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A TOBBES AZONOSSAGA
(Bevezets)

A Debreceni Egyetem Gyermeknevelési és FelnSttképzési Kardn, az Irodalmi,
Kommunikicié és Kulturilis Antropoldgia Tanszék, és az Alkalmazott Narratolégiai
Mihely oktatdi, valamint kutatéi egy évtizede foglalkoznak a kdrpat-medencei multi-
etnikus k6zosségekben felgyjtott mesék és egyéb folk-narrativik elemzésével. Jelen
kétetben a szerzdk szertedgazé érdeklédésébsl kovetkezden, igyekszink interdisz-
ciplindris megkozelitéssel — filozofiai, narratolégiai, mitolégiai, nyelvi, poétikai isme-
retekre timaszkodva — vizsgilni az évszdzadok 6ta egyiitt €16 karpat-medencei népek
(magyar, romdn, svéb, szdsz, szlovik, ukrin, horvat, szlovén, ciginy) mesekultarajat.
Az Eurépai Unié tdmogatdsdval kidolgozott projektiink keretén beliil kertl kiadds-
ra e kotet, mely reményeink szerint nem csak a magyar és roman felnéttoktatdsban
résztvevs hallgatéknak, de az oktatds valamennyi szintjén mikods szakembereknek
és a laikus érdeklédSknek egyardnt okuldsira szolgal.

»A tobbes azonossdga” cim mindenféleképpen magyardzatra szorul; szandékaink
szerint részben megvildgitja a tanulmanyirék tervét és megmutatja, hogy az elté-
16 diszciplindris indittatdsu szerzSk a vizsgilt meseszovegeket egységes korpusz al-
kotéelemeinek tekintik. Talin magatdl értetéddnek tinhetne, majd egy évszdzaddal
a BARTOK-i népzenegyijtés- és feldolgozas utin, hogy a Kdrpat-medencében €16
népek meséi sem érthetdk és értelmezhetSk egymids, illetve egymadsra valé hatasuk
nélkiil. Am, hogy ez mégsem egészen evidencia, abbdl kovetkeztethetiink, hogy gya-
korta térténnek kisérletek az egyutt é16 népek mesevildganak elszigetelt megkozelité-
sére. Mi, akik tobbnyire korabban felgyjtott és kotetekben napviligot litott szovegek
hermeneutikai szemléleti elemzésére tesziink kisérletet, hamar belattuk, hogy a kor-
tars mesekutatds legalabb két altaldnos érvény tézis elfogadtatdsa mentén nyerheti el
mélté akadémiai rangjit. Egyrészt a mese — HONTI Janos és Roman JAKOBSON
munkdssiginak szellemében — tudomdnyos témaként torténd elfogadtatisa azt jelenti,
hogy beldtjuk, a kutatds csak elégséges mennyiségi szovegvaridnsnak és a tarsnépek,
és nemzedékek kozotti dthagyomanyozddas folyamatinak figyelembevételével lehet
hiteles. Mdsodsorban fontos felismerni, hogy a mesevaridnsokban viltakozé motivu-
mok és szimbdlumok nem csupdn a mese poétikai tartozékai, hanem mindig a hés/
hésné sorsvilasztisainak értelmezéseit tartalmazé lényegi alkotéelemek is.

Kétetlink cime — A tobbes azonossdga — nem utolsésorban LEVINAS a Nyelv és k-
zelség ( Langage et proximité) kényvében megfogalmazottakra utal: ,Husser] kimu-



BALINT PETER

tatta, hogy a hasonldsig utal az azonossigra, és nem forditva”. Ez esetiinkben azt
jelenti, az altalunk vizsgalt sz6vegkorpuszok meggydztek benninket arrél, hogy nem
pusztin a nemzetkozileg ismert mesekatalégusok tipoldgiai szemlélet( besoroldsa
alapjin tarthatjuk hasonlénak a Kdrpdt-medencében egytitt él6 népek meséit. Mar
csak azért sem, mert a nyugati mesekutatds (ahogy erre szamos kutaté felhivta a fi-
gyelmiinket) nem tudta a sajit rendszerébe beilleszteni a kelet- és dél-eurépai népek
mesekincsének jelentds részét. Vilasztott cimiink LEVINAS-i értelemben vett za-
pasztalathoz kapcsolédik, mely ,olyan gondolatokat feltételez, melyek szuverén mé-
don megértik, azaz meghirdetik a tébbes azonossagit”.! Felfogasunkban ez azt jelenti,
hogy a hasonlé torténelmi sor§tapasztalat teremt olyasfajta kulturdlis és tdrsadal-
mi hasonlésdgokat, melyek e sokszind mesevildgot dthatjik, mikoédtetik és djraér-
telmezhetdvé teszik. Tovabbd, meggysz3désiink, hogy a hasonlésigok a filozéfiai
értelemben vett dltaldnos létproblémaktdl az egészen elvont erkolesi kérdések meg-
fogalmazasiig terjed széles problémakért alapoznak meg.

Végiil, ,a tébbes azonossigardl” beszélhetiink a tekintetben is, hogy a tanulmédnyokat
ir6 filozéfus, antropolégus, irodalmar és nyelvész ugyanazon mesekorpusz vizsgilata
sordn ,olyan gondolatokat feltételez”, melyek kvizi azonos és koherens kévetkezteté-
seket engednek meg : reményeink szerint nem csak a mi olvasatunkban. Az itt kozzé
tett tanulmanyok elsGsorban is terjedelmi okndl fogva nem mutatjik, nem mutat-
hatjik meg teljességében a népmesehagyomany kutatisi eredményeink szerint talan
legfontosabb értékét, az emberi létlehetSségrdl és sorsvilasztdsrdl vald letisztult gon-
dolkodds minden részletét, vagy a szovegekben tetten érhetd narrativ identitds szer-
vez8dését és a nyelvi formagazdagsigot. Szandékunk, hogy az elkovetkez8 években
gytjteményes formaban jelentetjik meg a kutatécsoport e témdra vonatkozé korabbi
és kozeljovében 1étrejové eredményeit. E formalédé kétet reményeink szerint ugyan-
csak titkrozi majd tudomanyos kozosségink ,azonos” szdndékat: a mesei szévegha-

gyomdny interdiszciplindris kutatdsa irdnti igény létjogosultsigit.

BALINT Péter
(tanszékvezetd, hab. foiskolai tandr)

1 Ezaz ,ugyanazként megértés”, ,ugyanannak tekintés” semmilyen felsébb férum elétt nem
szorul igazolasra. LEVINAS: Nyelv és kozelség, (forditotta TARNAY Lisz16) Jelenkor,
Pécs, 1997. 116.



A TOBBES AZONOSSAGA (BEVEZETO)

A szerkesztd megjegyzése:

Joseph HALTRICH szdsz mesegyiijtd német nyelven kozzétett meséit taglals B ODIS-
tanulmdny a HALTRICH=i nyelvszemlélet jegyében indokolja a rola sziiletett tanulmdny
német nyelvii megjelenéset.

A mese szakralitdsit elemzé BODIS ~tanulmdny egyfeldl szorosan kotodik a német nyelvii
szakirodalomboz, mdsfeldl olyan specidlis, német nyelvteriileten kidolgozott hermeneutikai
eszkozokkel él, amelyek eleve maguk utin vonjdk a szoveg németes fordulatait. A frankfurti
egyetem professzoraként dr. Thomas SCHESTAG dolgozta ki a ,literarische Hermeneutik”

értelmezési technikdjat.






THE IDENTITY OF THE MULTIPLE
(Introduétion)

At the Faculty of Child and Adult Education of the University of Debrecen the tu-
tors and researchers of the Department of Literature, Communication and Cultural
Anthropology and the Association for Applied Narratology have been analysing tales
and folk narratives colleted in the multi-ethnic societies of the Carpathian Basin
for a decade. In this volume, given the diverging interests of the authors we intend to
examine the tale cultures of the different peoples (Hungarian, Romanian, Swabian,
Saxon, Slovak, Ukrainian, Croat, Slovene, and Roma/Gypsy) co-exiéting in the Car-
pathian Basin for centuries, applying an interdisciplinary approach relying on philo-
sophical, narratological, mythological, linguistic and poetic knowledge. This book is
published within a project realised with the support of the European Union, and, we
hope, it will be useful not only for §tudents at Hungarian and Romanian adult edu-
cational in&titutions, but also for experts and professionals at all levels of education
and even for non-professionals as well.

The title “7he Identity of the Multiple” doubtless requires explanation; in accordance
with our intention it highlights the plans of the essayists and it also shows that the
authors, although they come from different disciplines, consider the tale-texts they
have examined to be the elements of a homogeneous corpus. It might seem evident,
almost a century after the colleGtion and interpretation of folk music carried out by
BARTOK, that the tales of the peoples living in the Carpathian Basin cannot be un-
der$tood and interpreted on their own, or without also examining their mutual influ-
ence. However, we can conclude that this is not always evident as there are frequent
attempts to analyse the world of tales of co-existing peoples in isolation. We, who
§trive to analyse previously colle¢ted and published texts from a hermeneutic point of
view, soon realized that contemporary tale-research can achieve the academic §tatus it
deserves providing it succeeds in having at least two theses of general validity accept-
ed. On the one hand, having the tale accepted as a scientific field of §tudy in the spir-
it of Jinos HONTT and Roman JAKOBSON’s oeuvres involves under§tanding that
research can only be valid if we take into consideration a sufficient quantity of text-
variations as well as the process by which traditions are transferred between neigh-
bouring peoples and generations. On the other hand, it is important to recognize that
the varying motifs and symbols in the tale-versions are not only poetic elements of
tales, but also essential §tructural elements containing the heroes and heroines’ inter-

pretations of their choices of fate.

II
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The title of the book — The Identity of the Multiple — 1at but not least refers to the
thinking e§tablished in Language and Proximity (Langage et proximité) by LEVINAS:
“Husserl has shown that resemblance refers to identity and not identity to resemblance.”
In our case this means that the text corpora we have examined have convinced us that
the typological concept of internationally-known tale catalogues is not the only method
to use if we wish to identify the resemblance among the tales of peoples living togeth-
er in the Carpathian Basin. This is also true for another reason, which is, that Western
tale-research has failed — a fact which several researchers have already drawn our atten-
tion to — to insert the greater part of the tale-treasuries of Eastern and Southern Euro-
pean peoples into their own systems. Our chosen title refers to experiences as under§tood
by LEVINAS; that is experiences that “presuppose thoughts which, sovereignly under-
$tand, that is, proclaim the identity of the multiple.”! In our understanding this means
that similar hi§torical experiences or destinies create the kind of cultural and social re-
semblances which penetrate and operate this multi-coloured world of tales and make it
open to reinterpretation. Furthermore, we are deeply convinced that resemblances es-
tablish a wide range of problems, ranging from general existential problems in the phil-

osophical sense, to the formulation of abstract ethical questions.

Finally, we can speak about “she identity of the multiple” in the sense that the au-
thors of these articles: the philosopher, the anthropologit, the literary enthusia§t and
the linguist, examining the same text-corpus “presuppose thoughts” that allow quasi
identical and coherent consequences: hopefully this is true not only in the way we read
these articles. The papers published here first of all for reasons of size do not, and can-
not, show in its integrity what according to our research results has proved to be the
moét important value of the folktale tradition: all the details of the purified medita-
tion on human exi$tential opportunities and choices of fate, or the §tructuring of nar-
rative identity revealed in the texts and the variety of linguistic forms. Our intention
is to publish the research-group’s previous results and those which will emerge in the
near future in an omnibus volume. This would-be volume — which is under prepara-
tion — will hopefully also reflect the “identical” intention of our scientific community:

the justification of the demand for interdisciplinary research into the tale-text tradition.

Péter BALINT
(Head of Department, Professor Dr. Habil.)

1 This ‘understanding as the same’, this ‘taking to be the same’ does not have to be justified
to any higher authority. In: Emmanuel LEVINAS: Language and Proximity, In.: Collected
Philosophical Papers (Translated by Alphonso Lingis), Martinus Nijhoff Publishers, Dor-
drecht, 1987. p.112.
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THE IDENTITY OF THE MULTIPLE (INTRODUCTION)

Editor’s notes:

The §tudy by Zoltin B ODIS on the tales by Joseph HALTRICH, the Saxon tale-collec-
tor, which were published in the German language, justifies the publication of this article in
German from the point of the view of HALTRICH's concept of language.

The $tudy analyzing the santtity of the tale is closely connelted to the German specialist
literature; moreover it uses special hermeneutical methods worked out in German language
territories which automatically bring Germanisms into the text. Dr. Thomas SCHESTAG,
professor at the University in Frankfurt, worked out the interpretative method of “liter-

arische Hermeneutik’.

3






Biczé Gabor
A MEGERTO GONDOLKODAS
MUKODESE A MESEI VILAGLATASBAN

(A mese hermeneutikdja)

NEHANY BEVEZETO MEGJEGYZES

Mint HEIDEGGER fejtegetéseibl kozismert az emberi 1ét alapvetSen megértés-
re torekvs.! A mese pedig ennek a bedllitéddsnak az eredményeként, mint a létértel-
mezés eredeti formdja van jelen kultirinkban. Az alibbiakban arra tesziink kisérletet,
hogy a mesét, a megért6 és értelmezd 1ét egyik meghatarozo kifejezési formdjit, saja-
tossdgait egy hermeneutikai elemzésen keresztiil mutassuk meg.

Azonban mielStt vizsgdléddsunkat megkezdenénk, néhdny fontos, félreértésre
okot adé problémit tisztizni kell.

Mindenekel8tt magyarazatra szorul, hogy valéjaban mi képezi a mese hermeneu-
tikdjinak corpusét. Az elsé pillantdsra oly magitol értet6dének tiing kontextus értel-
mezése r6gton szamos megvilaszolandé kérdést vet fel.

A hermeneutikai karakter azonositisa nem latszik bonyolultnak. Egyrészt a ,meg-
értés mivészete” iranti elkotelezettség ebben az esetben a mese (mint kulturalis je-
lenség, irodalmi §tilus, miifaj, a nyelvi §tilizdcié egy tipusa — még ebben a pillanatban
nem tisztizott) lizenetének, univerzalis jelentésének kutatdsira vonatkozik. Mdsrészt
a mese hermeneutikdja a mesének, mint a létértelmezés egy eredeti formdjinak az ér-
telmezését is jelenti. Ezek szerint az elemzésre kettds feladat vir, ami azonban komp-
likalt helyzetet teremt. Mirdl is van sz6?

A mese mint elbeszélésfajta értelmezése, univerzalis jelentésének kutatdsa a fi-
lozéfia hermeneutikai miveltségre timaszkodva lehetségesnek tiinik.> A vizsgil-

dis ebben az esetben a mese kulturdnkban fellelhets kilonb6z8 megnyilvinuldsaira

1 HEIDEGGER, Martin: Lét és id6. Gondolat, Bp., 1989. 281—289.

2 A filozéfiai hermeneutikai miveltség az eurépai szellemi tradicié eréfeszitéseinek ered-
ménye, mésrészt pedig a filozéfiai hagyomany problémdinak kezelésére szolgilé maéd-
szertan, a ,megnyilatkozds, tolmacsolds, magyardzds és értelmezés mivészete”. (H. G.

GADAMER, Hermeneutika, Bp., 1990.)
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BICZO GABOR

kivincsi. Ezzel szemben a mese jelenségének, mint a létértelmezés egy eredeti for-
mdjinak az elemzése a hermeneutikira alapvetéen mds szempontbdl, az itéleteink, 41-
lasfoglaldsaink alapjaul szolgdlé természetes bedllitéddsként tart igényt.’

Két okbol. Elgszor is: a mese jelensége a nyugati metafizika fennhatésigin tal-
mutat, hisz globdlisan, az Eurépaitdl gyokeresen eltérd kultdrdkban is megtaldlhatd,
ezért a metafizikai hagyomanybdl kialakult hermeneutikai médszer kizdrélagos al-
kalmazdsdnak relevancidja kérdéses. Rdaddsul nem tudjuk pontosan, mirél is van sz,
amikor mesérél beszéliink, és a mesekutatisban uralkodé ztrzavar sem konnyiti a

témdban val6 eligazodast.* Mdsodszor, reflektdlni kell arra a mesekutatds altal meg-

3 A ,természetes bedllitédds” (nem eredeti husserli, hanem sokkal inkibb a HEIDEGGER
dltal hasznalt értelemben), az emberhez tartozé eredendd tulajdonsig a vilaghoz valé ref-
lexszerG odafordulds, érdeklddés, a megértés és megismerés mozgatorugéjaként elismert
kivancsisig. Az érdeklddés kifejezi az ember érdekeltségét a megértésben. Egy j 6sszefiig-
gés, szitudcié pontosabb megértése elényt jelenthet médsokkal szemben, jobb pozicié kivi-
visit teszi lehet6vé a kornyezetben. Persze kérdés, hogy mi annak a meggy6z6désnek az
alapja, hogy az adott szituici6 értelmezése gyakorlati haszonnal jar, hisz ennek jelent8sé-
gére csak az interpreticié eredményeként deriilhet fény. Két vilasz lehetséges. Vagy az em-
beri egzisztencidhoz tartozé meghatirozatlanul kédolt apriori magatartisformdrél van sz,
ami az individudlis kéralményektél fiiggéen mds és mds alakban jelenik meg. Vagy feltesz-
szlik, hogy szerzett képességrdl van sz6 ami, az emberi elme szellemi onkonstitucidjanak
hozadéka, 5nmagit folyamatosan revidedld, a tapasztalatban tételezett akkumulalé jellegt
tudds. Valészindleg a két feltevés sajdtos keveredésérdl beszélhetiink a ,természetes bedl-
litédas” kapesan. Létni kell azonban azt, hogy mindkét vélasz implikdl valami transzcen-
dens hitet, mely nélkiil nincs megértés (megismerés).

4 A mese definidlhatatlansiga abszoldt értelemben biztosan hamis kijelentés, és inkabb a té-
méval foglalkozé irodalomban fellelheté meghatirozasok ellentmonddsossdgara, exkludédlé
jellegére utal, de nem zarja ki, hogy a jelenséggel foglalkozé kompetens szakértdk a jové-
ben az akadémikus tudomanyossig kovetelményeinek megfeleléen néhdny alapvetd kérdés-
ben — taldn abban is, hogy valéjidban mi is a mese — konszenzusra jutnak. Mivel ezen sorok
ir6janak nem dll szandékdban, és jelen irds nem is ad rd lehetSséget, hogy 6sszehasonlitsa,
értékelje, vagy megitélje a rendelkezésre all6 véleményeket, ezért csak a rend kedvéért em-
litink néhdny példat a kérdéssel kapcsolatos tandcstalansig szemléltetésére.

Példaul KIRK szerint, aki vallalkozott a népmese és a mitosz kozotti killonbség megfo-
galmazdsara, a meséknek ,nem elsédleges sajitossaguk, hogy komoly témakkal vagy jelen-
t8s problémik és gondolatok végiggondoldsaval foglalkoznak...” (G. S. KIRK: A mitosz.
Holnap; Bp., 1993. 65.). Ezzel szemben LUKACS Gyérgy leny(igoz tanulmanyaban, amit
BALAZS Béla hét meséjérdl irt éppen ellentétes véleményt olvashatunk: ,a mese ellenben
(a novellaval valé 6sszehasonlitdsban) az egész életnek, a legtdgabb értelemben vett élet-

16



A MEGERTO GONDOLKODAS MUKODESE A MESEI VILAGLATASBAN

dllapitott tényre, mely szerint a mese ,formdja” a kiilonboz6 egymastol f6ldrajzilag,
nyelvileg elszigetelt kultdrakban nagyon hasonlit egymadsra. Talin az emberiség kul-
tartorténetében kijelolhet6k gondolkoddsunk alakuldsit tagolé epochék, amelyeket
miveltségiinkben mélyen gyokerezs fogalmakkal jellemezhetink. Ilyen lehet pél-
ddul a ,mesélés” is, ami kronoldgiai értelemben nyilvinvaléan megelézi a filozéfi-
ai gondolkodast.®

Az el6ttiink 4116 feladat kettds jellegébdl fakadd nehézségek feloldhatéak, ha fel-
tesszilik, hogy elfoglalhaté egy olyan minden késébbi tinddés alapjdul szolgdlé pozi-
cié, amelybdl a mese, mint hermeneutika ragadhaté meg, azaz felfoghaté a megértés

és az értelmezés végig vitelére tett eredeti probalkozdsként.

nek, amelyben moét a 1élek metafizikai lényege éppen tgy benne foglaltatik, mint a puszta
létezés, a természettel valé differencidlatlan egyiitt egzisztdlas, véletlen voltit teszi §tiliza-
cija kézéppontjava”. (LUKACS Gysrgy: Ifjikori irisok. Magvetd, Bp., 1977. 710.) Elsg
pillantasra vildgos, hogy LUKACS, KIRK véleményével szemben a mesét a kultura olyan
»formajanak” tartja, amely roppant komoly témdkat mutat be. Igaz, hogy KIRK kijelentése
a tradiciondlis népmesékre vonatkozik, de kénnyd beldtni azt, hogy mivel a Lukécs tanul-
mény alapjiul szolgalé Baldzs Béla mesék motivumai a klasszikus népmesekincsb6l szar-
maznak, ezért a miimese és a népmese kozotti killonbség, melynek meghatdrozdsa sokszor
igen nehéz, nem lehet alapja a két gondolkodé véleménykulonbségének. (Példdul az Ibolya
cim mese motivumali, az id8sirités vagy a csodilatos utazds a magyar tindérmesékben
megtalilhaté kozkedvelt fordulatok. BALAZS Béla: Csend. Magvets, Bp., 1985. 46—48.)
Hasonléan szembeéllithaté PROPP orosz mesekutaté és DARNTON francia meseszoci-
olégus elképzelése is. PROPP konklizidja tobb szdz orosz vardzsmese Struktarajinak le-
irdsa és alapos elemzése utdn az, hogy ezek a torténetek elvétve meritenek a valé életbél,
a tényekbdl; vagyis nem drulkodnak az elmult korok tdrsadalmi, historikus viszonyairdl.
(PROPP: i. m. 107-108.) Ezzel szemben DARNTON - aki elvégezte a 18—19. szdzadban
lejegyzett francia mesék analizisét, az egyes torténetek kiilonboz8 verzidinak osszevetését
— megillapitotta, hogy a mesék pontos forrasai lehetnek mentalitastorténeti kutatdsoknak,
mivel ragyogo leirdsai a kézépkori tirsadalmi dllapotokban, és azzal, hogy milyen esemé-
nyekre vezethetd vissza egy-egy mese sziiletése, tikrozi a kollektiv emlékezet 6nkonétiti-
ciéjdnak logikdjat. (R. DARNTON: Ludany6 meséi. Akadémiai, Bp., 1987.)
5 A mese, taldn ugyanigy, ahogy a C. LEVI-STRAUSS majd DERRIDA iltal elemzett
»incestus” intézménye, utal az emberiség kultirtorténetének egy korszakat jellemzé ,gon-
dolkoddsméd” radikalis massdgdra, az eurdpai metafizikai hagyomdanytdl valé eltérés-
re. (C. LEVI-STRAUSS: The Raw and The Cooked Penguin Book, 1992). J. DERRIDA:
Structure, Sign, and Play in the Discourse of the Human Sciences. (DERRIDA: Writing
and Difference, Routledge, 1978. 283—284.)
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A mese hermeneutikdjdnak megalapozdsihoz figyelembe kell venni, hogy a mese
voltaképpen ,rendkiviil véltozatos jelenség”.® A komplexitis szdmtalan megnyilvinu-
ldsi formdja kozil a kifejtés szempontjabol néhdny olyan kérdést kell szemiigyre ven-
ni, melyek ez ideig nem téltottek be meghatdrozé szerepet.

A mesekutatds elsésorban a torténeti, szociolégiai, nyelvi sajitossigokat, a nem-
zeti karaktert vizsgilta. Az ilyen tipust elemzéseknek sok érdekes eredménye van,
jelentSségre pedig azért tettek szert, mert természetesen a mese rengeteget merit a
mindennapok élményviligibdl, témdit sokszor a legkéznapibb eseményekbél vilaszt-
ja, szerepl6i pedig a hétkéznapok hései; vagyis atfogé érdeklddésre tartanak szamot.
A mindennapokbdl szdrmazé elemek 6tvozédnek, keverednek a fantdzia csoddlatos
sziileményeivel és egylitt népesitik be a torténeteket. A jelenség komplexitisa tehdt
elsé megkozelitésben a torténetet alkotd redlis és transzcendens (az értelmezdi pozi-
cié szempontjibol) motivumok sajétos keveredését jelenti.

Ha a miimese és a klasszikus értelemben vett népmese kiilonbségeibdl, illetve ab-
bél a kérdésbél indulunk ki, hogy vajon a mesét, mint mifajt mi tette alkalmassd arra,
hogy az irodalom oly kézkedvelt kifejezési formajavd viljon, akkor komplexitisanak

problémajat mas oldalrdl is vizsgdlhatjuk.”

6 V.]. PROPP: A mese morfolégidja. Szazadvég—Oisiris, Bp., 1995. 13.

7 Az eurépai kultira nagy meseir6i AESOPUS, LA FONTAINE vagy késébb a GRIMM
te§tvérek szdmdra a mese elsGsorban a szérakoztatds és a példazatszerd, a tanulsdgos tor-
ténet modellértéki lehetdségét jelenti. A 18—19. szdzad néhdny irdja a mese mfaji formdjit,
absztrakt és Osszetett problémak kifejezésére prébdlta meg felhasznalni. GOETHE Ifju
Wertherében nem nehéz felfedezni a vindorlds témdja koré szervez6dd metaforarendszert,
amely szinte minden mesében univerzdlisan megtalalhaté alapmotivum. (Erre még a ké-
s6bbiekben visszatériink.) De ha SHAKESPEARE irdsaira gondolunk, rogtén szembe-
tling jellegzetességiik az, hogy rengeteg figura, karakter megformaldsinak alapja a 16-17.
szdzadi brit mesekincs lehetett. A Vibar Prosperoja vagy a Szentivanéji dlom tiindérviliga
bepillantani enged a korszak hagyomanyos hiedelemvildgéba és ennek alapjin kovetkeztet-
hetiink a kor mesealkoté fantizidjinak végtelen gazdagsigira. Ez természetesen nem azt
jelenti, hogy irodalmi-miifaji értelemben Shakespeare kirdlydramadi vagy szinmdvei me-
sék, csak arra is fel kivanja hivni a figyelmet, hogy az emlitett mévek értelmezése a mesein-
terpreticié tapasztalataival kiegészitve tovabb gazdagithato. Baldzs Béla szecessziés meséi
remek példdi annak, hogy ez a ,forma” milyen j6 lehetSséget kindl etikai, az embert fog-
lalkoztaté alapvetd egzisztencidlis és intellektudlis kérdések megfogalmazasara. A példakat
vég nélkil lehetne sorolni Oscar WILDE Dorian Gray cimi munkéjatdl kezdve a kézel-
multban elhunyt német iré, Michael ENDE Veégtelen torténet cimd modern meseregényéig.
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Kérdés, hogy az irodalom klasszikus szerz6i milyen okok miatt vették be a mese

yformdjat”, egyébként roppant gazdag kifejezési eszkoztarukba?® Itt nyilvinvaldan ref-

lektdlni kell arra a kiilonbségre, ami a mesélés, egy torténet elbeszélésének aktusa és

a mese, mint karakterizdlhato és jol elkiilonithetd ,forma” k6zott van. Nem minden

mesélés mese.” A fenti kérdés jelentSségét az adja, hogy a mese nem az irdsbeliségen

nyugvé irodalmi miveltség produktuma, hisz sokkal eredendébben tartozik az embe-

ri szellemhez, mint a littera.’® Vajon nem arrél van-e sz6, hogy az irds mivészetének

Pl

ezen elismert személyiségei az dltaluk fontosnak tartott ,végsé” kérdések megfogal-

mazdsa szempontjabdl a mese Struktardjit és logikdjat alkalmasnak taldltdk arra, hogy

az interpretdcio Uj szempontjait bevezessék, és a bevett irodalmi formak horizontjit

29

tovabb tigitsdk? Az dgynevezett ,végss” kérdések az emberi szellem legeredetibb és

Ujra meg ujra felbukkané taldnyaira vonatkoznak. Kultdrankat (a civiliziciét) meg-

érthetjiik az ezekre a kérdésekre adott vilaszok eredményeként.

Nézziik meg pontosabban ezeket a sarkalatos problémdkat, melyek egyszerre

alapvetd kongtitutiv elemei a modern filozéfiai rendszereknek és irodalmi mdvek-

nek, egyaltaldn a szellemi érték ,conditio sine qua non™ja, ugyanakkor a mesékben

is felttinnek. Ilyen szinte kozhelyszer( kérdések a 1ét értelmére, vagy a 1ét végsé oka-

ra, a szellem eredetére, vagy olyan alapvetd etikai problémdkra vonatkozé kérdések,

mint a j6 és a rossz kozotti kiilonbség, etc. Ezen gondolatok feltételezése a mesék-

ben az olvasé szdmara minden bizonnyal bizarrnak tinnek. A ,sztori” szintjén nem

is taldlunk példdkat, de ha ,megtanuljuk a meséket olvasni” olyan implicit jelentés-

8

IO

Nehezen elgondolhaté jelenséggel dllunk szemben. Egyrészt: a mese ,formdjirdl” beszél-
ni abszolut értelemben nyilvinvaléan lehetetlen. A mese ,formdja” nem jel6l semmiféle
rogzithets, univerzilis, kimondhaté §truktarit. A mese: forma nélkiili ,forma”, ami csak
a torténet aktualitdsdn keresztil, de mindig azonosithatatlanként jelenik meg. Masrészt:
ugyanakkor a mese ,formdja” konstans, hisz olyan dologra vonatkozik, ami mindig vild-
gosan elkilonil més kifejezési modoktél.

Erdekes, hogy a ,mesélni” igéhez nyelviinkben sokszor negativ jelentésdrnyalat tapad, hisz
a,Ne mesélj!”, vagy ,Mi ez a mese?”-tipusi megjegyzések koznyelvi értelme eldrulja, hogy
a ,mesélést” bizonyos esetekben a hazugsig egy formdjaként tartja szimon gondolkoda-
sunk.

R. JAKOBSON-nak az orosz tiindérmesékrdl irott tanulmanyiban elemzi azokat a saji-
tos orosz tarsadalmi és kulturdlis viszonyokat, melyek k6zott a mesekultira a kézépkorban
valédi reneszénszit élte. A legmeghatirozobb tény az irdsbeliség szinte teljes hidnya, ami
kedvezett az ordlis miifajok virdgzasinak. Minden valésziniség szerint ez dltalinos jelen-
ség. (R. JAKOBSON: On Russian Fairy Tales (Structuralism: A Reader) London, 1970.
202—222.)
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szintekre bukkanhatunk, amelyek kisértetiesen emlékeztetnek a filozéfiai tradicié
alapvet$ problémdira. Es, ha a mese valéban képes absztrakt gondolati konstrukcick
kifejezésére, akkor nem tételezhetjiik-e fel a hagyomanyos kultardk és a mindenko-
ri intellektudlis elit kozotti kapesolat egy lehetségeként. Ez a szokatlan dsszefiig-
gés magyardzatra szorul!

A hagyomdnyos kulttra a jelen dolgozat nyelvhaszndlatiban azt a kozosséget jelo-
li, ahol a mese a miveltség meghatdrozd, konstitutiv eleme, ahol formdlédasa és re-
konstrukcidja a mesélés tirsadalmilag elismert aktusiban mindennapos megerdsitést
nyer. Itt a mese és az élet elvilaszthatatlanul 6sszefonédik, egymds természetes fel-
tételei. A modernitds mindenkori szellemi elitje szimara a mese, mint kifejezési ,for-
ma’”, miifaj, kétféleképpen értelmezhets. Feltehetjik, hogy kizdrélag az ,abszolit 4j
formiét” a gondolatok kifejtésének egy alkalmasabb szintjét jeléli, és nem hoz magéval
olyan univerzilis tapasztalatot, amely az igynevezett ,végss” kérdések alapjan gyani-
tott Osszefliggést a hagyomdnyos kultira és a mindenkori szellemi elit kérdésfeltevé-
sei kozott igazolnd. Ezek szerint a mese ugy jelenik meg, mint ,dtértelmezett forma”,
melynek lényege kimeriil az éppen aktudlisan megfogalmazott tartalomban. Csak-
hogy a mese hermeneutikdja éppen arra az ontolégiai sajitossdgra épiil, mely szerint a

yforma” konstans, és a mesének ez az attribituma teszi lehet6vé, hogy az ,ir6k” uni-
verzilis kérdéseiket 1j aspektusbdl tegyék fel.

A kultara oly tavollévs, karakterében két egymastol lényegesen eltérd csoportja
kozotti szellemi kapesolat lehetsége roppant érdekes jelenség. Ez a kapcsolat ter-
mészetesen nem a hagyomanyos kulturak és a mindenkori intellektudlis elit gondol-
koddsmdédjanak azonossdgit jelenti, csak arra a rendkiviil izgalmas tényre vonatkozik,
mely szerint a ,végsd” kérdések problémdja, a vilaszadas igénye a kozhiedelemmel el-
lentétben nem szellemi monopélium. A hagyoményos kultirdk gondolkoddsmaodja-
nak kiilonboz8ségét mar sokan és sokféleképpen leirtak. A  kiilonbség”, a ,,massig”
kozos és eredeti gyokerei talin éppen az ugynevezett ,végss” kérdések megfogalma-
zésdnak tényében érhetSek tetten.

A mese hermeneutikija szempontjibél a filozéfiai tradiciéban és a mesében egy-
ardnt felfedezhetd alapvetd konstitutiv (,végsd”) kérdések koziil egy kilonos jelen-
t3ségre tesz szert, nevezetesen a megértés folyamatinak és lényegének értelmezésére

vonatkozé kérdés. (Vi a megértés?)'?

1 L. 5. jegyzet.
12 Meg kell jegyezni, hogy a mese a metafizikai vilagképtél fiiggetlen, attél karakterében jol
elhatdrolhaté ,gondolkodds-forma”. A mese nem dllithat6 szembe a metafizikdval mint a

létértelmezés egy eredeti modja, nem foghato fel a filozéfia (vagy a hermeneutika) alterna-
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Minden mese megragadhat6 értelmezési kisérletként, a hés prébalkozasa a csodds
feladat megolddsdra nem mds, mint interpreticiés gyakorlat. Ki érti meg az el64lls
szitudcié valddi jelentését? Hogyan értik, értelmezik a szereplék helyzetiiket? Melyi-
kiik képes elényt kovicsolni az adekvit jelentés meg- vagy kitaldldsaval?'?

Nyilvanvalé, hogy a filozéfia, az irodalom, vagy a mese vdlaszaddsi kisérletei elté-
18 természetiikbdl kovetkezben kilonbozdek. Mig a filozéfia tobbnyire rendszeresen
kifejtett, megfontolt probdkat tesz a megértés mikéntjének meghatirozisira, addig
a mese a kérdést alapvetSen mas szemszogbdl lattatja. Vizsgaljuk meg, hogy a mese
eredeti szemléletmddjanak milyen sajitossdgai vannak, mit jelent ,formajdrél”, mint
hermeneutikai kisérletrsl beszélni. Téprengésiink elsé dllomasaként tegytink kisér-
letet a jelenség egyik univerzilis alkotéelemének, az tt, utazds motivumdnak herme-

neutikai elemzésére. '

A MESE Es AZ UT

Hermeneutikai szempontbdl a mese a megértés atjanak parafrizisa. Ez a kijelen-
tés néhdny olyan értelmezési problémit vet fel, melyek megvélaszoldsa — Ggy tlinik —
elkeriilhetetlen.

Ha elgondolkodunk és megprébaljuk emlékezetinkbe idézni gyermekkorunk
olvasményélményeit, a megfelels raldtast biztosité kelld tivolsdgrdl szemlélve nem
nehéz észrevenni a szinte minden mesére jellemzd egyik kozos tipologiai jegyet, az
ut, utazds, vindorlds témdjat. A mese valdjaban a hds kalandjait beszéli el, mikor a

f8szerepld elé kitzott (vagy onként vallalt) feladat, a konfliktus meg- és felolddsa

tivdjaként, mert egyszerien nem gondolhaté el a metafizika fel6l. Vagyis egy ponton még-
is taldlhatunk kapcsolatot, ami egyszerre elvilasztja és 6sszekoti a mesét és a filozofiat. Ez
azun. ,végsé kérdések” problematikdja. Ahogy a nyugati metafizika torténete felfoghaté az
ezekre a kérdésekre adott vlaszkisérletek esszencidjaként (a filozéfiai hermeneutikai méd-
szer a megértés mikéntjére vonatkozé kérdésre kidolgozott médszeres vilasz), gy minden
mese az elbeszélés (elmesélés) egyszeri és megismételhetetlen aktusaban szintén értelmez-
het6 egyfajta vilaszkisérletként ugyanezekre a kérdésekre.

13 Példdul a ,Menj el nem tudom hoviba és hozzil egy kis nem tudom mit” cim lett népme-
sében a hés megkeriilhetetlen interpreticiés kényszerhelyzetbe kertl, melynek felolddsa a
torténet eléfeltétele. (A csodamalom (Balti népmesék). Akadémiai, Bp., 1989. 44—45.)

14 Itt meg kell jegyezni, hogy a jelen irds els6sorban a meséknek azt a klasszikus tipusdt vizs-
gilja, amely a magdnyos hés csodalatos torténetét beszéli el. A mesekutatds frazeologidja-
ban t6bb miszét is haszndlnak meghatdrozasukra: tiindérmese, kalandos mese, hésmese,

vardzsmese etc.
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osszeolvad a tavolsag lekiizdésével, az ut megtételének kihivasaval. Vagyis a torténet
koherencidjanak {8 tengelyét az ut metafordja képezi. Az utazds, 1égyen az egy tavoli
csendes birodalomba térténd eljutds érdekes eseményeinek sorozata, vagy csak az er-
dében éldegéls ,nagyanydhoz” tett kirdndulds, valéjaban a mese egyik univerzalis al-
kotéeleme, s tgy tlinik a megfogalmazott jelentés, tizenet érvényre jutdsdnak feltétele.

Ugyanakkor ne feledkezziink meg arrél sem, hogy korunk atlagembere a legrit-
kabb esetben taldlkozhat a mese sziiletésének eredeti kortiilményeivel, az improvizativ,
spontdn elemekben gazdag elbeszéléssel, igy a mese exegetikdjinak vizsgilata, nyelvi
sajatossdgainak elhatdroldsa nem épithet a kozvetlen tapasztalatokra. Benyomasaink
f6leg konyvélményeinkbdl tiplilkoznak. Ebben a kontextusban is elgondolkodtaté
PLATON-nak a Phaidroszban az irdsbeliséggel kapcsolatos kritikdja, mely szerint a

Hlittera” kiterjeds uralma az emlékezet gyenguléséhez vezet, és ezzel nagy kirt okoz
az elme természetes alkoto frissességének.! Bizonydra soha nem fog fény dertilni arra,
(hisz képtelen és lehetetlen véllalkozds volna), hogy az emberiség szellemtorténetében
az irdsbeliség mekkora ,karokat” okozott és, hogy ezek a veszteségek milyen ardny-
ban vannak azokkal a felbecstilhetetlen értékekkel, amelyek a betd univerzuma nélkiil
elképzelhetetlenek lennének. Ettdl figgetleniil tény, hogy manapsig az ember legin-
kabb az ,esti mese”felolvasdsinak gyakorlatiban, sziiléként, sokszor féldlomban ta-
lalkozik a mesével (ami persze nem jelenti azt, hogy a sziil6 nem mesélhet).

Ez a szituidcié pedig alkalmatlan arra, hogy genezisének drimajit megértsiik, 4t-
érezziik a meséld szellemi erdfeszitését, mikor hallgatésgit szolgdlja, vagy beleéljik
magunkat a k6zonség jelentéskonstrudlé szerepébe. A természetes viszony hidnya
bedrnyékolja a mese jelenségének értelmezésére tett kisérletiinket, mivel a felolvasis-
ban a mesélS és a hallgaté szerepei Gsszeolvadnak, a hermeneutikai pozicié tulter-
helt. A felolvasis val6jdban kozvetités, a szoveg igényeihez valé alkalmazkodas. Itt a

»meséls” nem maga teremti a szoveget, hanem rahagyatkozik arra, amit adott. A fel-
olvasds monolégja azonban (jobb esetben) nem kizdrélag kifelé, hanem fantdzidja is
éppen meglédul, levalik az irottrdl, amikor a fekete (a betiik ivének finom rajzolata)
és a fehér (a betiket elvilaszté térkoz) differencidlatlan vibréldsa visszakényszeriti a
szovegbe. A felolvasdsban nem egyszerre lehetlink mesélék és hallgatdk, mivel ekkor
a mese az irott bet( reflektalt valésigdn keresztiil jelenik meg, és elvirdsaival kotelez.

Létnunk kell azt is, hogy a mese eredeti és természetes létkozege egy kitiintetett
kommunikativ helyzet. A mesélés, a mese elbeszélésének alkalma a hagyomanyos
tarsadalmakban jol elkilonithetd pillanat, amely gyakran remekiil megkoreografalt

15 PLATON: Phaidrosz Platén 6sszes miivei I1. Eurépa, Bp., 1984. 787—798. (ford. Kévendi
Dénes)
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szertartisrendbe illeszkedik.'® KiilsGségeit tekintve persze a mesemonddshoz kap-
csolédé szokdsok tdjanként, népenként, vagy akdr falvanként rendkivil valtozatosak
lehetnek. Ezzel szemben egy torténet sziletésének korilményei figgetlentl a nyel-
vi vagy kulturélis hagyomdny kiilonbségeitl mindig visszavezethetéek a mesemon-
das kommunikativ alaphelyzetére. A meséld és a hallgatésig elkiloniilése, szerepeik
egyértelmd elhatdrolhatésdga, a mesélés eseményét Gvezd kitiintetett figyelem dlta-
linosan megfigyelhetd momentumok. A mese — amit a mesélé mond, szaval, énekel
vagy eljitszik, a hallgatésig pedig értelmez, élvez esetleg un, nevet vagy szomorkodik
rajta — valéjdban a két pélus kozé ékelddd, a kiviildllé szdmara érzékelhetetlen szel-
lemi mez8ben keletkezik. A nyelven keresztiil kon&titualédé formdrdl van sz6, amit
egyfeldl a mesemondé szindéka hoz létre, amikor tgy dont, hogy elbeszéli torténe-
tét, mésfeldl a hallgatésdg akarata teremt meg, mikor a torténet ,meghallgatisira”
véllalkozik. Ez a szinte magitdl értet6dd kovetkeztetés csak azt kivanja hangsilyoz-
ni, hogy a mese genezisének mindkét szereplSje intenciondlt, tudatos vilasztds ko-
vetkezményeként el64ll6 helyzetbe keril, és ez egyszerre jelzi a mesében kifejezésre
juté jelentésadds igényét (meséls részérdl) és a vele szemben kovetelményként meg-
fogalmazhat6 jelentéskutatds szandékit is (hallgatésig részérdl).

Az ebben az Osszefiiggésben keletkez8 mese hermeneutikai értelemben jelentés-
sel telitett szoveg. A kérdés az, hogy esetiinkben az interpreticids helyzet azonositdsa
megengedi-e a feltételezést, mely szerint a mese éppen aktudlis ,sztorin”, sajit direkt
jelentésén mindig tulmutat, és ezt a sajatossdgit ,formdjanak”, egyes pregndns moti-
vumainak értelmezésén keresztiil igazolni is tudjuk.

Mielétt erre vilaszolndnk, térjlink vissza kiindulé problémankhoz az ,it” meta-
forgjahoz!

Az ut, utazds, vindorlds motivuma a legtobb mesében véltozatos formaban ismét-
16dik, az események egymadsra kovetkezésének gerincét alkotja, a torténet kibomldsa-
nak kereteit, jitékterének alapjait jelenti. A vildg népeinek meséi kozotti strukturalis
hasonlésag meghatdrozé eleme az ,ut” (utazds) képzetéhez kapcesolédé intenciondlis
mozgis. Ennek lényege, hogy a cselekvés mindig térbeli tivolsig lekiizdésére irdnyul,
és ebben a mozgdsban a torténet épitkezésének ritmusa alkalmazkodik a vindorl6 hds
»lépteinek tteméhez”, amelyek egytitt teremtik meg a mese szerkezeti és tartalmi har-
monidjit. A szembe6tls az, hogy a legkiilonbozébb témdja torténetek is sikeresen ta-

maszkodnak az ,Gt” univerzilis motivumadra és ez azért meglepd, mert jelentésiik

16 A koz6sség szamdra a mesének hirértéke van. Mario Vargas LLOSA remek regényében,
a Beszél6ben kiting leirdsit adja a mese (mesélés) ritudlis kiilséségeinek. (Mario Vargas

LLOSA: A beszéls. Magvetd, Bp., 1987.)
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— erkolcsi és intellektudlis hozadékuk — mindig mds és mds. Az 1t, utazds, vindorlds
motivuma alkalmas arra, hogy a kultirik kulonbségeitél fuggetlenil az éppen aktu-
dlisan megfogalmazott tizenet kifejezésre jusson. Kérdés, hogy az ,ut” mint ,,metafora”
csak a torténet keretfeltétele, egyfajta eszkoz a mese Strukturdlis vizanak megépité-
séhez, vagy kitapinthaté a motivum mds, implicit jelentésszintje is?

Nem lehet célunk a metafordval kapcsolatos kiilonb6zé elképzelések Gsszehasonli-
tasa, inkabb bizzuk a mese erejére, hogy képes-e igazolni a hipotézi§t, mely szerint a
mese hermeneutikdja az ,it” metafordjanak jelentésgazdagsigan keresztiil kibontha-
t6. A vallalkozds sikere bizonyitéka lehetne annak is, hogy a metafora jelentése min-

dig talmutat sajit szoszerintiségén."”

17 A metafora a hermeneutikai gyakorlat problematikus fogalma. Konvencionalis értelem-
ben olyan nyelvi eszkdz, amely alkalmas arra, hogy ahelyett amit gondolunk, valami tel-
jesen mast mondjunk, de dgy, hogy ez nem jelent veszteséget, hisz a ,koértiltapogatis”, a
ykorilirds” célja éppen az, hogy tébbet druljon el a dologrél mint konkrét meghatiroza-
sa. Ha kisérletet tennénk arra, hogy a metafora fogalmat egy metafordval véltsuk ki, taldn
mondhatnink azt, hogy ,nyelvmaszk”. Bar érezheten ez a példa nem olyan taldls, mint a
kéltészet ad absurdum vadhajtisaként szimon tartott kenningek izlandi szerzéinek nyel-
vi remekei, de r6gton érthetévé vilik, hogy esetiinkben miért nehéz a boleselet absztrakt
igényeinek megfeleld beszédmad kialakitdsa. (BORGES: Az idé djabb céfolata. Gondo-
lat, Bp., 1987. 1r1—117.) Ennek, hogy RICOEUR ragyogé esszéjében vildgossa teszi, az a
paradoxon az oka, hogy ,nincs olyan metaforarél sz6l6 diskurzus, ami 6nmaga nem egy
metaforikusan megalkotott fogalmi rendszerrel dolgozik.” (RICOEUR: Széveg és inter-
preticié: Metafora és filozéfiadiskurzus. Cserépfalvi, Bp., 1992. 71.) Vagyis a metafora ter-
mészetrajzanak dbrazoldsdt megkisérld nyelvi-gondolati blivészmutatvanynak szdmot kell
vetnie azzal, hogy ,a metafora metaforikusan fejez8dik ki. (RICOEUR: uo.) Amilyen ko-
moly nehézségeket jelent ez a filozéfia szdmdra (melyeket végiil RICOEUR, HEIDEG-
GER és DERRIDA metaforikéjat értelmezve megoldani vélt), annyira nem idegen egy
lehetséges hermeneutika szempontjdbdl. A metafora sziiletése, értelemtartalommal torténd
telitédése a nyelvhaszndlat mindennapi gyakorlatdhoz tartozé dllandé interpretativ vibra-
lisban érthetd tetten. A ,metaféré” alapjelentése eredetileg: mashova visz, dthelyez, meg-
cserél, megviltoztat, feleserél (TEGYEI L-KAPITANFFY I.-GYORKOSI A.: Ogorog
nagyszotir. Akadémiai, Bp., 1990. 672.) vagyis etimolégiajabdl is kidertil, hogy a kifejezés
jelentéstartomdnya egy tudatos és megfontolt mozdulatba, mozgisba, nyelvi gesztusba be-
ledgyazott, amelynek lényege a reprezenticié. A ,nyelvmaszk” olyan atvitel, ahol megmu-
tatkozik, hogy miképp lehet valamit mds médon képviselni, hogy az nyereségnek tlinjon fel.
Vizsgiljuk meg, hogy ennck a kilonos széosszetételnek milyen jelentéshozadékai vannak!
Ha azt mondjuk, hogy ,nyelvmaszk”, ez kifejezi a metafordnak azt a kett8sségét, hogy el-

rejt, de ugyanakkor feltdr, az elrejtettségben megmutat. A maszk egyrészt utal arra, amit
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Taldn a legjobb megkozelitésnek az tlinik, ha a mese kommunikativ alaphelyzeté-
bél indulunk ki. A mesemondds a hagyomdnyos kultirdkban, ahogy kordbban mar
volt réla sz6, kitiintetett alkalom abban az értelemben, hogy a hétkéznapok minden
mis tevékenységétdl jol elkulontl. Ez kifejezésre jut a kozosség meséhez valé viszo-
nydban, ami megmutatkozik az adott tirsadalom élet- és szokdsrendjében is. A mese
figyelmet kovetel, olyan eredeti megnyilvanuldsa a gondolkoddsnak, amellyel egyttt
jar a mindennapi valésdg pillanatnyi ,felfiiggesztése”. Kizar minden olyan magatar-
tast, ami akadélyozza, hogy szellemiinket a mesél8 elbeszélésével teljesen befolya-
sa ald vonja, vagyis az értelmezés szimdra az érvényesség abszolat igényével 1ép fel.

Kénnyen beldthatd, hogy ez soha nem a torténet egyediségébdl szirmazé kovet-
kezmény, hanem a mfaj univerzdlis sajitossdga. Arrdl van sz6, hogy a mese egye-
temes ,formdja” és a torténetek hihetetlen variabilitdsa kozotti fesziltség a miifaj
alkalmazkodoképességében gyokerezik. Ezek szerint a mese mint interpretativ gya-
korlat ,szellemi kaméleon”, ami barmilyen kérnyezethez képes alkalmazkodni gy,
hogy ezzel nem jir ,formai” valtozds. Vagyis a mese azért tesz szert Gjra és Ujra ak-

tualitdsra, mert ontoldgiai értelemben a tirsadalmi, kulturélis, vagy intellektualis

elrejt, bar nem a hasonlésag alapjan, hisz a Dionysos maszkot visel§ személy nem nagyon
hasonlit a ,vad iStenséghez”, masrészt viszont a maszk magunkra 6ltése reprezenticiot
szolgdl abban az értelemben, hogy valami teljesen mést akar megmutatni, mint amit elrejt.
A metafora vildgosan elkiilonil a hasonlattdl, vagyis nem az ,olyan mint”, hanem sokkal
inkdbb (ahogy RICOEUR fogalmaz) a ,lenni mint” copula bézisin kongtitualédé foga-
lom (uo.). A ,levés” itt reprezentativ és nem konkrét. GADAMER a szimbélummal valé
6sszehasonlitdsban a metaforardl azt allitja, hogy mindig valami tavollévére utal és ez a 16
kiilonbség a két jelenség kozott, mivel a szimbélum jelentése a jelenlétben, az echhez kap-
cs0l6d6 felmutatds aktusaban mutatkozik meg. (A megjegyzés csak akkor érvényes, ha az
allegoridt a szoveg egészében fokozatosan kibomlé metaforaként fogjuk fel.

Mirmoét latni kell azt, hogy a metafora genezisét jelentd reprezentativ atvitelként (moz-
gis) felfogott nyelvi gesztus logikaja diszkontinuus. A folyamat lényegét jelents mozgds az
értelmezés szamadra visszavonhatatlanul elszigeteli egymastdl azt a jelenséget, amire a me-
tafora vonatkozik és magét a metaforat és ezzel diszkrepancidt teremt. A maszk azonban
felfuggeszti az €16k és holtak kozotti hatdrt, érzékelhetetlenné teszi az izolaciét. (KERE-
NYT Kiroly: Egei tinnep, Az ember és a maszk. Kriter, Bp., 1995. 83-103.) A mese (az ,it”)
torténeteinek elbeszélése, a mesélé monoldgja a nyelv ,kdpriztaté karnevilja”, ahol az tin-
nepi tincot lejtd szavak jelentését ugyan ,maszkok” takarjik, de az elbeszélés egészének
kontextusiban a szoveg titkai feloldédnak. Leleplezési kisérletek, gyanusitgatdsok, intri-
kak és sejtésekkel teli kétségek gydtrik az interpreticiét. Az ,ut” az értelmezd szdmara,
mint tdvollévs, az utazds, mint nem ittlét jelenik meg, ugyanakkor a metafora jelentései-

nek sejtelmes 6rvénye elragad, utnak indit, a ,nem ittlétet” jelenvaléva teszi.
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kérnyezettd] teljesen fliggetlen jelenség. Mindenkori érdekessége abban all, hogy a
torténet szerepldivel, atmoszférdjival a helyi viszonyok ismeretére alapozva, a hallga-
tésdgot az adekvit belehelyez8dés (a mesei és a redlis valdsag kozotti analdgia alap-
jan) lehet8ségének felvillantisival érdekeltté teszi a megértésben. A vindorlds és a
hozzé kapcsolodé tapasztalatszerzés (tanulds) élménye, vagy a hétkoznapok kelléke-
inek, ismerds ,szinpaddnak” felvdzoldsaval, az adott kultira szokdsainak, hiedelem-
vildganak beépitésével a meséls otthonossdgot teremt és a hallgatésigot éppen ez a
vonzé biztonsig kecsegteti a megértéssel. Ezzel szemben a mese Uzenete a torténet-
ben szinte soha nem direkt formaban jut érvényre. (Ez unalmas is volna.) A mese je-
lentése nem kizdrolag a térténettel azonos. Igaz, hogy a jelentés elvdlaszthatatlan a
kellemes szérakozast biztosité izgalmas eseményektél, a hés fantasztikus kalandjai-
t6l, hisz ezeken keresztiil mutatkozik meg, és ezért igazin érdekes, hogy a megszo-
kott, ismerds formakbél épitkezd elbeszélés a hallgatésig szdmdra, hogyan vilik a
mese $§trukturilis rendjében kifejezésre juté hermeneutikai feladattia. A megértésre
csdbitds hatékonysiga a torténet elemeinek illeszkedésétél fiigg, a konstitacio elvének
Ujszerlisége és az atmoszféra ,,otthonossiga” kozotti fesziiltség eredménye. A mese a
hallgatésdgot rabul ejti, hermeneutikai csapdat dllit szdmdra, melybél csak ,,megér-
t8 szelleme” erejének mozgdsitdsaval szabadulhat. A mesének ezen sajitossiga, tobb
komponens egyiittes hatdsaként vilik kozponti jelentéségitivé. Lassunk néhany fon-
tos szempontot!

El8szor is a mese a valosdg felfiiggesztésével, egy alternativ vilag felvdzoldsaval a
hétk6znapok embere szdmdra a kilépés, a hdssel valé azonosulds lehetdségét jelenti.
A fantizia segitségével egy masik vilagba tett utazds, az ,ut” kockdzatinak és gyonyo-
riségének egylttes bemutatdsa, a hds vindoratjanak teljes 4télését, a méssig, az ide-
genség megismerésének és megértésének magdval ragadé élményét nyujtja. A mese
»2Utja”, mint a megismerés parafrizisa az interpretdtor (mindenkori hallgatésig) sza-
mdra az ,it” metafordja jelentésszintjeinek egymdstdl torténd vilagos elkilonilésén
keresztul valik érthetévé.

A torténet az ,uton” folyik konkrét és dtvitt értelemben egyarant, ahol az esemé-
nyek egymadsra kovetkezése a torténet irdnydt jeloli ki. Az ,ut” motivuma a minden-
napi problémamegoldé gondolkodds szinonimdja. Az élet hétkoznapi nehézségeinek,
feladatainak feldolgozdsdra tett kisérlet mindig valamilyen ,dton” megy végbe, ami
az individuum szempontjibdl kindlkozé lehetdségek koziil a legmegfeleldbb kiva-
lasztdsdra tett probdlkozdsként jelenik meg. Esettiinkben az ,ut” metafordjinak ilyen
maédon torténd értelmezését a mindennapi nyelvhasznilat is legitimélja, hisz az ,at”
kifejezéshez (hangalakhoz) a ,méd”, ,médozat” elvont jelentést kapcsolja. Vagyis a

tavolsig lekiizdése, az ,ut” megtétele, a szerencsés megérkezés képzete dsszekapcso-
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l6dik azzal a meggy6z3déssel, mely szerint minden egyéni életstratégia sikere an-
nak a fiiggvénye, hogy az egyéniség mennyire képes sajit ,életitjanak” hésévé valni
a végcél felé tarté vandorldsban. A siker vagy a kudarc csak az ,iton” tanusitott ma-
gatartdson, lgyességen, batorsigon, az éppen adott helyzet értelmezésén, a szituacié
elemzésének helyességén 4ll vagy bukik.

Tobb példaval is alitimaszthatjuk, hogy az ,ut” metafordja, mint kozkedvelt, for-
dulat mennyire mélyen gyokerezik nemcsak a hétkznapok, hanem a filozéfia és az
irodalom nyelvhasznélatdban is. Példaul GOETHE a Wilhelm Meister vindoréveiben
megmutatja, hogy az alapmotivum, a vindorl6 hés figurdja, megfelels eszkoz rejtett,
indirekt kifejezést igénylé gondolatok megfogalmazdsdra. A kritika gyakran felem-
legette, hogy GOETHE-nek e mtive inkonzisztens, egymdshoz nem ill§ téredékek,
kidolgozatlan vézlatok halmaza. 1827-ben egy levélben igy reagilt a vidakra: ,Mint-
hogy szdmos tapasztalatunk nem mondhaté ki kereken és kézvetleniil, mar régen
ahhoz az eszkézhoz folyamodtam, hogy egymdssal szembeillitott és mintegy egy-
midsba tiikr6z6d8 alakzatok utjdn nyilvdnitsam ki a titkosabb értelmet a figyelmes
szemlélének.”® Az itt megfogalmazott elmélet lényegi mondandéja nem is a kortdr-
sak sokszor bizonyara kellgen irigy kritikdjra adott vilasz, hanem GOETHE kisér-
lete sajit irdsmodja eredetiségének értelmezésére. Ezek szerint a , titkosabb értelem”,
(amely nyilvdnvaléan nem a kozvetlenill megragadhaté jelentés), kinyilvinitidsinak
lehetséges mdédja, hogy a szerzd adekvit alternativakat sorol fel, mutat be és az olva-
s6t (mindenkori interpretitor) mintegy ondllésigra utasitja, lehetévé téve a kiilonbo-
28 verzidk Gsszevetését. Az igy indukalt fesziiltség az érdekl3dst fokozatosan sodorja
bele az értelmez8 poziciGjaba, ahol 6nillé dontésre, a helyes ,ut” kivilasztdsira kény-
szeril. GOETHE a metaforizmus alkalmazdsit nem egyszerten csak lehetdségként
emliti, hanem az irds (mesélés) szinvonaldnak emelését el8segitd eszkozként tart rd
igényt."” A goethei aspektus a mese hermeneutikdjinak vizsgélatakor az ,it” metafo-
rdjanak tovdbbi jelentésrétegeit vildgitja meg.

