can be taken for sure that the Austro-Hungar-
ian Jesuit artists of the late 17th — early 18th centuries were familiar with the material of
Herman Hugo’s collection. One of the most evident parallels of their equally famous col-
lections is the theatrical light-effects which had a strong psychological influence on their
readers-watchers. As René Fiilop wrote: ,,...die teatralische Lichtfithrung des Jesuiten”
found its way to England.®

19 The Sopron Collection of Jesuit Stage Designs (Eva Knapp, Istvan Kilian, Terézia Bardi, Marcello Fagiolo,
ed. by Jozsef Jankovics, Enciklopédia Publ. House, Budapest, 1999, 228-229.

20 Francis Quarles, 1635, 285-286.

2! Michael Bath: The Image of the Stag: iconographic themes in western art. Koerner, Baden-Baden, 1992.

22 Karl Joseph Holtgen: The Devotional Quality of Quarls’s Emblemes. In: Aspects of the Emblem, ed. by Sir
Roy Strong. Edition Reichenberger, 1986, 44.

2 René Filop-Miller: Macht und Geheimnis der Jesuiten. Thomas Knaur Nachfolger Verlag, Berlin, 1929,
253.

72

book_hyp22_fnotes.indd Secs:72 @ 2010.07.31. 11:22:32



As for Quarles as a highly influential creative artist: let me mention just one of his
disciples, the perhaps most popular one: John Bunyan. Though Quarles himself was
a true-born royalist, some critics emphasized his nearness to Puritans and Puritanism.
Among others Anthony Wood who called him ,,an old puritanical poet.”** What is puri-
tanical in him? Probably the very same homeliness, childishness, richness in actions as
that of Bunyan’s. The obvious model-emblem to the Pilgrim s Progress is the no.2. in
the IVth book of the emblems, first of all the 3rd stanza:

,»The world’s a lab’rinth, whose anfractuous ways

Are all composed of rubs and crook’d meanders:

No resting here; he’s hurried back that stays

A thought; and he that goes unguided, wanders:

Her way is dark, her path untrod, unev’n;

So hard’s the way from earth, so hard’s the way to heav’n.”?

The analogy can’t be doubted. And the fact of Bunyan’s being so deeply influenced
by Quarles indirectly reveals the dramatic qualities of the latter. Several dramatized ver-
sions of the Pilgrim’s Progress are known all over the world, from the opening part of
Louisa May Alcott’s Little Women in which the 4 sisters perform this Puritan allegory in
their ,,attic-theatre” to the Reformed College of Papa (Hungary) where the dramatized
version of Bunyan’s work is the traditional Christmas play even nowadays — as the sign
of the renewal of old Protestant theatrical activities.?

Finally, even the memorial verses and portrait of our author prove his contribution to
England’s theatrical culture. As professor Holtgen wrote in his double-portrait, entitled
Two Francis Quarleses: ,,A fitting tribute to Quarles, the poet is the portrait engraved
by William Marshall with memorial verses in Latin and English by Alexander Ross and
published in Solomon s Recantation (1645) the year after his death. It is the best surviv-
ing likeness and all later engravings are based on this image.”?” The little epitaph written
by Alexander Ross partly throws light on the dual nature of the Quarlesian oeuvre: his
gravity, his seriousness in moral teaching and at the same times his intentions to grasp
the audience with his sparkling, colourful gems:

,,What heere we see is but a Graven face.

Only the shaddow of that brittle case

Wherin were treasur’d up those Gemms which he
Hath left behind him to Posteritie.”

24 Karl Joseph Holtgen ibid. 37.

2 Francis Quarles, ibid. 190. (the 1635 edition)

26 Louisa May Alcott: Little Women. Heinemann, Oxford, 1997.

27 Karl Joseph Holtgen: Twvo Francis Quarleses: The Emblem Poet and the Suffolk Parson. English Manuscript
Studies (1100-1700) 7, 146-147.
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William Marshall’s engraving — just like in the case of Herrick’s above mentioned
portrait — is again highly theatrical. It depicts Quarleses triumphant career, his way from
the humble hut of artistic efforts to the palace of success which can be considered as a
symbol of the theatrum mundi.

This very engraving and the related small laudatory poem can be considered as the
emblematic summary of my presentation, signifying the theatrical nature of the Quar-
lesian world. An artistic realm which was strong enough to cross the ocean and become
influential even among the strict Puritans of New England who ,.knew and appreciated
the poetry of Herbert, Quarles, Donne and Shakespeare.”?

The Folly

by
Krisztina Streitmann

1. The theological concept of folly

A major trend in the intellectual history of folly is its close
connection to theological thinking. Theology had to take ac-
count of fools and idiots and their relation to salvation, be-
cause they were a real group of special people whose place
in the divine order was not clear. They were different from
other people and incapable of the kind of devotion demand-
ed of ordinary people.

The Bible proved an important source of arguments
in defense of folly.! What the New Testament said about
the innocent and the childlike could easily be applied to
fools, who would thus be raised especially close to God.
St. Paul in particular was useful in discussing fools, since
his rhetoric of madness andwisdom seemed to agree with the idea of folly.? According
to St. Matthew and St. Luke the highest truth was hidden from the wise and prudent, and
revealed only to the childlike.

28 Kretzoi Miklosné: Az amerikai irodalom kezdetei, 1607-1750 (The Beginnings of American Literature),
Akadémiai Kiado, Budapest, 1976, 352.

! The Bible, Matt. 11:25, Luke 10:21,1. Cor. 1:19-27. The Bible, Psalm 53:1. The psalm is numbered 53 in the
Authorized Version, but 52 in theVulgate. See also Psalm 14:1

2 Erasmus in his Praise of Folly listed thirty Bible passages from which the learned theologian could jokingly
deduce that Dame Folly dominated even God himself. Erasmus Praise of Folly (1509), 100-110.
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The Old and the New Testaments say different things about fools and folly. In
the Old Testament, the basic dichotomy of the wise and the foolish was grounded
on two principles. First of all, wisdom translated into knowing God and his divine
laws, caring for one’s soul and striving towards one’s salvation, whereas folly was
the exact opposite. People who wasted their life without a thought for the eternal
punishment waiting for them were the most foolish. Secondly, the wise should and
would conform to moral standards and divine laws; what made ordinary men fools
was their being of sound mind, yet not conforming to moral norms nor living a godly
and virtuous life.?

The Old Testament view of folly was recapitulated in the poet John Lydgate’s Or-
der of Fools.* One of the most popular starting points in treating the idea was the much
quoted passage from Psalm 53: “The foole hathe said in his heart, there is no God.”
The illustrations of this psalm in medieval psalters were usually of the wise King Da-
vid with a fool, depicted as exact opposites by means of their clothes and accessories.
The king’s courtly costume and pose proved him wise, while the fool was often naked
and thus set apart from civilized society.

Folly stood for the darker side of humanity, and every fool was an image of man’s
inadequacy. During the fifteenth and sixteenth centuries, fools were used as images
of sin and evil. Religious writers denounced the sin of seeking a worldly paradise of
sensual pleasures and called it folly.

In the New Testament, a more positive aspect of folly was added. As all the world
conformed to an idea of folly, folly could become a special component of wisdom, if
it was used for the greater glory of God. St. Paul himself said he was a fool for Christ,
and told those believing themselves wise to turn into fools in order to truly understand
God: “Let no man deceive himself. If any man among you seemeth to be ! wise in this
world, let him become a fool, that he may be wise.”

There is no question that the folly of Renaissance fools drew from the rich tradi-
tion of holy folly.’ The link between holy folly and ordinary fools was not only practi-
cal and associated with their behaviour, but rooted in medieval theology as well.® The
basis of this ideology was the belief that human wisdom was nothing in itself, and had
to rely on God’s will in everything. Moreover, the knowledge that human understand-

3 S. Billington: The Social History of the Fool, 1979.

4 Lydgate. He described the fool as someone who neither loves nor dreads God, does not appreciate the
Church, revere the saints, respect those suffering from poverty, or treat his mother and father kindly Order
of Fools (1460-1470), 79-80.

3 Fools for Christ’s sake were not as common in the sixteenth century as they had been earlier, but the legends
of holy madmen were still widespread. Nudity and violence, word-games and grotesque behaviour link
the tradition of holy folly to the natural fools and their imitators. Those becoming fools for Christ were usu-
ally considered to make a conscious choice, and to adopt their part because of their devotion.

¢ The philosophical and religious basis of Pauline folly and the Christian fool tradition was elaborated by
Nicholas of Cusa, particularly in his treatises Idiota de sapientia and De docta ignorantia in the mid-fifteenth
century. These enormously influential treatises stressed the idea that God is more accessible to the simple
than to the learned, and that all Christians should strive towards salvation through humility.
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ing could reach was only temporal and of little value, while eternal wisdom could only
be found in God.’

Although St. Paul’s and Nicholas of Cusa’s simple people could not be consid-
ered either court fools, whose task would have been entertaining the mighty of
their time, or mad in the medical sense of the word either, the notion of seeing simple
fools as a vehicle for higher wisdom grew from the same experience. Nevertheless,
even holy fools were thought funny, and in the legends told about them it is quite
evident that people did laugh at them.

Even Thomas of Aquinas had stated that idiocy or folly itself was no sin when
it came of nature, and natural fools had a special shield in their inborn innocence.
As Erasmus said, fools were untroubled; they had no fear of death, no pangs of
conscience, no shame, envy or ambition, no terror of impending disaster and no strain
of hope for future bliss - and despite all this, they could not even sin. He continued
playfully by suggesting that the fools could go on with doing what they are best at
after their death: “After living a life full of enjoyment, with no fear or awareness of
death, they move straight off to the Elysian fields where their tricks can amuse pious
souls who have come to rest.”

Playing the fool was a different matter altogether. Grace was reserved for born
idiots only, and all other fools were essentially sinners. In William Wager’s moral-
ity play The Longer Thou Livest the More Fool Thou Art a character called Discipline
judges Moros the fool:

This folly is not his Innocency,

Which can in this wise, lewdly ouerwhart,
But it is a malicious Insolentie,

Which procedeth from a wicked harte.’

Artificial fools degraded themselves while imitating natural fools, because they
tainted their human perfections. Pretending not to have reason and understanding, the
supreme abilities of human beings, was evil. Kemp and his fellow actors must have been
regarded as sinners and far from God in the eyes of the Church and the City fathers.

"Nicholas’s answer was learned ignorance, a technique of humbling oneself to the level of the simplest
beings while retaining the conscious resolve of a learned Christian. The greater man’s learning was, the
more clearly he would see his own ignorance; and conversely, the better man recognized his ignorance,
the greater his learning. God would then reveal himself to the simple, and in simple things. Similarly,
there was very little in Nicholas’s Idiot figure to remind one of true idiots. Nevertheless, ignorance and
idiocy as ways to salvation were made familiar through these works. Fools did not even have to make a
choice to study learned ignorance, since their simplicity and innocence was inescapable; they could not sin
because they could have no evil intentions.

8 Erasmus: The Praise of Folly.

® William Wager: The Longer Thou Livest the More Fool Thou Art. 1588
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On the symbolic level all fools were seen as embodiments of sensual vices. Actu-
ally, fools were seen as embodiments of all the deadly sins, regardless of their nature,
since a sinner was also always a fool. The reasoning around the concept of folly is full
of contradictions, if sinners were fools, one could happily argue that all fools were
sinners.

As far as theological writings are concerned, there is, in Peter Happe’s words, a
»double key” to folly."” On the one hand, fools were innocent and thus protected by
divine grace. On the other hand, they were ignorant and thus waded in sin." It is
perhaps baffling that the figure of the fool could represent both ultimate good and
ultimate evil. Domestic fools were loveable innocents, and one could be sure of their
salvation. The second manifestation of good folly was the archetype of the holy fool, or
fool for God’s sake. Despite these positive figures, when folly was used as a symbol,
it almost invariably denoted sin.

2. The philosophy of folly

In theological thinking, the fool was a symbol of sin and weakness, and of man’s in-
evitable fate as separate from his God. The philosophy of folly did not forget this
starting-point, but saw folly as a fundamentally human predicament without making
it an inescapable quality. The fool of Renaissance ethics tied these two strains together.
All mankind was seen as an assortment of fools, and laughter as the governing
principle in the melange of foolish intentions. Thus the fool and his more learned
companions, Momus the laughing god, and Democritus the laughing philosopher,
were both familiar to humanist thinkers, and had a privileged place in their vision of
mankind.

Renaissance culture was interested in classical tradition and found inspiration in its
wealth of myths and figures. The fool could also be portrayed with the help of ancient
characters.'> This was also the position taken by many satirists, who employed the
wise fool as a sign of the times.

" Happé, P.: Staging Folly in the Early Sixteenth Century: Heywood, Lindsay, and Others. Fools and Folly, Ed.
by Clifford Davidson: Early Drama, Art, and Music Monograph Series, 22. Medieval Institute Publications:
Kalamazoo, 1996. 73-111.

' Happé 1996, 81.

12 Democritus, who was seen in some versions of the story as a wise fool, was a great ancient sage who
laughed at the world in his contemplative solitude, because all men were so foolish that one could only either
laugh or cry at seeing them. The minor classical god Momus actually acquired a more important position
in Renaissance thinking than he had had before; Alberti, Bruno and Erasmus all reflected on him while
assessing the place of laughter in their society, and saw him as a court jester in the Olympian palace of
gods. Momus’s mission was to make the gods laugh, and his means were typical court fool fare: bab-
bling, mocking, and exposing the truth Olympian gods, however, were less lenient with their fool’s
antics and uncomfortable truths than Renaissance monarchs, since the arrogant rebel was banned as a
trouble-maker and immersed in the ocean up to the top of his head for all eternity.
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The fool, and especially the philosopher fool, was the embodiment of the ideas of
laughter, licence, and free speech. Humanism had its own fool figures originating in a long
intellectual tradition, but they nevertheless had many of the same functions as the fool in
popular imagination. The scholars who took up the figure of the fool were also familiar
with domestic fools and idiots, and did not rely solely on their classical reading. Whether
the fool was dressed in the colourful costume of the court fool or masked as an Olympian
god of laughter, his primary function was to act as an allegorical character in the universe
of comedy.

The most famous of humanists, Erasmus, exposed human folly through a personified
stupidity, Dame Folly or Stultitia, in his Praise of Folly."* The Moria, Moriae Encomi-
um: Stultidae Laus is dedicated to Thomas More, the title being, a play on his name."

Erasmus’s playful interpretation of the world as a playground of fools was enthusiasti-
cally received in England and had a profound effect on the world view of many writers,
including those writing of fools like Kemp Tarlton, and Armin as well."* Folly governing
the whole world was an idea shared by a lot of writers in most European countries. It was
indeed a cultural commonplace which entered into the popular mind as well as into the
thinking of the learned. Its heyday had started in the fifteenth century, and it continued to
spread well into the seventeenth century. Even if the idea had not much to do with actual
fools, it certainly affected the way in which fools were perceived.

For Erasmus, fools themselves were naturally a part of the grand stupidity of the world,
but they were important mainly because they stood for the whole human race, not so much
as individuals. The fool’s folly had its ready counterpart in his master’s folly in keeping
and enjoying him. Keeping fools was not any more absurd, however, than any normal
human activity. It was merely proof of mankind’s natural tendency to stoop to folly."® A
basic requirement which the intellectual treatment of the fool called for was man’s ability
to control his actions. Folly was fundamentally a problem of man giving way to his baser
instincts, letting reason and responsibility give free rein to pleasure and license. Seen from
the Erasmian point of view, all control was lacking in most men. All people were mad or
at least they conformed to the universal script of human folly.

R.J. Screech in his Ecstasy and the Praise of Folly deals with the last pages of
Erasmus’work and in it he finds the description of relegious ecstasy. Screech has tried to
bring out what this praise of ecstasy means, both in itself and within the wider context of
his conception of the philosophy of Christ."”?

13 For Momus and Democritus, see Erasmus: Praise of Folly (1509), 39, 73, 75.

14 This encouraged the reader who knew More, or who knew of More, to associate the kind of folly, the
moria, both praised and praising in this book, with the learned, unpretentious, unfussy humanist Chris-
tianity that More espoused through practical piety in public and private life.

' Erasmus’s Folly was an erudite creation, directed mainly at a learned public which could recognize and find
delight in his allusions and jokes. Nevertheless, Praise of Folly became enormously popular and indeed
one of the best known texts of the humanist tradition. Erasmus’s Stultitia reigned supreme over her empire
of fools, and not one of her subjects could be counted as a representative of wisdom.

16 Erasmus: Praise of Folly (1509), passim.

17 Screech: Ecstasy and the 'Praise of Folly’. Gerald Duckworth & Co. Ltd, London, 1980.
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Erasmus worshipped a God who saved the world by an act of divine madness: the mis-
sion of his Son as the incarnate Christ. God incarnate also acted like a madman and so did
his chief disciples. And so too—according to Erasmus—do his true followers in all ages.
“One of the forms in which this madness is found is the bewildered, ecstatic amazement
of those who, some time in their lives, either by special revelation or by the word of God
transmitted in speech or writing, catch a glimpse of the face of their transfigured Lord.
It is then that they see for a moment the glorious majesty hiding behind the cloak of that
lunatic Man of Sorrows who was the manifestation of a God who had, as it were, given
up hope of saving the world by wisdom, deciding to save it by an act of infinitely costly
madness.” says Screech.

Erasmus’ concern with the folly of God reaches far beyond the pages of the Moria.'®
One of the reasons why his contemporaries found his ideas hard to grasp, and so deeply
offensive to their traditional piety, is that the theme of the madness of God is more at home
in Greek Christianity than in western Catholicism. The Moria may well be written in el-
egant Latin, but its conception of divine folly, in God, in Christ, in his ecstatic followers,
is one which emerges more readily from the Greek New Testament than from the Latin
Vulgate."

For Erasmus, ecstasy is the highest manifestation of Christian folly. Folly, as a charac-
teristic of the Christian life, plays a significant part in the theology of St Paul. Erasmus was
a Christian scholar for whom the New Testament, spiritually understood in the original
Greek, was the focal point of his scholarship and of his piety. Erasmus also found folly
and ecstasy in many other parts of the Bible?*: in John 10:20, where Christ’s enemies
exclaim, ‘he hath a devil. He is mad’ (mainetai: ‘insanit’): ‘For many were saying what
they had said before more than once, whenever Christ revealed their secret counsels and
whenever he said or did anything surpassing human power: “He is a daemonic, and, he is
mad”.” The next phrase is, “Why listen to him?’ (quid eum auditis?). Erasmus renders this
by: ‘The things he says are lacking in common sense (carent sensu communi). What is
the use of listening to him?’ They said to Christ, who was for them a raging lunatic, quite
lacking in plain, everyday wisdom. In the later passage, the Christian man’s amazement
leads towards the contemplation of the wisdom of God. In both cases the Christian man
is struck with astonishment, an astonishment which, in the Moria, makes him seem mad

% It influenced the very choice of words for his Latin translation of the New Testament. It conditioned the way
he read his Old Testament and the way he wrote about it. The implications of this divine folly penetrate through
to the very kernel of what he believed the Christian religion to be.

19Tt was also given its most authentic slant by Greek fathers. A favourite among these, for Erasmus, was
Origen and from the Moria onwards, Erasmus’ philosophy of Christ has much in common with Origen:
an astonishment which, in the Moria, makes him seem mad to the ordinary run of mortal men. (Origen
flourished at the beginning of the third century. The publishing of his works in the sixteenth century was an
important event.) The closing pages of the Moria are shot through and through with Erasmus’ interpretation
of the philosophy of Christ, which they expound with a fervour which is enhanced, not hindered, by the subtle
humour and Lucianesque laughter.

20 This he did by opening his mind to the riches of the Greek Bible and of the early Greek fathers of the Church, as
well as to the Christian insights of the great early Latins, especially Jerome, Ambrose, Augustine.
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to the ordinary run of mortal men. Such an ecstasy makes a man or woman to live a life
‘which is in every way outside of and above our natural condition’.?! No one can do this
‘unless the Father draweth him’ (John 6:4.4):And so this kind of life must be a perpetual
rapture (ravissement) and a perpetual ecstasy of act and work (une extase perpetuelle
d’action et d’operation) (St Francois de Sales, Oeuvres (1669) 1. 431). The person who has
been vouchsafed an ecstatic experience, and who lives his life accordingly, does not just
seem odd or a bit silly: people take him for a lunatic.?? The kind of insanity which Folly
finally praises is a kind of Christian joy. In this - and indeed in his general conception of
ecstatic rapture - Erasmus was heir to a long tradition, which partly shaped even his read-
ing of the fathers®.

In creating his world of universal folly, Erasmus was not alone. In different parts of
Europe, the same trend flourished, using different symbolic interpretations, and reaching
different conclusions. Perhaps the best known example is Sebastian Brant’s Ship of Fools,
which depicted mankind tossing along on a ship specialized in transporting the mad. The
human cargo of coxcombs was on its way to Narragonia, the land of fools, but what really
was meant by Narragonia was of course human society. Brant’s fools represented various
human characteristics and social classes, but the common feature in all of them was their
submission to folly. Ship of Fools was not, however, an exercise in playful erudition like
Praise of Folly, but a cry of distress for moral corruption.

Brant’s roots were strongly in the theological interpretation of folly as sin, but he was
also enormously influential in creating a vision of universal folly which was then adopted
to philosophical and popular use. While Erasmus’s Stultitia laughed freely at the follies of
her subjects, Brant saw very little that was funny in foolishness. For Brant, the essence of
folly manifested itself in the human lack of consideration for one’s soul and one’s eternal
salvation, and folly was thus the greatest human sin. The iconography of this kind of folly
always condemns the practices it illustrates.**

A metaphorical treatment of the mad world found expression in two famous quotes:
the first from Ecclesiastes —stultorum infinitus est numerus- and the second from Cicero

2l Some virtues are in accordance with natural reason: not to steal or to do no murder; to say one’s prayers or to
honour one’s father and one’s mother. But to leave all one’s goods, to embrace poverty, martyrdom, chas-
tity, going against the current of a hostile world—that is to live above the level of ordinary humanity: that
is not to live in ourselves but outside ourselves (hors de nous) and above ourselves.

22 Much earlier in her declamation Folly playfully distinguished between the various forms insania, using
words and whole phrases which are repeated here in the climax. We were told of two types of insanity, one hell-
ish, the other a great gift of the gods—an insania which is blessedly happy (felix) and joyful (jucunda). And both
kinds of madmen find the other kind insane

% Not infrequently, this more perfect life of the charitable ecstatic is interpreted in monastic or semi-monastic
terms by mediaeval writers: there is, no hint of that even in the Moria.

241t has been suggested that the Ship of Fools was a bestseller not so much for its moral content,
as for its extremely skillful illustrations. The illustrations of the Ship of Fools, allegedly done by Albrecht
Durer, were among the woodcuts most often used in sixteenth-century books. They were not, however,
the only representatives of the genre. Universal folly was also depicted in various broadsheets in strip
format, in which motifs of the world upside down appeared as a moral analysis of society.
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— stultorum plena sunt omnia. Whichever you chose, the world was full of folly. Erasmus
had chosen the idea to be the guiding principle in The Praise of Folly »* and Robert Armin
used the latter quote as a motto in A Nest of Ninnies.?® Fools were seen as representatives
of all people; everyone was a fool in his own way. This idea added to folly a curious egali-
tarian emphasis, although it could not have been used as a basis for subversion, but only
had to be seen as a principle which showed all people as equally incompetent.?’

Jonfroehor ribr 11 fefin quta fea
[\ ftroe eepectato nomen cutim 1
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The fool is confronted by Christ himself, A small dog looks up at his master in expectation of scraps
holding a text of the psalm. Thirteenth-centu- ~ while a worried Christ observes the scene from above.
ry English psalter. (British Library: MS add. Note glum expression on the face of the marotte. Bible
30045,f.28, detail) Historiale of 1357. ( British Library : MS Royal 17. E.

VI, £. 241, detail)

The ways in which the idea of universal folly was used in popular writing varied ac-
cording to the themes the writers wanted to take up. When Robert Armin published the
second edition of Foole upon Foole with the title Nest of Ninnies, he added a fictional
wise fool, who joined the company of earlier depictions of universal folly. He also saw
the fool as a symbol of all human chaos:

% Erasmus: Praise of Folly (1509), 101

26 Armin: 4 Nest of Ninnies (1608), sig. G4-G4v.

27 According to Barbara Swain, writing in 1932, the idea of the whole world as a kingdom of fools had taken
such strong root in the minds of sixteenth-century people that by the end of the century it had become
repetitive and empty of genuine meaning. Thus, for example, she believes Robert Armin’s elabora-
tions on the subject to be only cheap canvassing of applause by that most conservative of professions, the
actors.This presupposes that only new ideas are meaningful to contemporary people.
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See world whose bosome euer hath abundance beene powred, what thy
imps of impietie bee, for as they (I) all for the most part, as these which I
will present to thee in my glasse prospectiue, mark them well, and see
what thou breedest in thy wantonnesse, sixe children like thee, not the
Father that begat them, where were they nursed, in folly? — it is hard
that the taste of one Apple should distaste the whole lumpe of this
defused Chaios, but marke me and my glasse, see into some (and in
them thy selfe) whom I haue descride.?

Armin gave his wise fool a poisonous tongue which lashed mercilessly on the
world and its folly. This was a customary touch or moral righteousness, but there is no
doubt Armin found his fools hilarious and as Erasmus, found it difficult to disapprove
of innocent fun.

28 Robert Armin: Nest of Ninnies, 1611
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ROTA IN MEDIO ROTE isuar ares

Die Angaben zur Ikonographie der Sonne

yon
Zoltan Lorincz

Irgend einmal in der Mitte des 11. Jahrhunderts, nach der herabgekommenen Roma-
nik, die seiner Meinung nach die Unwissenden lehrt und der Gotik am Morgen der
»Wiedergeburt™ rihmt Boccaccio, der die italienische Kunstprosa erschuf mit hymni-
schen Worten die Vision der neuen Ara, der europdischen Kultur mit einem herrlichen
Panorama und einer glanzvollen Epoche, die ,,Riesen hervorbrachte* und Divinos
zur Welt brachte im Zusammenhang mit Giotto, dem ersten bedeutenden Kiinstler
der Renaissance: ,,Er brachte die Kunst zum Erscheinen, die sich lange Jahrhunderte
unter der Unvollkommenheit gewisser Menschen versteckte, die lieber nur gemalt
haben, um die Augen der Unwissenden zu erfreuen, als dafl den Geist der Weisen
zufriedenzustellen.” Ein langer Weg ist dieser Weg, der den Dichter-Schriftsteller zu
dieser Erkenntnis bewegt.

Die Darstellung und Verbildlichung von Sonne, Sonnenschein, Licht und Mond,
von Schatten und Finsternis ist genauso alt wie die Geschichte der Menschheit. Die
Darstellung der Sixtus-Kapelle von Michelangelo erschlieBt dem Betrachter der Re-
naissance und unseres Zeitalters die Anfinge mit erhabenem Poetismus, denn der Tag
und die Nacht haben ja eine wichtige Bedeutung auch innerhalb der Schopfungsge-
schichte. ,,Und Gott sprach: Es werde Licht! Und es ward Licht. Und Gott sah, daf3
das Licht gut war. Da schied Gott das Licht von der Finsternis und nannte das Licht
Tag und die Finsternis Nacht. Da ward aus Abend und Morgen der erste Tag.“ (1.Mose
1,3-5)

Dieser erste Tag bedeutete das Morgenrot der Menschheit und dariiber hinaus der
christlichen Kultur. Der Tag und die Nacht, das Licht und die Finsternis, und das Bild
und der Begriff der danach erscheinenden Himmelskorper, der Sterne, der glinzenden
Lichtstérke und des zuriickziehenden Schattens und der Schattenseite haben gleicher-
mafen die Phantasie der Religionhistoriker, Philosophen und Kunsthistoriker bewegt.
Die Darstellungen der bildenden Kunst veranschaulichen gleichermal3en iiber den bi-
blischen Text und dessen vielfdltige Bedeutung hinaus die Kontemplation der Theo-
logie und Philosophie. Durch die Vorgeschichte der Menschheit wird gezeigt, wie mit
der belebenden Energie der Sonne, des Sonnenscheins und des Lichtes, aber aucht mit
deren verheerender Kraft gerechnet wurde. Die Vorstellungen der Religionsgeschich-
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te von den negativen und positiven, den belebenden und verheerenden Kriften sind
auf diese Grundgedanken zuriickzufiihren. Ein gutes Beispiel ist die Apollo-Figur der
griechischen Kunst, die in ihrer Person gleichzeitig ein heilender und zerstorerischer
Gott ist, so ist die Symbolik unserer behandelten Thematik sehr vielféltig und von rei-
cher Bedeutung, laut der Kulturen und Kulturkreise ist sie komplex und widerspriich-
lich. Der Sonnengott Apollo (Helios) herrscht in der Epoche des Barocks in Versailles
in der Person Ludwig XIV. iiber seine Untertanen, und erwartet in seinem ,,Kultchor®,
seinem Schlof die Ehrfurcht der Musen und die der Touristen unseres Zeitalters.

In der Kultur der Volker im Altertum ist die Sonne und deren Personifizierung ein
allgemeines Phdnomen von dem Hauptgott in Mesopotamien Samas (spater Marduk),
der der Sonnengott war bis der Gottheit Re, die im Zeitalter der 5. Dynastie (v. Ch.
2465-2325) in Agypten begann, und die als Herrscher der ganzen Welt auf der Arche
der Sonne thront. Und wir kommen zu Helios der griechischen Mitologie, der in der
romischen Mitologie als Sol Invictus (lat.= unbesiegbare Sonne) seine Bahn von ei-
nem Rand bis zum anderen des Horizontes belduft, so alles sieht, und als Richter iiber
die Taten der Menschen und tiber die Menschheit richtet. Die Sonne erhebt sich zum
Symbol des Kosmos, und dieser altertiimliche Gedanke wird vom Hortus Deliciarum
(etwa 1175) weitergefiihrt, in dem in einer Miniatur, die fiir Herrad, die Abtissin von
Landsberg gemacht worden ist, der Tag und die Nacht in zwei nackten Figuren dar-
gestellt werden. Die eine Figur Lux (Licht) hélt in ihrer Hand eine mit dreizinkiger
Flamme brennende Tasse, die das Licht von Sol bekommt. Die andere Figur hélt einen
vom Wind verwehten Schleier sozusagen als Schutz und auch die zur Sonne und zu
deren Kreis gehdrenden negativen Vorstellungen angekiindigt.

In der Bibel sagt auch Christus von sich: ,,Ich bin das Licht der Welt. Wer mir
nachfolgt, der wird nicht wandeln in der Finsternis, sondern wird das Licht des Le-
bens haben.* (Joh 8,12) Im Zeitalter des spaten Hellenismus hat sich unter 6stlichem
Einfluf} die Verehrung des schon genannten Sol Invictus verbreitet, in dem sich auch
einige Zuge der Lichtgottheit in Persien Mitras erhalten haben. Es wurde zum Son-
nengott in Richtung Osten gebetet, die Griber, aber auch die kultischen Gebdude
wurden geortet. Die Geburt Christi brach nicht ab und konnte nicht abbrechen mit
dieser Tradition, und wir kénnen sogar an mehreren Stellen eine Parallele zwischen
der Sonne und Gott mit seinem Gesandten Christus vermuten. ,,Denn Gott der Herr ist
Sonne und Schild; der Herr gibt Gnade und Ehre.” (Ps 84,12) Dann fihrt die Heilige
Schrift auf diese Art weiter: ,,Euch aber, die ihr meinen Namen fiirchtet, soll aufgehen
die Sonne der Gerechtigkeit und Heil unter ihren Fliigeln.* (Mal 3,20) Auch Zacha-
rias, der bejahrte Vater von Johannes dem Téufer sprach in seinem Danklied so: ,, ...
durch die herzliche Barmherzigkeit unseres Gottes, durch die uns besuchen wird das
aufgehende Licht aus der H6he, damit es erscheine denen, die sitzen in Finsternis und
Schatten des Todes.* (Lk 1,78-79) Dieser globale kosmologische Kontext der bilden-
den Kunst hat auch eine andere schopfungsgeschichtliche Quelle, die Erschaffung des
vierten Tages: ,,Es werden Lichter an der Feste des Himmels, die da scheiden Tag und
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Nacht und geben Zeichen, Zeiten, Tage und Jahre und seien Lichter an der Feste des
Himmels, daB sie scheinen auf die Erde. Und es geschah so. Und Gott machte zwei
grofle Lichter: ein grofles Licht, das den Tag regiere, und ein kleines Licht, das die
Nacht regiere, dazu auch die Sterne. Und Gott setzte sie an die Feste des Himmels,
daB sie schienen auf die Erde und den Tag und die Nacht regierten und schieden
Licht und Finsternis.” (1.Mose 1,14-18) Durch diesen Textbestand beginnen weitere
Assoziationen in der Theologie, Literatur, Philosophie und Ethik, genauso wie in den
Werken der bildenden Kunst.

Aber auf die Geburt von Christi und auf die Christus-Helios Darstellung der alt-
christlichen Kunst zuriickkommend ist zu sehen, wie sich der ,,Logos® in einem Son-
nenrad dhnlichen Christogramm verkorpert. Dieses Sonnenrad-Sonnenscheibe-Motiv
vererbt sich in der Mandorla und der Glorie der Romanik, in der Rosette der Gotik,
aber auch in den strahlenférmigen Metallbiindel-Motiven der barocken... Von den frii-
hen Verbildlichungen ist das Mosaikbild der Julianen-Grotte hervorzuheben, wo die
Christus-Sol-Figur auf einem vom Pferd gezogenen gldnzenden himmlischen Wagen
im Universum huscht. (Rom, Vatikan, 3. Jh.)

Die europdische Kunst in ein neuartiges System geist- und religionsgeschichtli-
cher Zusammenhinge gestellt hat der 6sterreichische Kunsthistoriker Hans Sedlmayr
mit seiner 1960 erschienenen Arbeit (Das Zeitalter der abendlédndischen Kunst Wien,
1960) sowohl die Religionshistoriker als auch die Kunsthistoriker stutzig gemacht. In
Anbetracht unseres Themens ist seine Periodisierung mehrfach spannend, so gebrau-
chen wir als Anlage unseres kurzen Uberblicks seine Terminologien. Seine erste Epo-
che ist der Zeitabschnitt der ,,Gottherrscher der Praromanik und Romanik 550 - 1140.
Die zweite Epoche ist die Zeit der eigentlichen Gotik 1140 — 1470, die Gott-Mensch
Idee. Die dritte ist die Renaissance und der Barock 1470-1760, dh. die Zeit der Herr-
schaft des Gottmenschen und des ,,géttlichen Menschen. Darauf folgt die vierte, die
bis unseren Tagen dauernde neueste, die die Begriffe modern und Zeitgenosse in sich
bergende Epoche des ,,Autonomen* Menschen.

Im Zeitalter der Romanik erlebt Europa die Zeit bedeutender gesellschaftlicher
und historischer Verdnderungen. Thre Hauptcharakteristik ist, dafl sie das Kunstwerk
als Mittel betrachtet und es sich als Interpreter der Gedanken tiber die Kunst und iiber
das Weltbild der Kunst vorstellt, so steht der Gedanke der Autonomie des Kunstwer-
kes von dieser Kunst weit. Daraus ergibt sich, da3 das Kunstwerk nicht nur das ist,
was es ist, sondern es geht tiber sich hinaus, es ist ein Symbol, eine Allegorie, eine
Metapher. Die Kunst der Romanik ist die Welt der Apokalyptik. Dahinter stehen die
Visionen von Johannes iiber die neuerliche Wiederkunft Christi. Die ,,Parusie* ist sein
zweites Erscheinen in dieser irdischen Welt, und die dariiber gebildeten Vorstellungen
vermehren sich am tausendsten Jahrestag der Geburt, bzw. des Todes Christi. Der
Beginn und die frithe Phase der Verbildlichung der Apokalypse sind in diesem Zeit-
alter zu suchen. Mit herrlichem Prunk zeigt Johannes die Vision der mit der Sonne
bekleideten Frau: ,,Und es erschien ein grofles Zeichen am Himmel: eine Frau, mit der
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Sonne bekleidet, und der Mond unter ihren Fiien und auf ihrem Haupt eine Krone
von zwdlf Sternen. Und sie war schwanger und schrie in Kindsnéten und hatte grof3e
Qual bei der Geburt. Und es erschien ein anderes Zeichen am Himmel, und siehe,
ein grofer, roter Drache, der hatte sieben Haupter und zehn Horner und auf seinen
Hauptern sieben Kronen, und sein Schwanz fegte den dritten Teil der Sterne des Him-
mels hinweg und warf sie auf die Erde. Und der Drache trat vor die Frau, die gebaren
sollte, damit er, wenn sie geboren hitte, ihr Kind frafle. Und sie gebar einen Sohn,
einen Knaben, der alle Volker weiden sollte mit eisernem Stabe. Und ihr Kind wur-
de entriickt zu Gott und seinem Thron.” (Offb 12,1-5) Die Bearbeitung des Themas
taucht von den spanischen Beatus-Handschriften (8. Jh.) iiber die bambergische Apo-
kalypse und Diirers Darstellungen bis ins 20. Jahrhundert immer wieder auf. An Hand
der Prophezeien der Offenbarung des Johannes werden die Portale von Kirchen mit
den gerade fiir aktuell gehaltenen Verbildlichungen des Jingsten Gerichts bedeckt.
Die herrschenden Christus-Figuren sehen von den fast bedrohlichen Darstellungen
die Helligkeit ins Gedéchtnis zurtickrufendes Symbol, das die Gerechtigkeit ,,alles
kommt ans Tageslicht signalisiert, die Glorie, die himmlische Herrlichkeit, die Man-
dorla, den Nimbus tragend herunter, um ,,Lebendige und Tote* zu verurteilen.

Die spezifische ungarische Variation dieses Gedanken der romanischen Zeit ist
das Portal der Kirche in Jak. Die friihe Romanik hat sich die theologischen Thesen
der Kirchenviter bzw. die Exemplifikation der dogmatischen Lehre von Augustin als
Ziel gesetzt, formell verbindet sie sich in vielem zu der illusionistischen Annihe-
rungsweise der Antike. Die Romanik macht die abstrakte, hierarchische Ordnung des
Kunstwerkes sehbar, sie mochte von dem vollkommenen Schopfer, dem Gott und
der ewigen Helligkeit sprechen. Die Aufmerksamkeit der romanischen Zeit richtete
sich auf das Jenseits, sie 148t auch das Licht nicht in ihre Kirchen, im ungarischen
Gedenkmaterial finden sogar viele Kirchen aus dieser Zeit, in denen die Nordwand
vollig geschlossen ist, da laut des Weltbildes der Epoche die diabolischen Krifte, die
bosen Miachte von Norden kommen. Nur die stidliche, sich in die Richtung des Lich-
tes richtende Seite des Langhauses 16st das kryptamaBige Zwielicht. Die Aufmerk-
samkeit der romanischen Zeit richtete sich auf das Jenseits, so hielt sie die irdische
Wirklichkeit und Schénheit fiir nicht wiirdig, nicht fiir das abzubildende Thema der
Kunst, das Wirkliche, das Schone und das Gute sind in einer anderen Sphire und Welt
wahrzunehmen. Als der heilige Augustin sich tiber die Rolle der Kunst Gedanken
macht —,Wir miissen die Schonheit nicht in irgendeiner kérperlichen Begierde vermu-
ten“- kleidet er das Weltbild und Gedanken des Zeitalters in Worte, er hilt die Wahr-
nehmung der Ubersinnlichen der irdischen Wirklichkeit gegeniiber fiir wichtig. In
dieser Enderwartung geht es um einen dhnlichen Gedanken wie bei dem Sonnengott
der Babyloner, der dann die Dunkelheit vernichtet: ,,Wer die Dunkelheit erleuchtet,
kleidet den Himmel ins Licht, vernichtet jeden Bosen oben und unten. ... Die Fiirsten
freuen sich, wenn sie sehen, jeder Gott freut sich tiber dich ... Die Angst der roma-
nischen Zeit vor dem Jenseits lieB die Erscheinung von Sonne und Licht in der Kunst
nur als zeichenmafig zu.