A vilasztis, a szitudcié 6ndll6 értelmezése és megértése a mese architektonika-
janak meghatdroz6 motivuma, valéjdban a miifaj genezisének kérdéséhez tartozik.
Vizsgiljuk meg az dllitdst eldszor a meséls, a ,mese sziiléatyjanak” szempontjibdl.
A kutatds megallapitotta, hogy a mindenkori mesél§ (tradicionalis tarsadalmakban),
mondandéjanak gordiilékenységét, eldadismaédjanak hihetetleniil magas szinvonalit,

nyelvezetének gazdag diszitettségét nem azzal éri el, hogy a repertodrjit képezd torté-

18 GOETHE: Wilhelm Meister vindorévei Eurépa, Bp., 1983.
19 Példdul Masodik Szent Jézsef térténetének szimtalan olvasata, jelentései aldtimasztjik az

allitast. GOETHE: i. m. 16—30.
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neteket minden alkalommal sz6 szerint reprodukadlja, de nyilvinvalé az is, hogy nem
az improvizicié szélsGséges esetével van dolgunk, amikor minden motivum, fordulat
a pillanat teremtménye.?* PROPP és tobb mesekutato is azon a véleményen van, hogy
a mesék szerkezete visszavezethetd bizonyos elemi §truktardkra, melyek meglepSen
csekély szamuak.” Ezek képezik a mesemondé kombindcids lehetdségeinek hétterét.
A hagyomdinyoz6dé panelek, motivumok alkalmazdsa azonban nem teszi lehetetlen-
né a rogtonzést, sét, mint ahogy mar korabban volt réla szé, az improvizacié a mese
otthonossdgot draszté atmoszférijinak megteremtéséhez nélkilozhetetlen.? A pa-
nelek csak a torténet konturjainak felvizoldsira alkalmasak. A torténet liktetése, a
hallgatésdg hermeneutikai poziciéba emelése, figyelmének igénybevétele mind a me-
séli egyéni tehetségének fliiggvénye. Megfigyelhets ez példdul a rutinos és a kevésbé
gyakorlott mesemonddk retorikai kvalitisainak kilonbségében.?® A meséls dltal elbe-
sz€lt torténet mindig csak egy a lehetséges varidciok koziil, vagyis az tizenet minden
esetben egy ,iton” jut kifejezésre, ami a mesemondé tudatos vilasztdsdnak eredmé-
nye. A mesélés folyamatdban a beszélg sokszor hasonlit hseihez, akik a keresztuthoz
érkezvén vagy az utjelzdoszlopok feliratainak értelmezésekor, vagy csak egyszert-
en a j6 sorsban valé bizakodds alapjin nekivignak az ismeretlennek. A mese tizene-
te tehdt a mesemonddsban, mint a beszé16 vilasztisainak sorozatiban konétituilédik.

Misodsorban a mese genezisének aktiv részese a mindenkori hallgatésig, amely
reakcidival, gesztusaival, mimikdjival hatist gyakorol a mesélére és kozvetve befo-
lyasolja a torténetet. A meséls sikere a hallgatésdg, a kozonség érdeklddésén mérhet
le, amit elsésorban a torténet menetét kialakito és jellemz§ sajitos logika alkalmaza-
sa ébreszt fel. Ez gyokeresen eltér minden mds kifejezési (nyelven keresztiil tételezett)

yforma” logikai szerkezetétdl. Lukdcs szerint a mese véletlenje nem az immanencidn

20 DARNTON emliti példaként az Jigsz” hosszusdgu népi eposzok Jugoszlavia irdstudat-
lan parasztjai kozott €16 eldadoéit, akik rogzilt elemeket, kifejezéseket kombindlnak imp-
rovizativ médon. DARNTON: i. m. 31-32.

21 PROPP terminolégidjiban ez a szerepl6k funkciéi alapjan kertilt meghatdrozasra. PROPP:
i. m. 22—67.

22 A jelenség példaul LINGURAR Tédor kalotaszegi cigdnymeséiben kitlinéen megfigyel-
hetd a nyelvhasznalat archaikus és modern elemeinek keveredésén keresztil. A mesebeli
kiraly alanyit ,fidkkerrel és konflissal” viszi a mennyegzdre. (Rozsafri és tulipanleiny. Aka-
démiai, Bp., 1987. 191-234.)

23 Remekil érzékelhetd, hogy a nyelvi gyakorlottsig, a §tilizdcié gazdagsiga a mesemonddk
egyéni tehetsége mennyire befolydsolja a mese szinvonaldt. Ez jol megfigyelhetd A kirdly
virdgoskertje cimG karcsai (Bodrogkoz) mesegytjtemény eladéit osszehasonlitva. (A ki-

raly virdgoskertje — karcsai népmesék. Akadémiai, Bp., 1987.)
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beliil eléforduls, nem a valdsdg véletlenje. Mivel komplexitdsa az egész életet feldle-
li, annak kifejez6dése, hogy a mi egész foldi palyafutiasunk véletlen.?* Lassuk mirdl
is van sz6! A mese logikdja kontingens (ha egyéltalin ilyesmit ki lehet jelenteni), és
ezen a ponton a kartezidnus okozatisigon edz8dott elme elbizonytalanodik. A mese
véletlenje nem intelligibilis, hanem transzcendens, vagyis az esemény és az azt kivdl-
t6 ok kozott nincs értelemmel sziikségszertien beldthaté kapesolat. A mesevildg kon-
vencidi szerint minden lehetséges és ez a norma (a normativitds teljes hidnya) nem
illeszkedik a bevett mifajok logikdjahoz. Az elbeszélésben a torténet fokozatosan fej-
16dik, halad a maga ,)itjin”, csakhogy a k6zonség szempontjdbdl a térténet kontextu-
dlis rendje megjosolhatatlan események eredménye.

Az értelmezdi szerepbe kényszeritett egyéniség a mesét hallgatva maga konstrudlja
sajat torténetét, hisz nem dllnak rendelkezésére, érvénytelenek azok a logikai sémdk,
amelyek a hétkéznapok eseményeinek szintjén megfelels eszkozok a tdjékozddds-
ra, egy-egy szitudcié jelentésének megfejtésére. Nemcsak minden mese, de az 6sszes
hozzikapcsolédé interpreticié is egyedi. Ez nem mond ellent annak a tapasztalat-
nak, mely szerint egy kozosségben az adott torténetet hasonléan értelmezik, vagy-
is a hangsulyok, az elbeszélés tanulsiga kozel egyforma véleményekben 6sszegzdédik.
A jelenségnek nyilvinvaléan az az oka, hogy egy zdrtabb tirsadalomban az ott él6k
kértilményei, nyelvhaszndlata nagyon hasonld, vagyis az interpretacids helyzet, a kul-
turdlis kornyezet is befolyasolja a jelentésaddst. Az egyéni adaptaciok kozotti kiilonb-
ség a kiils6 szemlélS szamdra nehezen érzékelhetd, egy zdrt kultiran belil azonban
oridsi jelent8ségd.”

A mesében eléfordulé események kiszamithatatlansdga, akarcsak az élettt sordn
elkovetkezs torténések, a jové josolhatatlansdganak szinonimai. Ahogy a hés vandor-
Utjén, Ugy az egyéniség ,Eletutjin” (a mese hallgatdja) szdmtalanszor keril vdratlan
és elkertilhetetlen helyzetbe. Ahogy a vindor tpreng a keresztiton a legtobb esélyt
jelentd ut kivilasztasakor, ugy morfondirozik mindenki, mikor sajit ,életatjan” ban-
dukolva célt tiz maga elé, lehetSségeihez igazitja azokat, igy méregetve interpretilja

onmagit. Ugyanilyen szitudcidba keriil a mese mindenkori hallgatéja is, aki dllan-

24 LUKACS Gyorgy: Ifjakori mivek; BALAZS Béla: Hét mese. Magvets, Bp., 1977. 710—
724

25 A kiilsé megfigyeld egy zart kozosségnek az adott torténetre vonatkozé interpretciéi ko-
zotti kiilonbségbe nehezen lit bele. Pedig az individuum helyzete, szerepe déntéen figg
attol, hogy mennyiben jarul hozza a k6zésség kollektiv allasfoglaldsdnak kialakuldsihoz,

aktiv értelmezd, vagy csak a jelentés passziv kozvetitdje.
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déan viltozo, a térténet menetét kovetd, Uj és Uj értelmezési varidciokat produkal, az
események ismeretében a megértés Gtjan kutatja a térténet igazi jelentését.

Az ,ut” keresztiil-kasul behdl6zza a mesét, és az élet meséjét egyarant. Hogy mely
csapasokon, sziik 6svényeken, vagy ,foldutakon” haladunk az idében, azt csak ma-
gunk tudhatjuk. HEIDEGGER magdval ragadé kontempliciéjiban a ,f6ldat” biz-
tatdsdrol és derdjérdl ir.?® Szavai ugy tetszik, mintha arra hivnd fel a figyelmet, hogy
a (fold)ut nem egyszerden csak adottsdg, de kotelezettség és feleldsség is az ,ut” tra-
diciéja irdnt, amit minden ,vindornak” szem el6tt kell tartania.

Az ut” metafordja vizsgdlatinak sziikségszer kovetkezménye egy 0j szempont
bevezetése. Ezek szerint az ,ut” értelmezd pozici6jdbdl nem foghaté fel kizdrdlag
diétancidlis jelenségként. Az értelmezés mindig szem el6tt kell tartsa a hés vindorla-
sanak tempordlis vonatkozdsait is, hisz a tdvolsdg lekiizdésének, a megértésnek idébeli
konzekvencidi vannak. Ezért a tovdbbiakban vizsgédljuk meg a mese iddszemléleté-

nek néhdny kérdését!

MESE £s Az 1DO

A mese id§szemléletének sajatossigait, mint hermeneutikdja megalapozdsdnak ki-
emelkedd szempontjit elemezziik szintén a mese kibomldsit jelent6 folyamaton ke-
resztil. A torténet, a hés kalandja kilonboz8 szakaszokra, vagyis 6ndllé egységekre
tagolhat6, melyek lazdn fiz8dnek kerek egésszé. PROPP frazeoldgidjdban a mesé-
nek ezt az autoném onmagdban megillé elemét ,menetnek” nevezi.?’ Leegyszert-
sitve a dolgot, lényegében a hés egy kalandjirél van sz6.* A mese iddszemléletének
roppant komplex jelenségét kiséreljik meg a menet kifejezés dltal jelolt (behatarolt)
fogalmi térben értelmezni!

A mese altaliban keretes idé§trukturdja torténet. Ez azt jelenti, hogy a hés be-
mutatdsa, az elbeszélés kezdete legtobbszor a valésigos, hétkoéznapi idéviszonyok-
ba beledgyazott, s a redlis id8szemlélethez majd csak a térténet végén tér vissza Gjbol.

P

Felting, hogy maga a cselekmény sokszor a szukcessziv id6élmény legelemibb ta-

26 HEIDEGGER: A foldut. ,KéltSien lakozik az ember...” T-Twins/Pompeji, Bp.,-Szeged,
1994, 219—223.

27 PROPP: i. m. g2.

28 A ,menet”, mint §trukturilis egység szerencsés meghatdrozas. Nem foglalja magéba sziik-
ségszerlien a mese egészét, ezért jol behatdrolhatd, de a motivumoknak nem is talsigosan
sz(ik halmazat jeldli, vagyis alkalmas arra, hogy vizsgdlata alapjin a mese ,formdjarél” al-

taldnos megdllapitisokat tegytink.
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pasztalatait is figyelmen kiviil hagyja. A meséls és a mese hallgatésdga a hast kovet-
ve kilép a mindennapok idészemléletébsl. Ezt alitdmasztjik azok a példik, amikor
a hdrom nap egy esztendét jelent, vagy a hés dltal megélt id6 és a valésigban eltelt
id6 eltér.

A mese idSkezelésének szokatlansagit, eltérését a valdsigos idéviszonyoktdl a fel-
merild csoddlatos, fantasztikus és hihetetlen motivumok alkalmazasaval éri el. Ezek
nyilvinvaléan mds médon hatnak a hagyomanyos kultira kozonségére, mint szi-
zadunk mesegydjteményeinek olvaséjara. A kutatis jelenlegi dlldsa szerint a mese
transzcendens elemeinek nagy része, olyan mitosztoredékekbdl épil fel, melynek ere-
deti jelentése a kollektiv emlékezetben mér elhomélyosult.?” A tradicionlis kultura-
ban él6 hallgaté szdmdra az értelmez6i pozici6 aurdjit dtitatja a mese csoddiba vetett
hit természetessége. Azonban meg kell jegyezniink, hogy ez a hit més elvrdsokat
tikroz, kozel sem olyan mély, mint a mitosz ,értelmezési gyakorlatiban”, a ritus pro-
cedardjiban aktiv részvételt villalé szereplé meggy6z3dése. Bar ennek ellenére, ha
intellektudlisan mar tarthatatlan, de a tudat mentdlis szintjén még trrd lesz a hdtbor-
zongaté bizonytalansig, hogy a mese csodii (tlindérek, boszorkdnyok etc.) valds vild-
gunkhoz tartozé 1étezd jelenségek.*

A mese jelentésének meghatdrozasit mindig dthatja az a raciondlis kritikai pozi-
cié, ami a csodds jelenségek kozvetlen megtapasztalisinak hidnydra éptl. A modern
korok olvaséja taltengé kritikai racionalizmusinak készonhetSen a mese csoddit leg-
feljebb a humdn fantdzia végtelen gazdagsdga bizonyitékaként tudja felfogni. A mese
hermeneutikdjahoz, az univerzalis ,forma” jelentésének meghatirozdsihoz természe-
tesen hozzatartozé ambivalencidrdl van szé. A raciondlis kritika és a transzcenden-
cidra alapozott hit — a két litdsméd folyamatosan egymadsba olvadd, 6rvénylé jaték

— dtivel az interpreticié egészén. A mese csoddinak értelmezésében a hagyomdnyos
kultardban €18 hallgatésig és a modern korok olvaséjanak szempontjai kozott felfe-

dezhetiink egy k6z6s momentumot.

29 PROPP: i. m. 108.; J. MELETYINSZKIJ: A mitosz poétikdja. Gondolat, Bp., 1985. 339.;
KIRK:i. m. 57-71.

30 Példdul a keleti Kdrpatok volgyében €16 gyimesi csdngok kézott folytatott kutatdsok megle-
p6 eredménye, hogy az archaikus hitvildgbol visszamaradt kiilonés lények, gonosz tindérek
létezésérdl sokan mind a mai napig meg vannak gy6z8dve. Taldltunk olyan hiromgenerici-
6s csaladot, ahol életkortol, miveltségtdl figgetleniil mindenki tud arrél a k6zos élmény-
6], ha nem is szivesen beszél réla, amikor egy teliholdas éjszakdn az i§tallébél kiszabadult,

megvadult lovak hdtin ,szépasszonyok” lovagoltak (szépasszonyok—gonosz tiindérek).
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K6z6s a beldtds, mely szerint a mesében megjelend csodds dolgok direkt médon
nem érthetéek meg, hisz a természetes ész szimdra ismert elvekbdl nem vezethetd-
ek le. Ellenben ha legydzziik el6itéleteinket, akkor a cselekményt felépitd csoddlatos
események jelentésének megértése kozvetve lehetséges lesz.

Arrél van sz6, hogy a jelentés elrejtettsége, érthetetlensége a kontextualis raldtds
hidnyinak kovetkezménye, vagyis az eléfordulé csoddlatos elemek hermeneutikai ér-
telme a torténet egészének titkrében kiderithet6vé valik. A mese idszemléletének
eltérése a szukcessziv id6felfoga§tél szinte kizdrélag ezeken a transzcendens esemé-
nyeken keresztil jut kifejezésre. Megallapithatd, hogy a mese idéstruktiraja kilon-
b6z8, egymastol idegen szemléletmddok koegzisztencidjdra épil.

Vajon nem arrél van-e sz6, hogy a mese val6jdban életiink, mint folytonos mozgis,
a kulonbo6z6 id6sikok pedig az életut kitiintetett eseményeinek, sziikségszertien mas
és mds bedllitéddsainak egyidejd megjelenitésére tett kisérlet? Nem vildgos, hogy az
id6rél, mint a valtozas feltételérdl (objektiv), vagy a véltozasrél magardl beszélink. Az
idére iranyulé kérdés metafizikdnk taldn legmeggondolkodtatébb talinya, a filozé-
fidt leginkdbb foglalkoztaté kérdések egyike. Az idét felfoghatjuk olyan mozgisként,
melynek hatdrozott irdnya van, a mindenkori jelenbél az ismeretlen jévébe hom-
polygé feltartéztathatatlan és visszafordithatatlan folyam. Ebben az 6sszefiiggésben
a heideggeri kijelentés megismétlése, mely szerint az id§ alapirdnyultsiga a jovéiség,
hermeneutikai értelemben nem teologikus kijelentés, mivel a jové meghatirozatlan,
jelentésnélkili és mindig csak az aktudlis ,mo$t” pontban t6lt6dik fel konkrét tar-
talommal.’! Ezt az érzékelhetetlentl rovid idétoredéket nevezi nyelviink jelennek,
amely mar a kijelentéssel egyiitt nyomban multtd enyészett. A ,mo§t” ,kérész léte”
annak az aporidnak az alapja, melyet az id§ jelenségével kapcsolatban Arisztotelész

t,*> majd pedig Augustinus oldott fel a Confeéssiones hires formuldja-

megfogalmazot
ban.*® Ezek szerint a mult a jelen tuddsa a ,voltrdl”, az emlékezés; a jelen tuddsa a jo-
v6rél, a varakozds”; mig szemléletiink, ahogy ,mo&t” a vildgot magunk el6tt lattuk,
a jelen. A jelen viszonya a multhoz és a jov6hoz tehdt nem empirikus élményen ala-
pul, hisz méir vagy befejezettség, vagy még meghatdrozatlan elvontsig. A tapaszta-
lds, mint az események atélése, az élmények felhalmozisa, a jelen kozvetlenségében
adott, egyébként a gondolkodds transzformdciéin keresztiil tételezziik a valésagot.

Heidegger egy helyen szemére veti Augu§tinus-nak, hogy nem 1épett tovibb.>* A je-

31 M. HEIDEGGER: Az id8 fogalma. Kossuth, Bp., 1992. 27—51.

32 ARISTOTELES: Physika IV. Harvard University Press, 1980. 217. b.—218. a.
33 AUGUSTINUS: Vallomisok. Gondolat, Bp., 198. 365.

34 M. HEIDEGGER: i. m. 32.
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lenvalélét mindenkorisagdnak korai analizisében megmutatja, hogy tudasunk az id6-
6], melynek ,alapfenoménja a jov8iség” a jelenval6lét szimara 6nmaga elmuldsdnak
a felfedezésében, az ,elérefutisban” tesz szert az ittlét autentikus és egyetlen jovéjére,
a sajat halalardl val6 tuddsra. A multrél mint autentikus torténelemrdl a kovetkezst
irja: ,A torténelemhez valé hozziférés lehetésége abban a lehetéségben gyokerezik:
mi médon képes mindenkor valamely jelen arra, hogy jovébe futé, jovét formald le-
gyen. E tétel minden hermeneutika elsé tétele.”® Az élet a halal felé tart6 szakadatlan
mozgis, melynek elkertilhetetlenségébe beledgyazott a mindenkire viré univerzalis
tapasztalat, és ez a tény néha szenvedést okoz.

A mese idGszemléletének vizsgdlatihoz fontos kitérét tettiink! Ugyanis a mese
ezen a ponton egyértelmien mast sugall, mint a filozofiai tradici6 (vagy forditva a fi-
lozéfiai tradicié taldl ki magdnak mds aspektust). Hisz sem ARISZTOTELESZ kri-
tikdjit — ami a természetes gondolkoddsmédban gyokerezd elképzelést cifolta, mely
szerint a harom idésik egyiitt létezik — sem pedig AUGUSTINUS id6rsl megfo-
galmazott bélcsességeit, melyek a napjaink szellemét meghatarozé kartezidnus logi-
ka és a NEW'TON-i fizikdban megalapozott természettudomdnyos litdsméd bazisa,
nem veszi figyelembe.

A mese id6értelmezése talin leginkdbb a HEIDEGGER-i beillitédasnak felel
meg azzal a killonbséggel, hogy nem hasonlithaté a filozéfus elszigetelt kisérletéhez,
aki egy miinyelv mesterségesen konstrudlt struktirdjin keresztiil igyekszik megmu-
tatni az ember természetes és eredendd, a mese kulturalis jelenségében magitol érte-
tédden kifejezésre juté idéfelfogdsit. A mese kihaszndlja a gondolkoddsunk hirom
idésikjanak egytittes megjelenitésében rejlé hermeneutikai lehetéséget, s6t a haldl db-
rézolasiban pregnans példdjit adja az iddsirités esszencializdlé technikajanak. Vizs-
giljuk meg mirdl is van szo!

A mese torténetei, mint értelmezési kisérletek nem maradnak kizarélag az élet ter-
mészetes keretein belil. Persze a hés bolyongdsat kisérd transzcendens jelenségek sem
a redlis valdsdg részei, de vannak olyan mesék, amelyek még az élet hatdrait is tal-
lépik. Szdmos a halal eseményeirdl, figurdjirdl szol6 torténetet talalunk. Az élet és
a haldl sszetartozdsinak témdja az embert a civilizacié kialakuldsinak kezdete 6ta
foglalkoztaté egyik legalapvetdbb kérdés. A személyes 1ét szempontjibdl az id§ ki-
teljesedése a perszondlis id6 felfiiggesztését (megsemmistilését) vonja maga utdn. Azt
gondoljuk, hogy a haldlban az id8 fogalma értelmezhetetlen, mivel ugy tartjuk sza-

mon, mint ami kizdrélag az élethez tartozik.

35 Uo. 49.
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A mese idészemléletének vizsgilatakor a halillal foglalkozé térténetek két tipu-
sara kell kitérniink. Egyik fajtdja ezeknek a kilonés meséknek a halal elkeriilhets-
ségének lehetdségével foglalkozik, gyakran tréfds elbeszélés arrdl, hogy az egyszer(
ember miképp probdl tuljarni az 6rok élet reményében a ,Haldl” eszén.*® A haléllal
foglalkozé mesék masodik tipusa szoros kapcsolatban van az el6zéekkel. Ez utébbi-
ak cselekménye mindig a ,mdsik birodalomba” valé eljutasra (lejutdsra) épul. Karak-
tertikben a mitoldgiai alvildgjdrdsokban hasonlatos torténetek. A ,mdsik birodalomba”
val6 belépés nem jelenti sziikségszertien az élet végét, a haldl bekovetkezését, bar ldt-
ni kell azt, hogy az evilagbdl torténd kilépés az itt-maradok szdmara csak befejezett
tényként értékelhetd.’” A hés kalandjait a ,mdsik birodalomban” a mese hallgatésdga
nyomon kovetheti, érzékelheti a veszélyt, ami a hés életét dllandban fenyegeti, a ta-
ldlkoz4st az ismeretlen, idegen vildg élményével, és a ,hatiron” térténd atlépést, ami-
vel az életkockaztatdsa is egyiitt jar. Ezt a beszéls azzal juttatja kifejezésre, hogy az
evildgra val6 visszatérés mindig a mese feladatainak legnehezebbike. Nézziik meg
ezeket a torténeteket egy kicsit részletesebben!

Gilgames, aki nem tudott egyetlen igaz bardtjinak, a hés Enkidunak a halalaba
belet6rédni, hihetetlen kalandokon keresztiil jutott el Um-napisti-hez, hogy vilaszt
kapjon az élet és a halal kérdésére.*® Um-napisti igy vilaszolt: ,Ami teremtett elmu-
lik. Halal az €16k biintetése.” Gilgames ennek ellenére megprébalta a lehetetlent és
mikor két lehet8séget sem tudott kihasznalni az 6r6k élet elnyerésére, végiil belenyu-

godott sorsa (minden emberi sors) elkertilhetetlenségébe.*

36 Példaul: 4 rdszedett Haldl. (A csodamalom. Balti népmesék. Akadémiai, Bp., 1989. 182.);
A haldl és a vénasszony. (Az ikertiindérek. Zagyvarénai népmesék. Akadémiai, Bp., 1990.
45.); Jonds meg a Halal. (Pallag Rézsa. Kdrpdt-ukrajnai magyar népmesék. Akadémiai, Bp.,
1988. 101.)

37 Az evildgra valé visszajutds motivumét a magyar népmesékben bizonyéra erésen befolyd-
soltdk a TAR Lérincéhez hasonlatos torténetek. r411-ben a heves megyei kisnemesi csalad-
b6l szarmazé lovag peregrinatioja sordn eljutott frorszégba, ahol egy napot téltétt a Dublin
kozelében fekvé Szent Patrick Purgatériumba. Az utazat és a ,,pokolbéli” élménybeszamo-
16 hitelességét a szent hely perjelje dltal kiadott okirat igazolja. A torténet koré szervezs-
dé legenda gyorsan kozismertté vdlhatott, hisz olyan szerzé is feldolgozta, mint TINODI
Sebestyén.

38 Um-napiéti a viz6z6n idején 6rok életet nyert halhatatlan 6s. Eposzok: Gilgames. Eurépa,
Bp., 1972.

39 Nem lehet feladatunk a mitosz és a mese k6z6s gyokereinek és eltérd sajatossdgainak vizs-

gilata, de esetiinkben az alvildgjirds példdjaként emlitett Gilgames térténet olyan mi-
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Taldlhatunk érdekes meséket, ahol ennek az 8si babiloni torténetnek a motivuma-
ihoz hasonlé elemeket fedezhetiink fel, melyek cselekménytikben az 6rok élet elnye-
résével prébilkozé hésok bolyongidsait kisérik végig. A4 Halbatatlansdig orszdga cimd
mese fészerepldje, az ifju kirdlyfi, akit a haldlrél valo rettegés az 6rok élet birodalma-
nak felkutatdsira 6szténoz. Vandorutjin sem a csoddlatos 6rids ajinlatit nem fogadta
el, aki ezer esztendeig tarté életet ajanlott, sem pedig a ,Kék kiralykisasszony” meg-
hivisit ka§télydba, akit azzal blntettek, hogy két ezer évig kell élnie. Végiil héstink
elérte a Halhatatlansig kiralynéjének birodalmat, ahol mér kerek hiromezer eszten-
dét is eltengetett, amikor eszébe jutott, hogy szegény, idés édesapjit is meg kellene
litogatni. A Halhatatlansdg urnéje hidba figyelmeztette, hogy porladé csontokon ki-
vil egyebet nem taldlhat, végiil a hajthatatlan kiralyfit az élet vizével ajindékozta meg
és igy bocsitotta utjara. Eppen édesapja feltimasztasira késziilt, amikor betoppant
a Haldl, hogy magaval ragadja az ifjat, akit mar oly régéta keresett. A kiralyfi végiil
csak hatalmas szerencsével jutott vissza a Halhatatlansig orszdgiba.

A torténet, amely a magyar nyelvterileten tobb véltozatban is fellelhetd, jol értel-
mezi a mesevildg halalfelfogisit. Egyrészt kifejezi azt, hogy az élet értéke éppen vé-
ges voltiban gyokerezik, hisz tobbszor is érzékelteti, hogy a hés telhetetlensége nem
magyardzhat6, mésrészt megfogalmazza azt, hogy az ember valéjdban semmit nem
tehet a haldl (Hal4l) ellen. Contra vim mortis non est medicamen in hortis. A mese szem-
pontjdbdl a haldl és az élet sziikségszertien Gsszetartoznak, egymads feltételei és ez az
elképzelés, BORGES szavaival, a kultdra elemi rétegeibe beleivédott kozmikus hal-
hatatlansdgba vetett hit alapja.** A mese az evilagi 1ét végességét tényként kezeli, de
ennek ellenére idegen szimdara a modern embert gyo6trs félelem a ,,Semmitsl”. Sét a
Halal alakjit antropomorfizdlva néha olyan tulajdonsigokkal ruhdzza fel a végzetet,
mint a konydriiletesség, eredendd igazsigossdg, moralis érzékenység. Ez jelentink ha-
lalfelfogdsa szimdra meglepd, bar igaz, hogy a Haldl {6 attribituma a kérlelhetetlen
eltokéltség, melynek csupdn drnyaldsira szolgdlnak egyéb tulajdonsdgai. A kijelentést
igazol6 remek példa a ,, Jonds meg a haldl” cimG kdrpdt-ukrajnai magyar mese." Az apa,
akinek annyi gyermeke van mint a ,,rosta lika” a legkisebb utédnak nem taldlt kereszt-
apit a vdrosban, ahol élt, hisz legutébb madr a kiralyt is meghivja komajinak. Elin-
dult tehit azzal az elhatdrozassal, hogy az utjdba kerils elsd teremtmény legyen az 4j

rokon. fgy is lett, csakhogy a szertartds kozepén jutott eszébe Jéndsnak megkérdez-

tosztoredék, aminek elhatdrozdsa a mesétdl egyébként is igen problematikus lenne, ezért
hivatkozdsként nem zavaré. (L. még 29. jegyzet)

40 J. L. BORGES: Az id§ jabb cafolata. Gondolat, Bp., 198.

41 Pallag Rézsa: i. m.
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ni, hogy kit tisztelhet az 4j keresztapaban. Kiderilt, hogy magaval az I§tennel hozta
Ossze a sors, és mivel Jonds szegény ember volt, azzal utasitotta el a Teremt6t, hogy
aki szegény, azt § tette szegénnyé, aki pedig boldog, azt § tette boldoggd, igy joggal
tart igényt ,igazsigosabb” rokonra. Jénds az utjdba akadé mésodik jévevénnyel is ha-
sonlé médon 4llapodott meg, de a keresztel kézepén tjra eszébe jutott, hogy nem
tudja, kivel ajindékozta meg szerencséje. Kidertlt, hogy masodszorra a ,Halal” ro-
konsdgit rendelte a sors, akit Jonds 6rommel fogadott, hisz a végzetnél igazsigosabb
teremtményt keresni hidbavalé vallalkozis.

A mese halilfelfogasiban az élet és a haldl nem abszolut értelemben oppozicidk,
ellenkezdleg: egymast felvaltd periédusai a 1étnek, kiegészitik egymast és a haldl nem
»a semmi”, hanem a teremtéshez eredend8en hozzitartozé sziikségszeritség. Ez a ta-
pasztalat szokatlan a modernitisunk szdmadra, de taldn éppen ezért izgalmas, hisz az

interpretdcié merdben uj lehet$ségeit nyitja meg.

A mese haldlképe az iddstrités (a hirom iddsik koegzisztencidja) radikalis példa-
ja. Egyrészt: kifejezésre jut, hogy az ember szdmdra az egyetlen autentikus j6véjé-
be (haldlba) vetett hitben realizalédik sajit jelene, vagyis az dllandéan kiiszobondllo
jové a jelen konstitutiv feltételeként jelenval6vd valik. Midsrészt: a j6v6 jelenvalésiga
fenntartja azt a fesziiltséget, amely a végzet elkeriilhetetlen bekovetkezésébdl mint
posszibilitdsbol, mégpedig a mult (az elmult) jelentésében megragadhatd, minden-
ki rendelkezésére dllé univerzélis bizonyossigbdl fakad. A mult lényege, hogy nincs
jelen, de csak abban a kontextusban, hogy olyasmit jel6l, ami ,,mo$t” nincs itt. Az
egyéniség szdmara azonban ez csak reflexiv tuddsként értelmezhets, melynek mindig
onmaga az alanya, vagyis a ,multtd” vilds evidencidja a biztositéka annak az akkumu-
1416 akaratnak, ami a ,volt” dolgokat értékké teszi, tradici6t teremt. A mese idGsiirits
litasmoédja nem oncéla logikai attrakcid, hermeneutikai szempontbél fontos a jelen-
séghez kapcsolddo jelentésstrités. A ,Haldl” keresztapasdginak metafordja pontosan
kifejezi a jelentés komplexitisinak végtelen lehetSségeit a mesében.

Az ember persze megprobélja kivonni magit az id6élmény (a haldl élményének)
deprimdlé hatdsa alél. Ez jut kifejezésre abban a difterencidban, amelyet az ember a
szubjektiv id6élmény és az id6 mérhetSségére alapozott homogén idételfogas kozott
tesz. Cselekedeteinket dthatja az id6 értelmezésének kettdssége. Leghatirozottabban
a mivészi kifejezési formdk latdismédja és a mindennapok rutinszerdségét jellemzd
id6kezelési technikak szembedllitdsdval érzékeltethets a kiulonbség. Mig a hétkoz-
napok a mérhet6 id6 tapasztalatira éplilnek — hisz az ember életét tevékenységeinek

— egymadsra kovetkezd rendjében képzeli el, st kovetelményként fogalmazza meg a
hatékonysdg elvét megtestesitd idSbeni rendszerességet — addig az egyéniség az életet

a maga teljességében valami maradanddként, idén kiviiliként tervezi el. Az individu-
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dlis élettratégiak a legtobb esetben szeretnének tilmutatni, meghaladni az épit6-
elemeiket jelent8 rutinszertséget. Vagyis az ember intenciézus tettei mind-mind a

mulandésdg cafolatdra irdnyuld prébdlkozasok, melyek csak teljességikben, az élet

totdlis Osszefiiggésében vilnak az ember az 6rokkévalsignak szentelt emlékallitdsi

kisérleteivé. Ebben a kontextusban mindenki sajit életének mivésze, melynek sike-
rességérol (értékérdl) csak az eljovendd utékor mond itéletet, vési azt 6rokre emlékeze-
tébe, vagy feledi el. A mualkotds hermeneutikai jelentéségének, ahogy GADAMER
megillapitotta, fontos aspektusa sajitos id6kezelése. Ezek szerint a midalkotds tapasz-
talatihoz hozzitartozik az id6tlenség élménye, mivel a mi ugy vonja a befogadét ér-
telmez6i helyzetbe, hogy elid6zésre kényszeriti, lényegében az id6 indifferenssé valik,
a jelentésadds aktusa az egyéniség szempontjdbdl az id6n kivili esemény.*?

A mese, akdrcsak a mudalkotds, hasonléan radikélisan foglal 41la§t a szukcessziv
idéfelfogds nyomaszt6 sulydval szemben. Miért dllithatjuk ezt? Mert a mese for-
mdja nem rekeszthet8 ki az esztétikdbdl, vagyis mialkotdsjellege meghatirozhaté
azon kritériumok alapjdn, melyeket barmely irodalmi alkotdssal szemben tdmasz-
tunk. (Szerz8hoz kotott — ha sokszor ismeretlen is — leirhatéak bevett tipoldgiai jegyet,
ynyelvi forma”, etc.)® A mesét elsé megkozelitésben ezért jellemezhetjik a mtalko-
tds id6szemléletével, de alaposabb vizsgilédds esetén mds analdgidkat is felfedezhe-
tink. A hds dltalaban koncepcidzus lény, aki eltervezi, konkrétan meghatirozza a
maga elé tlizott célt, a torténet, a vdllalkozds megvalésuldsi koriilményeirél tdjékoz-
tat, valéjdban részletes ,itinerdriumot” tir az olvasé (hallgaté) elé. Csakhogy az értel-
mezés szempontjdbdl felting, hogy a mese a torténeti idére vonatkozé informacidkat
nem tartalmaz. ,az egyszer volt, hol nem volt”, vagy a mitologikus mesék esetében
a ,Kezdetben volt” abszolut altalinossigok, kifejtetlenil maradnak.** Idétlensége

azonban kizdrja korszerttlenségét, vagyis az tizenet aktualitdsa az interpreticié ere-

42 H. G. GADAMER: Sz6 és kép — ,igy igaz igy létez8”. A szép aktualitisa. T-Twins, Bp.,
1994. 228.

43 Persze nem lehet arrél megfeledkezniink, hogy a modern irodalomelmélet, a ,critical
theory”, a dekons$trukeié teljesitményének tikrében az irodalom, mint pusztin mfaji ka-
tegdria tarthatatlan, de legalibb ennyire gyanussd vdlnak az esztétika gy(jtéfogalma ala
rendelt elméletek is. A mese ,formdjinak” szempontjabél viszont megkertilhetetlen a kon-
venciondlis fogalmi térbe trténd bevezetése, hisz esetiinkben a problémafelvetés még csak
a legitimdcio kérdéséig jutott.

44 A konkrét szimok csak az idStartam nagysdgrendjét jellemzik. Azok a mesék, amelyek
torténelmi figurdkat tesznek hésiikké (pl. Mityds kirdly), ennek ellenére kiviil maradnak
minden kronologizmuson, mivel itt sem azt kivanjik hangstlyozni, hogy a térténet mikor

jatsz6dik, hanem azt, hogy kirdl szdl.
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jétdl és nem a torténés idSpontjatdl fiigg. A mese 1d6tdlls jelenség. Ha idSkezelését
roviden 6ssze akarjuk foglalni, akkor megallapithat6, hogy az idéstruktira horizon-
talis szintjét a jelen, a mult és a jov6 koegzisztencidjanak képzete alkotja, mig verti-
kumait az egyéniség (a mindenkori mese hése) id6hoz valé viszonydnak kettSssége
jellemzi. Egyrészt: a tirsadalmi lény szukcessziv mindennapisiga, masrészt az alko-
t6, 6nmagit kongtitudlé személyiség idedja. Ez csak azt jelenti, hogy konvencionalis
értelemben minden ember sajit sorsinak ,mtvésze”, vagyis az individuum esztétikai
viszonyba kertl 6nmagdval és a jelenség reflexiv jellegét a mese ragyogéan dbrézolja.

A mese menete (a hés egy kalandjinak térténete), az ismeretlen és a vératlan jo-
v6be futé események sorozata felfoghaté Ggy, mint az élet idében valé kiterjedésének
szinonimdja. Csakhogy a hds, akdrcsak a mindennapok ,hése” (itt a torténet hallga-
téja vagy olvaséja), azon tal, hogy nem nyugszik bele az eljovendd kiszdmithatatlan-
sdgdba, sorsdt, szerencséjét hatdrozottan igyekszik befolydsolni. A mese figurdinak
egy része, éppen azokbdl a csodilatos, a transzcendens vildghoz tartozé szereplk-
bél 4ll (a kiszdradastél megmentett aranyhal, a ,jétett helyébe jot varj” dregany6 etc.),
akik ,joslataikkal” egyengetik a f6hds utjat céljanak sikeres elérése érdekében. Kony-
nyedén elintézhetnénk a jelenséget azzal, hogy a mese ordkulum-jellege nem mis,
mint az ember 6rokké reménytelen vigyakozdsa a ,beldthatatlan” j6v8 befolydsoldsa-
ra. STEIGER Kornél egy tanulményédban a jéslat intézményének alapjait az emberi
tudds téredékességére vezeti vissza, amelynek legfontosabb gondolata az, hogy tulaj-
donképpen kizirélag a jelennek vagyunk a birtokdban.* Csakhogy nem hagyhatjuk
figyelmen kiviil, hogy a mese ordkulum jellege a jové menetének tényszerd definiald-
saként, vagyis a tévedhetetlenség igényével jelenik meg. a jovére vonatkozé kijelentés
mindig pontos, részletes leirdsa az elkovetkezd eseményeknek. A ,mi és hogyan fog
ekkor és ekkor torténni” valéjdban hatirozott értelmezése annak, ami nincs. A jéslat
relevancidjit a kételkedd hds engedetlensége, bajba jutdsa timasztja ald. A mese jos-
lata mindig egy csodds szerepld tuddsa a jovordl, a hés életét meghatirozé ,haszna-
lati utasitas”, parancs. A jov6rdl valé tudds tehdt nem egyszerten lehetdség, hanem
kotelesség. Aki sajit sorsdrdl dont, legyen tisztiban azzal, hogy mit tesz, de ne csak
a vélekedés, hanem a meggy6z6dés szintjén is.

Egy pillanatra azonban meg kell dllnunk. A mindenkori hés, aki a jové garan-
cidjit jelentS ordkulum értékét kétkedve fogadja, hermeneutikai paradoxont indu-
kal. Mirdl is van sz6? Nyilvinvald, hogy a kalandokra véllalkozé szerepldt, akdrcsak
mindannyiunkat az ember egyik alaptulajdonsdga, a kivincsisig motivilja. A mese

f6hése utazdsa sordn torekszik helyzetének, lehetéségeinek legpontosabb meghata-

45 STEIGER Kornél: Delphoi jéslatok. Holnap, Bp., 1992.
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rozésira. Amikor nem engedelmeskedik a mese ordkuluménak (kvazi parancs), ezt

érthetjiik a helyzet (pillanatnyi szituici6) Gjraértékelésére tett kisérletként is. A baj

az, hogy a hds 6ndlld, a transzcendens figura tandcsait figyelmen kiviil hagyé kezde-
ményezései dltaldban szerencsétleniil végzédnek. A villalkozds kudarcdra fény deriil,
hisz a beteljesiils jovében a jéslat mindig relevancidt nyer. Vajon a mese ezen a pon-
ton nem valami rejtett hermeneutika ellenességet drul-e el? Nem az értelmez6i maga-
tartds destrualdsardl van-e sz, tudniillik arrél, hogy a ,fatdlis j6v8”, a valésdgunkhoz

tartozo hés szdmdra akaratitdl fuggetlenil is elkovetkezik?

Annak ellenére, hogy a hds megszegi a jéslat parancsit, a csodds szerepld (jos), a

legtbbszor megbocsit, Gjbdl segiteni siet és szerencsés végkifejletet ad az események-
nek. A mese hermeneutikaja vilagossd teszi, hogy a hds soha nem befolydsolhatja az

eljovend6t, de érvényre juttatja, hogy a jovérdl valé tudds a mesében jelenvaldként

fogalmazddik meg.

Ut6sz6 HELYETT

Belithatd, hogy a mese mikodésének, strukturdléddsdnak, szoveggé alakuldsa-
nak elvei eltérnek a mindennapok bevett kifejezési- és gondolkoddsformditél. A mese
valésiga — mint mdr kordbban volt réla sz6 — tilmutat az egyszerl hétk6éznapisd-
gon, hisz a beszédmddjiban az értelmez§ elé tarulé ,vildg” akauzalis, atemporalis és
transzcendens. A mese valésiga csak azért jellemezhets a metafizika nyelvhasznala-
tabdl kolesonvett fogalmakkal, mert a jelenség kortlirdsira nem dll rendelkezéstinkre
megfelel frazeolgia. De a latszat ellenére, ,a mese intencidja tehdt nem egy meta-
fizikai val6sdg...”.* Eppen azért nem demisztifikdlja azt a hitet, hogy a valdsighoz
val6 viszonyunk barmilyen privilégizilt olvasatra alapozhaté. Ez a mese ismétlésjel-
legébdl kovetkezGen minden torténetben ujra és jra megerdsitésre kerdl.

A mese, mint ismétlés mindig masnak ugyanabban valé ismétlését jelenti. A té-
mik végtelen varidléddsa hermeneutikai szempontbél egy probléma megvilaszoldsira
tett kilonbo6z6 kisérletek sorozata. Kénnyen beldthaté tehdt, hogy a mese valéjiban
az ismétlésben egzisztl. A repeticié visszacsempészése azoknak a kérdéseknek, 6rok
témdknak, melyeket soha nem tehetlink félre. Egy-egy elhangzé torténet mindig a
mese univerzdlis ,formdjan” keresztil kibomlé értelmezési kisérlet. Az interpretici6
tétje a mindenkori értelmezd (a meséld, a hallgaté vagy az olvasé) szdmadra sajit vi-

laszainak megtaldldsa, amelyek nélkiil a személyes 1ét nem megalapozhaté. A mese

46 LUKACS Gy.: i. m. Meg kell jegyezni, hogy LUKACS a mesét a midgia szférjiba helyez-
te.
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viszonya a kétségkivil sulyos kérdésekhez alapvetSen optimista és ez deprimalt jele-
niink szdmara értékes tapasztalat lehet. A mesének, mint interpretativ gyakorlatnak
abszolut értelemben nincsen vesztese, mivel minden térténet 6r6k tanulsdga a remény,
hogy mindenki lehet gydztes, csak végtelen tirelemmel és aldzattal Gjra és Gjra pré-
balkozni kell, ahogy a mese hése is mindig nekiveselkedik akdr a kildtdstalan helyze-
teknek is. Az ismétlés indukalja a megfogalmazott tizenet azonositisinak programyjit,
ami egybeesik a humdn szellem 6nujraértékelésének kérdésével, vagyis a mese akdr-
csak az ,élet meséje” soha le nem zdrhaté interpreticid, és valéjdban ez a ,,mesei op-
timizmus” lényege. Ismétlésének, elbeszélésének valédi értéke taldn éppen abban a
bizalomban fogalmazhaté meg, melyet az ember a megismerés ereje irdnt tdpldl, hisz
csak ez lehet a forrdsa annak a végtelen hitnek, ami a megértés ,sziisziphoszi” szel-
lemét 6rokké sikerre hajtja.

A mese, mint a megértd 1étmaod egy kivételes ,formdja” felfoghaté a valdsdgot fel-
6lels kultira-diskurzus epilégusaként.

Az utész6, amely az addig elhangzott 6sszegzésére, osszefoglaldsdra, lényegének
megvildgitisira hivatott toldds, sajitossigaindl fogva elvilik a f8szovegtsl. A mese
epilégidjanak értelmét akkor értékelhetjiik igazdn, ha nem feledkeziink meg arrdl,
hogy a mese fantdzia birodalma, a képzelet kiteljesedésének adekvit helye. A mesé-
ben miikdds fantdzidt azonban nem érthetjiik az antik gorégok fogalomhasznélata-
nak alapjin kizdrélag ugy, mint litomads, jelenés, alomkép vagy képzelet.*” A mesei
fantazia epifantikus, tehdt valami olyan gondolkoddsmdd, ami a képzelet ,utin” ko-
vetkezik, vagyis (ha maradunk a gorogok ajanldsaindl) ,lathatévd” tesz. A mese-nyelv
gorbe tiikrot allit miveltséglink elé és ebben ,lithatévd”, tapinthatévd teszi az ember
szdmdra onmagit, mint a lehet8ségek kimerithetetlen kincseshdzat. A mese epilégidja
olyan ,beszélgetés”, ami felfoghat6 a kultdrdra (az embernek 6nmagara) vonatkozé
kommentirjaként. A gondolkodds univerzdlisan alkalmas forméja a mindenkori tér-
sadalmi, kulturalis valésig eseményeinek megértésére, magyarazasira, egy dllandéan
onmagdt megujité és egyuttal szellemiinket frissen tarté differencidlatlan interpreta-
cié gytjtemény. A mese ,formdja” valdjaban ezért orok ,forrdsa” a gondolkoddsnak,
hisz az altala ,lathatoként” felmutatott kép, akdrcsak a viztikor felszinén megjelend
latvany, széttorhetetlen. A felszinén végigfuté borzongds, hullimzds a képet elho-
milyositja, de nem pusztithatja el. Az ilyen ,tiikor” pedig (a ,mese” vagy akdr a ,viz-
felszin”) elblivols képeivel az embert Gjra és Gjra visszakényszeriti az interpretcié(k)

magdval ragadé orvényébe.

47 TEGYEI 1L-KAPITANFFY 1.-GYORKOSY A.: Ogorog nagyszotir. Akadémiai, Bp.,
1990. 1142.
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THE OPERATION OF INTELLECTUAL
THINKING IN THE WORLD CONCEPT OF TALES
("Ihe hermeneutics of tales)

SOME INTRODUCTORY COMMENTS

As is well-known from HEIDEGGER’s reasoning, human existence basically
§trives for intelleGtion'. Tales, following this viewpoint, are present in our culture as
the original forms of the interpretation of existence. In the following paper, through a
hermeneutic analysis, we will make an attempt to describe tales as the defining forms
of expression of the comprehension and interpretation of existence.

Before §tarting our examination, however, it is important to clarify a few problems
which can easily cause misunderstanding.

First of all we need to explain what comprises the corpus of tale hermeneutics. The
interpretation of the context — so self-evident at fir§t glance — immediately raises sev-
eral questions requiring answers.

'The identification of the hermeneutic character of tales does not seem complicat-
ed. Firtly, in this case the commitment to the ‘art of perception’ relates the message
of tales (as a yet unclarified cultural phenomena, genre, or type of linguitic tylisa-
tion) to research into their universal meaning. Secondly, the hermeneutics of tales
also means the analysis of tales as an original form of the interpretation of existence.
Consequently the analysis has to fulfil a double funion, which creates a complicat-
ed situation. What is it all about?

The interpretation of tales as a type of narrative, the research into its universal
meaning seems possible through a reliance on the hermeneutic teachings of philos-

ophy.? Research in this case seeks to look into the different manifestations of tales

1 HEIDEGGER, Martin: Lét és id§ (Being and Time), Gondolat, Bp., 1989. pp. 281-289
2 Philosophical hermeneutic teaching is the result of the efforts made by European intellec-
tual traditions on the one hand, and a methodology used for tackling the problems of phil-

osophical tradition on the other. It is ‘the art of manifestation, interpretation, explanation

and elucidation’ (H. G, GADAMER, Hermeneutika (Hermeneutics), Bp., 1990.
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in our culture. Conversely, the analysis of the phenomenon of the tale as an original
form of interpreting exiStence requires hermeneutics to act as a natural orientation
serving as the basis of our perspective.’®

This for two reasons. Firétly, the tale phenomenon has some significance beyond
the dominance of we§tern metaphysics since it can be found worldwide, in cultures
radically different from the European; that is why the relevance of the exclusive ap-
plicability of the hermeneutic method, which evolved from the metaphysical tradi-
tion, is highly questionable. What is more, we do not know for sure, what in fact we
are talking about when it comes to tales, and the chaos dominating tale research does
not help us to feel at home in the field either.* Secondly, we must refle¢t upon the fact

3 'This ‘natural orientation’ (not so much in HUSSERL, but rather in HEIDEGGER’s us-
age), the original quality belonging to Man, is inquisitiveness, intere§t acknowledged as
the reflexlike turning towards the world, cognition and comprehension. Interest express-
es Man’s concern in intelle&tion. A better understanding of a new connection or situation
gives one an advantage over others and makes it possible to achieve a better position in
one’s environment. Certainly it remains a question what constitutes the basis of the con-
viction that the interpretation of a given situation yields a practical benefit, as the meaning
of that situation can only be seen as the result of the interpretation. There are two possible
answers. It is either the vaguely encoded a priori form of behaviour belonging to human
exiStence which appears in different forms corresponding to individual circumstances. Or
we may presuppose that it is an acquired ability which is the result of the self constitution
of the human intelle&, a kind of knowledge continuously self-revising and accumulating,
postulated in experience. With reference to ‘natural orientation’, we can probably talk about
a unique mixture of the two hypotheses. We must recognise, however, that both answers
imply some kind of a transcendental faith without which there is no comprehension (cog-
nition).

4 Inits absolute sense the indefinability of tales is certainly a false §tatement and rather refers
to the controversial and exclusive nature of the definitions found in the specialiét literature
dealing with the topic, but it does not preclude the possibility that competent experts han-
dling the topic will, in the future, reach a consensus on some basic questions correspond-
ing to the requirements of academic learning, perhaps even including a consensus on the
definition of the tale. Since the writer of this paper has no intention of comparing, evalu-
ating or passing judgement on the opinions available, and neither can he do so within the
frames of this essay, let us, just for the sake of neatness, mention a few examples to illus-
trate the perplexity surrounding the question. KIRK, for example, who undertook the task
of defining the difference between folktales and myths, believed that tales have no primary
function to deal with serious or significant problems or elaborate on significant ideas. (G. S:

KIRK: A mitosz (Myth), Holnap, Bp., 1963. p. 65) Opposing this, in Gydrgy LUKACS’s

42



THE OPERATION OF INTELLECTUAL THINKING IN THE WORLD CONCEPT OF TALES

established by tale research which claims that the ‘form’ of tales in cultures that are
geographically and linguistically isolated are very similar. Perhaps in the cultural his-
tory of mankind there are epochs dividing the development of our thinking, which
can be characterized by notions deeply rooted in our education. One of them can be
‘Storytelling’, which, in a chronological interpretation, obviously precedes philosoph-

ical thinking.®

fascinating §tudy on the seven tales by Béla BALAZS we can encounter an opinion which

is exaltly antithetical: (compared to short §tories) tales, in contrast, place their centre of
$tylization around the incidental nature of the totality of life in its widest sense, includ-
ing both the metaphysical essence of the spirit and mere exitence, coexisting with nature

in an undifferentiated way. (Gyorgy LUKACS: Ifjakori irdsok (Juvenilia), Magvetd, Bp.,
1977. . 710) At firt sight it seems clear that LUKACS, opposing the views of KIRK con-
siders the tale a ‘form’ of culture which introduces extremely serious topics. It is true that
KIRK is referring to traditional folktales, but it is easy to understand that the motifs of the

tales by Béla BALAZS which serve as a basis of the LUKACS $tudy originate in classi-
cal folktales, which is the reason why the difference between tales and folktales — often so

difficult to define — cannot be the basis of the two thinkers’ difference of opinion. (For ex-
ample the motifs in the tale entitled ‘Tbolya’ (Violet), — time compression or the magical

journey — are popular events found in Hungarian fairy tales. Béla BALAZS: Csend (Si-
lence), Magvetd, Bp., 1985. pp. 46—48)

In a very similar fashion the ideas of PROPP, a Russian tale researcher, and DARNTON,
a French tale sociologist can also be placed in opposition. Having analysed deeply several

hundred Russian fairy tales and characterized their §tructures, PROPP came to the con-
clusion that that these §tories rarely take ideas from real life events, or falts, i.e. do not give

us any hint about the social and historical aspects of past ages. (PROPP op. cit. pp. 107—
108) In opposition to this DARNTON, who carried out the analyses of the French tales

recorded in the 18th and 19th centuries and also compared the different versions of the §to-
ries, eStablished the fact that tales can serve as authentic sources of research into the histo-
ry of mentality since they are splendid descriptions of mediaeval social situations, and the

knowledge of what event it was that gave birth to a tale reflects the self-conétituting logic

of colle&tive memory. R. DARNTON: Ludany6 meséi (Tales from Mother Goose, Aka-
démiai, Bp., 1987.)

5 'The tale, perhaps much in the same way as the institution of ‘ince$tus’ analysed by C. LE-
VI-STRAUSS and then DERRIDA, refers to the radical difference of mentality char-
acterizing the different ages of the history of human civilization, the divergence from
European metaphysical traditions. C. LEVI-STRAUSS: The Raw and the Cooked (Pen-
guin Books, 1992). ]. DERRIDA: Strutture, Sign, and Play in the Discourse of the Hu-
man Sciences, (DERRIDA: Writing and Difference, Routledge, 1978. pp. 283-284)
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The difficulties arising from the twofold nature of the task before us can be solved
if we presuppose that we can take up a position that will serve as a basis for every
speculation later, from which tales as hermeneutics are to be grasped, i.e. they can
be comprehended as original attempts to carry out the process of understanding and
interpreting.

In order to e§tablish the hermeneutics of tales we must take into consideration that
tales as such are ‘extremely diverse phenomena®. From among the several forms of
complexity from the perspective of exposition we must take a closer look at certain
questions that have not yet played an important role.

Tale research has primarily looked into historical, sociological and linguistic fea-
tures as well as the national charatter. Analyses of these kinds yield numerous inter-
esting results, and they have gained importance due to the fact that tales borrow a lot
from everyday experiences, their topics are usually among the commonest, and their
characters are everyday heroes, all of which mean that they are likely to attrat gen-
eral attention. Elements taken from everyday life are melded together; they are mixed
with the wonderful produéts of imagination and inhabit the §tory together. The com-
plexity of the phenomenon, at firét sight, is thus the idiosyncratic mixture of real and
transcendent (from the position of the interpreter) motifs in the §tory.

If we make the differences between tales and classical folktales our $tarting point,
as well as the question of what made the tale as a genre the right one to become a
means of expression so popular in literature, then we can examine the problem of its

complexity from a different angle.”

6 V.]. PROPP: A mese morpholdgidja (The morphology of tales), Szdzadvég-Oisiris, Bp.,
1995. p. 13

7 For the great §torytellers of European culture, such as AESOP, LA FONTAINE or later,
the GRIMM BROTHERS, tales mean, above all, the chance to entertain people as well
as giving them a model of a parable-like §tory with a moral. Some writers of the 18th and
19th centuries used tales as a genre to express abstract and complex problems. In.: GOE-
THE’s Young Werther it is easy to find the sy§tem of metaphors organized around wander-
ing which is a basic motif universally found in almoét every tale (We will come back to
this later). However, if we consider SHAKESPEARE’s writings, one characteritic fea-
ture that is immediately conspicuous is that numerous characters probably have their origin
in 16th-17th century British folktales. Prospero in Zhe Tempe$t or the world of the fairies in
Midsummer Night’s Dream give us an insight into traditional beliefs of the age, and based
on this we can draw conclusions concerning the immense wealth of the tale-creating pow-
er of imagination at that time. It obviously does not mean that in the literary sense of gen-

re SHAKESPEARE’s dramas and plays are to be considered tales, it is merely intended
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'The question is why the classic literary authors utilized the genre of the tale in their
otherwise extremely rich array of literary forms.® Here we obviously need to reflect
upon the difference that lies between §torytelling as the act of narration and the tale
as a clearly distinguishable and characterizable ‘form’. Not every at of §torytelling is
to be considered a tale.’ The importance of the §tatement above lies in the fat that in
JACOBSON’s view §torytelling is not the end product of western culture based on
the written form, as it is part of the human spirit in a much more original way than
‘letters’.’® Are we not dealing here with the phenomenon in which, in terms of for-
mulating the ‘ultimate’ questions which they considered important, these widely ac-
knowledged representatives of the art of writing found the §tructure and logic of tales
appropriate for the introduction of new aspects of interpretation and thus a further
widening of the horizon of accepted literary forms? These ‘ultimate’ questions refer to
the moét original mysteries of the human spirit which emerge again and again. We
can underétand our own culture (our civilisation) by giving answers to these questions.