86

book_hyp22_fnotes.indd Sec7:86 @ 2010.0731, 11:22:35




Unsere nichste Epoche ist die von Gott-Mensch, als das Licht in der Zeit der Gotik
im Gegensatz zu den fritheren zu einem wichtigen Element wird, besonders in der
Gesamtwirkung der gotischen Architektur. Wéhrend die Kunst der Romanik durch die
Theologie von Augustin determiniert wird -er spricht poetisch iiber das Civitas Dei,
das Reich Gottes-, ist die Bliitezeit der Gotik auch der H6hepunkt der Scholastik von
Thomas von Aquin. Die bei St. Augustin (lat. Aurelius Augustinus) erscheinende und
im theologischen Gewand auftretende Metaphysik erlebt bei dem grofen Denker der
Zeit Thomas von Aquin weitere Metamorphosen. In den Visionen seiner Ménchkolle-
gen wurde der Professortalar von Thomas nach seinem Tod mit einer Sonnenscheibe
verziert, die auf das Licht hinweist, das er mit seiner Arbeit auf die Erde gebracht hat.
In seinem Haptwerk Summa Theologiae sagt er dariiber: ,,Die Form, d.h. das Schone
ist den Eigenarten des Sohnes (Logos, Helligkeit) dhnlich, da fiir die Schonheit drei
noétig sind. Zuerst die Vollstiandigkeit, d.h. die Vollkommenheit (integritas), ... die be-
stimmte Proportion, d.h. Harmonie (consonantia); ferner die Helligkeit (claritas). Die-
se Gedankenfolge ist nicht nur philosophisch aufschlulreich, sondern auch in jenem
Vorgang mit einem breiten Ausgleich, wenn das Menschliche und Géttliche, das Dies-
seitige und Jenseitige ,,ins Gleichgewicht™ kommen. Dem Kirchenplan der Romanik
mit dem blinzenden Licht gegeniiber 146t die Gotik das Licht durch ihre farbigen und
groflen Fensterflichen hineinstromen. Deshalb bringen ihre Kathedralen, die im Licht
baden, die diaphanische Struktur, den leer gelassenen, materiallosen Wandabschnitt
zustande. Die gotische Architektur schafft durch das Licht einen Aggregatzustand an-
derer Art, damit steht das bis zum AuBersten gesteigerte irdische immanente Licht
( reale und irreale) den nach der Wahrheit forschenden mit ,,natiirlichem* Licht be-
leuchteten sakralen Innenrdumen der Renaissance gegeniiber. Wolfgang Schone zi-
tierend kann das gotische Licht vielleicht -als kultische Wirkungskraft- in unserem
behandelten Abschnitt folgendermaflen zusammengefalit werden : ,,Die Sprache der
Kunst spricht nicht in der Sprache der Spekulation, die imstande ist, das sinnliche
Licht vom geistlichen Licht zu unterscheiden, da sie fiir ,,das Licht* sozusagen nur
ein Wort hat. Der spekulative Lichtbegriff ist gezwungen, zwischen den optischen
und geistlichen Realitdten und Erfahrungen eine dialektische {iberbriickende Losung
zu finden, im Wort Licht der Kunst vereinigen sich dagegen beide. Wihrend die mit-
telalterliche Kunstmalerei verzichtet auf die Anwendung des Schattens, stattet sie das
wahrnehmbare Licht der Gemélde mit der Fahigkeit des tibersinnlichen Lichtes aus;
jedes Licht, das wir in der Natur empfinden, ist ndmlich gleichzeitig ein Schatten
schaffendes Licht. Im Laufe all dem kdnnen wir in uns selbst nicht genug die Tatsache
bewuft machen, daB dem mittelalterlichen Denken mit der theologischen Struktur
nicht gegonnt war, ein Kunstwerk bloB als ein Kunstwerk zu betrachten.*

Kehren wir jetzt zuriick zu Giotto, von dem Boccaccio die Wiirdigung fortsezt:
,»lhm wohnte ein erhabenes Geist inne, dafl es unter all den Dingen, die wiahrend
des ununterbrochenen Umlaufs des Himmels von der Mutter und dem Ausfithrer
von allem, von der Natur geschaffen werden, nichts gab, was er mit seiner Bleistift,
Schreibfeder oder Pinsel nicht mit einer treuen Ahnlichkeit dargestellt hitte, daB sie
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nicht mehr die Abbildungen der Gegensténde, sondern die Gegenstdnde selber zu sein
schienen; so daB der Betrachtersinn der Leute beim Anschauen seiner Werke oft ge-
tduscht wurde und hielt das Gemaélde fiir Realitdt. Den ,,vergottlichten Menschen,
die Epoche der Renaissance interessiert schon die Wahrheit. An der neoplatonischen
Akademie in Florenz befassen sich die Schriftsteller, die Philosphen und die Kiinstler
mit der irdischen Wahrheit des Carpe Diem (genie3e die Zeit) von Horat. Laut Vasari,
des Vaters der Kunstgeschichtsschreibung leuchtet der Stern der Kunst nach der Anti-
ke, das barbarische Mittelalter tiberlebend wieder glanzvoll. Eine lichtvoll neue Blii-
tezeit tritt in die Welt der Musen, wir kénnen Zeugen der Erneuerung, wenn wir wol-
len der Wiedergeburt der Kunst sein. Matthias Griinewald (in der Musik Hindemith:
Mathis, der Maler, 1934), der an der Grenze zweier Epochen stehende Kunstmaler
hebt Christus mit ausgeweiteten Armen und mit der Sonnenscheibe dhnlichem glanz-
vollem Licht auf der Auferstehung-Szene des Istenheimer Altars (Colmar, Musée d-
Unterlinden, 1515) aus dem Ostergrab. Das Licht hat die Dunkelheit, theologisch den
Tod und die Stinde bezwungen. Die Seele der Renaissance konnte seinen eigenen
Sieg in dieser Auferstehung sehen. Der Gedanke mit dem breiten Panorama, der an
eine paradiesische Helligkeit erinnert, ist aber nur eine Fixion. Der neue Mensch des
Renaissance-Zeitalters hat Angst und dngstigt sich vor der ,,neuen Erde und dem
»heuen Himmel“, die sie selber geschaffen hat. Die meditativen Firguren der Medici-
Grabkapelle von Michelangelo in Florenz: Nacht und Tag, Abend und Morgengrau
kénnen nie berichten, wie sie sich iiber das Licht freuen wiirden, und wie sie sich
vielleicht vor der Dunkelheit fiirchteten.

Im Barock hat sich die Welt seit der kopernikanischen Wende auf geistesge-
schichtlicher Ebene ausgeweitet. Die naturwissenschaftlichen Geiste des Zeitalters
Giordano Bruno, Newton, Tycho Brahe, Kepler, Galilei, William Harvey suchen alle
nach den Geheimnissen des Universums. Die Verbildlichungen des Raums, der Un-
endlichkeit (oder deren Illusion), der Ausdehnung und der Bewegung bedeuten auch
deshalb ein Hauptthema im Barock. Und die Philosophie von Descartes gibt den
geistesgeschichtlichen, philosophischen Hintergrund, mit dem zwar nicht jeder Phi-
losoph hat einverstanden sein konnen, aber die Anregung der Probleme und deren
Vorstellung auch die Kunst hat unternehmen koénnen. Die Forschungen haben die
beispiellos schnelle Entwicklung der Astronomie, der Geometrie, der Mathematik,
der Optik, der Medizin und selbstverstindlich anderer Wissenschaften mit sich ge-
bracht. Es gibt kein Thema, das nicht als eine Handlung, eine Bewegung von der
Kunst des Zeitalters dargestellt wiirde. Unter wirbelnden Wolkenmotiven, strahlen-
formigen Biindeln erscheint die fliegende Heiliger Geist-Taube von Bernini. Der
Bildhauer schafft mit seinem barocken Altar mit der strahlenformigen Glorie der St.
Peter-Apsis in Rom einen Typ, der im ganzen Alter des Barocks als Beispiel dient.
Um die Taube herum leitet gelbes Fensterglas das Licht der Sonne in den ,,vergolde-
ten* Innenraum weiter. Laut der These von Spinoza (1632-1677), dem anderen gro-
Ben Denker der Epoche ist Gott selbst die Natur (Deus siva natura): damit erweiterte
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er noch mehr den Horizont der Kunst. Deshalb stellt die Epoche in der Kreuzigung
ein kosmologisches Drama dar, beim Tod Christi ,,verlor die Sonne ihren Schein®
(Lk 23,45). Die erschiitterndeste und expressivste Komposition der Freskenreihe der
ungarischen Sixtus-Kapelle, derPfarrkirche in Stimeg ist Christus am Kreuz (Gol-
gatha). Der rémische Kapitén reitet aus dem Hintergrund des ,,Nichts* auf seinem
sich bdumenden, schdumenden, aus Angst hervortretenden Pferd mit weiflen Augen.
Die nackte, wilde, vertierte Henkersknecht-figur des Vordergrundes reicht auf seiner
Lanze dem ,,Licht der Welt“ einen Schwamm mit Essig. Das Drama durchdringt
alles, der Lendenschurz Christi schlingt sich schmerzvoll um den gefolterten Korper
Christi, vor dem stiirmischen, verfinsterten Himmel erhebt sich fast bedrohlich der
Kreuz der Siinde in der Richtung des Himmels.

Das ist aber ein kosmologisches Drama! Die Reihe von Maulbertsch in Stimeg
(1757-58) bietet gleichzeitig die Moglichkeit, die ikonographische Bedeutung der
Sonne und des Lichtes im Barock zu studieren. Das Program beginnt am Eingang -un-
ter dem Chor- mit der Schopfungsgeschichte (siehe vorher). Auf der Decke des ersten
Gewdlbeabschnittes bringen Erzengel Gabriel und der Angelus Licht ins Dunkel, auf
seinem Seitenbild beten die Hirten in glanzvoller Glorie sitzende Maria und ihr Kind
an. Auf der zweiten Decke erscheint der Stern der Weisen aus dem Morgenland und
unten rechts adorieren schon sie Christus. Das Altarbild auf der linken Seite ist hier
das schon dargelegte Golgatha. Auf dem rechten Bild des dritten Gewolbeabschnittes
verschiebt ein gigantischer Engel die Deckplatte des Grabes, damit der auferstandene
Christus sich verkldrend im strahlenden weiflen Licht in der Richtung des Himmels
steigen kann.

Den SchluBakkord der Freskenreihe gibt das Triptychon des Chors — die Figur des
in den Himmel steigenden Christi mit der Freude des Jenseits. Mal mit dieser, mal
mit jener Bedeutung, aber mit iiberwiltigender mahlerischer Bravour vergegenwartigt
der Maler das gebundene theologische Programm von Padanyi Biré Marton und die
Artistik des Lichtes. Auch in der Symbolik der im Barock erscheinenden Freimaurerei
bekommt die Sonne, ,,das Symbol der beiden physischen Beleuchter, des ersten und
zweiten Vorgesetzten oder Aufsehers eine wichtige Rolle, und bedeutet, dal jeder
Freimaurer Tag und Nacht gleicherweise das wahre Licht suchen muf3, und darf nie im
Finsternis der Stinden und Unsittlichkeiten Zeit verlieren* (Baurnjopek).

Aufgrund der Sedlmayrschen Periodosierung ist die ndchste Phase der Kunstge-
schichte die Epoche des ,,Autonomen Menschen®, die bis heute anhilt. Das mensch-
lich Wahrnehmbare und Ermefbare wurde zu dieser Zeit in die Gesetze des Uni-
versums projiziert. Unsere Epoche bricht geistesgeschichtlich mit der Aufklarung
heran, die politische Landkarte Europas wird von der franzosischen Revolution um-
gezeichnet, und das zukiinftige Schicksal der Kunstgeschichte wird von der industri-
ellen Revolution beeinflult. Die menschliche Ration kommt in den Vordergrund und
damit zusammen der Zauber des Versprechens der menschlichen Vollkommenheit.
Die Aufkldrung hat den Schillerschen Gedanken, ,,die Beraubung der Welt Gottes™
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als sein Hauptziel betrachtet, und sie hat damit den Prozel3 ausgeldst, der ab dem 19.
Jahrhundert zur bestimmenden Kraft der Epoche wurde: die Entfremdung. Die Krisen
schaffen ihre Krisenphilosophie, und die Religionen geraten auch in die Defensive.
Das 19. Jahrhundert ist in seiner Vielfalt und Heterogenitét gleich: in den stdndigen
Verdnderungen. Mit den Worten Gombrichs ist das 19. Jahrhundert das lange Jahrhun-
dert, das Jahrhundert des Historismus, das Zeitalter der permanenten Revolutionen.

Die Religionskritik, die die von den franzdsischen Enzyklopddikern und engli-
schen Sensualisten begonnene Vernichtung zum Ziele gesetzt hat, wurde im 18. Jahr-
hundert von Feuerbach, spater von Marx und Engels fortgesetzt. In der Periode des
Klassizismus, in der Restaurationsstabilitdt nach der Revolution, im Kampf gegen die
Ration ist die Verstiarkung des religiosen Weltbildes Belang. Die deutsche Romanik
sehnt sich auch nach der mittelalterlichen homogenen Frommigkeit. Der Riickblick in
die Vergangenheit der Nazarener und Praraffaeliter prasentiert auch dasselbe. Caurbet
will ,,das irdische Paradies™ (paradis terreste) darstellen, aber das Zeitalter kommt
insgesamt nur bis zum ,,Paradies der Niedergedriicktheit™ (paradis de tristesse) . Licht
bringen in diesen Kampf in den 1870-er Jahren die franzdsischen Impressionisten,
die nicht mit Farben, sondern mit Licht eine der freudvollsten, glanzreichsten, glén-
zendsten Epoche der europédischen Malerei schreiben. Die franzésiche Meinung der
Allgemeinheit und der Kleinbiirger stehen mit Andacht, aber erstaunt und verstind-
nislos vor ihren Kompositionen, und die Impressionisten haben erfahren konnen, was
in Wirklichkeit das ,,paradis de tristesse* bedeutet.

Die groBe Personlichkeit der deutschen Romantik Friedrich stellt seine Riicken-
figuren so ein, damit es eindeutig wird: Thre Seelen, Wesen und Geister schauen ins
Univesum, und forschen nach dessen Geheimnissen. Seine im Mondschein erschei-
nenden Figuren sehnen sich auch nach dem Licht, der Sonne. Sie suchen das grof3e
Geheimnis!

Die zerzupfte Autoritit des religiosen Weltbildes, und dann die daraus entstande-
ne Leere wurde vom im Jahrhundert fast zum Religionsersatz gewordenen Positivis-
mus ausgefiillt. Die Wegsuche war aber viel komplizierter, als daBl der Positivismus
die dthischen, moralischen und philosophischen Fragen hitte beantworten kénnen.
Deshalb ist die Behauptung von Lajos Németh vollig zutreffend: ,,Die verwickelte
Bewegung der groflen idealen Stromungen wurde durch das in die Defensive Ge-
raten des religiosen Weltbildes, den vulgéren Revoluzionismus und Tatbestand des
Positivismus, durch dessen marxistischen Kritik, durch die Wirkung Schopenhauers
und Nietzsches, durch den Neokantianismus und Neohegelianismus, spéter am Ende
der Periode durch das Aufgehen der Lebensphilosophie gekennzeichnet. Die Ge-
sellschaft sucht ihren Platz, das Subjekt such nach seinem Platz, das ist das Erbe der
Autonomitit, deren innere kimpfende Bangigkeit wir in der Malerei von Van Gogh,
Munch und Ensor gut verfolgen konnen. Van Goghs zuckende, griibelnde, sich schlin-
gende Baum- und Zypressenzweige sind nicht nur die Dokumente eines zerfallenden
Seelenzustandes, sondern sie sind auch das Ringen eines Jahrhunderts. Zweige, Aste,
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Blitter entweichen in Richtung Licht und Sonne; sie suchen die Quelle und auch ihre
eigene Plitze.

Im 19. Jahrhundert ging die ,,Entthronung Gottes* zu Ende, die geistliche, see-
lische, psychische, dthische ,,... Sonne verfinsterte sich®, und mit dem Erscheinen
des Existentialismus mufite das Grundproblem des menschlichen Seins neugedacht
werden, wie sich das Schicksal der Personlichkeit in der modernen Welt gestaltet.
Das Ergreifen des Glaubens und Unglaubens, des Lebensinnes hat nicht nur die exi-
stetialistischen Philosophen beschiftigt, sondern auch die Schriftsteller, Dichter und
Kiinstler, deswegen konnte es zu einem so populdren Thema im Kreis der Kiinstlerge-
sellschaft werden. Ahnliche Gedankaen beschiftigen den ungarischen Csontvéry, als
er nach Syrien, nach Baalbak geht, um die dortige Sonnenkirche zu malen.

Die Sitze Pertorinis iibermitteln auch heute viele Gedanken, die zu bedenken sind:
»Sein Weltbild ist mythisch, es mischt sich mit animistischen, pantheistischen Ele-
menten, die durch die materielle Verwandlung des Geistes an der Sonne und durch die
besonderen emanativen Eigenarten des Sonnenscheins bestimmt werden. Die Welt is
geozentrisch, darauf und auch auf alle anderen Kenntnisse ist Csontvary mit dirketer
Empirik gekommen. Die Methode seiner Kenntnistheorie ist die direkte Empirik und
die Suggestion, oder die dazu nahestehenden Ahnung, Gefiihl, Idee, Intuition. Er lehnt
die naturwissenschaftlichen akademischen Methoden, die Mathematik, Geometrie ab,
statt deren verkiindet er die Wirksamkeit der besonderen Methode, der Vertiefung des
Sehens. Der Mensch —wenn er seinen aus seiner Art ergebenden Moglichkeiten folgt-
gelangt zum Gott, und dann kann er seine vom Schicksal gegebenen Fahigkeiten ent-
falten lassen. Naturwidrig sind die Aufspeicherung von Giitern, die Verédnderung der
Ordnung der Natur, die Verschmutzung der Luft, so wie die Vernichtung der Steinkohle
durch Verbrennung. Der Grund der dthischen Beziehung der Menschen untereinander
sind die Verbreitung dieser Anschauungsweise, die Verkiindung des Gottesglaubens,
die Lehre, Gott den ganzen Tag iiber kennenzulernen, und die Hilfeleistung fiir die
Menschen und fiir alle anderen Lebewesen. Wenn der Mensch die géttlichen Gesetze
in sich erkennt, und denen folgt, dann gelangt er zum Glauben wird dthisch, und wird
an den Freuden des Jenseits teilhaben, die gréBer sind als die im Leben vorkommen-
den, aus der Erkennung der Natur und des Gesetzes stammenden Freuden.*

Von anderer Art und anderem Habitus ist Jozsef Egry, der Maler des Balatons,
der auf seinem ,,In die Sonne schauenden Selbstportrét™ nicht nur von seiner pan-
theistischen Weltanschauung Zeugnis ablegt, nicht nur von der Schénheit von Helios
gefesselt wird, sondern das Bild und seine ganze Malerei wird von der fast naiven
Bewunderung und Ehrung der Freude und Natur durchweht.

Und zuletzt als Beispiel fiir die zeitgendssische Kunst méchte ich die 1996 ge-
griindete Mitteleuropa-Lichtwerkstatt erwédhnen. Ich zitiere aus der Katalog, die zur
Dokumentierung des Kunstlagers und Kurses 1998 berufen ist: ,, In seinem Namen
vorkommendes Wort ,Licht® weist einerseits auf die von der Gruppe bevorzugten
kiinstlerischen Verfahrensweisen hin — viele benutzen neben den traditionellen bild-
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kiinstlerischen Techniken Fotos, sie machen Filme, einige arbeiten auf dem Gebiet
der Elektrographik-, andererseits will es die Aufmerksamkeit auf den von der Gruppe
verkiindeten optimismus und auf die jugendliche Experimentslust lenken, die aber
keinen Amateurismus bedeutet.*

Im Zusammenhang mit der Sonne und dem Licht haben wir unsere Gedanken von
der sich in die Geheimnisse der nebelhafter Ferne hiillenden Schopfungsgeschichte
bis zur Lichtwerkstatt gehen lassen. Wir muflten einen gro3en Bogen hinter uns legen,
an diesem Abenteuer konnten viele und auf vieler Art nicht teilnehmen. Aber viel-
leicht ist es gelungen, dem Gedanken ndher zu kommen, auch im Zusammenhang mit
der sich verfinsterten Sonne ,,das Licht der Welt“ nicht zu vergessen.

Literatur

1. Wolfgang Schéne: Uber das Licht in der Malerei. Berlin, 1954

2. Hans Jantzen: Die franzdsische gothische Kathedrale. Budapest, 1989
3. Zoltan Lorincz: Die Kirche des Lichtes. In Vasi Szemle, 1998/6. 713-722
4. Lajos Németh: Baalbek. Budapest, 1980
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La Madonna de Andrea Pisano conservata nel Museo di Belle Arti
di Budapest: Nuove Ricerche

Anna Tiiskés

Negli ultimi cento anni numerosi studiosi si sono
occupati della Madonna con Bambino del Museo
di Belle Arti di Budapest, attribuita ad Andrea Pisa-
no o a suo figlio Nino, ma ¢ mancata una saggistica
specifica, dedicata alla statua in modo monografico.!
Questo nuovo approfondimento analitico, partendo
dai problemi aperti dalla storiografia, vuole riportare
I’attenzione sull’importanza dell’opera nella scultura
toscana del secondo Trecento.

La prima notizia sulla statua della Madonna con
Bambino si trova nell’inventario della collezione
di Miklés Jankovich (Collectio Jankovichiana) del
1838: “Statua elegans B. M. Virginia Iesulum sinistra
manu sustentantis, stolata, ex marmore carrarensi,
duplici basi una alba, altera rubra marmorea insisten-
tis, semi alterum pedem alta”.> Non sappiamo come
entro nella collezione Jankovich, né esistono delle
ipotesi fondate sulla sua destinazione originaria (ta-
bernacolo, altare, cuspide di cappella oppure statuetta
per la devozione privata).

La scultura alta 31 cm (36 con il plinto) rappre-
senta una Madonna in piedi con Gesu Bambino sul
braccio sinistro, avvolta in un manto dalle fitte pie-
ghe che le copre il capo. La statua era dipinta: tracce
di doratura si trovano nei cappelli. Numerosi furono
gli infortuni subiti dall’opera. Una o piu cadute sono

testimoniate dalla mutilazione dell’indice della mano destra della Vergine e dai danni
presenti sul Bambino: la testa fu ricollocata dopo un distacco traumatico. Anche il plinto

fu rotto e risistemato.

! Budapesti Szépmiivészeti Muzeum, Inv. No. 7167. La scultura fu acquisita dal Museo di Belle Arti di Bu-

dapest nel 1936.

2 Si tratta dell’inventario della prima collezione del Miklés Jankovich. Collectio Jankovichiana, Collectio
Imaginum 1838 (manoscritto nel Museo Nazionale di Budapest, nr. 16).
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Nel 1905, Adolfo Venturi pubblico la Ma-
donna di Budapest attribuendola a Nino Pisano?,
notando la stretta somiglianza con la Madonna
di Berlino: collocava entrambe le sculture dopo
I’esperienza di Nino ad Orvieto (quindi intorno
al 1350), dove, a suo dire, aveva eseguito la Ma-
donna con Bambino ora nel Museo dell’Opera
del Duomo. L’anno successivo lo stesso Venturi
e L. Eber ripresero quest’attribuzione?, che fino
agli anni Trenta del Novecento fu considerata de-
finitiva.’

La situazione cambio allorché nel 1933 Lanyi
avanzo delle convincenti argomentazioni per as-
segnare la Madonna con Bambino di Orvieto ad
Andrea Pisano®, negli anni del suo soggiorno nel-
la cittadina umbra tra il 1348 e il 1349 (poi con-
fermate dalle ricerche documentarie del Cellini)’.
Le figure di Andrea e del figlio perdevano i netti
contorni fissati dalla critica e la novita induceva
a rivedere anche la scultura di Budapest. Jend
Lanyi propose di riconoscere nella Madonna del
museo ungherese una delle ultime opere di An-
drea Pisano. Le vicende collegate al figlio Nino,
per come erano state formulate da una tradizione
di radicamento vasariano, venivano rivoluziona-
te, mentre recuperavano significato ¢ consistenza
le ultime esperienze di Andrea, tra Pisa e Orvieto.
Nel 1937 anche Martin Weinberger, accettando
la paternita di Andrea, avvicinava la Madonna di
Budapest a quella di Berlino.®

La questione fu riportata al vecchio punto di
partenza nella monografia su Andrea e Nino di
Ilaria Toesca, comparsa nel 1950, e nella grande
opera di suo padre, il Trecento, edito nel 1951:

3 Venturi, A.: Una Madonna di Nino Pisano nel Museo Nazionale di Budapest, L 4rte, VIIL.1905, 126-127.

4 Venturi, A.: Storia dell arte italiana, IV, Milano, 1906, 490-494, fig. 386; Eber L. Nino Pisano Madonngja a
Nemzeti Muzeumban, Archeolégiai Ertesitd, XXV1.1906, 110-116.

* Per la letteratura vedi:

¢ Lanyi, J.: L’ultima opera di Andrea Pisano, L’Arte, 1933, 204-227.

7 Cellini, P.: Appunti orvietani per Andrea e Nino Pisano, Rivista d’arte, 1933.

§ Weinberger, M.: Nino Pisano, Art Bulletin, 1937, 58-91.
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entrambi rifiutavano la prospettiva indicata dal Lanyi.’ Ilaria Toesca attribuiva 1’opera
ad un seguace di Nino, sotto I’influsso di Andrea, attraverso un confronto con la Ma-
donna con il cardellino del Museo Diocesano di S. Stefano al Ponte di Firenze e con
un’altra del Museo di Berlino, gia all’esterno dell’oratorio di
S. Maria della Spina a Pisa. La studiosa vedeva il tipo del-
la Madonna di Budapest vicino a quello della Madonna del
Latte, quale riflesso di uno stesso linguaggio compositivo.
Pietro Toesca si allineava alla figlia, assegnando 1’opera ad
un “seguace di Nino”.

Nel 1953 Jolan Balogh tornava a riferire la scultura ad
Andrea, ma nel periodo di esecuzione della porta del battiste-
ro fiorentino o dei rilievi della Genesi del Campanile.' I suoi
studi rimasero a lungo sconosciuti a livello internazionale,
eppure erano prepotentemente innovativi € non mancarono
di minare in profondita il modo convenzionale di guardare
alla statua di Budapest."

In occasione della mostra di Pisa del 1983-1984, dal ti-
tolo Andrea, Nino e Tommaso scultori pisani, Mariagiulia Burresi avanzava di nuovo
il nome di Andrea e suggeriva una collocazione dell’opera nel quarto decennio del se-
colo."

In profondo disaccordo Gert Kreytenberg spostava la scultura nel catalogo di
Tommaso," il figlio piu giovane di Andrea, in contiguita con le sculture del San Fran-
cesco di Pisa e, percio, non prima del 1355. Assegnava contestualmente alle origini di
Andrea un’altra Madonna con Bambino del Museo di Berlino, gia attribuita da Adolfo
Venturi a Nino e considerata dalla Burresi una “replica tarda o addirittura non italiana”.'*
Nel recensire la mostra pisana ¢ la monografia del Kreytenberg, John Pope-Hennessy e
Julian Gardner evidenziavano i problemi attributivi suscitati dalle Madonne marmoree
di Andrea e del figlio Nino."

Nel 1986, Anita Fiderer Moskowitz tornava a considerare la Madonna di Budapest

® Toesca, 1.: Andrea e Nino Pisani, Firenze, 1950, 56; Toesca, P.: Storia dell’Arte Italiana, II: II Trecento,
Torino, 1951, 331 n. 88.

10 Balogh, J.: Etudes sur la collection des sculptures anciennes du Musée des Beaux-Arts, Acta Historiae
Artium, I, 1953, 71-114.

"Balogh, J.: Katalog der ausicindischen Bildwerke des Museums der Bildenden Kiinste in Budapest IV.-XVIII.
Jahrhundert, I-1I, Budapest, 1975, 42-43.

12 Burresi, M.: Andrea, Nino e Tommaso scultori pisani, Andrea, Nino e Tommaso, catalogo della mostra, a
cura di M. Burresi, Milano, 1983, scheda 4, 174.

3 Kreytenberg, G.: Andrea Pisano und die toskanische Skulptur des 14. Jahrhunderts. Miinchen, 1984, p.
117, fig. 309.

14 Burresi, M.: Andrea, Nino e Tommaso scultori pisani, Andrea, Nino e Tommaso, catalogo della mostra, a
cura di M. Burresi. Milano, 1983, 36, n. 6.

15 Pope-Hennessy, J.: Andrea Pisano and his Tuscan Contemporaries. Apollo, 1985, pp. 160-161; Gardner,
J.: The Burlington Magazine, 1985, 535-536.
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tra le opere di Andrea,'® con una datazione verso il 1335, in analogia con quanto sostenu-
to dalla Balogh. La studiosa osservava le similitudini nella posa, nel panneggio e nella
fisionomia della Madonna con quelle delle figure femminili della porta di bronzo del
battistero di Firenze. L’espressione di serena vitalita della statuetta era avvicinata alle
Sibille e al rilievo della lunetta del Campanile. Su queste basi Annarosa Garzelli consi-
derava che I’inclusione della statuetta di Budapest nel catalogo del giovane Andrea in
contiguita con le Storie del Battista'” consentiva di disporre di un gruppo marmoreo a
tutto tondo utile a chiarire I’attivita dello scultore prima dei bassorilievi del Campanile
di Santa Maria del Fiore.

L’ultima voce critica sulla statua ¢ stata quella di Janos Eisler in occasione della
mostra sulle collezioni di Miklds Jankovich (2002).'® Lo studioso ha avvicinato la scul-
tura ad una figura allegorica del Campanile di Firenze, con un’attribuzione incerta tra
Andrea e la sua bottega.

La carrellata sugli studi dimostra che a fronte di un’incertezza attributiva tra Andrea
e Nino, gli interventi piu recenti hanno stabilito con vigore la paternita della Madonna
di Budapest ad Andrea. Il problema si ¢ spostato sulla cronologia: alcuni critici sono
disposti a considerare la statuetta un’opera giovanile di Andrea (1335 circa), altri, al
contrario, ritengono sia una delle ultimissime sculture del maestro.

Per tornare a riflettere sulla Madonna di Budapest e a sciogliere i problemi sull’iden-
tificazione dell’autore, abbiamo tentato un approccio radicale, accostando alla statua
alcune opere significative di Andrea e Nino Pisano, una di seguito all’altra, costruendo
una breve sequenza di osservazioni.!” La sequenza inizia da alcune considerazioni sulle
Madonne col Bambino a tutto tondo dei due scultori, su cui si ¢ incentrato gran parte del
problema attributivo.

16 Fiderer Moskowitz, A.: The Sculpture of Andrea and Nino Pisano. Cambridge, 1986, pp. 57-58, 69, 146,
figg. 98-100.

17 Garzelli, A.: Andrea Pisano a Firenze e una Madonna con il cardellino, Antichita viva, XXXVI1.1997, n.
5-6, 50.

18 Jankovich Miklés (1772-1846) gytijteményei, a cura di A. Mik6, Budapest, Magyar Nemzeti Galéria, 2002,
101-102.

19 Si da di seguito la cronologia supposta delle opere dei Pisano: la porta bronzea del Battistero di Firenze; la
statua della Madonna del Staatliche Museen di Berlino; la statua di Cristo del Museo dell’Opera del Duomo
di Firenze; la statua di S. Reparata del Museo dell’Opera del Duomo di Firenze; la lunetta della porta del
Campanile di Firenze custodita nel Museo dell’Opera del Duomo; la statua di Salomone del Museo dell’Opera
del Duomo di Firenze; la statua di S. Stefano del Museo dell’Opera del Duomo di Firenze; la Madonna del
latte del Museo Nazionale di S. Matteo di Pisa; la Madonna della rosa nella chiesa di S. Maria della Spina di
Pisa; la statua della Madonna sulla facciata del Duomo di Pisa; la statua della Madonna nel Museo dell’Opera
del Duomo di Orvieto; la statua della Sibilla Tiburtina del Museo dell’Opera del Duomo di Firenze; la statua
della Sibilla Eritrea del Museo dell’Opera del Duomo di Firenze; la Madonna del Monumento Saltarelli nella
S. Caterina di Pisa; la Madonna della chiesa di S. Maria di Mantignano; la Madonna del Museo Diocesano di
S. Stefano al Ponte di Firenze; I’altra Madonna del Staatliche Museen di Berlino; la Madonna della S. Maria
Novella di Firenze; la Madonna del Detroit Institute of Art; la Madonna della SS. Annunziata di Trapani; il
rilievo della Pieve di Ariano; e la Madonna del Monumento del doge Marco Cornaro nel SS. Giovanni e Paolo
di Venezia.
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1. In tutte le Madonne plausibilmente o documentariamente elaborate da Nino tro-
viamo le modalitda compositive presenti in quelle di Andrea, ma mentre le figure di
Andrea sono frontali, con Nino il rapporto tra la Madonna e il Bambino ¢ piu ricercato.
In quasi tutte le sue opere, la Madonna o il Bambino tengono in mano un cardellino o un
frutto o un rotolo che 1’altra persona addita: questo gesto crea un rapporto espressivo di
maggiore intimita. La Madonna di Budapest, priva di questi elementi, ha una sensibilita
piu vicina ai modi di Andrea.

2. Non sembra giustificata 1’opinione che le opere di Nino si riconoscono nell’al-
lungamento della figura: il rapporto fra la testa e la figura intera ¢ molto variabile. La
proporzione della testa risulta pitl piccola (12,3%) nella Madonna di Andrea del Staatli-
che Museen di Berlino. La proporzione della testa ¢ quasi uguale (12,7%), invece, nella
Madonna della chiesa di S. Maria della Spina di Pisa, in quella di Budapest, in quella del
monumento funebre Saltarelli, in quella di Trapani e in quella di Venezia. La proporzio-
ne della testa (13,2%) ¢ piu grande nella Madonna di Mantignano custodita nel Museo
Diocesano di S. Stefano al Ponte di Firenze.
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3. La fisionomia del volto ¢ ovale con le guance piene nelle statue di tutti e due gli
scultori, ma in Nino il sorriso ¢ pit marcato. La capigliatura incisa in anse parallele si
raccoglie sulla nuca, sia nelle Madonne di Andrea che in quelle di Nino. Il volto della
Madonna di Budapest sembra assomigliare a quello dell’angelo nella scena Zaccaria
con I’angelo, della Speranza raffigurata nella porta fiorentina e della Sibilla Tiburtina
del Museo dell’Opera del Duomo.

4. 1l panneggio della Madonna di Budapest ¢ molto particolare. Mentre nella par-
te frontale si presenta abbondante e movimentato, di retro la superficie della statua ¢
appena marcata da alcune pieghe non profonde ad andamento verticale. Nella visione
anteriore il panneggio ¢ dominato dalla sintassi orizzontale di quattro pieghe: queste
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non trovano riscontro in altre Madonne, ma in molte figure della porta bronzea. Il
panneggio posteriore ¢ caratterizzato da una lunga piega verticale che manca di ogni
confronto sia tra le opere di Andrea che tra quelle di Nino, a parte un eco lontana nella
Madonna di Trapani.

5. Nella Madonna di Budapest il velo scende in doppie pieghe lasciando intuire le
spalle e assomiglia molto a quello che si vede nella Madonna della rosa di Pisa, nella
statua della facciata del Duomo di Pisa, ma soprattutto in quella del Museo dell’Opera
del Duomo di Orvieto.

6. Tra le mani femminili di Andrea e di Nino si puo notare una differenza fonda-
mentale: mentre le dita delle mani di Andrea si restringono verso la punta, le dita di
Nino sono carnose, quasi a forma di salsiccia. Tutti e due scultori gli elaborano il letto
dell’unghia e qualche volta vediamo piccole fossette alle radici delle dita. Nella Ma-
donna di Budapest le mani sembrano piu accostabili a quelle di Andrea.

7. 11 gesto del Bambino nella Madonna del museo ungherese diverge da quelli
adottati in altre statue di Maria dei due scultori: Gesu chiude verso di sé un velo che
non gli copre neanche le spalle. Questo gesto di avvolgersi nel manto si ritrova in
due scene della porta del Battistero: nella figura all’estrema destra dell’episodio di
Zaccaria davanti il popolo ¢ nel Cristo della scena del Cristo arriva dal Battista nel
deserto.®®

8. La testina del Bambino sembra identica, nella struttura dell’occhio, nella morfo-
logia dell’orecchio, nell’ondulazione del capello, nell’uso del trapano per accentuare
le ciocche dei capelli, a quella della Madonna del latte di Pisa.

9. La posizione del piede del Bambino con le dita che spuntano appena dalle
pieghe del manto della statua di Budapest invitano al confronto con la Madonna della
rosa e con quella del monumento Saltarelli di Pisa.

10. Per quanto riguarda il plinto ottagonale di Budapest, esso si inserisce nella
sequenza di quello delle altre statue di Madonna (fa eccezione quella quadrangolare
troncata di Mantignano).

La sequenza delle nostre riflessioni comparative conferma 1’attribuzione ad An-
drea Pisano. Come abbiamo visto, 1’impianto, il panneggio ¢ la tipologia dei volti
trovano analogie soprattutto in alcune formelle della porta del Battistero e la datazione
migliore della statuetta di Budapest ¢ in prossimita delle Storie del Battista. In questo
senso, 1’opera diventa la prima Madonna conosciuta del catalogo di Andrea e la sua
importanza nella scultura toscana del quarto decennio del Trecento diventa evidente.

Dopo il restauro ultimato nella primavera 2007, ¢ presentato I’occasione di fare

2Un gesto simile del Bambino di coprirsi del manto appare molto prima nella pittura del Trecento. Per esem-
pio: Duccio di Buoninsegna, Maesta, Siena, Museo dell’Opera del Duomo, 1308-1311; Taddeo Gaddi, Ma-
donna con il Bambino, lunetta affrescata, Firenze, S. Croce, Cappella Baroncelli, 1328. Janos Eisler riconosce
lo stesso gesto nel rilievo di Venere, gia lato occidentale del Campanile di Firenze, oggi Museo dell’Opera
del Duomo. Jankovich Miklés (1772-1846) gyiijteményei, a cura di A. Mik6, Budapest, Magyar Nemzeti
Galéria, 2002, 102.

99

book_hyp22_fnotes.indd Sec7:99 @

2010.07.31. 11:22:39



nuove osservazioni: il piede della statua ¢ stato mutilato, inoltre la specie dell’alaba-
stro della statua diverge da quella del plinto.?!

La statuetta fu probabilmente il risultato di una confezione di un prototipo perduto
preso a modello, come nel caso di quella custodita nel Museo Diocesano di S. Stefano
al Ponte di Firenze. Il rammarico di non conoscerne la sua origine esatta si accompagna
alla domanda sull’effettiva capacita dell’opera di rappresentare gli esordi dello scultore
con una statua a tutto tondo.

2111 resoconto del restauro sara pubblicato nel prossimo Bulletin du Musée des Beaux-Arts de Budapest.
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SACRORVM ;crius tocs

The European Ballet, the Arena and the Laboratory
Symbols of Political Reasoning in the Early Modern Age

by
Nora G. Etényi

From the middle of the 17" century the more and more widespread need for under-
standing the mechanisms that operate the state, and the need for developing efficient
techniques of exercising power resulted in a new heyday of writings on political
science. Tracts on law, philosophy were looking for the possible ways of resolving
religious, economic, political conflicts and social oppositions. Great powers build-
ing universal power, rulers reaching for absolutism, the educated elite of city-states
preaching republicanism all were praising the key concept of ,,raggion di stato”, ,,ra-
tio status”. Exercisers of power were not only using the classical historian writings
anymore but were also using the works of their own theorists of political science,
which among other meanings also idealised the principles of exercising power of the
given ruler based on legal and political theories. Besides summaries of the history of
law and treatises well-argumented by ancient examples and current political refer-
ences there were entertaining pamphlets, delectable dialogue sketches, unambiguous
symbols transmitting the old and new visions of the state to the wider public. The
metaphors and symbols condensed in apt pictures, though simplified, still carrying
several different layers of meaning, helped interpreting the European changes of pow-
ers; what is more they also inspired political reasoning.

Pamphlets, which contained a wide range of different information while remaining
easy to understand, often analysed European power relations. Foreign political activ-
ity in the early modern age manifested itself not only in war fields and at diplomatic
conference tables but also in the presence in front of international public. For the
Kingdom of Hungary, which lacked independent foreign policy, intensive presence in
front of the international public meant a possibility to represent the political interests
of the Kingdom of Hungary. Defence against the Turkish offensive, then the possibil-
ity to expel them from the country influenced the European balance of powers, and
as a result, the Kingdom of Hungary and the Principality of Transylvania constantly
appeared as a factor in the eyes of the international public, although with an always-
changing intensity. The Hungarian political elite had limited tools to operate interna-
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tional propaganda, but the orders of the Holy Roman Empire, as well as England and
Holland, even by circumventing the interests of the Habsburg court, were paying at-
tention to the changes of Hungarian and Transylvanian military and political relations
in the name of the pursuit of the European balance of powers.

The European war ballet from 1645

Anundated pamphlet, which most probably originates from 1645, depicts the common
dance of the European monarchs in six different versions, in German, English, Dutch
and Swedish languages.' The broadside shows a fancy room, in which elegant men are
dancing, flinging their legs together in the same rhythm but gathering in two different
groups. The pamphlet entitled “Great European War Ballet” points out that besides the
war fields it was already worth paying attention to the diplomatic negotiations. The
scene shown by the pamphlet gives help to the readers to understand the significance
of the turning point. The early modern printed weekly newspapers published only ex-
cerpted, condensed information from the European political and economic centres of
power.2 News published by weekly journals and printed newsletters were interpreted
by pamphlets, which commanded attention and served with background information,
and by tracts, which openly took the blame of the intention to influence.> Pamphlet as
a genre flourished in the 17™ century precisely for the reason that its target audience
was not only and primarily the analphabetic layers, but the picture being in symbio-
sis with the text, helped understanding and forming opinion.* A spectacular cartoon
helped forming opinions quickly and a well-designed scene summarised judgments in
a way that they were easy to remember in the long run as well.