Let us take a more precise look at these fundamental problems which are basic con-

§titutive elements of both modern philosophical sy§tems and works of literature, in

to draw attention to the fact that the interpretation of the above-mentioned works can be
further enhanced when complemented by the experience of tale interpretation. The seces-
sionist tales by Béla BALAZS serve as excellent examples to show what a perfect possibility
is offered by this form to phrase the basic existentialist, ethical, and intellectual questions
that occupy Man’s thoughts. An endless number of examples could be given §tarting from
Oscar WILDE’s Dorian Gray to the modern tale novel written by the recently deceased
German writer Michael ENDE.

8 We are faced here with a phenomenon rather difficult to imagine. Firstly, it is obviously
impossible to talk about the ‘form’ of a tale in an absolute sense. The ‘form’ of a tale does
not denote any recordable, universal and declarable §tructure. The tale is a ‘form’ without a
form, that only appears through the ‘attuality’ of the §tory, but which is always unidentifi-
able. Secondly, the ‘form’ of a tale is, at the same time, cons$tant, as it relates to something
which can clearly be separated from other forms of expression.

9 It is interesting that the verb ‘tell a §tory’ has certain negative connotations as well, since
the common meaning of ‘Stop telling §tories’ or ‘What's this (tall) tale?’ type of remark re-
veals that §torytelling or yarnspinning, in certain cases, is seen as a way of telling lies.

10 R.JAKOBSON, in his §tudy on Russian fairy tales gives an analysis of those specific social
and cultural circumstances in Russia among which tales in the Middle Ages enjoyed their
true renaissance. The mo$t determining fact is the total lack of the written form, which
created a favourable environment for the genres of oral tradition. In all likelihood it is a
general phenomenon. R. JAKOBSON: On Russian Fairy Tales (Structuralism: A Read-

er) London, 1970. pp. 202—222
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all senses the ‘conditio sine qua non’ of spiritual value, and which, at the same time,
also appear in tales. These queStions are almo§t commonplace ones, questions con-
cerning the meaning of life, the ultimate goal of exi§tence, the origin of the spirit, or
questions about fundamental ethical issues such as the difference between good and

evil, etc. The presupposition that such thoughts exits in tales muét seem bizarre for
the reader. On the level of the ‘Story’ we will not find any examples, but if we ‘learn

to read tales’ we will come across such implicit levels of meaning which remind us in

an eerie way of the basic problems of the philosophical tradition. And if tales are in

fact capable of expressing ab$trat constructions of thought, then can we presuppose

there is a possible connetion between traditional cultures and the contemporary in-
telle¢tual elite? This unusual relationship calls for an explanation.

In the terminology of this paper traditional culture means the community where
tales emerge as defining and con$titutive elements of education, where the form they
take and their reconstruction gain everyday confirmation in the socially recognized
act of Storytelling. Here tales and life are inseparably intertwined and become natu-
ral and mutual prerequisites. For the contemporary moderniét intellectual elite tales
as ‘forms’ of expression or genre are to be interpreted in two ways. We may presup-
pose that they represent exclusively the ‘absolutely new form’, elaborating on thought
at a more appropriate level and do not bring with them universal experience of a kind
that would justify the interrelationship suspected to be present on the basis of the
so-called ‘ultimate’ questions from among those questions asked by the current in-
tellectual elite and traditional culture. According to this approach tales appear to be
‘reinterpreted’ forms, the essence of which is limited to the content actually expressed.
However, the hermeneutics of tales are based on the ontological feature which claims
that ‘form’ is con$tant, and this attribute of tales makes it possible for ‘writers’ to ask
their universal questions from a different perspective.

The opportunity for intelleCtual contact between two remote cultural groups, so
significantly different from each other in charatter is an extremely interesting phe-
nomenon. Certainly, this contact does not mean the identicality between the way of
thinking of the current intellectual elite and that of traditional cultures; it only per-
tains to the extremely exciting fact according to which the problem of ‘ultimate’ ques-
tions as well as the need to answer them is not — contrary to common belief — the
privilege of intellectuals. The difference in the way traditional cultures think has al-

ready been depicted by numerous people in various ways."" The shared and original

1 See: footnote 5
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roots of ‘difference’ and ‘otherness’ may perhaps be captured bet in the a& of asking
those ‘ultimate’ questions.

From the aspet of tale hermeneutics one fundamental con§titutive (‘ultimate’)
question gains particular importance; one that can be identified both in the philo-
sophical tradition and in tales. This is the question relating to the process and essence
of comprehension. (What is comprehension?)

Every tale can be perceived as an attempt to interpret; the hero’s attempt to tack-
le the miraculous task is simply an exercise in interpretation. Who understands the
real meaning of the situation that arises> How do the characters underétand and in-
terpret their own situation? Which of them is able to turn the discovery or construc-
tion of adequate meaning to their advantage?'

It is obvious that in philosophy, literature or tales the attempts to give answers are,
by the very divergent nature of the genres, different. While philosophy mainly gives
syStematically developed and thoughtful attempts to define the why and the where-
fore of intellection, tales, on the other hand present the question from a fundamen-
tally different perspective. Let us examine what features the original attitude of tales
possesses, and see what it means to talk about its ‘form’ as a hermeneutic experiment.
In the fir§t phase of our contemplation let us attempt to give a hermeneutic analysis

of the motif ‘journey, wandering’ which is a universal feature of the phenomenon."

12 We must note that tales are a ‘form of thinking’ both well definable in charater and in-
dependent of a metaphysical world concept. Tales cannot be placed in opposition to met-
aphysics and, being an original form of ontology, neither can they be comprehended as an
alternative to philosophy (or hermeneutics) since they simply cannot be grasped from the
perspective of metaphysics. To be more precise, at one point there is a link which at the
same time connets and divides tales from philosophy. This link is the problem of the so-
called ‘ultimate’ questions. Since the hiStory of western metaphysics can be understood as
the essence of the attempts to provide answers to these questions, (the method of philo-
sophical hermeneutics is a syStematic answer elaborated to answer questions relating to the
why and the wherefore of intelleGtion), all tales, consequently, can also be interpreted as a
kind of attempt to give answers to the very same questions in the single and nonrecurring
a&t of §torytelling (yarnspinning).

13 For in§tance, in the folktale entitled ‘Go to I-don’t-know-where and fetch some I-don’t-
know-what’ the hero finds himself in an unavoidable dilemma of interpretation, the solu-
tion of which is the prerequisite of the §tory. A csodamalom (The Magic Mill) Balti népmesék
(Folktales from the Baltic §tates), Akadémiai, Bp., 1989. pp. 44—45

14 We must remark here that this present paper primarily looks into the classic type of tales
which tell the §tory of the miraculous events happening to the lonely hero. In the termi-
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TALES AND WANDERING

From a hermeneutic perspective tales can be paraphrased as ‘the way to intellec-
tion’. This claim brings with it some problems of interpretation which must — it seems

- be answered.

If we think hard and try and recolle&t our reading experiences from childhood,
seen from an adequate distance to ensure an appropriate perspective, it is quite easy
to spot one common typological feature charaterizing almoét all tales, which is the
topic of journey, travelling and wandering. 'The tale in fact gives an account of the
hero’s adventures when the task assigned to the main character or volunteered for by
him, the solution and release of the problem, become mixed up with conquering the
ditance, overcoming the challenge of covering it. To put it in another way, the main
axis of the coherence of the §tory lies in the ‘journey’ metaphor. The journey, be it a
series of exciting events of getting to a quiet, faraway land, or simply a trip through
the woods to see Grandma is, in fa&, a universal ingredient of tales and is apparent
as a condition of the validity of the intended meaning or message.

We must not forget, however, that the person in the §treet today can only very
rarely encounter the original circums$tances of the birth of a tale, this improvising
narrative so rich in spontaneous turns; and because of this the exegetical scrutiny of
tales, the definition of their linguistic features cannot be based on fir§thand experi-
ence. Our impressions are mainly fed by our reading experiences. Even in this con-
text PLATO’s criticism in Phaidros about written literature gives food for thought,
claiming as it does that the growing prevalence of the written form will lead to the
degeneration of memory, and so will cause great harm to the natural creative readi-
ness of the mind.” We will probably not be able to e§timate how much harm has been
done to the history of the intellect by the written form (as this would be an impossible
and absurd enterprise); nor, furthermore, to e§timate the relationship between these
losses and those invaluable assets which would be impossible without the universe
of the written word. Apart from this it is a fact that nowadays one generally encoun-
ters tales as a parent during one’s practice of reading out bedtime §tories, very often

half asleep (which, however, obviously does not mean that parents cannot tell tales.)

nology of tale research different terms are used to define these tales: fairy tales, adventure
tales, hero tales, magic tales etc.

15 PLATO: Phaidrosz Platén 6sszes mivei I1. (Phaidros, The complete works of PLATO II)
Eurépa, Bp., 1984. 787-798. (ford. Kévendi Dénes)
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This §tate of affairs, however, cannot appropriately comprehend the drama of its
genesis, sympathize over the §toryteller’s mental efforts when serving his audience,
or enter into the meaning-generating spirit of the audience. The lack of a natural re-
lation overshadows our attempt to interpret the meaning of the tale, since in reading
aloud the roles of a §toryteller and liStener mingle together, the hermeneutic posi-
tion is overburdened. Reading aloud is, in fa&, mediation, adjustment to the needs
of the §tory. Here the ‘Storyteller’ does not create the §tory himself, but rather agrees
to §tick to what is given. The soliloquy of the recital, however, (at be§t) tarts opera-
tion not only outwards but ‘inwards’ as well, since during the recital the imagination
of the narrator is set in motion and becomes separated from the written text until the
undifferentiated vibration of the black (the intricate curves of the letters) and white
(spaces between the letters) forces him back to the text. In reading aloud we cannot
be both narrators and listeners at the same time, since the tale here appears through
the reflected reality of the written word and we are constrained by its expectations.

We must also see that the original and natural medium of existence of tales is a
socially honoured communicative situation. In traditional societies §torytelling — the
opportunity of telling a tale —is a clearly di§tinguishable moment which is often part
of a splendidly choreographed ritual.’® Considering their formalities the customs at-
tached to Storytelling can be extremely varied in different regions, peoples or even
villages. In contrast, the circums$tances of the birth of a tale, independent of the lin-
guistic and cultural differences, can always be traced back to the communicative set-
ting of Storytelling. The distinguished roles of the narrator and his audience and their
clear-cut separation, as well as the di§tinctive attention surrounding the act of nar-
ration, are generally observable moments. The tale, which is narrated, related, sung
or ated out and is interpreted, enjoyed or perhaps provokes boredom, laughter or
grief in the audience, comes, in fa&, into being in a spiritual field imperceptible for
the outsider split between the two poles. It is a form conétituted through language,
one which is brought about by the intention of the fabulist on the one hand, when he
makes up his mind to tell the §tory, and on the other created by the will of the audi-
ence undertaking the task of ‘listening’ to the §tory. This almo$t self-evident conclu-
sion is simply intended to emphasize that both parties to the tale genesis enter into a
situation which is caused by an intentional and conscious choice, and this indicates

both the wish to provide meaning embodied in tales (on the narrator’s part) and the

16 For the community tales possess informational value. Marion VARGAS LLOSA’s great
novel, The Speaker provides an excellent example of the ritual features of tales (Storytell-
ing) (Magvetd, Bp., 1987.)
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intention to search for meaning seen — on part of the audience —as a requirement that
must be complied with.

The tale generated in this relationship is a text filled with meaning in the herme-
neutic sense. The question is whether in our case the identification of the interpreta-
tional situation makes it possible to postulate that the tale always possesses a meaning
beyond its actual ‘Story’ and explicit meaning, and whether we can jutify this feature
through the interpretation of its ‘form’ and certain significant motifs.

Before answering this question let us return to our initial problem, the metaphor
of the ‘journey’.

The motif ‘road, journey and wandering’ is repeated in various forms in most tales
and constitutes the backbone of the consecutive events, the framework within which
the §tory unfolds, as well as the basis of its scenes. The intentional motion attached
to the image of a journey (travelling) is a defining motif of the §tructural similarities
between the tales of peoples the world over. The essence of this motion is that eve-
ry act is governed by the desire to surmount spatial distance and in the motion the
rhythm of the §tory’s advancement adjusts to the ‘thythm of the §teps’ of the wander-
ing hero, and the two together create the §tructural and content harmony of the tale.
It is conspicuous that tales dealing with very different topics can successfully rely upon
the universal motif of the ‘journey’ and this is rather surprising because their mean-
ings, i.e. what they yield morally and intellectually, are different every time. The motif
‘road, journey and wandering’ is suitable for expressing the actually formulated mean-
ing independent of the difference between cultures. The quetion remains whether
the ‘road’ as a ‘metaphor’ serves only as the framework condition for the §tory, func-
tioning as a sort of tool for building the §tructural framework of the tale, or whether
another, implicit level of meaning can also be pinpointed.

Our goal cannot be to compare the different hypotheses relating to metaphors, but
we should trust the tale to have the necessary power to justify the hypothesis accord-
ing to which the hermeneutics of tales can be unfolded through the multiple mean-
ing of the ‘journey’ metaphor. The success of this enterprise could also be a proof of

the fact that the meaning of a metaphor always lies beyond its explicit meaning.!”

17 The metaphor is a problematic concept in the practice of hermeneutics. In the convention-
al sense of the word it is a linguistic tool which makes it possible for us to say something
completely different from what we think, but we can do so in such a way that this will not
cause any loss, since the aim of ‘searching’ and ‘circumscribing’ is exaltly to say more about
a thing than its concrete definition. If we made an attempt to replace the notion of the

metaphor with a metaphor we could say that it is a ‘language disguise’. Although it can be
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sensed that this is far from the most illustrative example available, and not as appropriate

as the linguistic virtuosity of the Icelandic Kenning authors considered as, ad absurdum,
the wild men of poetry, it can &ill be under§tood immediately why in our case it is such a
complicated task to create a modality that meets the requirements of the abstrat needs of
philosophy. (BORGES: Az idé tjabb céfolata (A New Refutation of Time), Gondolat, Bp.,
1987. pp. 111-117). As RICOEUR elucidates it in his brilliant essay, this is caused by a para-
dox: ‘there is no discourse on metaphors which does not work with a metaphorically created

sy§tem of concepts in itself”. (RICOEUR: Széveg és interpreticié: Metaféra és filozofi-
adiskurzus (Text and Interpretation: Metaphor and Discourse in Philosophy, Cserépfal-
vi, Bp., 1992. p. 71) That is, the linguistic-philosophical trick attempting the description
of the nature of metaphors has to take into consideration the fact that ‘metaphors are ex-
pressed metaphorically’. (RICOEUR: Ibid.) Although it is extremely difficult to do this

for philosophy, (this was thought to have been solved by the interpretation of RICOEUR,
HEIDEGGER and DERRIDA’s sy§tem of metaphors) it is not such an unfamiliar task
for a possible hermeneutic analysis. The birth of the metaphor, its acquiring meaning, can

be captured in the constant interpretative vibration which is a part of everyday language

use. The root meaning of the word ‘metafero’ originally is: take something somewhere else,
relocate, replace, change, mix up (TEGYEY L, KAPITANFFY 1., & GYORKOSI A:
Ogorog nagyszétar (Academic Dictionary of Old Greek) Akadémiai, Bp., 1990. p. 672),
i.e. from its etymology it can be seen that the spe¢trum of meaning is embedded in a con-
scious and considerate motion, a linguistic gesture the essence of which is representation.
‘Language disguise’ is an ab$traction showing how something can be represented in a dif-
ferent way in order to make it seem to have gained something. Let us examine what yields

of meaning this very special compound possesses.

If we say ‘language disguise’ it expresses the dual nature of the metaphor, its being able

to hide and reveal at the same time, its revealing by being hidden. ‘Disguise’ refers to the

thing that hides behind it, although not on the basis of similarity, just as the person wearing
the Dionysus mask does not really resemble the ‘Wild Deity’. On the other hand, howev-
er, putting the mask on serves as representation in the sense that it intends to show some-
thing completely different from what it hides. Metaphors are clearly distinguishable from

similes. Le., it is, based not on the notion of ‘like’ but rather that embodied in the coupled

form ‘exiéts like’ (as RICOEUR puts it) (Ibid.). ExiStence here is representative and not

concrete. When comparing them with symbols GADAMER claims of metaphors that

they always refer to somebody or something remote and this constitutes the major difter-
ence between the two notions as the meaning of a symbol is embodied in presence and the

a& of prodution linked to it. (The remark is only valid if we look upon allegory as a met-
aphor gradually unfolding in the totality of the text.)

At this point we must also see that the logic of the linguistic gesture under§tood as the

metaphorical logic representative of ‘carrying across’ (motion), is discontinuous. Motion -
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The bet approach is, perhaps, if we make the communicative base-setting of tales
our $tarting point. Storytelling in traditional cultures, such as the ones mentioned
above, is a special occasion in the sense that it is clearly distinguishable from every
other altivity of everyday life. It is expressed in the way a community relates to tales,
which is apparent in the cu§toms and way of life of a given society. Tales require at-
tention; they are the kind of original manifestation of thinking which entail the mo-
mentary ‘suspension’ of reality. This excludes every form of behaviour which keeps
our spirit from being fully under the influence of the narration of the $toryteller, i.e.
for it to be interpreted there is an absolute need for validity.

It is easy to under$tand that this consequence never arises from the uniqueness of
the §tory; it is rather a universal feature of the genre. The point in question is that the
tension between the universal form of the tale and the incredible variability of §to-
ries is rooted in the adaptability of the genre. From this it follows that the tale as an
exercise in interpretation is an ‘intellectual chameleon’ which is able to adapt itself to
any kind of circumstances with no change in its ‘form’. That is to say, from time to
time tales are brought up-to-date, since in the ontological sense it is a phenomenon
utterly independent of any social, cultural or intellectual environment. Its contem-
porary curiosity lies in the fact that Stories — with their characters and atmosphere
based on knowledge of local conditions — are able to make the audience interested
in comprehension by offering them the opportunity of adequate involvement (based
on the analogy between the tale and true reality). With wandering and the acquisi-
tion of experience attached to it (i.e. learning), or with the inbuilt traditions and be-
liefs of a given cultural background the fabulist creates a feeling of homeliness, and
the audience is lured to understanding by this attrative feeling of security. In con-

trast, the message of a tale in a §tory is almost never explicitly expressed. (This would

meaning the essence of the process for interpretation — irretrievably isolates the phenome-
non providing a basis for a metaphor and the metaphor itself and thus creates discrepancy.
'The mask, however, terminates the dividing line between the living and the dead and makes

this isolation imperceptible. (Kerényi Karoly: Egei tnnep, Az ember és a maszk (Celebra-
tion by the Aegean Sea, Man and Mask) Kriter, Bp., 1995. pp. 83-103) The telling of the

§tories in the tale (the journey) — the soliloquy of the §toryteller — is a fanta$tic linguistic
carnival, where the meanings of the words in their festive dance are disguised, but where,
in the context of the totality of the narration, the secrets of the texts are revealed. The at-
tempts to unmask, the suspicious feelings, intrigues and intuitive doubts all torment inter-
pretation. The ‘road” appears to the interpreter as something far away, while the journey is

seen as being not here; at the same time we are sucked into the my$tic whirlpool of meta-

phoric meaning as it puts us on the road and turns the ‘not here’ into a present reality.
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make it rather boring.) The meaning of a tale is never identical with the §tory alone.
True, the meaning is inseparable from the exciting events which offer genuine enter-
tainment and from the fantastic adventures of the hero, since these are the elements
which show the meaning, and that is why the usual, familiar forms that make up the
narrative are truly interesting for the audience, how it turns into a hermeneutic task
given expression in the §trutural order of the tale. The effeCtiveness of the temptation
to comprehend depends on the harmony of the elements within the §tory and is a re-
sult of the tension between the novelty of the constitutional principle and the ‘home-
like” atmosphere. The tale captures the heart of the audience, hermeneutically entraps
them, from which there is no escape other than by mobilizing the power of their ‘in-
tellectual spirit’. This unique feature of the tale becomes of central importance as the
joint effect of several components. Let us consider some important aspects of these.
Firétly, for ordinary people tales represent a possibility of both withdrawal and
identification with the hero through their suspension of reality and their creation of a
picture of an alternative world. With the help of the imagination the tale offers a fan-
tatic experience of a journey to a different world, the joint description of the risks and
pleasures of the road, the total reliving of the hero’s wandering, the learning about
and under$tanding of difference, and of otherness. The ‘road’ in tales seen as the par-
aphrase of cognition becomes comprehensible for the interpreter (the current audi-
ence) through the clear distin&ion of the levels of meaning of the ‘road’ metaphor.
The §tory takes place on the ‘road’ both in its concrete and ab§tract meaning, where
the subsequent events show the direction of the §tory. The motif of the ‘road’ is syn-
onymous with the everyday problem-solving mode of thinking. The attempt to tack-
le life’s hardships and tasks always takes place ‘on the road’, which appears to be the
best attempt made to choose the optimal alternative available for the individual. In
our case this kind of interpretation of the ‘road’” metaphor is also legitimized by every-
day language use, as it connets the phrase (the sound) ‘way’ with the ab§tra&t mean-
ing of ‘method’. That is to say, the image of surmounting the distance, completing
the journey and a lucky arrival are linked to the conviction which claims that the suc-
cess of every individual’s life §trategy is heavily dependent upon the individual’s abil-
ity to become the hero of his own life on the journey to his final destination. Success
or failure only depends on the hero’s conduct on the road, his agility, bravery or his
interpretation of a given situation and whether he analyses it correctly or incorrectly.
We have several examples at our disposal to support how deeply the metaphor of
the ‘road’ is rooted not only in commonly used language but also in that of philos-
ophy and literature. For in§tance, GOETHE in Wilhelm Meiter’s Years of Wan-
dering points out that the basic motif — the character of the wandering hero — is an
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appropriate tool to express hidden thoughts that require implicit expression. Literary
criticism has often remarked on the way this work by GOETHE seems to be a col-
le&tion of inconsi§tent, non-matching fragments and rough sketches. In 1827 he re-
fle€ted upon these accusations in the following manner: ‘Since some of our experience
cannot be expressed directly and explicitly I long ago turned to the medium which
reveals hidden meaning by forms placed in opposition, quasi reflected into each other
to the attentive observer.’® The essential message of the theory formulated here was
not so much a response to the criticism of the frequently rather jealous contemporary
writers, but rather GOETHE’s experiment at interpreting his own original mode of
writing. In this sense one possible way of revealing the ‘secret meaning’ (which is ob-
viously not the one to be captured immediately) is for the author to li§t and introduce
adequate alternatives and in§tru the reader (the current interpreter) to be autono-
mous and capable of comparing the different versions. The tension thus created carries
the intere$ted individual along into the position of the interpreter where he is forced
to make the choice of the right ‘way’. GOETHE mentions the use of metaphors not
simply as a possible item of the literary repertoire, but employs them as a means of
raising the level of writing (§torytelling).” GOETHE’s perspetive throws light on
further layers of meaning of the ‘road’ metaphor when scrutinizing tale hermeneutics.

Making a choice, the autonomous interpretation and intelleGtion of the situation,
is a defining motif in tale architectonics, in fact it belongs to the question of the gen-
esis of the genre. Let us examine this §tatement from the point of view of the tory-
teller, the ‘father of the tale’. Research has concluded that the current §toryteller (in
traditional societies) does not achieve the fluency of his §tory, his incredibly high level
of di¢tion and ornamental language, by reproducing the $tories in his repertoire word
by word every time. At the same time it is also clear that we are not dealing with an
extreme case of improvisation here either, in which every turn and motif is impromp-

tu.?? PROPP and several other tale researchers share the opinion that tale §tructure

18 GOETHE: Wilhelm Meister vaindorévei (Wilhelm Meister’s Years of Wandering), Euré-
pa, Bp., 1983.

19 For inftance, the countless versions and interpretations of the §tory of St Joseph II support
this argument. GOETHE op. cit. pp. 16—30

20 DARNTON gives the example of the fabulists who live among the illiterate peasants of
Yugoslavia. They recite folk epic poems of the length of Iliad and combine set phrases and
elements in an improvising manner. DARNTON op. cit. pp. 31—32
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can be traced back to certain elementary §tructures which are §trikingly few.?! They
provide the background of the combinative variations for the §toryteller. The appli-
cation of the inheritable panels and motifs, however, makes improvisation possible;
what is more, as has already been mentioned earlier, improvisation is indispensable for
creating the homelike atmosphere of the tale.?> Panels are only suitable for drawing
the outline of the §tory. The pulsation of the §tory, the elevation of the audience into
the hermeneutic position, and focussing their attention depend significantly upon the
individual talent of the §toryteller. This can be observed, for intance, in the differ-
ence between the rhetoric qualities of an expert and those of a beginner §toryteller.?
'The $tory narrated by the reciter is always one of several possible variations, i.e., the
message always reaches the audience in a ‘way’ consciously chosen by the Storytell-
er. In the course of the narration the §toryteller often resembles his heroes, who, af-
ter having reached the crossroads or while making sense of the directions on the road
signs or simply trusting their detiny, set out to conquer the unexplored. The mes-
sage of the tale, therefore, takes shape in §torytelling, which is seen as the sequence
of the &toryteller’s choices.

Secondly, in the genesis of tales an active part is taken by the audience of the mo-
ment, who, with their reation, geStures and mimes influence both the narrator and
the §tory in an indirect way. The success of the narrator can be measured by the level
of intere$t displayed by the audience, — the liSteners — who are aroused by the partic-
ular logic charaéteritic of tales. It also shapes the tale’s unfolding. It is radically dif-
ferent from the logical §tructure of any other expressive ‘form’ (hypothesized through
language). According to LUKACS the chance event of tales does not occur within
immanence, it is not a chance event of reality. As its complexity encompasses the to-
tality of life, it is the expression of the fact that our mortal span is accidental.?* Let

21 In PROPP’s terminology they came to be defined according to the function of the charac-
ters. PROPP op. cit.. pp. 22—67

22 This phenomenon is clearly observable through the mingling of modern and archaic lan-
guage use in Tédor LINGURAR'’s gypsy folktales from Kalotaszeg. The king in the tale
takes his daughter to the wedding in a ‘four-wheeler and hansom cab’. Rézsafia és Tulipan-
ledny (Roseboy and Tulipgirl) Akadémiai, Bp., 1987. pp.191—234

23 It is easy to realize how much the §tandard of the tale is influenced by lingui§tic compe-
tence, the richness of §tylization and the individual talent of the §toryteller. This can be
well observed by comparing the reciters of the collection of tales from Karcsa (Bodrogkéz)
entitled A kiraly virdgoskertje (The King’s Flower-garden), Akadémiai, Bp., 1987

24 Gydrgy LUKACS: Ifjakori muvek (Juvenilia), Béla BALAZS: Hét mese (Seven Tales)
Magvetd, Bp., 1977. pp. 710—724
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us see consider this in more detail. Tale logic is contingent (if anything like this may
be claimed) and in this respe the mind trained in Cartesian causality becomes per-
plexed. The chance event in the tale is not intelligible, but rather transcendent, which

means that there is no mentally comprehensible direct link between the event and its

cause. In the tale convention everything is possible and this norm (the total lack of
normativity) does not fit the logic of other accepted genres. In a narrative the tory

develops gradually, proceeds on its ‘way’, however, from the audience’s point of view

the contextual order of the §tory is a result of unpredictable events.

While liStening to the tale the individual forced into the role of the interpreter con-
§tructs his own S$tory, since those patterns of logic which are suitable devices for in-
quiry on the level of everyday events, for finding the meaning of a given situation, he
either lacks or are invalid. Not only are all tales unique, but so are all the interpreta-
tions attached to them. This is not contradicted by the common experience accord-
ing to which within a community the given §tory is interpreted in a similar fashion,
i.e., the emphasis and moral of the narrative are summed up in very similar opinions.
'The obvious cause of this phenomenon is that in a closed society the people living
there maintain very similar living conditions and language use, i.e., the interpreta-
tional situation and the cultural environment have a great influence upon the mean-
ing yielded. The difference between individual adaptations is hard to perceive for an
external observer, although it does possess great importance within a closed culture.?

The unforeseeability of the events in tales as well as the events occurring during
the course of one’s life are synonymous with the unpredictability of the future. Just as
with the hero on his wanderings, so the individual (the listener to the tale), during the
course of his life frequently finds himself in unexpected and unavoidable situations.
As the wanderer at the crossroads is brooding over the best road to choose, so every-
body meditates when setting a goal for themselves while trudging along on their own
course of life, adjusting these goals to their prospects and, — having thus measured
themselves in this way — they interpret themselves. The current liStener of the tale
finds himself in the same situation as well; he produces yet another interpretational
variation by constantly changing and following the course of the §tory, and by learn-
ing the events he tries to explore the true meaning of the §tory by comprehending it.

25 The external observer finds it difficult to see the interpretational differences of a given §tory
in a closed community, although the role and situation of an individual is heavily depend-
ent upon the extent he has contributed to the formation of a colletive attitude, whether he

is an altive interpreter or just a passive conveyor of meaning.
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'The ‘road’ fully encompasses both the tale and the tale of life. Only we ourselves
have any knowing of what tracks, narrow paths or dirt-tracks we travel on in time. In
his remarkable contemplation HEIDEGGER writes about the serene and encour-
aging dirt-track.?® His words appear to call attention to the fact that a (dirt) track is
not simply fundamental, but also a commitment to and responsibility for the tradi-
tion of the ‘road’ which every wanderer has to keep in view.

A necessary consequence of the analysis of the ‘road’ metaphor is the introduction
of a new perspective. According to this, from the interpretational position of the ‘road’
it cannot be conceptualized purely as a phenomenon of distance. Interpretation must
always keep in mind the temporal aspects of the hero’s wandering, since surmount-
ing the diStance and intellection have temporal consequences. We should, therefore,

examine some questions related to this temporal aspect.

TALE AND TIME

We will also analyse the peculiarities of the concept of time in tales as an outstand-
ing aspeét of their hermeneutic foundation through the process by which meaning
unfolds in the tale. The §tory, — the adventures of the hero — can be broken down into
different phases, i.e., autonomous units, which are loosely tied together into a whole.
PROPP, in his phraseology, calls this autonomous element of tales an ‘itinerary’.?”
Simplified, it essentially deals with one adventure of the hero.?® Let us attempt to in-
terpret the exceedingly complex phenomenon of the time aspect of tales in the con-
ceptual sphere marked (defined) by the phrase ‘itinerary’.

Tales are generally §tories with a framed time §tructure. This means that the intro-
duction of the hero and the beginning of the narration are mostly embedded in real,
everyday, time relations and there is only a return to a real time approach at the very
end of the §tory again. It is noticeable that the plot itself very often ignores the moét
elementary experience of the successive elements of time. The narrator and his audi-

ence — following the hero — leave the time concept of everyday life. This is supported

26 HEIDEGGER: A fsldut (Off the Beaten Track) T-Twins/Pompeji, Bp.,-Szeged, 1994. pp.
219—223

27 PROPP op. cit. p. 92

28 ‘Itinerary’ as a §tructural unit is a successful term. It does not necessarily comprise the to-
tality of the tale which is why it is easily definable, but it also represents a fairly wide set of
motifs, i.e. under scrutiny it proves appropriate for establishing general claims regarding
the ‘form’ of the tale
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by those examples in which three days represent a whole year or when the time expe-
rienced by the hero differs from real time.

Tales achieve their unusual way of dealing with time, its discrepancy from real
time relations, by the application of wonderful, fantaétic and incredible motifs. They
obviously have a different effe¢t on the audience in traditional cultures than on the
readers of the tale collections of our century. According to §tate-of-the-art research
a great majority of the transcendental elements of tales are made up of fragmentary
myths, the original meaning of which have already faded from the collective mem-
ory.” For the liftener living in a traditional culture the aura of the interpretational
position is imbued with the naturalness of the faith placed in tale magic. We must
remark, however, that this faith reflects different expectations, and is far from being
of the same depth as the conviction of the charater in the $tory who takes an active
part in the ‘interpretational practice’ of the myth, in the procedure of the ritual. De-
spite this, even if it is intellectually unsustainable, on the mental level of conscious-
ness an eerie insecurity §till prevails that the wonders of tales (fairies, witches etc) are
exiStent phenomena of our real world.*

'The definition of the meaning of the tale is always inspired by the rational criti-
cal position that is built upon the lack of dire¢t experience of the magic phenome-
na. As a result of his prevailing critical rationalism the reader of the modern age can
only comprehend tale magic as the proof of the endless wealth of the human imagi-
nation. Of course, we are talking about the ambivalence attached to the hermeneutics
of tales, and to the definition of the meaning of the universal ‘form’. Rational criti-
cism and faith based on transcendence — the two attitudes intermingling and whirl-
ing in an endless game — arch over the whole interpretation. When interpreting tales
one common moment can be identified between the perspectives of the audience liv-

ing in traditional societies and those of the modern age reader.

29 PROPP op. cit. p. 108; J. MELETINSKY: A mitosz poétikdja (The Poetics of Myths)
Gondolat, Bp., 198s. p. 339; KIRK op. cit. pp.s7—71

30 For instance a surprising finding of the research done among the Csingé people of the Gy-
imes region in the valley of Eastern Carpathia is that even today many of them are con-
vinced of the exiStence of evil fairies and §trange creatures left behind from archaic belief.
We have found a family of three generations where everybody, independent of age and ed-
ucation, knows about the common experience, even if they are not happy to talk about it,
when at night with a full moon there were ‘belles dames’ riding bolted horses that have es-

caped from the §table. (belles dames=evil fairies)
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'They share an under§tanding according to which the magic moments in tales can-
not be comprehended in a direct way as they cannot be derived from the principles
familiar to the natural mind. Whereas, if we overcome our prejudice, the intellec-
tion of the meaning of the magic events that constitute the plot becomes possible in
a direct way.

What we are dealing with here is the fat that the hidden nature of meaning, its
unintelligibility, is the consequence of a lack of contextual overview, i.e. the herme-
neutic sense of the magic elements which occur becomes detectable in the mirror of
the whole of the tale. The divergence of the time concept of tales from the successive
time concept is expressed almost exclusively through these transcendental events. It
can be $tated that the time §tructure of tales is built upon the coexistence of differ-
ent, mutually alien attitudes.

Are we not talking about the fact that tales are in fa& attempts made both to rep-
resent our life as continuous motion, and at the same time to represent the different
time dimensions as special events in our itinerary of life, as they appear with their
necessarily different perspectives? It is not clear whether we are talking about time as
a condition required for change to occur (objective) or about change itself. The ques-
tion of time is perhaps the greatest thought-provoking mystery of our metaphysics,
one of the questions which mo$t occupies philosophy. Time can be comprehended as
motion with a definite direction, an irreversible and unstoppable process rolling from
the current present to the unknown future. In this relation the repetition of HEI-
DEGGER's §tatement, according to which the basic direction of time is the future,
is not a theological §tatement in the hermeneutic sense, since future is undefined,
meaningless and always obtains concrete sense in the actual ‘now’.* This impercepti-
bly short fragment of time is called the present by our language, one which immedi-
ately vanishes with the moment of uttering it. The ‘ephemeral’ life of ‘now’ serves as
the basis of the aporia which was expressed by ARISTOTLE about the phenome-
non of time* and was solved by AUGUSTINE in the famous formula of The Con-
fessions.® It claims that the past is the knowing of ‘past events’ in the present, or
recolle¢tion; knowing of the future in the present is ‘expectations’; while our view as
we see the world ‘now’ is the present. The way the present is related to the past and
the future is not based on an empirical experience, since it is either completion or un-

defined ab$traction. We postulate reality through experience as entering the spirit of

31 M. HEIDEGGER: Az id6 fogalma (The Concept of Time) Kossuth, Bp., 1992. pp. 27-51
32 ARISTOTLE: Physika IV Harvard University Press, 1980. pp. 217b—218a
33 AUGUSTINE: Vallomésok (Confessions) Gondolat, Bp., 1987. p. 365
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the events, the accumulation of experiences, given in the indiretness of the present
but otherwise through the transformations of thought. HEIDEGGER once even re-
proached AUGUSTINE for not going further.** In an early analysis of the current
nature of present existence he shows that our knowledge of time, ‘the basic phenom-
enon of which is futurity’, for us here in present existence, obtains the only authentic
future of being here, the knowledge of our own death by discovering our own pass-
ing away, by ‘running forward’. About the past as authentic hitory he writes the fol-
lowing: “The chance of gaining access to history is rooted in the following possibility:
in what way is any present capable of running towards the future and shaping it. This
formula is the fir§t theorem of all hermeneutics.”® Life is a continuous motion to-
wards death and embedded in the unavoidability of this is the universal experience
awaiting everyone, and this fa& occasionally torments us.

We must make a digression here in order to examine the time concept of tales.
The reason for this is that at this point tales suggest something completely differ-
ent from the philosophical tradition (or, conversely, philosophical tradition creates
for itself a different perspetive); since the tale ignores both ARISTOTLE’s criti-
cism that refutes the idea rooted in the natural mode of thinking which $tates that
the three dimensions of time coexi§t, and also refutes the wisdom about time provid-
ed by AUGUSTINE which forms the basis of the Cartesian logic defining the spirit
of the modern world as well as the scientific attitude based in NEWTON’s physics.

The interpretation of time in tales perhaps best corresponds to HEIDEGGER’s
view, with the difference that it bears no comparison to the isolated experiment con-
ducted by the philosopher, who wants to prove a human time concept which is nat-
ural and is originally expressed in a self-evident way in the cultural phenomenon of
the tale through the artificially conétructed §tructure of an artificial language. Tales
take advantage of the hermeneutic opportunity hidden in the joint representation of
the three dimensions of time in our thinking; what is more, in visualizing death they
give a significant example of the essentializing technique of the condensation of time.
Let us take a closer look at this.

The §tories in tales, understood as attempts at interpretation do not remain exclu-
sively within the natural frames of life. Of course, the transcendental events accom-
panying the wandering hero are not part of reality either, but there are tales which
even §tep beyond the boundaries of life. We can find several §tories about the events
related to dying and to the nature of death. The topic of life and death connected to-

34 M. HEIDEGGER op. cit. p. 32
35 M. HEIDEGGER op. cit. p. 49
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gether is a basic question which has frequently troubled Man since the dawn of civ-
ilisation. From the perspective of individual existence the fulfilment of time brings
with it the suspension of personal time (termination). We believe that the concept of
time cannot be interpreted in death as it is considered to belong to life only.

While examining the time concept of tales we must deal with two types of §tories
about death. One type of these §trange tales centre around the possibility of avoid-
ing death; they are often amusing narratives about how simple people try and outwit
‘Death’ in the hope of eternal life.* The second type of tales dealing with death, are
closely related to the former. The plot of this second type is always based on reaching
‘the other empire’ (travelling to the lower world). In characer they are similar to the
mythological §tories of going to Hades. Entering the ‘other empire’ does not neces-
sarily mean the end of life, the occurrence of death, though we must recognise that
leaving this world can only be interpreted as an accomplished faét for those who $tay
behind.? The adventures of the hero in the ‘other empire’ can be followed by the au-
dience of the tale, they can sense the danger threatening the hero’s life, the encoun-
ter with the experience of the unknown, alien world, and the risk to his life that is
concomitant with crossing the border. This is expressed by the narrator in such a way
that getting back to this world is always the toughest task of the tale. Let us take a
more detailed look at these §tories.

Gilgamesh, who could not get over the death of his only true friend, the hero En-
kidu, arrived at Um-napisti after unbelievable adventures in order to get an answer
to the question of life and death.’® Um-napisti replied: “‘What is created passes away.

36 For in§tance: 4 rdszedett Haldl (Death Outwitted) A csodamalom. Balti népmesék (The
Magic Mill: Tales from the Baltic §tates) Akadémiai, Bp., 1989. p.182; A haldl é& a vénasszo-
ny (Death and the Old Woman) Az ikertiindérek. Zagyvarénai népmesék. (Twin Fairies.
Folktales from Zagyvaréna) Akadémiai, Bp., 1990. p. 45); Jonds meg a Haldl (Jonah and
Death) Rézsa PALLAG. Kérpét-ukrajnai magyar népmesék. (Hungarian folktales from
the Carpathian Ukraine). Akadémiai, Bp., 1988. p. 101)

37 The motif of returning to this world in Hungarian folktales is probably greatly influenced
by the §tories similar to those of Lérinc TAR. The knight from a gentry family living in
Heves county arrived in Ireland on his wanderings, where he spent a day in St Patrick’s
Purgatory near Dublin. The authenticity of the journey to and from ‘hell’ and the accura-
cy of its retelling are justified by a certificate issued by the prior of the holy place. The leg-
end woven around the §tory must have become well-known rapidly as it was also adapted
by an author like Sebestyén TINODI.

38 Um-napiti is an immortal hero endowed with eternal life during the Deluge. Heroic po-
ems: Gilgamesh, Eurépa, Bp., 1972.
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Death is the punishment of the living.” Despite this, Gilgamesh tried to do the im-
possible, and when he was unable to make good use of two opportunities offered to
gain immortality, he finally accepted the inescapability of his own (mankind’s) fate.*’

We can come across interesting tales in which it is possible to find elements similar
to this ancient Babylonian §tory, the plot of which consists of the wandering of the he-
roes in search of eternal life. The main charaéter of the tale entitled The Land of Im-
mortality, the young prince, is motivated to find the empire of eternal life by his fears
of dying. During the course of his wandering he accepts neither the offer of the magic
giant offering him a life of a thousand years, nor the invitation of the ‘Blue Princess’
to her castle, which carries with it a punishment to live a life of two thousand years.
Finally our hero reaches the empire of the Immortal Queen, where he has already
lived three thousand years when he remembers he should visit his poor old father. In
vain has the Immortal Queen warns him that he will find there nothing but decaying
bones; finally she presents the adamant prince with the water of life and having done
so she lets him leave. He is just about to revive his father when Death arrives quite
unexpectedly to take along the young man he has been looking for such a long time.
'The prince only returns to the Land of Immortality with great luck.

'The §tory, which can be found in Hungarian-speaking territories in several versions,
gives an excellent interpretation of the concept of death in tales. On the one hand it
expresses that the value of life is rooted in its finite nature, since many times it gives
a hint that the insatiability of the hero is inexplicable, while on the other hand it puts
into words the concept that Man cannot do anything to escape death (Death). Con-
tra vim mortis non e§t medicamen in hortis. From the perspetive of the tale death
and life necessarily belong together, they are mutually conditional and this idea, in
BORGES’s words, forms the basis of the faith placed in cosmic immortality imbued
in the elemental layers of culture.*’ Tales treat the finiteness of life in this world fac-
tually; however, contrary to this, the fear of ‘Nothingness’ tormenting modern man
is alien to them. What is more, the anthropomorphized character of Death is very
often attributed with traits such as mercy, original justice and moral sensitivity. This
is surprising considering the modern conception of death, although it is true that the

main attribute of Death is unrelenting determination, and his other traits serve only

39 We cannot consider the scrutiny of the common roots of myths and tales our task, but in
our case the Story of Gilgamesh taken as an example of visiting the underworld is a myth-
fragment the separation of which from tales would be rather problematic anyway, which is
why it is not inappropriate to use it as a reference. (see also footnote 29)

40 J. L. BORGES: Az id§ djabb cifolata (A New Refutation of Time), Gondolat, Bp., 198.
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to add more subtle shades. An excellent example to support this claim is the Hun-
garian tale of Jonah and Death’ from the Carpathian Ukraine.* The father with as
many children as the §tars in the sky cannot find a godfather for his youngest child
in the town where he lives, since he has already asked even the king to be a godfather.
He then sets out determined to ask the fir§t person he meets to become a new rela-
tive. It so happens, however, that in the middle of the ritual it occurs to Jonah that he
should ask who the new godfather actually is. It turns out that fate has involved him
with God himself and since Jonah is a poor man he turns him down by saying that
poor people are made poor by God, and happy people are made happy by him, so he
has a reason to find a ‘more just’ relative. Jonah comes to an agreement in a very simi-
lar fashion with the second person on his way, but again in the middle of the baptism
he remembers he has no idea of who it is his good luck has granted him. It turns out
that on the second occasion fate destined Death to be a relative; Jonah accepts him
joyfully, as trying to find a more just creature than destiny is an utterly vain enterprise.
In the tale concept of death, life and death are not in opposition in the absolute
sense of the word; on the contrary, they are periods of life following each other, they
complement each other and death is not ‘nothing’ but a necessity originally part of
creation. This experience is quite unusual to our modern eyes, but perhaps this is
what makes it exciting since it opens up completely new perspectives of interpretation.
The concept of death in tales is a radical example of time condensation (the coex-
iStence of the three dimensions of time). On the one hand, expression is given to the
idea that for Man his own present is realized in the faith placed in his only authentic
future (death), i.e. the constantly imminent future as the congtitutive condition of the
present, itself becomes present. Secondly, the present nature of the future maintains
the level of tension which can be grasped from the inescapable occurrence of destiny
as a possibility, more exactly from the meaning of the past (events which have passed
away), which takes its source from the universal certainty at everyone’s disposal. The
essence of the past is that it is not present, but only in the context of marking some-
thing which is not here ‘now’. For the individual, however, it can only be interpret-
ed as reflexive knowledge, which always has itself as its subject, i.e. the manifestation
of becoming ‘pa&t’ is the proof of the accumulative power that turns past things into
values, thus creating tradition. The time-condensing aspect of the tale attitude is not
a wanton logical attra&tion; from the hermeneutic aspet the condensation of mean-
ing attached to the phenomenon is of great importance. The metaphor of Death cho-

41 Rézsa PALLAG: op. cit.
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sen as a Godfather precisely expresses the infinite possibilities of the complexity of
meaning in tales.

Man, of course, tries to withdraw himself from the depressing influence of the
time experience (death experience). This is expressed in the difference which Man
makes between subjective time experience and the homogeneous time concept based
upon the measurability of time. Our actions are imbued with the dual nature of time
interpretation. This difference can be made perceptible most ditinctively by plac-
ing in opposition the artistic mode of expression and the time-handling techniques
chara&teritic of everyday routines. While everyday life is based on the experience of
measurable time, since Man imagines his life in the order of his subsequent attivities,
and indeed claims this orderliness in time which embodies the principle of efficiency
as a requirement, the individual plans his life in its totality as something lasting, out-
side time. In most cases individual life §trategies §trive for some significance beyond
to transcend, as it were, the routine that forms their building blocks. That is, Man’s
intentional actions are all attempts to refute mortality, which become experiments
dedicated to honouring the memory of eternity in the total relatedness of life. In this
context everyone is the artist of their own lives, the success (value) of which will be
judged by generations yet to come who will preserve it in memory or forget about it
altogether. An important aspect of the hermeneutic importance of a work of art, as
GADAMER put it, is its idiosyncratic time concept. According to this, the experi-
ence of timelessness functionally belongs to the experience of the work of art, since
the work draws the recipient into the position of the interpreter by making him pause;
and thus time essentially becomes indifferent — from the aspet of the individual the
act of yielding meaning is an event outside time.*

Tales, just like works of art, take a similarly radical §tand againét the oppressive
weight of the successive time concept. How can we make this claim? It is because the
form of tales cannot be placed outside aesthetics, i.e. their uniqueness as a work of art
can be defined on the basis of the criteria used to judge any work of literature. (They
are linked to authors — even if they are very often unknown — and their accepted ty-

pological features and linguitic form, etc can be described). This is why in our first

42 H. G. GADAMER: 5z6 és kép (Image and Gesture) ‘thus true, thus exi§ting’ (Szép ak-
tualitisa — Actuality of Beauty) T-Twins, Bp., 1994. p. 228

43 We musét not, however, forget about the fact that in the light of the modern theory of lit-
erature, the ‘critical theory’, the achievement of the deconstruction of literature to a mere
genre category is unsupportable, but the theories classified under the umbrella term ‘aes-

thetics’ are just as suspicious in this respect. From the perspective of the form of the tale,
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approach we can characterize tales with the time concept of works of art, but upon

a more thorough scrutiny we encounter other analogies as well. The hero is usually
an individual with vision, one who makes plans to achieve the goals set for him, de-
fines them in a concrete way, informs himself about the circumstances of the materi-
alization of the enterprise, of the §tory, and in reality provides a detailed itinerary for
the reader (listener). However, from the perspetive of interpretation what is salient
is that tales do not contain any information concerning historical time. In the case of
the ‘Once upon a time’ type of tales or ‘In the beginning there was’ mythological tales

the absolute universalities remain undeveloped.** Their timelessness, however, elim-
inates their anachronism, i.e. the timeliness of the message depends on the power of
interpretation rather than the time of the occurrence. Tales are timeless phenomena.
If we want to briefly sum up their handling of time we can §tate that the horizontal

level of their time §tructure is built up from the image of the coexistence of the pre-
sent, past and future, while their vertical level is made up by the dual nature of the

individual’s (the hero of the current tale) relatedness to time; i.e., on the one hand,
the successive everyday life of the social being, and on the other, the creative, self-
conétituting personality. This only means that in the conventional sense of the word

everybody is the ‘arti§t’ of their own lives; i.e. the individual enters into an ae$thet-
ic relationship with himself and the reflexive nature of the phenomenon is splendid-
ly illustrated in the tale.

The course of the tale (the §tory of the hero’s adventure), the succession of events
running into the unpredictable future can be comprehended as the synonym of the
temporal expansion of life. However, the hero, like the ‘hero’ of everyday life (here
the liStener or reader of the §tory), apart from not tolerating the unpredictability of
the time to come, deliberately tries to influence his fate and good fortune. Some of
the tale characters are those belonging to the wonderful, transcendent world — the
goldfish saved from dehydration, the ‘one good turn deserves another’ grandma —who,
with their prophecies, pave the way for the hero to successfully reach his goal. We
could give the phenomenon short shrift by saying that the oracle nature of the tale

however, its introduction to the conventional conceptual field becomes unavoidable, since
in our case the presentation of the problem has only got as far as the question of legitima-
tion.

44 Concrete numbers only characterize the order of the time period. In spite of this, the tales
that have historical figures as their heroes (e.g. King Matthias) §tay outside all chronolo-
gism as their intention is not to emphasize when the §tory takes place but rather who it is

about.
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is nothing other than Man’s eternal, hopeless longing to influence the ‘blind’ future.
In his §tudy Kornél STEIGER traces back the basis of the intitution of prophecies
to the fragmentary nature of human knowledge, the mo$t important idea of which is
that we are only in possession of the present.* However, we must not ignore the fact
that the oracle nature of the tale appears as the factual definition of the course of the
future, i.e. the need for infallibility. The assertion about the future is always an ex-
act and detailed definition of the events to come. The ‘what and how it will happen at
this and that time’ is, in fact a categorical interpretation of what does not exiét. The
relevance of the prophecy is supported by the doubtful hero’s disobedience and his
finding himselfin trouble. The prophecy of the tale is always a miraculous character’s
knowledge of the future, an order, a ‘diretions for use’ determining the hero’s life.
The knowledge of the future is not simply an opportunity; it is, rather, an obligation.
Those who make a decision about their own fate should be aware of what they do, not
only on the level of supposition, but on that of convittion as well.

We must §top here for a moment. The timeless hero, who doubtfully accepts the
value of the oracle denoting an assurance of the future, induces a hermeneutical par-
adox. What is the point in question? It is obvious that the charater undertaking any
adventure that comes his way — just like anybody else — is motivated by a basic hu-
man feature: inquisitiveness. The protagonit of the tale is §triving for the moét exa&
specification both of his situation and his opportunities. When he disobeys the ora-
cle of the tale (quasi order) we can under§tand it as an attempt to re-evaluate the sit-
uation (the momentary situation). The problem is that by ignoring the advice of the
transcendental figure, the hero’s endeavours usually have an unfortunate ending. The
failure of the enterprise is revealed since the future that develops always reveals the
relevance of the prophecy. We wonder whether the tale at this point does reveal some
kind of a hidden anti-hermeneutic attitude. Is this not about the de§trution of inter-
pretational behaviour, i.e. that the ‘fatal future’ — independent of the will of the hero

— which belongs to our reality will come about?

Despite the fact that the hero breaches the order of the prophecy, the magic char-
alter (the prophet) frequently pardons him and is ready to help him again, and events
take a lucky final turn. The hermeneutics of tales makes it clear that the hero can nev-
er influence the time to come, but it also asserts that knowledge about the future is

expressed in tales as the present.

45 Kornél STEIGER: Delphoi jéslatok (Delphi’s Prophecies) Holnap, Bp., 1992.
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IN PLACE OF AN EPILOGUE

It can be grasped that the principles of the operation, §tructure and textualization
of tales greatly differ from the accepted forms of expression and modes of thinking of
everyday life. Tale reality — as has been mentioned earlier — goes beyond simple every-
day reality, since the world revealed to the interpreter by tale modality is acausal, at-
emporal and transcendent. Tale reality can only be characterized by terms borrowed
from the terminology of metaphysics because for the description of the phenomenon
we have no appropriate phraseology available. But contrary to appearance ‘the inten-
tion of tales thus is not a metaphysical reality...*¢. This is why they do not demyétify
the belief that our relationship to reality can be based on whatever privileged read-
ing we choose. This is reinforced from time to time in every §tory, due to the repet-
itive nature of tales.

Tales as repetitions always mean repeating something else in the very same context.
The infinite variation of topics, from the hermeneutic point of view, is a sequence of
different attempts at answering a problem. It is easy to see then that tales exist in rep-
etition. Repetition funtions as smuggling back the questions, the evergreen topics
that can never be put aside. Any §tory narrated is always an attempt at interpretation
unfolding through the universal ‘form’ of tales. What is at §take in interpretation is
the current interpreter’s (narrator, listener or reader’s) discovery of his own answers
without which personal exiStence cannot be e§tablished. The way tales relate to the
undoubtedly serious questions is basically optimistic and this can be a valuable experi-
ence for our depressed present exi§tence. Tales as an interpretational practice have no
losers in the absolute sense of the word, as the moral of every §tory lies in the hope that
everybody can win once; you only need to try again and again with limitless patience
and humility, just like the hero of the tale who also sets out to remedy even hopeless
situations every time. Repetition induces the programme of the identification of the
worded message, which coincides with the question of the self-re-evaluation of the
human spirit, i.e. tales, similarly to the ‘tale of life’, are a kind of interpretation that
is never finished, and basically this is the essence of ‘tale optimism’ The real value in
their repetition and narration can be grasped perhaps in the faith that Man has in
the power of cognition, as only this can be the source of the infinite belief that makes
the ‘Sissyphisian’ spirit of intelleCtion eternally successful.

Tales as an exceptional ‘form’ of intellectual exiStence can be comprehended as the

epilogue of a cultural discourse encompassing all reality.

46 Gy. LUKACS: op.cit. We must note that LUKACS placed tales in the realm of magic
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An epilogue, which serves to sum up and elucidate the essence of what has been
said so far, remains, by its very nature, separated from the main body of text. We can
only appreciate the sense of tale epilogue if we keep in mind that tales are adequate
places for the fulfilment of the empire of imagination. The imagination operating in
tales, however, cannot be exclusively comprehended based on ancient Greek terminol-
ogy in the sense of a vision, apparition, a dream or imagination.*” Tale imagination is
epiphantic which denotes a mode of thinking that ‘follows’ imagination, i.e. (§taying
with the Greek) makes things ‘visible’. Tale language reflects our education through
a distorted mirror and in it makes Man ‘visible’ and palpable to himself as a vast ar-
ray of opportunities. The tale epilogue is a conversation that can be under§tood as a
commentary relating to culture (Man to himself). The universally appropriate form
of thinking is a colle&tion of undifferentiated interpretations for the understanding
of the events of current social and cultural reality and one that keep our spirit fresh
at the same time. The ‘form’ of the tale is, in fact an eternal ‘source’ of thinking since
the pic¢ture made ‘visible’ by it, like the refle¢tion that appears on the surface of the
water, is unbreakable. The ruffles and the waves spreading on the surface may blur the
picture but cannot deétroy it altogether. And this kind of ‘mirror’, (either the tale or
the surface of the water) with its fascinating refle¢tions, forces Man back to the grip-
ping whirlpool of interpretation(s).

(Translated by Timea Csész)

47 TEGYEY L, KAPITANFFY L, & GYORKOSI A: Ogorog nagyszotar (Academic Dic-
tionary of Old Greek) Akadémiai, Bp., 1990.
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A HALAIL A HALALKOMA-TIPUSU MESEKBEN

I.

NAGY Olga mondja a Széki népmesékhez irott bevezetSjének Haldl és végzet feje-
zetében a kovetkezdket: , A haldl mindig végzetes hatalom, majdnem mindig komor
hangulatot kelt™, s mint tudjuk, az egyetlen olyan ,kérlelhetetlen” és ,emberre ne-
hezedd végzetes” mesei hatalom, amellyel szemben nincs apellata, el6bb vagy utébb
magdval ragadja, a masvildgra viszi a mesehést. NAGY Olga — egy mésik megkeriil-
hetetlen tanulmanya: A haldl az élet rendjében II. tantsiga szerint —, finomit a halal

mesebeli megjelenését és szerepét illetGen:

(-..) a Haldl nem valami gonosz démon, hanem, mint az egyik széki legenddban is,

inkdbb egyszerii szolga, végrehajto, aki parancsot teljesit.”

Ugy tiinik — szdmos mesevaridnst géress ald véve —, tobbrél van sz6, minthogy
a haldl ,egyszer( szolga”, ,végrehajt6” volna; valahdnyszor feltinik j6 néhiny me-
semondénél, CIFRA Jinosnil, JAKAB Itvinnil, BALOGH Mityasndl, sokféle
mis, tébbnyire pozitiv vonds és élmény tapad 1ényéhez, e tekintetben a mese, mint a
HONTT emlitette ,hagyomdnyok viliga”, legbelss természeténél fogva, alaposan el-
tér a mordlfilozéfiai hagyomdnytdl.

A Halil az irodalmi mifajokban éltaldban kérlelhetetlen, konydrtelen végrehajté
hatalom, sét: O maga a gonosz, aki varatlanul csap le dldozatara, s viszi a kiszemel-
tet, gondolkoddsi id6t sem hagyva neki. A Halal olykor: a kaszds, maskor: a haldsz
alakjaban jelenik meg a népmesében, attdl figgéen, hogy a paraszti kozosség milyen
foglalkozast Gz. Rdaddsul légyen sz6 akdr végrehajtérdl, akdr konyortelen gyilkosrdl,
a Halalnak nem szokdsa az alkudozds; nem lehet megvesztegetni, vdlogatas nélkiil
lecsap mindenkire. Villon koltészetébdl tudjuk jol: konyortelenségében demokrati-
kus igazsdgoszt6, rangra, vagyonra, hatalomra tekintet nélkiil ragad magéval férfit és

nét, fiatalt és oreget; kiilldetését éberen végzi, igy hit nem lehet sem kijitszani, sem

1 Széki népmesék (gydjtotte, sajto ald rendezte és a bevezetd tanulmdnyt irta NAGY Olga),
Kriterion, Bukarest, 1976. 41.

2 NAGY Olga: A halil az élet rendjében II. Szempontok egy népi thanatolégidhoz Korunk,
1982. szeptember 675.

69



BALINT PETER

megvesztegetni. Az egyik Kéarpat-Ukrajnai mesevaltozat, a Jonds meg a haldl tanul-
sdga szerint a mesemondd, HORVAT Géza egészen odaig merészkedik, hogy a sok
gyermekes cigny, Jonds egyenesen visszautasitja, hogy a Teremt8isten és Sztiz Ma-
ria legyenek a komdi, mivelhogy szétvilasztjdk a szegényeket és gazdagokat, ellen-

ben a Halilt sziveset 6romest vilasztja, mert nem vélogat.

— Hitha tudni akarod, te cigdny, én vagyok a Teremtdi§ten és ii a Sziiz Mdria. — Ho,
olyasmi nincs. Ezt nem engedem — azt mondja —, hogy maguk legyenek nekem a ko-
mdm, mert — azt mondja —, maguk, aki szegény, szegénnyé teszik, aki meg boldog,
igenis nagy boldognak, gazdagnak teszik. Nekem nem kell ilyen koma. (...) — En va-
gyok — azt mondja — a haldl. — No, te igen — azt mondja — , te mdr megkeresztelhe-
ted! Mert — azt mondja — te nem vdlogatsz, te boldog-boldogtalant, mindenkit viszel.
1 nem vdlasztasz szegényt, nem szegényt — azt mondja. — Ie leszel nekem a leg-

Jobb komdm.’

Létnunk kell, hogy ezzel szemben a mese sajitossdga: a Haldl szokatlan, kilonos er-
kolesi vondsokkal felruhdzdsa; a mesében masfajta Haldl-személyiséggel talalkozunk,
mint az irodalmi vagy képz&mivészeti alkotdsokban; olyasfajta ismérvei vannak, me-
lyek els@sorban is szelidnek, kezes bardnynak, egyiitt érzének, olykor jimbornak és te-
hetetlennek mutatjik 6t. Annak ellenére is igaz e megéllapitds, hogy az egyik romdn
meseviéltozatban, a Sirdly kirdlyban,” amikor a mesehds, Sirdly, kénytelen szembe néz-

ni a haléllal, pontosan megfogalmazddik, hogy mit gondol a parasztember a halalrdl:

Ha a haldl olyan volna, mint a ldny,
Futva futnék én is a haldl utin.

De a haldl haloviny,

Nem olyan szép, mint a ldny.

A Haldl a Halédlkoma tipust mesékben olyasfajta jellemvonasokat vesz o, melyek
az onkéntes komasig-villaldsit segitik. A timogatds, a részrehajlds, az egyittérzés,
a szegény ember részérdl megnyilvanulé kicsinyességen, 6nzdségen, fennhéjizason,
meggondolatlansigon folilemelkedni tudds és boles megbocsitds: mindez érthet6vé
teszi azt a szokatlanul kedvezé képet, mely kialakul réla. Mint egykori démiurgosz
— akit BALINT Sandor az Ur ,51d6klé angyaldnak” titulal® —, képes-kénytelen bele-

avatkozni a szegény ember sorsiba, kiemelni — egy széjitékkal — a ,cifra nyomoru-

3 In.: Pallag Rézsa, Kéarpat-Ukrajnai magyar népmesék, Akadémiai, Bp., 1988. ro1-107.
4 Szegény ember okos linya, roman népmesék, Eurépa, Bp., 1957. 187-208.
5 BALINT Séndor: Népiink haldlélménye, In.: Sacra Hungaria, Veritas, Kassa, 1944. 185.
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sagbol”, rendelkezik ugyanis a sorsmegviltoztatas: jobb sorsra, a hés jelenval6lététsl
eltérslétre rimutatds képességével. A Halal arrél nem tehet, pontosabban nem & tehet,
hogy a masféle sorsbetoltés lehetSségével nem tud, nem akar élni a mesebeli szegény
ember, mikézben persze a Haldl ell menekiilne, abban a hitben, hogy az 6rokkéva-
16sdg, a halhatatlansdg, mint utépia (a sz6 1égvir, délibab jelentésében) sokkal kedve-
sebb szdmadra az id8-elSttinek-vélt tivozdsa lehet8ségénél. A vég lehetSsége félelmet,
szorongdst kelt az emberben, ahogy HEIDEGGER irja: , A haldltél valé szorongas-
ban a jelenvalélét szembestl 6nmagdval és ki van szolgiltatva a meghaladhatatlan
lehet6ségnek.™ A kiszolgaltatottsagot vagy ,f6lényes kozony kialakitdsdval”, vagy a
haldlhoz, mint ,egy lehet8séghez viszonyulé létet” feladva, a kitérés révén igyekszik
oldani.” (A halhatatlansigra vigys kirdlyfi meséje épp az ellenkez8jérsl: a meghalni-
nem-tudds elviselhetetlenségérsl taniskodik szdmunkra®). A cigany sejti, hogy a ha-
lal, mint bevégzddés, ,mindenekeldtt abbamaradist jelent”, s ,nem sziikségképpen
jelenti onmaga-beteljesitését”,” de hogy miféle beteljestilés nydjtana szdmara meg-
nyugtaté tulajdonképpeni-létet, melyet ,egészként” lenne képes ,megélni”, arra néz-
vést nem rendelkezik meggy6z8 tuddssal. Ezért is menekil csokonydsen a Halal eldl,
végtére persze a toprengés eldl is; MONTAIGNE szellemében ugyanis filozofilni

annyi, mint megtanulni meghalni.

2.

CIFRA Jénos meséje, 4 cigdny é az élet gyertydja egzisztencialis értelemben sors-
mese. Félreértés ne essék, nem ciganysors-mese; bizton dllithatjuk, hogy CIFR A-nl
a halal-altali-megtisztulds, a testbd] kilépést kovetd lelki folemelkedés és a haldlban,

6 Martin HEIDEGGER: Lét és id6, Gondolat, Bp., 1989. 435.

7 A kitéré§t indokolja a HEIDEGGER-i gondolatmenet is, "A halalhoz viszonyuld 1ét 1é-
nyegszer(en szorongds. Csalhatatlanul, jéllehet csupdn’ kézvetve tanusitja ezt a jellemzett
halilhoz viszonyul6 1ét, mely a szorongést a gyava félelembe forditja 4t, és ennek legytiré-
sével a szorongdssal szembeni gyavasdgrol taniskodik.” i. m. 452.

8 A Tundérlegény visszatér a foldre, ,térdig érd szakallal matatott jobbra-balra, szemhéjit
ujjaival emelgetve s alig totyogva, de egy korhadt lddandl egyebet nem talalt. Kinyitotta

— nem volt benne semmi. Ahogy a titkos rekesz fedelét felemelte, erdtlen hangot hallott:
— Csakhogy végre megjottél, mert ha még késlekedtél volna, én is elpusztultam volna. Az-
zal a Halal, aki a titkos rekeszben, 6sszegorbiilten és toporoédotten kuporgott, gy arcon
legyintette, hogy holtan rogyott 6ssze s porrd is lett abban a szempillantisban.” (A4z oregség
nélkiili fiatalsdg é a halal nélkiili élet), In.: Szegény ember okos ldnya, 23.

9 HEIDEGGER:i. m. 421
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halal dltali fermentaltsagban /ét-djrakezdés a vezérlé motivam. CIFR A-nél a szegény
ciganyember csak egy a haldlviré sok millié embertdrs kozott, sajit etnicitdsa kinyil-
vanitdsindl fontosabb, lényegibb a haldlhoz viszonyuldsa. Szemmel lithatéan ugy
viselkedik, ahogy egy keresztény kultirkorben és kzosségben felndtt ember, aki a
kozosség etikai értékrendjét 6nos érdekeinek megfelelGen felrigja, és ezért menthe-
tetlentl biinhédnie kell, még ha kitérne, menekilne is a haldltl és a binteté§tdl, a
biintetésként kirétt halaltdl egyardnt.

A koronkai mesélénél, CIFRA-n4l, a szegény ember és a Haldl-koma -térténe-
tének — ahogy HONTI mondana — ,elsérendd meseeleme”, hogy a Haldltél kapott
gyogyitasi képessége folytin meggazdagszik a szegény ember, hires doktorra, keresett
f6orvossd, messze foldon hires tuddssd valik, aki a haldokl, menthetetlentl ,,haldlra
itélt” grofot a tilalom ellenére is gy6gyitja. Hogy ez a szlizsé mas mesemondé k6zos-
ségekben is — szintén HONTI-val szélva — nagyereji szerkezeti elemnek” szamit, a
réc nyelvd, szintén mélyen katolikus batyaiak emlékezetében meg8rzott Haldlkoma™
cim@ mese bizonyitja. Az eltérés a két mese tovabbi menetében és etikai kovetkeze-
tességében ragadhat6 meg: a haldl becsapdsa, rdszedése utin a batyai mesemonddval
ellentétben, CIFR A-ndl nem régton a binhédés: a halallal-menés kévetkezik, a me-
semenet nagyobb ivet vesz, és a rikovetkez8 események egyfajta logikai kovetkezetes-
séget mutatnak a bevégzidésig. A ciginyember elsé komoly tilalom- és sz6szegésén
felindulva (nagyon fontos a Haldl mentalitdsit illetSen: a dih és harag birmiféle
megnyilvinuldsa nélkil inti magéhoz a vétkest), amugy férfiasan elszdmoltatja. Ami-
kor a Halal azt litja, hogy semmiféle szinalom, megbdnds, blintudat, 6nmérsékletre,
megviltozdsra val6 hajlandésdg nincs viselkedésében, s6t a pénzsévirgisnak és rang-
kérsagnak végzetesen a rabja lett, elhatdrozza, hogy a ra-ijesztés és kijézanitds szdn-

dékédval megmutatja a cigdnyembernek kozeli végét.

Most gyere velem! (...) Elvitte magaval egy hizba. Benézett a ciginy egy ajton, hit,

rengeteg sok gyertya van asz asztalon.”!

Joggal feltételezhetjiik a mesében emlitett hazrdl azt, amit ELIADE mond 4 mad-
gikus repiilés-ben, hogy: ,a Viligmindenség megfelelsje”,’* hiszen — a régi idék
felfogdsa szerint: mindenkinek van egy gyertydja —, s ebben a hazban valéban ,,min-
denkinek ott volt a gyertydja”, kinek-kinek ilyen vagy olyan dllapotban, a kézeli vagy
tavolabbi sorsdra: ,végére” utalva.

10 Az 6rdégnek adott lanyok, Batyai mesék és mondék, Eurépa, Bp., 1987. 52—54.
11 NAGY Olga: CIFRA Jinos meséi, Akadémiai, Bp., 1991. 402.
12 Mircea ELIADE, Mitoszok, almok és misztériumok, Cartaphilus, Bp., 2006. 163.
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Mondhatni, a Haldl béles és tiirelmes oktatémester, aki — hivatdsa gyakorldsa
koézben szerzett ,bolesessége” okdn — beldtja, hogy az ember halandésdganal, kiszol-
galtatottsigdndl, végtdl szorongdsindl fogva tévedhet, megtévedhet, ezért nem kell
azonnal megvonni téle az esélyt, hogy a véletlen vagy szandékos tévedését folilirja,
élethez, moréilhoz, halilhoz valé viszonyuldsit megviltoztatassa. Ama cigdny nem
tanul a példdzatbdl. Megijed a ,hazban” latottaktdl, s hamarjiban el-fedni igyekszik
a haldl tényét, amit6] menekiil, mint ,a hitborzongaté idegenség el61”."3 (Az 6rtilosi
BALOGH Mityés meséjében, 4 cigdny és a haldlban, a halil-komdjihoz vendégség-
be, lakds- és csaldidnézdbe vigyakozé ciginy ijedtségének, félelmének oka kibontot-
tabb, hiszen miutdn bemegy a halal lakdsdba, ,ldtja 4m, hogy miféle csalidja van a
haldlnak. Ott fekszik az a sok halott. Akkor megijedt a cigdny, hogy 6 hova is kertlt”).
CIFRA mesehése azt hiszi (ezen a reflektdlatlan ,hitén” alapszik uzdpisztikus elképze-
Jése: délibabos vigya sajit életmenetének redlis eséllyel valé meghosszabbithatésiga-
rél), a sorssal, a bevégz3désével szembenézés pillanatban, hogy olyan eszes, rafinalt,
életrdl és halalrdl sokat tapasztalt, mint f6orvos, hogy képes a Haldl eszén ,tdljarni”,
riszedni 6t. Egyedil a kijelolt-kiszabott életid6 meghosszabbitdsinak szdndéka ve-
zérli Gjfent, amikor ,amig a haldl félrenézett, elvett egy hosszu szilat, s azt a helyibe
tette, hogy meghosszabbitsa az életit”, s az 6nmentése arrdl tandiskodik, hogy a ,ki-
térd jelenvaldlét maga miként érti meg tulajdon haldlae.”™

Mircea ELIADE emliti a gorog héssel, Aiasszal kapcsolatban:

(-..) (a) ,tulzott kivildsdg viszont mértéktelen gogor és dolyfor (hiibrisz) sziilhet. Ex
tortént Aiasszal, amikor azzal kérkedett, hogy az iftenek bosszantdsdra megszokitt
a haldl eldl, ezért Poszeidon lestijtott rd. A biibrisz pillanatnyi driiletet okoz, ami el

vakitia’ az dldozatot, és romldsba vezeti.”

A Halal kimért szétlansiga, amiként tudomdsul veszi a ciginy-fGorvos mérhe-
tetlen dolyfosségét és gatldstalan piszkoskoddsdt, pontosan jelzi azt a végrél-tudds
kérlelhetetlenséget, megingathatatlan f6lényt, mely (noha tudjuk jél, hogy az Isten
kiildte a Haldlt a szegény emberért) az ember sorsinak véget-vetd, élet-kimérd hatal-
mibdl taplalkozik, amit az Ur kélesonoz a ,végrehajténak”, az ,6 61dokls angyald-
nak”. De még ekkor sem, vagy az esztelen menekiilést és folytonos kitérést latva mdr

nem kéri szimon, nem korholja, nem feddi meg a cigdny embert. Hazakiildi a ko-

13 HEIDEGGER: i.m. 431.

14 Uo. 436.

15 Mircea ELIADE: Vallasi hiedelmek és eszmék torténete 1. Osiris—Szdzadvég, Bp., 1994.
227.

73



BALINT PETER

midjit, mintha abban bizna, hogy a latottak alapjin képes végiggondolni az életét, s
a végrél meggy6zGdve bizonyossd vilik szimara a meghaladhatatlan ténye. Megfe-
ledkezik az egzisztencidja egészét mir nem érinté és haszontalan vagyonharicsolds-
r6l, szinleléseirdl, cselvetéseirdl, hazudozasrdl. Mily paradox, hogy a Haldl — akirdl
BERZE NAGY azt éllitja: ,az 6rdog és a haldl fogalma és alakja kozott genetikus
viszony van”, s aki valaha angyal volt, ma mdr csak bukott, talin a maga kiszolgil-
tatottsdga, s egykori vétke okdn ,megérts” az emberrel, morilis gyongeségeivel, szo-
rongdsaival szemben, abban bizik, hogy kiszemeltje, vilasztottja beldtja vétkeit, s
mistéle meggydzdésre jut. Mondjuk, magiéva teszi azt a tuddst, hogy: ,a bolcses-
ség az egész emberi élet végességének és torékenységének tudomasulvételével kezds-
dik.”® A Halal részérél pedig az a feltételezés, hogy a cigdny képes megszabadulni
az el-vakultsigot okoz6, a jové-latdsit elhomaélyosité hubrisztsl (mely folytonos csel-
vetésre készteti a cigdny embert), az utdpia: a hasztalan elképzelés és reménykedés
egytéle megnyilvinuldsa.

A mesebeli harmadik raszedés-jelenet (amikor a Halal a ,hdzbol” hazakuldi ko-
mijit, hogy gondolkozzon az elégett gyertydja valdsdgos és metafizikai értelmén, s
a kicsinyes triikkkjén), valamit mér sejtet, sejteni enged valami végérvényesen vissza-
vonhatatlant a szegény emberrel, aki dolyfés elvakultsdgdban, a haldlfélelem miatti
pillanatnyi elmezavaraban az asszonnyal Gjabb cselsz6vést eszel ki, a haldl ellenében,
ahelyett, hogy felkésziilne a virhatéra. Olybd tlinik, hogy a szegény ember félreérti
azt, amit ELIADE ekképpen fogalmaz meg: ,Létmédot véltoztatni csak valamilyen
torés kovetkeztében lehet, az pedig félelem és 6rom, vonzds és taszitds ambivalens ér-
zelmeit viltja ki.” A jelenvaldléte és jovSbe kivetitett ,utépisztikus-léte” kozotti to-
rés nyilvanval6vd vélik. A szegény ember szamdra evidencia lesz, hogy az orvosléssal
keresett sok pénz, a hirnév és rang élvezésének ideje lejart, s mivel elégett a gyertydja,
késziilnie kell a bevégzddésre. Menthetetleniil az élet és haldl hatirmezsgyéjére ke-
rilt. Ez pedig megannyi ambivalens érzéssel jar egyitt, tobbek kozott: a bizonyos-
sdg okozta félelemmel és szorongdssal, a veszteségtudattal és életsévargdssal, dacos
ellenkezéssel és tilalom-szegéssel, minden dron menekiilési viggyal és halatlansdg-
gal a koma irdnt taplilt viszonyban. A szegény cigdny, aki Haldl-komdja segédletével
és in&trukcidi nyomdn megjarta az egzisztencidlis folemelkedés 1épcséfokait, mond-
hatni létmédot viltoztatott, s olyan hires ,f6orvos” lett, hogy ,kocsival mentek utina,

hordoztdk”, a hirtelen jott gazdagsigtdl és életet teremté-visszaadé képességétdl el-

16 Ua.
17 Mircea ELIADE: Mitoszok, dlmok és misztériumok, 173.
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bizakodva, g6z6s fejjel ugy vélte, a bizalmassig, kozelség okin packazhat a Halallal.
NAGY Olga mondja 4 gazdag ember és a komdja c. mese kapcesan:

(...) az ember ’komdzni’, packdzni’ probdl a halillal. Megvan tehdt a mesére jellem-

26 & elmaradhatatlan ’bdtorsdg’, szembeszdllds a felette dllo erdkkel. 8

Csakhogy a packazis, ha némi bétorsdgra vall is, kiilonsebb okossigra, beldtisra
semmiképpen sem. Akdr a CIFRA-, akdr a JAKAB-, akir a BALOGH-féle mesé-
ben ,halillal packdz6” mesehds, mas-mds megtéveszts, eltakard, megfélemlits, Ha-
lalt-eltintetd trikkok révén valamennyi id6t ugyan nyerhet a biztos bevégzddéssel
versengve, megnyujthatja a virakozas idejét, azt sugallva maganak: utépisztikus ter-
ve megvaldsulhat, végtére mindig maga el6tt vélik szdnalmass4, s haldla egy ,csinya
rinézé§tdl”, egy ,pofot ltetté§tsl” kovetkezik be. Sét, kihaszndlva a Haldl szelidsé-
gét, riszedhetSségét, rokonszenvességét, minél tobb cselt eszel ki, furfangot vet be a
mesehds, gitldstalansdgiban és haldtlansigdban anndl alantasabbd és szdnalmasab-
ba vilik. Persze le kell szegezniink r6gton, hogy a mese szellemisége ellentmond a
mordlfilozéfiai itélkezésiinknek, és a talélési §tratégidk olykor feliilirjak a normakat.
Emlékeztetnink kell HONTT szavaira:

A mesében a tilalom-megszegés, mint utolsd osszeiitkozés az emberi vildgrenddel, el-
engedhetetlen epikai kellék.”

A tilalom-megszegés behelyettesithetd a mi esetiinkben a haldlba-menésre utasitas
megtagaddsdval. MasfelSl azt sem drt észben tartani, hogy a halallal packdzds: egy-
fajta kalandok sorozata, amelyben ,magaban is 6rémét leli nemcsak a mese hése, ha-
nem a mesét dtél6 mesemondé és mesehallgat is.”*

A cigdny utols6-végsd rejtekezése, Halal el6li elbujasa®! nem jart, végsé-1évén nem
is jarhatott sikerrel, a kordbbi Halal-dtverések, riszedések bevilt médozatai cserben-
hagytik. A ciginy ember utépisztikus vagydtol vezérelve azt igyekezett elhitetni sa-
jatmagdval is, hogy az orrandl fogva vezetheti, a komasdggal visszaélve érzelmileg a
maga partjdra llithatja a ,varatlanul” betoppant Halilt, aki, lissuk be, megengedd-
magatartdsival bizonyos fokig rd is szolgélt, hogy ,riszedhet6nek” tartsik. Am a Ha-
141 megelégelte, hogy nem teljesitheti kotelességét, kiildetését: az el-vivést, s tobbszori

18 Széki népmesék 42.

19 HONTI Janos: A mese viliga, Magvetd, Bp., 1975. 211.

20 Uo. 95.

21 ,Hat, belé a cigdny a laddba. Kicsi volt a ldda, csak kétrét tudott beléférni. Fedelit rea, s egy
szeggel megakasztotta”. In.: NAGY Olga: CIFRA Jinos meséi, 403.
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probilkozds utdn végtére magaval ragadta dldozatit. Igaz, mondhatnink CIFRA me-
séjében ,csak” a lelkét vitte. A keresztényi dualitdsrél sz6l6 tanitisnak megfelelSen, a
haldl pillanatiban a lélek kiszdll porsétrdbdl, a holtta vélt levedli ,bérét”, a lelkét ko-
rdbban fogva tarté biingds ,satrat”. KUNT Erng jegyzi meg: ,ismeretesek olyan magya-
rézatok is, amelyek a halalt valamiképpen a ved/lé dllatokrdl alkotott megfigyelésekhez
kapcsoljak, s az elmaldst mintegy csak a foldi 1ét testburkdnak levedléseként tiinte-
tik fel.”? A blindsséget rejt6-mutaté porsator levedlésének kovetkezménye: a kilépés
és folemelkedés révén a lélek megtisztuldsa, masként szolva: az ELIADE emlegette
konkrét id8bdl és térbdl kilépés, tolszdllds, dthelyezédés, egy bizonyos szakralis tér-
ben és id6ben 6nmagunkra taldlds és masfajta 1étmindségben létezés. Onmagunkb(')l
kilépni és folszallni: a magunk mdstéle 1étmddjit, mds dimenzidban létezését jelen-
ti, ugyanakkor a véget-érés egzisztencidlis értelmét is megmutatja, azt, hogy miként
konétitudlhatja a vég egy ,egzisztdls 1étezs egészlétét”, mely nem feltétlentil kedves, ké-
vethetd, folfoghaté a hatrahagyottaknak, a halottat siraté rokonoknak. NAGY Olga
irja tapasztalatait 6sszegezve: ,Az, hogy a halott szellem, mihelyt elvilik a testt6l, el-
lenségévé vilik sajat hozzdtartozoinak, azon a keresztényi szemléleten alapszik, mely
a jot-rosszat, élettelent-€16t, testet-szellemet egymdssal ellentétes, egymast kizaré el-
vekként érzékeli.”” NAGY Olga erre a kovetkeztetésre KUNT Ernd A halal tiikrében
tett korabbi kijelentésébdl kovetkeztet: ,Aki meghalt, az mér az €16k szdmdra ide-
gen, ellendrizhetetlen er8k hatalma ald keriilt, s kiszimithatatlannd valik maga is.”*
A kiszdmithatatlansigok k6z¢ tartozik az is, hogy a porsdtor levedlése utdn, a szegény
ember visszamegy oda, ahonnét a halal a lelkét vitte. Ez a bekovetkezett végbdl visz-

szatérés, korabbi lét-helyszinen id6zés, LANG Janos szerint univerzalis hagyomany:

A hiedelem, hogy a haldl alkalmdval a te§tbil tavozd tikirkép, drnyék, lélek egy ide-
ig, de csak egy ideig, még a meghalt ember koriil tartozkodik, az egész foldon dltala-

nos az archaikus népek kozort.”

A visszatérés egyértelmiivé teszi, hogy a vég-bdl az ,egészlétnek” az interpretdlasa
és beldtdsa nem tortént meg; a biztos végetérés fel-nem-fogdsa az utdpisztikus vigy-

dlomhoz val6 foggal-kérommel ragaszkoddst tandsitja. Az is a kiszdmithatatlansigd-

22 KUNT Erné: A haldl tikrében, Magvetd, Bp., 1981. 43.

23 NAGY Olga: A haldl az élet rendjében I. Szempontok egy népi thanatolégiihoz, Korunk,
1982, méjus, 344.

24 KUNT Erné: i. m. 46.

25 LANG J4nos: Lélek és szellem motivumok, In.: A mitolégia kezdetei, Gondolat, Bp., 1979.
243.
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hoz tartozik, hogy miutin még a Haldllal jovés-menés, a haldl birodalmédba kozelités
alkalmiéval is megprébilja a ,halotti-vélt” dtverni a komdjit: visszakérezkedik a pi-
pijaért, hogy szokjon.2* Am a kordbbi léthelyszinre visszatérés alkalmaval egziszten-
cialis fordulat kovetkezik be. A lélek, a kitiresedett te§ttsl valé elvildsa, eltdvoloddsa,
folemelkedése, megtisztuldsa nyomdn, mintegy fontrél, égi magassdgbdl, meglitja a
levedlett s hatrahagyott test-porsdtor romlottsigit, s 6nmaga felett gyakorolt itélet-
ként leképi a blindsségét szimbolizalé porsitrat, s vele egyiitt a véghez viszonyul6 je-
lenvaléléttel jaré szorongdst és félelmet, mely elfedte a haldl tényét, s megakaddlyozta
az egzisztencia-lehetGségeken toprengést. A lekopés: a megbands egyfajta kinyilvini-
tasa, aminek a természetérél mondja MUSIL: ,,a megbands fogalmanak lényege, hogy
csakis késén johet”,”” és a megbdnds mellett persze megvetés is: a megtisztult 1élek
egykori 6nmaga feletti itéletalkotdsa.

A mese vége: a ,f6orvossd” avanzsilt cigdny pénzsévargdsa, halhatatlansdgvigya,
komiszsiga, gégje, engedetlensége okdn kiérdemelt s biintetésképpen osztilyrésziilt
kapott haldla, s a halalt kovetd feltdimaddsa megfelel a meseiség kovetelményeinek,
annak, hogy tudniillik a haldlon is gy6zni kell.?® A Halal végtére magéval viszi a lel-
ket. (Hogy hovi is tulajdonképpen: a mennyek orszagdba, avagy a pokolba? Ki tudja.
Ne feledjik, a pénzsovargds mellett mégis csak betegeket gydgyitott, lelkeket és éle-
teket mentett, igaz a Haldl kozremiikodésével! Miként azt sem egészen tudjuk biz-
tosan, hogy ez az eredeti attribitumait cserélt Halal voltaképpen kinek a kiildotte:
az Alvilag kiralyaé, avagy a Teremtéé. Mas mesékbdl tudhatjuk persze, hogy az Iste-
né). Am a lélek, mely elvalik a testtsl, megszolal, lelkiismeretként feltdr, hiv, meg-és
felszolit, a cigdny embert felszdlitja a legsajitosabb biinés 1étére, s ettSl kezdve képes
szembenézni 6nén egykori binds-voltdval, s a megvildgosodds, az 6nmagidhoz-térés
dllapotdban legy6zni a Haldlt. A 1élek beszédébdl kideril szimdra, hogy a hivis, a

26 ,Nyilvinvaléan a romdn folklér befolydsara utal az, hogy a szokdsok kévetkezd csoportjat
csak azok a magyarok gyakoroljik, akik romanok kézt vagy azok szomszédsigdban élnek.
(...) Olyan férfinak, aki pipdzni szeretett, a koporséjiba beleteszik a pipajit”. ROHEIM
Géza: Kharon é az obulus, In.: A biivos tiukor, Magvetd, Bp., 1984. 361.

27 MUSIL: Naplé, Kalligram, Pozsony, 2006. 255.

28 A kdrpat-ukrajnai valtozat erdsiti ezt a meggy6z6dést, hiszen miutdn a haldl jél 6sszero-
pogtatja a ciginy csontjait, arrél faggatja ironikusan: él-e még, mire a ciginy: Jlek, ilek,
azs anyad ezsit, azsit — azt mondja —, adok én neked mindjirt. Felugrott a cigdny. A halal
meg elugrott, elment. Felment a Teremt8istenhez. — Jaj, atydm, teremtém, hisz annak nem
lehet elhozni a lelkét, mert — azt mondja — olyan koporséba van, hogy ahanyat rag, annyit
fordul. — Hagyj neki békét — azt mondja —, hadd éljen még, éljen a vildgon, hadd boldogul-

»

jon!” I.m.107.
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felhivds ,nem mds, mint lelkiismerettel-birnia-akards”, egy olyasfajta egzisztencid-
lis létlehetSségre ritaldlds, mely dnmaga-lenni-tuddsit beszéli el neki. Az utépiszti-
kus elképzelés a ,halhatatlansigrol”, az életidd kitolhatésdgardl, ha mds létformaban
és mds létdimenziéban is, de valésdgga valik: a foldi ember ,halhatatlansiga”, a lel-
kiismereti-hivds értelmezés nyomdn a blinos-1étbsl kimozditott cigdny ember 6n-
magihoz visszatérésében kovetkezik be. A masik mozzanat is fontos, hogy a mesei
létértelmezésrdl, a véghez viszonyuldsrdl és végnél levésrdl szoloé beszéd dtjatszik a
mesemondé szindéka szerint a mitologikus értelmezésbe: a halil egyben jjdsziiletés

is, ahogy Mircea ELIADE irja:

(-..) a haldlnak nem az az értelme, amit dltaldban adni probialnak neki, hanem fGként
azt jelenti, hogy az ember megsemmisiti a miltat, véget vet egy létezésnek — amely el-
romlott, mint minden profin lét —, hogy tijrakezdjen egy mdsikat egy megijhodottat.

A beavatdsi haldl tehit soha nem vég, hanem iijrakezdés.”

3.

JAKAB I$tvin meséjére, 4 szegény ember és a halal torténetre (melynek a cime is
elirulja — a mese cime mindig eldrulja kirél vagy mirél esik sz, ki a mese tulajdon-
képpeni f8szerepldje — hogy a szegény emberrdl és élete behatdrolt voltirdl mesél a
mesemondd) nagyon is jellemzd, amit NAGY Olga mond a népi tudatrdl, mely sze-

rint a riszorul6k megérdemelnek mindenféle segitséget.

A mesemondd megteremti, igen nagy gonddal, a hsok nyomorult sorsdban azt a lé-
lektani hdtteret, amely miatt nemcsak hogy elfogadhatd ez a segitség, de az egyetlen

lehetéség is.”

JAKAB meséjében a szegény embernek ,Annyi gyereke vét, mint ro§tin a lyuk
mennyi van, még anndl is eggyel tobb vét.” (310)°*! A szapora gyermekaldds — mely
egyfeldl a termékenység, méstelsl az dgyban vitézkedés erényét és tréfis kibeszélését
egyardnt érinti —, nem mds, mint a hagyomdnyos paraszti életforma értékrendjének:
a nagycsaldd becstiletének, az ezzel jaré mérhetetlen szegénységnek az elfogaddsa és

véllaldsa is egyben. A mese legelején litjuk, hogy a szegény ember nem is a szegény-

29 Mircea ELTADE: i. m. 331.

30 Széki népmesék, 64.

31 NAGY Olga—VOé Gabriella, Havasok mesemondéja, JAKAB Istvan meséi, Akadémiai,
Bp., 2002. 310-317 (A tovdbbiakban a zdrdjelben az oldalszdmot jelolom BP.)
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sége ellen, nem is a sok éhes szdj zsivalygdsa miatt hdborog (BALOGH Mitydsnél a
halil ironikusan jegyzi meg: ,az én csaldidom sokkal tobb mint a tied, csak hit csen-
desebbek, mint a te gyerekeid”?), hanem az a tény nyomasztja, hogy mar nem taldl

komat, aki tisztességben megkeresztelné a vilagra sziiletetett gyermekét.

Ob, hagyjan békit, ne is kérdezzen, atyafi, mert nézze, annyi gyerekem van, mind a
ro§tdn a lyuk, még anndl is eggyel tobb van, mar hét falu komdm, és indulak a nydcadik

Jfaluba, hogy keressek komdt, aki a gyerekemet megkereszteje. (310)

A mesehallgatésig rokonszenvét és egylittérzését rogton elnyeri ezzel a gyerekek
irdnti felel8sség-érzettel, hagyomdnyhoz ragaszkoddssal, s a kévetkezd pillanatban
kivilaglé képésiga, hogy tudniillik jél vilasztott komdt (mely vélasztds inkdbb a vé-
letlen, a szerencse muve volt, de ha mar rdtaldlt, igyekszik fiilon csipni és kihasznalni
a szerencséjét, egyfajta sorsszertiséggé atlényegiteni), még inkabb szivinknek kedves-
sé teszi a szegény embert. A mesemondé a szegény ember komdjit: a haldlt is rokon-
szenvesnek, az élet szerves és megkerilhetetlen velejaréjanak mutatja be, aki éppoly
természetességgel jar-kél az emberek kzott, mint az 6kori gorég mitoszok istenei és

héroszai a halandék kézt, s nem rejti el az arcit, nem titkolja eljovetele idejét és okat.

Mert még ez abban az idében vot, amikor 1igy ment a haldl, hogy mindenki litta a
haldlt, ha keriilt a sor, hogy valaki meghaljon, ment a haldl utina, hdt személyesen,
rendesen folkészitette azt az illetdt, akit el akart vinni, hogy késziiljon fel a megha-
ldsra. (311)

A bévérid természetén urrd lenni nem tudé szegény ember, az Gjabb csapast, a ki
tudja hanyadik gyermekdldast is a maga javira forditja, amikor az utjdba keveredd
Krisztu§t és Szent Pétert nyeri meg keresztkomdnak, s mikor kitudédik ,kihez lett

véna nekije szerencséje”, egyszeriben ugy véli megiitotte a fényereményt.

Tyii, milyen orome lett a szegén embernek, hogy mdr Krisztus Urunk, Szent Péter is
nekije komdja lett. Még a haldl is! Hdt élni fog 6, még a kivek s fik. . .(...) (311)

JAKAB, a maga rendkiviili mesemondoéi felkésziiltségét és apaszthatatlan életde-
rljét is megcsillantja, amikor a keresztkomaktol kért ,,ajandékok” k6zé felveszi mind-
jart els6ként azt az elemet, hogy a szegény ember ,minden lyukkal tudjan beszélni”.
(Megjegyezziik, utalds torténik itt BERZE NAGY megillapitdsira, melyet A4 fo/d
koldoke tanulmanydban tesz: a katrél, gédorrdl, lyukrdl, ,mint az alvildg bejdratd-

32 EPERJESSY Erné: A hirom sorsmadar, Ortilosi beds cigany népmesék, MTA Néprajzi
Kutaté Csoport, Bp., 1991. 101-103.
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tol sz6lnak” a mesemondok.®) Ennek szellemében a szegény ember eléreldts: tudni
akarja, hol van az alvildg bejdrata, honnan jon a halal, akivel képes lesz szébeli kap-
csolatot teremteni és tartani, hogy ,kezessé” tehesse. Am amikor a Slyuk” felajanlja:
»még maga is belém buhat™ mads aspektusbdl felszdlitja, meriiljon ald az alvildgba, a

szegény ember visszah8kol:
(...) bujjan a fene — asz mondja a szegény ember —, nem bujak én semmit. (312)

Sa,lyuk” — épp a gyertya analGgidjira — utalds egyben a néi nemi szervre, és a sze-
gény ember altal stirjen gyakorolt el-bdjds helyére, a be-hatolds gesztusira is. Ezt a
pajzdn humort tetézi azzal, hogy a szegény ember a tul nagy, tal sok szerencse koze-
pette, fel sem fogvin a hihetetlent, egyszeriben tamédskodni kezd, halandéhoz mél-
tatlan médon kételkedik Krisztus ajaindékdban, ami mégis csak elképesztd, jobban
mondva mosolyt fakaszté. ,De mingyir, ahogy elmentek, mingyar ki kezdte prébal-
ni magit, hogy ténleg, sikeriil-e nekije vagy se.” (312) A haszon, amit a harom rend-
kiviili koma ajindéka és kezességvillaldsa jelentett neki, elbizakodottd, élvhajhdssza
és egyben nagy moékamesterré is tette; a szegény ember abba a hitbe ringatta ma-
git, senki sem lesz képes kifogni rajta, s hogy ezt igazolja, az érte kuldott haldlt két-
szer alaposan rdszedi. Az el6z6 mese cigany héséhez hasonléan alakitja utépisztikus
élettervét, mely a biztosan bekévetkezd 1étméd megkertlésérsl és a vég idejének ki-
tolhat6sdgirdl sz6l. Pillanatnyi megolddsként egyetlen méd kindlkozik a Haldl el6li
kitérésre, a menekiilés lehetéségének megteremtésére: a jelenval6lét elfedése, valami-
fajta maskara mogé rejtekezés.

Exzzel szépen vette magdt a szegény ember, bement a szobdba, ott vét neki egy kddba
valamilyen mész vot belerakva. Szépen nekifogott a szegény ember, levetkezett mez-
telen csoréra, beleugratt a mészbe, akkor valamilyen tolluk votak egy sarokba leiiritve,
szépen beléhengerddett a tolluba. Mikor onnan jott ki, hit nem lebetett felismerni,
hogy ember vagy tollu vagy miféle. Mikor megéitta a haldl a szegény embert, 1igy
megijedett tolle, hogy gy elfutatt, hogy arafelé se akart tobbet menni. (312)

Olybi tiinik, mintha a Haldl ,haldlra™ijedése rogton vissza is igazolnd a dédelge-
tett életterv sikerességét.

A tolluba bujast” kovetden a ,maddrember” alakjinak felvétele jelzi egy masik
egzisztencia-lehetSség vilasztisit, s annak a véghez-viszonyuldsa mégé rejtekezést.
Ugyanakkor az ,atvéltozdsban” szimbolikus utalds is torténik bizonyos rendkiviili ké-
pességekre: az ELIADE emlitett simdni reptlésre, a ritudlis haldlra, a 1élek te§tbdl

33 BERZE NAGY Jinos: Egig ér6 fa, Fénix Kényvmiihely, Debrecen, 2004. 18.
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valé kilépésére és arra, hogy ,meg tud halni” és ,f6l tud timadni”, vagyis hogy ,tallé-
pett az emberi létallapoton”,** ami a halallal, s més szellemlényekkel egyenrangu féllé
véltoztatja: e rejtett képességre rdjitszas miatt a Haldl indba szall a bitorsiga. Egé-
szen komikus, médr-mar abszurd léthelyzetet teremt e szerep-Osszezavardssal, az ijesz-
tés és rémiilés, a véget-érés tudatositdsrdl szolé meg-ijesztés és a szorongist feltird
meg-rémilés felcserélésével. (Az EPERJESSY Erné gytjtotte A hdrom sorsmadar ko-
tetben mesélé6 BALOGH Matyas A cigdny és a haldl mesevaridnsiban, a szegény em-
ber a szalukapdval kométosan faragott ,,melencébe” bujtatja a haldlt, majd leszegezi,
és a Dravaba dobja, hogy hét évig vigye a folyoviz, s Gjabb hét évébe keriiljon a par-
ton visszaballagds. A folyéviz: mint az id6 muldsanak, az él6k elnyelésének, a foldi és
talvildgi (mdsvilagi) lét elvédlasztdsinak és a rajta dtkelésnek, a halhatatlansigtol fer-
mentdlédasnak a szimbdluma, s egyben mitikus torténeteket idéz6 helyszin, mindkét
varidnsban, a JAKABéban és BALOGH¢ban eléfordul, s hangsulyos szerepet kap).

Az I§ten (az elss, kozismert biintetés: az égbdl letaszajtds utdn) masodszor is meg-
biinteti a Haldlt, az 6rd6gét, a ,bukott angyalt”, amiért képtelen volt teljesiteni ko-
telességét-kuldetését.

Na nem baj, semmi, mer exér, amér nem hajtattad végre a parancsat, meg foglak
biintetni tégedet is, meg fogom biintetni dtet is. Ugy is tett a Joisten. Elvette tille a
tudamdnydt, ami vit adva Krisztus Urunk, Szent Pétertil a szegény embernek, meg
a haldltol elvette aztat, hogy nem fog litszani, azdta tobbet nem ldssa senki. Akdr-
hova megy a haldl, 1igy menjen mindenkihez, hogy nem ldssa tobbet senki se. (313)

A halil t6bbé nem nyiltan, arcit megmutatva, hanem e/rejrettséghen, kiszamitha-
tatlanul és a virds idejét bizonytalanni téve, alattomban kézelit dldozataihoz, aki-
ket sem felkésziteni, sem félelem nélkiil magaval vinni nem képes immar. Emiatt az
emberek szemében elvesziti rokonszenves, baritsdgos, félelemmentes vondsait, fel-
eré6sodnek a szorongast keltd, elidegenits és menekilésre késztetd attribitumai, vagy-
is legsajatosabb 6nmaganak létmdédja vélik nyilvinvalévd. Az egzisztencia-lehetSség
szimbavételébsl fakadé vég-konstitudlds és a mesei bolesesség a haldl megkertilhe-
tetlen tényérél, mely a kozOsség tapasztalatat titkrozi, Gjbdl felvillantja a mesemondé
haldllal megbékits és j egzisztencia-lehetSségre rimutaté szindékat. E megkeriil-
hetetlentl bekévetkezd véger-érésré/ mondja NAGY Olga:

34 ELTADE: i. m. 152-153.
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A haldl sorsszeriiségének-elkeriilhetetlenségének metafizikai gondolata azonban sem-
milyen ldzaddshoz nem vezet, ellenkezdleg: enyhiti a csapdst, amelyet a haldl valo-
Jdban képvisel.”

A JéiSten nem csak azzal buinteti a szegény embert, aki a Haldlt hét kerek eszten-
deig az almafin tartja, majd ,tolluba” hemperg6zott alakjaval megrémiszti, hogy visz-
szaveszi téle a komasdggal jaré ajaindékokat, de valdsdgos kin-szenvedésre is itéli. Az
egykori nyomoronc-1étérsl, nélkilozéseirdl és az iSteni adomdnyrdl megfeledkezd
ember szokdsos mesebeli biintetése, hogy a ,j6lét” és annak valamennyi rekvizituma:
a hdz, a kert, a j6szdg éppolyan hirtelen és a szegény ember szdmdra félfoghatatla-
nul ,elttinik”, mint amilyen varatlanul ,jott”. (Megfelel példit litunk erre a kor-
nyez8 népek meséiben is, egy kdrpat-ukrajnai: Krisztus Urunk mint a szegény ember
komdja, és egy romén: A tizenkét gyermekes ember cimi népmesékben). A legfbb ité-
16biré a szegény embert Gjfent koldusbotra juttatja, nyomoronc-életre kdrhoztatja, s
nyilvinvaléva teszi szdmdra, hogy szenvedésének egyediil csak akkor vethet véget,
ha imddsdgaival és magdba szdllasdval, nélkilozésével és lelkiismeretére hallgatdsa-
val kiérdemli a megvdlts haldlt. Vagyis a profin-életet meghosszabbité utépisztikus
életterv, mint dlom foszlik széjjel, ellenben a cigdny ember kap még egy esélyt arra,
hogy egy masik ,utépisztikus” idvterv reményében elnyerje ,halhatatlansigit”. Ez az
élettorésen dtsejls szenvedésre utaltsig tipikusan keresztényi idvtorténet-leirds. Am
a szegény ember, nyilvin a lelkiismeret dnmegszdlité hivisirdl, felszolitasardl szolo
beszédet figyelmen kivil hagyva, megmérgelddott s elhatirozza, hogy felkeresi az 6
komdja apjit, magat a JoiStent (mar-mdr irodalmi toposz, hogy az I§tennek nem le-

het semmiféle jelzGje, igy a jo-sagara utald kifejezés is abszurdum).

LEgyszer megmérgelodett az ember, fejszét vett a kardra, é asz mondta a feleséginek:
Na, kedves feleségem, vedd tudamdsul, hogy én most addig fogok menni, amég megta-
ldlom a Jositent, hogy kérdezzem meg és a JosiStentdl, hogy mér nem ad nekem is 1igy,
mind ahagy mdsnak ad. (313)

Emlitettik mir ELIADE Kkijelentését a torés kovetkeztében bekovetkezd
létmddvadltdsrol és az azt kovets ambivalens érzelmekrdl. A szegény embernek mar
életében jut béven a torésekbdl; igaz maga idézi el8 a bajt, mivel hogy kitér a lelkiis-
meret felszo6lité hangjanak meghalldsa el6l, mondhatni a kdrt okozé szenvedélyei: a
palinka, a dohdny és a szép asszonyok, mds széval a félelembdl fakadé nyughatatlan-

sdg, belatast nélkiilozs jovés-menés, olthatatlan kivincsisag (ami az ,életszomj” for-

35 NAGY Olga: A halil az élet rendjében II. i. m. 674.
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méjaban jelentkezik) okozzak a buntetésként kirétt haldlit. S hidba jirt a Jéistennél
megtudni mérhetetlen nélkilézése okdt: hogy tudniillik megfeledkezett az imad-
sagrol és a nyakassdgat legy6z6 aldzatos kérésrél, s hidba hozott hirt a fukar, allatait
éheztetd, az élékkel szolidaritdst nem villalé embernek, s a Krisztus emlegette ,,em-
berhaldszatr6l” (életaddsrol, keresztelésrdl, keresztényi hittel, szeretettel, bolcsesség-
gel telitddésrél) megfeledkezd folyénak, miért a bintetéstik. Szenvedélyei fogsdgdban
egyszertien nem képes élni a néhany esztendeig tarté ,sonyorga§t” jutalmazé, s egy-
ben transzparens egzisztencia-lehet8séget nyujté égi poziciéval: hogy a mennyorszag
»kapudre” lehet. BERZE NAGY A kapuér és a hétrétegii alvildg tanulményaban® utal
rd, hogy a mennyorszignak és ellenképének: az alvilignak egyardnt léteznek ,ajt6-
drei”, akiknek vannak bizonyos kételességeik. JAKAB I§tvan szegény emberének ko-
telessége nem mds, mint hogy rendithetetlentl kell §trizsdlnia a menyek kapujiban,
s e megtisztelS feladattal egyiitt visszakapta valamennyi komasaggal jaré ajandékat,
persze azzal a feltétellel, hogy bizonyos #ilalmakat megtart. De tékezhetetlen kivin-
csisagtol, olthatatlan életszomjtdl hajtva ,ment ide és ment tuva’, végtére eljutott az
alvilag kapujdhoz, s az 6rdogok bebocsatist engedtek neki a pokolba, ahol nem kel-
lett megtartéztatnia magit, szenvedélyeinek élhetett unalomig. Bétran ismételhet-
nénk meg a JAKAB- féle szegény emberrdl a mondast: ,a kutya is j6 dolgaban vész
meg”, mert sem a mennyek kapudri tisztsége, sem a pokol j6léte nem tetszett neki egy
id6 multin: innen is, onnan is efvdgyddott, mint aki nem tud leszimolni biinds életvi-
telével, nem tud véget vetni az elrontott ,profin” létnek, de képtelen Gjrakezdeni egy
misikat, mindségileg ujultat, ezért létmaédja a koztes 1étbdl fakadd 6rokds utonlevés,
onmaga eldli menckailés. A két vilag kozott ingazik, zavarodottsigit és utépisztikus
életterve feledését tanusitja, hogy még Szent Pétert is biinre csdbitand: , még teneked
is tiszta kdr, komam, hogy itt tlsz, itt benn a menyorszagba.” Mivel a rontds, a te§t-
orddgének szelleme oly mélyen fertézte meg a szegény embert, hogy nem riad visz-
sza attol: csabitdsnak, kisértésnek tegye ki Szent Pétert, a J6isten elérkezettnek litja
a végss leszdmolds, az életnek véget vetés azonnali idejét. Az alaposan megsanyarga-

tott renitens egy darab idé multdn

(...) mdr annyira elkeseredett (...), hogy nem kellett menjen a haldl, hanem ¢ hivta és
kérlelte a haldlt, és leste, osszejdrta az egész felsd vildgat, hogy valahol megtaldlja a
haldlt, csakhogy mar tiladjan az életen. (317)

36 BERZE NAGY i. m. 106-109.
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A hires spanyol cigdnykutaté Bertha QUINTANA is kozreadta A szegény ember
és a haldl egy mesevaridnsit’”: 4 kovdcs és az ordog cimen, melyben az I§ten meglito-
gatott egy kis cigdny falut, és mivel alig taldlt valakit a faluban, a patkolékovdcsnal
aludt. Mdsnap reggel a feleség igy szélt az Urhoz: ,Ha meghalok, szeretnék a menny-
orszdgba kertlni”, amire igéretet is kap, s a férjnek is van négy kivinsdga a ,vendégtsl”.
Am annak rendje és ideje szerint jott ,a haldl angyala” (e spanyol varidnsban ez a sz6-
szerkezet, s nem pedig a mifelénk ismert ,,61d6kls angyal” formula szerepel), 4m ez
az eljovetel ,idejekordn” van a kovicsnak, akit a Haldl-dtverések utdn a ,haldl angya-
la” elvisz az 6rd6ghoz, aki ijedtében igy kidlt fel: ,Na nem, latni sem akarom, nekem
sem kell, azonnal vidd el!” Tovabb allasuk alkalméval kideriil, hogy ilyen furfangos,
kellemetlen, kiszamithatatlan ember persze az Istennek sem kell, s hevesen tiltakozik
is bebocsatasa ellen. Am a kovics engedelmet kér, hogy benézzen a mennyorszagba,
s a korabban I§tentdl kapott ajindéknak hasznat véve, a résnyire nyitott ajtén bedob-
ja a turbdnjit, s t6bbé nem lehet foldllitani ,sajit” helyérsl: igy kerilt a kovécs, az Is-
tent is becsapva: a mennyorszdgba.’®

JAKAB szegény embere a sok Halal-megcsalas, Halal-dtverés és a félelmet-szorongdst
elrejtd szenvedélynek dldozds utin gyakorlatilag 6riil, hogy megszabadul blinés jelenvals-
1étét6] és az élet terhétdl, akdr azon az dron is, hogy a pokolra keriil. Nem érdekelte mar
sem a maga kifundalta utépisztikus életterv, sem az iSteni jutalomként igért — és a cigany
ember szdmdra utépisztikusnak: elérhetetlennek és megérthetetlennek tting — udvosség
sem. Nyoma sincs JAKAB-nal a haldl felett aratott mesei gyézelem 6nfeledt 6romének,
sokkal inkdbb a mitoszbdl ismerds motivum sejlik fel: ,az ember sorsa meghunyaszko-
dis a vilagtorténés amugy is lebirhatatlan erdi kozepette.”” QUINTANA kovécsmeste-
re, a feleségének tett iSteni igéretre hivatkozva, akdr egy utols6 fortély drdn is befészkeli
magdt a mennyorszdgba: mintegy az igéret betartdsit kovetelve az Urtdl is, ekként reali-
zdlva sajat Udvosségét. Amig a Jakab-féle valtozat inkdbb a keresztényi moralita$t és a kin-
szenvedések kalandjdt mutatja meg, addig a QUINTANA-¢ ésa BERZE NAGY Janosé

egyfajta mesebeli fordulatot, szerencsés véget-érést ériz archaikus formdban.

37 BALINT Zsuzsinak kdszondm, hogy felhivta a figyelmemet e spanyol varidnsra.

38 BERZE NAGY Jinos gytjteményében is ribukkanunk e mese magyar megfelelSjére: Az oreg
kovdcs, az ordog meg Szent Péter cimen, melyben az éreg kovicson ,nem fogott azon semmifé-
le betegség, de még a halal se”, igy hét sem a halal, sem az 6rdog, sem a f66rdog: Pluté nem
tudta elvinni. Am amikor az oreg kovics 6nszantdbél menne, sem a Haldl, sem Szent Péter
nem akarja 6t befogadni birodalmaba, végtére az égben csak a kapudr raszedésével foglalhat-
ja el a helyét. In.: BERZE NAGY Jinos: A btbgjos lakat, Méra, Bp., 1979. 248—250.

39 HONTT: i. m. 195.
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DEATH IN GODFATHER DEATH-TYPE TALES

I.

Olga NAGY writes the following in the chapter entitled Death and Fate, written
as an introduction to Folktales from Szék: “Death is always a terminal power, it almost
always evokes a gloomy mood”™, and as we know, it is the only ‘unappealable’ power
in tales, which is not only “fatal and weighs heavily on people” — but against which
there is no rebellion; sooner or later it grabs the hero of the tale and takes him to the
other world. Olga NAGY, in another, unavoidable essay, Deat in the Order of Life II,
refines the appearance and role of death in tales:

(...) Death is not some kind of evil demon, but rather, as in one of the legends from

Szék, a poor servant, an executor who ‘carries out an order’?

It seems to us —after examining several tale variations — that death has a greater role
than simply being “a poor servant” or “executor”. Whenever it appears in tales by sev-
eral §torytellers, such as Janos CIFRA, I§tvin JAKAB or Miétyds BALOGH, many
other — mainly positive features and experiences — are attached to it; so in this respect
the tale, or “the world of traditions” as HONTT refers to it, is, on the basis of its in-
ner charateritics, fundamentally different from the moral philosophical tradition.

In literary genres Death is in general a merciless executive power to whom no ap-
peal can be made; what is more, it is itself zhe evil force that pounces upon its prey un-
expetedly and carries away its victim without giving him time to think. In folktales
Death sometimes appears as zhe Reaper and at other times in the form of a fisherman,
depending on the main occupation of the peasant community where the tale is told.
In addition, in ating as an executor or merciless killer Death does not bargain: it
cannot be bribed; it pounces upon everyone without discrimination. It is well-known

from VILLON’s poetry: in its mercilessness Death is a democratic dealer of justice

1 Széki népmesék (gyjtotte, sajté ald rendezte és a bevezetd tanulményt irta NAGY Olga);
(Tales from Szék collected, edited and with an introductory article by Olga NAGY), Kri-
terion, Buchare$t, 1976. p. 41.

2 NAGY Olga: A halil az élet rendjében II. Szempontok egy népi thanatolégidhoz (Olga
NAGY: Death in the Order of Life II: Viewpoints on Folk Thanatology), Korunk, Sep-
tember, 1982, p. 675.
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and regardless of rank, property and power it grabs men and women, young and old

alike. It carries out its duty with lively enthusiasm; and so it can be neither deceived

nor bribed. According to the moral drawn from a Carpathian-Ukrainian version of
Jonah and Death the Storyteller, Géza HORVAT, goes as far as having Jonah, the gyp-
sy father of many children, directly refusing to have the Creator and Virgin Mary be-

come his fellows™ as they separate the poor and the rich; whereas he is happy to choose

Death for a fellow because it makes no distincion.

—If you want to know, you gypsy, I am the Creator and she is the Virgin Mary. — Wait,
this is impossible. I will not — says the gypsy — let you be my fellows, because — he says
— you make the poor poorer, the happy, yes, even happier and richer. I don’t want that
kind of a fellow. (... ) And then death says — I am death. Ob, yes, you — says the gypsy
— you can baptize him. Because you don’t selett, you take everyone, the happy and un-

happy. You don’t choose from poor or well off. You'll be my best fellow.”

It is clear that one of the characteritic features of a tale is that Death is endowed

with unusual, &trange, ethical characteritics; death-personalities in tales differ from

those in works of literature or art. Death has features that above all make it appear

kind, sympathetic, sometimes meek and even helpless. This §tatement is true despite

the fact that in one Romanian tale version — Seagu// King” — when the hero, Seagull,

has to face death, it becomes absolutely clear what peasants think about death:

If death was like a girl,
I’d run, run after her,
But death is pale like fur,
Not as beautiful as a girl.

Death in Godfather Death-type tales takes on characteristic features that help it

undertake a fellow/godfather’s duty voluntarily. Support, partiality and sympathy, the

ability to overcome and wisely forgive the poor man’s narrow-mindedness, selfishness,

arrogance and his meanness: all these characteristics attached to Death make it pos-

*

Fellow will be used throughout the essay as the “English equivalent” of the Hungarian word
koma. A koma is a person who is the godfather of someone’s child. However, the connota-
tion of the word koma is wider than that of godfather (kereszzapa).

In.: Pallag Rézsa: Karpat-Ukrajnai magyar népmesék (Carpathian-Ukrainian Hungarian
Folktales by Rézsa Pallag), Akadémiai Publishing House, Bp., 1988. pp. ror-107.

Szegény ember okos linya, romdn népmesék (Poor Man’s Clever Girl, Romanian Folktales)

Europa, Bp., 1957. pp. 187—208.
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sible to understand the unusually favourable pic¢ture which has been formed of death.
As a former demiurge — who is referred to by Sindor BALINT as God’s “destroying
angel™ — death is able and obliged to interfere with the poor man’s fate, it lifts him —
forgiving the pun — from “genteel poverty”, as it possesses the force to change fate, and
the ability to show the hero a better fate, an existence different from his present mode
of being. It is not Death’s fault that the poor man in the tale cannot and does not want
to accept the opportunity to fulfil a different destiny, though he is running away from
death in the belief that eternity and immortality as utopias (under§tood as castles-in-
the-air or mirages) are more precious than the possibility of an early death. The pros-
pect of the end evokes fear and anxiety in a human being — or as HEIDEGGER puts
it: “In anxiety in the face of death, Dasein is brought face to face with itself as deliv-
ered over to that possibility which is not to be outstripped.” The poor man is trying
to undo defencelessness either by “developing a supercilious indifference” or by avoid-
ing death as an existential possibility.” (The tale of The Prince who Longed for Immortal-
ity has the opposite motif — the unbearableness of not-being-able-to die.®) The gypsy
suspects that death as an end in the spirit of HEIDEGGER primarily means leaving
things unfinished, and not necessarily self-accomplishment. However, he does not have
a convincing picture of what kind of accomplishment would provide him with a com-
forting real exiStence, an existence which he would be able to “live as a whole”. This
is the reason why he §tubbornly runs away from Death, and at the same time from

meditation; for in the spirit of MONTAIGNE philosophizing equals learning to die.

5 Sandor BALINT: Népiink haldlélménye (Our People’s Death-experience) In.: Sacra Hun-
garia, Veritas, Kassa, 1944. p.18s.

6 Martin HEIDEGGER: Being and Time, Blackwell Publishing Ltd, 1962. p.298.

7 Avoidance is justified by HEIDEGGER’s train of thought: “Being-towards-death is es-
sentially anxiety. This is atte§ted unmistakably, though “only” indirectly, by Being-to-
wards-death as we have described it, when it perverts anxiety into cowardly fear and, in
surmounting this fear, only makes known its own cowardliness in the face of anxiety.” op.
cit. p.311.