The characters of the engraving are easy to recognise by their facial features and
clothing, but the interpretation of the informative picture is further supported by a text
arranged in rhymes. France is portrayed by the still underage Louis XIV, who at this
time was already called the master of ballet.’ It is true that Louis XIV found pleasure
in showing his abilities in dancing on the stage, what is more following his personal

! Gross-Europdisch Kriegs-Balet durch die Konig und Potentaten, Fiirsten und Republicken auff dem Saal, der
betriibten Christenheit Hungarian National Museum Historical Gallery 9269 Variants: Paas, John Roger: The
German Political Broadsheet 1600-1700. Volume 7. (1633-1648) Wiesbaden, 2002, 306. 307. and 423-425.
2 Schroder, Thomas: Die ersten Zeitungen. Textgestaltung und Nachrichtenauswahl, Tiibingen, 1995.

3 Weber, Johannes: Gétter-Both Mercurius. Die Urgeschichte der politischen Zeitschrift in Deutschland.
Bremen 1994. Gestrich, Andreas: Absolutismus und Offentlichkeit. Politische Kommunikation und Deutschland
zu Beginn des 18. Jahrhunderts. Gottingen, 1994.

4 Schilling, Michael: Bildpublizistik der friihen Neuzeit. Aufgaben und Leistungen des illustrierten Flugblatts
in Deutschland bis um 1700. Tubingen, 1990. Harms, Wolfgang: Die Feindbilder im illustrierten Flugblatt
In: Feindbilder. Die Darstellung des Gegners in der politischen Publizistik des Mittelalters und der Neuzeit.
Hrsg.: Bosbach, Franz, Koln-Wiemar-Wien, 1992, 141-177.

5 ,Der Delphin in Frankreich, oder junge Konig der Meister im Balet: ... Bin ich gleich noch jung von Jahren,
Spanien wird mein Macht erfahren, Mein Fuss ich vast sezen thet, Zu tanzen in dies’m Balet”
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interest and the effect of the composer Jan-Baptiste Lully he founded the Royal Acad-
emy of Dance.® This note however, expresses rather the political weight of France in
Europe. Although, according to the pamphlet, the young dancing feet of Louis XIV
are being tripped by the Spanish, French diplomacy effectively governed the West-
phalian peace negotiations.” The fact that the engraving shows the underage ruler
instead of the actual leader of French politics, Mazarin, who followed Richelieu after
his death in 1642, and who was feared and esteemed at the same time all over Europe,
implies that the aim of the engraver was to describe the long-term power relations as
opposed to the current ones.?

The picture gives an emphatic role to Gustavus Adolphus, who died in the battle
of Lutzen in 1632. In the Holy Roman Empire and especially in front of the public of
the Protestant towns and principalities of the empire the Swedish king had carefully
built the image of the protector of freedom of religion.’ In the picture, he embodies
the military power of Sweden in an unambiguous way. Next to the Swedish and the
French kings the Portugal king, John IV can be seen, since the opening of the French
and the Swedish front made it possible for Portugal to secede from the Kingdom of
Spain in 1640.

In the 30-stanza poem the changes of the power relations of the Thirty Years War
are analysed briefly, that is while at the beginning the characters were forced to per-
form the Czech dance, later the Swedes were the masters of the game and the teachers
of the dance. Frederick of Pfalz, however, who died in 1632, is lying in state behind
a curtain in the corner of the room, far away from the dance, showing how much the
Czech kingdom has lost from its importance in respect of the European balance of
powers.'? Pfalz in the end managed to regain its temporarily lost rank of electorate,
and the Protestant Brandenburg as well as the Saxon electorate are both shown to
be significant factors. At the same time the Emperor already “would like to lead the
dance”!! instead of the army. As a close ally of the Habsburg administration Bavaria,
the new electorate, also joined in the negotiations. The last line of the poem, quoting
two popular poets of the age, Andreas Gryphius and Johannes Plavius from Danzig,

¢ Burke, Peter: Ludwig XIV. Die Inszenierung des Sonnenkdnigs (The Fabrication of Louis XIV. 1992.) Berlin,
1993, 89.

7 Gabel, Helmut: Altes Reich und europiische Friedensordung. In: Krieg und Kultur. Die Rezeption von
Krieg und Frieden in der Niederlindischen Republik und im Deutschen Reich 1568-1648. Hrsg. von Horst
Lademacher und Simon Groenveld, Miinster, 1998, 463.

8 Babel, Rainer: Frankreichs gegner in der politischen Publizistik der Ara Richelieu. In: Feindbilder. Die
Darstellung des Gegners in der politischen Publizistik des Mittelalters und der Neuzeit. Hrsg.: Franz Bosbach.
Ko6ln-Weimar-Wien, 1992, 95-139.

®Wrede, Martin: Das Reich und seine Feinde. Politische Feindbilder in der reichspatriotischen Publizistik
zwischen westfilischem Frieden und siebenjdhrigem Krieg. Mainz, 2004, 217-320.

10 R. Varkonyi Agnes: Prince Bethlen — Westphalia — Utrecht. In R. Véarkonyi Agnes, Europica varietas —
Hungarica varietas. 1526-1762. Selected Studies, Budapest, 2000, 89-101.

11,So lang ich kan mein Arme rithren, Wil ich diesen Tanz aussfiihren, Ich hab Castilien an Hand, Der thut
mir newlich Beystand”
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describes the hope in the golden peace after the war, which brought famine, poverty
and plague.'?

There are other characters depicted in the engraving arranged in two different lines,
picturing the alliance systems and the oppositions, but the representatives of the Euro-
pean powers are dancing, raising their legs together among the olive-branches of peace
and the apple of Eris, which can be seen in multiplied numbers. Forming a common
circle the Swiss  cantons also join the dance as they would also like to become part of
the peace treaty which would provide them international guarantee.

In the bottom right corner of the engraving Gyoérgy Rakdczi I, prince of Transylva-
nia can be seen, quasi suddenly entering the scene'®. The emphatic role denoted to the
prince of Transylvania can be connected to a current piece of news, i.e. Gyorgy Rakoczi
I’s campaign in Upper-Hungary, and his treaty with the Swedes and the French, which
had an effect on the political and military power relations in Europe.'* Gy6rgy Rakoczi I
understood well that the Principality of Transylvania needed to join the military events
reviving around the onset of the peace negotiations, as each participant wanted to obtain
the most advantageous positions at the conference tables. Gyorgy Rékoczi I is a factor to
be counted with not only in the theatre of war but also at the time of the peace negotia-
tions, which fact is further strengthened by the treaty of Linz in 1645. It is true that the
prince of Transylvania can be seen with a Turkish pasha behind his back, who is also
turning his chances over in his mind'® while watching the dance. In the poem the ficti-
tious words of the Turkish sultan are answered by the clerical electors, the archbishops
of Maingz, Trier and K6ln, who emphasize the importance of inner unity against outside
enemies.

Although the pamphlet does not give an explanation, the introduction of the Turkish
question calls attention to a new problem. The Sublime Porte, which had been watch-
ing the events of the Thirty Years War in peace, in 1645, right after the peace negotia-
tions started, began a war against Venice for the possession of the island of Crete.'® The
Porte wanted the other powers to recognise that the Ottoman Empire still represented a
significant military force since a spectacular military victory could have prevented the

12 Tllustrierte Flugblatter aus den Jahrhunderten der Reformation und der Glaubenskdmpfe Bearb.: Rattay.
Beate Hrsg. von Harms, Wolfgang. Austellungskatalog. Vestung Coburg. Coburg, 1983. 206-207. ,,Halt o!
Fiirsten, last auch rahten, Ihr wiihlt nach ewrem eygnen Schaden, Da wafern ich nicht aufthért. Bring ich
Hiuger, Pest und Schwerd, Lasst den Fried wider zunehmen, Thut euch alles zankens schwimen, Jeder sey mir
dem vegniigt, Was ihm Gott hat zugestigt. Dann wird jeder Mensch in Frewden. Voll vergniigt, ruhen, weyden.
Dann das wiitend Schwerd verschlingt, Was der heilige Fried gewinnt.”

13 ,Am Tanz werd mich lassen mercken, So lang mich die Cronen stercken, Mein ein Fuss stehet vast Der ander
auffs Schweds Tack past.”

14 Szilagyi Sandor: 1. Rakéczi Gydrgy és a diplomaczia. Budapest, 1878. R. Varkonyi, Agnes, Erdély és a
vesztfiliai béke (I. Rakéczi Gyorgy politikajahoz) In: Scripta manent Unnepi tanulmdnyok a 60. életévét
betoltott Gerics Jozsef tiszteletére. Draskdoczy Istvan (ed.), Budapest, 1994, 187-198.

15 _Ich lawrt auch auff meine Schanzen, Umb mit im Balet zu tanzen, Dann durch solch Uneinigkeit, Seynd
meine Fiisse aussgespreyt”

1o Eichhoff, E.: Venedig, Wien und die Osmanen. Umruch in Siidosteuropa 1645-1700. Miinchen, 1970.
Majlath Béla: Az 1642-iki szényi békekdtés torténete. Budapest, 1885.
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formation of a European anti-Turkish coalition. As opposed to this, Venice was inter-
ested in an attack on land following the one on sea and that the European powers, after
they had solved their inner conflicts, united their forces against the common “ancient
enemy”. It was beyond dispute that pushing the Turks out of the Eastern European
region and the Mediterranean was a common economic and political interest. In the
spring of 1646, during the negotiations in Munster and Osnabriick, the French territorial
claims were offered to be compensated if the French agreed to send troops to Emperor
Ferdinand III in a war against the Turks.'” The figure of the Turk, however, does not
appear behind the back of the Italian powers, but that of the prince of Transylvania,
which is a clear reference to the vassal status of the principality. Although the engraving
pictures the dependence of the Turks, the prince, who is wearing the traditional clothes
of the Hungarian aristocracy, is shown to be a politically significant factor. The head in
turban emerging from behind the prince refers to the accusation of the propaganda of
the Habsburg emperor that in the campaigns of the princes of Transylvania, especially
those of Gabor Bethlen, carry in themselves the threat of Turkish expansion as well.
This scene of dance does not accuse Prince Gyorgy Rakoczi I with being on the Turkish
side. The Ottoman Empire does not appear as a threatening power anymore, but rather
as a problem to be solved, in the handling of which the princes of Transylvania have a
long-term experience.'®

The Principality of Transylvania was represented by permanent legation only at the
Sublime Porte. The European diplomatic importance of Constantinople was revaluated
during the Thirty Years War because the opposing powers did not have legations in one
another’s countries, but all of them had one in Constantinople.'” Gabor Bethlen’s good
relationship with the Porte were obvious from the weekly journals of the time®, but if
even the educated reader did not remember these quickly changing details, the engrav-
ing still pictures that in the handling of the Turkish problem Transylvania played a key
role from the point of view of the European balance of powers.?!

The pamphlet, however, had a different version®” as well, in which the Polish king is

17 Hiller Istvan: Feind im Frieden. Die Rolle des Osmanischen Reiches in der europdischen Politik zur Zeit
des Westfilischen Friedens. In: Westfilischen Friedens. Diplomatie — polititische Zasur — kulturelles Umfeld
— Rezeptionsgeschichte. Historische Zeitschrift, Beihefte. N. F. 26. Hrsg. Heinz Duchhardt, Miinchen, 1998,
393-404.

'8 In connection with the anti-Turkish plans of Gyorgy Rakoczi I: Nagy Lasz16: 4 ,, biblids 6rallé” fejedelem.
Budapest, 1984.

1 Spuler, Bertold: Die europdische Diplomaten in Konstantinopel. In: Jahrbuch fiir Geschichte Osteuropas
1. (1936)

2 A weekly journal, published in Frankfurt am Main, in its news from Brussels on 4th November 1623
published a report from Constantinople which mentioned that Gabor Bethlen had lost his best Turkish friend,
Pasha Hasin, and because of this changes can be predicted in Bethlen’s policy towards the Turks. Gabor
Bethlen’s legate at the Porte spent a long visit with Venice’s legate at the Porte.

2R, Varkonyi Agnes: Hungarian Indepence and the European Balance of Power. In: Europica varietas —
Hungarica varietas. Budapest, 2000, 175-186.

22 Het Groot Balet, Ghedanst door de Coninghen ende Potentaten, Vorsten ende Republicken op den Zael van’t
bedroefde Christenrijck”
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represented instead of the Prince of Transylvania, but first the turban has been removed
from the head of the pasha. This version, which was published for Dutch audience, is
an evidence of political sagaciousness as from the 1650s a series of political conflicts
developed that could be called the Thirty Years War of the East.? Even if this cannot be
pictured by the engraver, it was obvious that a large-scale realignment of powers were
about to evolve. The engraving does not only picture the power relations of the North,
but represents the Italian powers as well by several characters. Besides the Republic of
Venice, the role of Florence is highlighted, what is more the Dutch version even named
the Pope, Urban VIII, who died on 29™ July 1644.

Dance as a political symbol provided a wide range of possibilities for understanding.
People of the age, depending on their education and knowledge, could understand dif-
ferent layers of meaning. The pictured scene helps interpreting the great amount of in-
coming foreign political news, understanding the current power relations, but primarily
it does not give a key to the understanding of a given state, but to the importance of a de-
termining political change. The dancing scene also calls attention to the fact that peace
will be the result of a longer process, now everything is in movement; the new political
lines of forces are just being formed. The group dance introduces the new techniques
of signing treaties, expressing in a simple way that there are several different interests
that need to be harmonized, complete systems of alliances need to come to agreement in
order to reach an operable peace treaty after such a long war.?* The peace negotiations in
Westphalia lasted for four years, which do not only show the significance of the conflict,
but also the ambition that the partners signing the treaty would accept a long-term Euro-
pean order.” During the peace negotiations in Westphalia 16 European states, 140 impe-
rial cities, 38 principalities represented themselves with different numbers of delegates,
and besides these several smaller delegations arrived. Except for England, Russia and
the Ottoman Empire all the significant powers of Europe were represented.?®

# Gebei Sandor: /1. Rdkdczi Gyorgy kiilpolitikdja (1648-1657). Eger, 1996, 69-120.

2 Westfilische Friede. Diplomatie — politische Ziisur — kulturelles Umfeld — Rezeptionsgeschichte. Hrsg.:
Duchhardt, Heinz: Miinchen, 1998. Der Westfdlischen Frieden. Pax Europa und Neuordnung des Reiches.
Hg.: Langert, Herbert Berlin, 1994. 1648. Krieg und Frieden in Europa. Hrsg.: Duchhardt, Heinz — Bussmann,
Klaus — Schilling, Heinz Miinster — Osnabriick 24. 10. 1998-17. 1. 1999. Peil, Dietmar: Der Friede in der
deutschen Literatur des frithen Neuzeit. és Bellot, Christoph: Den Frieden feiern: Das Augsburger Friedensfest.
Anlass und Bildzeugnisse. In: Pax. Beitrcige zu Idee und Darstellung des Friedens. Hrsg.: Augustyn, Wolfgang.
Miinchen, 2003, 315-340.383-458.

%5 Burkhardt, Johannes — Schumann, Jutta: Reichskriege in der frithneuzeitlichen Bildpublizistik. In: Bilder
des Reiches. Hrsg. von Rainer A. Miiller Sigmaringen, 1997, 51-95.

26 Dickmann, Fritz: Der Westflische Frieden. Miinster, 1972. 1992, 199. Kaulbach, Hans Martin: Europa in
den Friedensallegorien des 16. und 18. Jahrhunderts. In: Europa im 17. Jahrhundert. 53-78.
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Foreign political panorama unambiguously

The dancing scene with its numerous characters shows the less educated, the common
people who have no say in decision-making in an understandable and rememberable
way that the evolvement of the foreign political situation must be paid attention to.>” The
printed media of the time mostly published foreign political news, because the infor-
mation which was difficult to reach, which originated from distant places had a higher
value, and at the same time it seemed to be less dangerous for the ruling powers than the
publication of news concerning home affairs. Pamphlets, tractates and cartoons inter-
preted the politically determining turning points, phases of the Thirty Years War.?

The aimed audience was not primarily the uneducated, illiterate layers of society but
those common people who were open to public affairs and public speech, who could get
hold of politically relevant information in the common spheres, even though they were
neither decision makers, nor exercisers of power. The symbolic pictures and unambigu-
ous political allegories even taught the way of political thinking through unfolding dif-
ferent relationships. Furthermore, they spread the need for forming opinions, attitudes
about public affairs, they constantly questioned the “secret of exercising power”?.

The entertaining, but at the same time suggestively expressed political allegories
mentioned already in their titles that they described political and military relations of
Europe. The presence of the “hostis naturalis”, i.e. the Turks, the economic and politi-
cal relations with other continents strengthened the sense of unity in common people.*
The place of the breaking world of “Universitas Christiana” of the Middle Ages was
replaced by “Politica Christiana”.’! The long lasting wars fought by different alliance
systems and the large scale damages caused by them resulted in a different point of
view, which emphasized the cohesion of the European consciousness as opposed to the

77 G. Etényi Néra: Allamelmélet, politika és pamfletek a 17. szazadi Eurépaban. Aetas, 2002, 1, 15-35.
*Bohatcova, Mirjam: Irrgarten der Schicksale. Einblattdrucke von Anfang des Dreissigjiihrigen Krieges.
Prag, 1966. Flugblitter. Aus der Friihzeit der Zeitung. Gesamtverzeichnis der Flugblatt-Sammlung des
Kurpfiilzischen Museums der Stadt Heidelberg. Berarb. Von Wechssler, Sigfrid Heidelberg, 1980. Der
Winterkonig. Friedrich V. Der lezte Kurfiirst aus der Oberen Pfalz. Amberg-Heidelberg-Prag-Den Haag.
Hrsg: Peter Wolf-Michael Henker-Evamaria Brockhoff-Barbara Steinherr-Stephan Lippold Katalog zur
Bayerischen Landesausstellung. Stadtmuseum Amberg, 2003.

2 Holscher, Lucien: Offentlichkeit und Geheimnis. Eine begriffsgeschichtliche Untersuchung zur Entstehung
der Offentlichkeit in der frithen Neuzeit. Stuttgart, 1979. Stolleis, Michael: Arcana Imperii und Ratio Sta-
tus. Bemerkungen zur politischen Theorie des frithen 17. Jahrhunderts. In: Staat und Staatréison in der
Friihen Neuzeit. Frankfurt am Main 1990, 37-72. Kunisch, Johannes: Absolutismus und Offentlichkeit, In:
Offentlichkeit im 18. Jahrhundert. Hrsg. von Jager, Wolf Gottingen, 1997, 33-49.

3 Frau Gewecke: Wie die neue Welt in die alte kam. Stuttgart, 1986. Pieper, Renate: Die Vermittlung
einer neuen Welt. Amerika im Nachrichtennetz des Habsburgischen Imperiums 1493-1598. Mainz, 2000.
(Verdffentlichungen des Instituts fiir Européische Geschichte Mainz, Bd. 163.)

3L uise Schorn-Schiitte: Obrigkeitskritikund Widerstandsrecht. Diepoliticachristanaals Legitimitctsgrundlage.
Aspekte der politischen Kommunikation im Europa des 16. Und 17. Jahrhunderts. Hrsg.: Schorn-Schiitte,
Luise Historische Zeitschrift Beiheft 39., Miichen, 2004.
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tendencies breaking unity into pieces.’? This could be seen most vividly in case of the
Holy-Roman Empire. The empire, which suffered the most during the Thirty Years War,
and where regardless of the versatile religious, political and power relations the sense
of unity strengthened by the 17" century against the Ottoman Empire and the growing
power of France.* This process was also the interest of the Habsburg administration,
even though in the long-run political authority of the German electorates increased.™
From the middle of the 17" century there was a significant increase in the number of
those publications which mentioned in their titles that they were dealing with European
questions, they were analysing political problems concerning the whole of Europe of
the age: Theatrum Europaeum, Diarium Europaeum, Européische Flama.’* Europe ap-
peared not only as a geographic unity, but also as the common, public sphere of political
actions.*® The metaphor of the theatrum emphasized not only the importance of the char-
acters of the “world-theatre”, but also recognised the significance of the audience.

The common group dance of the ‘Great European War Ballet’ also expresses the
hope that peace does not result purely in the triumph of the winner powers but that
the process of rearrangement of powers is closed by a common celebration. The peace
treaty of Westphalia was indeed introduced to the public as the common concert of
Europe, in which even though each country could play its own music, represent its own
interests, a sort of harmony did occur. Although neither the text nor the picture refers
to the name of Hugo Grotius, this unambiguous publication also spread the inwardness

32 Bosbach, Franz: Monarchia Universalis. Ein politischer Leitbegriff der friihen Neuzeit. Gottingen, 1988.
Malettke, Klaus: Konzeptionen Kollektiver Sicherheit in Europa bei Sully und Richelieu. In: Der Europa-
Gedanke. Hrsg. von August Buck, Tiibingen, 1992.

33 Tschopp, Silvia Serena: Gegenwértige Abwesenheit. Europa als politisches Denkmodell im 17. Jahrhundert?
In: Europa im 17. Jahrhundert. 25-37. Europa — aber was ist es? Aspekte seiner Identitét in interdisziplindrer
Sicht. Hrsg von. Schlumberger, Jorg A. und Segl, Peter, K6ln, Weimar, Wien, 1994. 'Europdische
Geschichte’ als historiographisches Problem. Hrsg. von Duchhardt, Heinz und Kunz, Andreas. Mainz 1997.
(Verdffentlichunge des Instituts fiir Europdische Geschichte Mainz. Abteilung Universalgeschichte, Beiheft
42.) Burkhardt, Johannes - Schumann, Jutta: Reichskriege in der frithneuzeitlichen Bildpublizistik. In: Bilder
des Reiches. Hrsg. von A. Miiller, Rainer Sigmaringen, 1997, 51-95.

34 Schilling, Heinz: Hofe und Allianzen. Deutschland 1648-1763. Berlin, 1994. Schmidt, Georg, Reich und
Nation. Krieg und Nationsbildung in Deutschland. In: Lademacher, Horst - Groenveld, Simon (Hg): Krieg
und Kultur. Die Rezeption von Krieg und Frieden in der Niderldindischen Respublik und im Deutschen Reich
1568-1648. Miinster, New York, Miinchen, Berlin, 1998, 57-75.

3% Schmale, Wolfgang: Geschichte Europas. Wien, Kéln und Weimar, 2000. Tschopp, Silvia 2004, 28-29.
Malettke, Klaus, Europabewussstein und europdischeische Friedenspidne im 17. und 18. Jahrhundert. In:
Francia 21/2. 1994. 63-93. Europabegreiffe und Europavorstellungen im 17. Jahrhunderts. Web-Projekt
Schmale, Wolfgang (Dir) Sahin-T6th Péter, Le *Grand Dessein’ Le projet de Sully de re’ organisation de 1’
Europe. In Oborni Teréz (ed.), Ad Astra. Sahin-Téth Péter tanulmanyai. Etudes de Péter Sahin-Téth. Buda-
pest, 2006, 75-85

3¢ Barner, Wilfried: Barockrehtorik. Untersuchungen zu ihren geschichtlichen Grundlagen. Tiibingen, 1970,
86-131. Holscher, Lucian: Die Offenlichkeit begegnet sich selbst. Zur Struktur 6ffentliche Reden im 18.
Jahrhundert zwischen Diskurs-und Sozialgeschichte, In: Offentlichkeit im 18. Jahrhundert. Hrsg. von Hans-
Wolf Jager, Gottingen, 1997, 11-31. Bene Sandor: Theatrum mundi. Filolégiai Kozlony, 1997. 1-2. XLIII.
1-19. Dethlefs, Gerd, Schauplatz Europa. Das Theatrum Europaeum des Matthaeus Merian als Medium
kritischer Offentlichkeit. In: Europa im 17. Jahrhundert. 151-153.
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of the founder of international law. The European ballet communicated the key concept
of the new political way of thinking, the intention to keep the balance of the European
power relations in a way which was easy to understand and remember.

Besides the significance of international law, dance as a political symbol highlights
another aspect of the questions concerning political theory and calls attention to the re-
sponsibility of exercising power. Ballet is danced according to a complicated, rehearsed
choreography. The body, which moves in the ideal way, reflects a higher standard of so-
cial contacts.’” Court dance as a political symbol also expresses that being able to follow
the complicated choreography of this artistic dance requires serious and sophisticated
intelligence and education, similarly to the art of peace treaties, which is also the task
and knowledge of the elite. During the intermissions of the negotiations of Westphalia
there were indeed numerous spectacular ballet performances shown. The ballet scene
did have an understanding audience, which, due to the mediating role of pamphlets, did
not only compose of the thin layer of decision makers and the “representative public”
of'the courtiers.*® The picture entitled ‘Great European War Ballet’ was also published as
the appendix of a fair booklet in Frankfurt am Main.* In the summer of 1648 a religious
song appeared in press which helped readers get acquainted with and remember the
points of the peace treaty of Westphalia.*’

The picture report shows the happy dance of the peace negotiations of Westphalia
with a certain solemnity, emphasising the representation of the exercisers of power. As
opposed to this, the only two-page tract, the ‘Konigliches Ballett, Anno 1660°, examines
the performance of the individual powers from a distance.*! The author, analysing the
political changes of the 1660s, analyses what kind of new dance the Pope and the Turks

37 Revel, Jacques: Vom Nutzen des Hoflichkeit. In: Aries, Philippe und Duby, Georges (Hg.): Geschichte
des privaten Lebens 3. Band Von der Renaissance zur Aufkldrung. Hrsg. von Aries, Philippe und Chartier,
Roger. (Deutsch von Holger Fliessbach und Gabriele Kriiger-Wirrer) Frankfurt am Main, 1991, 173-211.
van Diilmen, Richard: Kultur und Alltag in der Friihen Neuzeit. 2. Band Dorf und Stadt 16-18. Jahrhunderts
Miinchen, 1999, 128-129.

38 Repgen, Konrad: Der Westfiilische Friede und zeitgendsische Offentlichkeit, Historisches Jahrbuch, 1997. 1.
Halbband, 38-83. Burkhardt, Johannes: Auf dem Wege zu einer Bildkultur des Staatensystem. Der Wesfilische
Frieden und die Druckmedien. In: Duchhardt, Heinz. Hrsg: Der Westfdlische Friede. Diplomatie — politischer
Zdisur — kulturelles Umfeld - Rezeptionsgeschichte Historische Zeitschrift Beiheft 26. 1998, 81-114.

3 Der Westfiilische Frieden. Krieg und Frieden in Europa. Hrsg. von Klaus Bussmann und Heinz Schil-
ling Ausstellungsatalog, Minster, Osnabriick, 1998. 152. Nr. 1145. Dethlefs, Gerd: Schauplatz Europa.
Das Theatrum Europaeum des Matthaeus Merian als Medium kritischer Offentlichkeit, In: Europa im 17.
Jahrhundert. p.161.

4 Repgen, Konrad: Evangelisches Kirchenlied als Mittel zur Popularisierung des Friedensvertrags von
Osnabriick im Sommer 1648. In: Formen internationaler Beziehungen in der Friihen Neuzeit. Franckreich
und das Alte Reich im europdischen Staatensystem. Festschrift fiir Klaus Malettke. Hrsg. Externbrink, Sven
und Ulbert, Jérg Berlin, 2001. Historische Forschungen Bd. 71, 431-439.

4 Konigliches Ballett, Anno 1660. Durch einige Potentaten der Christenheit, Pabst und Tiircken getanzt.
Bremen Presseforschunginstitut Einzelzeitungen 1660 Z 56 G. Etényi Nora: Erproba a harctereken és a pro-
pagandaban. , Nyilvanos kronikak” eurdpai eseményekrdl 1660-bol. In: Az értelem bdtorsdaga. Tanulmanyok
Perjés Géza emlékére. Szerk.: Hausner Gabor Budapest, 2005, 201-225. G. Etényi Nora: Hadszintér és nyil-
vanossdag. A magyarorszagi torok haboru hivei a 17. szdazadi német vjsdgokban. Budapest, 2003.
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are dancing due to some Christian princes.** The publication hastens the formation of
coalitions as opposed to signing peace treaties by detailing how favourable the political
circumstances are for an attack against the Turks. In the fictitious scene, every character
gets a right to speak only once. Firstly, the Pope, as he has a traditional role in anti-
Turkish fights. It shows, however, that regardless of his diplomatic efforts, Alexander
VII cannot keep the lines of the Turkish war in his hands. Leopold I’s allusions are that
he needs to dance in Denmark and Poland, so he cannot do anything, even if he hears
the Turkish music. The Spanish king does not want to dance as all his energy has been
taken away by the dance of Prince Alba in the Netherlands, what is more his neighbour
also has dancing feet. The pamphlet pictures the rearrangement of the power relations
by serious sarcasm: instead of the Spanish, the steps of the French king needs to be paid
attention to in European politics, as according to the text the young Louis XIV would be
pleased to choose the music to dance to. The English king complains that he has been
learning foreign dances for ten years already and eventually he would also like to find
his own music. He would prefer playing the harp, referring to the intention that after the
English Civil War England would play a significant part at the negotiations rather than
at the battlefields. The Portuguese king would also like the sound of the harp. The Polish
king complains, referring to the First Northern War (1655-1660), that learning dancing
cost too much for him in the last period when the Swedes and the Russians were his in-
structors. According to the text, the Polish king is very young, so he is only learning the
basic dance motifs. The Danish king would rather listen to spiritual music, and Queen
Christina regrets not keeping to the dances taught by the old Swedish masters, as the
Italian tunes have proved to be false.* Venice complains that at the moment he needs to
dance alone since in the Turkish war he was left with no real ally. Holland thinks that the
great dancing party cost him too much money. The elector of Brandenburg resents that
there are too many different kinds of music played simultaneously which he needs to
pay attention to. The archbishop of Munster, Bernard von Gahlen, the “Minister of War”
of the Holy Roman Empire would like to dance with the kings even though he is not a
king himself. Last the Turk cries out: Now it is my time to start dancing. This pamphlet
was most probably published as the appendix of the weekly paper of Timotheus Ritzsch,
which appeared five times a week from 1650.* The publisher of high standard apolo-
gizes his readers when due to the changes in the delivery of the post the journal could
cover news from France, England and Holland only three times a week, on Tuesdays,
Thursdays, Saturdays.

2 Agnes R. Vérkonyi: La coalition internationale contre les Turcs et la politique étrangere hongroise en
1663-1664. In: Etudes Historiques 1970 publieés a loccasion du XIV.e Congres International des Sciences
Historiques. Budapest, 1975, 399-426. G. Etényi Nora, Die Offentlichkeit der Entscheidungstriger. Der
Reichstag zu Regensburg im Spiegel der Niirnberger Gesandtenberichte in den Jahren 1663-1664, In:
Collegium Hungaricum-Studien. 2002, 99-156.

4 Reinken von, Liselotte: Deutsche Zeitungen iiber Konigin Christine (1626-1689). Eine erste Bestandsauf-
nahme. Miinster, 1966. (Studien zur Publizistik, Bremer Reihe 6)

4 Kutsch, Arnulf — Weber, Johannes: 350 Jahre Tageszeitung. Forschungen und Dokumente. Bremen, 2002.
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During the 17" century both the quantity and the quality of published information
increases. Printed weekly journals published valuable, politically useful information
about court life, representative events of the royal and princely courts.* This way the
audience of engravings and cartoons posted at public places could take a glance into the
spectacular events of court life. Princely courts organised more and more monumental
celebrations with an increasing number of participants. The “screenplay”, which con-
tained the system of symbols of these events along with the correct interpretations, was
sent to the political elite well in advance of the event.*® The leading elite of the state had
to legitimise their decisions in front of the public of the gradually increasing court.*’

International arena

The audience of the spectacular scenes shown by engravings is becoming more and
more important. The pictures often show the scene as a theatre stage, this way manage
to show the characters as cartoons from a distance, making it possible to express criti-
cism.*® A pamphlet published in 1659*shows a special arena in which a lion, a bear, an
elephant, a tiger and three eagles are fighting against one another. The publication places
the newer European conflict of powers in the limelight. The pamphlet does not introduce
the characters of the scene, even though some exotic animals, the elephant and the tiger,
also appear besides the heraldic animals of significant European powers such as the ca-
gle and the lion. Being popular symbols of the early modern age the animals taking part
in the pictured fight show several different faces of sovereign power. The intelligent and
strong elephant visualizes the advance of significant armies and the triumph marches of
victorious military leaders, the powers of the underworld, but at the same time long life

4 Weber, Johannes: Deutsche Presse im Zeitalter des Barock. Zur Vorgeschichte offentlichen politischen
Risonnemenst. In: Offentlichkeit im 18. Jahrhundert. Hrsg. Von Hans-Wolf Jager. Sonderdruck. 141.
Ukena, Peter: Tagesschriftum und Offentlichkeit im 16. und 17. Jahrhundert in Deutschland. In: Presse und
Geschichte. Beitrége zur Historischen Kommunikationforschung. Minchen, 1977, 35-53.

4 Burke, Peter: 1993, 29. Golubeva, Maria: The Glorification of Emperor Leopold 1. In: Image, Spectacle
and Text (Ver6ffentlichungen des Instituts fiir Européische Geschichte Mainz, 184.) Mainz, 2000. Schumann,
Jutta: Die andere Sonne. Kaiserbild und Medienstrategien im Zeitalter Leopolds 1. Berlin, 2003, 240-262.

47 Burgdorf, Wolfgang: Reichskonstitution und Nation. Verfassungsreformprojekte fiir das Heilige Romische
Reich Deutscher Nation im politischen Schrifftum von 1648 bis 1806. Mainz, 1998. Dreitzel, Horst, Justis:
Beitrag zur Politisierung der deutschen Aufkldrung. In: Bédeker, Hans Erich und Hermann, Ulrich. (Hg.):
Aufklédrung als Politisierung — politisierung der Aufkldrung. Hamburg, 1987, 158-176. Bene Sandor: Theatrum
politicum. Nyilvanossdg, kozvélemény és irodalom a kora uijkorban. Debrecen, 1999.

4 Gerd Dethlefs: 2004, 161-163. In a pamphlet published in 1632 the publisher workshop is also depicted
as a stage, the genre of journals is connected to the symbol of theatrum, the metaphor of world theatre and
its audience. ,,Newe Jahr Avisen. In Jehan Petagi Kramladen zu erfragen, Allen Kauffleuten und Zeitungs
Liebhabern...” In: Hans Jirgen Liisenbrink — Rolf Reinhardt: , Kauft schone Bilder, Kupferstiche...”
Lllustrierte Flugbldtter und franzésisch-deutscher Kulturtransfer 1600-1830. Mainz, 1996, 22-23.

4 Der Lowen-Baer-Elephant-Tyger- und Adlers-Streit” VD17. 1: 091972A
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and temperance.*® In early modern sovereign representation the elephant was used as a
scenic element by Maximilian I when he trailed with one from Spain to Vienna in 1551.
The effect of rarity in the Austrian territories is marked by the line of inns named after
the elephant. At the wedding of Jan Zamoyski and Grizeldisz Bathory a performance
was shown to celebrate the victory of the Polish king, Istvan Bathory in the Livonian
War. During the performance a horse, dressed up as an elephant ran along the stage
with an erection similar to a tower or a pyramid.’! The wedding cake of Gabor Bethlen
and Katalin of Brandenburg was also decorated by an elephant made of marzipan. The
symbol was made unambiguous by the common depiction of the coat of arms of Bethlen
and the Brandenburg dynasty placed on the column of power.*?> The lion, which carries
a number of different biblical meanings, suggests the sanctity of sovereign power.** The
tiger symbolises wild nature, it is collected as rarity but it also appears next to the car-
riage of Bacchus in the painting of Rubens.** Being the animal of Jupiter and Zeus the
high-flying eagle represents the power of the successful ruler, who can see everything
from great height, but who can also become proud.® In the early modern age there was
great abundance of animals which can be interpreted as heraldic animals as well as
symbols of exercising power. In 1642 the publisher Endter in Nuremberg issued a short
list in which they collected the meanings of the various animal symbols.*®* Among the
popular interpretations the list offered 42 different meanings for the eagle and 54 for
the lion.

The pamphlet mentions the well-known fable of Aesop about the fox and the stork in
which both hosts lays the table for their visitor according to their own interests. The fox
is the well-known symbol of political shrewdness, the Machiavellian way of thinking
and neglecting morals.’” The emblem of the stork, which looks after its parents, is at-
tached to positive meanings among which first and foremost its alertness, the protection
of its nest and the killing of snakes can be interpreted in political context.*® The stork is

50 Dittrich, Sigrid und Lothar: Lexikon der Tiersymbole. Tiere als Sinnbilder in der Malerei des 14-17.
Jahrhunderts. Michael Imhof Verlag, Petersberg 2005. 89-94. Henkel, Arthur — Schone, Albrecht: Emblemata.
Handbuch zur Sinnbildkunst des XVI. und XVII. Jahrhunderts. Stuttgart-Weimar, 1996. 544-555. In the
popular emblem book of Abdrea Alciati a war elephant appears. Appuhn-Radtke, Sibylle: Darstellungen des
Friedens in der Emblematik In: Pax. 2003, 341-360.

5! Horn I1diko: Béthory Istvan uralkodoi portréja, In: Portré és imdzs. Politikai reprezentdcié a kora vijkorban
Szerk.: G. Etényi Nora és Horn Ildiko, Budapest, 2008, 391-392.

52 Szabd Péter: Bethlen Gabor lakadalmara czinalt ekessegek In: Collectanea Tiburtiana. Tanulmanyok Klani-
czay Tibor tiszteletére. Szeged, 1990, 446-448.

53 Dittrich, Sigrid und Lothar: Lexikon der Tiersymbole 2005, 291-297.

54 Dittrich, Sigrid und Lothar: Lexikon der Tiersymbole 2005, 539.

53 Dittrich, Sigrid und Lothar: Lexikon der Tiersymbole 2005, 17-22.

36 Procerum Mundi. Index insignium, Das ist: Eine Anzeige und Auflosung aller inn- und ausldndischen
Potentaten, Herrschafften und Stinde Wappen, die Calender-Schreiber, Prognosticanten und Post-Reuter, mit
verblimten Worten und Namen, in Beschreibung der grossen Jahr-Biicher sich bedienen... Durch S. G. K. N.
Niirnberg, Gedruckt und Verlegt durch Johann Andred Endters Seel. Sohn und Erben.”

57 Stolleis, Michael: Léwe und Fuchs. Eine politische Maxime im Friithabsolutismus In: Stolleis, Michael:
Staats und Staatsréson in der frithen Neuzeit. Frankfurt am Main, 1990, 21-36.

58 Schone — Henkel: 1996, 827-832.
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also the symbol of taciturnity, but being the bird of Mercurius, it pulls the coach of the
mythological messenger.*

While the war and royal ballet declares the need for the reconciliation of interests,
this arena depicts the irreconcilable and open clashes of interests. Instead of the solem-
nity of the ballroom this arena is the place of more vulgar attraction and brutal violence.
In the inns around Vienna and Salzburg, in the northern areas of the Alps during the
17%-18"% centuries “bear-teasing” games, which involved dogs and sharp tools, were
becoming more and more popular among the rural population. In the shambles of Nu-
remberg bear and ox fights were common for a long time.* In the fictitious ring of the
pamphlet a figure appears accompanied by dogs, with a cross in his neck, which as a
“game master”, motivates the fighting animals for further attacks by prodding them.®!
In the masterly character it is easy to recognise the figure of Mazarin.®> The scene is
being watched by secular and clerical electors sitting in a semi-circle around the stage.
The “serving maid of theology” and a Lutheran pastor are crying, monks and Catholic
priests are terrified at the things they have seen. While the pictured scene consciously
describes the precise political events in riddles, the criticism towards the political rela-
tions in Europe is unambiguous. The picture shows in a cynic and disappointed way
to what extent the individual powers hide their own interests, in what ways French
foreign policy is manipulative. At the same time strong criticism is expressed towards
those powers which are only watching the events from a distance. According to this if
these powers do not pay careful attention, they will be surprised to recognise who has
become the greatest power.®® In 1659 and 1660 several versions of this pamphlet were
published as a reaction to the events of the rearrangements of powers in the North.* For
the hegemony of the Baltic Sea Sweden, Poland, Brandenburg and Denmark were fight-
ing each other, furthermore Russia attacked Poland. A small veduta with the picture of a
sea-battle can help us in interpretation. It shows the battle between the Swedish and the
Dutch navy close to Kronborg on 29" October 1658. The Swedish army occupied the
fortress during that summer. The Dutch forces that were under the protection of England
and France tried to give help to the fortified place, while Polish-Habsburg-Brandenburg
league was just forming on the side Denmark. The Swedish army won the victory in

39 Cesare Ripa 77-78. 329. 509.

 Dittrich, Sigrid und Lothar: Lexikon der Tiersymbole 2005, 44-47.

1 Holla, nun ist es grosse Zeit, Dass man sie von einander scheidt, Der Bir zu grosse Trangsaal leyd, Ich muss
ihm helffen bey dem Eyd: Wann sie nur meine Doggen sehn, So wird das beissen bald vergehn”

2 Bosbach, Franz: Der franzésische Erbfeind. Zu einem deutschen Feindbild im Zeitalter Ludwigs XIV. In:
Feindbilder. 1992, 117-139. Burckhardt, Johannes: Reichskriege in der frithneuzeitlichen Bildpublizistik.
In: A. Miiller, Rainer (Hrsg.), Bilder des Reiches Sigmaringen, 1997, 51-95. Bosbach, Franz: Monarchia
Universalis. Ein politischer Leitbegriff der Friihen Neuzeit. Gottingen, 1998. Schillinger, Jean: Der Tyrann
Ludwig XIV. in den deutschen Flugschriften des 17. Jahrhunderts. In: Krebs, Jean Daniel (Hrsg.): Die Affekte
und ihre Reprdsentation in der deutschen Literatur der Friihen Neuzeit. Bern, 1996, 231-246.