8 Fairylad returns to the Earth and “with his knee-length beard he rummaged around right
and left lifting his eyelids with his fingers, hardly able to shamble, but he couldn’t find an-
ything but a crumbling chest. He opened it — there was nothing in it. As he was lifting the
lid of a hidden compartment he heard a powerless voice: — At last you've arrived. Had you
delayed in coming I would have died. Then Death, who had been crouching, curled up and
withered in the hidden compartment, so flicked him on his face that he fell dead on the
spot and turned into dut in a trice.” (Youth without Old Age and Life without Dearh), In.:
Szegény ember okos linya (Poor Man’s Clever Girl) p. 23.
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2.

The tale by Jinos CIFRA — The Gypsy and the Candle of Life — is a fate-tale with an
exiStential meaning. To avoid any misunderstanding it is not a gypsy fate-tale. We
may $tate categorically that in CIFRA’s tale the chief motifs are the following: pu-
rification by death; the elevation of the soul upon leaving the body; and an exifen-
tial rebirth after being ‘fermented’ by death. In CIFRA’s tale the poor gypsy is only
one of the millions waiting for death; his attitude towards death is more important
and essential than the manife§tation of his ethnic identity. He behaves like a man
brought up in a Christian culture and community. He violates common ethical values
because of his selfish interests, and therefore he clearly has to be punished, even if he
tries to avoid death and escape punishment, or death imposed on him as punishment.

In the tale by CIFRA - the &toryteller from Koronka — about the poor man and
Godfather Death the “firét class ingredient”, as HONTI would say, is that the poor
man becomes rich thanks to a healing ability he has received from Death. In ad-
dition, he becomes a famous doctor, a chief medical officer in great demand and a
widely renowned scientist, who — despite being forbidden to do so — cures the dying
Count who has been irretrievably “sentenced to death”. The fa& that this subject is
considered “a powerful §trutural element” — using HONTT’s words again — in other
tale-telling communities can be proved by the existence of the tale Godfather Death’
preserved in the memory of the Serb-speaking and deeply Catholic people of Batya.
'The difference between the two tales can be seen in the course of events and in their
ethical consistency. In CIFR A’s tale, unlike in the Batya teller’s version, the deception
and tricking of death is not immediately followed by punishment: by a ‘going-with-
death’. 'The course of events takes a wider path, and they follow one another with log-
ical consistency until the end of the tale. Having grown angry when the gypsy breaks
his words and violates the prohibition for the fir§t time, Death (and it is important to
point out about death’s mentality that he summons the guilty without showing any
anger or rage) reprimands him as one man to another. Seeing that there is no mer-
cy, repentance, remorse or willingness for moderation and alteration in his behaviour,
and, what is more, that he has fatefully become a slave to greed and the quest for so-
cial §tatus, Death decides to show the gypsy his impending end with the intension of
frightening and disillusioning him.

9 Az ordognek adott linyok, Batyai mesék és mondédk (Girls Given to Death, Tales and Leg-
ends from Bétya), Eurépa, Bp., 1987. pp. 52—54.
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Now, come with me! (...) He took him to a house. The gypsy peeped through a door;

well, there were a vasl number of candles on the table.’’

We can suppose with good reason that the house described in the tale is the equiv-
alent of the Universe, as ELIADE notes in Magical Flight, for — according to ancient
beliefs there is a candle there for everyone —, and indeed in this house “everybody’s
candle was there”, they were of different conditions and $tates, and indicated the own-
er’'s impending or more distant “fate”.

We can say that Death is a wise and patient master who — due to the wisdom
gained while pursuing his profession — under§tands that man — being mortal, de-
fenceless and anxious about his end — may be wrong and may fall into sin, and there-
fore he should not immediately be deprived of the chance to retify his accidental or
intentional mistakes and to change his attitude towards life, ethics and death. How-
ever, the gypsy does not learn his lesson from this parable. He is frightened by what
he sees ‘in the house’, and tries to forget the fact of death from which he is escaping.
(In the tale by Matydis BALOGH from Ortilos, The Gypsy and Death, the cause of the
shock and fear of the gypsy, who longs to visit his fellow and see his home and fam-
ily, is explained more elaborately. After entering death’s home, “there he sees what
kind of family death has. There were heaps of dead people lying there. Then the gyp-
sy was frightened, realising where he had ended up.”) At the moment he faces fate
and his own end CIFRA’s hero believes (his uzopian idea is based on his unreflected

“belief”: the illusory desire to have a real chance of prolonging his own life) that, as

a chief medical officer, he is so witty, crafty and full of experience concerning both
life and death that he will be able to “outwit” and deceive Death. Again he is guid-
ed by the mere intuition of prolonging his pre-determined and fixed lifespan when
“while death was looking away, he took a long thread and put it in its place to prolong
his life”, and his saving himself testifies to the “(...) way in which evasive Dasein it-
self under§tands its death”.!

Mircea ELIADE writes in conne&ion with Aias, the Greek hero:

(-..) excessive excellence runs the risk of arusing inordinate pride and insolence (hy-

bris). This happened, for example, to Ajax, when he boasted that he had escaped death

10 NAGY Olga: CIFRA Janos meséi (Olga NAGY: Tales by Janos CIFRA), Akadémiai, Bp.,

I99L. P. 402
1 HEIDEGGER: op. cit., p. 299.
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despite the gods and so was destroyed by Poseidon (Od. 4. 499—511). Hybris brings on

a temporary madness, which blinds the victim and leads him to disaster.”?

Death’s reserved silence as it takes notice of the gypsy’s vast pride and uninhibited
na$tiness properly indicates its own unshakeable superiority (although we know that
Death was sent by God to fetch the poor man), a superiority which feeds on the fate-
ending, life-measuring power lent by God to his “executor”, to “his destroying angel”.
Not even then does Death call the gypsy to account, and later, seeing his mindless
escape and continuous avoidance, it does not scold nor rebuke him any more. It sends
his fellow home as if it believes that he will be able to think over his life and after
being convinced of the end, the fact of its inevitability will be evident for him. He
will forget greed, his pretence, his machinations and his lies, which seem to be futile,
and which no longer have any influence on his existence as a whole. It is paradoxical
that Death — about which BERZE NAGY $tates “there is a genetic relationship be-
tween the notion and figure of the Devil and death”, — who used to be an angel but
now is just a fallen angel and perhaps, because of its own defencelessness and previ-
ous faults has become “under§tanding” regarding man’s moral weakness and anxie-
ties — believes that the chosen individual will acknowledge his faults and will come
to another conclusion. Let us say, he will interiorize the knowledge that: “Wisdom
begins with consciousness of the finiteness and precariousness of every human life.”"3
Death’s supposition that the gypsy will be able to shake off hubris, which causes blind-
ness and dims his ability to see into the future, and that he will manage to rid him-
self of the pride which forces him into con$tant machinations, is also utopian: a sort
of manifestation of vain ideas and hopes.

'The tale’s third cheating-scene (when Death sends his fellow home from “the house”
to think about his petty tricks and the real and metaphysical meanings of his burnt can-
dle) makes the poor man suspet something definitely irreversible. However, the gypsy,
in his arrogant blindness and momentary madness evoked by the fear of death, together
with his wife invents another intrigue against death instead of preparing for the inevi-
table. It seems that the poor man misunder§tands what ELIADE expresses as follows:

12 Mircea ELIADE: A History of Religious Ideas Volume 1 (Translated by Willard R. Trask)
'The University of Chicago Press, Chicago. 1978. pp. 261—262.
13 Ibid. p. 262.
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Modality can be changed only as a consequence of a rupture — and this releases ambiv-
alent feelings of fear and of joy, of attraétion and repulsion.™

The gap between his present existence and the “utopian exiStence” projected into
the future becomes obvious. It becomes evident for the poor man that the time of
earning a lot of money by healing, and enjoying fame and rank has come to an end
and as his candle has burnt down he should be preparing for the end. He has inev-
itably reached the boundary between life and death. This is accompanied by many
ambivalent feelings, such as: the fear and anxiety caused by certainty, the knowledge
of loss and a yearning for life, §tubborn opposition and transgression of prohibition,
a desire to escape at all coéts and a feeling of ungratefulness toward his fellow. The
poor gypsy, using his fellow’s help and acting according to his in§tructions has as-
cended the $§tairs of existential upheaval; we could say he has changed his mode of be-
ing and has become such a famous “high-ranking medical officer” that “a coach was
sent for him and he was carried around”. But being too proud of this sudden wealth
and the ability to create and recreate life, he thought their presence and closeness al-
lowed him to defy death. Olga NAGY notes in connection with the tale Zhe Rich
Man and His Fellow:

(-..) man is trying to ‘fraternize, or ‘rub elbows’ with death. There is the obligatory

‘courage’ — typical of tales —, the confrontation with superior powers.”

However, trifling with Death — although it indicates some sort of courage — cer-
tainly does not represent cleverness and understanding. Although in any of the vari-
ations, either by CIFRA, JAKAB or BALOGH, the hero “trifling with death” can
gain some time while competing with the inevitable end, and can prolong his time of
waiting by persuading himself that his utopian plan can be fulfilled by applying dif-
ferent diverting, disguising, death-frightening or death-charming tricks, in the end
he becomes pitiable to himself and his death is caused by a “rude glance” or by “being
slapped in the face”. What is more, taking advantage of Death’s mildness, pleasant-
ness and deceptability the more tricks the hero finds, the more finesses he uses, the
baser and more pitiable he becomes in his lack of restraint and ungratefulness. We

should emphasise immediately that the spirituality of the tale contradicts our mor-

14 Mircea ELTADE: Myths, Dreams, and My$teries. (Translated by Philip Mairet) Harper
and Row, New York, 1961. p. 116.
15 Széki népmesék (Folktales from Szék) p. 42.
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al-philosophical judgement, and survival §trategies sometimes overrule norms. We

should be reminded of HONTT’s words:

In the tale, the violation of probibition as the final clash with the human universe is

an essential epic tool. "’

'The violation of prohibition in this case can be subétituted by the rejection of the
order to go towards death. Furthermore, we should keep in mind that trifling with
death is a series of adventures, in which “not only the hero of the tale finds pleasure,
but also the §toryteller and the liftener who enters fully into the spirit of the tale.”"”

The gypsy’s lagt concealment, his hiding from death'®, was not, and could not be
successful; his earlier attempts to cheat and deceive death have failed. The gypsy, led
on by his utopian desire was trying to convince himself that he could lead the “unex-
pectedly” appearing Death by the nose. He also believed that he could keep Death
emotionally at his side and take an unfair advantage of their fellowship; and we
should see that Death, with its leniency, to a certain degree deserved to be consid-
ered “easily trickable”. However, Death has grown tired of not doing his duty, of not
fulfilling his mission of taking away his vi¢tim; and so after several attempts he final-
ly manages to take him away. It is true that in CIFRA’s tale he “only” took away his
soul. According to the Chritian do&rine regarding duality, at the moment of death
the soul flies out of the clay, the dead shreds its “skin” — the sinful clay that holds the
soul prisoner. Erné KUNT notes: “there are explanations in which death is some-
how connected to observations of animals throwing off their skins, and passing away
is described as the shredding of the earthly life’s body-cover.”” The consequence of
the shredding of the clay which hides and reveals sin is the purification of the soul by
emergence and elevation. In other words: the emergence, elevation and translocation
from concrete space and time is a self-recovery in a particular sacred space and time,
exi§tence in a different mode of being, as ELIADE expresses it. Our §tepping out of
ourselves and our elevation constitute another mode of our existence, and at the same

16 HONTI Janos: A mese viliga (Jinos HONTT: The World of the Tale), Magvetd, Bp., 1975.
p. 211

17 Op. cit.. pp. 95.

18 “Lo, in §teps the gypsy into the chest. Small was the chest, he could fit in it doubled up.
Down came the lid, and he fixed it with a nail.” In.: NAGY Olga: CIFRA J4nos meséi
(Olga NAGY: Tales by Jinos CIFRA), p. 403.

19 KUNT Erné: A halil tiikrében (Erné KUNT: In the Mirror of Death), Magvetd, Bp., 1981.

p- 43.
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time they show the existential meaning of the end; that is how ending can constitute
“an existing being’s whole exi§tence”, which may not necessarily seem pleasant, or easy to
follow or comprehend for the people left behind, for the relatives mourning over the
dead. Olga NAGY writes, summarizing her experience: “The fact that the dead soul
as soon as it departs the body will turn into an enemy of its own relatives is based on
the Christian belief which senses good and bad, animate and inanimate, body and
soul as opposing principles.””® Olga NAGY came to this conclusion following Erné
KUNTs earlier remark in Zhe Mirror of Death: “He who died is under the control of
a power §trange and unascertainable for the living, and therefore he becomes unpre-
dictable himself.”?' The unpredictable aspects also include the fa&t that after having
shred the clay the poor man goes back to the place from which death took away his
soul. Returning from the end that has been reached and spending time at a previous

exi$tential location are universal traditions according to Janos LANG:

The belief that during death the parting mirror-refleftion, the shadow, the soul §tays
around the dead body for a while, but only for a short period, is widespread among ar-

chaic peoples all over the world.”

The act of returning makes it obvious that the interpretation and under§tanding
of the “whole existence” from the perspetive of the end has not yet occurred; and
sticking to the utopian dream by all means possibly proves that the definitive end has
not been under§tood either. Another event that highlights the gypsy’s unpredictabil-
ity takes place while he is going away with Death and they are approaching the em-
pire of death. The poor man “having become dead” is trying to trick his fellow: he
asks Death to let him go back for his pipe, but actually he wants to escape.” How-
ever, when he gets back to his previous existential location an existential turn takes
place there. The soul, after departing and moving away from the emptied body, after

20 NAGY Olga: A haldl az élet rendjében I. Szempontok egy népi thanatolégidhoz (Olga
NAGY: Death in the Order of Life I. Viewpoints on Folk Thanatology), Korunk, May 1982,
P- 344

21 Ernd KUNT: op. cit., p. 46.

22 LANG J4nos: Lélek és szellem motivumok, In.: A mitoldgia kezdetei (Janos LANG: Soul
and Spirit Motifs, In.: The Beginning of Mythology), Gondolat, Bp., 1979. p. 243

23 “Itevidently shows the influence of Romanian folklore that the following group of customs
is only practised by Hungarians living among Romanians or in their neighbourhoods. (...)
It is a custom that the pipe of a man who liked smoking a pipe will be put into his coffin.”
ROHEIM Géza: Kharon és ax obulus, In.: A biivés tikdr (Géza ROHEIM: Kharon and the
Obulus, In.: The Magic Mirror), Magvetd, Bp., 1984. p. 361.
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elevation and purification, sees the deprivation of the clay shred and left behind from
above, and from a cele$tial diStance and as a judgement passed on himself spits on
the clay which symbolizes his guilt and spits at the anxiety and fear coexisting with
the present mode of existence, which disguised the reality of death and prevented
any contemplation of existential possibilities. Spitting is a kind of declaration of re-
pentance, about the nature of which MUSIL notes the following: “the essence of the

724 and beside repentance it is also

concept of repentance is that it can only come late
detestation: the repented soul’s judgement of its former self.

The end of the tale: the death of the gypsy, who became the “chief medical offi-
cial”, and, as he was greedy, mean, proud and disobedient, deserved death and re-
ceived it as punishment — and his resurrection after his death conforms to the criteria
of these tales, that is, that even death mut be defeated.” Finally Death takes away
the soul. (Where exattly: to Heaven or Hell? Who knows? We should not forget that
despite being greedy he cured the sick, saved souls and lives, although with the help
of Death! We cannot be absolutely sure whose messenger this Death that has ex-
changed his original attributes with is: does he come with an errand from the King
of Hell or from the Creator? We do know from other tales, however, that he is the
envoy of God. ) But the soul which departs the body §tarts talking to the gypsy and,
as his conscience, it addresses and calls on him. It reveals to him his sinful existence,
and that from this moment on he will be able to face his former sinful self, and in a
§tate of clarity and a return to his true self he will be able to defeat Death. It becomes
clear for him from the soul’s speech that this calling is “nothing else but the desire to
have a conscience”, to find a sort of existential possibility to speak about the capaci-
ty for self-existence. The utopian image of “immortality”, and the possibility of pro-
longing life become real though in a different form and dimension of existence: the
immortality of a worldly man is realized when the gypsy —having been removed from
his sinful exi§tence — returns to himself as a result of his analysis of his conscience.
Another motif is also important: the speech about the existential interpretation, the

attitude towards the end and the nature of being at the end turns into a mythologi-

24 MUSIL: Diary, Kalligram, Pozsony, 2006. p. 255.

25 The Carpathian-Ukrainian version supports this belief as after crushing his bones Death
asks him ironically if he is §till alive, to which the gypsy responds: “I live, I live, damn you —
he says —, I'll give it to you! Up jumped the gypsy. Death leapt off and left. Up he went to
the Creator. — Uh, God Almighty, it is impossible to take away his soul, because — he says —
he is in such a coffin that he turns as many times as he kicks. — Leave him alone — he says —,

let him live, live in the world, let him get along.” Op. cit., p. 107.
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cal interpretation in accordance with the Storyteller’s intention: death is at the same
time resurrection, as Mircea ELIADE writes:

(-..) death has not the meaning that one is generally inclined fo give it; what it means
above all is that one liquidates the past, one puts an end to one existence, which like all
profane existence is a failure, to begin again, regenerated, in another. Initiatory death

is thus a recommencement, never an end.

3.

What Olga NAGY says about folk consciousness, according to which people in
need deserve all kinds of help, is one of the main characteristic features of the tale
The Poor Man and Death by I§tvin JAKAB. The title of this tale reveals who and what
the tale is about — as the title of a tale always does —, so the title hints that in this tale
the teller tells the §tory of a poor man and his limited life.

The Storyteller creates the psychological background to the heroes’ wretched fate with
great care, because of which the help (given) is not only acceptable but seems to be the
only possibility.”’

In JAKAB’s tale “The poor man had as many children as there are holes in a rid-
dle, and even one more.”(310)*® Having many children — which has a double mean-
ing: on the one hand it refers to fertility, and on the other it touches upon the virtue
of sexual gallantry and its humorous revelation — is nothing but the manifestation of
the syStem of values of the traditional peasant mode of being, in which big families
are greatly eSteemed even though they are accompanied by extreme poverty. At the
very beginning of the tale it can be seen that the poor man grumbles not because of
his poverty nor because of the noise made by several hungry mouths (in BALOGH
Matyis’s tale Death mentions ironically: “My family is much bigger than yours, how-

26 Mircea ELIADE: op. cit., p. 223—224.

27 Széki népmesék (Folktales from Szék), p. 64.

28 NAGY Olga-VOO Gabriella, Havasok mesemondéja, Jakab Istvan meséi (Olga NAGY —
Gabriella VOO: The Storyteller of the Alps, Tales by I§tvan Jakab), Akadémiai, Bp., 2002.
pp- 310—317. (In the rest of the chapter I will mark the page number in brackets PB.)
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ever they are more silent than your children”?), but he is overwhelmed by the fact

that he cannot find a fellow who would baptize his newly-born child with honour.

Oh leave me alone, do not ask, kinsman; look, I have as many children as holes in a
riddle, and even one more, I have fellows from seven villages, and I'm going to the

eighth village to look for a fellow to baptize my son. (310)

The poor man immediately gains the liSteners’ sympathy and compassion with his
responsibility for his children and the respect he shows towards the traditions of the
community. Moreover, he wins our sympathy due to his craftiness, which immedi-
ately becomes apparent when he chooses the right fellow (the choice itself was acci-
dental and fortunate, but once he has found him he is eager to grab hold of luck and
take advantage of it, thereby trying to transform it into a sort of detiny). The §tory-
teller describes the poor man’s fellow: death as a pleasant person, as a vital and inev-
itable part of life, who comes and goes among the people as naturally as the ancient
Greek mythical Gods and heroes walked among mortals — and death does not cover
his face; he does not hide the time and reason for his arrival.

Because it happened at that time, when death was walking in a way that everybody
could see, if it came about that somebody had to die; death came for him himself, it pre-
pared the person he wanted to take away properly, so that he would prepare for dy-

ing. (311)
The poor man, unable to control his full-blooded nature, takes advantage of the
late§t calamity, the arrival of who-knows-which offspring, when he convinces Christ

and St. Peter, whom he met on the road, to be his fellows; and when it becomes ob-
vious “who he happened to meet”, he thinks he has won firét prize.

Ah, what joy the poor man experienced as Jesus Christ and St Peter have become his
Sfellows. And also Death as well! So he will live, even as the Stones and the trees. ..

(..) G2

I§tvin JAKAB shows his own excellent background as a §toryteller and his tireless
‘joie de vivre’ when he includes in the 1i§t of “gifts” requested from the fellow-godfa-
thers, first of all that the poor man be able to “talk to all kinds of holes”. (We should
mention here that this is a reference to BERZE NAGY’s observation in his essay Zhe

29 EPERJESSY Erné: A hdrom sorsmadair, Ortilosi beds cigdny népmesék (Erné EP-
ERJESSY: The Three Fate-birds, “Beds” gypsy tales from Ortilos), MTA Néprajzi Kutaté
Csoport (MTA Ethnographic Research Group), Bp., 1991. pp. 101-103.
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Nawel of the Earth: §tory-tellers speak about a well, ditch or hole “as the entrance to
the lower regions.*’) According to this the poor man has foresight: he wants to know
where the entrance to the lower world is, where death comes from. He thinks he will
be able to §tart and keep up a verbal connection with Death “to tame him”. However,
when “the hole” offers that “even you can creep into me”, calling on him in another

sense, to plunge into the lower world, the poor man springs back:

(...) let the devil creep — says the poor man —, I ain’t creeping nowbere. (312)

And “the hole” — following the analogy of the candle — also refers to the female
genital organ, a place where the poor man hides fairly often, and to the gesture of
entering. This prankish humour is crowned when the poor man, a vi¢tim of his own
excessive luck, fails to under§tand the unbelievable and $tarts doubting Christ’s gift
— in itself a shameful thing for a mortal being — and his a&ions seem shocking and
make us smile. “But as soon as they had left he §tarted to try himself, whether he re-
ally could get in or not.” (312) The benefit brought by the gift and the guarantee of
the three outStanding fellow-godfathers makes him conceited, pleasure-seeking and
jokey; the poor man thought no one would be able to trick him, and in order to prove
this he tricked death twice. Ju$t like the gypsy hero of the previous tale his utopi-
an life-plan is about the avoidance of the inevitably ensuing mode of being and the
postponement of the time of the end. As a temporary solution there is just one way
to avoid Death: to create an escape, covering up his current existence and hiding be-

hind a sort of mask.

There the poor man entered the room, where there was some lime in a tub. The poor
man Started to act calmly; he undressed completely and plunged into the lime, then he
saw feathers lying in a corner and he rolled about in them. As he was coming out, well,
it was impossible to recognize whether it was a man, feathers, or what else. When
Death caught sight of the poor man he was so frightened he ran off, never wanting to
get back there again. (312)

It seems as if Death’s “fright to death” immediately justified the success of the poor
man’s pampered life-plan.

Taking on the form of a “birdman” after “ne§tling in feathers” indicates the choice
of another existential opportunity, and the hiding behind its attitude towards the end.
And at the same time in the “metamorphosis” there is symbolic reference to certain

30 BERZE NAGY Jinos: Egig ér6 fa (Jainos BERZE NAGY: The Sky-High Tree), Fénix
Kényvmiihely, Debrecen, 2004. p. 18.
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extraordinary capabilities: such as the shamanic flight mentioned by ELIADE, rit-
ual death and the soul’s §tepping out of the body. It also refers to the ability, “to be
able to die” and “to be resurreted”, that is, the hero has §tepped beyond human ex-
istence which has put him on the same level as death and other spiritual beings: play-
ing around with these hidden abilities causes Death to lose courage. JAKAB creates
a fairly comic, almo$t absurd existential situation by confusing the roles: by exchang-
ing the fright aimed at making the poor man conscious of the end with the fright
which reveals anxiety. (In a version of Zhe Gypsy and Death told by Mityids BALOGH,
which appeared in the volume 7he Three Fate-birds colleéted by Erné EPERJESSY,
the poor man hides death in a wooden trough carefully carved with a chisel which
he then nails down and throws into the Drava for the water to carry away for seven
years, and for Death to take seven more years to walk back. Flowing water is the sym-
bol of passing time, of swallowing the living, of the separation of and crossing over
between earthly and unearthly existences and of fermentation by immortality, and it
is also a setting for mythical events. This symbol appears in both JAKAB and BA-
LOGH's variations and they are highly emphasised.)

After the fir§t, well-known punishment — being thrown down from heaven — God
punishes Death, the devil, the “fallen angel”, for the second time since he was una-
ble to fulfil his errand.

No, no problem, nothing, I shall punish you and I shall punish him as well, as you
haven’t carried out my order. So God did jusl that. He took away the poor man’s
knowledge that had been given to him by Chri§t and St Peter. And he took away
Death’s ability to be visible to others; from that time on no one would see him. Wher-
ever death goes he will go in such a way that nobody will see him. (313)

From that time on death approaches his vi¢tim not openly — showing his face — but
in concealment, unpredictably making the time of waiting uncertain; neither can he
prepare his vi€tim, nor can he take the victim away without him feeling fear. There-
fore he loses his kind, friendly and fearless features, and the alienating, and anxie-
ty-inducing traits that force people to run away are strengthened. In reality his own
chara&eristic mode of existence is revealed. This final nature of the tale form result-
ed from the consideration of exi$tential opportunities and the tale wisdom about the
inevitability of death which refle¢ts community experience, and refreshes the §tory-
teller’s intention to reconcile people with death and to show them new existential op-
portunities. As Olga NAGY notes about this unavoidable ending:

98



DEATH IN GODFATHER DEATH-TYPE TALES

The metaphysical notion of the fatefulness and unavoidability of death does not lead to

any revolt; on contrary, it eases the calamity that death actually represents. 3

God not only punishes the poor man —who keeps death on the apple-tree for seven
years, and frightens it with his feather-covered figure — by taking back the gifts that
were given to him as fellow-godfather; he also sentences him to real zorfure. If a hero
forgets his former miserable existence, his hardships and the gifts received from his
fellows, he suffers a typical tale punishment. The well-being and all that comes with
it — the house, the garden, the animals — “disappear” as instantly and as incomprehen-
sibly for the poor man as they unexpectedly “appeared”. (There are several examples
of this phenomenon in the tales of neighbouring peoples, in a Carpathian-Ukrain-
ian tale: Jesus Christ as the Poor Man’s Fellow, and in a Rumanian tale: 7he Man with
Twelve Children.) The highe$t judge brings the poor man back to beggary, condemns
him to poverty, and makes it obvious to him that he can only end his own sufferings
if he deserves his redeeming death by his prayers and by retiring within himself, by
privation and by liStening to his conscience. The utopian life-plan which aimed to
prolong this worldly life vanishes like a dream; however, the gypsy is given another
chance to gain “immortality” through the hope placed in another “utopian” salvation-
plan. The predestination to suffering, which can be seen behind the existential col-
lapse, is a typical description of Christian salvation. However, the poor man — having
ignored the speech that called on him to address his own conscience —, becomes an-
gry and decides to visit his fellow’s father, the Good God himself (it is a well-estab-
lished literary trope that God cannot have any attributes, so the expression referring

to his goodness (Good God) is absurd).

Once the man got angry; he put a hatchet on his arm and said to his wife: Well, my
dear wife, I shall be going until I find the Good Lord and I shall ask the Good Lord
why he does not give me as much as he does to others. (313)

We have already mentioned ELIADE’s §tatement about the change of the mode of
being resulting from a trauma and the ambivalent feelings following it. The poor man
has enough traumas, enough ‘breaking points’ in his life; it is true that he himself is
the cause of these troubles since he refuses to listen to the calls of his conscience. We
can say that his death is infli¢ted upon him as punishment brought about by his dis-

ruptive passions: drink, tobacco and fine women; it is, in other words, caused by the

31 NAGY Olga: A halil az élet rendjében IT (Olga NAGY: Death in the Order of Life II), op.
cit., p. 674.
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restlessness originating from fear, by his aimless coming and going, and by his un-
quenchable curiosity (which appears in the form of a “thirét for life”). He has been to
God to find out the cause of his unbearable hardships, and he has learnt that he for-
got to pray and reque§t with humility. Furthermore, he has brought news about the
reason for their punishment to people who are frugal, §tarve their animals, and do
not declare solidarity with the living. He has also brought news about its punishment
to the river which has forgotten about the “fishing for men” mentioned by Christ (the
“fishing for men” which can mean giving life, baptizing and being immersed in Chris-
tian faith, love and wisdom). Held captive by his passions he is unable to make use of
the heavenly position — as Gate-keeper of Heaven — given to him as a compensation
for his long hardships, and which at the same time opens up a transparent existential
opportunity. BERZE NAGY says in his essay The Gate-keeper and the Seven-Layered
Underworld™ that there are guards outside Heaven as well as its counterpart — Hell —
who are entrusted with certain duties. I§tvin JAKAB’ s poor man’s duty is nothing
else but to guard the gates of Heaven firmly; besides being assigned this honourable
task he has also been given back all the gifts conneted to his role as godfather, pro-
viding, of course, he obeys certain prohibitions. But being driven by uncontrollable
curiosity and an unquenchable thirst for life “he wandered hither and thither” and fi-
nally reached the gate of the underworld, where devils let him enter Hell. There he
had no need to control himself and could live for his passions until he became bored.
We can confidently quote a proverb in connection with JAKAB’s poor man: “a dog
gets rabid when it is well oft™, as after a while he liked neither the poét of guarding
Heaven, nor the abundance of Hell: he Jonged for something of both places, just like
a person who cannot give up his sinful lifestyle; he cannot end his destroyed “profane”
exiStence, and he is also unable to §tart another life of reborn quality. So his mode
of being is a continuous wandering, born out of his ‘inter-exi§tence’, an escape from
himself. He commutes between these two worlds, the fact that he wants to tempt St.
Peter to sin highlights the forgetfulness and confusion surrounding his utopian life-
plan: “As for thou it is a pity, my fellow, that you're sitting here, here in Heaven.” As
the poor man is so much bewitched by the spirit of the devil of the body that he is
not scared of tempting and alluring St. Peter, God thinks that the time of final judge-

ment, the time for ending his life has come.

32 BERZE NAGY op. cit., pp. 106-109.
* Meaning: Man makes a fatal mistake when the world treats him best.
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(..) he was so desperate (...) that it was not necessary for death to come, he him-
self called and begged death, and he was looking for death, travelling far and wide in
the upper world to get rid of his life. (317)

'The renowned Spanish gypsy-researcher Bertha QUINTANA published a tale-
variant of 7he Poor Man and Death entitled The Smith and the Devil.” In this tale God
visited a small gypsy village, and as there were only a few people in the village he
spent the night at the shoeing-smith. The next morning his wife said to God: “When
I die, I'd like to go to Heaven”, and this God promises her; the husband also asks
for four things from the “gue&t”. According to its rule and time there came “the an-
gel of Death” (in this Spanish version this expression is used, not the “destroying an-
gel” well-known in Hungary). However, the appearance of Death seems to be “too
early” for the smith, who is taken to the devil by “the angel of death” after sever-
al Death-defying tricks. The devil shouts in fear: “No, no, I don’t want to see him. I
don’t need him either, take him away immediately”. On their journey it becomes ob-
vious that God does not want such a crafty, unpleasant, erratic man either, and he
protests againét his entry. But the smith asks for permission to peep into Heaven, and
using the gift he received from God, he throws in his turban through a crack in the
door so it won't be possible to remove him from “his” place anymore: this is how the
smith got to Heaven, by deceiving God as well.** JAKAB’s poor man is actually hap-
py — after fooling and deceiving Death, and following his passions while concealing
his fear and anxiety — to get rid of his life and the burdens attached to it, even at the
co§t of ending up in Hell. The gypsy was interested neither in the utopian life-plan
he himself created, nor in salvation — which seemed to him utopian, unreachable and
incomprehensible — though salvation was promised as a divine reward. In JAKAB’s
tale there is no trace of the oblivious joy of a victory won over death; we see rath-

er the motif well-known from mythology: “the fate of man is submission to the un-

33 I thank Zsuzsa BALINT for drawing my attention to this Spanish variant.

34 We can find a Hungarian equivalent of this tale in the collection by BERZE NAGY Jinos:
A bibéjos lakat (BERZE NAGY: The Old Smith, the Devil and St Peter). “The following is
said about the old smith: “No disease could get him, not even death”, so neither death, nor
the devil, not even the chief devil, Pluto, were able to take him away. But when the old
smith was ready to go voluntarily, neither Death nor St Peter wanted him to enter their
empires; in the end he could only take his place by tricking the gate-keeper. In.: BERZE
NAGY Jinos: A btibdjos lakat (Janos Berze Nagy: The Magic Padlock), Méra, Bp., 1979.
Pp- 248—250.
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vanquishable forces of world history.”* QUINTANA’s smith, referring to the divine
promise given to his wife, settles in heaven using a last trick: he demands God fulfil
his promise, thus realising his own salvation. The variant by JAKAB shows Chris-
tian morality and the adventures of suffering, whereas the versions by QUINTANA
and Janos BERZE-NAGY preserve a type of tale involving twisting events with a

fortunate ending in archaic form.

(Translated by B. Csilla LIPTAK)

35 Honti: op. cit., p. 195.
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A SORS ES AZ IDO ERTELMEZESE
A ,HALAL’ TEMAJAT TARGYALO
NEPMESEKBEN

A kovetkez8 elemzés a cimben megadott Gsszetett téma keretei kozott szeret-
né bizonyitani, hogy a mesei gondolkodds, ez a komplex vildgértelmezést felmutat-
ni képes sajitos szemléletmdéd, sok mds probléma mellett az emberi 1ét alapkérdéseit
érzékenyen és médszeresen értelmez8 mifaj. Azt is mondhatjuk, hogy a mesei sz6-
veg mind a mesemondd, mind a hallgaté-olvasé szempontjibdl az egzisztencidlis 6n-
tapasztalds kitintetett helye.

Jelen irds hirom egységre tagolhaté. Els6ként, réviden a sors és az id6 témdjinak az
dltaldnos mesekutatdson belil elfoglalt helyére szeretnénk utalni, jelezni ezzel, hogy
a manapsdg az absztrakt témavélasztassal a meseértelmezésben egyre markdnsabban
kibontakozé fordulat elvilaszthatatlan a humédn tudoményok és a tirsadalomtudo-
mdnyok interdiszciplindris érdeklédésétsl. Mdsodszor, ugyancsak vazlatosan, sze-
retnénk bemutatni az autonémnak tekintett mesei gondolkoddsmdd és az itt tirgyalt
téma, elsGsorban a sors és az id§, valamint a ,,Haldl” mesei koncepcidjinak és figu-
rdjanak témdjit osszekapcsold alapvetd lételméleti Osszefiiggéseket. Az elemzés har-
madik nagyobb egységében, alkalmazkodva a lehetdségekhez, dttekintést kivinunk
adni a magyar és a ciginy népmesehagyomdnyban rendelkezésre 4116 repertodr pél-
ddinak vizsgilatin keresztil arrél, hogy a mesei gondolkoddsban miként értelmezik
és kapcsoljak 6ssze az elkeriilhetetlen elmualdsra, mint sorseseményre vonatkozé tu-
dast az id6 témajaval.

Kiindulépontként fontos megjegyezni, hogy az AARNE-THOMPSON szerz6-
paros nevével fémjelzett nemzetkozi mesekatalégus, valamint a BERZE NAGY Ji-
nos dltal 6sszedllitott magyar népmesetipusokat rendszerez8 osztilyozis, illetve a
KOVACS Agnes filolégiai alapossigat dicsér8 Magyar népmesekatalogus, illetve az
ezek kozotti 6sszhang a népmese téméjit tagabb Gsszefliggésekben vizsgdld kutati-
sok, az elemz8 munka szdmdra remek nyersanyagot kindlnak. Nyersanyagot, mond-
hatjuk okkal, hisz a kortdrs mesekutatds a klasszifikdcid, a tipol6gia és a varidnsok
rendszerezésén tul manapsdg mdr Gjabb Osszefliggésekben litja azt a leny(ig6zd szel-
lemi hagyatékot, amit a népmese gyUjtémegnevezéssel szokis illetni. A modern me-
sekutatds megalapozdsdval azonos, elsGsorban az etnogrifia ihlette leir6 szemléletd
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és a meseszovegek rendszerezését, valamint §trukturalis elemzését — tehdt a motivu-
mok és szlizsék forrasit torténeti és szerkezeti értelemben — tisztdzo forrasmunkdk
jelentSsége ugyanakkor felbecstlhetetlen: ez lényegében minden tovdbbi vizsgals-
dast megalapozé keretfeltétel.

A mesckutatds klasszikus torekvéseinek méltatisa mellett batran kijelenthetd, hogy
az Ujabb értelmezési szempontok okkal célozzik, a nevezziik igy, a népmese tudo-
mdnyos igényd vizsgilatinak pozitivista korszakat jellemz6 litdsméd meghaladasat.
Am, nem csupdn a kézhelyszimba mend megjegyzés igazsigtartalmanak beldtdsa mi-
att, jelesil, hogy az ,€16” népmese torténete a klasszikus mesemondé kozosségek el-
tinésével egyszer s mindenkorra véget ért. A folk-narrativik gydjtésével foglalkozé
kutatdsok, pedig legjobb esetben sem taldlnak egyebet, mint esetlegesen, téredékes
véltozatokban fennmaradt torténeteket, melyek néhdny zdrt és lokalis kozosségben
az anekdotdk és az életképek szinvonaldn élnek tovdbb. Persze ez, a tirsadalomtudo-
mdnyok és elsGsorban az antropoldgia érdeklédésére szamot tarté Uj tipusi széveg-
hagyomadny vizsgélata, cseppet sem lebecsiilend6 kihivis, de muszaj belitnunk, hogy
e feladat tisztizdsa alapvetSen mds természet(i, mint a népmesék szoveganyagiban
rendelkezésre all6, évszdzadok intellektudlis tapasztalatit 6sszegzé hagyomdny ér-
telmezése.

Magyarin, a kortirs mesekutatdsban manapsig mutatkozé fordulat, az elsésorban
a népmese szovegek vizsgilatira f6kuszalé interdiszciplindris torekvés, mely részben
az irodalomelmélet, az antropoldgia és a filozéfia elemz8 szemléletére épiils tudo-
mdnyos igény( megkozelités, rendkiviili jelentSségi vallalkozds, mert a tipoldgidn,
az eredettorténeten és a morfolégidn til a mesei gondolkoddsmdd lényegének meg-
értésére irdnyul.

Misodszor, réviden szeretnék kitérni a mesei gondolkoddsméd kilonnemiiségé-
nek kérdésére, ami alldspontunkat alapvetSen befolydsolé megkozelités! Ezek szerint
a mesében megvaldsulé gondolkoddsméd gyokeresen kiilonbézik a modern eurdpai
kultarira jellemzd bevett szemléletmédok mindegyikétsl. Jol megkiilonboztethets
a tudomdnyos gondolkoddsmddtdl, amely az objektiv és raciondlis megismerés, va-
lamint az ennek tulajdonitott igazsdg-megfelelés logikdjanak alirendelt beallitédds.
A mesére jellemzé szellemi alapallds j6l megkilonboztethets tovabbd az ugyneve-
zett mindennapi problémamegoldé gondolkoddstél, amely a hétkéznapi pragmatiz-
mus elsédlegességébe vetett cselekvd hitre alapoz és a valésig evidens adottsagként
végrehajtott leképzését megvaldsito vildglitas. S6t, a mesei gondolkoddsmdd — noha
a torténetek szamtalan 8sszefliggésben tartalmaznak esztétikai motivumokat mégis
— egyértelmien megkiilonboztethets az esztétizdld vildglatastdl is, amennyiben nem

az érzéki izlésitélet tetszésként definidlt élményéhez kapcsolodik.
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A tovibbi részletektdl elvonatkoztatva kijelenthetjiik, hogy a mesei gondolkodds-
mdéd kilonnemisége, azaz elvi és médszertani koncepcidja a kultarankra — dltaldban
a nyugati kultdrira — jellemz8 megért6 bedllitédas f6bb tipusaitdl eltér, és ez feltii-
né sajitossig.

A mesei gondolkoddsméd miikodésének itt kevéssé részletezhetd, ugyancsak figye-
lemre mélté adottsdga a verbdlis szoveghagyomadny, azaz a mesemondé kozosségek te-
vékenységének részeként létrehozott folk-narrativa, és az ezt reprezentilo lejegyzett
szovegviltozat kozott fenndlls feloldhatatlan hermeneutikai fesziltség problémaja.
Ennek lényege, hogy az é16 mesemondé kézosségek funkciéjuk szerint nem csupdn
a szérakoztatds profin intézményei, hanem a lokalis életvildg egészét megragadé és
értelmezd szellemi tevékenység szinterei. A mese tematikdja és problémavildga min-
denkor az életvilag egészének leképzésére szakosodott specidlis kozeg.

Ennek, az egyébként hatalmas és szertedgazé témanak jelen irdsban targyalt egyik
fontos részlete a népmesében az emberi 1ét végességére — id6be dgyazottsigira és
sorsszer(iségére — vonatkozé elementdris tudds, valamint a kévetkezményeket elem-
26 bedllitédds értelmezése. A népmesehagyomdny fontos témdja a ,Haldl” és a sors
kérdése, amely a torténetekben azonosithaté dllandé intellektudlis probléma. Mi a
létezés, miért van létezés, mi az ember, mint létezd, és mit jelent ennek a létezésnek
megsziinése? A népmesék sokasdga van elfoglalva e kongtitutiv, vagy mésként fogal-
mazva ,megalapozé” kérdések elemzésével. Korunk olvaséjit talin meglepd médon
korszer(, sokszor csak a filozéfiai gondolkoddsmad segitségével 6sszegezhetd értel-
mezésekre lelhetlink a torténetekben.! Mit jelent tehdt, hogy vagyunk, és mit jelent,
hogy nem vagyunk, teszik fel a kérdést a mesék is.

Ezen a ponton kell rétérniink az elemzés harmadik részére, melyben részletesen
foglalkozunk a ,Haldl”, mint elkertilhetetlen sorsesemény a népmesékben tirgyalt és
értelmezett megkozelitéseivel. Ezek szerint a ,,Haldl” alakjinak és az ehhez tdrsitott
értelemtartalomnak a kibontdsa a magyar és a cigdny népmesehagyomany szévegei-
ben lényegében hirom egymast kiegészits és egymasbdl kovetkezd kérdés megvila-
szoldsdra tett kisérletek 6sszefliggésrendszerében foghaté fel.

. Mi, vagy ,ki” a ,Halal”? A kérdés keretei kozott a mesék a ,Halal” figuraji-

nak dbrdzoldsit és jellemzését oldjidk meg. Az dbrazolds mindig a figurdlis, a vizudlis

1 Természetesen a fent sorolt megalapozé kérdések a mesei gondolkodis keretei kozott vég-
rehajtott kifejtése nem vethetd ssze a szakfilozéfia teriiletén megfogalmazott valaszok-
kal. Csupdn arrél van sz6, hogy a mese tematikdja a filozéfidban tirgyalt azonos tartalmu
kérdéseket is.
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megjelenitésen és a karakter szerepének, illetve funkcidjinak tisztizasin keresztiil
valésul meg.

2. A funkci6 elemzése elvilaszthatatlan a mese halalfelfogidsit érintd masodik
megalapozé kérdé§tsl: Mit lehet tenni a ,Halal” elkeriilésére? Sok torténet kozép-
pontjdban ez az embert dltaldnosan foglalkoztaté elemi probléma 4ll: miként kertilhe-
t6 el az elkertlhetetlen és mi az értéke és értelme eme célnak? Ebbél aztin vildgosan
szdrmaztathaté harmadik kérdésiink, amely az elkertlés tirgydra vonatkozé képze-
tek sorozatat illeti.

3. Jelestil: mi van, avagy mi kovetkezik a ,Halal” utin, avagy ennek ellentettjeként
hogyan gondolhatd el a sorselkertlés céljaként elképzelt Halhatatlansig birodalma?
A ,Haldl” témiéjét feldolgozé mesékben a tulvildg, a tilnanisdg dbrizoldsa, tehdt a

,Haldl” és a Halhatatlansdg, értelmezése gyakori és részleteiben elemzett Gsszefiiggés.

Mielétt a nevezett hirom kérdés kifejtésére ratérnénk, meg kell jegyeznink, hogy
a szévegekben ezek egyike sem elszigetelten 1étezik, valamint a valaszkisérletekként
felfogott torténetek, mint latni fogjuk kontextudlisan, egymdssal osszefiiggésbe hoz-
haté egészként értelmezik a ,,Halal” tematikdjt. A téma kibontdsdnak itt valasztott
eljardsa, azaz a fentickben hiarom kérdés formdjdban megkiilonboztetett szempontok
alkalmazdsa inkdbb mdédszertani mintsem tartalmi jelent8ségt, és elsGsorban az ér-

telmezés kovethetSségét szolgdlé megoldas.

1. Mli, vagy ,ki” a ,Haldl”? — nézziik réviden a népmesék a ,Halal” figurdjanak ab-
réazoldsit és jellemzését megvaldsité elképzeléseit!

Ha megvizsgiljuk a rendelkezésre 4116 népmese-repertodrt nem fog meglepetést
okozni a megillapitds, hogy a ,Haldl” dbrdzoldsa erésen antropomorfizlt. Megje-
lenitése, az alak vizudlis dbrdzoldsa a kozépkori festészetben elterjedt — BOSCH,
DURER, vagy BREUGHEL - allegorikus figurdjira emlékeztet.2 A ,Halal” fizi-
kai érzékelhetSségét megalapozé litviny alapvetSen funkciondlis. Riaszté kiilsejd,
visszataszité csontviz, aki kaszdval a hitin érkezik az emberhez, hogy magéval ra-
gadja dldozatit, dm munkdja minden esetben egyfajta feladatként mutatkozik meg.
A kasza, az alakhoz kapcsolt attributum, a megérett termés betakaritisira szolgdlé

eszkoz. A mese szemlélete szerint az ember életében ,,megérik” a halalra, vagyis az

2 Nem feladatunk annak tdrgyaldsa, hogy miként megy végbe a ,Haldl™-dbrdzolds elsze-
mélytelenedése az eurdpai széveghagyomanyban, a figurdlis megjelenitést miként viltja
tel az elmulds fogalmi megragaddsara irdnyuld nyelvi kisérlet. J6l illusztrilja a folyamatot
Francesco TRAINI (1348) a Haldl diadala cim{ fe§tménye, amely megvildgitja, hogy a vég-
zet elszemélytelenedésének absztrakcidja hosszu kulturdlis folyamat. Ebbél a szempontbdl

a népmese egy jéval archaikusabb tudastapasztalat rezervatuma.
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oroklét esélyének reményével telve jut el a legvégss 1étlehetdség kiiszobére. Azonban
az, hogy itt hova 1ép be lényegében rejtve marad elétte. Ugyanis a ,Hal4l” birodal-
mdt mdr a gérégok is a halandé szdmara megtapasztalhatatlan vilagként jellemezték.
Gondoljunk csak az Oidipusz trilégia zdrdjelenetére, amikor a hés nyomtalanul eltd-
nik a halandék szeme el6l, és nem tudni, hogy mi médon nyilik dt sziméra Hadész
birodalméba.?

A magyar és ciginy népmesehagyomanyban a ,Haldl” gyakran a vildg mikodésé-
nek alapelvét meghatirozé és az isteni rendet bevaltd, hangsilyozottan értéksemleges
figura. Gonoszsdginak imagdéja inkdbb csak ldtszat és az ember érzelmileg motivélt
elfogultsdganak hozadéka, amennyiben kényortelenségként szembestil sorsa betelje-
sedésének tényével. A konyortelenség mellet azonban a ,,Haldl” gyakran mutatkozik
igazsigossiggal jellemezhet$ mesei szereplként. Kilondsen jol megfigyelhets ez a
tulajdonsdg a Haldlkoma (AaTh. 332.) mesetipusban.* A nevezett tipus torténetei tobb-
nyire hirom epiz6d kombindciéi.®

Ha a Haldlkoma menetét kivinjuk leirni a kévetkez8 epizédok sorozataként te-
hetjiik ezt meg:

1. epizéd. A szegény ember fia sziiletésekor a ,Halalt” vélasztja komajinak,

2. epizéd. A ,Haldl” segitségével a hds sok embert meggydgyit és gazdag lesz.

3. epizéd. A hés litogatdst tesz a ,,Haldlndl”, ahol a fogy6ban 1évé olajat élete mécse-
sébél meg akarja tolteni, de az hirtelen ellobban és a hds meghal.

A viltozatok tobbségében a ,Haldl” az elsé epizédban dltaldban azért lesz a
szegény ember legkisebb gyermekének keresztapja, mert végtelenil ,demokrati-
kus™ a mese érvelése szerint ugyanis soha senkivel nem kivételez. Remek példdja a
Halilkeresztapa jellemzésének a Jonds meg a halil cimd, az Ung-megyei (Kdrpatalja)
Nagyritrol szarmazé, HORVATH Géza ciginy mesemondotdl lejegyzett véltozat.®

3 SZOPHOKLESZ: Oedipusz Kolonoszban. In.: Szophoklész drimdi. Eurépa, Bp., 1979.
418.

4 Antti AARNE: The Types of the Folktale: A Classification and Bibliography, The Finnish
Academy of Science and Letters, Helsinki, 1961.

5 Ittroviden meg kell jegyezniink, hogy a modern mesekutatis fogalomkészletében az epizéd
fogalma terminus értéki kifejezés. A mesei epizéd fogalma bevett szakkifejezés, a mese-
motivumok és elemek olyan §trukturilis egységét jeloli, amelyek torténetként Gnmagiban
megill6 cselekménysort beszélnek el. A népmese §trukturilis értelemben (itt természete-
sen elsdsorban a klasszikus vardzsmesére gondolunk és eltekintiink a tovabbi mesemtifa-
jokkal torténd osszehasonlitds§tol) epizédok sorozata.

6 In.: SANDOR Liszlé (szerk.): Pallag Rézsa. Karpat-Ukrajnai magyar népmesék. Akadé-
miai Kiado, Bp., 1988. 1o1-107.
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Jonds, miutin annyi gyermeke van, hogy mar a kiréllyal is komasagba keveredett
utnak indul, hogy djsziilottjének keresztapdt keressen. Elgszor Istennel és Sziiz M4-
ridval taldlkozik, de mikor megtudja, hogy ki is ajanlkozik itt keresztszilének, vissza-
utasitja azzal, hogy a ,Mindenhat6” igazsigtalan, mert, aki boldog — Jonds szavaival
gazdag — azt még gazdagabbd, boldogabbd teszi, ez pedig mordlisan tarthatatlan. El-
lenben a hds, a médsodik talalkozdsakor, a ,,Haldlt” elfogadja keresztapdnak, mert az
mindenkivel igazsigos, hisz mindenkit egyenlSen mér. Erdekes és figyelemfelkelts
részlet, hogy a ,,JHaldl” keresztfidt az Isten dltal teremtett kipolndban keresztelte meg,
ami vildgosan mutatja, hogy a ,Haldl” és ISten nem oppoziciéi egymasnak. A népme-
se felfogdsa szerint a ,Halal” I§ten szolgdja, aki engedelmességgel tartozik. Pontosan
kivehetd ez a szemlélet a mese késSbbi menetébsl. A ,Haldl” gazdaggd teszi Jondst
azzal, hogy megajindékozza a haldlos betegek csoddlatos meggydgyitisinak képes-
ségével, kikoti ugyanakkor azt, hogy a hds csak akkor élhet képességével, ha erre ko-
mdja felhatalmazza. Am, egyszer Jénds visszaél a ,,Haldltél” kapott hatalommal és
annak akarata ellenére feltimaszt egy kirdlyfit az élet vizével. A mese logikajabol ko-
vetkezben tette nem maradhat szankcié nélkiil, ezért, bar ,éleszd fel, de holnap a te
lelkedet viszem fel a Teremtdistennek bemutatni.”

A ,Haldl” félelmetes, rémisztd valésigit nagyon szemléletesen dbrizoljak még
A labat moss Haldl (AaTh 345.) tipus viltozatai. Az ijeszté szindéka mesében a ,Ha-
141 dltaldban elldtogat egy hdzhoz, ahol a hdziasszony, vagy a linya megmossa. Meg-
jelenésének kiilonos jegyeit fokozatosan felfedve vélik vildgossd, hogy kivel is, tehat
sajat végzetével dll itt szemben az ember.

A tipus jellegzetes szovegviltozata egy BERZE NAGY Janos iltal 19o4-ben Bese-
ny6telken lejegyzett torténet. Ebben a vdsdrra mend ijedés linynak apja azt tandcsol-
ja, hogy hivjon valakit éjjelre ,hdlni”, akkor elmulik félelme. A liny megfogadja apja
javaslatat és mikor jon az este a kapuban elkezd kiabalni: ,, /e, valaki! Gyere velem hd-
nyil” A barkinek sz6l6 invitdldsra a sargalabu ,Haldl” jelentkezik és kéri a lanyt, hogy
mossa meg, aki aztdn folyamatosan kommentdlja a cselekmény menetét!

»Ejnye, de sdrga a maga ldba! — Bizony, sok sirba besoppatt ma a! A lany a haldl kirmét
is mossa. — de sarga a maga kormei! — Bizony, sok halottakat kikapart ma a! Végiil a fogdt
is megmossa. — de sdrgds a maga foga! — Bizony, sok halottakat is bekapott md a! Ham!”

Ezen a ponton a mese gyakran ijesztéssel zdrul.

7 BERZE NAGY Janos: Magyar népmese gy(Gjtemény. Népmesék Heves és Jasz-Nagykun-
Szolnok megyébdl. Gydijt., jegyz. Katona Lajos. — Athenacum, Bp., 1907. — 558—560. Ma-
gyar népkoltési gytjtemény; Uj folyam 9.
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A ,Halal” rémiiletes tulajdonsigainak bemutatdsiban kétségteleniil fontos eset
még a Haldlvélegény (AaTh 365) tipus. Ebben a liny tavollévé kedvesét, akirél nem
minden esetben lehet tudni, hogy halott, vardzslassal akarja hazacsalogatni. A halott
v6legény, a ,Halal” ete érkezik, majd menyasszonyit a sirba magdval akarja vinni,
dm a lany ravaszsiginak hila, megmenekil. Egy hdzban rejtdzik el, ahol egy masik
halott fekszik, akit a v6legény az ajté kinyitdsara, tehdt az él6 dtaddsdra akar raven-
ni, dm a torténetekben egyszer csak reggel lesz, megszoélalnak Szentlélek trombitdi, a
gonosz lélek pedig visszatér sirjéba 6rokre. A hiedelemmondékkal kapcsolatba hoz-
hato térténet a visszajdré lélek vilagszerte elterjedt hitképzetére épit, amely a legtobb
animisztikus valldsban kimutathaté. Ugyanakkor nyilvan arra a meggy6z3désre épit,
mely szerint az él6k szimadra a holtak birodalma tiltott vildg, a kettd kozott létreho-
zott fizikai kapcsolat veszélyes, az elmilds, amennyiben az esemény bedll, kovetkez-

ményeit tekintve tébbé nem médosithato.®

2. Mit lehet tenni a ,Haldl” elkertilésére? Ha masodik kérdésiinkre koncentra-
lunk, azt dllithatjuk, hogy a témdt tirgyald torténetek tobbségének koézéppontjiban
dll ez az embert dltaldnosan foglalkoztaté elemi probléma: elkertilhet6-e az elkeril-
hetetlen?

A népmesékben, lithatjuk, hogy a ,Haldl” sziikségessége, elkeriilhetetlensége
torvényszerségként tiinik fel. Ellene lehet kiizdeni és a mese intencidja szerint a
kiizdelem nem is mindig kildtdstalan. Az elharithatatlan elkeriilésére térekvé hés
ugyanakkor mindig tudatdban van annak, hogy a sorsesemény bekévetkeztének el-
héritdsdra torekvd kisérlete az emberi vildg alaptorvényeinek mond ellent. A meg-
oregedés, az élemedett életkor, vagy az ezzel jiré haldlos betegség a felhdtlen ifjukor
utdni vigyakozast eredményez, amely az ember életitjdnak egyféle ,aranyidejeként”
él az emlékezetben. A néha 4—5 epiz6dbdl is 4ll6 Eletvize tipust mesék (AARNE-
THOMSON 551.) nyitéjelenete a kirdly, akinek egyik szeme sir, mig a mésik nevet.”
A viltozatokban a kirdly fiai az 6rokifjusdg vizét, az élet-haldl vizét, a ,szépensz6lé

aranypinty6két”, az ifjusig boldog madarit szerzik meg id6s apjuknak. Szempon-

8 FErdekes és elgondolkodtaté kivételnek tinnek azok a vardzsmesék, melyben a hés apré da-
rabokra vagdaldsit kovetden a csoddlatos segitStars valamiféle vardzseszkozzel tdmasztja
fel a hést. Meg kell azonban jegyezniink, hogy népmese logikdja szerint ezekben a torté-
netekben a hés nem tekinthetd halottnak, csupan transzcendentilis metamorfézis alanya.
A torténetek tobbségében a hés életre kelése utdn tapasztalja, hogy tobblettulajdonsigok-
ra tett szert.

9 A tipus rokonsagban dll a Madar, I6, lany (AaTh. s50.) tipussal, ahol nem az élet, azaz a Ha-
14l elkertlése a mesehds villalkozdsinak tétje, hanem a kiraly ltdsa.

109



BICZO GABOR

tunkbdl lényegtelen, hogy a filolégiai vizsgdlatok a témit dltaldnosan elterjedt szii-
zséként tartjak szimon, melynek elemei mdr az Ezeregyéjszakdban is felbukkannak.
Fontosabb a torténet alapjaul szolgdlé normativ latdsméd, mely szerint az evilagi élet
olyan megérzésre érdemes érték, amit, ahogy csak lehet, meg kell 6vni az elmulds-
t6l. Ez a bedllitédds a modern eurépai gondolkodisnak bizonyithatéan csupdn a re-
neszdnsz 6ta jellemz§ sajatja.’”

A halalelkertilés kisérletében megnyilvinulé és a mesei gondolkoddsban tetten
érhet6 hermeneutikai munka sokkal jobban kifejezésre jut a Haldlkoma-tipus egy
1903-ban Fels68rbél fennmaradt véltozataban, pontosabban A szegény ember a menny-
orszdgban, cimmel lejegyzett térténet harmadik epizédjaban. Itt a szegény ember dl-
mdban a mennyorszdgban jirt, ahol Szent Péter, aki a komdja, megmagyarazza, hogy
a mennyorszdgban ldthat6 olajmécsesekben minden embernek az életlingja ég, ami,
amint az olaj elfogy, kihuny, és akkor az ember nyomban meghal. A szegény ember,
mint minden viltozatban, itt is igyekszik pétolni a maga majd’ iresnek itélt poharit,
dm a mdsik, amibdl télteni akar, erésen rogzitve van. Ekkor, nem 1évén mds megol-
das, az ujaval kezdi cseppenként toltégetni az olajat az egyik poharbél a mésikba, dm
a felesége ekkor felkolti."

Figyeljik meg a viltozatban az dlomfunkcié miikodését, mint a jovére vonatkozé
elérelatds eszkozének miikodését. A jovs a szegény ember sajit kiiszobon 4llo 1étle-
hetdségének megragadasit jelenti. A szdndék a szinte lires pohdr képzete, ami két-
ségbeesést sziil és csaldsra 6szt6n6z, amennyiben masok pohardbdl elvenni, az élet a
misok rovisdra torténé meghosszabbitdsit jelenti. A majd’ Gres pohdr — ebben a tor-
ténetben és minden viltozatiban egyardnt — azt jelenti, hogy a hés kildtdsait mindig
kevesli, 4m, hogy mi a kevés, konkrétan mely mérték szerint nem elég az, ami van,
azt nem tudjuk meg soha. A kevés itt a végesség tudatira vonatkozé ltalinos bealli-
tédds, vagyis, maradva a metaforikus beszédmdd lehetSségénél, az olaj mindig kevés,
mert folytonosan elfogyéban ,van”, tehit nem lesz, mert nem lehet tobb. Ami elég az
yelhamvad” (elmulik) elharithatatlanul!

A Haldl és a vénasszony (AdTh. 334.) mesetipus a haldl-elkertilés mint sorselkeriilés
szdndékdnak teljesen mas Osszefliggéseire vilagit rd. A magyar nyelvteriileten ritkdn
el6fordulé tréfis mese sziizséje szerint a ,,Haldl” el akarja vinni a vénasszonyt, aki a

nagy rimdnkoddsra megigéri, hogy csak ,holnap” jon dldozatdért, hogy magédval ra-

10 Lisd részletesebben BICZO Gébor. Hasonl6 a hasonlonak. Filozéfiai antropolégiai viz-
lat az asszimildciérdl. Kalligram, Bp., 2009. 297—301.

11 Magyar Nyelvér. XXXII. Evf. 1903. 182.
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gadja. Ebben a tipusban a ,Haldlt” kicsit bugyuta lényként dbrdzoljdk, akit, ha vala-
ki ugyes, akkor be lehet csapni, ki lehet hasznalni.

GAJDAR Bélané zagyvarénai mesemondétol 1984-ben jegyezték le A haldl és a
vénasszony egy véltozatit.'? Ebben a torténetben a zsugori, fukar, gyermektelen reg-
asszonyt karikirozza a mesemondé, aki a ,,[Halaltél” el8szor az ismert médon tgy nyer
haladékot, hogy kéri, irja fel az ajtoféltira, hogy csak holnap jon érte, nehogy — leg-
alabbis a mesehds igy érvel — elfeledje az eseményt. Az Haldl egy dllé hétig nem is
vette zokon a tréfit, végil azonban megelégelte. Ekkor az éregasszony el akart buj-
ni, el6sz6r a mézes bodonbe, de megijedt, hogy raakad a kaszds, ezért mézesen bele-
bujt a dunndba, igy a tollak riragadtak és mdr annyira csuf lett, hogy még a ,,Halal” is,
mikor meglitta, megijedt és elszaladt. ,, Az dregasszony még most is éli a vildgdr.” — teje-
z6dik be a torténet. A tréfin tdl komoly tdrsadalomkritikai 6sszefiiggéseket mutaté
torténet nyilvin a zart falusi kozosségekben nehezen leplezhetd és kezelhetd genera-
ciés fesziltségekre is utal.

A Haldl és a vénasszony egy misik viltozataban, melyet AMI Lajos szamosszegi
mesemonddtdl jegyeztek le, az 6regasszony csele — mely szerint felirattatta a Halal-
lal a kapufélfira, hogy ,holnap” — tokéletesen bevilt. A ,,Halil” tiz esztendeig jrt a
vénasszonyhoz és mindennap hallgatta a felhdborodott kérdést, hogy miért ma jott és
nem holnap, ahogy azt jémaga felirta. Végiil az id8s asszony elaggott, mozgasképte-
len dgyban-fekvé lett, nem tudott enni, maga a fekvés is fijdalmas volt szimdra, ezért
koényorogni kezdett a megvilts ,,Halalért”.

wJaj istenem kiildjed a Haldlt! Hadd jgjjon el értem! fgy aztdn a Haldl megtudta, hogy a
vénasszony mdr megunta a hosszi életet élni, mert nem tud sem enni, sem inni, sem fekiid-
ni, akkor a Haldl elment érte. — Na itt vagyok oregmama! Hit most mdr élt eleget? — El-
tem, vdghatod elfele a nyakamat, nem banom most mdr!”

Végil is az élet értéke végességében 4ll, tanit a sorselkerulést elemzd népmesék egy
csoportja. A magyar paraszti életméd elemi tapasztalata, hogy a nehéz fizikai mun-
kaban elaggott oregek szdmara az elmulds megvéltds. A dilemma sok mesében beld-
tasként tiinik fel. Létezhetnek szituicidk — betegség, elesettség, tehetetlenség — mikor

az élet értékét, értelmét vesziti.

12 In.: NAGY llona (szerk.): Az ikertiindérek. Zagyvarénai népmesék. Akadémiai Kiadd, Bp.,

1990. %5—46. )
13 ERDESZ Sédndor (szerk.): AMI Lajos meséi I. Akadémiai, Bp., 1968. 437.
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A szegény haldsz sarfala— valéjiban A vénasszony és a haldl egy viltozata —j6 példaja
a sajat sors értékdilemmajinak.’ A mese sziizséje a vénasszony és a ,Haldl” szokdsos
konfliktuséval indul. Am a sokadik »holnapot” kévetSen a ,Haldl” elunja a virakozast
és megfenyegeti a hazaba zdrkéz6 6regasszonyt, hogy kulcslyukon keresztiil ragad-
ja el. Amint bemdszik a résen a ravasz asszony egy nagyszaju ivegbe zirja a kaszat,
aztin bedobja a Tiszdba. Ott egy haldsz kezébe keril az Giveg, aki egy neki tett igé-
ret fejébe szabadon engedi a foglyot: ,, Addig nem bantalak, amig a te sirfalad Gssze nem
omlik” A kiszabadult ,Halal” elsé dolga szerint elragadta a vénasszonyt, 4&m a ha-
ldsznak megtartotta igéretét, aki aztin egyre vénebb lett, igaz kunyhdja faldra min-
dig vigyazott. Megfijdult a liba, a karja, aztdn egyik szemére megvakult, a masikra
csak kicsit latott, enni alig tudott, de mindig a falat nézte. Aztdn egyszer észrevétle-
nil betoppant a ,,Haldl”. ,, Késziilj, mert roskad a sdrfalad.

Hogy mondhatsz mar ilyet? Miel6tt még ide nem jottél, akkor jottem be vagy hdarom perc-
cel elétte. Koriilnéztem, kiviil, beliil, semmi baja sincs a sdrfalnak.

Azt mondja erre a haldl:

Hat ex nem a te sdrfalad, a kezed és a ldbad? Na és a tested? Ugye mdr megsantultil, el~
nyomorodtdl? A karodat sem birod. Szemedre megvakultdl. Még a gyomrod is megfiajdult,
fogaid mar nincsenek. Gyere komdm, most mdr velem.

El is vitte, azdta egyiitt haldsznak.”

A megvilté ,Halal” munkaja az elviselhetetlenné valt létezés sziikségszer( véges-
ségére vonatkozé utalds. A sorselkertilés szandékabél, a mese logikdja szerint, ugyan-
is nem kovetkezik az élethez nélkilozhetetlen létfeltételek idStlen dllapotként vald
fenntartisa, példdul az egészség megdrzése. Az élet, a mese hésének idben kibon-
takozé egyetlen autentikus torténete lényegében ,utazds”, ami azonban a létezés ter-
mészetes tulajdonsdgaibdl kovetkezden személyes hanyatld§torténet.

Nagyon pontosan mutatja ezt a meglehetésen absztrakt leirhaté felfogdst A haldl és
a vénasszony egy masik, TOROK Kiroly Csongrdd-megyei gy(jtésében fennmaradt
véltozata, melyben a mesemondo a sorselkertilés szindékat alapvetéen profin okokra
vezeti vissza és a paraszti gondolkoddsmaéd ethoszahoz koti. A hés élethelyzetének
jellemzésébdl kideriil, hogy az életszeretet, és ezzel ellentétben a halalfélelem lénye-
gében azonos a tisztes munkdval megszerzett vagyon elvesztése feletti sajndlkozdssal,

a materidlis vildg elmuldsa felett érzett aggodalommal.

14 ORTUTAY Gyula (szerk.): Magyar népmese I-1I1. Budape&t. Szépirodalmi, Bp., 1960.
434—437.
15 Uo. 437.
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~Hol volt, hol nem volt, volt hdt a vildgon egy igen-igen vénasszony, aki Gregebb volt
az orszdgitndl, vénebb volt az oreg ISten kertészinél. Ex a vénasszony soha nem gondolt
arra, még akkor se mikor a hamut mdr mammunak mondta, hogy még egyszer meg is kéne
dm halni, hanem ahbelyett 1igy megdolgozott, 1igy lotott-futott a gazdasdig utdn; csetlett, bot-
lott, sepert, kotort, az egész vildgot el akarta nyelni, pedig nem volt senkije sem, csak akko-
ra se, mint az oklom. De volt is dm az igyekezetinek ldtatja, mert utovégre igy megszedte
magdt, 1gy meghizakodott, hogy jobban se kellett; volt is annak a hazdndl kis fejsze, nagy
Jejsze, minden.”

Jol megfigyelhets, hogy mi is az, amihez itt az asszony ragaszkodik, pedig, ugye
senkije sincsen! Az élet értéke korreldl az életben az ember a sajit létviszonyai kozott
megvaldsitott teljesitményével. Amiért a vénasszony apellal, tiltakozik a ,Halal” el-
jovetele ellen, arra tanit, hogy az tud ragaszkodni az élethez, aki képes, hogy helyt-
dlljon az életben! Persze ebbdl nem kovetkezik, hogy tervét végérvényesen sikerre
viheti. Igaz, ez a vdltozat a mondhatni szokdsos megolddssal ér véget, a vénasszony a
méztiirds és a tollhempergést kovetSen annyira ronda, hogy a ,Haldl” megijed téle
és nem abajgatja tobbé.

Léthatjuk, a mese sorsfelfogdsa bar alapvetSen determinista, a hés sorselkertlésre
iranyul6 torekvése mégis a mesei viligkép logikus folyomdnya. A hés szempontjibél a
y2Haldl” Jlegyézésének” kisérlete, igaz nem dtlagos véllalkozis, azonban ez nem jelen-
ti azt, hogy ne illeszkedne a vardzsmesékre jellemz§ feladatok sorozatiba. A vizsgalt
meseanyag szizséinek elemzése arrdl taniskodik, hogy — mint erre majd a késébbi-

ekben még visszatériink — a hds sikere és kudarca esetlegesen viltakozik.

Ugyanakkor, a vardzsmesékkel ellentétben a legendamesék egy meghatirozott ti-
pusdban a hds sorselkeriilése lehetetlen, amennyiben a hés nem tud, mert nem tudhat
arrdl, hogy a Haldl munkdja I§ten akaratdnak figgvénye, azaz tevékenysége predesz-
tindlt, amint maga a mesei torténet, a hds életének torténete is eleve elrendelt. Ennek
oka, hogy a legendamesék a kereszténység teoldgiai vilagképét értelmezé profin pél-
dazatai erSteljesen timaszkodnak a Szentirds exegetikai hagyomdanyiban gyokerezd
érvelésre. ISten eszméje a vildg kétségtelen oka és értelme. Ebben az elmulds, mint Is-
ten szdndékdbdl az emberlét 1ényegéhez tartozo sorsesemény taldn elhalaszthato, de
semmiképpen nem elkertlhetd. A sorselkeriilés végss akaddlya a népmesében tehdt

nem a ,, Haldl”, hanem maga ISten.

16 In.: ORTUTAY Gyula (szerk.): Magyar népmesék. Szépirodalmi, Bp., 1960. 430.
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Vilagosan utal erre az AARNE-THOMSON besorolasiban az Engedetlen angyal
tipus (AaTh. 779.), melynek egyik BERZE NAGY Janos altal gydjtott valtozataban
a megszemélyesitett Halal 1ép a lelket magaval ragadé angyal helyébe."”

A megbiintetett haldl sziizséjében a végzet figurdja konyoriletes 1ényként tdnik fel,
aki itt olyan antropomorf tulajdonsigokat 6lt magdra, melyek felettébb szokatlanok.

wLccor az Uristen ekiitte a Haldlt, hogy monnyon a fodre, hozzon f6 onnend 6gy asszont.

A Haldl I6 is gyiitt az asszonyhd, de litta, hogy két kis fia mellén van. Moksajndta, nem vit-
te e az asszont. Visszamagy az Urisneho asszon nélkil. Kérdozi az ISten:

Hit hun az asszon?

A Haldl emondi aszt, ehozta vona, de két kis fiii vot a mellén, exér méksajndta, osztdn
otthatta.”

A sajnilkozds és a mérlegelés antropomorf motivuma mogétt az elmulds nyilvan-
val6 igazsigtalansiga felett érzett aggodalom dll. A csecsemdk anyjukkal életesé-
lyeiket is elveszitik, marpedig 6k, legaldbbis a ,Hal4l” dllispontja szerint, amint az
ket felnevelni nem tudé édesanyjuk sem érettek még az elmuldsra. A torténet to-
vibbi menetébdl késébb kideriil, hogy Isten megleckézteti a ,Haldlt”, amennyiben
rdmutat arra a magasabb rendd célelvre, amely az iSteni gondviselésben nyeri el ér-
telmét, azaz bebizonyitja, hogy a Teremtdének az emberrél elmualdsaban is szindékd-
ban dll gondoskodni.

A sorselkertilés problémajdval kapcsolatban kijelenthetjiik, hogy a népmesék a fi-
lozéfiai absztrakcié szinvonaldn képviselt dlldspontja kénnyen parhuzamba éllitha-
téak olyan szerzSk, mint példaul Martin HEIDEGGER egzisztenciali§ta nézeteivel.

»A haldllal a jelenvalslét (az ember) a maga legsajitabb létképességében all kiiszobon on-
maga szdmdra.”"®
Végil térjink rd a mese halalfelfogdsdt tematizalé harmadik megalapozé kérdé-

stinkre!

3. Mivan, avagy mi kovetkezik a ,[Haldl” utdn, illetve ennek ellentettjeként hogyan
gondolhato el a sorselkeriilés céljaként elképzelt Halhatatlansig birodalma? A Aalha-
tatlansdgra vagyo kirdlyfi (AaTh 342.) tipusban a ,Haldl” és az 6roklét dllapotesemé-
nyének elemzésére jé példit taldlhatunk.

A tipus viéltozatainak k6zos jellemzdje, hogy a f6hés az ifju kirdlyfi, aki olyan

orszdgot keres, ahol nem fog meghalni. Kalandos utazis végén, dltaldban hosszu

17 BERZE NAGY Jénos: Baranya magyar néphagyomanyok II. Pécs. Kultira Kényvnyom-
dai Mdintézet, 1940. 308—310.
18 HEIDEGGER, Martin: Lét és id6. Gondolat, Bp., 1989. 429.
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életre kdrhoztatott dllatokkal, vagy emberekkel tortént taldlkozast kovetden jut el
a halhatatlansig orszdgiba, ahol meghdzasodik. Id6vel azonban honvigya timad
apja orszdga utdn, amit litogatdsakor romjaiban taldl, rdaddsul megtdmadja a ,Ha-
141”. A menekiilés vissza a halhatatlansdgba a kiilonb6z4 valtozatokban lehet sikeres
vagy kudarc.”

A mese kiindul6 epizédja radikalisan utal a minden élet tragédidjara vonatkozo tu-
dis, a bizonyosan elkévetkez8, de meghatdrozatlan médon beteljesiils legvégsé 1ét-
lehetdség, a halal tényszertiségének ismeretére. A kirdlyfi szomoru, senki és semmi
nem tudja megvigasztalni, végiil apjaval kozli, hogy marpedig 6 nem hajlandé belat-
ni, hogy a ,,Halal” ellen nincs orvossig, ezért elvindorol.

Az orokéletd kirdlyfi zagyvarénai véltozata nagyon szépen tudésit a lehetetlent
megkisértd hés vallalkozdsinak drimajdrdl. A kiralyi csaldd szép nagy fiakkal teljes
boldogsdgban élt: ”de egyszer az tortént, hogy a szép kirdlyfinak meghalt a legkedvesebb
bardtja. Abogy melldtta, gy megrémiilt, hogy azon nyomba elbatdrozta: vildgnak megy.
Addig meg se dll, mig olyan orszdgot nem tand, ahol a haldlnak nincs hatalma. Elmondta
sziileinek is a szdandékdt. Sirva-konyorigve kérték, hogy maradjon veliik, de a kirdlyfi el-
biicstizott sziileits.”*

A h8s kalandjai sordn fény dertl arra, hogy a népmese sajit feltételei szerint roppant
korszer( és kovetkezetes modon értelmezi a halhatatlansdg, azaz az 6roklét fogalmat.
Az 6rok élet nem szdmossdg, hanem éppen ellenkezdleg az egzisztencia szdmossig
nélkulisége. A kirdlyfi ugyanis a mesei hirmassig jegyében elészor a Saskiraly ajin-
latat utasitja vissza, akinek birodalmdban a hés 500 évig élhetne, de ugyanigy héritja
el a Kopaszkirily 8oo évnyi és a Himvarré kirdlykisasszony 1000 évre sz6l6 ajanla-
tat. Az 6rok élet koncepciondlis elSfeltétele az id6 nélkili, vagy az idén kiviili léte-
zés. A hely megtalaldsa, ahol a ,Haldlnak” nincsen hatalma, a hely, ahol nincs idé.

A torténetbdl aztin megtudjuk, hogy a kiralyfi végil eléri a Halhatatlansdg ki-
ralynéjinak birodalmit, ahova a ,Haldlnak” nincs bejarasa. A felfedezés 6rome, a
cselekmény elsé epizédjit lezard esemény sem leplezheti az értelmezé eldl, hogy a
boldogsig, mint a pillanat idStlenségének metafordja és az ebben testet 6lt6 végte-
lenség tapasztalata egybecsuszik a torténet gerincét képezd reménnyel, az 6roklét le-
hetéségének tavlatival. Az élet idStlensége itt kétségtelentl pozitiv értékképzetként

jelenik meg.

19 BERZE NAGY Jénos: Magyar népmese tipusok I-II. Baranya Megyei Tandcs, Pécs.1957.
468.
20 NAGY Ilona (szerk.): Az ikertindérek. Zagyvarénai népmesék. Akadémiai, Bp., 1990. 47.
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A fordulatot a masodik epizéd jelenti, mikor a hds, ahelyett, hogy beteljesiilt cél-
janak 6rvendve élne a halhatatlansdgnak, honvigyat érez és meg akarja litogatni el-
hagyott szileit. A kirdlyné figyelmezteti, hogy semmit sem taldl majd, mindenkije
vagy mdr ezer éve halott, de ezt a hds nem akarja, pontosabban nem tudja elhinni.
Visszatérése utdn szembesiil az id6 relativitdsinak tényével és azzal, hogy ott, ahol
van id6 red is leselkedik a ,,Hal4l”, aki egészen a Halhatatlansdg kirdlynéjanak biro-
dalmiig ild6zi a kiralyfit, és a hds olykor megmenekiil, olykor elbukik a kilonbo-
26 viltozatokban.

Ugy tiinik a torténetben a ,Halal” mellékszerepls. A mese a kirdlyfi céljairdl,
peregrindcidjardl szimol be, a hely megtaldlasirdl, a vildgrol, ahol nincs elmulds.
A leirds, a kozbulsé allomasok bemutatdsat kovetden iddn és téren kiviili helyként je-
lenik meg. A Halhatatlansdg orszdgdra a mese zagyvarénai viltozatiban a kirdlyfi a
vildg végén egy sebes foly6 partjan talal ra.

»Ment volna tovdabb, de nem tudott, mert titjaba keriilt a folyd. Annak a folyonak a til-
50 partjan az ég a folddel mdr dssze volt ereszkedve. Csak a nagy sebes folyd zuhogott. Bent
a folysban meg egy fényes kastély tindoklors.”*

A foly6 a megillithatatlanul hompolygs idé metafordja. A kozepén all6 kastély
mozdulatlansiga a hely, ami ellenall az id8 eréziéjdnak. A mese felfogisiban itt az
id6 csak az élet osszefiiggésében rendelkezik jelentéssel. Az elemzésnek ezen a pont-
jan fontos a mese idéfenoménjének rogzitése: mi az idé?

Ahogy ezt Arisztotelész 6ta tudjuk, az id6 mozgds és szdmossig.”* A Halhatat-
lansdgra vdgyd kirdlyfi id6felfogdsat, mivel a koncepcié igen sszetett két jeles gon-
dolkod6, Edmund HUSSERL és Martin HEIDEGGER vonatkozé elképzelései
segitségével igyekszink megvildgitani.

HUSSERL fenomenolégidjanak idéfelfogdsit az 19o4—o5-ben Goéttingenben tar-
tott el6addsaiban dolgozta ki.?* Ebben tobbek kozott ravilagit arra, hogy az ember
jovdre vonatkozé elvirdsait a fantdzia a mualt emlékein végzett munkdjinak készon-
hetjiik.?* Az ’én’ magit a jelenben jelenlétként, mint egy pillantdst tételezi, ami fizi-
kai aktusok kozvetitettségén keresztil jut érvényre az idSben. A pillantds-hasonlat
metaforikus értelme nem a jelenlét minéségére vagy id6tartamdra, hanem egyedi-

ségére és kivételességére vonatkozo utalds. Az ’én’ sajat 1étét, mint totalitdst ragadja

21 Uo. 50.

22 Liasd Joe SACHS: AriStotle’s physics: a guided §tudy. Rutgers University Press, New
Brunswick, 1995. r19—131.

23 Edmund HUSSERL: El8addsok az idérél. Atlantisz, Bp., 2002.

24 Im. 4.§
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meg ¢és ezaltal érzi (érezheti) magit szabadnak az életben. Gazdélkodhat vele, terve-
ket sz8het, majd elvetheti ezeket, hogy mds elképzeléseknek adjon helyet a jové re-
ményének jegyében: fantdzial.

Az’ én’ vilagravonatkozdsa dnmagit soha be nem teljesiteni képes idea marad, és
mint ilyen — ahogy késébb Jacques DERRIDA fogalmaz —, ,csak” a torténelemben
nyeri el értelmét.”® Az ’én’ idedja, amennyiben azt az egzisztencidlis életgyakorlat
figgvényeként gondoljuk el nem olyasvalami, ami kiviil van a torténelmen, hanem
minden térténelem értelme. Ez az idea parancsa, amely az empirikus térténelemben,

—ahogy ezt a kirdlyfi sziileinek megldtogatdsit célzé tervén keresztul ldthatjuk — sajat
megélt élettérténetiinkben fedezhetd fel.

Heidegger idételfogisa tdimaszkodik HUSSERL elképzelésére, és a mese haldlké-
pének elemzésekor fontos ezt megemliteni. Az ember tuddsa az id6rdl, egyfajta el6re-
futds, amennyiben tud sajat haldlar6l. Bizonyossdg, amely teljes homdlyba borul. Az
elérefutds nem jellemezhetd id8iséggel — hisz nem tudjuk, mikor jon el —, mert ez
magdnak az idében létnek felszamolasit jelenti. Az ember ebben az 6sszefiiggésben
értelmezi sajat 1étét, tesz szert idére, azaz rendelkezik a jovével. A mesében a ,Haldl”
és a halhatatlansdg az elid6tlenedés metafordi, melyek csupdn az ember perspektivd-
jabol tinnek egymast kizaré ellentétnek.

Jelen elemzés révid Gsszefoglaldsaként béatran kijelenthetjiik, hogy a népmese a

»Haldl” paradigmdjinak médszeres és szimos Gsszefliggésben elemzett vizsgdlatat
ugyan nem a filozéfiai absztrakcié szinvonaldn hajtja végre, de a kérdésrdl szimboli-

kajaval és metaforarendszerével dsszetett médon képes megnyilatkozni.

25 Jacques DERRIDA: Edmund Husserl’s Origin of Geometry: An Introduction Nicolas

Hays Ltd, New York. 1978. 141-142. ; Lasd még Peter VOLKNER: Derrida und Husserl.
Passagen Verlag, Wien. 1993. 67-89.
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Gabor Biczé

THE INTERPRETATION OF ‘FATE AND ‘TIME’
IN FOLKTALES CENTRED AROUND
THE SUBJECT OF ‘DEATH’

Within the complex theme suggested by the title, the following analysis attempts
to jutify the fact that the way of thinking represented in folktales, this idiosyncratic
attitude capable of the complex interpretation of the world, appears to be a genre that
syStematically and sensitively interprets, among others things, the basic que§tions of
human exi$tence. In another sense we can §tate that the text of tales, seen both from
the aspet of the §toryteller and that of the reader-liStener represents a highly impor-
tant location of existentiali§t self-experience.

This present paper can be broken down into three basic seftions. Fir§t we wish to
refer to the importance of the themes ‘fate and death’ within the boundaries of gen-
eral tale research. We do so with the intention of highlighting the fact that the con-
ceptual turn, which is more and more conspicuously present in the abstract choice of
topic in tale interpretation, cannot be separated from interdisciplinary intereéts rep-
resented by the arts and social sciences. Secondly, also in broad outline, we would
like to present the basic ontological relations linking the mentality of tales consid-
ered autonomous to the topic being discussed, i.e. fir§t and foremoét that of fate and
time, and the tale concept and character of ‘Death’. In the third, longer, section of the
analysis, accommodating to the possibilities available, through the examples avail-
able in the Hungarian and Gypsy folktale repertoire we wish to give an overview of
how the topic of ‘time’ is interpreted and inter-connected with the knowledge of in-
evitable mortality as an event of fate.

As a §tarting point it is important to note that the International Catalogue of Tales
hallmarked by the authors AARNE and THOMPSON, the sy§tematizing classi-
fication typifying Hungarian folk tales, as well as the Catalogue of Hungarian Folk
Tales produced with meticulous care by the philologist Agnes KOVACS, and the
harmony between all these represent a wonderful body of raw material for analysis
and research into the topics of folktales in broader frames. We are right to call them
‘raw material’ since contemporary tale research looks beyond the classification, typol-
ogy and sy$tematizing variations and now tends to view the fascinating mental leg-
acy called ‘folktales’ in newer contexts. At the same time, the importance of source
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materials which clarify the origins of motifs and subjects both hitorically and §truc-
turally, and involves the categorization of ethnographically inspired, descriptive folk-
tale texts, and which is identical with the eStablishment of modern folktale research,
is invaluable: it comprises all pre-conditions for further §tudy.

Besides appreciating the classic efforts of tale research we can safely state that the
approaches of modern interpretation do have reason to look beyond the mentality
typical of the positivist era of scientific folktale research. However, this is done not
only to acknowledge the truth value of the commonplace phrase — that is to say that
the history of the contemporary folktale is finished after the disappearance of the
classic §torytelling communities. Different kinds of research into collecting folk nar-
ratives cannot encounter anything better than $tories surviving in fragmentary ver-
sions which live on at the level of anecdotes and conversation pieces in some closed
and local communities. Certainly, the examination of this new type of text legacy,
which is of interest to the social sciences, primarily anthropology, should by no means
be undere§timated, but we must admit that the clarification of this task is basically
of a different nature than the interpretation of a tradition that summarizes the intel-
lectual experience of the centuries, which becomes available in the texts of folktales.

In other words, the turn that is evident in contemporary tale research nowadays

— the interdisciplinary efforts focussing on the examination of folktale texts fir§t and

foremost, which is a scientific approach based on the methods of analysis employed
by anthropology and philosophy — is a remarkable enterprise as it aims at an under-
Standing of the very essence of the folktale frame of mind, beyond morphology and
the history of its origins.

Secondly, I wish to briefly refer to the question of the heterogeneity of the folk-
tale mentality, which is an approach that fundamentally influences our viewpoint.
According to this the way of thinking present in folktales is radically different from
any accepted mentality typical of modern European culture. It can clearly be distin-
guished from the scientific way of thought, too, which is an attitude subjected to the
logic of truth-correspondence attributed to objective and rational observation. The
fundamental intelle¢tual position is also easily diStinguishable from the day-to-day
problem solving kind of mentality which builds upon the active faith placed in the
primacy of everyday pragmatism and a world view brought into being in the practical
insights of the evident fundamentals of reality. What is more, the folktale mentality,
although the §tories themselves do indeed contain ae$thetic motifs in countless inter-
related cases, is §till to be differentiated from the attitudes of aestheticism, provided
it is not linked to the experience of judgements of feeling defined as ‘taste’.
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Disregarding any further details we can claim that the heterogeneity of the folktale
way of thinking, that is, its theoretical and methodological concepts, differs greatly
from the main types of attitudes typical of both our culture and western culture in
general; and this is a conspicuous feature.

Another, remarkable basis of the modus operandi of the folktale mentality — less
focussed on here, yet §till remarkable — is text legacy, i.e., the problem of the irresolv-
able hermeneutic tension between the folk narrative accomplished as part of the ac-
tivities of §tory-telling communities and the written variety of the text based upon it.
The main essence of the former is that contemporary §tory-telling communities are,
by function, not only profane institutions of entertainment but also scenes of intel-
letual a&tivities grappling with and interpreting the totality of local life. The topics
and problems presented in tales are always particular means specialized in project-
ing the totality of life.

An important detail of the otherwise huge and divergent topic discussed in this
paper is the elemental knowledge pertaining to the finiteness, time-relatedness and
predestination of human life expressed in folktales, as well as the interpretation of an
attitude analysing its consequences.

An important topic of folk tradition is the question of ‘Death’ and fate, which ap-
pear to be consétant intelleCtual problems identifiable in the §tories. What is existence,
why is there exi$tence, what is Man as an existing being, and what does the termi-
nation of this exi§tence mean? A multitude of folktales centre around the analysis of
these con$titutive, or to put it differently, ‘fundamental’ questions. We can find some
extremely modern interpretations in these §tories; they can often be summarised only
with the help of a philosophical way of thinking, which may come as a surprise to the
contemporary reader.! What does it mean then that we exi§t and what does it mean
that we do not exi§t — as the question asked in tales goes?

This is the point where we must turn to the third part of the analysis, which probes
deeper into details of the approaches to ‘Death’ being an inevitable event of fate as it
is treated and interpreted by folktales. According to these tales, the unfolding of the
charaéter of ‘Death’ and the meaning attached to it are to be comprehended in the
interrelationship of attempts made to enable us to answer three, intercomplementary

and consequential questions in the Hungarian and Gypsy folktale traditions.

1 Naturally, the exposition within the frames of the folk mentality of the fundamental ques-
tions mentioned above cannot be compared with the answers given in the field of specialist
philosophy. It only concerns the fat that folk tale topics also deal with questions of simi-
lar content to those discussed by philosophy.
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1. What or ‘who’ is ‘Death’» Within the frames of the question tales tackle the rep-
resentation and description of the charatter of ‘Death’. The representation is al-
ways figurative and visual and clarifies the character’s role as well as its function.

2. 'The analysis of the function of the tale is inseparable from the second fundamen-
tal question which touches upon how tales comprehend death: what can be done
to avoid ‘Death’ Many §tories centre around this basic problem which generally
occupies Man’s mind: how can the inevitable be avoided and what is the point and
value of this noble cause? From these, our third question, which addresses the se-
ries of images relating to the object to be avoided, arises clearly.

3. Notably: what is there or what follows after death, or opposing this, what does
the Empire of Immortality, imagined as the goal behind the avoidance of fate,
look like? In the tales dealing with the topic of ‘Death’ the depiction of the ‘Oth-
er world” and ‘otherworldliness’, i.e. the interpretation of ‘Death’ and immortality,
is a frequently and deeply analysed relationship.

Before turning to the elaboration of the above-mentioned three questions we must
remark that in texts none of them exist in separation and the §tories attempting to
give answers, as we will see contextually, interpret the topic of ‘Death’ as a whole
in correlation with one another. The method chosen here to unfold the topic, that is,
the application of the different perspetives of the three questions mentioned above,
is important in terms of methodology rather than content and is primarily a solution

aimed at helping us follow the interpretation.

1. What or ‘who’ is ‘Death’® Let us take a brief look at the depiction of the charac-
ter of ‘Death’ and the concepts behind its description.

If we scrutinize the folktale repertoire available, the fact that ‘Death’ is §trong-
ly anthropomorphized will not take us by surprise. His appearance, his visual rep-
resentation reminds us of the allegorical figure so widely known from the mediaeval
paintings by BOSCH, DURER or BREUGHEL.2 The spettacle that our physical
sensation of ‘Death’ is based on is fundamentally functional. He is a frightening and
appalling skeleton that comes to Man with a scythe on his back to seize and drag

2 We do not feel obliged to discuss here how the depersonalisation of the representation of
‘Death’ takes place in the European textual traditions and how the portrayal of the figure
is taken over by the linguitic attempt made to grasp the concept of passing away. This pro-
cess is adequately illustrated in the painting ‘The Triumph of Death’ by Francesco TRAINI
(1348), which throws light upon the fact that the abétraction of a depersonalized destiny is
a long cultural process. In this sense folktales are a reservoir of a much more archaic em-

pirical knowledge.
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away his victim, though his job appears to be a kind of task in every case. The scythe,
i.e. the attribute attached to the figure, is a tool used for harvesting ripe crops. In the

folk tale approach Man during his lifetime ‘ripens’ for death, or to put it in anoth-
er way, being filled with hopes of eternity, he arrives at the threshold of the final op-
portunity of existence. However, what he §teps into remains shrouded in mystery for
him. And even back in ancient Greece the Empire of ‘Death’ was charatterized as a

world not to be experienced by mortal beings.

Let us consider the closing scene of the Oedipus trilogy where the hero vanishes
from before the eyes of mortals without leaving a trace behind, and there is no know-
ing how the path to the empire of Hades opens for him?.

In Hungarian and Gypsy folktale traditions ‘Death’is often the character defining
the principal of how the world works and the redeemer of divine order, a figure which
is always pointedly value-neutral. The image of his evil nature is only an appearance,
and the outcome of the emotionally biased human being when faced with the fact of
fatal consummation considered in all its cruelty. Besides being cruel, ‘Death’ often
appears to be a mythical figure of justice. This quality is especially observable in the
type of tales ‘Godfather Death’ (AATH. p. 332)*. 'The §tories in this type of tale are
moftly combinations of three episodes.’

If we wish to describe the plot of ‘Godfather Death’, we can picture it as a sequence
of the following episodes:

Episode 1: The poor man asks ‘Death’ to be his newborn son’s godfather,

Episode 2: With the help of ‘Death’ the hero cures many people and becomes rich.

Episode 3: The hero pays a visit to ‘Death’ and wishes to fill up the oil which is run-
ning out from his lamp of life, but the light suddenly flickers out and the
hero dies.

In the majority of the different variations ‘Death’ becomes the godfather of the
poor man’s youngest child because he is very democratic, he never favours anyone, as

3 SOPHOCLES: Oedipus in Colonos In: Dramas by Sophocles, Eurépa, Bp., 1979. p. 418

4 Antti AARNE: The Types of the Folktale: A Classification and Bibliography, The Finn-
ish Academy of Science and Letters, Helsinki, 1961.

5 Here, we mu$t make a short remark that in the set of notions of modern tale research the
concept ‘episode’ is a terminus technicus, a widely used one which pertains to the §truc-
tural unity of tale motifs and elements relating a sequence of events that can be counted as
a §tory in themselves. From the §tructural point of view folktales (and here we only mean
classical fairy tales and do not compare them with other genres of tale) are a sequence of

episodes.

123



GABOR BICZO

the line of argumentation in tales goes. An excellent example of the characterization
of ‘Godfather Death’ is the version entitled Jonah and Death’ penned by Géza HOR-
VATH, a gypsy Storyteller from Nagyrith, Ung County, Sub-Carpathia.’

Jonah, as he has so many children that even the King has become a godfather, sets
out on a journey to find a godfather for his newborn baby. Fir§t he meets God and
the Virgin Mary, but when he realizes who it is who volunteers to be a godfather, he
turns him down saying that Omnipotent God is unjust because those who are hap-
py, or ‘rich’ in Jonah’s words, are made even richer and happier by God, and this is
morally wrong. In contraét to this, the hero, in his second encounter agrees to ac-
cept ‘Death’ for the godfather since ‘Death’ is fair to everybody and gives everyone
equal consideration. It is an intere$ting and remarkable detail that ‘Death’ baptised
his godson in a chapel created by God, which clearly shows that ‘Death’ and God do
not §tand in opposition. In a folktale understanding ‘Death’ is a servant to God and
thus must be obedient to him. This view is fully understandable from the later parts
of the tale. ‘Death’ makes Jonah rich by endowing him with the miraculous gift of
being able to heal the terminally ill, at the same time giving the hero one retriction,
namely that he can only use his ability after being authorized to do so by his child’s
godfather. But then Jonah abuses the magical power given to him by ‘Death’ and with
the water of life revives a prince againét his will. Following the logic of the tale his
action cannot go unpunished, because although ‘you can revive him, tomorrow your
soul will be taken up to meet God the Creator.

The frightening and dreadful reality of ‘Death’ is expressively illustrated by the var-
iations of the type ‘Death washing his feet’ (AATH p. 345). In this deliberately fright-
ening tale ‘Death’ usually visits a house where the lady of the house or her daughter
washes him. Revealing the §trange features of his appearance it becomes clear whom
a human being really has to face, i.e. his own fate.

Another typical text variation of the type is a tale recorded by Jinos BERZE
NAGY in Beseny6telek in 1904. In this §tory a jittery girl going to the fair is advised
by her father to invite someone in for the night to send her fears away. The girl takes
her father’s advice and when the night comes she §tarts yelling in the front door, ‘Hey,
anyone! Come and spend the night with me!’ After this invitation addressed to anyone,
yellow-footed ‘Death’ volunteers to join the girl and asks her to wash him; as she does

so she keeps commenting on the sequence of events:

6 In: Laszlé SANDOR (editor): Rézsa PALLAG: Karpiat-Ukrajnai magyar népmesék.
(Hungarian folktales from Carpathian Ukraine), Akadémiai, Bp., 1988. pp. 1o1-107
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By Golly, what yellow feet you've got!’

For sure, they have already sunk in many graves!’
The girl washes ‘Death’s fingernails:

What yellow fingernails you've got!”

For sure, they have scratched out a great many corpses!”

Finally she cleans his teeth:

What yellow teeth you've got!”

For sure they have gobbled up countless corpses! Yum!”?

At this point the tale usually ends in a frightening sound.

In the presentation of the frightening features of ‘Death’ an undoubtedly relevant
role is played by the type ‘Fiancé Death’ (AaTh p. 365). In these §tories a girl wants
to entice her sweetheart home from a faraway place by means of magic, although we
do not always know for sure if the girl’s lover is dead or alive. The dead fiancé arrives
home in the evening and wants to take his fiancée with him to the grave, but due
to her cunning she escapes. She hides in a house where another corpse is laid out in
state, whom ‘Fiancé Death’ wants to talk into opening the door, i.e. to give the liv-
ing person over to him. However, in the §tories dawn suddenly breaks, the trumpets
of the Holy Spirit sound and the evil spirit returns to its grave for good. The $tory,
which is related to myths of belief, is based upon the globally widespread belief im-
age of the haunting spirit which is present in mo§ animitic religions. And, at the
same time, it obviously builds upon the conviction according to which for the living
the Empire of the Dead is a forbidden world, any physical contact made between the
two is dangerous, and death, as long as it has taken place, is irreversible as far as the
consequences are concerned.®

7 Janos BERZE NAGY: Magyar népmese gyGjtemény. Népmesék Heves és Jasz-Nagykun-
Szolnok megyébsl (A Collection of Hungarian Folktales. Folktales from Heves and
Jasz-Nagykun-Szolnok counties), Gyjt., jegyz. Katona Lajos. — Athenaeum, Bp., 1907. -
558—560. (Magyar népkdltési gytijtemény; Uj folyam 9.)

8 Interesting and thought-provoking exceptions are those fairy tales in which, after the hero
is cut up into tiny bits, a miraculous helper revives him with some magic tool. It mu$t be
noted, however, that according to folktale logic the hero cannot be considered dead in these
Stories, he is simply subjected to a transcendental metamorphosis. In the majority of the

§tories the hero, having been revived, realizes that he possesses new abilities.
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2. What can be done to avoid ‘Death’® If we concentrate on our second question
we can claim that at the centre of the majority of the §tories dealing with the top-
ic lies this basic problem that generally troubles Man: can the inevitable be avoided?

In folktales it can be seen that the necessity, inevitability, and law-like regularity of
‘Death’ is highlighted. It can be fought against, and tale intentions also suggest that
this fight is not always a losing battle. However, the hero $triving for the avoidance of
the inevitable is always aware of the fact that his attempts to avert an a&t of fate do in-
deed contradict the basic laws of the human world. Growing old, old age or the con-
comitant terminal illnesses result in a longing for that carefree youth retained in the
human memory as the ‘Golden Age’ of one’s life. In the opening scene of the “‘Water
of Life’ type §tories (AARNE-THOMPSON p. 551), sometimes consisting of four
or five episodes, is the king, one of whose eyes cries while the other one smiles.” In
the different versions the king’s sons get hold of the water of eternal youth, the gold-
finch that sings beautifully and the happy bird of youth, to give them to their elderly
father. From our point of view it is irrelevant that this topic is generally considered to
be a widespread subject in philological §tudies, the elements of which are already pre-
sent in “The Tales of a Thousand and one Nights’. The prescriptive way of looking at
things on which the §tory is based plays a more important role. According to this, life
in this world is a value that can and must be preserved from death. This attitude has
been present in modern European thinking only since the time of the Renaissance.'

'The hermeneutic work that shows itself in the attempts to avoid death and is con-
spicuous in folktale thinking is better expressed in a surviving variation of ‘Godfather
Death’ from Felsé6r, 1903; to be more precise, in the third episode of a §tory record-
ed under the title ‘A Poor Man in Heaven’. Here the poor man has been to heaven in
his dream, where St Peter, who is the godfather of his child, explains to him that in
the oil lamps found in heaven the life flames of each and every man are burning. As
soon as the oil runs out the lamp dies and that particular man dies at that instant. The
poor man, as in every version, tries hard to replenish his own almost empty glass, but

the other one from which he wants to refill his own is securely fixed. Then, as there

9 'This type is related to the type ‘Bird, horse, girl’ (AATH p.550), in which the quest is not
about avoiding Death and attaining eternal life, but about the king’s eyesight.

10 For further details see Gabor BICZO: Hasonl6 a hasonlénak. Filozéfiai antropolégiai vi-
zlat az asszimildciordl (Similar to similar: A philosophical anthropological outline of as-

similation), Kalligram, Bp., 2009. pp. 297-301
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is no other choice he §tarts using his finger to fill up the oil from one glass to anoth-
er until his wife wakes him up.**

It is worth taking a closer look at the operation of the dream function in this ver-
sion, as the operation of a tool capable of seeing into the future. The future represents
the poor man’s own imminent grasp of the opportunity of existence. The intention
is the image of the almo$t empty glass which results in desperation and inspires him
to cheat, in that taking from others’ glasses means extending his own life at their ex-
pense.

The almost empty glass, both in this §tory and equally in every variation, means
that the hero finds his prospects are insufficient, although according to what measure
they are insufficient never becomes clear. ‘Not enough’ is a general attitude here, re-
ferring to the awareness of finiteness, i.e. keeping with the metaphorical mode of dis-
course, the oil is almoét too little because it is running out, so there will be no more
because there can be no more. What burns out inevitably turns to ashes (passes away)!

The tale type ‘Death and the Old Woman’ (AaTh p. 334) sheds light upon com-
pletely different inherences of the intention of avoiding death as a way of avoiding
fate. In the subjet of this humorous tale rarely found in Hungarian speaking regions
‘Death’ wants to take the old woman with him, and as the woman §tarts begging he
promises to come and get his victim only ‘the following day’. In this type ‘Death’ is
depicted as slightly silly, a figure who can be cheated and taken advantage of, once
you are cunning enough.

A version of ‘Death and the Old Woman’ was recorded in 1984 from a §toryteller
Bélané GAJDAR living in Zagyvaréna.2 In this §tory the narrator caricatures the
mean and §tingy, childless old woman, who receives respite from ‘Death’ in the well-
known way and asks him to write that he would come for her only the next day on
the doorpost so that he wouldn’t forget about it, at least as the hero’s reasoning goes.
‘Death’ did not mind the little joke for a week on end but in the end he became fed
up with it. At that point the old woman wanted to hide, fir§t in the honey jar, but
she was afraid that ‘Death’ might find her there. That is why, covered in honey, she
hid inside the quilt and the feathers §tuck to her. She became so disgusting that even
‘Death’ got scared when he saw her and he ran away. “The old woman is §ill living

happily ever after’ is how the §tory ends. The §tory which embodies serious elements

11 Magyar Nyelvér. XX XII. Evf. (Hungarian Puri&, Volume XXXII) 1903. p. 182
12 In: Ilona NAGY (editor). Ikertiindérek (Twin Fairies, Folktales from Zagyvaréna), Aka-

démiai, Bp., 1990. pp. 4546
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of social criticism beyond the joke it contains must also be related to the generational
gap problems difficult to disguise and deal with in closed rural communities.

In yet another version of ‘Death and the Old Woman’ penned after the §tory told
by Lajos AMI, a fabulist from Szamosszeg, the old woman’s trick in which she made
‘Death’ write the word ‘tomorrow’ on the doorpost worked perfectly well. ‘Death’
kept visiting her for ten years and heard the indignant woman ask why he had come
that day, why not the next as he himself had written down. Finally the woman got
so old that she was unable to move and had to lie in bed. She was not able to eat ei-
ther, and even lying in bed was terribly painful for her so she $tarted begging for a
redeeming death.

‘Ob, God, send Death’ for me. Let him come and get me!” Thus ‘Death’ learnt that the
old woman had already become fed up with her long life as she was unable to eat,
drink and lie in bed. ‘Death’ went to get her. ‘Here I am, old ma'am. Have you lived
long enough?’ ’Yes, I have, you can slit my throat now, I don’t mind’ 3.

All in all the value of life lies in its finiteness, as a group of folktales analysing
the avoidance of fate teaches. The rudimentary experience of the Hungarian peasant
life§tyle is that for people aging from hard manual work, passing away is, in reality,
redemption. This dilemma crops up in the attitude of many tales. There might be sit-
uations such as illnesses, or the affli¢tions of old age and other disabilities, when life
loses its value and sense.

“The mud walls of the poor fisherman’, a variation of ‘death and the old woman’ in
effect serves as a good example of the dilemma of the value of one’s own fate.™ The
subject of the tale $tarts with the usual conflit between ‘Death’ and the old wom-
an. However, after the umpteenth ‘tomorrow’” ‘Death’ gets bored with waiting and
threatens to take the old woman locked up in her house out through the keyhole; but,
as soon as he climbs through the hole the cunning woman traps the Reaper in a big
jar and throws him in the River Tisza. There a fisherman finds him and sets the pris-
oner free, in return for a promise: ‘I won’t hurt you until all your mud walls collapse.
‘Death’, who is now on the loose, fir§t takes the old woman, but keeps his promise to
the fisherman, who is now getting older and older, but is taking good care of the walls
of his hut. He has pain in his legs and arms, has loét the sight of one eye totally and

13 Séndor ERDESZ (editor): AMI Lajos meséi I. (Tales from Lajos AMLI, 1), Akadémiai,

Bp., 1968. p. 437
14 Gyula ORTUTAY (editor): Magyar Népmesék I-III (Hungarian Folktales I-III),
Szépirodalmi, Bp., 1960.
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the other partially, and he can hardly eat, but he is §till looking after the walls. Then,
quite unnoticed ‘Death’ drops by: ‘Get ready, your walls are collapsing.

‘How can you say anything like that? When you came here, I had just come in myself about
three minutes before. I looked around, both outside and inside and there’s nothing wrong
with the mud walls. Death replies, Your arms and legs, aren’t these your mud walls? And
your body? You are limping, aren’t you; you've become crippled, haven’t you? You can’t even
lift your arms. You've gone blind. Even your Stomach hurts; you've got no teeth left. Come,
mate, come along with me now.” So he went along and since then have been fishing
together.

'The work of redeeming ‘Death’ is a reference to the necessary finiteness of an in-
tolerable existence. Namely, according to tale logic, the mere intention of the avoid-
ance of fate does not automatically bring with it the timeless preservation of the vital
conditions to support life, such as prolonged good health. Life, the hero’s only au-
thentic §tory unfolding in time, is, in essence, a journey which is a §tory of personal
decay because of the very nature of existence.

“This rather abstract conception is precisely shown in yet another version of ‘Death
and the Old Woman’ collected by Kiroly TOROK from Csongrid County, in which
the fabulit traces the intention of avoiding fate back to basically profane reasons and
links it with the ethos of the peasant mentality. From the description of the hero’s
life situation it becomes evident that the love of life and the contrasting fear of death
are essentially identical with the feeling of being sorry to have loét the riches gained
through hard work and the worries felt about the disappearing material world.

‘Once upon a time there was a very old woman who was older than the hills, more se-
nile than the gardener of Old God. It never occurred to this old woman — even when she
could hardly speak — that the time was then ripe fo die; inftead she worked from morning
till night, she was always running after riches; she Stumbled about, swept and cleaned the
house, wanted to devour the whole world — she had nobody though, not even anyone as tiny
as my fi§t. But her efforts were well worth it as she became so well-to-do after all and put
on so much weight that it was more than enough and in her house she had a small axe, a big
axe, everything.”

It is easy to observe what the old woman insists on having, although she does not
have anybody. The value of life correlates with Man’s achievement in the circum-

§tances of his life. The reason the old woman objets to the arrival of ‘Death’ teaches

15 Ibid p. 437
16 In: Gyula ORTUTAY (editor): Magyar népmesék (Hungarian Folktales), Szépirodalmi,
Bp., 1960. p. 430
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people that only those who are able to live up to life’s commitments can $tick to life.
From all this it does not follow, however, that they can make a success of their plans.
True, this version ends in what we might call the usual solution, i.e. the old woman,
after bathing in honey and rolling in feathers, is so hideous that ‘Death’ gets fright-
ened and will not badger her any longer.

We can see that although this tale’s mode of thinking of fate is basically deter-
miniétic by nature, the hero’s attempts to avoid fate are nevertheless the logical out-
come of the tale ethos. From the hero’s point of view, the attempt to defeat ‘Death’,
although not an ordinary enterprise, does not, however, mean that it would not fit
the series of tasks so typical of fairy tales. The subjet analysis of the §tories exam-
ined proves — and we will return to this later — that the hero’s successes alternate ran-
domly with his failures.

At the same time, however, in a certain type of legend tales, in contrast to fairy
tales, the hero’s avoidance of fate is impossible as long as he does not know — because
he is not allowed to know — that Death’s work depends on the will of God. That is, his
activities are predestined because just like the §tory of the tale itself, the history of the
hero’s life is predestined, too. The reason behind this is the fact that the profane par-
ables of legend tales — interpreting the theological view of the Christian world — rely
§trongly upon the line of argumentation rooted in the exegetic traditions of the Holy
Scripture. The idea of God is obviously the only reason and meaning of the world. In
it passing away, as an event of fate closely attached to the very essence of human life
following the will of God, maybe po§tponed but cannot be avoided altogether. In
folktales avoidance of fate is ultimately hindered not by ‘Death’ but by God himself.

The ‘Disobedient Angel’ type (AaTH p. 779) in AARNE-THOMPSON’s ty-
pology is a clear reference to this; in a version of this type sampled by Janos BER-
ZE NAGY the impersonated ‘Death’ takes the place of an angel snatching the soul.””

In the subjet of the tale entitled ‘Death Punished’, the character of Fate appears
to be a merciful creature which possesses highly unusual anthropomorphic qualities.

‘Once God sent Death to earth to bring back a woman. Death did come down to get the
woman, but he saw that she was breastfeeding her two baby sons. He felt sorry for her and
did not take her. He went back to God without the woman. ‘Where’s the woman? God asks.
Death explains to him that he meant to take her but she was breafifeeding her sons so he felt
sorry for her and left her there.’

17 Jinos BERZE NAGY: Baranyai néphagyoményok II (Folk Traditions from Baranya
County II), Pécs, Kultara Konyvnyomdai Mdintézet, 1940. pp. 308—310
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Behind the anthropomorphic motifs of feeling sorry and showing consideration
lie the worries felt over the obvious injustice of passing away. By losing their moth-
er the baby boys would have lo§t their chances of survival, and neither they nor their
mother, at least in Death’s opinion, are ripe for death. From the later events of the
$tory it turns out that God teaches Death a lesson as he points out the principle of an
objective of a higher order which obtains its meaning in Divine compensation, i.e. by
proving that the Maker is willing to look after Man even in death.

In connetion with the problem of fate avoidance we can assert that the viewpoints
of folktales at the level of philosophical abstration can easily be placed in correla-
tion with the exi§tentialistic views of authors such as Martin HEIDEGGER. ‘With
death present, being (Man) is §tanding on the threshold in his moét idiosyncratic abil-
ity of existence for himself.*®

Finally let us turn to the third fundamental question which topicalizes the con-
cept of death in folktales.

3. What is there or what follows after ‘Death’, or to express its opposite, how can
the Empire of Eternity — being the ultimate aim of fate avoidance — be conceptual-
ized? In the tale type entitled “The Prince Longing for Immortality’ (AATH p. 342)
we can find some excellent examples which serve for an analysis of the events related
to the §tates of both ‘Death’ and eternity.

A common characteri§tic feature of the variations of this type is that the main
charalter is a young prince in search of a country where he can live forever. At the
end of his adventurous journey he reaches the Land of Immortality after encounters
with men or animals generally condemned to live long lives, and there he gets mar-
ried. After a while, however, he becomes homesick and wants to return to his fa-
ther’s land, which he finds in ruins during his visit, and what is more, he is attacked
by ‘Death’. The escape back to immortality can be a success or a failure according to
the different version."

'The episode of the tale’s Starting point refers radically to the knowledge relating to
the tragedy of every life — the final possibility of existence which is sure to come, but
whose method of accomplishment is uncertain — a recognition of the factual reality

of death. The prince is sad and nobody and nothing can give him consolation, so he

18 HEIDEGGER, Martin: Lét és id§ (Being and Time), Gondolat, Bp., 1989. p. 429
19 Janos BERZE NAGY: Magyar népmese tipusok I-II. (Hungarian Folktale Typology I-
IT) Pécs, Baranya Megyei Tandcs, 1957. p.468.
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finally tells his father that he is unwilling to acknowledge that there is no remedy for
‘Death’ and that is why he wanders off.

'The Zagyvaréna version of the Immortal Prince tells us beautifully about the dra-
ma of the enterprise of the hero as he attempts to carry out the impossible. The royal
family lived in total happiness with their handsome adult son “... buz once it happened
that the best friend of the handsome prince died. As he saw his dead friend the prince be-
came so scared that he decided to run away from his country. He would not §top till he found
a country which is not under the domination of death. He told his parents about his inten-
tions. They wept and begged him to Stay with them but the prince said goodbye to them.”°

During the adventures of the hero it becomes clear that folktales, in their own way,
interpret the notion of immortality and eternity in a particularly modern and conse-
quent way. Eternal life cannot be counted numerically; on the contrary, exiStence is
not numberable. Namely, the prince in the spirit of trinity common in folktales turns
down the offer made by the Eagle King, in whose empire he could live to be 500 years
old, and in much the same manner he also rejects the Bald King’s offer of 800 years,
as well as that of the Embroidery Princess’s of 1000 years. The conceptual prerequi-
site of eternal life is timeless existence or exiStence outside life. Once one finds the
place where ‘Death’ has no power, one has found a place without time.

Then in the §tory we learn that the prince finally reaches the Empire of the Im-
mortal Queen where ‘Death’ is not allowed to enter. Not even the joy of discovery —
the event described in the fir§t episode of the §tory — can hide from the eyes of the
tale interpreter the fact that happiness, seen as the metaphor of the timeless moment
and the experience of infinity embodied in it, coincides with the hope which lies at
the centre of the §tory of the diStant prospets of possible eternity. The timeless na-
ture of life certainly appears here as a positive value.

'The turning point arrives in the second episode when the hero, inStead of living a
happy eternal life as he wished to, feels homesick and wants to see his abandoned par-
ents. The Queen warns him that he will not find anything back there, all his relatives
would have been dead for at least a thousand years, but the hero will not, or rather,
cannot believe it. Upon his return he is faced with the relative nature of time and the
fact that in the places where time exists he himself is hunted for by ‘Death’, which
chases the prince right up to the Empire of the Immortal Queen. The hero sometimes
escapes, and sometimes falls, depending on the different version of the tale.

20 In: Tlona NAGY (editor). Ikertiindérek (Twin Fairies, Folktales from Zagyvaréna), Aka-
démiai, Bp., 1990. p. 47
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In the §tory ‘Death’ seems to play second fiddle. The tale gives an account of the
prince’s goals and wanderings and his finding the place he is searching for — a world
without death. The description, after the depiction of the intermediate §tations, shows
a location outside time and space. In the Zagyvardéna version of the tale the prince
finds the country of Eternal Life on the bank of a fast-flowing river at the end of the
world.

‘He would have gone further but he couldn’t because he was Stopped by the river. On the
opposite bank of that river the sky touched the land. Only the immense fast-flowing river
was pouring on. And amidst the waters a bright caltle was glittering.

The river serves as the metaphor of everflowing, un§toppable time. The motionless-
ness of the castle at the centre is a place that with§tands the erosion of time. In the
folktale conception time here obtains meaning only in relation to life. At this point of
the analysis it is important to interpret the phenomenon of time: what, in fact, is time?

As we have known it since ARISTOTLE, time is motion and measurability.?> We
wish to elucidate, as it is rather complex, the time concept of “The Prince Longing for
Immortality’ with the help of the related concepts of two out§tanding thinkers, Ed-
mund HUSSERL and Martin HEIDEGGER.

HUSSERL elaborated on his concept of time in the leGtures he held in Géttin-
gen in 1904—05.% In them, among others things, he points to the fa& that Man owes
his expectations about the future to the work done on the past memories of imagina-
tion.?* ‘Self” presupposes itself in the present as presence, as a glance that takes its ef-
fect in time through the mediation of physical acts. The metaphorical meaning of the
‘glance’ simile is a reference to uniqueness and exclusiveness rather than to the quality
or duration of presence. ‘Self’ grasps its own existence in its totality and through this
it can feel free in life. It can manage it, make plans and rejet them, to give a place for
other ideas in the name of future hope: in a word, it imagines.