% _Nun schaut von fern ihr liebe Herrn, Wie es ablauffet mit dem Bérn, Man hat zu halten gute Wacht, Und
sehn wo bleibt groste Macht.”

o Der Lowen-Baer-Elephant-Tyger- und Adlers-Streit” VD17. 23:674746V
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autumn 1659, the treaty of Oliva was signed in May 1660. The pictures shows this
political situation in a symbolic way: the Swedish bear attacked the Danish elephant,
who had aid from the Austrian, Polish and Brandenburg eagle and the Russian tiger. By
the interpretation of the broadsheet the Dutch lyon was convinced by the french Mazarin
and the Englishg dog to take part in the conflict.®> The broadsheet suggests that mainly
the powerful Sweden threatens the status quo of Europe, like in the time of Gustav
Adolf during the 30 years war, but teh influence of France on international affairs was
also growing. There are no news in connection with Middle-East Europe and the nordic
war on the broadsheet. The unsuccessful intervention of Gyorgy Rakoczi 1, Prince of
Transylvania in the Polish war in 1657 does not appear in the picture similarly to the
war between the Principality of Transylvania and the Ottoman Empire between 1658-
1660. There is no explicit reference to writings on political theory but the point of view
reflects that the compiler of the cartoon was familiar with the current works on political
theory which declared the efficiency of exercising power in the name of “ratio status”.
Although Veit Ludwig von Seeckendorffs in his work entitled “Teutscher Fiirsten-Staat”
(1656) propagated the unity of German principalities, declaring that efficient govern-
ment was based on faith and morals®, the above described pamphlet suggests that in the
name of the union of interests these principles did not work anymore in Europe.

“Political laboratory of the times of today”

The questions of European rearrangement of power taken place at the end of the 17®
century was analysed by the Dutch pamphlet, entitled “Political laboratory of the times
of today™.?’

The complex picture of the pamphlet effectively depicts the inflamed political situ-
ation. The title, “Political laboratory of the times of today”, written in French empha-
sises the academic background, those special pieces of knowledge which can only be
received by meticulous preparation and persistent experimentation in the fields of sci-
ence and political theory as well. Referring to the French “experimentation”, on the one
hand, it condemns the open and hidden trials of the court of Louis XIV to intervene into
European political relations. On the other hand, it shows how original French politics
was, the innovations of which each European power should pay attention to. The first
version of the pamphlet was published in 1674. Due to the nature of French diplomacy

% Michel Niemetz: Antijesuitische Bildpublizistik in der Friithen Neuzeit. Geschichte, Ikonographie und
Ikonologie Schnell und Steiner Verlag. Jesuitica. Quellen und Studien zu Geschichte, Kunst und Literatur der
Gesellschaft Jesu im deutschsprachigen Raum. Hrsg. von Giinter Hess, Julius Oswald S. J. Ruprecht Wimmer,
Reinhard Wittmann Band 13, Regensburg, 2008, 184-185. 154-155.

 Schilling, Heinz, 1994, 137-140.

©” Het groote Stookhuis. Der Princen dezes Tijds, in Europe. Staatsbibliothek zu Berlin Preussisches
Kulturbesitz, Handschriftenabteilung, Einblattdrucke YA 11580 The Early Modern Pamphlets Online Nr.
13075. The collection of pamphlets does not show the pamphlet under the name of Romeyn de Hooghe, it is
dated to 1689. In the collection of Getty Museum the pamphlet appears as the work of Romeyn de Hooghe.
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in the 1670s, followed by the war for the Dutch territories between 1672-1678, the
number of anti-French pamphlets grew rapidly all over Europe.®® Being one of the most
important European port of news, Amsterdam played a major role in the circulation
of news and political pamphlets from German, English and French territories, besides
Holland. These pamphlets analysed the economic, political, religious consequences of
the French “universalis monarchia” affecting the whole of Europe.®® The growing power
of France did not only threaten the status of the Habsburg Empire. The French attacks
against Holland strengthened Protestant solidarity and the connection between the Ger-
man principalities and the Habsburgs. The intervention of Brandenburg on the side of
Holland resulted in the increase of the military and political prestige of elector Freder-
ick William. Brandenburg also took measures, when after the annullation of the Edict
of Nantes half a million dispelled French Huguenots were looking for a place to settle
in Protestant territories. Domestic problems reaching far beyond the boundaries of the
states further strengthened the approach that domestic problems of other countries need
to be paid special attention to, and especially France, which was aspiring for European
hegemony.

Louis XIV’s attack against Pfalz in 1688-1689 gave a new timeliness to the pam-
phlet condemning the French political laboratory. This pamphlet depicted an even more
complex political situation of Europe.” The publication was released anonymously but
based on the standard of the engraving it is easy to identify. The Dutch pamphlet of
Romayn de Hooghe™ analyses the changes taken place primarily in the Holy Roman
Empire. In an emphatic point of Hooghe’s engraving a cloven globe can be seen with
the depiction of the Sun and the Moon, referring to the dual fight against the French and
the Turkish powers.

The Dutch expressions used in the text helping to interpret the picture stress the fea-
ture of a chemist workshop. The easily recognizable melting pot emphasizes hard work.
This is image is made complete by the furnaces needed to produce military equipments.
In an abstract way the whole image symbolises the challenges of war. The furnace deco-
rated with a double-headed eagle is functioning efficiently at great heat and is ejecting
enormous flames. According to the poem the Bavarian elector is hitting the Turkish ter-
ritories with great force using a giant hammer. The text says that he is even threatening
the Iron Gate, i.e. the Sublime Porte, for which he is feared by the whole of Asia. The
Bavarian elector is ready for the fight, neither armies nor rivers can hinder him, as Be-

8 Harms, Wolfgang: Feindbilder im illustrierten Flugblatt der frithen Neuzeit. In: Feindbilder. 1992, 141-
177.

% Meyer, Rudolf: Die Flugschriften der Epoche Ludwigs XIV. Eine Untersuchung der in schweizerischen
Bibliotheken enthaltenen Broschiiren (1661-1679), Basel, Stuttgart, 1955. Bosbach, Franz: Der franzosische
Erbfeind. Zu einem deutschen Feindbild im Zeitalter Ludwigs XIV. In: Feindbilder. Kéln, 1992, 117-139.

0 Wills, John E.: 1688 Was geschah in jenem Jahr Rund um den Globus. Ein Mosaik der Friihen Neuzeit.
Berlin, 2002.

! In the translation of the Dutch pamphlet I would like to thank Kees Teszelszky for his help.
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ograd fell earlier than it was expected.”” Next to Maximilian II Emanuel Charles of Lor-
raine can be seen who reoccupied Buda, but now he is splashing a Frenchman with, as
the text says, the “pungent water from the well of victory””, referring to the fact that
after Louis XIV’s attack against Pfalz, Charles of Lorraine continued fighting at the
western theatre of war. Imre Thokdoly, who is trying to escape from the hot furnace, is
trying to ask help from Louis XIV in vain; even the fortress of Munkacs has already
been lost.™

The pamphlet also analyses the military events, but it does not refer to the diet of
16877, only to the fact that Ilona Zrinyi handed over the fortress of Munkacs to Antonio
Caraffa as an agreement of capitulation on 25" January 1688. The loss of Munkacs
meant that Thokoly’s last diplomatic bridgehead ceased to exist in the territory of the
Kingdom of Hungary.” The pamphlet, besides conveying several different high-standard
information, analyses the political situation from the versatile points of view character-
istic of this genre both in the text and in the picture. While it revives the tone of poems
praising military leaders, ironically it also condemns the exaggerations of propaganda.
Especially the profuse praise of the victories of elector Maximilian I Emanuel arouses
suspicion. The author condemns Thokoly, who had been misled by French politics and
the daze of the lilies, but the images of the engraving (burning Hungary, great military
losses, “plenty of Hungarian blood flowing”, the castles and cities “being viewed as

2, Ziet hier het Smelthuis van de Europiaansche Grooten, Hoe ieder woelt om ’t zeerst, en ’t yvrigt by zijn
werk. Eerst ziet ge 't Keizerrijk, met zyne Bondgenooten: De dapp’re Beier Vorst, die’t Turks gebied, hoe sterk,
Met yzte mokers kneust, ne bonst met donderslagen Constantinopelen, heel Azien gewaagen, En sidderen, als
was 't voor hen den jongsten dag. Noch stroomen, noch moeras, geen Waereld van Soldaten, Beletten zijne
moed, die ’t al te boven streest: Belgrado zelf, hoe trots, hoe op zijn kracht verwaaten, Bezwijkt, en eer men
’t dacht zicht aan hem overgeest.”

3 Daar toont zich Karel, zo heldhastig als rechtschapen, Die Offen buigen deé, en zege won, Hy spat een
Fransman, die verraderlijk komt gapen, Met scherp doordringend nat uit zijn victory bron.”

™ Kopeczi Béla: Staatsréiison und Christliche Solidaritcit. Der ungarische Aufstand und Europa in der zweiten
Hiilfte des 17. Jahrhunderts. Wien, 1983. Képeczi Béla - Tarnai Andor: Laurus Austriaco — Hungarica.
Literarische Gattungen und Politik in der zweiten Hilfte des 17. Jahrhunderts. Budapest-Wien, 1988.
Csapodi Zoltan: A Thokoly-felkelés visszhangja a Német-romai Birodalom teriiletén. In: Aetas 1995/1-2.
Cennerné Wilhelmb Gizella: Feind oder zukiinftiger Verbiindeter? Zur Beurteilung der politischen Rolle des
Emerikus Thokoly in den grafischen Blditter seiner Zeit. In: Das Osmanischen Reich und Europa 1683 bis
1789: Konflikt, Entspannung und Austausch. Hrsg. Gernot Heiss und Gerte Klingstein. Wiener Beitrdge zur
Geschichte der Neuzeit. Band 10. Miinchen, 1983, 54-62. Németh S. Katalin: Angol joslat Thokoly kiralysa-
garol. In: Irodalomtorténeti Kozlemények. 1991/ 2, 182-184.

75 Philippe Roy: La Diéte de 1687, Mémoire de Maitrise, Strasbourg, 1970, 93-96. Philippe Roy: La Diéte de
1687 et les Hongrois In: Europe and Hungary in the Age of Ferenc Il Rakoczi. Studia Caroliensia. 2004/3-4.,
315-331.

6 R. Varkonyi Agnes: The Reconquest of Buda and Public Opinion, In: R. Varkonyi Agnes: Europica
varietas... Budapest, 2000. 149-164. G. Etényi Nora: Dontéshozok szinjatéka. Parbeszédes politikai pamflet
Eur6parol 1688-bol. In Ujvary Gabor — Varga J. Janos (eds.): Kiilfoldiek magyarsagképe, Magyarorszag-
kép kiilfoldon. Megjelenés alatt. Nora G. Etényi: Die Umschichtung der Machtverhéltnisse im Spiegel der
zeitgendssischen Zeitungen und Pamphlete. In: Europe and Hungary in the Age of Ferenc II Rakdczi... 2004,
349-369.
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enemies and crushed victoriously””’) create the feeling of sympathy in the reader. The
burning house behind the furnace suggests that the victors are the strong hammer, the
violent tools of weapons, and the conflagration, which destroys everything and from
which civilian population can hardly rescue any valuables.

This shaded depiction of the Turkish war marks that Hooghe did pay attention to
military and political events. In his 10-picture series about the Turkish attack of Vienna
he showed the Hungarians rendering homage to Kara Mustafa. He also celebrated the
victories of John Sobieski over the Turks, as well as picturing that Ottoman artillery was
able to keep up with the innovations of military revolution, i.e. the use of mines and
countermines.’”® Hooghe also made engravings of the reoccupation of Buda, the battle
of Nagyharsany, the occupation of Beograd and the battles of Zenta and Szalankemén.
In the journal Hollandsche Mercurius he also published illustrated reports about the
Hungarian events.” Celebrating the reoccupation of Buda, in order to express his respect
towards Leopold I, Hooghe prepared a nine-page series showing the celebrations organ-
ised in Brussels.

On the other furnace pictured on the “Political Laboratory of the Times of Today”
the inscription ‘Pfalz’ can be read, with the name of Philippsburg nearby. The burnt out
and broken furnace, which seems to refer rather to a machine of a laboratory of alchemy,
represents that an unsuccessful political machination is being performed. There are less
characters and the poem is also less direct reckoning on the familiarity of the reader or
the viewer with the precise political background. In September 1688, two weeks after
the reoccupation of Beograd, Louis XIV began the war of succession of Pfalz, violat-
ing with this the seize-fire agreement signed with Leopold I in 1684 in Regensburg.
The picture and the text do not analyse the effect it had on the Turkish war rather the
great destruction fallen on the territory of the Holy Roman Empire. In October 1688 the
French even occupied Philippsburg, the residence of the bishop of Speyer. According
to the evaluation of the poem, the friendly politics of the Rhein region and the Catholic
electors towards the French was also responsible for the current situation.®' Christoph
Bernhard von Galen, the archbishop of Munster had been ridiculed by Hooghe for his
pro-French politics already in the 1670s.%

1 Ziet eens hoe lustig dat des Keizers oorlogsbaazen, Het Hagareensche bloed vervolgen overal, Ziet hoe ze
in’s vyands land als overwinnaars graazen, Met Steden, Vestingen, en Sterktens zonder tal.”

8 Heinz Schilling 1996, 246. 248-249. 250.

" Rozsa Gyorgy: Romeyn de Hooghe und die Tiirkenkriege in Ungarn In: Oud Holland LXXVII (1962)
101-111. J. Landwehr: Romeyn de Hooghe the Etcher. Kleiden — Dobbs Ferry — New York, 1973, 167. E.
W. Hollstein: Dutch and Flemisch Engravings, Etchings and Woodcuts. Amsterdam 1949, Nr. 146. Rozsa
Gyorgy: Schlachtenbilder aus der Zeit der Befreiungsfeldziige. Budapest, 1987, 23. 25-26. 75-76. 135. 144-
145. Rozsa Gyorgy: Buda és Pest régi ldtképei 1493-1800. Budapest, 1999, 156. 156a. 163. 170g. 319.

80 Rozsa Gyorgy 1962, 101-111. Rozsa Gyorgy, 1999. 163. Szalai Béla: Magyar vdrak és vdrosok, falvak
metszeken 1515-1800. 1. kotet, A mai Magyarorszag, Budapest, 2001, 50. 51. Vajda Laszlo, Romeyd de
Hooghe: 1. Lip6t diadalmenete, In: 4 Batthydnyak évszdzadai. Szombathely — Kormend, 2005, 90.

81 Hans Jiirgen Liisenbrink — Rolf Reinhardt: ,, Kauft schone Bilder, Kupferstiche...”, 1996, 88.

82 Heinz Schilling 1998, 192-195.
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According to the engraving, the Holy Roman Empire can expect help from the elec-
tors of Saxony and Brandenburg, who “love the Empire”, and from William of Orange,
whose actions against Louis XIV supported by his party in England.*® The analysis sug-
gests a strong intertwining of relations of foreign and domestic politics. The pamphlet
does not show how William of Orange was invited to the English throne® but empha-
sizes the effect of the Glorious Revolution to European foreign policy, not only as a
solution of domestic policy® but presenting it as a positive turn in foreign policy. The
dispel of Catholic James II from England weakened the power of Catholic Louis XIV
as well, and the Papal State also lost some of its political influence in the Holy Roman
Empire. The emblematic presentation of the Lutheran electors of Saxony and Branden-
burg, John George III and Frederick William, shows to an even greater extent the feel-
ing of connectedness, political community of interests of Protestant powers. Among
the quickly changing circumstances it is difficult to define precisely when the pamphlet
was made, but as Louis XIV and James II are sitting in the middle of the picture and the
three small pictures at the bottom are also dealing with the change of rulers in England,
it can be assumed that this was the most current event. In the first small picture the ghost
of Hildebert de Lavardin can be seen, who left England for Rome, secular glory for an
ecclesiastic carrier. Lavardin could have been evoked in the pamphlet most probably
because of his work entitled “De exilio suo”. He recommended voluntarily exile to
James II, who finally escaped from England at the end of 1688. The interpretation of
Lavardin must be in connection with the behavior of the French ambassador®® and may
have emphasised the personal conflict between Louis XIV and Innocent XI. At the end
of the poem we can read the advice given by the English king, Charles II, to is brother,
James II. The ghost of Charles II, who converted to Catholicism shortly before his death,
is complaining that he lost three of his crowns because of the Jesuits and for this reason
he warns his brother to protect the country and its faithful subjects.’” In an indirect but

8 Barry Coward: The Stuart Age. England 1603-1714. Longman 2003, 343. Burkhardt, Johannes: Vollendung
und Neuorientierung des friihmodernen Reiches 1648-1763. Gebhardt Handbuch der deutschen Geschichte.
Band 11, Stuttgart, 2006, 100-101

8 J. R. Jones: The Revolution of 1688 in England. 1972, 46. 65-66. Barry Coward 2003, 338-344. Lois G.
Schwoerer (ed.): The Revolution of 1688-89: Changing Perspectives. Cambridge, 1992.

% Raymond, Joad: Pamphlets and Pamhleteering in early modern Britain. Cambridge Studies in early modern
British History. Cambridge, 2003. Kampmann, Christoph: Die Englische Krone als ,,Arbiter of Christendom”?
Die ,,Balance of Europe” in der politischen Diskussion der spiten Stuart Ara (1660-1714), Historisches
Jahrbuch 116. (1996.) 330-331. Kovécs Zoltan: Kozeledés vagy elkiiloniilés? Az angol kiilpolitika és Europa
1689-1789. In Frank Tibor (ed.), Angliatol Nagy Britannidig. Magyar kutatok tanulmdanyai a brit térténelem-
rél. Budapest, 2004, 89-94.

8 1687. november 16. Lavardin, Henri Charles de Beaumanoir marquis ambassador in Rome. In: Ludwig
Bittner und Lothar Gross: Repertorium der diplomatischen Vertreter alle Léinder seit dem Westfilischen
Frieden (1648) Band. 1. (1648-1715), Berlin, 1936. 228

8 Wurzbach, Natascha: The Rise of the Englisch Street Ballad, 1550-1650. Cambridge, 1990. Dagmar Freist:
Wirtshéuser als Zentren frithneuzeitlicher Offentlichkeit. London im 17. Jahrhundert. In: Burkhardt, Johannes
— Werkstetter, Christine (Hrsg.): Kommunikation und Medien in der Friihen Neuzeit. Historische Zeitschrift
Beiheft 41, Miinchen, 2005, 201-224.
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still unambiguous way the pamphlet refers to the fact that the English Civil War radi-
cally widened the publicity of London.3¥

The pamphlet does not highlight that besides England, Scotland and Holland Spain
and Savoy also joined the anti-French alliance against the French armies, which had
significant victories even in the spring of 1689, but it emphasizes the role of the orders
of the Reich. The Imperial Diet of Regensburg voted for the war against France in Feb-
ruary 1689. The pamphlet does not mention that the Great Elector, Frederick William
died in May 1688, it only pictures the status of Brandenburg, and the good relation-
ship, political alliance of Frederick William and William of Orange. It is also not clear
weather the pamphlet questions the power of Innocent XI, who died in August 1689, or
that of Alexander VIII, who came to the papal throne in October, however the latter is
the more reasonable.

The delicately worked out engravings of the Amsterdam-born Romeyn de Hooghe
(1645-1708) are the works of art of a well-educated artist, who solved the genre of po-
litical cartoons as an artistic task. Hooghe did not depict simplified patterns, but present-
ed carefully composed scenes with authentic, easily-recognisable portraits, spectacular
battle-scenes and complex symbols. His works published in pamphlets had an effect, on
the one hand, as being part of the representation of William of Orange and Queen Ann
of England, on the other hand, as propaganda against Louis XIV, which was important
to Hooghe not only for being the artist of the Holland monarch, William of Orange, but
primarily for being a committed Protestant.®

Hooghe studied law, he even got a degree in 1689. His need for reasoning about the
state can be felt by reading his political pamphlets. In a pamphlet from 1674 depicting
the endangeredness of the Netherlands he did not only show the terrifying vision of
war but also the fear of the republicans that due to the French attack royal power would
increase as well. In the engraving not only the country is in flames, but the solid founda-
tion of law and religion is crumbling. The figure, embodying the state, who is bourne
on the sea and land forces of the military, is wearing a hat with the word “liberty” on it,
but from under the mask the face of a snake-haired tyrant is creeping forth.”® The picture
refers to the knowledge of the delineation of the state in Thomas Hobbes’s work, entitled
Leviathan, published in 1651. Hobbes visualises the state unambiguously as a special,

% Shoemaker, Robert: Public Spaces, Private Disputes? Conflikt on London’s Streers 1660-1800. In: Hitch-
cock, Tim und Shore, Heather (Hg.): The Streets of London. From the Great Fire to the Great Stink. London,
2003. 54-68. Harris, Tim: London Crowds in the Reign of Charles II. Propaganda and Politics from the
Restoration until the Exclusion Crisis. Cambridge, 1987.

% Vollmer, Hans (Hrsg.): Aligemeines Lexikon der Bildenden Kiinstler von der Antike bis zur Gegenwart. 17.
Band. Leipzig, 1924, 458-461. Muller, Frederick: De Nederlandsche geschiedenis in platen. Beredeneerde
beschrijving van Nederlandsche historienplaten, zinneprenten en historischje kaarten. Amsterdam, 1863-
1882. Landwehr, John: Romeyn de Hooghe, the etcher. Contemporary portrayal of Europe, 1662-1707.
Leiden, 1973. Langemeyer, Gerhard: Aesopus in Europa. Bemerkungen zur politisch-satirisch Graphik des
Romeyn de Hooghe (1645-1706). Minster, 1972.

% Erichsen, Johann und Heinemann, Katharina (Hrsg.): Brennpunkt Europas 1704. Die Schlacht von
Hochstddt. The Battle of Blenheim. Jan Thorbecke Verlag 2004. 128. Muller 1863-1882. Nr. 2523.
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giant monster ruling over everything.’! For current political relations the effective engrav-
ing was used primarily by the anti-French propaganda, when it presented Louis XIV as
an usurper.”

Furnaces in the laboratory as a political symbol represent allegorically the new period
of political reasoning. Laboratories truly reflect the dynamism of the development of po-
litical reasoning at the end of the 17" century, it expresses the gestures of experimentation
and searching for the new. The importance of natural scientific knowledge, the need for the
cognition of science and the operating principles are all expressed in this strange picture.*

Intellectuals proficient in questions of political science and law were surrounded by
serious social prestige. Acknowledged diplomats, like Franz Paul von Lisola, writers of
political science of the age, like Paul von Fuchs, Samuel Puffendorf, Gottfried Wilhelm
Leibniz, also compiled pamphlets, aimed to be clear to understand, in connection with
precise political events, although several times anonymously or under pseudo-names.”
Polemies condemning the court of Louis XIV also questioned the power of absolute mon-
archs®, Francophobic writings published in England radicalised the tone of political pam-
phlets against James 11.” The ideas of John Locke were present in publications at the time
of the revolution of 1688-1689.”” The effect of Hobbes came across in republican Eng-
lish propaganda in “Mercurius Politicus”, the journal of Marchamont Nedham.”® Leibniz,
however, did not only contribute to the system of arguments of anti-Louis XIV pamphlets
but also criticised the English conception of liberty in his work published in 1699.”

Being part of the teaching of law, knowledge of political science became more and

! Hobbes, Thomas: Leviathan oder Stoff, Form und Gewalt eines biirgerlichen und kirchlichen Staates.
Wolfgang Kersting (Hrsg.) Berlin, 1966. Tuck, Richard: Hobbes. Oxford University Press, 1989. Skinner,
Quentin: The Ideological Context of Hobbes’s Political Though. In: The Historical Journal, 1X. 3, 1966,
286-317. The Cambridge History of Political Thought 1450-1700. Edited by J. H. Burns, Cambridge, 1994.
Brederkamp, Horst: Thomas Hobbes. Visuelle Strategien der Leviathan: Das Urbild des modernen Staates.
Werkillustrationen und Portraits. Akademie Verlag, Berlin, 1999.

%2 Burke, 1993. 162.

% Dutch engavers found knowledge of natural sciences important. Compare: Alpers, Svetlana: The Art of
Describing: Dutch Art in the Seventeenth Century. The University of Chicago Press, Illinois, U. A. S. 1983.
North, John: The Ambassadors’ Secret. London, 2002. Prak, Maarten: Gouden Eeuw. Het raadsel van de
Republiek. Nijmegen, 2002. Lennart, en Hermine: De Collectie Brinkman www.len.dds.nl./alchimisten.
%Stolleis, Michael: Reichspublizistik — Politik — Naturrecht im 17. Jahrhundert In: Stolleis, Michael (Hrsg.),
Staatsdenker im 17. Jahrhundert. Reichspublizistik, Politik, Naturrecht. Frankfurt am Main, 1987.
Kampmann, Christoph: Arbiter und Friedensstiftung. Die Auseinandersetzung um den politischen
Schiedsrichter im Europa der Friihen Neuzeit. Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich, 2001, 220-226. Wrede,
Martin 2004. 47-51.

% Kampmann, Christoph 2001. 226-241.

% Kontler Lasz16: Az dllam rejtelmei. Brit konzervativizmus és a politika kora uijkori nyelvei. Budapest, 1997,
140-162.

7 Schwoerer, Lois G.: Locke, Lockean Ideas and the Glorious Revolution Journal of the History of Ideas,
1990. 531-548. Kontler Laszl6 1997. 145. Kontler Laszlo: Locke és a lelkiismereti szabadsag, avagy az ovatos
ember intellektudlis batorsdga, In: John Locke: 4 vallasi tiirelemrdl. Budapest, 2003. 7-55.

% Kontler Laszl6 1997, 154-155. Beddard, Robert: A Kingdom without a King. The Journal of the Provisional
Government in the Revolution of 1688.

% J. G. O’ Hara: Leibniz and ,,la liberté des Anglois” 2000. In: European Journal, 2002. june
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more important.'” Pamphlets, which demanded current political information, at the same
time clearly analysed political processes, helped university students as well to under-
stand and acquire the key concept of the reason of the state, Ratio Status.'” In 1688 a
journalist took pride in saying that weekly papers gave a wide overview of the world,
furthermore regular news highlighted connections and social processes as well.'® Johann
Amos Comenius suggested that reading journals should be part of school syllabi for
widening country knowledge and for language practice. Scientist-philosopher Chris-
tian Thomasius, who was supported by the elector of Brandenburg, established journal
reading as part of his reform in education and training in Leipzig and Halle from 1700.'%
In his treatise on the usefulness of journals, Kaspar Stieler recommended young men
to read journals in order to understand the mechanisms of the functioning of the Holy
Roman Empire.'™

Mysticism and secrecy surrounding alchemy created the notions of impenetrability
and danger. The behaviour of the general public , i.e. keeping distance from and lacking
trust in “magic doctors” who knew much but still played with the fire, is also formulated
in the engraving, while the picture authentically reflects the drawing of the furnace used
for scientific experiments.!'®

The ceremonial world of the dance with its special choreography shows the hope
for a long-term plan of settlement. The “laboratory of new times” already picture the
crisis of a newer rearrangement of powers in Europe, which came to a rest again in the
peace treaties putting an end to the War of the Spanish Succession. Political propa-
ganda heralding the signing of the treaty had already represented the weight of the
great powers.

The pamphlets showing the war ballet, the strange arena and the “laboratory of new
times” could all be found in the collection of pamphlets of the electorate of Branden-
burg. Brandenburg, which developed dynamically in the second half of the 17" century
and founded the Kingdom of Prussia in 1701, laid emphasis on European influence not

190 Weber, Wolfgang E. J.: Die Erfindung des Politikers. Bemerkungen zu einem gescheiterten Professionali-
sierungskonzept der deutschen Politikwissenschaft des ausgehenden 16. und 17. Jahrhunderts, In Schorn-
Schiitte, Luise (Hrsg.): Aspekte der politischen Kommunikation im Europa des 16. und 17. Jahrhunderts.
Historische Zeitschrif;t Beiheft 39, Miichen, 2004, 347-370.

101 Boning, Holger: Weltaneignung durch ein neues Publikum. Zeitungen und Zeitschriften als Medientypen
der Moderne. In: Burkhardt, Johannes — Werkstetter, Christine (Hrsg.): Kommunikation und Medien in der
Frithen Neuzeit. Historische Zeitschrift, Beiheft 41. Miinchen, 2005, 105-134.

192 Weber, Johannes, Daniel Hartnack — ein gelehrter Streithahn und Avisenschreiber am Ende des 17.
Jahrhunderts. Zum Beginn politisch kommentierender Zeitungspresse In: Gutenberg — Jahrbuch 69. 1993,
140-158. Boning, Holger 115.

103 Welke, Martin: Gemeinsame Lektiire und frithe Formen von Gruppenbildungen im 17. und 18. Jahrhundert:
Zeitungslesen in Deutschland, In: Otto Dann (Hrsg.): Lesegesellschaften und biirgerliche Emanzipation. Ein
europdischer Vergleich. Munchen, 1981, 30. Schilling, Heinz 400-401.

1% Boning, Holger 115-116.

105 Diilmen, Richard van: Das Buch der Natur — die Alchemie. In: Diilmen, Richard van —Rauschenbach, Sina
(Hrsg.): Macht des Wissens. Die Entstehung der modernen Wissensgesellschaft. Koln Weimar Wien, 2004,
131-150. I would like to thank Lilla Krasz for calling my attention to the book.
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only in terms of military and diplomacy but also paid special attention to international
publicity, as influencing them had become more and more part of efficient foreign
policy.'%

Pamphlets informing great masses of the public also show the international
political weight of the Kingdom of Hungary and the Principality of Transylvania in the
17" century. After the peace treaty of Westphalia both the Principality of Transylvania
and the Kingdom of Hungary gained key role in a forming international war against the
Turks. By the time of the wars of reconquering Hungary, however, the greatest inter-
national publicity was devoted to Imre Thokdly, who had been condemned because of
his pro-French politics. The Hungarian political elite did not have enough political con-
nections, suitable means to gain long-term political guarantees from the international
publicity that accompanied the Turkish war.

1% Dagmar Freist: Offentlichkeitund Herrschaftslegitimation and Gérard Sabatier: Tkonographische Programme
und Legitimation der koniglichen Autoritit in Frankreich im 17. Jahrhundert In: Ronald G. Asch — Dagmar
Freist (Hg.): Staatsbildung als kultureller Prozess. Strukturwandel und Legitimation von Herrschaft in der
Friihen Neuzeit. KoIn-Weimar— Wien, 2005, 321-351. 255-289. My research in Germany was made possible
by the proposal F046270 and the Kuno Klebelsberg Scholarship. Hereby I would like to thank them for it.
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Kalvinizmus a Bethlen-zaszlo tiikrében

Trajtler Déra Agnes

., Felkél az Isten, elszélednek ellenségei,
és elfutnak eldle az 6 gyiiloldi...”
(Zs0lt.68,2)

Bethlen Gabor fejedelem (1613-1629) ,,biborzészlaja” 1620-ban megjelent roplapokon
16nboznek. A hét variacid arra utal, hogy az abrazolas nagyon népszerii volt, sokan ér-
deklddtek a zaszl6 irant. Az abrazolast megdrzo roplapoknak két fétipusa van, az egyik,
ahol a zaszl6 alatt, két hasabban rimes német nyelvii szoveg fut; a masik, amelyen latin
¢és német nyelvii kartus van alatta a zaszl6 legfobb adataival:? Bethlen Gabor megbiza-
sabol késziilt, Besztercebanyan, voros anyagbol, amelyre a fejedelem abrakat és irast
tétetett, majd a zaszlot Thurzo Imrének adta at.

A zaszlon tizenegy abra szerepel.’ Torok hadihajo, felette hét agh csillag. A hajo
iranyabdl egy felh6bol kinyuld kéz palmadgat tart, melyet egy ellentétes iranybol, szin-
tén felh6bol kinylo kéz altal tartott kard keresztezik. A kard felirata: Consilio firmata
Dei. A kard és a palmaag metszete adja a zaszl6 hangsulyos, kdzponti részét. Itt 1athatd
egy oszlop, amely egy baranyon és egy kettés horgonyon all. Az oszlop kézepén ko-
rona van, tetején jogar. Az oszlop f6l6tt az égen nap van, Jahve nevének betiiivel, a
tetragrammatonnal, vagy mas variansokon kiirva: Jehova. A zaszl6 szélén a 68. zsoltar
kezdd verse talalhatd, latin felirattal. A Karoli féle forditas szerint: ,,Felkél az Isten,
elszélednek ellenségei; és elfutnak eldle az 6 gytil616i.”

Az abrak kiilon-kiilon jol érthetdek, gazdag jelentéstartalommal birnak. De t6bb ko-
rabeli forras is azt mutatja, hogy mar a kortarsaknak is értelmezhetetlen volt a zaszlo,
ugyanis egyiitt, ilyen elhelyezésben megfejthetetlen, rejtélyes maradt.* Még a roplapké-
szit6 is bevallja, hogy nem érti az abrazolast, igy verse a szimbolumokhoz kotott asszo-
ciaciok és a kiilon-kiilon hozzajuk rendelt bibliai idézeteket dsszessége csupan.

Mivel a zaszl6 abrazolasa roplapokon maradt fenn, az elemz6k hajlamosak lehetnek
els6sorban a német nyelvteriileten €16 roplapolvasoknak szol6 propagandaként vizsgal-

! John Roger Paas: The German Political Broadsheet 1600-1700. Wiesbaden, 1991, 3. (1620 and 1621) /99-
105. A roplapok Daniel Manasser nyomdajaban késziiltek, Augsburgban.

2 Varsanyi Krisztina: Bethlen Gabor megjelenése a korabeli roplapokon. KUT, 2007/3, 157-161. Varsanyi
,,veéres zaszlonak” forditja a korabeli roplapok Blutfahnen elnevezését.

3 Az abra és szovegelemzést Paas 1991, 3/105 oldalon 1évé variacid alapjan végzem. Koszonet az Orszagos
Széchényi Konyvtar Kézirattaranak és Régi Nyomtatvanyok Taranak vezetdségének, hogy engedélyezte a
képek fotozasat és kozlését.

4 Varsanyi 2007, 159-160.
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ni. Bethlennek fontos volt az eurdpai, Erdély hatalma mellett érveld politikai propagan-
da, a fejedelem kiterjedt diplomaciai, valamint Erdély nemzetkozi kapcsolatai miatt is.
A harminc éves haboru idészakaban kiilondsen fontos volt, mikor a fejedelem a Habs-
burg csaszar elleni taborhoz csatlakozott. De a zaszld ,,érthetetlensége” mégis arra utal,
hogy nem a német teriileteken €16 roplapolvasoknak szolt elsésorban. A zaszld abrainak
elemzése eldtt tehat ujra fel kell vetni a megvalaszoltnak hitt kérdést: hogy vajon kit
akart megszolitani az erdélyi fejedelem rejtélyes ,,biborzaszlajaval”?

Bethlent, az 1619-es hadjaratanak megkezdésében, mind a szovetséges torokok,
mind az erdélyi nemesek tdmogattak. Problémat a Felsé-Magyarorszdgon él6 rendek
jelentettek, az erdélyi had atvonuldsanak akadalyaként. A csaszar ellenes tabor azonban
egyre boviilt, hiszen II. Ferdinand abszolutista hatalma sok Kiralyi - Magyarorszagon
¢16 nemest is a dinasztia ellen hangolt. A nyilt, protestansok elleni politikajaval a szabad
vallasgyakorlat jogat sértve nemcsak vallasi sérelmet, hanem a magyar rendek jogainak
sérelmét is okozta. Ez pedig azt jelezte, hogy az uralkodo nem a nép javara, a rendekkel
egylitt kormanyoz, hanem azok kizardsaval; abszolutisztikus hatalomgyakorldsa csak
birodalmi érdekeket képvisel.® S a tizenét éves haboru pusztitasait nem felejto katolikus

5 R. Varkonyi Agnes: Magyarorszdg keresztitjain, tanulmdanyok a XVII. szdzadrél. 1978, 353-357.
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nemesség egy része is — latva az orszagrész kényszerii helyzetét — csatlakozott a kalvi-
nista fejedelem hadjaratahoz.®

A 74sz16 tehat egy nagyon specialis politikai helyzet, politikai és vallasi dilemma
tikorképe. Az 1619-1620-as idoszakot tiikkrozi, mikor Bethlen bekapcsolodik a harminc
éves haboruba, és a cseh és morva protestans rendekkel szovetséget kotve, erdélyi sere-
gével a csaszar ellen vonul. A fejedelem 1619 szeptemberének elején indult, és oktober
15-én a pozsonyi var kapui is megnyiltak, 0sszesen hat hét alatt az orszagrész ¢és a
kiralyi korona is az 6 kezébe keriilt.” Bethlen Gdbor kirdllya vdlasztasa valés, aktudlis
politikai és valldsi, bizonyos tekintetben felekezeti kérdéssé valik. Leginkabb a csaszar-
hti katolikus nemesség szamara jelent honapokig elhizodé dilemmat, hogy lehet-¢ a
protestans fejedelemmel a térvényes, felszentelt uralkodo ellen haddal vonulni? S még
ha a térvényes uralkodo torvénysérto is, lehet-e vajon a torokokkel szovetséges Bethlen
partjara allni? Ebben a kérdéses helyzetben, a zdszIo célja, hogy a rendeket az erdélyi
politika jogossdga feldl meggydzze, a nemeseket a csdszdrral szemben ellendlldasra buz-
ditsa. Komoly feladata volt a meggydz¢Es, hiszen a fejedelem a csaszar ,,hatba tdmada-
sara” indult, nem akart titkdzetet vallalni a fels6-magyarorszagi hadakkal, hiszen a két
orszagrész magyar hadainak harca a sok pusztulast megélt Magyarorszag még mélyebb
moralis valsagat hozta volna. S hogy erre nem keriilt sor, abban Bethlen jol szervezett
politikai propagandajanak, melynek része a zaszl6 is, valamint a felsd-magyarorsza-
gi csaszarellenes szervezkedés hatékonysaganak volt fontos szerepe. Mi lehet a zaszld
szimbolumainak {izenete ebben a kérdéses torténeti helyzetben?®

A nap, Jahve betiiivel leggyakrabban az Istentdl eredd, akarata altal t6rténd dolgok-
ra utal; valamire, ami tudtaval, egyetértésével, kegyelmével, jovahagyasaval torténik.
Ilyen példaul az a roplap, ahol V. Frigyes a csehek altal valasztott protestans kiraly és
felesége all, keziikben a hatalmi jelképekkel: kard, jogar, palmaag. A JHWH feliratu nap
fénye kiarad a kiralyi parra, az 6 hatalmuk legitimitasat szimbolizalva.’

Ha az 4rado fényben mas-mas targyat abrazolnak, ugy boviil az atvitt értelmezés. Az
Emblemata, a 16-17. szazadi szimbdlumok gytjteményes konyve, tobb példat is felso-

¢ A nemesi felkelés politikai és vallasi osszefiiggéseirdl: Csetri Elek: Bethlen Gdbor életitja, Bukarest, 1992,
90-102. Erdély torténete. Szerk.: Makkai Laszl6 — Szasz Zoltan, Budapest, 1988, 2/658-675. Benda Kalman:
Habsburg — abszolutizmus és rendi ellendlldas a XVI-XVII. szdzadban. 1975, 19-37. Ujvéry Zsuzsanna: ,, Nagy
két csdszdr birodalmi kozott”. Budapest, 1984, 211-223. Kopeczi Béla: Bethlen Gabor és allama. In: Szazadok
1981/4. 664-668.

7 A hadjaratrodl és a varak sorozatos dnkéntes kapunyitasarol részletesen ir: Nagy Laszl6: Bethlen Gabor a
fliggetlen Magyarorszagert. Budapest 1969, 150-182.

8 Fontos hangsulyozni, hogy a keresztény szimbdlumok itt politikai és vallasi propaganda eszkozeiként van-
nak felhasznalva; a zaszlonak van teoldgiai vetiilete, de nem vegytiszta dogmatikai rendszereken alapszik.

A nyilvanossag és propaganda szerepér6l bévebben: G. Etényi Nora: Hadszintér és nyilvanossdg, A magyar-
orszdgi torék hdaboru hirei a 17. szdzadi német vjsdgokban, Budapest, 2003, 12-19, 77-85. A harmincéves
habort hitvitai, vitairatai: Heltai Janos: 4 nyomtatott valldsi vitairatok Magyarorszagon a 17. szdzad elsé
felében (1601-1655). In: ,, Tenger az igaz hitriil valé egyenetlenségek vitatasanak eldradott dzone...”: tanul-
mdnyok XVI-XIX. szdzadi hitvitdinkrél. Szerk.: Heltai Janos, Tasi Réka. Miskolc, 2005, 144-147.

? John Roger Paas: The German Political Broadsheet 1600-1700. Wiesbaden, 1986, 2. (1616-1619)/254.
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rakoztat.!” A karddal egyiitt jelenik meg a gondolat: ,,minden gy6zelem Istent6l vald”,
a fényben 4ll6 jogarral pedig: ,Isten adja a hatalmat, annak, akinek akarja.” Az ural-
kodénak fontos, hogy hatalmi jelképei mellett ugy jelenjen meg, mint Isten akaratabol
kivalasztott, legitim kiraly. Ez a jelentéstartalom hangsutlyos a Bethlen-zaszlon is.