'The world reference of the ‘Self’ remains an idea incapable of fulfilling itself, and
as such, as Jacques DERRIDA later put it, ‘obtains meaning only in hitory’.* The

21 Op. cit. 50

22 See Joe SACHS: AriStotle’s Physics: a Guided Study. Rutgers University Press, New Brun-
swick, 1995. pp. 119—131

23 23 Edmund HUSSERL: El8adédsok az id6r8l (Le&tures on Time), Atlantisz, Bp., 2002.

24 Op.cit. § 4

25 Jacques DERRIDA: Edmund Husserl’s Origin of Geometry: An Introduction New York,
Nicholas Hays Ltd, 1978 pp. 141.142. See also Peter VOLKNER: Derrida und Husserl,
Wien, Passagen Verlag, 1993 pp. 67.89
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idea of the ‘Self’, as long as we look upon it as a function of exiStentialist life practice

is not anything outside hi§tory, but rather the point of every history. This is the com-
mand given by the idea, which can be observed in empirical hi§tory — as can be seen

in the intended aim of the prince’s visit to his parents — and in our own life history.

HEIDEGGER’s concept of time relies on Husserl’s idea, and it is very important
to mention this when analysing the concept of death in folktales. Man’s knowledge
of time is seen as a sort of running forward as long as he is aware of his own death.
It is certainty shrouded in total mystery. This ‘running forward’ cannot be charatter-
ized by the concept of time, as we do not know for sure when death will come along,
since this would mean the elimination of exitence in time. Man interprets his own
existence in this relationship and thus gains time, i.e., possesses the future. In tales
‘Death’ and Immortality are metaphors of timelessness which, from an exclusively hu-
man perspective, seem to be mutually exclusive paradoxes.

By way of a brief summary of this present analysis we can claim that the folktale
scrutiny of the paradigm of ‘Death’ methodically analysed in several relationships
is, while not carried out on the same level as philosophical ab$traction, nevertheless
able to offer perspectives on the question in a complex way with the help of symbol-
ism and a sy$tem of metaphors.

(Translated by Timea Csész)
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AMIKOR A BOT ,PUSKANAK” MONDATIK
(A cigdny é a pap retorikai vitdja)

I.

A tréfas mesék egyik kulesfigurdja: a cigany, aki szimos mesemondé 4ltal elmon-
dott viltozatban vaddszni megy a pappal, amiként BABOS I§tvin meséjének a cime
pontosan erre utal.! Lényeges rogton megjegyezniink, hogy BABOS meséjében a két
részvevl személye mellett a vaddszat, mint profin cselekvésforma, kiilénés hangsulyt
kap. Maradjunk egyeldre annyiban, hogy nem szokvinyos ugyanis — mdrmint 2 pap-
rél kialakitott képzetiinkben — hogy az iSteni teremtés felett 6rkodé szakralis személy
maga 6lné le dldozatit, ami persze egydltalin nem dldozati célbél és ritudlis cselekvés
nyomdn keril teritékre, mint mondjuk a barany, hanem gondzg szérakozds eredmé-
nyeként valik étekké. Eppigy nem szokvanyos a mesérél kialakitott képzetiinkben,
hogy a kézosségi-1ét margéjira vetett/szorult cigdnynak ,16fegyvere” volna, mellyel
vaddszni jdr; igaz a szizsé valamennyi el6forduldsdban ,bottal” 16 rd a sajitjanak vélt/
mondott nyulra, mellyel csillapithatatlan éhségét verné el, illetve veri is el sikeresen.

Valamennyi mesemondé kiakndzza a ,bottal” 16vés és dldozatejtés tapasztalataink-
nak ellentmondé képtelenségét, melynek igazoldsara a cigany visszaél egy el6zetes te-
olégiai tuddselemmel, sz6székrdl torténd szovegértelmezéssel, hogy tudniillik: , Ha
I§ten akarja, elsiil a bot is”. Raaddsul a meglehetésen gyanus, kétségeket ébresztd szavai
hitelességének és megkérdsjelezhetetlenségének érdekében emlékezteti a papot vasdr-
napi prédikdcidjira, melyben maga tett hitet amellett: , Hogyha az Isten akarja, a pisz-
kafa is elsil.”* A teremt6 iSten mindenhatésdgara utalds, (hogy nincs olyan lény vagy
dolog, melynek teremtése és dtviltoztatdsa gondot jelentene/jelenthetne szimaira, a
képmisnak vagy az eredetit helyettesitének az origindlis erejével és létével felruhdza-
sa akadilyba itkozne, esetleg teremtS-képességét korlatozna), az évszdzados kollektiv
tudds: a teoldgiai kdnon elShivisit, mozgdsitisit, aktualizaldsit segiti a mesemenet-
ben. A paraszti kozdsségben szdldssd lefokozédott kinyilatkoztatds referencidjdval él

és €l vissza a cigdny, akinek ellenben korldtozott cselekvéképességérél és bizonyos

1 BABOS I$tvin: A4 cigiany és a pap vaddszni mennek, In.: A hirom muzsikus cigény,
L'Harmattan, Bp., 2003. 1o1-102
2 Uo. 101.
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Lari gesztusok” gyakorldsdnak tilalmardl ,tuddsa” van, dmde talélési Stratégiaként ki-
alakitott ,hamis-képzetét™ hogy a ,bottal” is lel6heti dldozatit, szintén referencidlis
tuddsként dllitja szembe a paptdl hallott kinyilatkoztatdssal. Mds megkozelitésbél:
a cigdny ,puskdnak’” tekinti a botot, mivel kényszerhelyzetében és szavai igazoldsa-
képpen puskaként akarja litni/lattatni és megérteni/megértetni. LEVINAS értel-
mezése a segitségiinkre siet, szerinte ugyanis az, hogy a dolgot ,valaminek tekintjik,
ekként vagy akként megértjik, igényeljiik vagy megtartjuk — az el6ting szimdra any-
nyi, mint jelentéssel birni”,* vagyis hét a bot valéban puska-jelentéssel is fog bir. A bot
puskaként val6 bedllitisa, pontosabban monddsa: a nyul lel6het8ségének, ergo sajat
dldozatként tételezésének az itéletét is igazolja, minek kévetkeztében a ciganyt nem
terheli felel6sség és bilin a nyul elfogyasztdsiért. Ezt olvashatjuk ki LEVINAS tovib-
bi gondolatfizésébdl: , A tapasztalat tehdt olyan gondolatokat feltételez, melyek szu-
verén médon megértik, azaz meghirdetik a tobbes azonossagit. Ez az 'ugyanazként
megértés’, 'ugyannak tekintés’ semmilyen felsébb férum elStt nem szorul igazoldsra.
Béirmennyire passziv és pre-predikativ is legyen a tapasztalds egy kezdeti igény vagy
valamiként valé megértés’ kovetkeztében, megkiilonboztethetetlen aspektusok val-
nak elérhetévé szamdra.™

A pap szemében — és persze a kozosségében is — a cigdny dltal kialakitott ,hamis-
képzet” a puskaként tételezett botrdl, részben az, ami: siletlenség; részben olyan foka
impertinencia, csifsig-tevés, szofisztika, amire a valésdg szintjén nem is tud senki
megfelels valaszt adni. A pap a maga igaza bizonyitdsira, feladja kordbbi pozicié-
jat, logikai menetét, és a metanyelvi kommunikdciéhoz folyamodik: nevezetesen az
dlomelbeszélés nyelvéhez és annak sajitos értelmezhetéségéhez. A poziciovaltds mo-
gott latnunk kell (s kivaltképp alkalmas ennek igazoldsira a BERZE NAGY Jinos
szovegviltozata®), hogy a pap magatartdsiban nem kevés jellemhibdja kozil a fenn-
héjazis és kevélység keril feliil, s a megreguldzis sikerességének tudatdban elhagyja
a szdmdra ,biztonsdgot” jelentS szakralitds nyelvezet, az exegézis terepét, s az olva-
s6k/mesehallgatok szeme-lattdra, fille-hallatira nyomban maga is egy hamis-kép-

zet foglyava vilik.

3 Emmanuel LEVINAS: Nyelv és kozelség, (forditotta: TARNAY LdszI6) Jelenkor, Pécs,
1997. 117.

4 Uo. 116.

5 A Ki dlmodik szebbet? mesében a pap a vaddszkutydjit Ciganynak becézi, ,A hajték kozt
volt egy cigdny is, aki nem vette j6 néven, hogy a pap Cigdnynak hivja a kutydjat. Foltette
magdban, hogy ezért megtréfilja a tiszteletes urat” In.: BERZE NAGY Jinos: A btbdjos
lakat, Méra, Bp., 1979. 231-32.
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Ki tudja, joggal feltételezziik-e a paprél, hogy a vélt vagy valds tuddsit képes vol-
na bizonyitani az exegézis ,terepén”? Ez a sz6veg és mds mesevaridciok sem tartal-
maznak olyan kdnon-citdlasokat, bolcsességeket vagy bizonyitdsokat, melyek tébbnek
littatndk velink a ,tiszteletes atyat” egy hedonista életmédba siillyedt, korlatolt szel-
lemiség falusi papnal. Eléggé el nem itélheté médon az dlom (rdaddsul a bajosan
definidlhaté, legfeljebb fenoménként le-és koriilirhaté ,szép dlom”) ciginy szdma-
ra is felfoghat6/belathaté dimenzidjiban igyekszik bizonyitani a cigdny ,hamis-kép-
zetének” és nonszensz tettének irredlis voltat. A pap ugy véli, ha a cigdny az azonos?
igényli, mely megnevez, s a botot puskdnak mondja, puskaként értelmezi, akkor maga
pedig az dlmaban latott ,£51drdl az égbe vezets” szép fényes lajtorjit — sajit intencidja
alapjan — a maga Gdvoziilésének tekinti-értelmezi, ami feltétlenil els6bbséget kindl
vetélytirsdval szemben a nyal-birtoklasban. Csakhogy a ciginy, a pap éltal elvégzett
dlom-értelmezés nyomdn, megint csak teker egyet a nyelvi értelmezés logikajdn, és a

»tobbes azonossigit” elfogadva igazolja végérvényesen, hogy a papot joggal tekintet-
te idvoziilésében ,halottnak”, és magamagat felmenti a nytl-elorozas biine aldl, mert
a halott amugy sem torédik az olyasféle £6ldi hivsigokkal, mint a nytlevés, szimdra
egyedil az idvozilés kérdése a dontd.

Megint mds aspektusbdl kozelitve a mesei sztizséhez: a ciginy a KANT-i , kozos
mordlis tudator” lefokozza a profin és esetlegesség szintjére, ahol a mordlis megfon-
toldsok és érvelések mds aspektusbdl és igazsdg-értékekbdl tevédnek dssze. A cigdny
az egzisztencidlis szorongatottsdg-nyomorusdg dllapotdban nem ismeri el a masik: az
univerzalisnak mondott etika primatusit. Nem a hitetlenségét, tudatlansdgit, alkal-
mazkodni nem-tuddsit kell kdrhoztatnunk (ez a konnyebbik és feliletes megkozelités
volna), sokkal inkdbb a lét-tisztelet kolesondsségének elmaraddsit, a normabetartds
egyoldalu elvirdst kell hangsilyoznunk. RORTY utal arra, hogy FREUD ,élesen
kiilonbséget tett az dnteremtés maganjellegi etikdja és a kolcsonds alkalmazkodis
tarsadalmi etikdja kozt. Arrdl gyéz meg, hogy nem alkotnak hidat a kettd kozott az
egyetemesen osztott vélekedések vagy vigyak, amelyek mint emberekhez tartoznak
hozzink, és amelyek embertdrsainkkal egyszerten mint emberekkel egyesitenek ben-
ninket.” Az eltéré vélekedések és egymast keresztezd vigyak a cigdny és a kozosséget
képviseld/reprezentdlé pap kozott, nemhogy hidat nem alkotnak, egyenesen ellenté-
tesek, ellentmonddsosak, egymads ellenébe fesziilnek és hatnak.

Az 6n-dllitisnak e mese szévegében inkabb egyfajta dnmegmentés, lét-dtmen-

tés jelentése van; a réla valé itélkezéskor nem johet széba sem a cigdny etnicitdsaval

6 Richard RORTY: Esetlegesség, irénia és szolidaritds, (forditotta: BOROS Jinos, CSOR-
DAS Giébor) Jelenkor, Pécs, 1989. 51.
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szembeni ,elditéletek” mozgésitisa; sem egy kovetkezetes etika-teremtés elvarhaté-
sdga, mivel hogy mindketten: a cigdny és a pap is 4tlépik az univerzilis etika hatdrait.
Az 6nmegmentés, mely esetiinkben nem mds, mint kidtkeresés és lét§tratégidra-ta-
ldlas a nyomorusdgbdl, feliilirja a bevett etikai normdkat a talélés kényszertiségének
szoritdsaban. Nem a k6z6sség etikai normaihoz alkalmazkodds, pline nem a ,kolcsé-
nos alkalmazkodds” készteti a cigdnyt a kiutkeresésben, hiszen a tirsadalom tobbsé-
ge, az embertdrsak- vagy te§tvérek tobbsége kirekeszti 6t egy kolesonds viszonybdl,
inkdbb csak szigoru elvirdsokat és hatirozott tilt6-torvényeket allit szembe a vigyai-
val, nem hagyva mdét szimdra, mint a megmaradds, a lét-ben maradds minimalis esé-
lyeinek a felkutatdsat. A cigdny ,maganjellegi etikdjar6l” persze rogvest elmondhato,
hogy nem kovetkezetes etika, sokkal inkdbb spekulativ; sajitossdga abban 4ll, hogy
a kozosséginek, s6t egyetemesnek mondott etika problematikussigdra a képvisel6-
jén keresztil mutat rd. A ,szent-emberként” tisztelt pap szentsége, és (épp a teoldgiai
és tarsadalmi normarendszerbdl fakaddan) a személye koré vont megkiilonboztetett-
ség, tisztelettel ovezettség, szamonkérhetetlenség, inkdbb csak a képzeletiinkben 6r-
z06tt sacré-1étbél, s a neki tulajdonitott erkolesiségbdl fakad, mintsem a mesemenetbdl
elénk tarulé tiszteletes valddi életvitelébdl.

A cigény latdsit kevésbé homalyositja el a ,szentség”, vagy az, amit annak mon-
danak, a maga részérdl éppuigy van a tiszteletes ,szentségével”, mint a sajit maga al-
tal ,puskdnak” mondott bot fegyver-létével: ha az egyik igaz, akkor a mdsikhoz sem
férhet kétség. A leleményességen, a nyomorudsigos 1étbsl fakadé irénidn, a ,helyzet-
felismerésen” alapuld spekulativ vélekedése (: a pap ,szenteskedd” képmutatdsirol, ke-
vélységérdl, onzdségérdl, kettds szajjal beszélésérdl, szolidaritishidnyardl), arrdl gysz
meg benniinket, hogy a pap normaszegése, kivételezett helyzetével visszaélése sokkal
nagyobb biin, mint a k6zosség etikdjanak lefokozdsa a ,profanitds™ a tulélés traté-
gidjinak szintjére. Mindazokkal szemben, akik nem kételkednek a pap ,szent-em-
ber” 1étében, az dltala képviselt tudds, etika és szolgdlattevés kikezdhetetlenségében,
megvéltoztathatatlansdgdban, s az dltala haszndlt ,végs8 szotirban” (ahogy RORTY
hasznilja e fogalmat), a cigdny mds ,szavakat”, mésféle leirdsi médot haszndl a lat-
szat és valésig megkiilonboztetésére (persze 6nkényesen), mert nem hisz semmiféle
koherens és konvergens életfilozéfidban. RORTY megiéllapitisa mondhatni a ke-

ziinkre jatszik a cigdny ,gondolatmenetének”, ironikus diskurzusinak elemzésekor:

»Az ironikus az érvelés dialektikus formdjdt részesiti eldnyben, abban az értelemben,
hogy a meggyozés egységének a szotdrdt és nem a mondatot tartja. Modszere inkdbb

djraletrds mint levezetés. Az ironikusok arra specializdlodnak, hogy targyakat vagy
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eseményeket részben neologisztikus zsargonnal djra leirjanak, abban a reményben,

hogy az embereket ennek a zsargonnak az elfogaddsdra és kiterjesztésére osztonzik.”

A ciginy nem a ,helyes” vagy ,nem-helyes”, az ,igaz” vagy ,nem-igaz” ellentétpdr-
jdban véli gjra-leirhaténak a nydl megszerzésére alkalmas eszkozét: a botot. A jézan
ész helyett és megkeriilésével az annak mondads és lattatds, a hasznalhatdésig és ered-
ményesség szempontjibdl keres olyan szavakat és kozottik kifeszithetd értelmezési
halét (lasd: ,ha Isten akarja”™ barmi elstl, ,prédikdcié™ profin érvelés, ,égi lajtorja’
halal), amelyek kizdrolag az eredményes meggy8zést szolgaljak. A tudds és vélekedés
szokészlete, itéletalkotdsi modszere nemhogy kozelitene kettejik eltérs diskurzusd-
ban, a misik meggyézésének logikai formdja nemhogy a timpontok kézotti hidverést
szolgédlnd, épp ellenkezdleg, a dologrdl szol6 tudds és beszéd inkdbb a ,,hagyoményos”
és ,Ujraértelmezett” székészlet révén torténd két malomban 6rlésrél tesz bizonysd-
got. A vitathatatlan el6feltételek és logikai eljardsok eltérd alkalmazdsa a két érvelés
egymds ,igazanak” feliilirdsi szaindékdrdl vallanak. A cigdny célja a tudds és érvrend-
szer-haszndlat megvéltoztatdsara irdnyul: egyediili esélye a nyul-birtokldsra, ha sike-
ril a papot sajit megingathatatlan tuddsabdl, diskurzusdbdl kimozditania, és a sajat
,végs6 szotardbol” kolesonvett szavak haszndlata kozben raébreszteni 6t arra, hogy a
koherens logikai érvelése (a mennybemenetel a f6ldi haland6 szaméra egyet jelent a
yhalaldval”®) kizarja a vitatott tirgy birtokldsibdl, s magit a cigdnyt felmenti a btin el-

kovetésének vadja aldl, legfeljebb vétség az, amit elkovet.

2.

A tréfds mese egy midsik viltozata, melyben a pap és a cigdny az elejtett nyul birtok-
lasanak kérdését, vagyis a ,lovés” képtelenségét egy masik hasonlé képtelenséggel igyek-
szik eldénteni: ki az, aki hamardbb készon ,j6 reggelt” a mdsiknak. Nem csupin egyszert
motivum-cserérdl van sz6 (a szép dlom helyébe a korai kdszonés 1€p), hanem a pap egzisz-
tencia-karakterére, egészen pontosan az 6rdoggel val6 cimboraldsdra deril fény.

»A cigdny egyszer elment misére, és amint szokott is, a pap prédikdlt:
— Kedwves hiveim! Ha az ISten akarja, a bot is elsiil.
A cigdny jol megjegyezte magdanak, mit mondott a pap.

A kovetkezd vasarnap délutan megy a pap vaddszni.

7 Uo. 94.
8 ,Tiszteletes atyam! Hiszen littam, mikor magat vitték! En azér ettem meg a nyulat, mer

azt hittem, halott ember sose gyiin vissza!” (BABOS i.m. 102.)
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A cigdany meg elment fit szedni az erdébe.

Folbukkant egy nyil. A pap rdlétt, el is taldlta. De a cigdny iigyesebb volt. Amikor
ldtta, hogy a nyil felbukott, ¢ is odadobott a bottal. Oda is szaladt, folvette a nyu-
lat a cigdny.

Azt mondja a pap:

— Hogyan cigany? En lsttem a nyulat, enyém a nyiil.

— Nem bizony, mert én is l6ttem — azt mondja.

— Hit neked még puskdd sincs. Hogyan tudtdl volna te a bottal l6ni?

— Tisztelends uram! Tudja mit mondott vasdarnap a templomban? Hogy ha az Isten
akarja, a bot is elsiil! Hat moSt igy akarta. Ezért az enyém a nyiil.

— Azé lesz cigdany, aki el6bb kiszon: Jo reggelt! — Azé lesz a nyil.

— Hit, jol van! — Belement a cigdny abba is. Aki elébb kiszon jo reggelt, azé lesz a nyiil.
Hogyan-hogyan, kigondolta magdban a cigdany:

— Dehogyis lesz a tied a nyil! Megelozlek majd én. Koszonok én a fatetrél! Engem
nem fogsz ldtni, hogy én hol is vagyok.

Ugy is csindlt a cigany. Olyan nyol, félkilenc tajban elment a papi udvarba, folment a
kortefiara. Kozvetlen a pap ablaka alatt volt egy kirtefa. Arra szamolt a cigdny, hogy
majd reggel, mikor kijon a pap, nem néz fol a fara, igy majd 6 kiszon onnan joreggelr.
De bizony nem kellett a ciganynak sokat vdrni. Tan vdrt egy félordat. A pap a szakdcs-
néval kezdett szorakozni. A cigany a kortefirdl mindent, hallott, litott.

Azt mondja a pap:

— Mi ez angyalom?

— Iskola.

Fogja a né a mesterségit a papnak.

— Hait ez mi?

— Ez meg a didk.

— Hit — azt mondja a szakdcsné — akkor kiildjiik be a didkot az iskoldba!

Erre megszolal a cigdny a fin:

— Jo reggelt, tisztelends or!

— Hit hogyan, cigany? Hiszen most még este van!

— De bizony tisztelends o, mikor a didkok az iskoldba mennek, akkor mar reggel van
am!

I:gy aztdn a ciganyé lett a nyil.”

(Pap meg a cigdny)’

BALOGH Mityis: Pap meg a ciginy, In.. EPERJESSY Erné: A hdrom sorsmadar,
Ciganisztikai Tanulmanyok, MTA Néprajzi Kutaté Csoport, Bp., 1991. 98—99.
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A kora reggeli koszonés, mint az dlombdl' térténd felébredés, a masik megszolita-
sdra val6 képesség, a tiszteletadds kinyilvinitdsa, s kozosségi megallapoddson nyug-
v6 rend torvényeinek a betartdsa: lithatéan egyfajta probatétel. A prébatétel, mint
sajat szellemi és lelki képességeimnek a prébara tevése: kihivds, s egyszersmind fel-
hivis, olyasfajta bennem megszélalé hang kommunikacidja, amelyik az Snmagamba
zarkézasbdl a ki- és megnyildsra szolit fel. Ez a hang természetesen kélesonosséget
feltételez; diskurzust indit el, legyen sz6 akdr rejtjelezett, akar a 1ényeget ki nem fej-
t8 parbeszédrdl. A prébatétel mindig egy vagy tobb mdsik emberrel kialakitott vi-
szonyban, a veliik folytatott kommunikaciéban realizdlédik: az egyik 1ény rdszorul
a mésikra, feltdrja magit elGtte, beavatja az élettorténetébe, s a megszolitott nem ta-
gadhatja meg az egzisztencia-karaterét megmutaté vilaszit.

A két vizsgalt ciginy mesében (a BALOGH Mityéds Pap meg a ciginy és BA-
BOS I$tvin 4 cigany meg a pap) szerepld tisztelendd arra sem tartja mélténak a ci-
ginyt, hogy vitatkozzon vele, érveljen sajit, raciondlisnak t{ing igaza mellett. Oly
annyira lealacsonyiténak véli egy cigannyal, és annak képtelen éllitdsdval szem-
beni disputat (holott a hitvita, a szovegek folytonos értelmezése, a hivekkel valé
sziintelen parbeszéd: meéterségének szegletkovét képezi), hogy megfontolds nél-
kiil szabja meg a nyul birtokldsinak a feltételét. Abban az elSitéletektd]l sem men-
tes meggy6z6désében persze, hogy a cigany kéztudottan ,lusta” 1évén, bizonyosan
dtalussza a reggelt. A megfontolds, az eltoprengés, az érvelés hidnya ellenkezik a
textuson elmerengd, az udvozilés létlehet8ségeit vasdrnaponta (s persze minden
mids kozosségi egyutt-1ét, egyltt-gondolkodds alkalmaival) feltdrs, kibeszéls pap-
rol kialakitott képtinkkel. A megfontolds nélkiliség ugyanakkor onteltségrél is
drulkodik, amirdl azt irja LEVINAS, hogy: , Az 6nelégiltség lerombolja az eti-
kai mozgis egyenességét.”!!

Tetten érhetjik ezt az ,egyenességet” leromboldst a kilonb6zs szdrmazasu és
rangl emberek megkiilonboztetésében; a hivekkel az elvardsnak megfelelen kom-
munikal, a cigdnnyal szokds szerint leereszkedGen. De leginkdbb abban az élet-
szenvedélynek és ,te§t 6rdogének” ellendllni nem tuddsban érhetjik tetten az etikai
segyenesség”: a kovetkezetesség, a kiszdmithatdsdg, a megbizhatdsdg, a szavahihe-
t6ség leromboldsit, amit bujasdgnak szokds nevezni. A ,jéreggelt” koszonéssel tor-
ténd nyulbirtoklast eldonts varidns szerint, a szakdcsnéval valé pajzinkoddsban a

dolgok (az egyes testrészek) mdsnak mondatnak, neveztetnek meg, mint amik vals-
jdban, hogy a bujasig binét elfedjék; noha a pap, ha nem a szenvedély blvoletében

10 Ez esetben az dlom sz6 egyszerre utal az alvisra és a hamis képzetek fogsdgiban leledzésre.

1 E. LEVINAS: Nyelv és kozelség, 67.
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leledzene, pontosan felidézhetné akdr a maga szdmdra is a sz6last: az ,Iten szeme
mindent 1dt”. A pap a profin beszéd szintjén, az életszenvedély és a sévirgds szé-
dilletében ugyanazt teszi, mint az ordlis mohdsig fogsigiban vergddd cigdny: vala-
minek mondja/nevezi el a térfl és néi te§trészeket: ,didknak” és ,iskolanak”. Cseppet
sem zavarja, hogy ez a fajta nyelvi megnyilatkozdsa éppoly képtelenségnek szamit,
akdr a bot ,puskaként” tételezése, am az elnevezett te§trészek és a helyzetnek meg-
felels ,haszndlhatésaguk” referencidja pontosan megfelel a tapasztalatnak. A cigany,
aki a kortefdrdl hallja a szakidcsné kormonfont és halasztast nem t(iré felszélitdsit,
hogy: a didkot ,kiildjék” az iskoldba, épp ezért vonhat le két hamis allitdsbdl egy igaz
kovetkeztetést, s a maga javara donti el a birtoklds kérdését. Egyébként a kortefa-
ra felmdsz6, ott helyet foglald, onnan szertepillanté és itélkezd ciginy, e magasban
meghiz6dé gesztusdval mutatja meg erkélesi karakterét, ahogy erre Marie-Louise
von FRANZ utal: , Fan tlni tehat azt jelenti: visszahizédni a mindennapi vilagbdl,
és belebocsitkozni a mésvildgba.”*?

A bujilkoddsra hajlamos pap alakja szimos mesemondé k6zosségben feltiinik; a mi
szempontunkbdl moét csak a bityai varidn§t emelném ki, melyben a piacon pérul jart
»bocskoros”, hogy mentse veszteségét, hazafelé mentében egy menyecskénél igyekszik

sz4llast taldlni, s mivel nem fogadjak szivesen, titokban az dgy alatt hizza meg magit.

A bocskoros az dgy alatt fekszik. Virja, hogy mi torténik ezutdn. Minden kész. Heét
dra korii eSte van, sitét, gyiin a pap. Begyiin a pap.

— Csokollak, Marikdm — igy meg 1igy, osszedlelkeznek.

— No, foglalj helet, tisztelends iir, plébdanos ir. Meg van teritve az asztal.

Ki van rakva mindon: siitt kacsa, porkét, t6tott kaposzta, nyiitott rétes. Osznek.

— H6 —aszongya —, Marikdm, mo§t megcsindlod-e a kedvemér, amit md megigérté?

— Plébdnos dr, megesindlom, de szdz forintér.

— Hejnye, hejnye, hat, Marikdm, dcsobban nem lehetne?

— Nem. Ha maga akarja, szaz forintér.

No, kidobja a pap a pénzt. Odarakja az asztalra a szdz forintot.

— No moft, Marikdam, akkor csinddd meg elottem!

Akkor hoz a ményecske két széket, két székre rddll, a pap meg a samlira leiil, é nézi a
menmnyorszdgot. A monyecske meg nevet. A bocskoros az dgy alatt van.

— No — aszongya —, plébdinos iir, mit lat?

Hit nézi a plébdanos. Hat aszongya:

— Ldtom az egész vildgot!

12 M.-L. von FRANZ: Néi mesetipusok (forditotta: Bodrog Miklés), Eurépa, Bp., 1992. 187.
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A bocskoros kiszdl az dgy alii:
— Akkd azt is litod, ki lopta el az én bocskoromat!”
(Hogy jdrt az egyszeri pap a bocskorossal?™)

Hogy a mesebeli pap maga is a Gonosztdl megszillott lélek, s valdjaban az 6rdog-
gel cimbordl, ELIADE azon forrasokra hivatkozdsibdl is megerdsithets, mely sze-
rint a boszorkanyperekben megvadoltaktdl azt kérdezik a birdk, hogy az ,égi angyal”

714 — a bétyai viltozat-

igért-e nekik ,pompds ételeket, néket és mds, buja élvezeteket
ban pedig a szovegbdl lithatéan hasonld élvezeteket visdrol maginak a pap, még pe-
dig nem is csekély pénzen. Ez utébbi tény azt a gyanakvisunkat is felkeltheti: ugyan
honnan van ennyi pénze a papnak egy kis bujilkoddsra, ,egészvilig-szemlélésre”?
Netén a hivek adomdnyait, az eklézsia trezorjdt tulsdgosan is nagyvonalian kezeli?
Végezetil jegyezzik meg, valamennyi viltozatban fontossd valik egy, minden mds
kérdést felilird kérdés: ha az 6rdog a nyuil képében mutatkozik meg —ahogy HONTI
utal erre’® —, vajon kinek: a papnak vagy a cigdnynak van-e (van-e nagyobb, tobb) er-
kolesi alapja a nyul-6rdégot puskavégre kapni? Melyik a nagyobb bin: a pap részérsl
megnyilvinulé szenteskedés, képmutatds, pardznasdg vagy a ciginy részérdl tetten ér-
hetd fullentés, élet§tratégidnak vilasztott félre-beszélés? Osszemérhets-e egydltaldn a
ketts? Olybad tiinik, hogy a ciginy kozosségben elmondott véltozatok (melyek szoki-
monddsa: a széban forgé testrészek vulgdris megnevezése miel6tt mdsnak neveztet-
nének el) sokkal élesebben és szemléletesebben vetik fol ezt a mordlis kérdést, mint
BERZE NAGY vagy a bityai mesemondé. Mintha a falusi k6z6sségbdl kirekesztet-
tek: a cigdny meseh$sok, a kozosség tagjaindl vildgosabban litndk az ket mordlis és
egzisztencidlis kérdésekben kioktatd, a szolidaritdstél és gondoskoddstsl megfoszté
egyhdzi vezet magatartdsiban és viszonyuldsiban az anomalidkat, melyeket ugy tr-
nak 6], hogy a kiméletlen humorban régton fel is oldjik elviselhetetlenségiiket. Ez a
humor, s a hallgatésagtdl érte megérdemelten jaré neverés, a bergsoni értelemben vett
biintetés sajitlagos formdja, mely épp azt, vagy azokat érintik, akik sajit biineik ellep-

lezésével egy idében a ,kozos mordlis tudatot” kérik szimon a ciganyon.

13 Az 6rdognek adott linyok, Batyai mesék és mondék, Eurépa, Bp., 1987. 176-178.

14 Mircea ELIADE: Okkultizmus, boszorkdnysdg és kulturilis divatok (forditotta: Benedek
Mihaly), Osiris, Bp., 2002. 94.

15 HONTI Jénos: A mese viliga, Magvetd, Bp., 1975. 226. A szlovik mesekincs is ismeri a
nyil 5rdég-aspektusit: ,,Hat bizony az a nyul, az az dlnok kisérté neki is a szeme elé kertilt.
(-..) Nekieredt hit a nyul utdn. R4l6 a tisztatalan, fortelmes dllatra.” Az efvardzsolt erds, In.:
A harmatban fogant hajadon, szlovik fantasztikus mesék (forditotta: KORTVELYESSY
Kléra), Eurépa, Bp., 1988. 57-67
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Péter Balint

WHEN A STICK IS CALLED A “GUN”
("The rhetorical argument of the gypsy & the priest)

I.

One of the key figures of funny tales is a gypsy, who goes hunting with a priest in
several different variations told by several §torytellers, as is accurately reflected in the
title of Istvan BABOS’s tale'. It is important to realise that in BABOS’s tale besides
the two charalters a special emphasis is put on hunting as a profane activity. It is un-
usual — thinking of a priest — for a sacred individual guarding the divine creation 7o
kil his prey himself, an ation which does not serve the aim of sacrifice during a rit-
ual a&tion as, for example, with a lamb, but rather of acquiring food as a result of a
relaxing pastime. Another unusual phenomenon in the image we form of the tale is
that the gypsy — set at the margins of communal life — has a “fire-arm” with which
he goes hunting. It is true that in all variations of the sujet he shoots the hare believed
— or said — to be his own with a “Stick” to be able to take the edge off his unappeasa-
ble hunger, and in the end he succeeds.

All tellers make use of the absurdity of shooting with a “Stick” and killing one’s prey,
an action which contradicts our experience; and to justify his deed the gypsy misuses his
previously acquired theological knowledge, an interpretation of the quotation from the
pulpit, that “If God wants, even a §tick can go off” In addition to this, in order to prove that
his suspicious, dubious words are credible and beyond question he reminds the priest
of his Sunday sermon, in which he himself confessed: “If God wants, even a poker can go
off”* 'The reference to the omnipotence of the creator God, (there is no creature or thing
the creation or transformation of which would cause God any difficulty, and provid-
ing the copy or substitute with the power of the original would cause him difficulties,
or would re§trict his creative power) and the centuries-old collective knowledge helps
to recall, activate and attualize the theological laws in the process of the tale. The ref-
erence to the revelation degraded to a fo/k saying in the peasant community is used and

1 BABOS Istvin: A ciginy és a pap vaddszni mennek. (The Gypsy and the Prie§t Go Hunting,)
In.: A hirom muzsikus cigdny (The Three Gypsy Musicians), L' Harmattan, Bp., 2003.
pp- 101-102.

2 Ibid. p.1o1.
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misused by the gypsy, who is “aware” of his restricted power of action and the prohibi-
tion on him pratising certain “genteel alts”. However, his “mistaken conception” de-
veloped as a survival §trategy: the fact that he can shoot his vi¢tim with a §tick is also
set as referential knowledge against the revelation heard from the priest. From anoth-
er perspective, the gypsy considers the §tick a “gun”, because he is under pressure, and
to justify his words he himself wants to see it as a gun and wants to make others see it
as a gun as well. LEVINAS’s interpretation can help us, as in his opinion the fa& that
a thing is “(...) taken as ..., under§tood or claimed or maintained as this or as that, is
for what appears to have signification.” So finally the §tick will carry the “gun mean-
ing”. The interpretation of the §tick as a gun, more precisely its being called a gun, jus-
tifies the possibility of shooting and possessing the hare; therefore the gypsy thinks he
has no responsibility and commits no sin by consuming the hare. We can read this from
the following chain of thought expressed by LEVINAS: “Experience thus presupposes
thoughts which, sovereignly, unders§tand, that is, proclaim the identity of the multiple.
This ‘understanding as the same’, this ‘taking to be the same’ does not have to be jus-
tified before any in§tance. Indiscernible aspects enter into experience, however passive
and prepredicative it may be, by virtue of an initial claim, an initial “under$tanding as.™
In the eye of the priest — and also the community — the “false image” of the §tick be-
lieved to be a gun created by the gypsy is partly what it is — rubbish, §tupidity; and part-

ly a high degree of impertinence, rudeness, and sophistry to which nobody can give an

3 “Thought is thus discernible in experience inasmuch as the experienced is thematic, that is,
identical, and inasmuch as the identical is possible only as something “maintained as iden-
tical” and posited as such, under§tood in advance as such. In.: Emmanuel LEVINAS: Lan-
guage and Proximity In.: Collected Philosophical Papers (Translated by Alphonso LINGIS),
Martinus Nijhoft Publishers, Dordrecht, 1987. p. 112
Emmanuel LEVINAS: «La pensée e§t donc décélée dans lexperience en tant que
Pexpérimenté est thematique c’e§t-a-dire identique et en tant que I'identique ne se peut
qu’a titre de »maintenu comme identique« et posé comme tel, a 'avance entendu comme tel.
Etre pris pour ...étre entendu ou prétendu ou maintenu comme ceci ou comme cela, c’est,
pour ce qui apparait, avoir une signification.” In.: En découvrant I’ exi§tence avec Husserl
et Heidegger, Ed. Vrin, Paris, 2001. pp. 308-309.

4 Ibid.: p.112.

»Lexpérience suppose donc des pensées qui, souverainement entendent, c’est-a-dire procla-
ment I'identité du multiple. Cet »entendre-comme-le méme« ce »prendre pour-le-méme«
n’a jusifier devant aucune in§tance. D’indiscernables aspects entrent dans 'expérience, si
passive, si pré-prédicative qu'elle soit en vertu d’une prétention initiale ou d’un initial

»etendre commex. Ibid., pp. 307—308.
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appropriate answer at any level of reality. In order to justify the truth of his §tatement

the priest abandons his previous position and logical argumentation and applies meta-
linguistic communication: the language of dream-§tory and its peculiar interpretation.
Behind the change of position we are forced to realise (and the text version by Janos

BERZE NAGY brings this out particularly well®), that in the prie§t’s behaviour, from

among his several character faults arrogance and presumption are emphasised, and be-
ing aware of the success of his regulation he leaves behind the territory of exegesis — the

sacred language which gives him “security” — and immediately becomes a prisoner of
a false image himself, right in front of the eyes of the readers and liSteners of the tale.

Who knows whether the priest would have been able to prove his presumed or real
knowledge “on the territory” of exegesis? Neither this text nor other tale versions con-
tain any canonical citations, any words of wisdom or evidence which would show “the
highly respected priest” to be more valuable than a hedoniétic, narrow-minded village
vicar. Unju$tifiably the priest is trying to verify the unreality of the gypsy’s “false im-
age” and nonsensical act in a dream sense (the kind of “sweet dream” which is hard
to define, being amenable only to description or circumlocution as a phenomenon),
which the gypsy can under§tand and comprehend. He thinks if the gypsy demands
the identicality that names and calls the §tick a gun and interprets it as a gun, then
he will consider or interpret the beautiful, bright ladder leading from the “ground to
the sky” seen in his dream — a ladder resulting from his own desire — as his own sal-
vation, which will definitely give him priority over his rival for possession of the hare.
However, the gypsy, after having liStened to the prie§t’s dream interpretation, gives
another twist to the logic of linguistic interpretation, and having accepted “the iden-
tity of the multiple” verifies that he was right when he considered the priest definitely

“dead” in his salvation, and he exempts himself from the sin of §tealing the hare, as
he thinks a dead person does not care about mundane leisure attivities, such as eat-
ing hares, since the only important thing for him is salvation.

Approaching the tale from a third perspective: the gypsy reduces KANT’s “common
moral consciousness” to the level of profanity and contingency, where moral ideas and
arguments are formed from different viewpoints and truth-values. The gypsy in the
State of existential hardship and misery does not accept the priority of other, so-called

universal, ethics. We should not blame his unfaithfulness, ignorance or inability to

5 In the Who Dreams Nicer? tale, the prieét calls his hound Gypsy, “Among the beaters there
was a gypsy, who did not like the priest calling his dog Gypsy. He decided to make fun
of the reverend for this”. In.: Jinos BERZE NAGY: A biibdjos lakat (The Magic Padlock),

Méra, Bp., 1979. pp. 231-32.
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adapt (which would be an easier but superficial approach), but should rather empha-
size the absence of a mutual respet for exi$tence or the unilateral expectation of ad-
herence to norms. RORTY points out that FREUD “distinguished sharply between
a private ethic of self-creation and a public ethic of mutual accommodation. He per-
suades us that there is no bridge between them provided by universally shared beliefs
or desires — beliefs or desires which belong to us qua human and which unite us to
our fellow humans simply s human.” The different views and conflicting desires of
the gypsy and the priest representing the community cannot form a bridge; they are
opposing, contradictory, they operate at cross purposes, and with confliting effets.
The self-representation in the text of the tale carries the meaning of a kind of self-
salvation, an exiStential preservation for posterity; when judging the gypsy any ac-
tivation of “prejudices” again§t his ethnicity, or any expectation of the creation of
logical ethics are out of the question, as both of them — the gypsy and the priest
— have §tepped outside the boundaries of universal ethics. The se/f~safvation, which in
our case is nothing else but the search for an escape from, and an existential §trategy
again§t poverty, overrides accepted ethical norms because of the need to survive. The
gypsy is forced to find a way out not by accommodation to the ethical norms of the
community, not by “mutual accommodation”, since the majority of society, the ma-
jority of his fellow-creatures or brothers exclude him from a mutual relationship; he
contraéts his desires with §trit expetations and prohibitive laws leaving nothing for
himself but the search for the minimal chance to survive, to remain in existence. The
gypsy’s “private ethic” cannot be called a logical moral philosophy; it is much rath-
er speculative; its charatteristic feature is that it reveals the uncertainty of the eth-
ics of the community — which are considered universal — through the community’s
own representative. The sanctity of the priest, who is respected as a “sacred person”,
the digtin&ion formed around him, the respe& which encircles him (all these origi-
nate from the theological and social norms) arise from his sacred life and his morali-
ty, which exi$ts in our imagination, rather than from his real life described in the tale.
The gypsy’s vision is less confused by the “sanctity” or what is so called, as he views
the prie§t’s “sanctity” in the same way he does the existence of the weapon which was
a §tick called a “gun™ “If one of them is true, there is no doubt about the truth of the
other.” His speculative opinion about the prie§t’s “hypocritical” dissimulation, haugh-
tiness, selfishness, lack of solidarity and hypocritical words is based on his resourceful-
ness and sense of irony which originate from his miserable life and his “under§tanding
of a given situation”; and this opinion persuades us that the priest’s norm-breaking and

6 Richard RORTY, Contingency, irony, and solidarity, Cambridge University Press, 1992. p. 34.
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the abuse of his exceptional position are much greater sins than the reduction of the
community ethics to the profane level; to the level of a survival §trategy.

In contrast with those who are not sceptical about the priest’s exiStence as a saint,
and the unquestionability of the knowledge, the moral philosophy and the duty he
represents, and who believe in “the final vocabulary” he uses (as RORTY uses this
term), the gypsy uses different words, and a different kind of description to differenti-
ate the imaginary from the real (he does so arbitrarily), because he does not believe in
any coherent and convergent philosophy of life. RORTY’s §tatement is of great help
when we analyse the gypsy’s way of thinking and his ironic discourse. “The ironi§t’s
preferred form of argument is dialectical in the sense that she takes the unit of per-
suasion to be a vocabulary rather than a proposition. Her method is redescription
rather than inference. Ironiéts specialize in redescribing ranges of objeéts or events
in partially neologistic jargon, in the hope of inciting people to adopt and extend that
jargon.”” The gypsy does not think that using contrasting pairs, such as ‘right or not
right’, ‘true or false’ is the right way to re-describe the $tick: the suitable tool for ac-
quiring the hare. Instead of common sense, and in order to avoid it, he names things
that way and makes others see them har way; he uses certain words and a special in-
terpretative net Stretched between them chosen from the perspective of utility and
success (cf. “If God wants” — anything can go off, “preaching” — profane argumenta-
tion, “sky ladder” — death), which all work towards successful persuasion. The vocab-
ulary of knowledge and argumentation and the method of judgement do not bring
them closer together in their different discourses. The logical method of one person
persuading another not only does not serve as a pillar to bridge the gap, but on the
contrary, the knowledge of, and discussion about, the thing give evidence of ‘grind-
ing in two different mills’; the two men are at cross-purposes due to the “traditional”
and the “newly interpreted” vocabulary. The different application of indisputable con-
ditions and logical $teps testifies to their intention to overwrite the truth of each oth-
er’s arguments. The goal of the gypsy is to alter the knowledge and the usage of the
argumentation: his only chance to possess the hare is if he manages to move the priest
from his unshakable knowledge and arguments and make him recognise — using the
words borrowed from “his final vocabulary” — that his coherent logical argumenta-

tion (going to heaven for an earthy mortal being equals “death”®) excludes him from

7 Ibid., p.78.
8 “Dear Reverend! But I saw when you were being carried away. I ate the hare because I be-

lieved a dead person would never return! (BABOS, op. cit., p. 102)
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the possession of the debated objet and exempts the gypsy himself from the charge

of committing a crime; what he has done is a milder crime, or at most an offence.

2.

In another version of the humorous tale the prie§t and the gypsy are trying to de-
cide on the possession of the shot hare by applying another similar absurdity: who
says good morning fir§t when they meet each other. It is not only a motive replace-
ment (intead of the sweet dream the early greeting is applied), but the priest’s ex-

istential character, more precisely his fraternization with the devil, is revealed here.

Once the gypsy went to the service and as usual the priest was preaching.
— My dear brethren. If God wants, the §tick can go off.

The gypsy bore what the priest had said in mind. The next Sunday afternoon the
prie§t went hunting.

The gypsy went fo the forest to collett wood.
Then a hare appeared. The priest took aim and shot it dead. But the gypsy was crafi-
ier. When he saw the hare fall, he threw bis §tick at it. He ran over and picked it up.
Says the prieft:

— How dare you? I shot the hare, it is mine.

— That’s not true, I shot as well. — says the gypsy.

— You haven’t got a gun. How could you shoot with a §tick?

— My Reverend! Do you remember what you said in church? If God wants it, a §tick
can go off In this case he wanted just that. So the hare is mine.

— The hare will belong to the person who says good morning first, before the other. He
will have it.

— All right, so be it.

The gypsy agreed to this too. The one who greeted the other first would have the hare.
The gypsy thought over how he would manage this.
— I'm sure you won’t have the hare. I'll get there first. I'll greet you from the top of a
tree. You won't see where I am hiding.
And so it came to pass. At around 8 or half past 8 in the evening he went to the priest’s
yard, and climbed the pear tree. There was a pear tree right under the prie§t’s win-
dow. The gypsy was relying on the falt that in the morning when the priest came out
he wouldn’t look up at the tree, so that he would be able to say Good morning.

Ob, yes. The gypsy didn’t have to wait long. He waited for about half an hour. The

priest Started to play around with the woman cook. The gypsy heard and saw every-
thing from the tree. The prieSt said:
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— What'’s this darling?
— A school.
Here the cook took hold of the priest’s tool and asks.
— And what’s this?
— This is a Student.
— Well, — says the cook — let’s send the §tudent to school.
Then the gypsy called out from the tree:
— Good morning, Reverend!
— What's that, gypsy? It’s §till evening.
— Not really, Reverend, when the Students go to school it’s morning.
So the hare went to the gypsy.”
(The Priest and the Gypsy)’

'The early morning greeting, like the awakening from a dream®, the ability to ad-
dress the other, the expression of respet and the absorbance of the law based on com-
munity agreement are definitely types of trial. The trial as a te§t of my own spiritual
and emotional abilities is a challenge and at the same time the communication of the
voice speaking inside me, which calls me to open up from the §tate of being closed in
on myself. This voice naturally po§tulates mutuality; it §tarts a discourse no matter
whether it is a coded or other type of conversation in which the main points remain
hidden. The trial is always realised in a relationship created between one or several
other people and in the communication between them. One of them needs the oth-
er, opens himself/herself, initiates him or her into his/her life §tory, and the per-
son talked to cannot withhold a response which reveals his/her existential-character.

In the two gypsy §tories under examination (Zhe Priest and the Gypsy by Mityds
BALOGH and 7The Gypsy and the Priest by Istvin BABOS) the prie§t does not con-
sider the gypsy worth quarrelling with when arguing for his own, rational rights. He
considers it so much beneath him to argue with a gypsy, with his absurd §tatements
(although religious dispute, the continuous interpretation of texts and the unceasing
conversation with the congregation form the cornerstones of his occupation), that he
lays down the conditions for possessing the hare without any hesitation. He does so

convinced — a conviction fuelled by various prejudices — that the gypsy will probably

9 BALOGH Mityés: Pap meg a cigany. (Méatyds BALOGH: The Priest and the Gypsy.) In.:
Erné EPERJESSY: A hirom sorsmadir (The Three Fate-birds), Ciganisztikai Tanul-
ményok, MTA Néprajzi Kutaté Csoport, Bp., 1991 pp. 98—99

10 In this case the dream refers to sleeping as well as to the §tate of being possessed by false

images.
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sleep in the morning as he is well-known for his “laziness”. The lack of consideration,
meditation and argumentation contradicts with the image of the prie§t, who medi-
tates on texts and describes the possibilities of salvation on Sundays (and during oth-
er communal occasions). Living without consideration is a kind of haughtiness, about
which LEVINAS writes the following:

“All complacency destroys the retitude of the ethical movement.”"!

We can see this destrution of “rectitude” in the di&tin&tion made between people
of different origin and rank. The prie§t communicates with the congregation accord-
ing to the generally accepted rules, whereas he talks to the gypsy in a condescending
way. The destruction of ethical “re&titude” — the consequentiality, predictability, reli-
ability, and truthfulness, — can be seen moét clearly in the inability to resist the pas-
sion for life and “the devil of the body”, which is called sensuality. According to the
version in which the possession of the hare is solved by a ‘Good morning’ greeting,
in the playing around with the woman cook the ‘things’ (certain parts of the body)
are referred to as somerhing else, different from what they really are, in order to cover
the sin of sensuality; although the prie§t could cite for himself a saying, “God can see
everything”, if he wasn’t in the chains of passion. The prie§t, on the level of profane
speaking and in the midst of passion and desirousness, does the same as the gypsy in
the trap of oral greed: e calls the man and woman body parts something else: calls them
a “Student” and a “school”. He does not care that this linguistic expression is as absurd
as calling the §tick a gun”; as the named body parts and the reference of their “use-
fulness” in this situation conform to experience. The gypsy, who is sitting in the pear
tree and hears the woman cook’s cunning and pressing call to “send” the §tudent to
school, draws the right conclusion from two false §tatements, so he decides the ques-
tion of the possession of the hare for his own benefit. Anyway, the gypsy climbed the
tree, took up a comfortable place there, then looked around and made judgements;
thus with this gesture of sheltering up in a high place he showed his ethical charac-
ter, just as Marie-Louse von FRANZ notes:

“Sitting in a tree means being withdrawn from the everyday world and entering
the other world.”*?

The figure of a prie§t who tends to be sensual appears in many tale telling commu-
nities; from our point of view I mention one: the “Batya” version, in which the “sandal

wearer” who comes to grief at the market, on his way home is looking for accommo-

11 Emmanuel LEVINAS: Signification and Sense, In.: Humanism of the Other (translated by
Nidra POLLER), University of Illinois Press, 2003, p. 33.
12 M.-L. von FRANZ: Néi mesetipusok (Women Taletypes), Eurépa, Bp., 1992. p. 187
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dation at a young married woman’s to compensate his loss, and as he is received re-

luctantly he hides secretly under the bed.

“The sandal wearer is lying under the bed. He is waiting to see what is going to hap-
pen. Everything is ready. At around 7 it is evening, it is dark, and here comes the
priest. He enters the room.
— Good evening, dear Marika — and then and they hug each other.
— Now, take a seat, Reverend.

The table is laid. Everything is there: fried duck, Stew, Stuffed cabbage, and rolled out
§trudel.
— Ay — he says — Marika, for my sake will you do what you've already promised me?
— Yes, Reverend, I'll do it but only for roo Forints.

— No, no, Marika, can’t it be cheaper?

— No. If you want i, it is roo Forints.

All right, and so the priest throws out the money. He puts roo Forints on the table.

— Now, Marika, then do it in front of me.

Then the young wife brings two chairs, she §tands on the two chairs and the priest
sits down on the footstool, and looks up to heaven. The young wife laughs. The sandal
wearer is under the bed.

— Now — she says — Reverend, what can you see?

The vicar looks, and says:

— I can see the whole world.

The sandal wearer calls out from under the bed.

— Then you can see who has Stolen my sandals.”

(How did the priest get on with a simple sandal wearer?™)

The fact that the prieét in the tale is a haunted spirit possessed by Evil, and actual-
ly fraternizes with the devil, can be confirmed by ELIADE when he refers to sourc-
es, according to which the accused in witchcraft trials were asked by the inquisitors

“whether the “angel” promised them delicious food, or women ...”."* In the “Batya”
version it is clear from the text that the priest buys similar pleasures for himself, and
not at a low price. This latter fact can raise our suspicion: where did the priest get so

13 Az 6rdognek adott linyok, Bétyai mesék és monddk. (Giris given to the devil, Tales and leg-
ends from Bétya) Eurépa, Bp., 1987. pp. 176-178.

14 Mircea ELTADE: Occultism, Witchcraft and Cultural Fashions, The University of Chica-
go Press, Chicago, 1976. p. 75
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much money to spend on such lust, “to observe the whole world”? Is it not likely that
he has a fairly ‘generous’ way with the congregation’s money?

Finally, let us conclude that in all versions there is one question which overrides
everything else and which becomes important: if the devil appears in the form of a
hare — as HONTT notes - who has the ethical grounds (greater and §tronger) to
shoot at the devil-hare: the priest or the gypsy? Which is a bigger sin — the sancti-
mony, hypocrisy and fornication shown by the priest, or the gypsy’s fib which can be
easily detected; the ravings he adopts as a life-§trategy. Can these two be compared?
It seems that the versions told in gypsy communities (which are outspoken: they
name the given body parts by their vulgar forms in§tead of referring to them as some-
thing else) raise this moral question more sharply and more expressively than BER-
ZE NAGY or the Storyteller in Bétya. It seems to us that gypsy characters excluded
from village communities would see the anomalies in the church leaders’ behaviour
and relationships more clearly than the members of these communities; although
these church leaders lecture the people on moral and existential questions they de-
prive them of solidarity and solicitude. As soon as the anomalies are revealed in a tale
their unbearableness is dissolved in merciless humour. This humour, and the Jaugh
given in response by the audience, is a special form of punishment — in the Bergso-
nian meaning — which refers to those who cover their own sins but at the same time

call the gypsy to account on behalf of the “common moral consciousness”.

(Translated by B. Csilla L PTAK)

15 HONTI Janos: A mese vildga (The World of the Tale), Magvets, Bp., 1975 p. 226 The
hare’s devil-aspect also appears in the Slovak tale-literature: “Oh, yes, the hare, that damn
tempter appears in front of his eyes. (...) He §tarts to run after the hare. He shoots at the
dirty, hideous animal!” Az elvardzsolt erd8. (7he Charmed Fores?) In.: A harmatban fogant
hajadon, szlovik fantasztikus mesék (forditotta: KORTVELYESSY Kléra), (76 Maid
Conceived in Dew, Slovak Surreal/Fantastic Tales, [translated by Klira KORTVELYESSY]),
Eurépa, Bp., 1988. pp. 57-67.
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Badis Zoltan
MESE ES SZAKRALIS KOMMUNIKACIO

Wirklich i§t, was wirkt.
C. G. JUNG

1. A sZAKRALIS FOGALMANAK MEGKOZELITESE

Jelen dolgozatom egyik legfontosabb feladata, hogy djra vizsgélat tirgyava tegye
a mese és a szakralitds kapcsolatinak kérdését. Elérkezettnek litom az id8t, hogy e
problémait az ideolégia-kritikai szempontok elStérbe dllitdsa helyett a mese alapve-
t6 létmddja, a mese nyelvisége felsl kozelitsem meg. Egyfelsl a Martin HEIDEG-
GER ailtal kezdeményezett, a létre irdnyulé hermeneutikai kérdésfelvetés, masfelsl
a lét megragadhatésiginak — GADAMER filozéfidjaban megfogalmazott — nyel-
vi tapasztalatabol kiindul6 DERRIDA-féle dekonétrukeié — a hermeneutikai kérdés
minden lehetséges vdlaszanak nyelvhez k6t6d6 voltit megfogalmazé — radikilis fi-
gyelmeztetése jeloli ki azt a hatdrpontot, amely utin nem elég pusztin a létezdk, s6t
a lét megértésérdl beszélni, hanem a 1ét nyelvben valé feltiruldsanak és elrejtezésé-
nek tapasztalatit kell megszerezni.

A mesekutatis kiilonb6z§ irdnyzatai a mesék szakralitdshoz val6 viszonydrdl — a
szemléletet inkabb negativan behatirolé, mint produktiv médon elémozdité — vildg-
nézeti el6feltevések alapjin nyilatkoztak meg. Két alapvetd véltozatot figyelhetiink
meg: a mese és a szakralitds kapcsolatit elutasit, illetve elfogadé értelmezési rend-
szereket. A tudomanyos vizsgdlodas {6 dramlatiba tartozo kutatok és irinyzatok vagy
tagadjik a mese és a szakralitds lehetséges kapcsolatit, vagy csak egy elimindlt kap-
csolat meglétét fogadjak el; alldspontjukat eleve az hatdrozza meg, hogy a szakrilis
jelenségek «a legktlonfélébb pszicholdgiai és tarsadalmi okok termékeként»' jonnek-
jottek létre. A szakrilis tudatformat tehdt nem az emberi tudat dltaldnos sajdtossi-
gaként, hanem torténelmi-torténeti jelenségként kezelik, nem egy az emberre eleve
jellemzd tudati valésdgként, hanem az emberi tudat egy kordbbi, ,kevésbé fejlett” al-
lapotaként. Ez pedig éppen a torténelmi fejlédés folyamatdban fokozatosan adja it
helyét egy olyan tudatformdnak, amelyre a ricid, a j6zan ész és beldtds jellemzs. E

szempontbdl mese és a szakralitds kapcsolata is csak az emberi tudat torténetiségének

1 V6. TURNER, Vi&or: A rituilis folyamat, Osiris, Bp., 2002. 20.
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részeként vélik értelmezhetSvé, azaz a mese szakrilis jelenségek nyomait, mitologi-
kus-valldsi maradvanyokat 6riz. A mese részben a szakrilis tudatformak hanyatla-
sinak eredménye, s ahol a szakrilis tudatforma mar nem képes egységes és dllandé
mitologikus-valldsos vilagkép megteremtésére-fenntartisira, ott megné a képzelet
szerepe, megindul a fikcionalizalédds, a mesévé valds folyamata.?