A zasz16n a nap alatt egy diszes, korinthoszi oszlop van. Az oszlop a hatalom jelké-
pe."" llyen értelmezést mutat pl. az az 1620-as roplap-sorozat, amely a 30 éves haboru
eseményeit, résztvevait allegorikus figurakkal abrazolja. A csaszari sas eldszor a cseh
koronaért verseng az oroszlannal, majd a hatalmat megszerezve mar 6t probaljak meg
led6nteni, a németalfoldi medve, braunschweigi szarvas ¢s a roka, azaz a ravasz Bethlen
Gabor.!? Ezen a roplapon is érezheté a Bethlen elleni, 6t negativ tényezéként beallito
csaszari propaganda.

10 Arthur Henkel — Albrecht Schone: Emblemata, Handbuch zur Sinnbildkunst des XVI. und XVII. Jahrhunderts.
Stuttgart, 1682, a Gottingeni Akadémia hasonmas kiadasa 1967, p:1501, 1267.

11 Mas §sszefliggésben az oszlop jelenthet allhatatossagot, szilard uralkoddi jellemet, és batorsagot is. Itt azon-
ban kulcsfontossagu, a hatalom oszlopaként vald értelmezés.

12 Paas 1991, 3/389, 413.
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A zasz16n 1év6 oszlop egy bdrdnyon és egy kettés horgonyon dll, ahogy az alat-
ta allo iras is mutatja: tiirésen és reménységen alapszik.'> A horgony a hit, reménység
szimbdluma, alapja a Zsiddkhoz irt levél 6, 19: ,,Ez a reménység lelkiinknek biztos és
erds horgonya...” A horgony a hitbdl fakadé remény szimbdluma, nem altalanosan a
reménységé, hiszen éppen a zsid6 levél ad definicidt egyetlenként a biblidban a hitrdl:
,»A hit pedig a remélt dolgokban val6 bizalom, és a nem lathaté dolgok 1étér6l valé meg-
gy6z0dés.” (Zsid. 11,1) A kettds horgonyt tehat leginkabb ,,hitb6l fakadd, reményteljes
bizalommal” lehet leforditani. A barany bibliai alapja az Agnus Dei, Isten Baranya kép,
Krisztus, aki aldozataval valtotta meg a vilagot. De ebben jelen van a teljes 6szovetségi
elokép, a paska barany (2Mo6z12,1-14), a helyettes aldozat. A barany néman szenvedd
allat, szelid és tliri a fajdalmat. Ezért van, hogy kés6bb a bibliai alapokon tul, ha nem is
Krisztusra utal a barany, akkor is a szenvedést, aldozatvallalast, hosszatiirést szimboli-
zaljak vele. S ha barmilyen iildoztetés, ellenség, fenyegetd halal, hosszantart6 betegség
sujtja az embert vagy a nemzetet, ¢ kettd, amellyel az egyhaz valaszolni tud (Zsid, 6,12),
vagy, amelyet egy vallasos fejedelem hatalma alapjaként tud megnevezni.

Ezt a hatalmat, — amely tehat Isten akaratabol valo, legitim, mert a jogart és
koronat is (1) birtokolja, tiirésen és reménységen alapszik —, a kard és palmadg jellemzi.
Azaz hadakozas és béke, békére valo torekedes. A zaszlon mindkettd ugyanolyan hang-
sullyal van dbrazolva, mindkettd egyenlé mértékben jellemzi a hatalomgyakorlast. Nem

13 ,Sub spe et patientia Deus anchoram iactam secundet”. J.R. Paas 1991, 3/105.
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a fejedelem tartja a kezében a kardot és a palmat, mint példaul Frigyes és felesége a
fentebb emlitett roplapon. Ezekrol a politikai Iépésekrdl nem egyediil a fejedelem dont,
nem 6 kezdeményez onkényesen, hanem a felhébdl kinyuld kéz tartja dket.

A felhdbdl kinyulo kéz a legtobb esetben az Istentdl jovo kozvetlen beavatkozast,
cselekedetet jeleniti meg. Ezzel a jelentéstartalommal van jelen azon a bibliai témaja
abrazolason, ahol Noé barkdja felett a felhobol kinytlo isteni kéz egy kulcsot tart. A
barkat kiviilr6l az Ur zarta be, tokéletes biztonsagot adva ezzel a benne 1évoknek.™ A
mésik képen egy sir felé nyujt kulcsot az Ur keze, hiszen az O kezében vannak (az élet
és) halal kulcsai, O tamaszt fel és nyitja meg az eget: .,...ime, élek 6rokkon-6rokké, és
nalam vannak a halal és a pokol kulcsai.” (Jel. 1, 18)'°

A zaszlo abrazolasa
szerint tehat Isten keze
nyujtja a kardot, igy Beth-
len Gabor hadjarata, fegy-
veres felvonuldsa a csa-
szar ellen jogos. A fejede-
lem — fels6-magyarorszagi
szemszogbol kérdéses —
politikai 1épésében az Ur

14 Henkel- Schone: Emblemata. 1844.

15 Henkel- Schéne: Emblemata. 1339. Az Emblemata tematikajaban kiilon részt kap a felh6bdl kinyald kéz
abrazolasa. Lehet sz jo tulajdonsagok, erények abrazolasardl, példaul: megbizhatdsag és hiiség, kitartas a ko-
z0sség mellett. Emellett Bethlennél tobbszor megjelenik a felh6bol kinyuld kéz pancélban, példaul az 1619-
es, a fejedelmet ugratd lovan abrazolo roplapon, herkulesi, tehat igaz tigyért harcold jelentésben. A harom
nyelvi roplap magyar szovege is ezt tdmasztja ald, de ott is, ahogy a zaszIon is: a kard feliratos: Consilio
firmata Dei. Igy a szimbélum kiterjedt jelentéstartalma ellenére biztosnak mutatkozik, hogy Bethlennél az
Isten altal megerdsitett kard, az Ur keze 4ltal nytjtott kard értelemben hasznélatos.
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tamogatasat birja, az erdélyi hadak felvonulasa tehat jogos 1épés. Ha a propaganda elég
meggy6z0, eloszlathatja a politikai és vallasi szinezet(i kételyeket, s a Kiralyi-Magyar-
orszag rendjeit csatlakozasra birhatja. Ennél azonban a zaszlon sokkal kritikusabb pont:
a palmaagat tartd felhdbdl kinyulo kéz.

A zasz16n a palmaag a torok hadihajo felol nyulik ki. A torokok felol érkezik, de az
isteni kéz tartja. Ezek szerint a t6rokkel valo béke Isten rendelése. Ezt a csillag szim-
bolikdja is megerdsiti, az Ur Gtmutatésat, iranymutatasat jelképezo hétagh csillag a
hadihajo felett all. Ezzel a fejedelem megindokolja, ¢és vallasi 6sszefliggésbe helyezi
kérdéses politikajat, és védekezik a vadakkal szemben. A fejedelem megitélése ugyanis
a torokkel valo szovetsége miatt valt szélséségessé. A csaszarhii propaganda Bethlent
,,torokosnek”, Mohametes Gabornak”, ravasznak, alattomosnak, vérebnek allitja be.
A korabeli roplapok Bethlent turbannal a fején abrazoljak, s ugy allitjak be, mint aki
hatalmat arra hasznalja, hogy a téroknek ,,ajtot, ablakot nyitva” a kereszténység védo-
bastyajan pusztulast, bajt hoz Eurdpara.'® A sulyos vadakra udvari prédikatora, Alvinci
Péter valaszol, megmagyarazva, hogy mindez Erdély kényszerti politikajabodl fakad: ,, ...
valamiféle végzetes sziikségbdl, — az uralkodok kélesonds viszalyai, gondviseletlensége,
rakhoz hasonlo segitségiik miatt annyi erdsség elvesztése utan — akaratunk ellenére
kényszeriiltiink arra a balsorsu probalkozdsra, hogy a keresztyének 6rokos ellenségétdl
inkabb évenkenti ajandékozassal adozva valtsuk meg a békét, semmint, hogy hazank
végso pusztuldsat megldssuk. "’

Az abrazolas Gsszetett szimbolikajabol kimutathato, hogy a zaszlonak nemcsak egy,
kozponti gondolat-, és érvrendszerre felfiizhetd {izenete van. Bethlen mindkét orszag-
rész szemszogébol érvel politikaja mellett és védekezik a vadak ellen. T6bb gondolat-
réteg egyszerre van jelen, mindegyik nagyon specifikus és orszagrészhez kothetd, igy
érthetd: miért volt értelmezhetetlen a zaszlo a német teriileten é16knek. Bethlen Gabor
érvelése tehat egyszerre tobb sikon torténik, lizenetét két ellentétes politikai és vallasi
ideoldgia mentén kell egy idében kifejeznie. Emellett a gondolatrétegekben az érvelés
szempontjabol meghatdrozo kalvinista elemek is talalhatoak, amelyek nélkiil szintén
nem lehet teljes a zasz16 értelmezése.

Az els6 gondolatréteg Fels6-Magyarorszag szempontja, politikai allasfoglalasa. Ott
az eurdpai Osszefogasban és a keresztény egység segitésében reménykednek. Biznak
benne, hogy a csaszar iitdképes haderdt tud kiallitani a torok ellen, s igazuk van, Erdély
nem rendelkezik ilyen haderdvel. A csaszari segitség azonban nem hatasos, s a tizeno6t
éves haboru rossz tapasztalatai a hatalmas véraldozatra és sikertelenségre emlékeztet-
nek.' Erre utalnak Alvinci fentebb idézett sorai is, az uralkodo ,,gondviseletlenségére”,
hogy nem ért oda id6ben a segitség, hogy birodalmanak mas viszalyaival volt elfoglalva.

16 Varsanyi 2007, 132-150. Benda Kalman: 4 torékkor német vjsdgirodalma a XV — XVII. szdzadi német hir-
lapok magyar vonatkozdsainak forrdskritikdjdhoz. Budapest, 1942, 73-76.

17 Alvinczi Péter: A nemes Magyarorszag panaszainak megoltalmazasa, In: Alvinczi Péter: Magyarorszdg
panaszainak megoltalmazdsa és valogatds prédiacioibol, leveleibdl. A kotetet valogatta, cimado roplapot for-
ditotta, jegyzettel ellatta és utdszot irta: Heltai Janos. Budapest, 1989, 84.

18 Benda Kalman: A késd reneszansz koranak gazdasagi, tarsadalmi és politikai 6sszetevéi Magyarorszagon.
In: Szenci Molndr Albert és a magyar késé-reneszansz. Szeged, 1978, 91-106.
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Erre mondja Bethlen, hogy a csaszar hatalma jogtalan, hiszen nem a népért, felelosen
uralkodik, nem véd meg, nem tesz semmit az ellenséggel szemben. S ebbdl egyértelmii-
en kovetkezik a kalvinista gyokert ellenallas joga. Jogos szembe menni a csdszarral,
mivel hatalmdaval nem az orszag érdekeit szolgdlja.

Ez az érvelés harom tovabbi tényezot hasznal fel ideoldgiai alapként. Az elsd, amit
Kalvin az Istitutioban fogalmaz meg: ,,Es itt tiinik ki (Isten) csodalatos josaga, valamint
hatalma és gondviselése. Mert majd az 6 szolgai koziil tAmaszt nyilvanos bosszuallo-
kat és parancsolataval latja el oket, hogy megtorlast vegyenek a biinds uralkodasért
¢és hogy az igazsagtalan modon elnyomott népet a nyomorult balsorsbdl kiemeljék. ..
Egy idegen uralkodd, akinek Istent6l mandatuma van, megdontheti az addigi kiralyt.?* A
kiviilrdl érkezd hatalom, amely megdonti a zsarnokot, mint Cyrus Babilont, az egyet-
len fegyveres tamadast alatamasztd rész Kalvin érvelésében.?! Bethlen ezt emeli ki, és
értelmezi 6nmagara. Az 1560-as évektdl azonban a kdlvinizmus, amely mar ezt a részt
tagabban értelmezi, - és nem feltétleniil koti egy masik uralkodd személyéhez -, a nép
jogénak tekinti az ellenallast. Ennek rokon gondolata a rendi ellendllds joga, a magyar
rendi politizalasban. A kalvinista gyokerti ellenallas és a rendi ellenallas 6sszefonddasa-
nak jo6 példaja a Bocskai szabadsagharc ideoldgiai hattere, ahol a rendek az Aranybulla
31. pontjara, az ellenallasi zaradékra hivatkoznak, mivel a konkrét kalvinista érveket a
csaszar azonnal elutasitotta volna.?? Bethlen tehat akar Kalvin, akar a kalvinizmus, akar
a rendi ellenallas jogaval érvel, mindenképp a hadjaratahoz valo csatlakozas jogossagat
tudja bizonyitani. 4 kard Istentdl valo.

Az Erdélyhez kothetdé gondolatrendszerben, Erdély 1éte reménység a magyar szu-
verenitas visszanyerésére, amint ezt, Bocskai végrendeletében megfogalmazza. Ugyan-
akkor 1étébol fakad, és mar létrejottekor hordozta, hogy kényszerhelyzetben van, kény-
szerpolitikat kell folytatnia két nagyhatalom arnyékéban.” A teljes pusztulas elkeriilése
érdekében szovetséget kell kotnie a pogany térokokkel. Bethlen megindokolja ezt a
1épést, és a felhdbdl kinyuld kéz tartotta palmaaggal utal arra, hogy ez is lehet Istentdl
vald. A torokok ajanljak fel a békét, egyfajta kegyelem, hogy el lehet fogadni azt, és nem
pusztul el az orszagrész. A béke megkiméli a lakossagot, megtartja erejét és Erdély fej-
16désnek indulhat. Ujra indulhatnak olyan folyamatok, melyekhez sziikséges az orszag-

19 Kalvin Janos: A keresztyén vallds rendszere. (1559) ford.: Ceglédi Sandor—Rébold Gusztav, Papa, 1910,

11/776.
20 Kalvin nem ir a nép lazadasanak jogarol, s6t a végsokig engedelmességre inti ket. Imadkozasra és blinba-
natra hiv akkor is, ha az uralkodé valoban zsarnok, mivel Isten ,.felkentje” 6. ,,... tisztelettel, vallasos kegye-

lettel tartozunk a legszéls6 hatarig minden eldljaronknak, akarmindk is azok.” uo. 775.

2! Ladanyi Sandor: ,,Reformatus teologiai motivumok a Bocskai-szabadsagharcban” In: Studia Caroliensia
2006/1. 57-60.

22 Benda Kalman: Habsburg — abszolutizmus és rendi ellendllds a XVI-XVII. szdzadban. 1975, 46. A Bocskai-
orokségrol: Ujvary 1984, 157-191, Benda Kalman: Bocskai Istvan. Budapest, 1993, 160-182. G. Etényi Nora:
Religio és rebellio. A Bocskai-szabadsagharc a korabeli publicisztikaban. In: Studia Caroliensia 2006/1. 61-
72. Kees Teszelszky: A Bocskai-korona mitosza. A koronazas koriilményeinek leirasa a fikcid és a valosag
titkrében. In: Magyarorszdg védelme Eurdpa védelme. Szerk.: Petercsak Tivadar, Berecz Matyas. Studia
Agriensia 24. Eger, 2006, 239-245.

% Hegyi Klara: Tordk berendezkedés Magyarorszdgon. Budapest, 1995, 21.
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rész stabilitasa. Kemény Janos visszaemlékez6 szavaival: ,,Ab anno 1588 Erdély mind
haborasagban, veszedelmezésben forgott usque annum 1613. Ekkor valasztatott Beth-
len Gébor, és ekkor sziint meg az haborusag, ugy hogy noha az orszagon kiviil viseltetett
hadakozasok feliciter voltanak, de az haza f61dét ellenség lova laba nem nyomta... Az
emlitett id6 alatt terjedt vala hire neve az magyar nemzetnek, és birodalma is Erdélynek,
kezdett vala tarhazok lenni az erdélyi fejedelmeknek, épiiltek varak, varasok, kastélyok,
udvarhazak, templumok, szaporodott sok jo vitézld rend, és bovolkodtek tudos tanitd és
professzorok...”*

Mind a békére, mind a hadakozasra Bethlen egyfajta kalvinista predestinacios- és
kivalasztottsagtudattal tekint.>s O Isten altal kivalasztott fejedelem, akinek feladatok
adattak. Mivel pedig az uralkodé az Isten gondviselésének eszkoze a nép szamara,
fontos, hogy az orszag lakosainak érdekében politizaljon. Ha kell hadakozas, ha kell,
békekotés a feladata. Isten az, aki ramutat, hogy a fejedelemnek hova kell fordulnia, s

24 Kemény Janos: Bethlen Gaborrdl, In: Erdély droksége, Evdélyi emlékirék Evdélyrdl 1V - A fejedelem (1613-
1629). Budapest, 1994, 66.

25 Makkai Laszl6: Bethlen Gabor és az eurdpai miivelddés. In: Szdzadok 1981/4. 675-677. Bethlen kivalasz-
tottsag tudata fogalmazdodik meg 1619. augusztus 18-an, Rakoczi Gyorgyhoz irt levelében, s igy abrazolja 6t
Milotai Nyilas Istvan és Kesertii Dajka Janos is.
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ekkor a zaszl6 szimbolumai szerint - Erdély kényszerii helyzetében — a csillag a torok
hadihajé felett allt. Ez a hadihajé azonban Gszik a tengeren, nincs szilard alap alatta,
mint Bethlen oszlopédnak. Talan véletlen az abrazolas egybeesése, de az oszlop ¢€s a ha-
dihaj6 egyvonalban vannak, innen tudatosnak latszik a parhuzam, hogy mig az egyiket
hullamok és viz veszi koriil, addig a masik a szarazf61don (!) {il6 baranyon, és a szaraz-
foldbdl is lehajld kettdshorgonyon all. A torokok remélt , ideiglenességét” a zasz16 koriil
futo 68. zsoltar is sejteti, az ellenség, amely megrémiilve elfut az Isten haragja el6l, nem
feltétlen csak a csaszari seregre vonatkozik...%

S van a zaszlonak egy mélyebb gondolati-rendszere, a harmadik, amely mindharom
orszagrész lakosaiban benne ¢l. Egy olyan vallasi-etikai vonzatu torténelemszemlélet
és értelmezés, amely a 10rok hodoltsag kialakuldsaval formalodott a 16. szazad folya-
man.

Az orszag a kereszténység védobastyaja. Krisztus tigyéért harcol a pogany torok
ellen. Méliusz Juhasz Péter, egyik imadsagaban igy fogalmazza meg: ,,Szent Ur Isten. ..
te adsz diadalmat... Szent Fiadért, a te neved tisztességéért, nyomorultak, 6zvegyek,
arvak oltalmaért... adj erdt, hogy ez hitetlen poganyt, ki karomolja a te nevedet... ad-
jad, gy6zhessem meg. Tanitsd ujjamat a bajvivasra és karomat az hadra, adj észt, bator
szivet, bizodalmat. Mert én a te nevedben vald biztomban vettem f6l a bajt... im szembe
megyek a te ellenségeddel, te nevedben. Amen.”’

Ezzel 6sszekapcsolodott az Isten biintetését, ostorcsapasait elviselé nemzet képe.?® A
védobastya ¢s a blintetést elszenvedd nép képe egyiitt mddosult és vezetett egy specialis
magyar Agnus Dei értelmezéshez. A magyarok helyettes szenvedése a binok miatt, a
keresztények helyett olyan, mint Krisztus szenvedése a kereszten értiink. A nép is lehet
Isten baranya, Krisztussal egyiitt szenvedést és halalt vallalé. igy a barany szimbélum-
nak kollektiv értelmezése lett. Emellé a barany kép mellé tarsult a ,kalapacs és iillo
koz¢€” szoritott nemzet megfogalmazasa, Pazmany eldtt mar Méliusznal: ,,A farkas min-
ket magyar baranyokat bant, s ime, az oroszlanhoz, medvéhez esiink oltalomért.”*

A vitézség, tiirés és reménység eszménye az, mely etikai tartalmaval, a szenvedést
magasabb jelentéstartalommal t6lt6tte meg, s fogddzat nyujtott a hodoltsag teriiletén és
a hatar mentén ¢16k szamara. Mikor a Bethlen-zaszlon a kardot, bardnyt és horgonyt
latjuk, feltételezhetjiik a harmadik orszagrésszel vald lelki k6zosség felvallalasat is. A

26 A tengeren Gisz6 torok hadihajo olyan asszociaciot mutat, hogy bar nagyszamban, katonai erével hoditoként
vannak jelen, hatalmuk atmeneti és ingatag, ittlétiiknek nincs szilard, legitim alapja. A fejedelem nem tudhat-
ja, hogy meddig all itt a hadihajo, a remény hangsulyos, hogy egyszer majd eluszik a tengeren. A térok hata-
lom ,,ingatagsaga” nem torténelmi jovobelatas, hiszen a birodalom politikai és gazdasagi értelemben szilard,
tartja a hatarait, éppen ezért is kell a békét ,,megvaltani” tole, szovetségre 1épni vele, vagy mas nézépontbol
a jelen helyzettel alkut kotni. A tenger ingatagsaga tehat nem politikai, hanem elvi megfogalmazas, melyhez
szorosan kotddik a vallasi indoklas is: a torok jelenléte az Isten szemében ideiglenes, az Isten szemében nincs
semmilyen szilard alapja. V6.: A térokok mint flagellum Dei, a megbocsatas idején el fognak tiinni.

27 Méliusz Juhasz Péter: A bajvivok, hadakozok konyorgése. In: Tanulmdanyok és szivegek a magyarorszagi
reformatus egyhdz XVI. szdzadi torténetébdl (Studia et acta ecclesiastica) Budapest, 1973, I11./348.

28 Bitskey Istvan: Virtus és religio. Miskolc, 1999, 93-100.

2 Németh Balazs: ,, ...Isten nem aloszik, rejank pislong...” Budapest, 2005, 245-246.
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katolikus oldalon Pazmany hangstlyozza, hogy Isten haragja, tehat a t6rok uralom nem
lehet végleges, az elkdvetett biindket jova lehet tenni.*® A lutheranus wittenbergi torté-
netszemléletben is a biinbanat és a megtisztulds utan Isten eljovendé kegyelme nyujt
reményt. Kalvinnal azzal a hangstlyos tobbletjelentéssel boviil a tiirés és szenvedés,
hogy akiket az Ur kivalaszt, azokat semmilyen nehézség és torténeti kor, ellenség nem
vehet ki ebbdl a kegyelmi allapotbdl. A baranyok horgonya tehat az Isten gondviselése,
hogy az tidvosségiiket eleve elrendelte, elkészitette, a Mindenhatd azokat terveiben Orzi;
életiik el van rejtve a Krisztusban, igy az Eletiik fel5l
aggodalmunk nem lehet.

Osszefoglalva: a Bethlen-z4szl6 az 1619-1620-as
iddszakot tiikrozi, a fejedelem a Kirdlyi —Magyar-
orszag nemeseit biztatja az erdélyi hadakhoz vald
csatlakozasban. Foként a katolikus nemesség politi-
kai meggy6zddésére probal hatni. Reformatus feje-
delemként hangstlyozza, hogy a kalvinista uralkodo
hatalma lehet Istentdl vald, legitim. Birtokolja a jo-
gart és a koronat is. Kalvinista tobbletjelentést kap
a nap és Jahve betiii, a csillag és a felh6bdl kinytlo
kéz. Ezek mind Isten jovahagyasat, tAmogatasat mu-
tatjak Bethlen hadjaratanak és a torokkel valo szovetségének kérdésében is. Mindkét
politikai 1épése jogos, hiszen mint kivalasztott, az Isten altal feladatokkal megbizott
fejedelem hajtja 6ket végre. Emellett harcaval a szabad vallasgyakorlas jogéaért, tehat
a magyar rendek jogaiért kiizd. Békekotésével Erdély megmaradasat és az orszagrész
lakosainak nyugalmat védi. Az ideiglenes béke mellett azonban, az uralkoddnak és nép-
ének tlirelme ¢és reménysége van afeldl, hogy: ,,Felkél az Isten, elszélednek ellenségei;
és elfutnak eldle az 6 gyiloldi...”

30 R. Vérkonyi Agnes: Erdély és a torokkérdés Pazmany politikajaban. In: Europica varietas — Hungarica
varietas. Budapest, 1994, 47-49.
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TVIS SERVANDA.mposion

Vallasos hit és miivészet a nem-nyugati civilizaciok korében

Segesvary Viktor

Bevezetés

Minden kultiranak kézéppontjaban egy vallasos hit all, bar ez egyes esetekben, mint
a kinai kultira, nem a mi értelmiinkben felfogott vallasos meggyozodésben, hanem a
transzcendentdlis, tehat az emberi létet meghalado perspektiva felé vald toérekvésben
nyilatkozik meg. A vertikalis vetiiletnek ez az elsdbbsége fejezddik ki a kinaiaknal az
Osok tiszteletében, akik mar elhagytak ezt a foldi létet, s igy az emberi exisztencian
kiviil esd térben talalhatok (anélkiil, hogy ez a hit a halhatatlansag eszméjét is magaban
foglalnd), vagy a természeti vilag hatalmassaganak elismerésében. A civilizacids anali-
zis szempontjabol a monotheista vallasos hit a transzcendencia atérzésének legteljesebb
kifejezoje, hiszen a fentebbi meghatarozas semmiképpen sem valtoztatja meg univerza-
lis jellegét, és a keresztyénség esetében hitiink szoterioldgiai tartalmat sem.

A valldsos hit vagy a transzcendencia atérzése ihleti a kultura tobbi dsszetevdit: az
erkolesot, a filozofiai gondolkodast, a mlivészeteket, a tudomanyokat, a jogrendszert,
vagy barmely mas spiritualis vagy teremtd elemet. A kultira viszont alapjat képezi an-
nak a civilizacionak melynek kozéppontjaban all, mert a kulturalis feltételek hatarozzak
meg a tarsadalom életét, a gazdasagi és politikai tevékenységet, az emberek életmodjat,
s mindazt, ami egy emberi tarsadalom 1étét kialakitja és befolyasolja.

Itt a vallasos hitrdl szélunk és nem a teologiai gondolkodasrol, amely tulajdonkép-
pen a tudomanyok korébe esik, pontosan azért, mert az a hit, amely az emberekben ¢l,
életiiket uralja, a 6 alkoté ereje a kulonféle kulturalis tevékenységeknek. Meg kell azt
is jegyezni, hogy teoldgiai gondolkodas csak egyes vallasokat, még pedig a monotheista
vallasokat jellemzi — a keresztyénséget, a judaizmust és az iszlamot — a tobbi vallasok-
ban, mint a buddhizmus vagy a hinduizmus kiilonféle véaltozatai, nem lehet rendszeres
teoldgiai gondolkodasrol beszélni, mert ezekben a hit tételei vagy leird, vagy elbeszélo,
vagy miivészi formaban jelentkeznek.

A vallasfilozdfia értelmében a miivészet viszonya a hithez abban nyilvanul meg,
hogy mi a viszonya a szépnek, melynek kifejezését egy miivész keresi vilaganak és
sajat életének tapasztalataiba bedgyazva, az igazhoz ¢s a johoz, amelyeket a hit tanitasa
hataroz meg. Ebben az értelemben a szépség kifejezése a hitnek megfeleléen a meg-
valtozhatatlansag vagy orokkévaldsag birodalmaba tartozik, mert egy a transzcendens
perspektiva altal meghatarozott értékrendszer része.

134

book_hyp22_fnotes.indd Secl0:134 @ 2010.07.31. 11:22:50



Kilonosen figyelniink kell a tér és ido-felfogasara az egyes civilizaciokban, mert
ezek annyira kiilonboznek a mi nyugati civilizacidnkban elfogadott tér és id6 képzetek-
tdl, hogy szinte lehetetlen magunkat beleélni ezeknek a mas embervildgoknak kulturalis
atmoszférajaba. Ez a szemléletbeli kiilonbség jelenti, példaul, az egyik legnagyobb ne-
hézséget szamunkra a hindu miivészet alkotisainak megértésében. igy a nyugati civili-
zacio klasszikus koraban és mas civilizaciok korében a miivészek és gondolkoddk nem
hitték, hogy valami wjat talalnak fel, valami ujat teremtenek, mert meg voltak gy6zddve
arrol, hogy csak ujra feltarjak a mult gondolatait és alkotasainak szépségét miiveikben,
melyek az id6 végtelenségében helyezkednek el (philosophia perennis). Erich Frank
szerint a nagy valtozas Augusztinusszal kovetkezett be a keresztyén kulturan beliil,
mert:

»Az emberi élet” — Augusztinusz szerint ,,nemcsak egy természetes folyamat. Egy
egyediilallo, megismételhetetlen esemény; egyedi torténetében minden 4j és semmi
sem a réginek a valtozata. A gorog filozéfusok szamadra a torténelemnek egy ilyen
felfogasa ismeretlen volt... [A gorog torténészek példaul] a Mindenség kialakulasat,
mint egy természetes folyamatot tekintették, amelyben minden ujra megtorténik a
természet Ujrasziiletd ritmusaiban, tehat semmi j sem térténik,”! vagyis semmi 1j
nincs a nap alatt.

A hindu vallasos mitologia ugy képzeli el a Mindenség fejlddését, mint egy biolo-
giai folyamatot, melyben minden fokozatosan romlik, tonkremegy, és végiil elpusztul.
Amikor az egész mar teljesen dezintegralodott, a sotét, végtelen kozmikus éjszakaban
ujra kezdddik az egész folyamat, s Gjrasziiletik a Mindenség az el6z6 ciklus kezdetéhez
hasonlé tokéletességben. Ez az idé-tudat, mely messze meghaladja az egyén és még a
species perspektivajat is, a természetnek maganak a temporalis perspektivaja — itt nin-
csenek szazadok, csak millio évekre terjedd korszakok.

A miivészi kifejezésmdd természetesen mindig a korhoz és ezért az uralkodo izlé-
sekhez és technikakhoz kotott; igy, példaul, Indiaban, Visnunak és Buddhanak ugyan-
azon korban vald abrazolasa hasonlo jelleget mutat fel. Hasonloképpen az a tény, hogy
a mivészek minden korban patrénusaik megrendelésére dolgoztak, ugyanannak a mii-
vésznek a stilusat és kifejezésmodjat is megvaltoztathatja a megrendeld izlésének meg-
felelden.

Ebben a révid tanulmanyban az iszlam, a hinduizmus, a buddhizmus, a konfucianiz-
mus és taoizmus, valamint az afrikai polytheista vallasok viszonyat targyaljuk e kulttr-
korok miivészetével, mely sokszor csak a népmiivészetekben jelentkezik.

! Frank, Erich: Saint Augustine and Greek Thought. Cambridge, Mass., 1942, 9-10.
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1. Vallasos hit és a miivészet viszonya az iszlam vilagaban

Az iszlamban nincs kiilonbség a f6ldi és a talvilag kozott abban az értelemben, hogy
mindkettd a Mindenhatd szuverenitasa alatt van, s az iszlam név maga az Isten uralma-
nak vald teljes alavetést jelenti mindkettében. Ebben az értelemben azt lehet mondani,
hogy a két vilag integralt, egy egységet képez, s a vallasos torvények egyarant érvé-
nyesek mind a f6ldén, mind a mennyekben. Ezért lehet azt mondani, hogy az iszlam
minden sikon — 1¢t, tarsadalom, politika — az egységet hangstilyozza, melyet az ‘ummah
sz6 fejez ki. Az iszlam egész esztétikajanak célja az, hogy a 1ét és a mindenség alapvetd
egységét fejezze ki — az Isten fenséges egységének ¢és transzcendencidjanak vetiiletében
(tawhidy?

Ennek ellenére nem lehet azt mondani, hogy az iszlam muvészete ipso facto a val-
lasos hitbdl ered, mert a miniatiir festészet vagy a kézmiivesség termékeinek jo része,
mint, példaul a szonyegszoves, nem sorolhatdk a vallasos miivészet alkotasai kozé.

A Préféta mondasait tartalmazé Hadith nem engedi meg az emberi vagy allatformak
miivészi abrazolasat® elsdsorban azért, mert ez balvanyimadashoz vezethet. Ugyanakkor
az is oka volt ennek a tilalomnak, hogy az ember nem utanozhatja az isteni teremtést,
mintha hasonlé teremt erével rendelkezne, mint az, aki a vildgot alkotta. E16 1ények
megjelenitését a teremtd Isten kihivasdnak tekintették, ami a legsulyosabb blinok kozé
tartozott. Ugyanakkor vannak olyan irdnyai az iszlam miivészetnek, mint, példaul, a régi
Perzsiaban meghonosodott miniatiir festészet, amely tulajdonképpen egy elhajlast jelent
az iszlam hitének kovetelményétol. Ezt a miivészetet igy profannak kell minésiteni, va-
gyis nem a vallasos hit altal inspiradltnak, bar néha vallasos miiveket is diszitenek, mint
a Koran lapjait. E tilalom miatt a muzulman miivészek olyan elemekhez folyamodtak,
mint a kalligrafia, geometriai formak és novények és viragok absztrakt, idealizalt képei,
amelyekkel a szabad feliileteket diszitették.

A muzulmén alkotok miivészetiiket, mint szolgalatot fogtak fel, mellyel megszépit-
hetnek egy abrazolt targyat, vagy meggazdagithatnak egy meghatarozott kérnyezetet.
Nem helyezték elotérbe sajat egyéniségiiket, nem akartdk sajat meglatasaikat tovab-
bitani a szemlél6knek, mert minden miiviikon keresztiil csak Allah, a Mindenhaté ta-
nitasait ohajtottdk tovabbadni, megértetni, elfogadtatni. Ezért a muzulman miivészet
perspektivéja az ido meghaladasa, tehat a miivek nem a feltarthatatlanul elmulo6 iddben
helyezkednek el.

A t6bbi civilizaciok mivészei alkotasaihoz hasonldéan a muzulman miivészek sem
a fizikai forma egyszert reprodukalast keresték, hanem a targyak mogott felismerhetd
Iényeget, azok valos jelentését. Ugyanakkor nagy hangsulyt fektettek a formalis egyen-
sulyra az egyes miivek részei kozott, vagyis a kiilonféle elemek szimmetridjara, mert

2 La-ilaha-ill-Allah (nincs mas isten, mint Isten). Kordn, 112:1 verse.

3 Meglepben a Koranban nem talalhat6 tilalom emberi formak reprodukciéjara, mint az Otestamentumban,
csak az egyediili Isten voltara vonatkozd versek, mint, példaul, 4:48.. A Hadithban, tobbek kozott, a kovetkezo
helyekre kell utalni: 7. kotet, 32. konyv, 834. és 835. szamu.; vagy 7/72/837, 839, 840 és 842.szamu torténe-
tek.
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igen kifejlett érzékiik volt az irant, hogy mi a szép. A szép maganak Allahnak egyik
tulajdonsaga (ezt mutatja egyik neve is, al-Jamil, a Szépséges), aki szereti azt, ami a
sz¢€p. A muzulman esztétika eldirasa szerint a szépnek mindentitt ott kell lennie, mindent
at kell hatnia.

A vallasos miivészeti agak koz¢ sorolhatok

— A kalligrdfia az arab iras hasznalatat jelentette, ennek miivészi megjelenitését.* Az
arab nyelv igen nagy fontossdggal birt az iszlam vildgdban, mert mint a Proféta nyelve,
ez volt az isteni kijelentés hordozoja, kozvetitdje, tovabbaddja, s az iszlamban nincs
fontosabb feladata a hivének, mint olvasni és recitalni a kijelentés, a Koran verseit. {gy a
kalligrafia a szakralis vilag megtestesitdje. A betiik formai szimbolizaljak az allandosag
és a valtozas egymast kovetd 6rok mozgdsat, s ezen keresztiil a teremtést magat. Az arab
nyelv nagyban hozzajarult a meghoditott teriileteken talalt és jorészben atvett kulturalis
hagyomanyok egységesitésé¢hez és igy minden muzulman orszagban elfogadott miivé-
szeti elemmé valt.

Altalaban két irasfajtat hasznaltak a kalligrafidban: az u.n. kufic tipust, egy igen stili-
zalt és erbsen szogesitett irast, vagy a bashki tipust, mely gombdlytibb bettiket hasznalt,
sokkal folyékonyabb volt és konnyebben lehetett olvasni. A kalligrafiat, mint diszitd
elemet az épiiletek falain talalhatjuk, valamint vazakon, edényeken, fémbdl késziilt tar-
gyakon, selyembdl vagy mas anyagbdl készilt szoveteken és szényegeken.

— Az épitészet, melynek elsésorban a mecsetek a legfébb alkotésai, de jellegzetes vo-
nasait atvették vilagi épiiletek 1étrehozasaban is, mint a karavanszerajok vagy palotak. A
nek gjrateremtése, melyben az imadkozd bensdjében a mindenségbe, a természet ritmu-
saba éli bele magat. A mecset belso terének ritmikus felosztasa az oszlopok és a boltivek
altal a természetnek, a kozmikus exisztencidnak a ritmusat jelképezi, igy szakralizalja
ezt a teret. A mecset tehat a maga egészében a muzulman spiritualitast fejezi ki.

Ezért a hivd ugyanazt érzi, ugyanolyan lelki és érzelmi hatasokat tapasztal meg, ha
az egyik Indidban 1évd vagy a marokkdi Fezben épiilt nagy mecsetben imadkozik. Ez
a légkor alakitja ki a teljes k6zosség érzését, ami abban is kifejezodik, hogy a mecset
nemcsak az ima vagy a kultusz helye, hanem egyuttal a kozosség tagjainak talalkozohe-
lye is, ahol egyesek Osszejonnek, megbeszElik vildguk leglijabb eseményeit, vitdznak,
mig a didkok tanulnak és egymast segitik.

Az iszlam épitészete harom ujitassal gazdagitotta a mas kulturaktol atvett elemeket.
Ezek a kovetkezok:

* A csticsosodo hidiv vagy ivbolt,
* A téglabol sszerakott kupola, és
* A szintén téglabol késziilt arkadok.

4 Lasd Bruckhardt, Titus: Arab or Islamic Art? The Impact of the Arab Language on the Visual Arts. Studies in
Comparative Religion, Vol. V, No. 1, (Winter 1971), www.studies in comparative religion.com
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Ugyancsak egyedi alkotasa a muzulman épitészetnek a minaret, a mecsetbdl kima-
gasodo torony, melyrél a miiezzin hivja a hivoket imadsagra a nap 6t idépontjaban, és
a mecsetekben eltemetett kivaldo emberek kimagaslo sirboltjai, sokszor kis tornyokkal
diszitve. Az épiiletek belsd, de néha még a kiils6 feliiletét is, stukkdval, szalagszert
formakkal vagy szines keramiakkal (cserepekkel) diszitették.

A diszités az iszlam miivészet szintén alapvet6 része; ebben a szimmetria, a formak
és absztrakt reprezentacidk folyamatos ismétlésének vizudlis fontossaga kiemelkedo.
Ez a tulajdonsag ugyancsak szimbolikus, mert az életérzésnek a mindennapi valdsagon
tuli, az univerzum végtelenébe, egy magasabb Iétrendbe valo kiterjesztését sugallja.

Mint diszit6 elemeket, geometriai formakat és novények és viragok stilizalt repro-
dukciojat talaljuk, s a legismertebb diszitd eleme az iszlam miivészetének az arabeszk
volt. Ez nem mas, mint az akantusz névény leveleinek stilizalt formaja. Ezen kiviil tobb
mas egy sikban, tehat laposan abrazolt, fény és arnyék nélkiil reprodukalt névényt tala-
lunk a diszit6é elemek k6zott, valamint képzeletbeli novényeket is, melyeket kiilonféle
valdsagos novények tulajdonsdgaibdl hoztak 1étre a miivészek. A geometriai formakat
ugy tekintették, mint a mindenség rendjének megjelenitoit, melyek segitik az embereket
Isten valésaganak megértésében. De éppen azért, hogy megmutassak, hogy egyediil az
Isten tud tokéletes munkat végezni, minden ilyen formaban lehet egy tudatosan elkdve-
tett hibat talalni.

2. A miivészet és a vallas viszonya Indiaban

Az 5.000 éves kulturalis multra visszanéz6 India® mind a népesség etnikai eredete, mind
a vallasos ¢és kulturalis sokféleség szempontjabol egyediilalld a vilagban. A népesség 80
szazaléka Hindu, de megtalalhatdk a tobbi nagy vilagvallas képvisel6i is a buddhizmus
kivételével, mely ugyan Indiaban sziiletett, de ma mar nincsenek kovetoi.

Az indiai mivészet a vallas és a misztikum altal inspiralt, inkabb szuggeral, mint
sem megallapit; a vallas és a filozofia tiikrében mutatja meg a nép életét és problémait,
ezért legjobban a hagyomanyos reprezentacidval lehet jellemezni. Ez a miivészet a Min-
denség nagy igazsagainak megértésére akarja elvezetni a szemléléddt, hogy bevezesse
a materialis és spiritualis f61di élet és a mennyei valdsag titkaiba. A festdk a pasztelltol,
a szénig ¢és novénybol készitett festdanyagokig mindent felhasznaltak, mig a szobra-
szok és dombormi alkotdk marvanyba és kemény kovekbe vésték miiveiket. A vilag
egyetlen 0sidokbol fennmaradt épiilete, a Taj Mahal, egy teljesen marvanybol alkotott
remekmd.

A hindu mitoldgia szerint a négy megismétlodd vilagkorszak utolso fazisaban — a
Kali Yugaban — éliink. A kétezer éves Visnu Purana, a hindu mitoloégia ma elérhet6 leg-

5 A vilag négy legrégibb civilizacidjanak egyike az Indus-volgyi vagy Harappa civilizacio, mely Kr.e. 2.500
¢és 2.000 kozott a mai India teriiletén virdgzott.
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jobb forrasa, ezt a kort a kovetkezoképpen jellemzi Heinrich Zimmer lerdviditett, tomor
Osszegezésében.®

»><Amikor egy tarsadalom abba az allapotba kertil, hogy a rangot a tulajdon nagysa-
ga hatarozza meg; amikor a gazdagsag az erény egyetlen ismérve; a szenvedély az
egyetlen kapocs a férj és feleség kozott; a csalas a siker biztositéka; a szexualitas
a szorakozds egyetlen formaja; és amikor a kiilsdségeket dsszetévesztik a beliilrdl
fakado vallasos hittel...” ez a Kali Yuga kora.

A bevezetésben jelzett ’id6tlen idok’ temporalis perspektivajat a hindu vallasban
a Maya fogalma fejezi ki. Mindaz, amit atmenetinek, valtozonak, elroppendnek vagy
ujra és Ujra visszatéronek tekintiink, a hindu boélcs szemében nincs, nem valdsagos;
ezzel szemben mindaz, ami elpusztithatatlan, megvaltozhatatlan, allandé és o6rok, az
a valdsag. Amikor a mindennapi tapasztalatok és érzékeink altal jelzett benyomasok
jelentik az emberek, e veszendd és a természet korforgasaban (samsara) 0jjasziiletod te-
remtmények szamara a valdsagot, addig nem értik meg a Maya jelent6ségét; de amikor
az emberi 1ény ezek elmld, elroppend tulajdonsagat észreveszi, és mint illtiziot, hamis
latomast vagy az érzékek csaloka jatékanak eredményét érti meg, akkor megérti a Maya
lényegét. A Maya a latszat, a mesterséges €s a valdtlan uralma, mely a teremtett vilagot
jellemzi. A Maya maga a 1ét. Végeredményben a Maya nem mas, mint az ellentétek
azonossaga, az energiak egyideji és ugyanakkor egymast kvetd folyamata, mert a Ma-
ydban az isteni hatalom nyilatkozik meg. A latszolagos ellentétek tulajdonképpen azo-
nosak, a Brahmant megjelenitd Vishnunak, a Mindenség uranak két arcat képviselik.

A hinduizmus nemcsak egy vallas, hanem egy kiilénleges életfilozofiat és életmddot
is jelent. Nem egy személy proféciajan alapul és nincsenek szentirdsai, bar a Védak,
a legdsibb vallasos miivek, tisztelete hatartalan. Az emberi 1élek halhatatlansagat, s e
léleknek az egész Mindenséget betoltd spiritulis valdsaggal, Brahmannal, vald egysé-
gét tanitja. Amint a Bhagavad Gitdban talalhaté Ur Eneke kifejezi: ,,Ez [a 1élek] nem
sziiletik, mert 6rok, megvaltozhatatlan, és dsrégi; soha nem pusztul el, még ha a test
elpusztul is.”

A hinduizmus istenei nem képviselnek személyeket; 6rokkévaldak mert, bar sokfé-
Iék és egymastol fiiggetlenck, mind a mindenhat6 Istenre, Brahmanra, utalnak. Ezért
mondhatta Sri Ramakrishna, hogy lehet annyi istenség, ahany hivé van, amelyeknek
ezek az istenek kifejezik az érzéseit, alazatat és tarsadalmi helyzetét, vagy ezért mond-

¢ Visnu Purana. London, 1840. (Angolra forditotta H.H. Wilson), IV. Kényv, 24. fejezet; Zimmer tomér 6sz-
szegezése Zimmer, Heinrich: Myths and Symbols in Indian Art and Civilization. Ed. by Joseph Campbell).
/Bollinger Series VI) Princeton, Princeton University Press, 1974, 15. lapjan talalhaté (magyar forditas a
szerz6tol). Zimmler alapveté miivén kiviil lasd még: S. Daljeet—P. C. Jain: Monuments of India, valamint e két
szerz6t6l Indian Miniature Painting, melyek New Delhiben jelentek meg. Ugyancsak Banerji, R: Buddhist Art
in India. http://ignca.nic.in/budh0002.htm.
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hatta, Gandhi, hogy miért ne lehetne egy fiatal indiai hivé hindu és hivd keresztyén egy
id6ben. A hinduizmus tehat a tobbi vallasokkal szemben a legnagyobb tiirelmességrol tesz
tanusagot.

Az 6si hindu vallasos konyvek, a Védak, részletesen leirjak Brahman tulajdonsagait,
aki az abszolut Isten, a vilag ura, hatalma végtelen, aki mindentudo, és aki megszemélye-
siti a tokéletes igazsagot, szeretetet és szépet. Brahman minden formanak ¢és erénynek a
forrasa, a vildg minden teremtményének, vagyis minden egyéni tapasztalatainkban meg-
nyilvanuld jelenségnek a teremtdje. Brahmant nem lehet semmiféle jelzével ellatni, nem
lehet neki semmiféle tulajdonsagot adni, mert & mindenekfelett van. Brahman mindig
kegyelmes teremtményeivel szemben €s bokezli azok megaldasaban.

Mivel az emberi képzeletnek sziiksége van az istenségek megszemélyesitésére, akik-
hez imadkoznak s akinek szertartassal hodolnak, Brahmant is megjelenitik, mint a legfels6
urat emberi formaban. Az istenségek panteonjaban Visnu képviseli Brahmant. Visnu hozta
Iétre a Maydt, megsziiletd és eltiin vilagunkat, melyben semmi allandé nincs, minden a
mozgas allapotaban van — sziiletik, n6, hanyatlik és eltiinik — egy vég nélkiili dinamikus
folyamat soran. A tér és az id6 az emberi elme kategoriai, melyek tajékozodasunkat lehe-
tové teszik ebben a vilagban, de Brahman/Visnu perspektivajaban nem léteznek. Amikor
a hivé megérti, hogy az igazsag nem mas, mint iiresség s ugyanakkor teljesség, minden
és semmi, akkor feldereng benne, hogy az individuum egyénisége azonos az univerzalis
egyéniséggel, vagyis Brahmannal, annak része. Igy az ember belatja, hogy ami elmul6 és
elréppend sajat magaban, az az 6 egy¢énisége, de ami valtozo és maradandd, az megfelel
az univerzalis egésznek. Ebben az értelemben a hinduizmus hasonl6 a gorog Empedocles
altal meghirdetett panteizmussal. E perspektivaban a miivészet szimbolikus tanitdsa arra
szolgal, hogy egy elmélyiilo kontemplacion keresztiil vezesse el a hivot annak megértésé-
re, ami e léten til van, ami exisztenciank transzcendens vetiiletében ismerhetd csak meg.

A hinduizmus Jainista valtozata a Kr.e. 6. szazadi nagy proféta, Mahavira, Buddha kor-
tarsa ota ismert, de eredete az idok homalyaba nyulik vissza. A jainizmus egy aszkétikus,
szigoru erkolcsiségli €s az erdszakot elkerild hitet képvisel, melynek az elmult szazadok
folyaman nagy befolyasa volt az egész hindu gondolkodasra. A jainista hitet egy abszolut
és mély pesszimizmus jellemzi az emberek vilagaval szemben azért, mert az anyag (ajiva)
nem a lélek (jiva) atmindsiilése, mint a brahmanizmusban, hanem a valosagot képviseli;
az anyagba zart s onnan kiszabadulni kiiszkdo 1€lek csak a legkdvetkezetesebb aszketiz-
mussal tudja magat ettdl az anyagi kotottségtol megmenteni. Ennek megfeleléen a Mayqdt
is masként képzelik el a jainizmus hivei. Nincs egy mindent atfogd kozmikus 1ét, melybe
az anyagbol kiszabadult Iélek beleolvadna, és abbol wjjasziiletne, hanem a 1élek, a monad,
felrepiil egészen a Mindenség tetejéig ¢s ott marad lebegve 6rokon-orokre.

A jainista miremekek k6zos nevezdje a mozdulatlansag és a természetellenes me-
revség. Mint a hit, mely befolyasolja 1étrejottét, ez a miivészet kimondottan archaikus és
az aszkétizmus hajlithatatlansdganak kifejezdje, bar sok csodalatosan szép remekmuvet
alkotott.

A buddhizmust Gautama Siddhartha alapitotta a Kr. e. 6 és 5 szazadban, akinek tani-
tasa alapjaban véve nem kiilonb6z6tt a hinduizmustdl, hiszen elfogadta koranak hindu
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kultarajat. Mint szerzetes csak az uralkodo vallast akarta megreformalni érintetlentil
hagyva az istenek panteonjat, s tovabb hirdetve az 6si dogmat, hogy csak a ‘megvi-
lagosodott’ spiritualitas érheti el a f6ldi €let béklydibdl valé megszabadulast (moksa,
nirvana). Ez a "megvilagosodas’ az ember 6nmaga érvényesitésének megtorése, az én
legydzése révén valhat valosagga. Mindebben a sajat maga mély hitbeli tapasztalatait
kovette, melyek uj utakra vezették a Maya korlatain vald felillemelkedésében. Az altala
alapitott koldul6 rend egy volt a sok, hasonld indiai szerzetesrend koziil, melynek tagjai
a Buddha altal meghatarozott szigoru életszabalyokat kovették.

,En megtalaltam azt az Régi Osvényt,” mondta Buddha a legendék szerint, ,,azt az
Osi Utat, amelyen az el6z6 Megvilagosult jart, s azt kvetem.”’

Gautama mar életében imadat targya volt, mint az Abszolut Igazsag kozvetitdje az
emberek felé, és misztikus dhitat vette koriil legendakkal 6vezve torténetét. Késébb,
amikor a buddhizmus egy szerzetesrendbdl egyre szélesebb emberi kozosségeket fogott
Ossze, megmaradt ugyan a *megvilagosodas’ utmutatdjanak, a térvényhozonak, de tani-
tasat ugy értelmezték, hogy mindenkiben megvan a lehetéség, hogy példajat kovesse, s
ha ezt teszi, maga is Buddhdva, boddhisatva-va valik.

Amint még a kés6bbiekben is latni fogjuk, a buddhista miivészi alkotdsok semmiben
sem kiilonboznek a hinduizmus altal teremtett remekektdl. A nagyszamu Buddha szob-
rok, melyeket mindeniitt megtalalunk a buddhista civilizacio teriiletein, egy idealizalt
és stilizalt, tehat absztrakt Buddhdt jelenitenek meg, egy a maga egyszerliségében le-
nytigozi személyt. Ezek a Buddha szobrok utalnak minden 1ény szenvedésére és ennek
okaira, de egyben ramutatnak az ezekbodl kivezetd bolcsesség tanijara, mert pontosan
mozdulatlansaga és a szemlél6tdl vald tavolsaga utalnak a szenvedések és pusztulas
orvoslasanak lehetségére.

A buddhista mivészet kiemelkedo tanti a Kr. e. 2. szazadbdl eredd, Maharastra al-
lamban talalhatd, sziklaba vésett Ajantai ¢s Ellurai templomok csodalatos falfestményei
és szobormiivei, melyek a buddhizmus nagyméretii terjedésérdl tanuskodnak és maig
épségben megmaradtak, mert a kiilonféle pusztitdé hordak nem merészkedtek az ezeket
kortilvevd dekkai dzsungelbe.

A szik vallas, melyet a 15. szdzadban hozott l1étre Guru Nanak, az Isten teljes egy-
ségére és az 0 tiszteletének megfeleld fegyelemre és lelki odaadasra helyezi a hang-
sulyt, valamint a k6zosségben ¢10k testvériségére és szolidaritasara. Ez az iranyzat tehat
kimondottan monoteista, s azt lehet mondani, hogy az Indidban szintén szamos hivot
szamlalo iszlam tanainak ¢és a Védak tanitasanak 0sszedtvozodését jelképezi. Ennek a
hitnek a megsziiletése mutatja meg valdjaban, hogy milyen hihetetlentil nagymértékii a
vallésos tiirelem az indiai kultiraban.

7 Samyutta Nikaya, II. 6. Idézi: Coomaraswamy,Ananda K: Hinduism and Buddhism. New York, The
Philosophical Library, é.n. pp. 45-46.
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Az indiai miivészetben a vallasos jelleg vagy didaktikus, vagy a hitet inspiralé mo-
don jelentkezik szimbolikus formaban megjelenitve az istenséget, de egy miivészeti
alkotds mindenképpen az elmertilt elmélkedésre akarja elvezetni a szemléldt, hogy azt
a felsd hatalmakkal kapcsolatba hozza. K6z0s vonasa a kiilonféle indiai vallasok —
példaul a Brahmanizmus, Jainizmus, vagy Buddhizmus — altal inspiralt mavészi al-
kotasoknak, hogy elsdsorban szimbolikusak és olyan értelemben absztraktak, hogy
semmiképpen nem az érzékek elmuld vilaganak a vonasait akarjak visszaadni, hanem
idealis tipusokat igyekeznek abrazolni, melyeknek forrasa a hithez kapcsolddd belsd
élet. Ezért nem talalunk Indidban portrékat, egyes emberek vonasainak visszaadasat,
s a Buddha esetében is az 6 megjelenitése mindig egy idealis prototipust kovet kiilon-
b6z06 poézokban.

Ebben az értelemben a szép — a mlvészet targya — az indiai miivészetben mindig
megjelenités és nem annak masolasa, amit latunk vagy hallunk, tehat mindig egy a ki-
fejezésmod formajan tali 1ényeget, annak meglatasat akarja a szemlélével megértetni.
Az, ami szép, ezt a forman tili 1ényeget jeleniti meg. Igy a nagy istenndknek elrettent
megjelenitései — mint Kali vagy Bhairaiva, éppugy, mint a Buddhista panteon isten-
ségeinek hasonld megjelenitései, Siva, mint Bhairaiva és Visnu mint Narshima — a
szépséget, mint a spiritualis Iényeg valtozod formainak miivészi kifejezését testesitik
meg. Az elrettentd vonasok mintegy ’atlényegiilnek’ az istenség vondsaiban s a rettenet
elfoszlik a 1ényeg megértésekor.

Az indiai szépségfogalom igy egy spiritualis meglatasnak felel meg, s a forma az
érzékek altal vald percepciod teljes atformalasat jelenti. A formalis ilyen szempontbdl
nem mas, mint technika, mig a mi a belsd lényeg meglatasdhoz vezet. Ami valo, az
latszat, ugyanugy, mint az aktualis, mely a jelenben valé gyakorlati hasznossagra utal;
a mivészet tulnéz ezen a valdsagon, az élet gyakorlati problémain. A szemnek akkor
tetszik az alkotas, ha nemcsak az érzékeket borzolja fel, hanem ha a megértés annak
spiritudlis értelmet is ad, ha messze vezeti a szemlélot a jelen terébol.

A szépség igy a végso igazsag, a moralisan legfelsdbb érték megjelenitdjévé valik,
tehat az istenség egy vonasat abrazolja. A szépség nem azonos az igazzal és a joval,
melyek a tevékeny élet tulajdonsagai, hiszen ami tevékenység az a formara utal; de
az igaznak és a jonak elkertilhetetleniil sziiksége van a szépben valé megjelenitésre.
Amint ezt mar a nagy angol kolté a romantika koraban kifejezte, mintha az indiai szép-
ség meghatarozasat vette volna at: ,,A szépség igaz, az igaz, az sz€p; ez minden, amit
tudunk, s amit tudnunk kell.”®

A szép tehat a végsd igazsagot sugarozza, mert az esztétikai meglatast teljes mér-
tékben a vallasos hittel koti 6ssze. Még olyan indiai vallasok sem, mint a Jainizmus,
mely a teljes 6nmegtagadast ¢s a vilagrol vald lemondast hirdeti, soha nem mondtak le
a sz¢ép megjelenitésérodl, s csodalatosan szép templomokat épitettek a szazadok soran.

8 ”Beauty is truth, truth beauty, that is all Ye know on earth, and all Ye need to know.” Keats, John, Ode on
a Greacian Urn. In: English Poems. Ed. Edward Chauncey Baldwin. New York, American Book Company,
1908.

142

book_hyp22_fnotes.indd Secl0:142 @ 2010.07.31. 11:22:52



Hasonloképpen a Buddhizmusban, Buddha megjelenitése mindig a Megvilagosult
arcanak belsd szépségét, a "szinek mogotti Buddhat’ (ahogy a hagyomany megfogal-
mazta) mutatja.

A hindu esztétika szerint a szép univerzalis, pontosan azért, mert az emberi
exisztencia lényegét sugarozza; €s mert univerzalis, ezért iddtlen is. A szép igy nem
ismer hatarokat. Az egyén életének éppugy legnagyobb értékei kozé tartozik, mint a
kozosség 1étének; az az ember, aki csunydnak tarja magat, a nem-létezés arnyékaba
kertil. Id6tlen id6k 6ta az emberi 1ény 0sztonosen a szép felé sovarog. Az emberi szép
alkotd elemei a kecsesség, érzékenység, egyszeriiség, fennkolt érzelmek, és mindezek
masokat megihletd hatasa. Az egyéni szép szubjektiv, mert egy adott személy eszté-
tikai érzékenységét fejezi ki, aki magat szépnek taldlja. Ezt a meggy6zddést fejezi ki
a pava sokszor emlitett szépsége, melynek tanca a stlyos fellegekkel terhelt ég alatt,
az esOs honapok idején, mindenkit meghddit csodalatos szineinek sokszertiségével,
annak ellenére, hogy csontos, hosszu labait nem tudja elfedni.

A *megszépités’ vagy ’szEéppé valads’ aktusa egyben metaforikus is, mivel a szép a
Legfelsobbnek a kifejezése, minden esetben az ez utdbbi felé valo torekvést testesiti
meg, s igy ritudlis jelleget kap. A megszépiilés legfontosabb formaja a fiirdés. mely
minden vallasos alkalmat megeléz, és sok esetben a 1ét egyszerli megnyilvanulasait
is — példaul egy jelentdsebb étkezést — egy megtisztitd fiirdés vezeti be.

De a szép indiai fogalma még a ritualisnal is jobban osszefiirodik a kultiraval. Mar
a nomad népek idején — az Indus volgyi Harappa civilizacidban — jelentkezik a ’szép’
fontossaga, a sziklakba vésett lakhelyek diszitésében vagy a terrakotta emberi formak
kidolgozéasaban, de elsdsorban az Indus civilizacid ’Isten-anya’ megjelenitésében. A
Védak aszketicizmusa sem mentes a sz¢ép keresésétol. A Rig-Védaban emlitett Usha,
a napfelkelte istenndje, mindig a keleti ég felkeld napjanak hattere elétt van abrazolva
értékes ruhdkban ¢s ékszerekkel feldiszitve.

Valoszinti, hogy egyes diszitések, mint 6ltozetek és ékszerek bizonyos ritudlis
szentséget jelentettek, amint ezt a nagy eposzok a Ramayana vagy Mahabharata il-
lusztracioi mutatjak. igy, példaul, Sita, Rama felesége, felcseréli selyem ruhdjat és
ékszereit a szederfa héjabol késziilt zsakruhaval — az aszkétak 6ltozékével — amikor
Ayodhayat elhagyva szamtizetésbe kisérte férjét. Ez abbol is latszik, hogy Anasuya,
Atri bolesnek a felesége, aki maga is jol ismerte a hagyomanyos felfogast, nem értett
egyet Sitanak evvel a viselkedésével, hiszen a szamiizetést nem 6ra, hanem Ramara
mondtak ki; igy amikor Sita szamiizetésben é16 férjét meglatogatni jon, Anasuya min-
denfajta luxus ruhdkkal és diszitésekkel latja el, helyreallitva kiilséleg a hds nejének
valdsagos identitasat.

A Vaishnava kultuszban, mely egyrészt az esztéticizmus ¢€s a spiritualitas, masrészt
a szeretkezés és a masok szolgalata kiilonleges 0ssze6tvozodése, Krishna, Visnu meg-
személyesitdje, mindig meghatarozott diszitésekkel vannak abrazolva. Ezek valtoztak
az évszakokkal, s még a nap egyes orai szerint is. Ebben a hagyomanyban Krishna
tehat a férfiszépség teljes, ’isteni’ megtestesitdje volt, mig Radha a n6i szépséget je-
lenitett meg hasonlé modon. Ezért 6k szépségiik teljességében az abszolut igazsagot

143

book_hyp22_fnotes.indd Secl0:143 @

2010.07.31. 11:22:52



¢és moralis helyességet jelenitették meg, bar Krishndt négy megjelenési formajaban
sohasem abrazoltak egyiitt Radhdval, s ez azt sugallja, hogy Krishna magaban, mint
az Egyetlen ¢és Abszolut, a tokéletes szépség kifejezdje.

Nyilvanvalé tehat, hogy a hindu mlvészetben az emberi formanak vagy egy targy
dimenzidoinak megvan a maga kiilonos szépsége, s a statikus abrazolas helyett ezt a for-
mat, ezt a dimenziot egy aktusban, egy cselekvésben akartak a mivészek megmutatni,
hogy igy jelezzék dramai voltat, legyen az egy templom falat diszitd szoborban vagy
a falon lathato festményben. Az aktus, a tevékenység teszi dramaiva a szépséget, mely
ezen a modon emberibbé valik.

A stupa formaju templomok a szentséges ¢s a vilagi elemek egyiittes reprezentaci-
ojat mutatjak, diszitésiik sokszor a mindennapi €let jeleneteit abrazolja hiszen nemcsak
vallasos célokra hasznaltak Oket, hanem kulturalis kozpontok szerepét is jatszottak.
Ezért nem lehet a stupakat a keresztyén templomokhoz vagy a zsid6 zsinagégakhoz
hasonlitani.

A stupékat diszitd szobrokat ¢s dombormiiveket mindenekel6tt egy nagyfoku realiz-
mus jellemzi. Benniik érzékelhetd a legjobban a vallas és a filozofia fo témainak vizualis
abrazolasa. Ezek elemei kozott a legfontosabbak:

— Chakra: az id6 kereke, mely a kozmosz ciklikus ritmusat jeleniti meg;

— Padma: a 16tuszvirag, mely a f61dbdl fakado teremtés legfobb megjelenitdje;

— Ananta: melyet egy kigy? jelenit meg, a viz, a végtelen dcean szimbdluma, mely-
bol az élet megsziletik, differencialodik, majd ujra elmerl;

— Swastika: a teremtés és a mozgas négy-formaju megjelenitése;

— Purnakalasa: a teremtd készséget ¢s jolétet szimbolizald, hatalmas virdgesokor;

— Kalpalata és Kalpavriksha: a képzeletet és teremtd készséget abrazoljak;

— Mriga; az 6z, az erotikus vagy ¢s szépség szimboluma, és, végiil,

— Lingam ¢és yoni, a férfi és n6i termékenység megjelenitdi.

Mias fajta szimbélumokat is talalunk az istenek esetében. Igy, példaul, kezeik hely-
zete vagy mozdulataik; sokszor t6bb karral abrazoltak oket, hogy energiajukat vagy
hatalmukat jelezzék, s megmutassak mozgasi lehetoségeiket, az égi tancokra utalva.
Karjaik kiilonféle helyzetben vald feltiintetése kiilonféle erényeikre hivja fel a figyelmet
— bolcsesség, erd, nagylelkiliség, szivesség és igy tovabb.

A 8. szazadtol kezdve az indiai templomokban a miivészeti abrazolasok egyre tobb
vilagi elemet tartalmaznak — zenészeket, tancosokat, akrobatakat ¢s romantikus parokat
— az istenek alakjai mellett, s a 10. szdzadtol kezdve egyre tobb az erotikus elem is. Te-
hat mar ekkor jelentkeznek az indiai miivészek alkotasaiban a Tantric vonasok, melyek-
ben a spiritualis és az erotikus dsszeolvadnak. Ezek az erotikus vonasok semmiképpen
nem latszanak ellentétesnek a vallasi jelleggel hanem, mint a hinduizmus mai Zantric
valtozataban, a spiritudlis felszabadulasnak a részei lettek.

Indidban a portré szobraszat egyaltalan nem volt szokasos. Nincsenek fennmaradt
portréi uralkodoknak vagy patronusoknak. Ezt nem lehet masképpen magyarazni, mint
a miivészeknek a partikuldrissal szemben az univerzalis felé hajlé érdeklodésével, s
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ebben az dkori gordég szobraszokkal lehet dket 6sszehasonlitani, akik az isteneket és
istenndket legidealizaltabb formajukban abrazoltak.

Indiabol az egyes vallési iranyzatok, de kiilonosen a buddhizmus, nagymértékben
elterjedtek egész Dél-és Délkelet Azsiaban. Ez akkor kovetkezett be, amikor a Kozép-
Azsian keresztiil halad6 ’selyem utja’ egyre vesztett jelentdségébél, mert a parthusok
kozelkeleti birodalma elvagta a tavolkeleti orszagok és a romai birodalom kozotti ke-
reskedelmi és kulturalis kapcsolatokat, de ugyanakkor a rémai birodalomban kialakult
egy gazdag népréteg, mely a Kinabdl jovo luxuscikkeket, mint, példaul, a selyemaruk,
egyre inkabb megszerette és kereste. Igy a tengeri ut kifejlesztésére keriilt sor és ennek
folytan India természetszerlileg a kozvetitd szerepét jatszotta. Kereskedelmi kapcsola-
tok alakultak ki India és Burma déli része, az akkor Szidmnak nevezett mai Thailand
kozEépso és déli vidékei, Kambodzsa és Vietnam déli teriiletei kozott, és a kereskedelem
elémozditasara varosok Iétestiltek a hajozasi utak mentén. Mindezzel egyiitt a buddhista
kultura és miivészet egyre jobban ismertté valt és terjeszkedett, s maig is csodalatosan
sz&p miivészeti emlékek maradtak rank ezekben az orszagokban (példaul Burma régi
fovarosa, Bagan, 2.000 fennmaradt templomaban vagy az indonéziai Borodurban).

3. Kina: Transzcendencia, misztikum és miivészet

A kinai hagyomanyban a tian, az ég, egy személytelen, univerzalis er6t jelent, mely az
egész mindenségen uralkodik, minden természetes eseményt kontrollal és maga az erkol-
csi értékrend, mely maghatarozza, hogy mi a jo és mi a rossz. Ez a kinai transzcendencia
alapvet6 tétele. Ehhez jarul a yang és yin, a férfi és a noi elemekbe vagy a vilagossagba
és sotétségbe vetett hit, az univerzum dsi energiajanak tulajdonsagai. Ez a hit részét képe-
zi mind a konfucianizmusnak, mind a taoizmusnak, s végeredményben azt a dialektikus
meggydzddést fejezi ki, hogy mindennek két oldala van, melyek egymast kiegészitik.

Az Osrégi vallasos hagyomanyok az 6sok tiszteletén alapultak, s a csaladi osszetarto-
zast hangsulyoztak. Ezeket a hagyomanyokat mind a konfucianizmus, mind a taoizmus
tovabbra is tiszteletben tartottak, st a konfucianizmusban ezek kiilénleges szerepet jat-
szottak. Ezért lehet azt mondani, hogy a fian fogalma mellett az 8sok tisztelete jelenti a
konfuciusi vilagszemléletben a transzcendens megnyilvanulasat, s a taoizmus miszticiz-
musaval egylitt e kettd jatssza a vallas szerepét.

Egyetlen mas kultaraban sem jatszik olyan nagy szerepet a természet, mint a kinaiban.
Egyes miivészi alkotdsok, mint, példaul, bronz vazak, mutatjak, hogy a kinaiak képzelete
az allatokat kiilonleges tulajdonsagokkal ruhazta fel, vagy azt, hogy a hegyeknek igen
nagy szakralis hatalmat tulajdonitottak, mint a természeti energiak kozvetitinek a felhd-
kon és esén, a rajtuk termé orvosi hasznalatra alkalmas névények, vagy a benniik rejlé
asvanyok gazdagsaga révén. A hegyek és hegycsucsok szimbolizmusa a Han dinasztia
idejétdl kezdve beéptilt a kinai kultira minden megnyilvanulasaba, tehat a konfucianiz-
mus ¢s taoizmus filozofidjaba egyarant, s ugyancsak nagymértékben befolyasolta a ké-
s6bb gyokeret vert buddhizmust is.
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A koO- és a bronzkort6l a maoista kulturalis forradalomig a kinai miivészek egy sehol
masutt meg nem taldlhatd egységes kifejezési modot mutatnak mind a festészetben,
mind a szobraszatban, mind a kézmtivesség alkotasaiban, mar csak azért is, mert ezeket
a miivészi tevékenységeket a Kr. u. 4. szdzadtol kezdve kimondottan a buddhista befo-
lyas jellemezte. A kinai miivészet legfontosabb alkotasai a keramikéban, a kdfaragasban
és, késobb, a porcellan készitésben maradtak rank. Ugyanakkor mar a kékorban kiala-
kult a varosépitészet stilusa a nagy folyok, a Sarga folyd és a Jang-Ce volgyeiben, ahol
geometriai formakkal diszitett keramiat, vésett nefritbol késziilt munkakat ¢s a sirokban
bronz targyakat talaltak a régészek.

A legkiemelkeddbb torténeti korszakok mivészeti szempontbol a Han és Sung di-
nasztiak ideje volt (ez utobbirol a buddhista mtivészettel kapcsolatban szélunk). A Han
dinasztia alatt (Kr. e. 206 — Kr. u. 220) a szobraszat, a keramia és a fémmegmunkalasa
viragzott, mar ekkor felmutatva a kinai szobraszati stilusra jellemz6 hajlékony, egymas-
hoz simuld vonalakat; Kiilon emlitést érdemelnek az egész vilagon ismert terrakotta
katonak a Han dinasztiat megel6z6 Qin dinasztia idejébdl (cca Kr. e. 221-206), akik a
régi févarosban, Xian-ban, Shi Huang csaszar sirjat orzik.

A kinai festészetre ranyomta bélyegét az altalanosan elterjedt kalligrafia hatasa. A
festok nem a valdsagot akartak visszaadni, hanem a dolgok bels6 1ényegét megeleveni-
teni — a benniik 1év0 energiat, erdt, vagy spiritualitast. Ezért nem hasznaltak a szineket
vagy a fény ¢és arnyék jatékat, melyek szemiikben elvontak volna a szemléld figyel-
mét a 1ényegrdl. A kalligrafiabol eredd nevelésiiknek megfelelden minden tehetségiiket
a vonal megrajzolasara osszpontositottak, s ezt a tinta hasznalata megkonnyitette. A
festékkel elsdsorban selyemre vagy papirra festettek, 6sszeragasztott nagy ecseteket és
asvanyi anyagbol készitett festéket hasznalva. A papirbdl készilt tekercsek igen elter-
jedtek voltak, és sokszor a templomok falara is felfiiggesztették oket.

A kinai mtvészeti stilus igen nagy hatassal volt a kérnyez6 orszagok stilusara, el-
s6sorban Koredra és Japanra, bar ez utobbiban hamarosan kialakult egy tipikusan japan
stilus, mely felhasznalta a Kinatol atvett elemeket.

(1) Konfucianizmus®

A konfucianizmus a polgarhaboruk koranak, melyben Konfucius élt, koriilményeibdl,
tarsadalmi anarchidjabol sziiletett. Innen van a tarsadalmi felel6sség, az egymas megbe-
cstilésének kihangsulyozasa. Konfucius szerint a fao nem mas, mint az emberek ko6zotti
szolidaritas.

Az alapito utani korszakokban a konfucianizmus két iranyzatra bomlott: a realistak-
ra és a mohistakra. A realistak szerint (ide tartoznak az u.n. legalista iskola kovetoi is)

 Konfucius (Kr. e. 551-479) tanitasat az Analektdk foglaljak ossze. A konfucianizmus ra vonatkozoéan a
legfontosabb munkéak: Wilhelm, R.: Confucius and Confucianism (1931); Bary de, W. T.: Neo-Confucian
Orthodoxy and the Learning of the Mind-and-Heart (1981).
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az ember alacsony 6sztonei uralkodnak minden egyénben; mindnyajan 6nzok és irigyek
vagyunk, s emiatt rovidlatasunkban csak a kozvetlen célokat kovetjiik. Ezért a neve-
lésnek kell az embert megjobbitani, megtanitani arra, hogy mi az erényes élet, mert az
egyén célja nem lehet mas, mint az emberi kivalosag elérése ¢s a tarsadalmi kotelezett-
ségek tiszteletben tartdsa. A nevelés legfontosabb eszkozei kozé tartozik a jo példak
kovetése. Az egyénnek tudnia kell, hogy mi a tarsadalmi helyzete, szerepe, s akkor mar
felismeri, hogy mik a kotelességei.

A konfucianizmus tehat mindenekel6tt egy etikai vilagnézet, mely egyrészt a jen,
masrészt a /i fogalman alapul. A jen-t legjobban az emberség eszméjével lehet lefordita-
ni, melyet az 6t az emberek kozotti viszonyt rendez6 szabalyok — az uralkodd, a sziil6 és
gyermek, idds ¢&s fiatal fivér, férj és feleség, és két barat — tiszteletben tartasa hoz 1étre.
A i viszont a tarsadalmi szabalyokhoz vald szigoru alkalmazkodast, vagyis az etikett
¢és a szertatasok betartasat jelenti. Ezért minden egyes ember magatartasa az erények
megértésébol és az ezeknek megfeleld viselkedéstol fligg.

A mohistadk (ez irdnyzat megalapitéi Meng-tzu vagy Mencius (Kr. e. 372-289)¢és
Hsiin-tzu (Kr. e. 298-238) az ember alapvetden jo természetében hisznek, s nem gon-
doljak, hogy az emberi 1ényt neveléssel, tarsadalmi eszkozokkel lehet megjobbitani,
hanem azt tartjak, hogy minden emberi problémat csak az emberek kozotti szeretetteljes
viszony oldhat meg. A jen és a i szerepét éppen ugy elismerik, mint a realistak.

Nincs megvaltasra sziikség, amint azt a taoizmus tartja, hiszen nincs semmi, amitol
meg kellene szabadulnunk. Konfucius hires mondasa szerint, ki tudhatna azt, hogy mi a
halal, ha az illeté nem tudja azt, hogy mi az élet? O szerinte a nevelés mellett a *nevek
megjobbitasan’ keresztiil lehet a tarsadalmi viszonyokat megreformalni. Ezen azt érti,
hogy minden tarsadalmi szabalyt és funkciot analizalni kell, és ha nem felel meg annak,
ami feladata lenne, akkor at kell irni vagy at kell szervezni olyan médon, hogy teljes
mértékben megfeleljen céljanak.

Egy évszazadokon at tarté hanyatlas utan, a Sung dinasztia idején sziiletett meg a
neo-konfucianizmus, féképpen Chu Hsi (1130-1200) tanitasa alapjan, aki egy j me-
tafizikai rendszert dolgozott ki, kolcsonvéve egyes elemeket a taoizmusbol ¢és budd-
hizmusbol. Igy a /i a vilag valtozatos formait egyesits 1ényeggé vagy formava valt,
melyek Osszessége, *a leg felsobbrendii és végsd’ 1€t és forma (¢ ’'ai chi), megyjitotta a
transzcendencia perspektivajat a konfucianizmus gondolkodasanak keretében. A neo-
konfucianizmus ezutan Kinaban maig is uralkodé vilagnézetté valt, bar a taoizmusnak
¢és buddhizmusnak is sok hive maradt.

A konfucianizmus, elsdsorban tjabb valtozata, nagy befolyassal volt a tdvolkeleti
foldrész sok orszagaban, igy példaul, Japanban. Ma is tobb tavolkeleti allamban allam-
vallasként jelentkezik, mert a kormany a konfuciusi elvek gyakorlatba iiltetését akarja
elérni. De mindeniitt kiizdenie kellett a buddhizmussal, melyet a legtébb délkelet-azsiai
nép elfogadott, mint vallasat.

A konfucianizmus altal inspiralt miivészet a legkevésbé fejlett a kinai kulturdban a
taoista ¢s buddhista miivészeti alkotasokkal valo osszehasonlitasban. A konfucianista
mivészet targyai koziil els6sorban az alapité mondasainak kalligrafikus megorokitését

147

book_hyp22_fnotes.indd Secl0:147 @ 2010.0731, 11:22:53



kell megemliteni, melyek legt6bbszor a hivatalos épiiletekben és iskolakban talalhatok,
valamint szamtalan keramiai munka, amelyeket az eldirt ritusokban és az iskolai gya-
korlatban hasznalnak.

(ii) Taoizmus'"

A tao-t (az Utat) nem lehet egy névvel jelezni, meghatarozni, megszemélyesiteni, mint
egy istent. A tao mindennek a kezdete, a ’vilaglélek’ vagy ’vilagszellem,’a jelenségek
nem masok, mint a tao egyedi megnyilvanulasai. A fao-t nem lehet észrevenni, hanem
csak intuicid Utjan megismerni. A természetes folyamatok a meghatarozéi mindennek,
ezért az egyetlen helyes magatartast a természetbe valo beolvadas jelenti. Ennek a fel-
fogasnak tanui a taoista templomok, melyek teljesen beolvadnak természetes kornye-
zetiikbe.

A taoizmus alapelve a wu wei — ,,nem-tenni” -- az eréfeszitések, torekvések nélkiili
¢let, melyben semmi nincs, semmi nem mozog, mert a versengéstol és az ’én’ érvénye-
sitésétdl, az értéktelen céloktol €s vagyaktol vald elfordulas egyszeri 1étét jelenti. Ezzel
a tao a konfucianizmus altal meghirdetett elvek, az idealis példak kdvetésének tanitasat
tagadja. Ugyanakkor ez nem jelenti a nem-cselekvést, hanem egy spontdn és hatékony
¢letformat, mely az univerzumban folyamatosan tevékeny 7e misztikus erejébe vald
beolvadassal, a vele valo szimbiozissal egyenld.

A tao a yang és yin egységét valdsitja meg; minden egyszerre dnndnmaga és ennek
ellentéte. A taoista dialektikdban az ellentétek kiegészitik egymast, s a taoista relativiz-
mus ezen az egységen alapszik. Igy nincs az, amit mi 4ltalanosnak hivunk, s az erkolcsi
mértéket kizardlag az egyén hatarozza meg.

A taoizmust tehat megkiilonbozteti a konfucianizmustdl a f61di élettdl, a tarsadalom
problémaitdl vald teljes elvonatkoztatds, hiszen csak az egyént ismeri el; ennek ko-
vetkeztében a fao kovetése a misztikusan felfogott transzcendenciaban valo elmeriilés,
amely nem ismeri a masokkal szemben valo feleldsséget.

A taoista miivészek sokszor visszavonultak a k6zosségi élettdl, s a tao kdvetésének
szentelt maganyukban dolgoztak, mindenekeldtt templomok diszitésére. A taoista mi-
vészt ugy tisztelték, mint egy bolcset, sokszor halhatatlannak tartottak éket. Kés6bbi
korokban egyes helyi kozosségek keretében 1étrehozott mithelyekben dolgoztak; s a
templomok ¢és monostorok épitése csak a buddhizmus hatasa alatt terjedt el. Végiil a
Tang dinasztia idején a taoista alkotok, mint egyének is ismertté lettek mtivészi mun-
kajuk altal.

Az univerzum misztikus erejébe vald beolvadas példajara a taoista miivészek a be-
olvadas e folyamatanak részeként képzelték el alkotasaik létrehozasat. Igy nem toltsttek

10 Bar ma a hivatalos 4tiras szerint daoizmusrol kell szdlni, ebben a tanulmanyban a régen hasznalt kifejezést,
a taoizmust hasznalom. A taoizmus megalapitdja Lao Tzu, aki valdsziniileg sajat maga irta a Tao Te Ching-et
(Az Ut és annak hatalma). A taoizmus masik nagy gondolkoddja a Kr. e. 3. évszazadban ¢lt Chung Tzu volt.
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el orakat egy a természetet abrazold festmény elkészitésével, melynek a tobbi kinai
festok minden kis részletét meg akartak jeleniteni, hanem gyorsan igyekeztek miivei-
ket 1étre hozni, hogy az energia folyasanak ritmusat kovessék. Ezt a stilust sumi-e-nek
nevezték, mely ilyen mddon a kinai impresszionista festészet technikaja lett, nem egy
képet adva a szemlélonek, hanem benyomast keltve benne.!!

Mint altalaban az egész kinai muvészetalkotasait, a taoista mivészek munkait is
elsdsorban a keramiai, nefritbe és bronzba vésett, allatokat utdnzoé targyak alkottdk, s
ezekhez jarultak még a faformakkal nyomtatott és selyemre festett miivek. A festészet
volt az a miivészi tevékenység, mely a legjobban megfelelt a vilag 1ényegét jelentd,
misztikus és dinamikus erd, a fao megjelenitésére, az oly mélyen tisztelt és szeretett
természet — hegycsucsok, felhdk, folydk, patakok — sejtelmes benyomasainak megele-
venitésén keresztiil.

(ii1) Buddhizmus

Az Indiabol eredd buddhizmus a Kr. e. 1. szazadban vert gyokeret Kinaban, de csak a
4. szazadban terjedt el a népesség széles koreiben.'? A Nyugat-Eurdpabol jovo ,,Selyem
utja” volt Kinaba valo behatolasanak legfontosabb csatornaja. A buddhista épitészet és
szobraszat elsdsorban a Sui és Tang dinasztiak alatt viragzott; ez utobbi kiilonosképpen
fogékony volt a kiilf61di hatasokra, bar e kor vége felé¢ minden kiilfoldi befolyast eltiltot-
tak a taoizmus érdekében. A buddhista mlivészet az Indiabdl magéval hozott formakat
iiltette 4t a Mennyei Birodalomba, anélkiil, hogy az indiai érzékiség kifejezéseit Kinaba
magaval hozta volna.

Bevezetésének idejétol kezdve a buddhizmus monumentalis miemlékeket alkotott,
hatalmas, sziklaba vajt Buddha szobrokkal, plasztikus dombormiivekkel és freskdkkal,
igy a kinai buddhista mtvészettel'> kapcsolatban elsének kell megemlékezni a vilag
egyik legértékesebb miivészeti leletérél, melyet a Dunhuang vidék 492 barlangjaban
fedeztek fel, s amelyet ,,Az ezer Buddha barlangjanak”™ hivnak. E barlangokban 45.000
négyzetmétert kitevo falfestmények, freskok, és 2.415 stukké szobor talalhato. Ezek a
Kr. u. 4. szazadtdl a 14. szazadig (Yang dinasztia) alkotott miivekbdl allnak, bar a leg-
jelentosebbek a 7. és 9. szazadbdl szarmaznak, amikor a kinai buddhizmus viragkorat
élte. A freskok nagyszamu jelenetet festenek le a buddhista legendak korébol, de legtobb
a hires, ’repiil6’ Apsara (szent tancosnd) emlékét idézi eld. Az Apsard-k szarny nélkiil
reptilnek hossz, libegd fatylaik segitségével, kecsesen tancolva és virdgokat szorva

"' A Tao Te Ching szerint “azok, akik el akarjak foglalni a foldkerekséget és sajat akaratuknak megfeleléen
akarjak atalakitani, meg kell mondani, hogy soha nem jarnak sikerrel.”

12 A buddhizmusnak két formaja ismert: a Mahayana és a Hinayana vagy Theravada buddhizmus. Kinaban
az idok folyaman a Mahayana iranyzat lett uralkodd, mig a délkeletazsiai orszagokban — Thailand, Vietnam,
Kambodzsa, Maynmar és Indonézia a — Theravada buddhizmus nyert tért.

13 Sengupta, Arputharani: Cultural Synthesis in the Buddhist Art of China. New Delhi, Indira Gandhi National
Centre of Arts, Gyan Publishingn House, 1998.
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maguk koriil. E csodalatosan szép alakok koziil sokan zenélnek a buddhizmusban ismert
favds hangszeren jatszva, de mozgo, repiilé alakjukkal a kor szemléléi szemében els6-
sorban a szabadsagot, 6romet és boldogsagot jelenitették meg.

E barlangfreskok kiilonds jelentésége abban rejlik, hogy az elsé idék Indiabol beho-
zott stilusanak lassu atalakulasat mutatjak a kinai buddhizmus 6nallo stilusa felé, mely
az egyes korok mindennapi élete jeleneteinek a vallasos legendakba valo visszavetitését
jelentette.

A Dunhuang barlangok szinte elképzelhetetlen kincseinek leirasaval kapcsolat-
ban kell megemlékezni az u.n. Greco-buddhizmus'* altal teremtett hatalmas Buddha
szobrokrol, s e vallasos mozgalom kevés fennmaradt emlékeinek egyikérdl, melyeket
a talibAnok Mohammed Omar mullah utasitasara pusztitottak el az iszlam el6irasaira
hivatkozva. Ezek a sziklaba vésett Buddha szobrok Bamyan volgyében, a Hindukush
hegység kozepén alltak a fovarostol, Kabultol, 145 kilométerre. Az egyik szobor 53
méter magas volt és a Kr. u. 5. szdzadban késziilt, mig a masik 37 méter magassagot
ért el és a Kr. u. 3. szazadbol szarmazott. E csodalatos, driasi szobrok mogott, melyek
a volgybol nézve lenyligozi hatast keltettek, barlang helységek sora volt, melyekben
buddhista szerzetesek ezrei éltek az iszlam hoditasa el6tti korokban. E helységeket meg
lehetett latogatni a sziklaba vésett 1épcsokon.

A buddhista milivészet tobbi alkotasat a dinasztikus periodizacio fazisait kovetve
fogom bemutatni:

— A Shang dinasztia (Kr. e. 1766-1111) idején, Kina bronzkoraban késziilt a Feng-
kuo-ssu monostorban talalhatd 23 hatalmas agyagszobor, melyek méretei e kor megkii-
lonboztetd stilusat jellemzik.

— Az Eszaki Qi dinasztia idejébél (kb. Kr. u. 510) valé egy kis, fehérmarvany, el-
mélkedésbe elmeriilt boddhisatvat abrazolo szobor, melynek alakja és ruhazata a kinai
buddhizmus stilusara utal, mig arckifejezése és a felsotest alkatanak természeth(i forma-
ja az indiai Gupta-stilus befolyasat mutatja.

— A Tang dinasztia idején (Kr. u. 618-907) egyre inkabb kifinomodott a megje-
lenitések stilusa szerzetesek idealizalt vagy természetszerii, kobe vésett alakjaiban
(Luohan-i kolostor). Xuangzong csaszar (Kr. u. 712-756) alatt Kina egyik fénykorat
élte, s ekkor alakultak ki azok a klasszikus normak, amelyeket a késdbbi korok koltoi,
festdi és szobraszai is tiszteletben tartottak. A szimbolikus és absztrakt megjelenitési
eszkozok, melyek az alakokat szinte test nélkiil abrazoltak, mint a megvilagosodott
lélek képviseldit, lassan helyet adtak egy a valosagot, a természetet tiikkr6z6 stilusnak,
melyet a Tang buddhista miivészet legnagyobb vivmanyanak tartanak. A festészet

14 A Greco-buddhizmus a gérog vilag és a kozépazsiai buddhista hagyomanyok szintézisébél jott 1étre. Nagy
Sandor Kr. e. 332-ben elfoglalta a mai Afganisztan nagy részét és létrehozta az Oxus (ma Amu Darya) folyo
partjan e vidék kdzpontjat, melynek romjai ma is lithatok. Igy alakultak ki a Goérog-baktriai és Indo-gorog
kiralysagok, melyek teriiletén sziiletett meg a Greco-buddhista kultara. Ennek egyik kozpontja volt az Afga-
nisztanban talalhaté Gandara. A gandarai kultiraban uralkodd erds gorég miivészeti befolyast mutatja, tobbek
kozott, az “ember-isten” reprezentacidja, mely a goérog mitologiabol ered, vagy az isteni személyek gorog
stilusu 6ltozete, szandalja és cipoje.
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emlékei ebbdl a korbol nem maradtak fenn, csak egyes selymen ¢s papiruszon vald
festett jelenctek.

— A Liao dinasztia (Kr. u. 907-1125) uralkodasa alatti korszakbol két pagodaban
(Hsia-ssu és Shih-chia-t’a) és a Yun-kang barlangjaiban fennmaradt szoboralkotasok
maradtak fenn. Az elséként emlitett helyen tobb pagoda van. Az elsében a szobrokat
agyagbdl formaltak, s ezeken jol meg lehet kiilonboztetni az abrazolt személyiségek
— foleg boddhisatvak — ruhdit, koronajat és ékszereit. Kiilonlegesen jellemz6 ezekre a
szobrokra a felhdszerl sal, amely koriilveszi felso testiiket. A kovetkezo a legelso fabol
késziilt pagoda Kinaban. Az itt talalhaté Buddha és boddhisatva szobrok stilusa arra
utal, hogy a 11. és 12. szazadban késziiltek. Ezt a stilust hajlékony vonalak jellemzik, a
testekben semmi nyoma a csontok keménységének; a felhdgallér a halhatatlansag jele,
bar ugyanakkor a kihangsulyozott ajkak és csillogd szemek a foldi valdsagra, az ember-
voltra utalnak.

— A Sung dinasztia® ideje (Kr. u. 960 — 1278) a kinai festészet fénykora volt. A Sung
korszak neo-konfucianizmusa a materialis kotottségek nélkiili, nyugodt és kontemplativ
életmodot helyezte eldtérbe, amint ezt e kor legismertebb filozéfusa, Zhu Xi, kifejezte.
A miivészet az esztétikus tarsadalmi felfogast tiikkrozte, s a természet idillikus megjele-
nitése csodalatos tokéletességig jutott el, egy ugy mondhatnank impresszionista stilus-
ban, a valasztd vonalak elmosddéasaval misztikus, poétikus 1égkort teremtve és kihang-
sulyozva az id6 mulasat és a mindennapi élet 6romeinek, valamint a szép idealjanak
elroppenését.

Emogott a hihetetlen mivészeti fejlodés mogott a csaszari udvar allt, mely sajat
muvész miihelyeket mikdodtetett, és szponzoralta az 1j, kalligrafikusnak mondhato, ki-
finomult stilus létrehozasat. Tajak, hegycsucsok, fak, viragok, madarak és lovak, tehat a
természet maga, voltak ennek a festészetnek a 6 témai, bar az udvar holgyeit bemutato
u.n. zsanerképek is népszertiek voltak. Pasztellel és tintaval festettek papirra, selyemre
és egész albumokba, kiilonféle tipusu ecseteket hasznalva. A korabeli irodalom nagy-
ban befolyasolta a festészetet, festok sokszor versidézetekkel diszitették miveiket, hogy
utaljanak a miivészeti agak 6sszefiiggésére, 6sszefonddasara.

— A Ming dinasztia (1368-1644) alatt a festok a Sung kor hagyomanyait kovették.
Ekkor irta meg Dong Qichang a kinai festészet torténetérol és elméletérdl szolo kony-
vét. Egy tintaval készitett és par szint hasznalo papirra vetett képnek egy jo példaja
ebbdl a korbol a ,,Lohan egy fan iilve,”'® melyet Ding Ynpeng festett 1608-ban. A kép
élénksége, a vonalak tisztasaga ¢s a szinek ragyogasa kiilondsen megkapo. A porcellan
festészetben jelentkezett a legnagyobb valtozas, amikor a Sung idok szinezését gazdag,
elemeiben valtozd, polikrom diszités valtotta fel. Ebbdl a korbdl ered a hires kék-fehér
szinli motivumokkal diszitett porcellan, melyet maig is Ming porcelannak hivunk.

15 1125-ben a Jurchen, egy észak-kelet azsiai, félnomad népesség elozonlstte Kinat s elfoglalta a Sung dinasztia
fo varosat Bianliangot (mai Kaifeng), a Sung csaszar és udvara délre koltozott a Hangzou tartomanyba, ahol
tovabbi 150 évig uralkodott.

' A “Lohan” egy megvilagosult személyt jelent, melynek alakja a Chan mester, Pan Daolin, és a koltd Bai Jujyi
hiressé valt beszélgetésre utal.
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— A Qing dinasztia (1644-1911) ideje a nyugati modern festészethez vald kozeledést
mutatja annyiban, hogy a festok egy sokkal egyénibb stilust igyekeztek kovetni alkota-
saikban.

4. Afrikai vallasok és miivészeti megnyilvanuldasok'”

Az afrikai kontinens két nagy részre oszlik: az iszlamban hivé népek Eszak-Afrikajara'®
(lasd az elso fejezetet) €s az u.n. Szahara alatti Afrikara, mely sok etnikai csoportbol és
torzsi kultarabdl tevodik dssze, bar ezekben is nagyszamu az iszlamot kovetd népesség.'
A kontinens etnikai-nyelvi felosztasa a kovetkezd. (i) Afiikai-dzsiai (Eszak-Afrika, Csad,
Kelet-Afrikaban Szomalia, Eritrea, Dzsibuti); (ii) Banfu, mely a Szahara alatti Afrika leg-
nagyobb teriileteit foglalja el;?° (iii) Nilotikus, a Szahara egy részében és a Szahelben); (iv)
Kelet-afrikai, és végiil, (v) Khoisan, melyet kisebb- Délafrikaban €16 torzsek alkotnak.

A Szaharatol délre fekvd térségek hagyomanyos tarsadalma nem csak egy népcso-
portot jelez, melyet kozos etnikai leszdrmazas, k6zos értékrendszer és érdekek kotnek
Ossze, hanem a lathatd és lathatatlan vilagok egységét képviseli, egyrészt azokét, akik
most élik foldi életiiket, masrészt azokét, akiknek 1éte nem e f61dh6z kotétt, mint az 6sok,
a még meg nem sziiletett gyermekek és az istenségek. Az afrikai hagyomanyos k6zosség
magaban foglalja tehat az éloket koriilvevo teljes vilagot, igy a természetes kdrnyezetet
¢és a népcsoport/térzs hitéhez tartozo spiritualis Iényeket (szellemeket) is. Ezért az afrikai
hagyomanyos tarsadalom strukturaja teljes mértékben holisztikus és integralt. Az emberi
kozosség ilyen modon a transzcendentalis perspektivaban gyokerezik €s végsd fokon az
¢let vagy halal alapveto kérdéseire adott valaszoktdl fiigg. A természetfolstti rend lathatat-
lan vilagaba vetett hit ugyanakkor értelmezi a valosagot €s azt az istenek, az dsok €s mas
szellemi lények tekintélye és uralma ala helyezi.

A lathatatlan vilaghoz tartozé 6soknek és spiritudlis Iényeknek sokkal nagyobb hatal-
muk van, mint a f61don €16 embereknek, s az egyes kozosségekben nagy tisztelettel veszik
Oket kortil. Ezeknek a lathatatlan I1ényeknek sokszor egyéni neveket adnak, példaul amikor
azt hiszik, hogy egyes 6s6k vagy szellemek gyermekeikben Gjrasziilettek. E Iényeket kii-

17 Az afrikai vallasokra a legjobb altalanos forrasmunka: Mbiti, John S: African Religions and Philosophy.
Oxford, Heinemann, 1969.

8 Fszak-Afrikat Marokké, Algéria, Tunézia és Libia alkotja, s a Kozelkelettel szemben, melynek arab neve
Masrek, Magrebnek hivjak. Ebben a térségben mar évezredek ota folyt miivészi tevékenység, melynek tanti a
libiai Fezzan-ban s az algériai Tassili fennsikjan talalhat6 u.n. petroglifek (sziklafestmények), s a Marokkoban
maig fellelhetd, az ujabb kdkorban késziilt hasonldalkotasok. Mindezekben mind az iszlamizacid eldtti berber
népesség szimbolumai és misztikus motivumai jelen vannak, mind az iszlam alkotasokra jellemz6 mivészeti
vonasok.

19 A Szahara alatti Afrikaban az iszlam a legutobbi évekig nagymértékben terjeszkedett, elsdsorban azért, mert
atvette az Osi afrikai hitek sok elemét, s igy a lakossag iszlamizalasa nem jelentette a hagyomanyokkal valo
szakitas sziikségességét.

20 A Bantu eredetii népesség a Kr. u. els6 szazadban terjeszkedett ki Nyugat-, Kelet-, Kozép- és Délafrikara,
s leghasznaltabb nyelviik, a Szuahéli, az etnikai terjeszkedéssel parhuzamosan egyre tobb torzs kozos nyelve
(lingua franca) lett.
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16nféle szimbolumokkal jelenitik meg €s oltarokon vagy kiilonbozo szent helyeken aldoz-
nak nekik. A legtobb afrikai népcsoportban, mint a Yorubak Nigériaban vagy a Dogonok
Maliban, nemzedékr6l nemzedékre szallo mitoszaikban 6rzik a vildg kezdetének, az em-
beri Iény és a tarsadalmi intézmények 1étrejéttének legendait, melyek szerint az 6s6k és a
szellemek kimondottan nagy szerepet jatszanak az €l6k és kozosségeik €letében. Az em-
beri élet egyes szakaszaira vonatkozo és a kozosségek exisztenciaja szempontjabol fontos
kiilonféle szertartdsok e mitoszokbol és legendakbol erednek.

A fentebb jelzett oriasi etnikai és kulturalis valtozatossagnak megfelelden nagyszamu
milvészeti hagyomannyal és miivészeti tevékenységgel talalkozunk Afrikaban.?! Ennek el-
lenére az afrikai miivészeti kifejezésekben vannak k6z6s elemek, melyeket a kovetkezok-
ben lehet dsszefoglalni:

Eldszor, az emberi figurara helyezett hangsuly, mely az afrikai miivészeti alkotasok
legfobb targyat képezi, s a kereskedelmi kapcsolatok révén a gyarmatositas idejétol kezd-
ve az eurdpai milvészetekre is nagy hatast gyakorolt. Az emberi figura lehet é16 vagy
halott emberek alakjainak reprodukcidja — torzsfonokok, tancosok, vagy kiilonféle mes-
terséget Uizok, mint dobosok vagy vadaszok — de istenek antropomorfikus megjelenitése
is. Sok esetben az emberi figurékat allatok alakjaval is 6sszekapcsoljak egy naturalisztikus
vilagnézet jeleként. De az emberi figura mindig egy bizonyos eszmét, nézetet vagy meg-
gy6z6dést fejez ki, s magatartasa azt mutatja, hogy ura dsztoneinek €s vagyainak.

Masodszor, az afrikai mivészek az emberi figurak absztrakt reprezentaciojat helyezik
elénybe a természetes vonasok visszaadasa helyett azért, mert altalanos stilusszabalyokat
igyekeznek kovetni. Ilyen modon ezeknek a figurdknak a bére mindig sima, szinte attetszo
avalosaggal ellentétben, s igy kifejezi az erkolcsi tisztasadgot s annak a kultaranak, amely-
nek része, szépségidealjat. Ugyanakkor az emberi figurak altaldban a fiatalsagot jelenitik
meg, s ¢ réven vitalitast és termékenységet sugaroznak. Ezekben a vonasokban az afri-
kai muivészeti alkotasok a faradk korabeli egyiptomi alkotasokhoz hasonlitanak, mert ez
utdbbiak naturalisztikus tendencidik ellenére is, sokszor folyamodnak stilizalt és absztrakt
mddszerekhez, kiilondsen a festészetben, ahol az egyéni vonasokat a kiilonb6zo szinek
hasznalata jelzi. Ezek a kimondottan expresszionista stilust afrikai szobrok nagymérték-
ben befolyasoltak a modern kubista miivészeket is, elsdsorban Picassot.

Harmadszor, az afrikai miivészetekben a hdrom dimenzids perspektiva uralkodik a két
dimenzidssal szemben, s ezért a kiilonféle anyagokba vésett szobraszat a legjelentdsebb
tevékenység.”? A harom dimenzids stilus elészeretete sokszor a festészetben (példaul,
egy egész hazat koriilfutd festmény készitésekor, melyet a szemléld csak akkor ért meg,

2l Nagyon kevés azoknak a tanulmanyoknak a szama, amelyek az afrikai mivészetek és a helyi vallasok
kozotti kolesonhatassal foglalkozik. Ilyen, tobbek kozott: Aghte, Johanna: Religion in Contemporaray East
African Art. Journal of African Religions, Vol. XXIV, No. 4, (1994), a leideni E. J. Brill kiadasaban.

22 A legrégibb afrikai szobrok agyagbdl késziiltek tobb évezreddel ezel6tt — a nigériai Nok kultura terrakotta
szobrai két és fél ezer évvel ezelott jottek 1étre —, mig a 12. szazad o6ta a nigériai Ifében és a szintén a nyugat
afrikai parton fekvé Beninben, fémbdl alkotott szobrok lettek népszertivé. A hires benini bronz szobrok tu-
lajdonképpen 6ntétt rézbol vannak, s igy formaltak az anyagot tipikus afrikai alakokka. Korunkban a legtobb
szobrot faba vésik, de az ebbdl az anyagbol készitett miivek nem alltak ellen a szazadok alatt dket pusztitd
tropikus, nagy hangyak tamadasanak vagy a nedves éghajlat korroziv hatasanak.
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ha végigmegy a festmény hosszaban) és a szovetek elokészitésében is megmutatkozik
(ez utobbiban a festett szovetet viseld személy maga is €16 szoborra valtozik a miivész
szandéka szerint).

Negyedszer, dinamikus megkozelités a statikus helyett. Ez alatt azt értem, hogy a
hagyomanyos afrikai miivészi alkotasok legnagyobb részének hasznalati értéke igen
fontos volt, példaul a maszkoknak vagy oltézeteknek a szertartasokban vagy kozossé-
gi funkcidkban; Kozép-Afrikdban, példaul, sok mii az ifju korbdl a felndtt korba vald
atmenet szertartasaihoz kapcsolddik, mig Kelet-Afrikaban a miivészileg kidolgozott
hasznalati targyak szépsége a tarsadalmi hierarchiaban elfoglalt helyet jelzi. Az afrikai
kulturaban a mivészi alkotas igy a mindennapi élet integrans részét képezte.

Otédszor, a nem vonalszerii reprezentacid, ami azt jelenti, hogy egyes alkotdsok
kisebb részei hasonldk a nagyobbak vonasaihoz, mint, példaul, alakok vagy targyak ha-
sonldsaga a mi kiilénbo6zo részeiben, bar egyidejiileg az alkotas kiegyensulyozott ma-
radt és részeiben aranyos. Ezt nevezte Leopold Sedar Senghor, volt szenegali allamfo,
a ,.feketeség” (négritude) eszméjének megteremtoje, ,,dinamikus szimmetriank.” Ennek
eléréséhez az alkotasra hasznalt anyag nagyban hozzajarult.

A maszk — alarc — a legjellegzetesebb afrikai miivészeti alkotas, melyet vagy borbol,
vagy fémbdl, vagy kiilonbozo fa fajtakbol teremtenek. A maszkoknak — alarcoknak
— nevet adnak, s ez a név magéanak az alkotasnak az értelmét, az ezekkel 6sszefliggd
tancoknak a jelentését, és a maszkokban magukban lakozé szellemek milyenségét és
fontossagat is magaban foglalja. E harom elem az afrikai spiritualis szemléletben elva-
laszthatatlan.

Unnepségek soran, az élet ritmusat jelzé alkalmakkor, arataskor, habortra valé fel-
késziilés idején vagy zavaros idokben, ¢s a béke eljovetelekor egy hivatasos, maszkot
viseld tancos mutatta be az alkalomnak megfeleld tancot; ilyenkor a maszkot vagy az
arcan viselte, vagy az beboritotta a tincos egész fejét, vagy pedig a fején hosszaban
fekiidt, s a tancos arcat bekenték egy anyaggal, mely ebben az esetben a nehéz idok
jele volt. A fent emlitett alkalmakkor a maszkot viseld tancos istenségeket, az el6dok,
halottak vagy allatok jo vagy rossz szellemét jeleniti meg, amelyeknek az uralkodo hi-
edelem szerint hatalmuk van az emberek felett. Emberi 6s6k vagy totemek (ezek olyan
szellemek vagy allatok, melyektdl a torzs vagy a csalad magat leszarmaztatja) maszkjat
sokszor nagy tisztelet 6vezi, sokszor ajandékokat hoznak nekik és tinneplik éket.
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A halal mint atmeneti ritus a régi egyiptomiaknal

Kiss Eniké

Témameghatdrozas

Szamos tudomanyag foglalkozik a halal vizsgalataval, természetesen mindegyik a maga
szemsz0gébol kutatja a jelenséget. A régészet elsésorban a targyi emlékek vizsgalata-
ra fekteti a hangsulyt és ezek segitségével probal kovetkeztetni valamely régmult tar-
sadalom viszonyaira, tarsadalmi berendezkedésére, valldsos elképzelésére. A leletek
alapjan hatarozza meg egy tarsadalom hierarchikus felépitését, a halott mellé helyezett
lastudomany a vallasi jelenségek mellett a tulvilagi- és eszkhatologikus elképzelésekre
helyezi a hangsulyt. A tanatoldgia (Tanatosz, gérég halalisten utdn) a pszichologiaval és
szocioldgiaval kar6ltve a halalhoz vald viszonyunkat vizsgalja, annak lelki vetiileteit.
A kulturalis-antropoldgiat elsésorban a halalt 6vezé halotti ritusok érdeklik, hangsu-
lyozva annak, illetve azok k6zosségformald- és erdsitd, illetve megtartd erejét. A halal
tényén ¢és jelenvalosagan keresztiil vizsgalja a tarsadalom reakcioit, meghatarozva ezek
tarsadalmi szerepét. Vizsgalja ugyanakkor a halotti ritusok mitoldgiai hatterét, mivel
tulajdonképpen ezek az elképzelések hatarozzak meg magukat a halotti ritusokat. Koz-
helyszamba megy az a kijelentés, miszerint a ritus nem mas, mint a ,,mitosz akcioban”,
maga a miikodd mitosz. Az utobbi tudoméanyagak esetében nagyon fontos az adott ko-
z0sség €16 volta, a ritusok és érzések akcioban torténd vizsgalata, mivel csak akcio
kozben vizsgalva tudjak meghatarozni azok helyét a tarsadalomban. Természetesen
nem lehet éles hatart vonni a tudomanyok koz¢, 1évén egy altalanos érvényi jelenség-
r6l sz6. Valamennyi tudomany hasznalja a tobbi eszkozeit, szempontjait, eredményeit,
felhasznalva azokat sajat elméleteik megerdsitésére. Halott kultirak esetében, mint az
okori Egyiptom is, elsdsorban a régészeti ¢s vallastudomanyi kutatdsok eredményeire
tamaszkodhatunk, mivel a tarsadalomtudomanyok terepe, az ¢16 kozosség nem 1étezik.
A ritusoknak csak leirdsat ismerjiik, nagyon sokszor hidnyzik azok mitologikus alata-
masztasa, hattere. Ennek ellenére, és foleg egy olyan kultira esetében, mint Egyiptom,
ahol ugyancsak kozhelyszertien fogalmazva minden a halalrdl szdl, adott a csabitas,
hogy megprobalkozzunk tarsadalomtudomanyi kutatdsokkal is. Ez utobbi, meglatasom
szerint, elsdsorban a kulturalis-antropologiat jelenti.

Dolgozatomban egy ilyen probalkozast kell 1atni, mely alapvetd nézépontbol, alap-
vetd az emlitett tudomany teriiletén, vizsgalja a halal témajat, mégpedig az atmeneti
ritusok szempontjabol.

A kovetkezd néhany mondatban vézolndm a tanulmany szerkezetét. E rovid
témameghatarozas utan kovetkezik az atmeneti ritus fogalmanak meghatarozasa és sze-
repének korvonalazasa. Ezt koveti az egyiptomiak halalképének vazlatos bemutatasa,
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érintve az individualis halalkép és a halalfélelem kérdését. Az ezt kovetd rész a halal
egyenld ujjasziiletés kérdéskorét vizsgalja, kibontva annak szimbolumrendszerét, emb-
rioldgiai jelképek elemzésével téve teljessé a képet. Az elemzés soran elkertilhetetlen
az ,,0ziriszi metafora” és a Ré-elv targyalasa, 1évén, hogy az egész szimbolizmus tu-
lajdonképpen ezen a két analdgian alapszik. Ezt koveti a temetési ritus szerkezetének
bemutatasa, majd Gsszevetése az atmeneti ritusok szerkezeti felépitésével.

Az ,, dtmeneti ritus” fogalmdnak meghatdrozdsa '

Az egyén élete barmely tarsadalomban atmenetek sorozata egyik életkorbdl a masik-
ba, egyik foglalkozasbol a masikba. Az egyén életét a valtozasok, biologiai atmenetek
sorozata jellemzi. A valtozas az ember fizikai és szocialis kornyezetének modosula-
saban jelentkezik. Az ember folyton életkori periddusok tallépésével keriil j kornye-
zetbe. Ezek kiindulési pontja és alapja az egyén és a kozosség viszonyaban bealld
valtozasok. Valahanyszor kiilonbségek nyilvanulnak meg korban és foglalkozasi cso-
portok kozt, az atmenetet egyik csoportbol a masikba sajatos ,,cselekedetek™ kisérik.
A természeti népeknél ezeket ritusokba burkoljak, mivel ezen népek k6zott semmi-
lyen cselekedet nem mentesiil teljes egészében a szentségtdl. Az ilyen tarsadalmakban
barmely valtozas egy ember ¢letében a szent és a profan kozotti kdlesonhatast vonja
maga utan: akcio és reakcio, melyet szabalyoznak és 6riznek, ugyhogy a tarsadalom,
mint egész nem szenved karosodast. Az atmenet egyik csoportbol a masikba, illetve
egyik tarsadalmi szitudciobol a masikba magatdl értet6dd a 1étezés tényében, igy egy
ember ¢lete egymast kovetd, hasonlo kezdetl és végli szakaszokbdl all: sziiletés, tar-
sadalmi pubertaskor (sokszor nem azonos a bioldgiaival), hdzassag, apasag, illetve
anyasag, elomenetel egy magasabb tarsadalmi statuszba, foglalkozasi specializacid,
halal. Valamennyit ezek koziil a valtozasok koziil jol kidolgozott ritusok kisérnek, me-
lyek célja, hogy képessé tegyck az egyént arra, hogy egyik meghatarozott pozicidobdl
atkeriiljon a masikba. Az ember tarsadalmi pozicidvaltozasai koré csoportosulo ritu-
sokat nevezziik atmeneti ritusoknak (rite de passage).? Valamennyi olyan ritus, mely
,»a hely, allapot, tarsadalmi helyzet és életkor dsszes valtozasat™*kiséri, ebbe a ritus-
kategdriaba tartozik. Mivel a cél azonos, sziikségszeriien kovetkezik, hogy az elérés
utjai is hasonldak lehetnek, még ha nem is azonosak részleteikben. Az élet stadiuma-
inal jelentkezo ritusok foként a kozosségnek fontosak. Az egyén, akivel a valtozasok
megtorténnek, tobbnyire passziv alanya a szokdscselekménynek. Legfobb jelentdsé-
giik abban 4ll, hogy egyes fizikai és biologiai valtozasokat tarsadalmilag, kulturalisan
szentesitenek. A valtozasok csak akkor nyerik el érvényességiiket, ha azokat tarsadal-

! A temetési ritus altalanos vonasainak ¢s funkciojanak kifejtését lasd korabbi cikkemben: Kiss, 2006, 238-
239.

2 A fogalom bevezetése a kutatasba Arnold van Gennep (1873-1957) francia néprajzkutatd nevéhez flizodik,
akinek 1909-ben megjelent konyve (Les rites de passage, Paris) e jelenségkorrel foglalkozik.

3 Turner 2002, 107
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milag kialakult és elfogadott formak kozt érvényesitik. Az atmeneti ritusok tehat az

egyének életében bekodvetkezett valtozasokra adott valaszokként jelentkeznek.
Az atmeneti ritus részei:

* FElvdlaszto ritus (rite de séparation) — biztositja a megeldz6 csoporttol valo elvalast

* FEltavolito ritus (rite de marge) — eldsegiti az eltavolodast a régibdl az uj felé; az
atmenetet elszenvedd egyén fiiggetlen mind a megel6z6, mind a bekdvetkezd cso-
porttol.

* Beépito ritus (rite d’agrégation) — eldsegiti az uj viszonyokba valo beépiilést. Ez
a mozzanat allitja vissza a kultara szervezettségének korabbi megbomlasat. Ez a
visszaallitas nem tokéletesen a kezdeti allapotot jelenti, hanem egy Uj szervezettség,
viszony kialakulasat.*

Victor Turner az eredeti elmélet limindlisritus fogalma alapjan megalkotta a
lyek tulajdonképpen ravetithetdek a fenti kategéridkra. Az els6 fazis, az elkiiloniilés
(preliminalitas) olyan szimbolikus viselkedésformat tartalmaz, mely egy személy vagy
csoport levalasat jelenti egy korabbi tarsadalmi strukturardl. A kozépso fazisban, a
marginalitasban (liminalitds) a ritualis szubjektum jellemz6i bizonytalanok. ,,Olyan
kulturalis tertileten halad at, mely alig vagy egyaltalan nem emlékeztet a multbeli vagy
az eljovendd allapotra”.® A liminalis personae (,,kiiszobemberek”)’korvonalai sziikség-
szerlien bizonytalanok, elmosddottak, nem tartoznak sehova, nincsenek sem itt, sem
ott, nem részei egyetlen jol kérvonalazott, elfogadott tarsadalmi kategérianak. Men-
tesiilnek valamennyi tarsadalmi kategéria normaitol, ,,a jog, a szokas, a konvencio és
a szertartas altal kijelolt és elrendezett poziciok koztes teriiletén helyezkednek el”.® A
liminalitast gyakran kapcsoljak dssze a halallal, az anyaméhbeli allapottal, a lathatatlan-
saggal, a sotétséggel, a biszexualitassal, a vadonnal, a nap-¢s holdfogyatkozasokkal. Az
atmenetet elszenveddnek nincs statusa, tulajdona, megkiilonboztetd jegye, amely kije-
161né helyét a rokonsagi rendszerben és mivel nem vonatkozik ra egyetlen tarsadalmi
kategoria kotelességeit szabalyozo ,.etikai kodex™ sem, ezért tulajdonképpen veszélyt
jelent a tarsadalom struktirajara, mert bomlaszté erével bird tarsadalmi értelemben
vett ,,nem-személy”. Nincs vilagi o6ltozéke, gyakran mezteleniil jar, nagyon gyakran
szornynek maszkirozzak, ezzel is jelezve tarsadalmon kiviiliségét. Viselkedése passziv
és alazatos. ,,Mintha egy uniformizalt allapotra redukalnak, vinnék vissza, hogy azutan
ujraformazzak és 11j képességekkel ruhazzak fel, melyek lehetévé teszik szamara, hogy
képes legyen megbirkozni élete uj szakaszaval”.°A harmadik szakaszban (Gjraegyesiilés
vagy visszafogadas, posztliminalitds) az atmenet beteljesedik. A szubjektum ujra egy

4 Fejos Zoltan 1979, 410.

SA L limen” latin sz0 , kiisz6b”-6t jelent.
STurner 2002, 107

7 Turner 2002, 108

8 uo.

uo.
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viszonylagos alland¢ allapotba keriil és uj tarsadalmi pozicidjanak megfelelden Gj jogai
és kotelességei lesznek a tarsadalom tobbi tagjaval szemben, az adott kategdria normai
és etikai mércéi vonatkoznak ra, melyek kotelezd érvénytiek az adott tarsadalmi kate-
goriaban.

Az atmeneti ritusok soraba tartozik a temetés is, mely fizikailag és ritualisan is at-
menetet jelent: fizikailag, mert megvaltoznak a test tulajdonsagai és életkoriilményei,
és ritudlisan is, mert az egyén az egyik szférabol (az evilag, mely végsd soron a pro-
fan szféraként definialhatd) egy masikba (a talvilag, mely szakralis szféra) keriil at. A
legalaposabban kidolgozottak ¢és a legnagyobb fontossagiak azok a ritusok, melyek a
halottnak a holtak birodalmaba torténd integralodasat célozzak, 1évén, hogy a halott
ezek révén valik a talvilagi tarsadalom teljes jogu tagjava. Azok a halottak, akik nem
részeslilnek a megfeleld halotti ritusokban, szanalmas létnek néznek elébe, mivel sosem
lesznek képesek arra, hogy belépjenek a holtak vilagaba, illetve az ottani tarsadalom
nem fogadja be 6ket, mert nem adottak szamara a tulvilagi élethez sziikséges feltételek.
Ezek a legveszélyesebb halottak, akik az €16 tdrsadalom tagjai szeretnének lenni tovabb-
ra is, de mivel ez nem lehetséges, ellenségesek vele szemben.

Egyiptomi halalkép

Még miel6tt elkezdeném a téma taglalasat, szeretném hangsulyozni, hogy elemzésem
nem érinti a szkepticizmus elszort jelenségét, melynek {izenetét a harfasdalok kézve-
titik. Annyit mindenképpen meg kell emliteni a jelenséggel kapcsolatban, hogy egy
szinfoltjat képezik az egyiptomi gondolkoddsmodnak és mivel egy nihilista allaspontot
képviselnek, tulajdonképpen nem kozvetitenek semmilyen halalképet. Tagadja a tradi-
cionalis vilagképet, de helyette nem kinal alternativat.

Az 6kori Egyiptom atmenti ritusai, a halotti ritusok kivételével, mondhatni ,,aluldoku-
mentaltak”. Alig tudunk valamit a sziiletést 6vezd ritusokrol, még kevesebbet az eskiivoi
szertartasokrdl vagy a nagykoruva valast kiséré ceremoniakrél. Amikor az egyiptomiak
halalképérdl és felfogasarol beszEliink, fontos szem el6tt tartanunk, hogy csakis a hiva-
talos, ,,ortodox”-nak nevezett iratokban tiikkr6z6d6 halalképrdl beszélhetiink. Mindezen
iratok képet adnak nekiink az egyiptomiak talvilagi elképzeléseirdl, egy tobbé-kevésbé
komplex, kisebb-nagyobb ellentmondasokkal teletiizdelt talvilagképet ismeriink meg se-
gitségiikkel. Ezt a talvilagot félelmetesebbnél félelmetesebb, a mai szemléld szamara
egyenesen bizarrnak hato 1ények népesitik be, szamos veszély leselkedik a halottra, me-
lyek legydzése alapvetd feltétele a tulvilagi életnek. Tulajdonképpen egy komplex fan-
taziavilagot ismeriink meg altaluk, a régi egyiptomiak science fiction irodalmat. Mintha
minden olyan veszély és 1ény, melynek nincs 1étjogosultsaga a vald vilagban, melyek a
raciondlis gondolkodas szamara akar nevetségesnek is hatnak, a tulvilag régidiban érvé-
nyesitené hatalmat. Ugyanakkor, barmennyire is fantazmagoria érzetét kelti a mai ember-
ben ez a vilagkép, az egyiptomiak életének kdzponti részét képezte s vallasi rendszertiik,
gondolkodasmodjuk szerves részeként szemlélve nyeri el értelmét.
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A tulvilag képe folyamatosan fejlodik, valtozik ezekben az iratokban, melyek a val-
lasi és tarsadalmi élet valtozasait titkkrozik: pl.: az oziriszi talvilag térhdditasa, a tilvilag
fold al4 keriilése, demokratizalodas stb. Az Ujbirodalomtol kezdddéen a tulvilagi iratok
egy tobbé-kevésbé egységes tulvilagképet tiikroznek, kozponti motivumuk a Nap rege-
nerald, vilagmegujito s ujjateremtd, megerdsitd hatasu tulvilagi utazasa.

Egyiptom mindenképpen a pozitiv talvilagi elképzelésekkel rendelkezd kultarak so-
raba tartozik, melyek tiikrében a tulvildg a halaltdvolsag és isteni kozelség orszagaként
jelenik meg. Ugyanakkor azonban szembeszoko, hogy az egyiptomiak még életiikben
mindent megtettek azért, hogy az utddok emlékezetében jelen maradjanak. Assmann'’a
talvilagfelfogas két tipusat kiilonbozteti meg. Az egyik szerint a talvilag egy vigaszta-
lan, sivar, istenektdl tavoli arnyékbirodalom, ahonnan nincs visszatérés, a lelkek szen-
vednek, a masik mindent biztosit a halottaknak, amit az adott kultira az élet fogalman
ért. Az elso tipust képviseli a Hadész, a bibliai Seol, a babiloni tulvilag, mig a masodik
tipust az egyiptomi Duat. Az egyiptomi tulajdonképpen nem a szigoruan vett holtak
birodalma, hisz az ott lakok koziil senki sem halott. A negativ tulvilag elképzelésekkel
rendelkez6 kultirdk esetében is azonban szemtanui lehetiink a halhatatlansagra valo
torekvésnek. Ezt a szerepet ezekben a kultirakban a torténelem, a generaciok egymas-
utanisaga tolti be. A tovabbélés vagy a generaciok egymasutanisagaban (Mezopotamia,
Izrael) vagy az utokor emlékezetében (Gorogorszag) valdsul meg. Nagyon ugy tlnik,
hogy Egyiptomban a kett6 6tvozete alakult ki: ugyantgy talalunk egy erés halhatatlan-
sag- és tulvilaghitet, mint ahogy egy ugyanolyan erds elképzelést és reményt arra, hogy
tovabbélnek a gyerekekben, illetve az utdkor emlékezetében. Elég csak az intelemiroda-
lomra gondolnunk, a hasznos tanacsokra az emlékezet megdrzése érdekében.

Fontos hangsulyozni, hogy egy uniformizalt halalfelfogassal allunk szemben, mely
a tulvilagi 1étet a test épségétdl teszi fliggévé. Az iratokban nem taldlkozunk individud-
lis halalképpel, olyan képpel, melyet a haldlnak a személyes megtapasztalasa alakitott.
Ez természetesen még nem zarja ki ennek 1étét és az emberi psziché ismeretei alapjan
feltételezhetd ennek megléte, csak forrasok hianyaban nem tamaszthatd ala. Ezt még
érdekesebbé teszi a ,,personliche Frommigkeit”, azaz személyes 4jtatossag névvel ille-
tet jelenség felbukkanasa az Ujbirodalom kordban, ami egyfajta személyes vallasossag
meglétére utal és ennek vonzataként feltételezné a személyes halalkép meglétét.

Az egyiptomi ember valamennyi, még életében elkovetett tettét, annak fiiggvényé-
ben cselekedte, hogy mi lesz annak kovetkezménye a tilvilagon. Ez nem meglepd egy,
mondhatni ,,halalnak é16” tarsadalom esetében. A kiil6nb6z06, akar dkori, akar modern
vallasok tanulményozésa soran nyilvanvaléva valik, hogy egyetlen nép sem foglalko-
zott, illetve foglalkozik olyan intenziven a halallal, mint az egyiptomiak. Pontosabban
nem magaval a halallal, hanem a halal utani 1ét, az 6rokkévaldsag gondolataval. A haldl-
félelem, mint olyan, illetve a mai értelemben vett halalfélelem ismeretlen az egyiptomiak
elott. A, tulvilagi halal”, a végsd megsemmistilés lehetdsége azonban rettegéssel toltotte
el oket. Ennek elkeriilésérdl szolt tulajdonképpen az életiik, ennek jegyében folytattak

10 Assmann 2003, 11-25.
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tevékenységeiket. Egyiptom a halalt elutasito! kultarak kozé tartozik. Disszonansnak
hat a halal elutasitasa és ugyanakkor a kozéppontba allitasa: ennek a ténynek rendeltek
ald mindent, cselekedeteikt6l kezdve az irodalmi alkotdsok témajaig. Az egyiptomiak
utaltak a halalt és szerették az életet, sirjaikat tulajdonképpen a halal ellen épitették. A
halal abrazolasi esetében nem a halal képeit, hanem ,,ellenképeit™'? latjuk: a képek ugy
mutatjak nekiink a holtakat, minta élnének. A halal egyiptomiak altali megtapasztalasa
valdszintileg nem kiilénbozott sokban a tobbi kultiraétdl. Amiben kiilonbozik az az eh-
hez valo viszonyulas, mely az ellenképek, illetve a nyelv, az abrazolas és a ritualis csele-
kedeteknek az ellenképeket valosagga tevo hatalmaban vald hiten alapult. Egyiptomban
a vallas sokkal er6sebben koncentral a halalra és a halottakra, mint mas kulturak, az
ellenkép, ellenvildg, mely itt kialakul, mindenekeldtt a meghalas kényszertiségének ta-
gadasa. A halal, mint olyan az egyiptomi vilagkép kozpontjat, értelmét képezi.'

A haldl, mint ujjasziiletés szimbolikdja

Az okori Egyiptom temetkezési ritusai jol példazzak azokat az atmeneti ritusokat, me-
lyek célja a holtak vilagaba torténd integralddas. Az atmeneti ritusok beépit6 fazisa hang-
sulyozodik, 1évén célja a halott tokéletes integralodasa a talvilagon. Valamennyi halotti
ritus a halott tovabbélését szolgalja. A megujulas hatartalan képessége a szikla, melyre az
egyiptomi talvilaghit épiil, fontosabb a piramisoknal és halotti templomoknal is.!* Ezért
maga a halal, mint olyan nem foglalkoztatta az egyiptomiakat, csak az, ami utana jon.
A halotti 1ét, mint allapot (vagy egzisztencia) az egyiptomi szamadra ,,az idében lezarult
tartdssag, a szoborszerli maradandosag mozdulatlan 6roklétének az allapota. Azzal, hogy
valaki meghalt, 1éte lezarult. Am ez a lezarulas az egyiptomi szaméra nem az enyészetet,
a szétbomlast, az eltlinést, hanem éppen ellenkezoéleg: a maradanddsagot vonta maga
utan, hiszen az illet6 tobbé mar nem valtozik, hanem ugy marad, ahogyan volt. Ezen a
véges, lezarult idétartomanyon beliil viszont ugyanazt az életet éli végteleniil”."> Minden-
nek legalapvetobb kifejezéje a miimia. A mumia nem mas, mint a rothadastol, az enyé-
szettdl, a valtozastol mentesitett test, a személyes, egyéni Iétezés tartdsitasa. A megorzott,
védelem ala helyezett alvo test parhuzama, mikozben a hozza tartozé 1élek mashol ko-
szal, hiszen az alvas és a halal egymas metaforai. A mimia az oziriszi eszme gyakorlati
megtestesitdje. Ozirisz a meghalo-feltamado istenek csoportjaba tartozik, alakja, illetve
kultusza egyrészt a gabonamagvak eliiltetését és a tavaszi vetés kisarjadasat, masrészt

" Assmann 2003, 19.

12Vs. ,,Gegenbilder”: Assmann 2003, 20.

13 Assmann a halalt tartja altalaban a kulturalis fejlodést eldsegitd motorikus erének. Ld. Assmann 2003.

14 Ezzel a reménnyel élhetett a népesség tobbsége, akik nem tudtak megengedni maguknak testiik mumifikalast
és a gazdagon dekoralt és melléletekkel ellatott sir épitését. Az irodalomban visszatérd motivum a talvilagi
életre valo felkésziilés nagy anyagi elokésziileteiben vald kételkedés.

15 Farkas Attila Marton 2001, 96. V. a fentiekkel a dzset statikus 6roklétfogalmat (szemben a neheh dinami-
kus 6roklétfogalmaval), melyben a dolgok 6rok mozdulatlansagban és valtozatlansagban nyugszanak.
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pedig altalaban a novényzet téli halalat és tavaszi jjaéledését szimbolizalta. E funkcid-
jat legtalalobban az un. ,,gabona-oziriszek”, vagy masképp ,,gabonamumiak™ példazzak.
Ezek miimia alaku, Oziriszt mintazo, foldbol (illetve a Nilus iszapjabol) gyurt ,testek”,
melyekbe gabonamagvakat helyeztek, melyek néhany nap mulva kicsiraztak. Koporso-
ba helyezve, ilyen gabonamumiakat temettek el a sirok kozelében is, vagy helyeztek el
a sirban, az elhunytak ujjasziiletésének jelképeként. De legalabb ugyanilyen vilagosan
beszélnek azok az dbrazolasok is, melyeken a fekvé, miimia alaka halott Ozirisz testébodl
gabona n6 ki. Ozirisz ugyanakkor, mint a ,,halottsag 6smintaja”'a halotti status megtes-
tesitdje és megszemélyesitdje. Mint ilyen, 6 a halottak ura. Mindezek mellett a férfimag
orzoje. Elég csak azokra az abrazolasokra gondolnunk, melyeken Horusz Ozirisz mu-
miaként abrazolt testébodl emelkedik ki. Ugyanakkor azonban a férfimag analdg a valddi
szantofoldbe!vetett gabonamagvakkal. A mag pedig, a rész, mint az egész Orzdje, meg-
testesit6je, érzi, magaban rejti a test egészét. [gy a mag a mimia metaforaja, a fold meg,
amibe elvetették, azonosul a sirral. De elvetett mag a Nap is, mely este lemegy a fold ala,
mint egy sirba és reggel kikel beldle, akarcsak a novény.

A Nap az anyaméhet megtermékenyito férfimag is, mely megfogan az éjszaka méhé-
ben és isteni gyermekként ujjasziiletik minden reggel. Szamos abrazolason lathatjuk Nut
is. Elég csak a koporsok fedelét diszitd égistennd alakjara gondolnunk. Mig tehat a le-
nyugvo nap a férfimaggal, az elrothadd maggal és az ugyancsak elrothad6 halottal, illetve
az elalvdval azonos, addig a felkeld Nap az Gjsziilottel, a kizsendiilt vetéssel, a feltamado,
tidvoziilt megboldogulttal és a felébreddvel. Az ég pedig, mint a halhatatlan lelket befo-
gado kozeg, analog a sirral, a termékeny folddel és az anyaollel.'

Ozirisz feldaraboldsanak egy masik értelmét is megfogalmazhatjuk az embrioldgiai
szimbolumok vizsgalatanak tiikrében. Ez a férfimag elvesztése a nemzés soran, a férfi
halala az élet 1étrehozasakor. A férfi feldarabolasa a mag elvetésének szimbdluma lehetett
az archaikus tarsadalmakban.' A magvesztés a férfi pszicholdgiai értelemben vett ,.kis
haléla” ? a férfi meghal, amikor megtermékenyit. igy valik a széttépés vagy szétdarabolas
a mag kibocsatasanak, a megtermékenyités aktusanak jelképévé.

A mumia, tehat, mint az oziriszi 1ét hordozoja analdg az elvetett maggal, melybdl
tavasszal kisarjad a termés. Mivel az ujbol 1étrejovo, megujult emberi test kifejezdje,
nyilvanvaldan analdg a megsziiletni kész magzattal is. A halal egyfajta ,,visszasziiletés” !
visszatérés a kezdethez. A bebalzsamozott, tartositott, valtozatlansagban 6rzott holttest
ennck a masodik megsziiletésnek, avagy visszasziiletésnek a letéteményese, zaloga. A
mumia egyfajta embrio.

A fenti analdgiabdl mindenképpen kovetkezik a sir és az anyadl analdgiaja: a sir

' Hornung 1989, 95.

17 Ld. analogiaként a feleség, mint a férj , termékeny szantofoldje” irodalmi megfogalmazast.

18 Farkas Attila Marton 2002, 102.

19 Ld. Fraser idevago elemzését és az oziriszi szimbolizmus ilyen iranyu kibontasat in: Fraser 1998, 250-255.
20 Farkas Attila Marton 2002, 98.

2! Farkas Attila Marton 2002, 103.
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valik azza a masodik anyaollé, melybe a test az élet lezaruldsa utan visszatér és mely
ennek a visszasziiletésnek a helyszine. Ha a miimia embrid, ugy a sir egésze anyadl,
amelyben a szarkofagot rejt6 sirkamra a megtermékenyitett anyaméh, a testet védo ko-
porso, illetve szarkofag pedig az embriot 6vo magzatburokkal analdg. A sir €s az anyadl
szerint eltemették a halottal egyiitt, hogy eldsegitsék annak visszasziiletését, ezzel is
hangstlyozva a kezdet és a vég, a sziiletés és a haldl azonossadganak axiémajat.

Az igazi életet azonban a Nap szolgéltatja. Ozirisz statikus 6rokkévalosaga egy ,,fa-
radt” allapot?: egyfajta preegzisztens létezés allapota. gy a mumia is az ujjasziletés
preegzisztens létezdje, akarcsak az embrid, mely egyfajta elészemdély, egyfajta tartosi-
tott 1ény. A ,,faradtak” a Nunhoz, az istenként megszemélyesitett Osvizhez tartoznak,
melybdl a vilag is keletkezett. A Nunbdl, az dsanyagbol vald teremtést pedig a Napisten
végzi el, de 6 maga is az Osvizbél bukkan elé minden reggel. A Nun ilyenforman a
magzatviz metaforaja, azé a magzatvizé, melybe a Nap minden este visszatér és mely-
bol minden reggel ujjasziiletik. A Nap az aktivizald erd, az aktivitds, a mozgas pedig az
igazi létezés. A Nap teremto erejének hatasara kel életre tavasszal a vegetacio, sziiletik
meg a magzat, ¢bered fel reggel az alvo és kel életre a halott. S6t a talvilagra is 6 viszi
el az életet: az emberek ¢€s istenek mumiai akkor élednek fel, amikor a Nap belép az Al-
vilagba és rajuk siit. Ahogy megujitja a vegetaciot, ugyanugy megujitja az embert is. De
ahogy a vegetacidnak is el kell szaradnia, el kell pusztulnia, a f6ldbe vetett magnak is el
kell rothadnia ahhoz, hogy megujulhasson, Gigy az ember tjjasziiletését is sziikségszerii-
en megeldzi a putrefakcio, a részekre bomlas és atalakulasok sorozata. A Nappal egyiitt
a halott is, akarcsak az alvo minden este visszatér a Nunba, az id6tlen 6svizbe, a terem-
tés képlékeny anyagaba és minden reggel a keld Nappal egytitt ujjasziletik. Az elalvas
igy szimbolikus haldl, a halal pedig szimbolikus alom. Ennek a regeneracionak az alapja
azonban egy fizikai lehetetlenség: az id0 reverzibilitasa. Ennek lehetsége pedig csak az
iddtlen dsanyagban, a Nunban adott, ahol megall a vilag feltartdztathatatlan oregedése,
sOt visszajara is fordithatd. Az Amduat utolso draja fejezi ki ezt képileg és szovegileg a
legtalalobban. A Napisten és vele egyiitt valamennyi isten és tidvoziilt halott athalad egy
hatalmas kigy6 testén, mégpedig forditott iranyban: mint aggastyanok 1épnek a kigyo
testébe annak farkdn at és megfiatalodva, gyermekként hagyjak el testét annak szajan
keresztiil. Az abszolut halhatatlansagot azonban Ré és Ozirisz kettdssége jelenti. A Nap
halhatatlansaga 6nmagaban testetlen, ezért személytelen is. A valds 1étezés testi oldalat
Ozirisz biztositja szamara. ,,A Ré-elv az egyetemesség, az Ozirisz-elv az egyediség”.?
E két elem: a konzervalt holttest (= Ozirsz = felélesztendd anyag) és az azt életre keltd
principium (= Nap = felélesztd erd) legteljesebb mértékii eggyé valasarol van itt szo.
Ré maga Ozirsz ba-ja, mely minden éjszaka egyesiil az isten testével, teljesen athatja
fényével és ezaltal életre kelti.

A Kapuk Konyvének zardképe komplex megképesitését adja a Nun-Nap-Nut-Ozirisz

22 Ozirisz egyik elnevezése ,,Faradt Szivi”.
23 Farkas Attila Marton 2002, 104.
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regeneralodasi kornek. A napbarkat utasaival egyiitt Nun karjai emelik a magasba. A
Napistent mar felkel6 alakjaban, szkarabeuszként latjuk. Fentrél Nut égistennd nyujtja
karjait a Nap felé, de felette még Oziriszt lathatjuk, méghozza az ujjasziiletd-regene-
ralodo Oziriszt uroboroszként, aki korbefogja a vilagot, és aki napi ciklusa végén tjra
magaba fogadja a Napot.

Az analogia, a metafora ugyanakkor nem jelent azonossagot, formai hasonldsagra
alapozott analdgidk ezek. Az analdgidk, illetve az erre épiilt
metaforak azt fejezik ki, hogy a természet és a miivi valami
hasonl6t produkalt. Igy valik egymas metaforajava az emb-
ri6 megsziiletése és a halott ujjasziiletése. De a ketté nem
azonos, 1évén, hogy a halott megistentilt statusanak, halha-
tatlansaganak feltétele az oziriszi létbe térténd belépés, a
halotti egzisztencia elnyerése. Erre a masodik sziiletésre a
balzsamozok, a halotti papok készitik fel az elhunytat, azal-
tal, hogy gondoskodnak teste épségének megdvasardl, ne-
vének, emlékének fennmaradasarol. Az ujjasziiletésre vald
felkészités, az 6roklétbe vald helyezés egy olyan szekunder
jelenség, melynek 1étrehozdja az emberi tevékenység és
melynek prototipusa az els6 sztiletés, mint primer jelenség,
mely természeti és ezaltal tokéletlen, mert sziikségszeri ve-
(a=ih lejardja a pusztulas.

Izz;p.uk Konyve e A halott megvaltozott tirsadalmi statusat, megvaltozott
zérékép (Piankoff-Rambova, 1étformajat szdmos jegy mutatja. Legnyilvanvalobb ezek
1954, fig. 73 utén, idézi Farkas  kgziil természetesen a temetOk elkiilonitése az élok szfé-
Attila Mérton, 2003, 12.kép)  r4i4(6], ami azon tilmenden, hogy a valldsos elképzelések
legelemibb megnyilvanulasa, kifejezi a halottak éloktdl kiilonbozd 1étformajat. A te-
metd, mint olyan a Nyugattal, a talvilaggal azonosulva képviseli azt az ,életszférat”,
mely az eltdvozottak megvaltozott 1étformajanak a szintere. A sir, mint ennek a 1étnek
a kiindulo6 pontja, mondhatni a kapuja, kiiszobe ezt az életet biztosito, az integralddast
elosegitd eszkdz, mintegy egyik feltétele. A halott neve eldtt megjelend ,,0zirisz” jelzo
egyértelmiivé teszi az olvasd szdmara, hogy egy halottrol van szo, igy szintén a halott-
sag statuszanak egyik jelzdje, az ,,0ziriszsag” allapotanak szimbdluma, jelzi szamunkra,
hogy a nevezett személy mar nem az evilagi 1ét, hanem az oziriszi 1ét részese. A halott
neve utan megjelend ,,igazhangt” jelzd szintén az ¢loktdl valé megkiilonboztetés esz-
koze, eldrebocsatva mintegy az idvoziilés tényét is. Ugyancsak ilyen szerepe van az
abrazolasokon megjelend fehér ruhanak, amit az tidvoziiltek viselnek. Ezen a ponton
tartom sziikségesnek megemliteni, hogy az elhunytakat csak nagyon ritka esetben abra-
zoljak mimiaként (pl. a mumifikalds vagy a szajmegnyitas szertartasanak abrazolasa-
kor). Az egyiptomiak nem mumialakban 6hajtottak megélni az 6rokkévaldsagot, mely,
mint olyan nem annyira a dinamikus, aktiv léthez, mint inkabb a statikus, valtozatlan
allandésaghoz all kozelebb, s6t mondhatni annak megtestesitdje. Sokkal inkabb egy, a
foldi testhez hasonld format képzeltek el maguknak, mely ugyanakkor nagysagban, ké-
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pességekben és lehetdségekben messze meghaladja a korlatozott f61di életet €16 testet.
Ez az 0j test valamennyi életfunkcidjanak birtokaban van,* ugyanakkor mentes vilagunk
minden tokéletlenségétol,>az dregedés minden kinjatol és képes arra, hogy mindig meg-
ujuljon.

A temetési ritus szerkezete

Az egyiptomi temetési ritusok jol elkiilonithetd fazisai kiilonb6z6 szakaszokbdl allnak,
melyek mindegyikének megvan a maga funkcidja az adott ritualis folyamatban. A to-
vabbiakban ezek bemutatasa kovetkezik.

1. El6temetési ritusok: mindazon cselekmények sorozata, melyek a végso bucsut elo-
zik meg, illetve készitik eld. Azok a ritusok tartoznak ide, melyek hagyomanyos
eloiras szerinti végrehajtasaval készitik el6 a halottat a temetésre és melyek lezarjak
magat a halal eseményét. Fontosnak tartom felhivni a figyelmet egy meglehetosen
furcsa helyzetre az eldtemetési ritusok kapcsan, mely tulajdonképpen az egyiptomi
vilagképben ¢és halalrol alkotott felfogasban gyokerezik. Emlitettem mar, hogy az
egyiptomiak életiik egyik kézponti programjanak sirjuk megépitését tartottak. Az-
zal, hogy a sirjukat még életiikben megépitik, mondhatjuk, hogy tulajdonképpen
még életiikben elkezdddik a halotti ritusnak ez a fazisa. A halél allandd jelenléte egy-
részt kulturalis vivmanyok létrehozasara 6sztonozte 6ket, masrészt mindenekeldtt a
tarsadalmi viszonyok megsziinése miatt félelemmel t6ltotte el 6ket. Ez utobbi azt
a vagyat eredményezte, hogy kitérolhetetlentil részei maradjanak a tarsadalomnak.
Ennek egyik eszkoze a sir, amely az egyénnek biztositotta minden idokre a helyét a
csoport tarsadalmi, f6ldrajzi és kulturalis terében.

* A halott atszallitasa a Nilus keleti partjarol a nyugati partra, a halottashaztol a
balzsamozo6 csarnokig. A Nilus, azon tilmenden, hogy egy valosagos hatarvo-
nalat képez ¢s két részre osztja az orszagot, szimbolikus hatart is alkot a profan
és szakralis, az ember evilagi, mintegy ,,emberi” ¢s talvilagi, azaz ,,megistentilt”
1éte kozott. A Nilus a kiiszob, melyet atlépve a halott megkezdi talvilagi utazasat
és talvilagi 1étét, innen kezdve tobbé mar nem tagja az ¢lok tarsadalmanak, de
még nem tagja a holtak kozosségének sem. Ez az utazas jelenti az elszakadast
az él6ktdl, ugy fizikai értelemben, mint szakralisan is. Errél az utazasrol csak az
abrazolasokbdl szerziink tudomast, a halotti sz6vegek nem tesznek emlitést rola.
Esetenként azonban ezeket az abrazolasokat olyan feliratok kisérik, melyek az
eseményt kommentaljak, féleg a Ramesszida kori sirokban. Néha azzal a nagy
komppal (TT133)*azonositjak a testet szallitd barkat, melyet a halottnak a talvi-
lagon igénybe kell vennie. A Niluson vald atkelést tehat a halaltol megmentd €s

24 Az ezt biztosito szertartasrol 1d. késébb.
2 A tokéletes test, mint a feltamadottak teste a kereszténységben is szerepel.
26 Assmann 2003, 400.
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a halhatatlansaghoz vezetd utazassal azonositjak, mely viszont csak az igazak-
nak jut osztalyrésziil. A barkat néha a nesmet-barkaval azonositjak (TT347),%
mely Ozirisz szent barkaja, melyet az abilidoszi misztériumokban hasznalnak.
Tulajdonképpen az abrazolasokon a koporsot szallitd barka rendszerint nesmet-
barkaként jelenik meg: egy papiruszbarka felfelé erdsen meghajlo elé- és farrész-
szel, melyek végét egy nagy papiruszvirag alakjaban képezték ki. A barkan egy
baldachin alatt fekszik a halott, fejénél és labainal Izisz és Nepfthiisz szobraival.
Legtobbszor siratdéasszonyok kisérik. Ezt a ceremonialis barkat egy normalis,
vitorlaval és evezokkel felszerelt hajo vontatja. Az atkelés a nyugati partra tehat
azonosul az atmenettel az elrejtettség és istenkozelség szférajaba. Ez a szakralis
jelentés és egy ceremonidlis barka hasznalata bizonyitja, hogy a folydn vald at-
kelés nem a holttest puszta atszallitdsa, hanem egy ,,ritudlis vizi processzio.”

* Mumifikalas €s annak valamennyi kisérdje kezdve a test megtisztitasaval a zsi-
gerek eltavolitasan ¢és a dehidratalas folyamatan at a test illatositasaig és bepo-
lyalasaig. A test megtisztitasanak kettos jelentést tulajdonithatunk: egyrészt meg-
tisztitja a testet a fizikai szennyezddésektol, masrészt ritualis értelemben a profan
vilag szennyezddésétdl, felkészitve azt a halotti 1ét szakralis tisztasaganak befo-
gadasara. A test bepolyalasaval nyeri el a halott azt a valtozatlan oziriszi kiils6t,
mely az orokkévalosag szamara 6rzi meg identitasat s mely altal, az atmenetet
elszenveddk sehova nem tartozasa ellenére mar inkabb a halottak, mint az élok
tarsadalmanak tagja.

*  M¢ég a mumifikalashoz kapcsolodnak és a tulajdonképpeni halottas menetet eld-
zik meg azok a ritusok, melyeket a szent keriiletben tartottak. Also-Egyiptom
kiilonb6z6 varosaiba tett szimbolikus utazasokrol van sz6.*Talan egy kis toban
jatszottak el a szertartasokat, de valdszinlibb, hogy az egész szertartas leginkabb
szovegek recitalasara korlatozodott, melyek leirtak ezeket az utazasokat. Ezek
koz¢ a ritusok koz¢é tartozott az abiidoszi utazas is. Mindenképpen ugy abrazol-
jak, mint egy valddi és nem, mint egy szimbolikus utazast egy ceremonialis bar-
kaban, mint ahogy a valésagban valosziniileg lezajlott. Akarcsak a nyugati partra
torténd atkelésnél, itt is egy valddi hajot latunk, amint vontatja a processzios bar-
kat. A barkaban latjuk a sir urdnak ¢és feleségének szobrait. Amennyire a szliksza-
vu feliratok tuddsitasabol kovetkeztetni lehet, az abiidoszi utazas kapcsolatban
allt azzal a vaggyal, kivansaggal, hogy részt vegyenek az ottani Ozirsz-iinnepen.
Az abiidoszi nekropolisz a legrégebbi kiralyi temet6 Egyiptomban és az egyipto-
mi torténelem folyaman mindvégig megdrizte szentségét, mint az a hely, amely
kozelebb van a talvilaghoz, mint barmely mas hely az orszagban. A tulvilagra
és az Oziriszhez vald atmenethez igy mindenképpen hozzatartozik egy utazas
arra a helyre, amely a tulvilaggal és Ozirisszal kiilonlegesen szoros kapcsolat-
ban van. Abtidosz ugyanakkor a talvilagi birdsag helyeként is szerepel, néhany

2 Uo.
2 Az 1. dinasztia korabdl szarmazé annalesekben mar szerepel a ritualis utazas Szaiszba és Butoba.
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szoveg az abiidoszi utazas datumat ,,a halott vizsgalatanak napjaként”*adja meg.
A szertartast valdsziniileg megismételték a temetési szertartas utan, szamos szo-
veg tanusaga szerint az aradas évszaka elsé honapjanak 18. és 19. napjan: ekkor
van Abtlidoszban a nagy vizi processzid a nesmet-barkaban Peqer-be, valamennyi
Ozirisz-sir koziil a legszentebbhez.

2. Temetési szertartas: ez a szakasz adja a halotti és temetkezési szokasok torzsanya-
gat. A végso bucsu, azaz maga a temetés is ebbe a kategoridba sorolandé.

* Halottas menet, a koporso, a test és a sirfelszerelés sirhoz valo szallitasa. A mar-
hak altal vontatott szarkofag, a siratok és a kisérd papok mindig kanonikus mag-
jat képezték a temetési processzionak.

* Siratas. Itt fontosnak tartom megemliteni, hogy a legtobb recens halotti ritusnal a
siratas, mint olyan az elétemetési ritus része. Mivel azonban Egyiptomban a sira-
tdasszonyok a temetési menethez tartoztak, nem lehet a kettot kiilonvalasztani.

e Asir el6tt végrehajtott ritusok csoportja:

* Sz4jmegnyitds szertartadsa. A szertartdst a mumian és a halott szobran is elvég-
zik és segitségével indulnak be a halott €letfunkcidi, és valik képessé az élet
folytatasara a talvilagon. Kulcsfontossagu részét képezi a szertartasnak a halott
lelkének megkeresése és visszahozasa, melyet a halott fidval, illetve igy magéval
Horusszal azonosult szem-pap végez el. Ennek az azonosulasnak az alapjan ve-
zeti a halott lelkét annak szobrahoz , és adja ezaltal a megboldogultnak az 6roklé-
tet. Lényegében ugyanezt jelenti az a mitikus mozzanat, amikor a fiG (=Ho6rusz)
Osszeszedi és egyberakja az apanak (=Ozirisznak) széthullott, szétszdrt tagjait.
Jo példdja ez a ritus és a mitosz Osszefonodasanak, annak, hogyan jelenik meg a
mitosz a ritusban.

* A muu-emberek tanca a sirnal. A tanc az egyiptomi tinnepekben fontos szerepet
jatszik. Azt az elragadtatast fejezi ki, mely egyiitt jar a szent megjelenésével.

* Atest elhelyezése a sirban.

3. Utétemetési ritusok: azok a ritusok, illetve utocselekvések, melyek az atmenetet al-
kotjak a megvaltozott, pillanatnyi, alkalmi allapotbdl a megszokott, normalis, min-
dennapi életbe, illetve segitenek a hatramaradottaknak feldolgozni a haldleseményt
és annak mintegy levezetését jelentik.

* Asir latogatasa a temetés utan.

* Halotti 4aldozatok bemutatasa a halott emlékének fenntartasa érdekében. Ennek
végrehajtasaval rendszerint megbiztak egy erre szakosodott papot, a ka-szolgat
(hem-ka), akinek feladata volt a libacio és a fiist616 — aldozat bemutatasa a halotti
adomanyok felett, mint a kiilonb6z6 gytimélesok, hus, sz610, fiige, kenyér, sor és
hasonlé élelmiszerek. Ezeket természetesen a valdsagban valoszintileg nagyon
ritkan vitték in natura a sirhoz: elegendd volt az dbrazolasaikra 6ntétt viz, mely

2 Assmann 2003, 404.
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a magikus gondolkodas szerint atvette annak a targynak, abrazolasnak az erejét,
melyre raontotték.

Mindezek, mint ahogyan mar utaltam rd, megjelennck az abrazolasokon is.
Assmann®’harom szintjét kiilonbozteti meg a temetési ritusok abrazolasanak: 1. az els6
a régi jelenetek sikja, amelyek mar egy nem 1étez6 kultuszcselekményre vonatkoznak,
melyet kiilonb6z6 targyakon és helyszineken folytattak. 2. A masodik szint a tulajdon-
képpeni, valosagos temetési ritust abrazolja, annak harom nagy fejezetében: 2a: atutazas
a Niluson, az ¢16k varosabol, a keleti partrdl a halottak varosaba a nyugati parton; 2b: a
halottas menet a balzsamozd csarnoktol a sirig; 2c¢: a sir el6tti ritusok. 3. A harmadik a
tulvilagi jelenetek sikja, mely mar nem egy ritudlis torténésre, hanem a talvilagi esemé-
nyekre vonatkozik, melyek a temetéshez kapcsolddnak. Amig a lathato vildgban a ha-
lottat a sirhoz viszik és elhelyezik a sirkamraban, ugyanazon id6 alatt athalad a ttlvilag
teriiletein és végiil megérkezik Oziriszhez.

Lathatjuk, hogy a temetési ritus szerkezete ravetithetd az atmeneti ritusok valameny-
nyi fazisara. Ezt a legszemléletesebben egy abraval lehet bemutatni, nevezziik ,,ritus-
megfeleltetési” abranak. E szerint az elvalaszto ritus megfelel az ,,elétemetési” ritusnak,
az eltavolitd ritus maganak a temetési szertartasnak és végiil a beépito ritus az ,,utote-
metési” ritusnak.

dtmeneti ritus temetési ritus
-Athajizis a Niluson
- ~mumifi i T
L i oA —  -azalsb-egyiptomi virosok  *— | SIChether i
| -abiidoszi utazis
‘ ~haloitas menet, a halott és 2
sirfelszerelés srallitisa a sichoz
~siratis <
eltivolitd ritus —  -asir clit végrehajiott ritusok * temetési szertantis
(preliminilis szakasz) csoportja (szijmegnyitis szertartisa,
dldozat bemutatdsa, a mau-emberek
thnca) ‘
-gyisz
beépitd ritus — -sirok litogatisa “utdtemetési” ritus
(postliminilis szakasz) -halotti dldozatok bemutatisa *—

A halott tulajdonképpen egy beavatasi ritus passziv alanya: atesik egy tisztito szer-
tartason, melynek soran ugy a fizikai, mint a ritualis tisztasag allapotat elnyeri, mely
sziikséges ahhoz, hogy a megvaltozott staitusanak megfelelhessen. A halott meghal az
evilag szamara ¢s a tulvilag szamara Gjjasziiletik. A tisztito ritualét koveti a tulajdonkép-

30 Assmann 2003, 394-400.
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peni beavatasi szertartas: a temetési menet és a sirba helyezés, mely a tulajdonképpeni
atmenetet jelenti. A temetés mintegy feloldja az egyén halala, illetve hianya altal okozott
tarsadalmi fesziiltséget és konfliktust és elfogadtatja, mintegy tarsadalmilag tudatositja
és szentesiti az egyén bioldgiai valtozasa soran bekovetkezett uj tarsadalmi pozicidjat,
illetve ,,apozicidjat”, azaz a fizikai nemlétet.

Osszegzés

A fenti elemzésbdl kideriilt, hogy az ,,atmeneti ritus” kategoériaja, az ¢é16 kozeg hianya
ellenére, halott kulturdk esetében is tanulmanyozhato és alkalmazhat6. Egyiptomban a
temetési ritusok ,,jol dokumentaltsaga” lehetdvé teszi a kiillonbozo ritusfazisok elkiils-
nitését. Az atmeneti ritus mindharom fazisa megtalalhato és jol elkiilonithetd, bar elsod-
leges fontossaggal a ritusok beépitd fazisa bir. A jol kidolgozott 0jjasziiletés-szimbolika

megerdsiteni latszik az atmeneti ritusoknak a meghalas-ujjasziletés-beavatds funkcio-
jat.
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CASTRVM s

The Reformed Confessions in English Translation, 1523-1693
by
James T. Dennison, Jr!

It has become rather commonplace to describe transitional eras in human history as
mega-shifts (or paradigm shifts). The intent is to explain a quantum leap in human
progress via an event so consequential that all subsequent story is qualitatively different
from the previous record. One thinks of the conquest of Asia by Alexander the Great
and the spread of the Hellenistic oecumene; Julius Caesar’s crossing of the Rubicon
and the consolidation of the Roman imperium; the eruption of the Kingdom of Heaven
(Luke 11:20) with the adventual incarnation of the very Son of God and the gospel
proclamation to the nations (Jew and Gentile alike); Athanasius contra mundum and the
anti-Arian triumph of Nicene Christology; Augustine contra Pelagium and the triumph
of sola gratia; Luther’s sola fide contra Rome’s non fide sola; Calvin’s re-assertion of
divine sovereignty; the dawn of the Industrial Revolution; the October/November 1917
Revolution in Russia; the Cyber Revolution; the fall of the Berlin Wall in 1989—to
mention just a few.

Protestant Christians regard the 16" century as one such mega-shift. The Protestant
Reformation renewed the measure of a sinner’s salvation solely, only and exclusively by
the grace of the Lord Jesus Christ. Repudiating all human merit, Luther, Zwingli, Calvin
and many others relished union with God by grace alone through faith alone because of
Christ alone. If the clarion of the Protestant Reformation was justification by faith alone,
it was no less the voice of heaven proclaiming anew righteousness, forgiveness and life
through the Son of the Father by the in-dwelling of the Holy Spirit. Sinful men, women
and children could again stand before their heavenly Father robed in the imputed right-
eousness of Christ, dressed in garments washed in his atoning blood, raised up through
his resurrection to the new life of the Holy Spirit.

It was soon evident that the declaration of these freshly rediscovered Biblical truths
would be summarized, condensed and recorded in symbolic documents, i.e., confessions
of faith. And so Lutherans drafted the Augsburg Invariata (1530), the Czech Brethren

! James T. Dennison, Jr., B.S., B.D., M.Div., Th.M., is Academic Dean and Professor of Church History
and Biblical Theology at Northwest Theological Seminary, Lynnwood, Washington (see nwts.edu and kerux.
com). He is the author of numerous books, articles and book reviews. His dissertation, The Market Day of
the Soul: The Puritan Doctrine of the Sabbath in England, 1532-1700, will be reprinted in the Spring of 2008.
He is also the editor of the 3-volume Institutes of Elenctic Theology of Francis Turretin, famous Calvinistic
theologian at Geneva, Switzerland from 1623 to 1687. His most recent book (The Letters of Geerhardus Vos)
is also a full biography of the ‘Father of Reformed Biblical Theology’ (Professor at Princeton Theological
Seminary from 1893-1932).
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composed the Bohemian Confession (1535), Waldensian confessions issued from Chan-
foran and Angrogna (1532), and more singularly Reformed confessions began to appear
from the East Friesland preachers (1528), Zwingli’s Fidei Ratio (1530) and Calvin’s
Confession of Faith (1536/37).

I am the international editor of a project which will gather and translate into English
more than 125 Reformed Confessions of the 16" and 17" century. These documents
are the artifactual witness to the embryonic formation of Reformed theology in the 16
century, as well as the mature gestation of the Calvinistic “system of doctrine” in the 17
century. In virtually every nation touched by the Calvinistic Reformation, confessional
formulae were drafted, adopted and published as apologetic professions ex animo of
the soul of this most thorough of all Protestantism—this “Christianity come to its own”
(B. B. Warfield)—this profoundly and preeminently orthodox teaching of the “God-
breathed” (2 Tim. 3:16) Word of the Lord.

These Reformed confessions will be published in a multi-volume set (4 If Philip
Schaff’s Creeds of Christendom) beginning with Zwingli’s 67 Articles of 1523 and con-
cluding with Benjamin Keach’s Catechism of 1693. There will be Reformed confessions
from Germany, Switzerland, Holland, France, Poland, England, Hungary, Transylvania,
Lithuania, Scotland, America, Brazil, as well as Italian Confessions, Spanish Confes-
sions, Waldensian Confessions and Walloon Confessions. More than 65 of the 125 will
be translated into English for the first time.

In particular, the East European Reformed Confessions from Poland, Lithuania,
Hungary and Transylvania will be available to the English-speaking world for the first
time. This will open a window on the stirring spread of the Reformed faith in these
regions, particularly in the 16" century. The challenge of locating competent Magyar to
English translators for the major Hungarian Confessions, i.e., Debrecen (1562) and De-
brecen (1567), has been met. These important documents will be ‘Englished’ and given
a justifiably wider circulation in the western Reformed world.

As an introduction to the Hungarian Confessions in particular, I have translated into
English for the first time, the Latin texts of the two earliest evangelical (Protestant)
Confessions from the 16" century Reformation in Hungary/Transylvania. They are the
Nagyvarad Theses (1544) and the Confession of Erddd (1545). These two documents
represent the Luthero-Reformed character of the Reformation in Hungary. While the
Lutheran Confession of Augsburg (1530) lies behind both of them, the influence of the
emerging Helvetic or Calvinistic theology is apparent, especially in the article on the
Lord’s Supper. The translation will appear in an article entitled “The Earliest Hungarian
Protestant Confessions: Nagyvarad (1544) and Erd6d (1545): Introduction and Transla-
tion,” by James T. Dennison, Jr. and will be published in Kerux.: The Journal of North-
west Theological Seminary 23/1 (May 2008).

The first volume of the projected 3-volume book-length set will appear in 2008 un-
der the title Reformed Confessions of the 16" and 17" Centuries in English Translation:
1523-1552. Tt will begin with the confession of the so-called “third man” of the Ref-
ormation (Ulrich Zwingli) and his 67 Articles; it will conclude with the “second man”

170

book_hyp22_fnotes.indd Secl2:170 @ 2010.07.31. 11:22:57



of the Reformation (“the Geneva star”), John Calvin’s On the Eternal Predestination
of God (Consensus Genevensis) of 1552. In between will be presented all of Zwingli’s
other confessional declarations (Short and Christian Introduction, 1523; Fidei Ratio,
1530; and the final work to come from his pen, before his death on the battlefield at
Kappel, October 11, 1531, Exposition of the Christian Faith); other Swiss Confessions
(e.g., Ten Theses of Bern, 1528; Articles of the Bern Synod, 1532; 1% and 2" Basel Con-
fessions, 1535 and 1536; Consensus Tigurinus, 1549; The Rhaetian Confession, 1552;
Calvin’s Catechisms, 1537, 1538, 1541/45); Waldensian Confessions of 1530/31, 1532
(Chanforan and Angrogna), 1541 (Merindol), 1543 (Provence and Merindol); the Wal-
loon Confession of Wessel (1544/45); Spanish Protestant confessional summaries (Val-
des, 1549; Diaz, 1546); the English Anglican Catechism of Thomas Cranmer (1549); the
London Confession of John f Lasco (1551); the Large Emden Catechism of the London
(Dutch) Immigrant Church (1551); and Vallérand Poullain’s Confession for the Glaston-
bury (England) French Immigrant Church (1551).

These documents represent a rich and varied cross-section of Protestant Reformed
thought as it emerges in the first thirty years of the era. They will be succeeded, in two
additional volumes, by the ‘standards’ of the Dutch Reformation—The Belgic Con-
fession (1561), the Heidelberg Catechism (1563), and the Canons of Dort (1618-19);
the Anglican 42 Articles (1549/52/53, which became the 39 Articles of the Church of
England, 1562/63); the Confession of the Italian Church of Geneva (1558); the Guana-
bara Confession of the Huguenots in Brazil (1558); the Confession de fe Christiana of
the Spanish congregation in London (1560/61); the Polish Confessions of Piotrkowski
(1555) and Pinczow (1559); the Confession of Theodore Beza (for his father, published
in 1560) and his summary of the Reformed faith before the Colloquy of Poissy (1561);
the French Confession (1559) and the Confession of La Rochelle (1571); the Scots Con-
fession (1561); the Confessio Marosvasarhely/Vasarheliensis (1559); the Hungarian
(Debrecen) Confessions of 1562 and 1567; the Second Helvetic Confession (1566); the
Sendomir Consensus of Poland (1570); the Confession of Elector Frederick III (1577);
the Bremen Consensus (1595); and others.

The 17" century documents will feature what is sometimes called the ‘queen’ of the
Reformed Confessions—the Westminster Confession of Faith and the Larger and Short-
er Catechisms from 1646/47. Also included will be the Bentheim Confession (1613); the
Confession of Sigismund (1614); Articles of the Church of Ireland (1615); the Confes-
sion of Cyril Lukar (1629); the Colloquy of Leipzig (1631); the London Baptist Confes-
sion, (1644); the Colloquy of Thorn (1645); the Cambridge Platform of New England
(America) (1649); the Savoy Declaration (1658); the Waldensian Confession (1662);
the Helvetic Consensus (1675); the London Confession (1677/78); and others.

Each of the more than 125 confessional documents will be introduced by comments
on the historical context, author(s) of the confession and a brief bibliography of original
source material. These translations will not be presented as ‘critical’ editions. My goal
is to offer the material to the scholarly and Christian world in an accessible manner.
Further research (d.v.) may then provide definitive ‘critical’ versions. It is my genuine
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hope that these volumes will stimulate what others may perfect and even improve sola
Deo Gloria.

The first volume will be published by Reformation Heritage Books of Grand Rapids,
Michigan. It is our hope that the volume will be released before the end of this calendar
year.
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