A mese és a szakralitds viszonydnak egy masik lehetséges médja abbdl az alapil-
lasbol indul ki, hogy a szakralitds az emberi tudat sajitossiga, tehdt a mesék e tudat-
formékhoz természetes médon kapcsolédnak. A mese a mitologikus-vallasi elemeket
nem szervetlenil, a torténelem lebonté6 erdi nyomdn csak térmelékesen hordozza, ha-
nem épp a szakrilis tudatformanak egy dltaldnosabb érvényi jelenségeként érthetd
meg. Ezen irdnyzatok — tobbnyire a kutatdsi irdnyzatok peremvidékén — kiulénboz8
szakrélis tertletekhez kapcesolédva értelmezik a mesei vildgokat. Archetipikus szim-
bélumok?®, asztralmitikus, asztroszofikus mitémak?, beavatasi ritusszovegek® vagy
akdr egész valldsos rendszerek® éptilnek rd egy-egy meseszovegre.

A mese és a szakralitds viszonyit Gjragondolva a szakralitds elutasitdsinak vagy el-
fogaddsdnak feloldhatatlan ellentétét elkeriilendd az antropoldgiai megkozelités je-
lentheti a tovdbblépést. Mivel a fent vdzolt {6 irdnyvonalak k6z6sek abban, hogy a
szakralitds lényegét annak referensében prébaljak megragadni.” Ez eredményezi azt,
hogy a mesék értelmezési kisérletei akar elutasitjdk, akar elfogadjik azok szakra-
litishoz valé kapesoléddsdnak lehetSségeit mindig is egyfajta tirgyiasult, rogzitett
forméban kezelik a kiilénb6z6 jelentéselemeket. Ez mindig egyfajta kinonképzé ten-
dencidval is egyiitt jr, ami — akdr az azonos értelmezési viltozatokon beliil is felbuk-
kané — mds értelmezési kisérletekkel valo éles szembendlldst jelent. Az antropoldgiai
szempontu kutatds azonban nem a lehetséges szakralis referens(ek) felsl teszi vizsga-
lat targydvd a meséket, hanem a mesét a kommunikdciés rendszerek haléjaként ér-

telmezett emberi kultdra részeként egyfajta kommunikaciés alrendszerként kezeli.

> vé. KERENYI Kiroly, MELETYINSZKIJ és LANG Jinos mitosz- és meseértelmezését.

3 v0.JUNG, C.G. elméletét a mesékben-mitoszokban taldlhaté 6sképekrol.

4 A magyar meseértelmezdi hagyomanyban JANKOVICS Marcell és PAP Gébor nevéhez
kapcsolhaté legszorosabban ez az irdnyzat.

5 v6. Mircea ELIADE, SZANTAI Lajos, N.J. GIRARDOT irdsaiban, elemzéseiben a me-
sék beavatisi jellege kap hangsulyt.

6 v6. CSOPEL Lima, KOVACS Imre Barna: Titkos tanitdsok magyar mesékben, Belsé
Osvény, Bp., 2002.

7 LOVASZ Irén: A szakralis kommunikacié elméletéhez, In.: Démonikus és szakralis vi-
ligok hatdrdn, (szerk. BENEDEK Katalin-CSONKA-TAKACS Eszter) MTA Néprajzi
Kutatéintézet, Bp. 1999. 426.
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Ebbdl a szempontbdl nem az a vizsgilandé szempont, hogy milyen konkrét vallds-
hoz, szakrilis jelenséghez kapcsolédik a mese, hanem az, hogy felfedezhetk-e a me-
sei kommunikdciés rendszerben a szakrélis kommunikacié jellegzetességei.

A szakrilis jelenségek ,gondolatok és cselekedetek rendszere”, az életvilignak
olyan jél szabilyozott k6zos gyakorlata, amelyben ,egy kozosség sajat magit sajit
magdnak alakitja”, illetve magét fejezi ki sajit maga szdmdra. A szakralitis emberi
viszonylatokban valé megjelenése tehdt a kommunikacié sajdtos formdja, a tirsadal-

mi és a személyes dnmegértés, az autonoesis lehetséges eszkoze. ®

MESE ES KOMMUNIKACIO

A mese korili vizsgaléddsok — akdrcsak a szakralitds kérdését érintSk — a mesék
referenseit kivianjik megragadni, s igy 6hatatlanul mds és mds eredményre jutnak.
A legfontosabb kérdés talan az, hogy meg lehet-e ragadni a mesét még a referenciak
szintjén torténd értelmezés elétt, s ha igen mit jelent ez az értelmezést tekintve. Ha
mindez lehetséges, akkor mesét nem valamiféle targyként, hanem egyfajta folyamat-
ként lehetne értelmezni. A mesének lehet filozéfiai, néprajzi, mélylélektani, kozmi-
kus, antropoldgiai jelentésmezdje is (s ezek még egymdsnak ellent is mondhatnak),
mégsem ez hatdrozza meg a mese ontolégiai §tdtuszat. Ha a mesét a kommunikécié
egy sajitos formdjaként fogjuk fel, akkor e kommunikacié részeként hordozhatjik a
fenti jelentéselemeket, hisz akkor a mese célja nem e jelentések generdldsa, hanem a
kommunikdcids folyamat megteremtése.

A magyar folklér-szakirodalomban LOVASZ Irén alkotta meg és vezette be a
szakrilis kommunikacié fogalmat.” Azzal, hogy a szakralitdst nem valamilyen kil-
s6 entitdsként értelmezte, hanem a kommunikdicids folyamatban rejls lehet8ségként,
tobb teriileten — igy a mesék vildgdban is — lehet6vé vilt a szakralitdshoz valé kapcso-
l6dds ujragondoldsa. E kérdéskort illetSen a meseértelmezések kilonb6z6 médsze-
rekkel és kiilonféle szempontok szerint a szakralitisnak valamiféle ,tirgyi” nyomait
kutattak, kutatjak a mesékben — a puszta motivumoktdl egészen a mesék misztikus
értelmezéséig. A szakrilis kommunikécié fogalma feldl kozelitve ugy tlnik azon-
ban, mashol kell meghtzni a mesék szakralitisinak hatdrait. Eszerint tehdt nem
csak az a meseszoveg szdmit szakrilisnak, amelyben barmilyen &svalldsi, mitikus
elem — akdr az si hagyomany maradvinyaként, akir mds viligképi elemek atvétele-

ként — fellehets, hanem az, amelyben a szakrélis kommunikdcié sajitossigait tetten

8 Lovisz Irén: Szakrélis kommunikdcié Eurépai Folklér Intézet, Bp., 2002. 15.

9 vé. LOVASZ Irén: Szakrélis kommunikacié
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érjiik. A szakrdlis kommunikécié a kommunikdcié specidlis formdja, ahol a hagyo-
mdnyos értelemben vett kommunikdciés modell egyes elemei dtalakulnak. A beszéls
és a hallgaté szimmetrikus és variabilis kapcsolata helyett a szakrdlis kommunikaci-
¢ban inkdbb egy aszimmetrikus egységrél beszélhetiink, ahol is a beszéls latszolag
az aktivabb fél, a hallgaté passziv, vagy nem a beszél6vel azonos médon van jelen a
kommunikaciés folyamatban (pl. egy imddsdg esetén, ahol az ima elmondéja Isten-
hez fohaszkodik, akinek a vélasza esetleg nem a virt médon, id8ben érkezik meg).
A csatorna megteremtése abban kiilonbozik, hogy a maskor szokdsos inquit-formulak
onmagukban is jelentSséggel és igy jelentéssel telitédnek (Id. imddsdgot bevezetd és
7416 részek). Mig a hétkoznapi kommunikécié szempontjdbol a kod, illetve a kod-
haszndlat célja a minél pontosabb informdciéatadds, addig a szakrélis kommunikécié
épp a kédrendszer megviltoztatdsaval, a régi kédok jraértelmezésével éri el hatdsat.
Erre tobbnyire a kodok specidlis hasznélata ad lehetséget. Példa erre az anagramma,
a névrejtés, vagy a szakirodalom altal /ingua sacranak nevezett nyelvhasznalat. Ter-
mészetesen az lizenet is masként jelenik meg a szakrdlis kommunikdciéban, ugyanis
a kozvetlen Uzenetfunkcidk mellett (Isten dics8itése, fohdsz, kérés) mindig fellehetd
még valamilyen sajitos elem, amelynek legf6bb célja tobbnyire az 6nazonossig el6-
hivéisa. A szakrilis kommunikaci6 kulcsa épp ez az identitisteremtés. Ez lehet mind
a személyes, mind a kozosségi 6nazonossdg megteremtése. A sikeres szakrélis kom-
munikdcié eredményeként a beszéld/feladé egy Uj, magasabb rendd 6nazonossiggal
rendelkezik, amely a kordbbi léthelyzetének rendezését, dtalakitist jelenti. Jellegze-
tességei kozé tartozik a sajdtos nyelvi megformadlds, amikor is a nyelvi elemek tulsalya
az értelemkozl lehetSségeket az dtlagos mértékhez képest hittérbe szoritja, s na-
gyobb hangstlyt kapnak a tudat at§trukturaléddsit elgsegits nyelvi formak: az ismét-
1és, az eliminéciod, a székincs szlikiilése, a kiemelt ritmika, a telitettebb zenei hatdsok.
A szakrilis kommunikiciéhoz szorosan hozzitartoznak a kontextudlis, nem verba-
lis kommunikacids elemek, azok a latdshoz, izleléshez-szaglishoz, tapintishoz kap-
cso0l6dé érzéki tapasztalatok, amelyek 6sszességében mind hozzdjarulhatnak ahhoz,
hogy egy-egy esemény a benne résztvev$ szamdra kiemelkedjen a mindennapok so-
rdbdl, s valdban a személyiségét és valosdgat dtalakit6-Gjrateremtd lehetSséggé viljon.

Felmertl ezek utin a kérdés, hogy vajon a mesék, kiilondsen pedig a népmesék
kapcsdn taldlhatunk-e olyan jellegzetességeket, amelyek a fenti jelenségekkel parhu-
zamba allithatok. A szakirodalom egy része mereven elzarkézik minden hasonlé fel-
veté§tsl, ugyanis dllitdsa szerint a mese szérakoztatd, jobb esetben erkélesnemesits
funkcidjan til mds szerepet nehezen tulajdonithatunk neki, ezt mar-mar a fantazma-
goriak korébe sorolja. Ennek indoka tobbnyire az, hogy magit a szakraliti$t sziken

vett értelemben valamely valldsi, mitikus tudatformédhoz kapcsolédo jelenségként ér-
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telmezi. S ellenkezd eljellel, de ugyanez igaz a mesékhez mar-mdr valldsos dhitattal
kozelits értelmezések esetén is, amikor is a mesék tartalmi elemeibdl valamiféle &si
hitet kiolvasva 1j, sokszor mds vallisokbdl kolesonvett elemeket felhaszndlva egyfaj-
ta szinkretikus vallaspotlék jon létre. Ugy vélem, az az élldspont, amely a szakralitdst
igy értelmezi, tilzottan leegyszersiti a kérdést, s figyelmen kiviil hagy néhdny fon-
tosnak tiné szempontot, amelyek a mesék torténetiségének, elterjedésének, hagyo-
ményozodasi rendjének kérdéskorét érintik.

Fel kell tenniink azt a kérdést, hogy a mesérdl sz616 barmilyen szempontu beszéd
nem tereli-e el a figyelmet, vagy pontosabban, évatosabban fogalmazva, nem kés-
lelteti-e annak felismerését, ami a mese lényeges, ha nem éppen leglényegesebb sa-
jatossiga. A mese ugyanis alapvetSen és megkérddjelezhetetlenil nyelvi, a nyelvhez
elvilaszt- hatatlanul k6t6dd jelenség. Fontos tisztizni, hogy nem nyelvészeti jelen-
ségként kell megvizsgilni a mesét, nem a mesék székincsérdl, grammatikdjirdl vagy
akar §tilusardl beszéliink, ha a mesét az [jJ Hermeneutika'® egyik kulcsfogalméval
nyelvi eseményként értelmezziik: a nyelv és a valésdg szétvilaszthatatlanul fonédik 6sz-
sze, a nyelv teremti magit a valésigot. A mese 1étmddja, onfeltdrdsa tehit a nyelvben
a nyelv dltal térténik meg, s ugyanigy a nyelv — egyik — 1étmédja, dnfeltdrdsi lehetd-
sége a mese, azaz — a hires GADAMER-i mondatot parafrazédlva — réviden: a mesé-
ben megérthetd lét - nyelv.

Mielétt azonban tovdbbléphetnénk, mdris ott dllunk az elétt a — litszélagos? —
probléma eldtt, hogy a mesék szovegeit — hacsak nem elszant és szerencsés, j6 adat-
kézlvel megédldott mesekutaték vagyunk — tébbnyire olvassuk, sét tobbnyire a mesék
— a legktilonfélébb prekoncepcidk altal befolydsoltan létrehozott — §tilizalt-dtdolgo-
zott formdjaval kell szembesiilnink. Kiilonosen nehéz a helyzet, hisz az dtdolgozok
tobbnyire egy a meseszévegektdl idegen esztétikai elvardsrendszer szerint avatkoz-
tak az eredendébbnek tekintett szébeli véltozatokba. A §tilizélds ugyanis az {rdsbe-
liség klasszikus, individudlisan megformdlt ,miegész™-elvii szemlélete alapjin jott

létre, holott a mese e kanonizdlt gpus-tudat el8tti (és utini?) iddk jellegzetes szemlé-

10 Az Uj Hermeneutika Rudolf BULTMANN egzisztencialita alapokon 4ll6 hermeneuti-
kéja nyomdn bontakozott ki. Legfébb képviselsi E. FUCHS és G. EBELING, akik az
emberi létezés nyelvi természetét fogalmazzik meg: barmiféle sz6veg olyan nyelvesemény
(,Sprachereignis”), amely nem valamely eredeti jelentést hordoz, hanem egy az olvasisban
mindig megujulé jelentdséggel bir. vo. MCKNIGHT, EDGAR V: Az olvasis-kézpontu kri-
tika és a hermeneutika (ford. LUKACS Tamis), In.: Irodalomelmélet és bibliai hermeneu-
tika (szerk. FABINYI T.~-LUKACS T.) Hermeneutikai Kutatokézpont, Bp.,1998. 60—61.
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letét hordozza, mely szerint minden md téredékes, s valahol, valami mdsban kiegé-
szilve vilik csak teljessé.

A mesék szovegszer( 1étmédja intertextudlis viszonyrendszerként érthetd meg,
hisz a meseszovegek egy hagyomanyozéddsi utvonalat jarnak be, s jéval inkdbb mese-
szovevényekrol kellene beszélni, mint egyedi mesékrdl. A meseszoveg ezért sohasem
tekinthetd lezdrtnak sem térbeli, sem id8beli szempontbél. A ,folklérmesék” felsl
kiindulva a mesél6rél mesélére vandorld szovegek olyan textussd, szdttessé vilnak,
amelyben az elemek sajitos médon varidlhatéak (s azok is maradnak), s a kiilonbozé
moédon egymdsba fonédé azonos motivumok! hozzak 1étre az Gjabb szovegviltoza-
tokat. A miimesék pedig a folklérszévegek kinalta elemeket transzformaljak, illetve
kédoljdk dt, osszekapesolva azokat az adott iréi jel- és §tiluskészlettel.

A mese kommunikdiciés folyamatként nem pusztin valamely jelentés tovabbitdsa-
nak eszkoze. A kommunikicié ugyan alapvetSen egyfajta cserefolyamat (ahogy mds
kulturdlis alrendszerekben is cserérél van szé: a kereskedelemben aruk, a médii-
ban informdcidk, a tudomanyban ismeretek §tb. cseréjérsl), mégis a mesék tullépnek
a puszta cserén, anélkil, hogy annak lehetdségét eleve kizarndk. J6l meghigyelhetd
mindez a mesék ,,modernizdléddsa” kapcsdn. Hisz az Gjabb id6k technikai vivményai,
torténelmi eseményei tizenet-jellegl elemként ott vannak az adott szévegekben,'
azonban az ,aktualitdsok” tulsulyba keriilése pontosan a mese jellegzetességeinek
eltinéséhez vezet: mesék helyett j6 esetben mesésen elbeszélt élettorténetek marad-
nak.”® A mesék tehit a kommunikdciénak egy sajtos forméjit valdsitjdk meg, ami-
kor maga a kommunikacié léte — a nem eszkozként értelmezett nyelv — és a nyelvben

feltdrulé 1ét valik megragadhat6va.

MESE, MITOSZ, NYELV

Ha a mitosz feldl kozelitjiik meg a mese nyelviségének kérdését, a mitoszkutatds
t6bb helyén is — bar véleményem szerint nem kell hangsullyal érvényesitve — felbuk-

kan a mitikus szévegek nyelviségének problémaja. A KERENYT Karoly altal leirt

11 Itt a PROPP-i értelemben vett motivumrdl, a mese invaridbilis (nem valtozé) alkotéelemé-
rél van szo.

12 v6. BICZO Gibor: Népmese és modernizdcié kapcsolata, In.: Kozelitések a meséhez (szerk.
BALINT Péter), Didakt, Debrecen, 2003. 146.

13 v6. Ezzel kapcsolatban KESZEG Vilmos kutatisait. KESZEG Vilmos: Homo narrans —
Emberek, torténetek és kontextusok, Komp-Press, Kolozsvir, 2002.

160



MESE ES SZAKRALIS KOMMUNIKACIO

Sir George GRAY esete! — aki az angol gyarmat tartomanyfénokeként a bennszii-
16ttekkel valé konnyebb kapcsolattartds érdekében el6szor a maori nyelvet, majd a
maori mitolégidt sajititotta el — arra vildgit rd, hogy a mitikus torténetek elsésorban
nem egy nyelv referenseként miikodtek, hanem a nyelvben miikods kiilonés nyelv-
ként maguk is egy referenciahilézatot generdltak. A megkett6zott nyelv tehdt nem
pusztin ornamentikus-metaforikus szereppel birt, hanem egy valésigos kommuni-
kécié része volt.

Egy miésik érdekes helyet is meg kell emliteni. LANG Jénos konyvének™ Mitosz
é mese cimi fejezetében tobb olyan torténetet is kozol, ahol a referencidlis viszonyok
nem a megszokott médon alakulnak. A kiilénb6z§ torténetek ugyanis felrugjik a ha-
gyomdnyos torténet-jelentés viszonyt. Mig az dltalanos elképzelés szerint a mitikus-
mesei torténetek egyfajta sémaként, Struktaraként szolgdlnak, s mindig 4j tartalmi
elemekkel, jelentéssel toltédnek fel, azaz a térténetek valamilyen jelentés jeloltjeiként
nyernek értelmet, addig a polinéz szovegekben nem ez a §truktira 6lt teStet. A sz6-
vegeket egy-egy tobb jelentéssel biré sz6 — tobbnyire a f6szerepls neve — hozza 1ét-
re, s a torténet fordulatait elsésorban nem a kozmogoéniai, pszicholdgiai, néprajzi §tb.
jelentések-referensek indokoljdk, hanem a tébbjelentésti név egy-egy jabb jelentése
teremti meg a torténetet. Igy azok nem valamely 6nmagukon tal 1évé jelentésre utal-
nak, hanem a fészerepld nevét «torténetesitik». Azaz a mitosz, s ennek analdgidjdra
mese is, elsGsorban a nyelvben nyelvként jelenik meg. Parhuzamba allithaté ez SA-
USSURE™ mdr emlitett anagramma-kutatdsaival is, melyben kimutatja, hogy szam-
talan okori irodalmi (részben mitikus) sz6veg egy-egy iSten nevének anagrammatikus

elrejtésébdl-szétirdsibdl 4ll. fgy fogalmaz a Mitol6giai enciklopédia:

Az archaikus mitoldgiai hagyomdnyban a megfelels személy neve (...) elemeire, része-
ire tagolodik, exek szerteszorodnak a szovegben, megbijnak mds szavakban, s csak
maga a koltd s vdjt fiilii hallgatoi képesek a kiilonvdlasztott részekbil, anagrammdkbol
djra dsszehozni az islenség nevét, amely éppen exdltal a miivelet dltal nyer fokozott
belsé energidkat. F. de Saussure elmélete az anagrammdkrdl - (...) é nagyszdmii pél-
ddja szdmos hagyomdnyokbdl az istennevek in. télescopage-dra (;egymdsba szaladds,

egymdsba go"rdz'ilés), anatomizdldsdra, elrejtézésére — igazolja, hogy a név valoban

14 KERENYT Kiroly: Mi a mitolégia? Szépirodalmi, Bp., 1988. 357-358.

15 LANG Jénos: A mitolégia kezdetei, Gondolat, Bp., 1979. 513. 1d. A woméba név torténetkép-
28 erejérol.

16 vo. STAROBINSKI, Jean: Worter unter Wortern — Die Anagramme von F. de Saussure,
Frankfurt/M-Berlin-Wien, 1980.
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azonos a viseldjével. (...) A név (...) gyakran feltiredezik, majd szétszorodik a szo-

vegben. E szovegek éppen ezért gazdagok anagrammadkban, nyelvi névjdatékokban. »17

Az ORTUTAY-DEGH-féle egyéniségkutats iskola létrejottének hitterében,
s bizony a kései mesekutatok, akik szdmdra mdr szinte elérhetetlen az autentikus
mesemondds, nagy kincsként tekinthetnek azokra a leirdsokra, amelyek a kézhelyes
megillapitdsokon tdl valéban lényegi informécidkat szolgiltatnak a mesemondds fo-

lyamatdrdl. Ortutay igy ir egy helyen:

T6bb alkalommal magam is meggydzddhettem arrdl, hogy mesemondds kézben me-
sél6 &5 hallgato a tiorténet hosével azonositia magdt, s még azok is, akik a mesét mdr
tobbszor is hallottdk, a tobbi hallgatéval egyiitt oriiltek-rettegtek. Semmilyen mds ko-
zosségben nem élik a mesét olyan mélyen dt, mint ahogy az a mesemonddra figyeld pa-

rasztokndl tapasztalhato.”’

Emellett gjragondoldsra 6sztondznek azok az eredmények, amelyek SOMFAI
KARA David nevéhez kothetdk, aki bels6-dzsiai terepmunkaja sordn az epikus ha-
gyomdny olyan formdival talilkozott, amely a mesemondds hagyomanyos vildgit is
érthetSbbé teszik:

A mesemondcokkal valo taldlkozdsok sordn egyre inkdbb megerdsidott bennem az a
meggyizideés, hogy igen szoros a kapcsolat a simdnok és az énekmonddk kozott. Szin-
te minden koriilmény azonos:

1. A fiatal gyermeket szellemek vdlasztjdak ki, hogy elsajdtitsa a hagyomdnyt.

2. A gyermek eltéved, ontudatdt elvesziti, s a szellemek kiilonféle kinyilatkoztatdsok-
ban részesitik.

3. Ezutdn idonként transz-dllapotba keriil és kapcsolatha [ép ezekkel a szellemekkel. *°

17 Mitolégiai enciklopédia, szerk. HOPPAL Mihaly, Bp., 1988. 199—200. valamint Saus-
sure anagramma-tanulmanyair6l STAROBINSKI, Jean, Worter unter Wortern — Die
Anagramme von F. de Saussure, Frankfurt/M-Berlin-Wien, 1980.

18 vo. ORTUTAY Gyula: A nép mivészete, Gondolat, Bp., 1981. illetve DEGH Linda:
Folktales and Society. Story-telling in a Hungarian Peasant community, Indiana Univer-
sity Press, Bloomington/Indianapolis, 1993.

19 ORTUTAY, Gyula: Kleine ungarische Volkskunde, Kossuth, Budapest, 1963 S. 71. (ford.
B.Z.)

20 vé6. SOMFAI KARA David: Living Epic Tradition among Inner Asian Nomads,
in Rediscovery of Shamanic Heritage (ed. M. HOPPAL, G. KOSA), Akadémiai, Bp.,
2003. 189. (ford. B.Z.)
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Legels6 1épésként tisztdzni kell elérehaladasunk lehetdségeit: ha a szakralis kom-
munikdcié szempontjai szerint vizsgdljuk a mesemondast, legfontosabb sajitossiga
az a jelenség, amely a mesemondds — a mese elmonddsa és meghallgatdsa — sordn lét-
rejové hatdsnak, athaté erének nevezhetiink. Ha a mesei dthatdsra fokuszaljuk vizs-
gilédasunkat, akkor meg kell kulénbéztetnink egyfeldl egy nehezebben feltdrhato,
inkdbb intuitiv, a pszichikai-szellemi sikon zajlé folyamatot a mese hallgatéjdban, il-
letve egy a hagyomanyozddds rendjében megdrzétt, jobban nyomon kévethetd, a me-
semondds kérilményeibdl ad6dé folyamatot. Elesen kiilonbozik tehat a két jelenség
vizsgilatinak médja, mert az el6bbi szubjektiv, ugyanakkor kevés jél megragadhaté
adattal rendelkezink, utébbi objektivnek tekinthetd, tobb leirast, beszdmolot tald-
lunk. Mig a szubjektiv és objektiv elemek 6sszekapcsoldsit kordbban kertlte a szak-
irodalom, ugy vélem csak a két oldal egyiittes vizsgilatival értelmezhetjiik helyesen
a mesemondds jelenségét. A szemléleti egységként értelmezett mesék jelentése igy
sajatosan kitdgul. Az egykori értelmezd kozosségek szdmadra a mesei jelentés csak
részben adédott a meséket konvenciondlis jelként, egyfajta kzosségi emlékezetként
értelmezé mesemondasi hagyomanybél. Epp ilyen fontos része volt a személyes meg-
értés, amely nem feltétleniil a k6zosség altal kimunkalt és dthagyomdnyozddott jelen-
tésalkotdsi szabdlyok mentén jott létre, hanem épp a konvencidk djraértelmezésével,
s6t akdr félreértésével is. Ebben az esetben egy-egy mese mar nem pusztin konven-
ciondlis jelként tdrult fel a mesét hallgaté elStt, hanem revelativ ereji, a személy sor-
sdt éppen most érintd és ezért dtviltoztatd jelként. Jelentés helyett jelentSsége lesz.

Bir a szubjektiv és objektiv elem szétvilasztdsa mindig nehézségekbe titkozik, az-
zal az egyszer(sitéssel élek a jelen vizsgilat sordn, hogy a mesemondds folyamatdban
a mese monddjihoz inkabb az objektiv, a mese hallgatéjahoz pedig inkdbb a szub-
jektiv elemeket rendelem hozza. Els6 1épésként ez utdbbit néhany jellemz8 példaval
mutatom be. Mindannyiunk emlékezetében ott ¢l a keleti mesehagyomény Ezeregy-
éiszakdja,* ahol is a mesélés a haldltél menti meg a mesélét. Ha a mesék hallgatdja,
Sabridr kirdly szemsz6gébdl tekintiink Seherezddé meséire, akkor azok sajitos hatsa-
ra figyelhetlink fel. A kiraly feleségének hitlensége miatt a néi nemben csalédva ugy
véli, minden n§ tisztességtelen, erények hijival van, ezért minden nap Gj lednyt vesz
magihoz, akit a ndszéjszaka utdn lefejeztet. Mikor mdr nem akad tobb ledny, akkor
Seherezadé villalja magdara, hogy a kirdly elé 4ll, s vagy meghal, vagy megvdltoztatja

21 Az Ezeregydiszaka részleteit a digitalis kiadds alapjin idézem. Ld. http://mek.oszk.
hu/03200/03210/html/
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a kirdly nézeteit. A kisérlet sikeres lesz, hisz a kirdly, azért hogy Gjabb meséket hall-
hasson, megkegyelmez Seherezddénak, s6t a mesék elfogytival mdr egy Gjjisziletett

kiraly elé viszi a liny az id6kézben vildgra jott hdrom gyermekiiket:

A kirdly e szavakra sirva fakadt, kebléhez szoritotta a kisfiiikat, és igy szolt: ,0,
Sehrezdd! Allahra, én mdr megkegyelmeztem néked, mieldtt behoztik a gyerekeket,
mert ldttam, hogy lelked sziizi és iStenes, erkolesod mocsoktalan, nemes, Alldh dlddsa
redd, apddra, anyddra, gyckeredre é dgaidra! Es Alldht hivom taninak, hogy meg-
kegyelmeztem néked, nem lesz semmi bantoddsod.”

A kirély tehdt a mesék hallgatdsa kdzben meggy6z3dott Seherezddé nemességérdl,
ezzel helyredllt bizalma, s a mesék dthaté erejének készontheten a tapasztalataival
ellentétes médon értelmezi vilagit. A mesék meghallgatisa a kerettorténet realitd-
sat alakitja at, s a kirdlyi mesehallgatét a kordbbi zdrt, hideg és raciondlis dllispont-
javal szemben egy nyitott, érzelmileg telitett lelkidllapotba helyezi: a sirva fakadds,
a gyermek heves megolelése, a megelSlegzett megbocsitds mind e vdltozas kiséréje-
lenségének tekinthetd.

A misik jellemz6 példink az, amelyrsl Bruno BETTELHEIM tudésit: Indidban
megfigyelték azt a gyégymddot, amelyben az orvoshoz fordulé beteg ,receptre” kap-
ja a mesét, azaz a mese elmonddsa vezet magihoz a gyégyuldshoz:

(-..) a hagyomdnyos hindu orvosidsban a lelkileg megzavart embernek egy olyan mesét
adtak meditdcio céljdara, amelyben az ¢ egyéni problémdi oltenek format. Ezzel akar-
tak elérni, hogy a mesére épiilé kontempldcio révén a beteg megldssa szenvedéseinek
mibenlétét és a megoldds lebetdséget. A szenvedd, reménykedd és a sorscsapdsokon feliil-
kerekedd egyszeri ember torténetének, vagyis a mesének a segitségével a beteg nemcsak
a sajdat nyomorisdgdabol kivezetd utat lelhette meg, hanem — miként a mese hise — az

igazi énjéhez vezetd belsé utat is.”’

A szakirodalom megallapitdsa szerint az indiai mesegyijteményt, a Pancstantrir
is egy hasonld terdpids alkalom céljabdl allitottdk ossze.”® Az indiai hagyomény kap-
csdn fontos meglitni azt az idedt, amely a mesében létalakité tényezét lit, olyan erét,
amely képes olyan te&ti vagy tudati lehetdségeket mozgésitani, amelyek médshol nem,
vagy nem igy vannak jelen. BETTELHEIM épp e példik nyomdn értelmezi a mesé-

22 BETTELHEIM, Bruno: A mese bivolete és a bontakozé gyermeki lélek, Gondolat, Bp.,
1985. 35—36.

23 DEPPERMANN, Helga: Das Mirchen als therapeutisches Medium in der psychosozialen
Arbeit, LIT Verlag; Minster-Hamburg-London, 2003. 34.
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ket a lelki fejlédés projektiv kiséréiként, amelyek az egzisztenciilis problémdkat erd-
teljes képekben rogzitik, igy azok kilénb6z8 — a tudatos, a tudatossigot megel6z8,
vagy tudattalan — szinteken vdlnak megragadhatévid, s igy segitik el8 a pszichikum
megérését, onmegértését és Gnazonossiginak megteremtését. Ezt a tradiciét viszi to-
vibb a mesék mai pszicholégiai szempontd in§trumentalizdldsa, amikor is a terdpi-
ds funkcidkat kognitiv-diagnosztikus, illetve prognosztikus elemekkel egészitik ki.**

Erdemes e ponton felidézni BENEDEK Elek alakjit. Az Edes anyafoldem! cimd
onéletrajzi regényének® egy jelentében 6nmagit még nem mesemonddként dllitja
elénk, hanem az els6 mese emlékét, s a mesehallgatds elemi erejd 6romét, vigyait,

mar-mdr valldsos heviiletét idézi fel:

Ott, abban a kicsi zsellérbazban hallottam az elsé mesét. Monddja egy novendékle-
dnyka, s nem vén banya, mint azt gondoljdtok taldn. Es az elsé mese utdn kisirtam-
kinyoragtem beldle a mdsodikat, harmadikat, a negyediket — aztdin a jo iften tudja,
hdanyadikat —, nem volt t6bbé nyugodalma télem. Hol tanulta tengersokasdigdt a ka-
cagtatd, a hatborzongatd, lélegzetfojtogatd meséknek ez a lednyka? Sem apja, sem any-
Ja nem volt mesemondd. Nyilvin fond — s kukoricafosztd eStéken szedte fol, s mondta
tovdbb téditva, cifrdzva, én meg nyeltem magamba tatott szdjjal, kipirult arccal, liz-
ban égd szemmel, s végére ha ért egynek, rangattam a szoknydjdt: tovdbb, tovibb, még
egyet, no még egyet! Emlékszem, vildgosan emlékszem, sok-sok este sirva bijtam ka-

rikds dgyacskamba, mert nem hivtdk dt Rigé Anist — 6 volt az én mesemondom (...)

Ha kiemeljik a mesehallgatishoz kapcsolédé kifejezéseket — kacagtatd, hitborzon-
gatd, lélegzetfojtogatd ... én meg nyeltem magamba tdtott szdjjal, kipirult arccal, lizban égé
szemmel ... rdngattam a szoknydjat — akkor vildgosan ldtjuk milyen elemi erével hat a
mese hallgatéjira: a hétkéznapi kommunikdiciés szitudciét messze meghaladé jelleg-
zetességeket ir le BENEDEK Elek. A személyiség egészét megragadé mesei hatds
pedig parhuzamba allithat6 azzal a katarzis-felfogdssal, amely az arisztotelészi kate-
goriak felvildgosodds-kori értelmezése helyett annak elsddleges, iniciatikus jellegé-
re?® hivja fel a figyelmet.

A mesei hatds vizsgilata kapcsdn a szubjektiv elemek utin az objektiv, a mese-
mondds dthagyomdnyozédasiban megdrzott elemeket keressiik tovdbb. A mesékre

24 DEPPERMANN i. m. 34-35.

25 BENEDEK Elek mivét a digitilis kiadas alapjin idézem. A kiemelt rész megtalalhaté itt:
http://mek.oszk.hu/o5800/05867/05867.htm

26 V3. SOFFING, Werner: Deskriptive und normative Bestimmungen in der Poetik des
Ari$toteles. Griiner Verlag, Ams$terdam. 1981.
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magukra figyelve a mesemondésnak egy olyan kilonleges viltozatdval taldlkozunk,
amely masképp engedi litni a mesélés tigabb értelemben vett lehet8ségeit. Az arany-
hajii ikrek, vagy egy masik véltozatban a Két szem magyaré cimi mesékben?” ugyan-
is az atyjuk dltal a haldlba kuldétt gyermekek élettorténete egyfelsl a mese £6 szdldn
fut. Misfelsl, ahogy BALINT Péter egy tanulmanyédban®® fogalmazott, a tiikr6z6
technikdnak kdszonhetSen a mese a mesében Gjramondja ezt a térténetet. Ez a mesei
vildgban egyuttal a mesén belili igazsdg helyreallitdsit jelenti, azaz a mesei val6sdg
olyan dtrendezédésére kertl sor, amely parhuzamba dllithaté a szakrélis kommuni-
kacié ezen sajitossigdval. Emellett a mese baranyai valtozatiban a széveg monda-
sa dtalakul a mesén beliil is, és a szakralis kommunikdciora jellemz8 nyelvhasznélat
(ritmizéltsdg, ismétlédés, retorizalt forma) illetve egyfajta kisérd rituilé jelenik meg.
A sajat életiiket feltard ikrek egy vékabol , két-két szem magyarét” raknak az ket egy
dlnok cselvetés miatt el nem fogadd, elpusztité kirdlyi atyjuk elé. Az asztalon kop-
pané ,magyarék” azonban lassan raébresztik a kirdlyt végzetes tévedésére, aki visz-
szadllitja az eredeti dllapotot, gyermekei elnyerik kirdlyi méltésigukat. A mesében
kiilonos jelentSséget kap ez a kisérd ritudlé, hisz a ,,magyarékat” olvassdk, elolvassik,
azaz megszdamoljik, mintegy a mogyordk sordra flizik fel igaz torténetiiket. Hasonlit
ez a katolikus hagyomdny szentolvasdjira, ahol szintén egy meghatdrozott rend sze-
rint felflizoétt gyongy-sor az, ami az imddsig rendjét — igy annak nyelvi megformala-
sit — megszabja, s igy éri el a kivant hata§t?’: az imadkozo tudatdnak lecsendesitését,
s megnyitdsit egy nem evilagi, magasabb igazsdg felé. A mese tehat itt hatirozottan
a szakralis kommunikdcié jegyeit kapcsolja a meséléshez.

Az egyéniségkutaté iskola, ha nem is 6 kutatdsi szempontként, de bemutatja, il-
letve utal a mesélés kortilményeire. Az igy 6sszegydjthetd adatokat a szerint cso-
portosithatjuk, hogy a mesélét, illetve a mesét hallgatokat érinti inkdbb. A meséls

személyéhez kapcsol6dé motivumok koziil kiemelendd a vizualitds szerepe. Tobb

27 Egy korabbi tanulminyomban e mesét elemezve mutattam rd a szakralis kommunikécié
és a mesei szovegek dsszekapcsoldsinak jogossagara. vo. BODIS Zoltin: Mese és szakrilis
kommunikicié In.: A meseszovés véltozatai (szerk. BALINT Péter), Didakt Kiads, Deb-
recen, 2003. 137.

28 BALINT Péter: Mese a mesében: a megkett6z8dés hermeneutikdja — az emlékezés és a
nyelv ,labirintusdban”, In.: Mesék virai? Fordulépont 44. (szerk. SZAVAI Ilona) 72.

29 Azn. ,repetitiv mediticids technika — (RMT)“ a rézsafiizér-imadsig nyomdn kialakitott
formaja a terdpids gyakorlatban is j6l alkalmazhat6 segitséggé valt. V6. Hermann Rauhe/
Gerd Schnack: Topfit durch Nichtstun. RMT — die Formel fiir optimale Energie. Késel,
Miinchen 2002.
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szerz8 is a mesemondds vizudlisan ér-
zékelhets kisérSjelenségeire hivija fel a
figyelmet. Francis Lee UTELY? a vizu-
dlis jelekben ldtja a ,,meséls és kozossége
kozotti teremtd egyiittmiikodést”, KO-
VACS Agnes a népmese latvanyszerii-

ségét hangsulyozza, miszerint a mesél§

a vizualizdcié segitségével a mese majd
minden elemét ,ldttatja”', azonositja a ;B
mesehallgaté kozosség dltal ismert va- = =y

lésagelemekkel, s egyfajta ,belsé filmet” Karddi kijavitja a hibds sziveget
hoz létre.’? Ezen iskola egy késdbbi ku- (Gyertyds Laszls felvetele)

tatéja SZAPU Magda* még a mesehagyomdnyozédds folyamatdban is felfedezi a
vizudlis kisérGelemek jelentSségét. Az édltala bemutatott kaposszentjakabi ciginy me-
semondé (1d. kép)** gyermeke mesére tanitdsa kozben sem pusztin a széveg helyes-
ségére figyel, hanem a meseszoveget kisérd gesztusok és mimika megfelels rendjét is
szamon tartja. Mesemondéva sem vélhatott akdrki. SZAPU Magda részletesen be-
mutatja, hogyan lett valakibél mesemondd, milyen hierarchikus fokozatokon kellett
kereszttilmennie, illetve milyen médon sajititotta el az adott mesekincset. Kiilon ér-
dekességként jegyzendd meg, hogy némely esetben bizonyos beavatisi jelleget is kap a
mesemond6vd valds, hisz évek sordn keresztiil az érdekl5dé fiatalok csak hallgattik az
idésebb mesemonddkat, elle§ték mozdulataikat. Egy bizonyos id6 utin a mesemon-
dé prébara teszi a tanoncokat, kihagy, dtalakit részeket a meséjében, akiknek résen
kell lenniiik, s a szindékosan elkovetett hibdkra figyelmeztetni kell a mesemondé-
mestert. Az igy kiteljesedd folyamat végén az Gj mesemond6 megkapja a lehetSséget,

hogy a legfontosabb alkalmakon is felviltsa az oregebb mesélst.* Kilonos jelentdsé-

30 UTELY, Francis Lee: A folklor és a vizuilis befogadds, In.: A szdjhagyomanyozds torvény-
szertségei (szerk. VOIGT Vilmos) Akadémiai, Bp.,1974. 23.

31 KOVACS Agnes: Mesemondais egy kalotaszegi faluban, In.: Rézsafia és Tulipdnledany —
Kalotaszegi népmesék, (szerk. KOVACS Agnes) Akadémiai, Bp., 1987. 237—248. ff.242.

32 KOVACS Agnes: A népmese litvinyszertsége In.: A szajhagyomdnyozds torvényszer(isé-
gei (szerk. Voigt Vilmos) Akadémiai, Bp.,1974. 25.

33 SZAPU Magda: Mesemondé és kozossége Kaposszentjakabon — Ciganisztikai tanulmé-
nyok 4. MTA Néprajzi Kutatécsoport, Bp., 198s.

34 A kép forrasa: SZAPU Magda, i. m. 17.

35 SZAPU Magda, i. m. 14-17.
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get kap, hogy a cigdny mesemondasi hagyomany mdig eleven része a virrasztisokon
torténd mesélés (a néprajzi adatok szerint ez a magyar mesemondokra is jellemzd volt,
Erdélyben kilonésen). Itt vetddik fel az a kérdés, hogy vajon milyen szerepe is lehe-
tett a halott melletti mesemondasnak. A Néprajzi Lexikon® szerint ,Az andrésfalvi
(Bukovina) LASZLO Mirton (+ 1949) Halottaskinyve pl. két részbél llt: 64 halotti
éneket irt le kiilonb6z8 kord, nem és dllapotu halottak szdmdra, a médsodik részben
vegyes prozai szévegeket gyjtott egybe. Ebbél kideriil, hogy a mesék mellett kiilon-
féle mulattaté és tanité célzati élményelbeszélések és adomadk is elhangzanak.” Bir
a szakirodalom a meséket a virrasztds idején is szérakoztatd szereptinek (vagy pusz-
tan kils6dleges jiruléknak, hogy a virraszték el ne aludjanak) tartja, de mds adatok
alapjin feltételezhetd, hogy a fenti gydjtemény meséi a szérakozatds mellett valami
mds miatt is fontosak voltak. Ha pusztin szérakoztats, id6-mulaté funkciét tulajdo-
nitunk a meséknek, akkor ugy tinhet, mintha a meséket kizarélagosan a jelenlévd,
virrasztisban résztvevd személyek miatt mondtdk volna el. Azonban, ha a szakrilis
kommunikdcié fel6l tekintink a virrasztashoz kapcsol6dé mesemondasi alkalomra, a
kovetkezd adatokra kell felfigyelniink: felnétt halott esetén a virrasztdson csak férfi-
ak mesélhettek, gyermek halott esetén pedig asszonyok mondtak tiindérmesét.’” Ez a
két elsé pillantdsra jelentéktelen adat arra utal, hogy a mesét nem csak a jelenlévé él6k
szamdra, hanem maganak a halottnak is mondtik. Ebben az esetben pedig bizonyo-
san nem sz6rakoztatd célzattal hangzottak el a mesék. A legkézenfekvSbb parhuzam-
ként a kiilonféle halottas kényveket emlithetjiik, kiilénésen a Tibeti halottas konyvet,
hisz e sz6veget hasonlé médon hdrom napig a halott mellett recitaljak. A mesemon-
das tehat itt kozvetlenil dthajlik a szakrilis kommunikdcié teriiletére.

Ha a mesehallgaté kisk6zosséget vizsgiljuk meg, a szakrédlis kommunikaci6 lehe-
t3ségét e korben sem zarhatjuk ki. A szakralis kommunikdcié egyik {6 jegyének az
identitisteremtést tarthatjuk, s a mesemondds a hallgaték részérél a folyamatos 6nref-
lexi6 lehetSségét adja. Példa erre az a megfigyelés, miszerint a mesehallgaté k6zonség
nem pusztdn passziv befogadéként volt jelen a hagyomdnyos mesemondads alkalmain.
Egyfelsl a meseszoveget folytonos reflexidkkal kisérték, hol a széveg helyességét, tel-
jességét kérve szamon (SZAPU Magda somogyi, AGOCS Attila géméri gytjtése®

36 v6. a Néprajzi Lexikon digitilis kiaddsinak wirrasztds cimszavat: http://mek.oszk.
hu/o2100/02115/html/5—1394.html

37 v6. a Néprajzi Lexikon digitilis kiaddsinak wirrasztds cimszavat: http://mek.oszk.
hu/o2100/02115/html/5-1394.html

38 SZAPU Magdaim., AGOCS Attila: A gomori romungrék mesélési szokasairdl, In.: Ta-
bula 7 (2)., 2004.
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alapjén), hol pedig maganak a mesemenetnek az alakuldsit (ORTUTAY - FEDICS
Mihialy*). A mesemondis szerepe mindkét esetben az volt, hogy az adott k6zossé-
get leginkdbb foglalkoztaté probléma, esemény értelmezését és feldolgozdsit az ,,ird-
nyitott” mesén keresztiil segitse els. Azaz, ha a kozosség 6nazonossigit barmiféle
konfliktus veszélyeztette, akkor annak a mesében kellett megtaldlnia az 4j identitds
kialakitisnak egyik lehetséges utjat.

Egy masik szempont az, amelyrdl KOVACS Agncs40 szamolt be. A mesemon-
déi tér megteremtése nagyon fontos eleme volt a j6 mesemonddsnak. Az esti sotét-
ség bedlltival vagy a tliz, vagy gyertya fénye tette a mesehallgatok szdmara kilonos
térré az adott helyszint. Ezzel elkulonilt egymastol a mese szakrilis tere a mesén
kivili profin vilagtél. Ez a fény/sotétség dichotémia ugyanakkor megnévelte azon
kommunikiciés elemek szerepét, amelyek a normal, hétkéznapi kommunikéciés fo-
lyamatban kisebb sullyal esnek latba. A gesztusok eltdlzottd valnak, a hangerd dina-
mikusabb és a hangszin is valtozatosabb. A mesemondds egyfajta deklaméciova valik,
a szovegmonddsnak ez a médja pedig Gjra csak a szakrélis kommunikéciéra jellem-
26. LALEYE a Homo religiosus-kutatdsok kapcsan kifejti, hogy a szé ritualiziciéja

— azaz a szakrilis kommunikiciéba valé emelése — elsé sorban ritmizaldsat, a hétkoz-
napitdl eltéré mdsfajta ritmizdldsdt, illetve vokalizaciéjit jelenti. !

A vizuilis és auditiv elemek mellett pedig fel kell hivni a figyelmet arra, hogy a tu-
dati §truktardk kialakitdsban, illetve késébb megvéltoztatisiban kiemelked§ szerep
jut a mozgdssal, tapintdssal kapcsolatos tevékenységeknek. Szinte minden mesegyj-
t6 beszdmoldja felhivja arra a figyelmet, hogy a mesemondds alkalmaira a fondban,
kukoricamorzsolds vagy mds hasonl6 olyan munka végzése kozben keriilt sor, amely-
ben a kéznek kiemelt szerepe van. Ez az els6 pillantisra mellékesnek ttind korilmény
azonban nagy jelentSséget kap akkor, ha tisztdban vagyunk azzal, hogy az emberi
percepcié kiemelt tertilete az érintés. Minden kézzel végzett tevékenység segiti a kon-
centracio, az elmélytilés, végsd soron egy meditativ tudatallapot elérését. Ahogy az

érz6 és motorikus homunkulusz mellékelt dbrazoldsa (1d. kép) mutatja,* ha az emberi

39 Fedics Mihély mesél, (Bev. tan.: ORTUTAY Gyula), Akadémiai, Bp., 1978.

40 KOVACS Agnes: A népmese latvanyszerdsége In.: A szajhagyomanyozds torvényszerGsé-
gei (szerk. Voigt Vilmos) Akadémiai, Bp.,1974. 25.

41 LALEYE, ISSTAKA-PROSPER: Mitosz és ritus az afrikai valldsos tapasztalatban, In.:
A szent antropoldgidja — A homo religiosus eredete és problémaja (szerk. Julien RIES),
Typotex, Bp., 2003. 312-329. ff. 313.

42 A kép a http://scienceblogs.com/neurophilosophy/homunculi.jpg cimen talalhaté
dbra alapjdn készilt.
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teStet az érzd és moto-
rikus  idegvégzidések
szdmdval  ardnyosan
formédzzuk meg, akkor
az egész testhez képest
a kezeknek van a legna-
gyobb ardnyu beideg-
zettsége. A kézben 1év§

apré tirgyak (kukorica-

szem, toll, fondl) pedig
olyan intenziv §timuldciét jelentenek, amely révén a mesék hallgatéjanak tudatdlla-
pota jéval inkdbb képes befogadni a hétkéznapi kommunikdciés folyamaton tdlmu-
taté elemeit is.

A nemzetkozi mesekutatd kozosségben is nevet szerzett GOROG-KARADY
Veronika, aki éveken dt Nyugat-Afrikdban a bambardk kozott élve vizsgilta szdj-
hagyomdnyukat, illetve magérdl az autentikus mesemonddsrél is tapasztalatokat szer-
zett. Erdekes tapasztalatir6l szimolt be*, miszerint a bambardk mesemondais el6tt
egyfajta teaceremoniit tartottak, amelynek 1ényege az volt, hogy a mesélés, mar s6-
tétedéskor, illetve sotétben akkor kezd8dott el, amikor hosszas el6késziiletek utin
folyamatosan, ritudlis hatdst kelt6 mozdulatokkal egyre stritették a mentdbél f6z6tt
italt, ahogy egyik talkdbol a masikba sztirték. A mesélésben résztvevék korbeadtik
a tedt, ittak bel6le, amelynek a strités révén igen erds ize és illata volt. Igy a mesé-
léshez hozzitartozott a gusztatorikus és az olfaktorikus érzékteriiletek aktivildsa is.

Osszességében tehat megillapithatjuk,hogy a hagyomdnyos mesélés sordn a sa-
jatos nyelvhaszndlat, a nyelv teremtd erejének megidézése, a vizudlis, az auditiv, a
kinetikus, a gusztatorikus és az olfaktorikus érzékteriileteket érint6 komplex hatds
nyomén a mese elmondéjdnak és a mesék hallgatéinak létértelmezése, 6nazonossi-
ga olyan médosuldson mehetett 4t, amely a mesemondads vildgat a szakralis kommu-

nikdcié jelenségéhez kapcsolja.

43 GOROG-KARADY Veronika szébeli kdzlése a 2003-as Hajduboszérményben tartott

mesekonferencidn.
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DIE SAKRALE KOMMUNIKATION
UND DAS MARCHEN

Wirklich i§t, was wirkt.
C. G. JUNG

I. DER BEGRIFF DES SAKRALEN NEU DEFINIERT

Der Schwerpunkt dieses Aufsatzes it die Beziehung zwischen dem Sakralen und
dem Mirchen neu interpretieren zu kénnen. Es i§t hochéte Zeit, dass diese Prob-
lematik §tatt einer dsthetisierenden oder einer ideologisch-kritischen Fragestellung
mithilfe eines neuen Gesichtspunktes erértert werden soll. Das Mirchen méchten
wir ausdricklich als eine sprachliche Erscheinung untersuchen. Es gibt drei Errun-
genschaften des Denkens im 20. Jahrhundert, die nicht aufer Acht gelassen werden
kénnen: die Hermeneutik von Martin HEIDEGGER - die Frage nach dem Sein —,
die Philosophie von Hans-Georg GADAMER — das Sein kann erét als Sprache ver-
standen werden' — und ganz anders formuliert, aber ebenso wichtig fiir unsere Fra-
gestellung die Dekonétruktion von Jacques DERRIDA, der Giber die Unmoglichkeit
eines Abschlusses im Ver§tehensprozess des Seins als Sprache spricht. Also gilt die
frithere Definition ,Sein verstehen nicht mehr. Es sollte lieber die Erfahrung der
Enthillung und des Verborgenen des Seins in der Sprache selb§t gesucht werden —
auch im Mirchen.

Die Mirchenforschung hat bisher die Frage der Beziehung zwischen dem Sak-
ralen und dem Mirchen mit den Vorurteilen der verschiedenen Weltanschauungen
beurteilt. Es gibt zwei Haupttypen der Interpretationssysteme: der erste verleug-
net diese Beziehung oder erlaubt nur eine eliminierte, rudimentire Form (eher die
akademischen Richtungen), da er das Sakrale Gberhaupt nur als ein Produkt gesell-
schaftlich-psychischer Prozesse sehen will?. Das Sakrale i§t somit keineswegs eine

allgemeine Erscheinung des menschlichen Bewusstseins, sondern nur ein Reét fri-

1 »8ein, das ver§tanden werden kann, i§t Sprache« in GADAMER, Hans-Georg: Wahrheit
und Methode Grundziige einer philosophischen Hermeneutik, Gesammelte Werke, Mohr (Sie-
beck), Tibingen, Bd. 1, S. 478.

2 Vgl. TURNER, Vi¢tor: 4 ritudlis folyamat, Osiris, Bp., 2002. 20. (Der rituelle Prozess)
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herer, heute geltungsloser Weltbilder, als das Bewusstsein noch weniger entwickelt,
noch weniger aufgeklirt war. Das Mirchen sei demnach héchsétens nur ein Muse-
um, ein Reservoir, in dem die Spuren der mythisch-religiésen Denkweise aufgehoben
sind. Das Mirchen selbét sei als eine Untergangserscheinung der sakralen Bewusst-
seinsformen zu behandeln. Mirchen haben keine Kraft mehr, ein umfangreiches,
totales Weltbild zu bilden, deshalb §teht die Fiktionalitit, die Phantasie, das Mir-
chenhafte im Vordergrund.?

Der zweite Haupttyp vertritt die Meinung, dass das Sakrale ein Urphinomen des
menschlichen Bewus§tseins sei, es daher eine ganz normale Verbindung zwischen
dem Sakralen und dem Mirchen gibt. Das Mirchen trigt die mythologisch-reli-
giosen Elemente organisch, nicht von den Kriften der Geschichte nur abgeschlif-
fen, bruchétickhaft, sondern es iét als eine allgemeingiltige Form des sakralen
Bewusstseins zu ver§tehen. Diese Richtungen, meist am Rande der akademischen
Forschungsrichtungen, wollen die Mirchen auf den verschiedensten Gebieten des
Sakralen interpretieren. Archetypische Symbole*, astralmythische Mytheme®, ritu-
elle Initiation§texte® oder manchmal ganze ReligionssySteme’ wachsen aus einem
Mirchen heraus.

Wenn wir die Beziehung zwischen dem Sakralen und dem Mirchen neu inter-
pretieren wollen, mussen wir den Gegensatz zwischen der Ablehnung und der Ak-
zeptierung des Sakralen im Mirchen nicht in den Vordergrund stellen. Es gibt einen
anderen Weg der Interpretation, den der anthropologischen Betrachtungsweise. Die
fritheren Interpretationen haben ja etwas Gemeinsames: sie wollen das Wesen des
Sakralen in seinem referentiellen Bezug erfassen. So it das Sakrale dieser Interpre-
tationen beider Seiten nur als Gegenstand, als etwas Befestigtes zu ver§tehen. Dieses
Gegenétindliche bildet dann den Grund fiir die Kanonbildung, wo die Kanonwerte

der verschiedenen Interpretationsrichtungen sogar des gleichen Typs einander immer

3 Vgl. Die Mythen- und Mircheninterpretation von Kiroly KERENYT, MELETINSKY
und Janos LANG.

4 Vgl. Die Theorie von C.G. JUNG.
In der ungarischen Mirchenforschung sind Marcell JANKOVICS és Gébor PAP die wich-
tigsten Vertreter dieser Richtung, ein dhnlicher deutscher Autor z.B. Claus RIEMANN.

6 Mircea ELIADE findet eine Initiations§truktur auch in den Mirchen. N. J. GIRARDOT
schreibt aus einem psychoanalytischen Aspekt, aber es geht bei ihm um eine Initiations-
moglichkeit der einzelnen Person.

7 Der ungarische Forscher Lajos SZANTAT sucht die Spuren einer ungarischen Urtraditi-
on in den Mirchen. Lama CSOPEL stellt in seinen Interpretationen die Mirchen als eine
buddhistische Schulung des Bewusstseins dar.
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ausschlieffen wollen. Die anthropologische Interpretation will aber das Sakrale nicht
als moglichen Referenten eines Textes erfassen, sondern mochte die Texte — beson-
ders die Texte der Mirchen — als ein Kommunikationssubsy$tem der als Gewebe ver-
schiedener Kommunikationssy§teme ver§tandenen, menschlichen Kultur behandeln.
Es muss also nicht mehr nach einer konkreten Verbindung an eine Religion, an eine
sakrale Erscheinung gefragt werden, sondern nach den Charakterzigen der sakralen
Kommunikation. Das Sakrale i§t damit ,ein SyStem der Gedanken und der Hand-
lungen®, eine regulierte, gemeinsame Praxis des Lebens, wenn ,sich eine Gemein-
schaft fir sich selb§t formuliert* und die eigene Ausdrucksformen fur sich findet®.
Das Sakrale im zwischenmenschlichen Bezug i§t also eine eigentiimliche Form der
menschlichen Kommunikation, eine Moglichkeit des personlichen, des gesellschaft-

lichen Selbtverstindnisses, das mit dem Begriff auzonoesis beschrieben werden kann.

II. M iArcHEN UND KOMMUNIKATION

Die Untersuchungen der Mirchen — wie beim Fall des Sakralen — wollen die Be-
deutungen der Mirchentexte referenziell erfassen. Die Bedeutungen sind deshalb
ganz verschieden je nach dem referentiellen Rahmen. Es lohnt sich nachzufragen,
ob die Mirchen noch vor diesem Referenziellen zu ver§tehen sind, wenn ja, was
das genauer bedeutet. I§t es moglich die Mirchen nicht nur als Referenzgegenstand,
sondern als Prozess zu nehmen? Die Mirchen konnen philosophische, volkskundli-
che, tiefenpsychologische, kosmische, literarische Bedeutungsebene haben, aber on-
tologisch i§t das Mirchen nicht mit diesen Disziplinen zu beschreiben. Wenn das
Mirchen als kommunikative Form aufgefas§t wird, miissen die oben genannten Be-
deutungsebenen trotz ihrer Widerspriichlichkeit nicht getilgt werden, da das Ziel des
Mirchens nicht die Generierung der verschieden$ten Bedeutungen i§t, sondern den
Kommunikationsprozess selb§t erméglicht. In diesem Sinne miissen wir fetstellen,
dass weder die Ablehnung noch die Akzeptierung des Sakralen ausgeschlossen wer-
den sollen, da das Mirchen als Kommunikation beide Aspekte ermoglicht. Es gibt
also eine ontologisch hohere Interpretationsmoglichkeit, die in sich die verschieden-

sten Bedeutungen integrieren kann.

8 LOVASZ Irén: Szakrilis kommunikdcio Eurépai Folklér Intézet, Bp., 2002. 15. (Die sakra-

le Kommunikation)
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In der ungarischen Folklore-Forschung hat Irén LOVASZ den Begrift der sak-
ralen Kommunikation eingefithrt.” Sie hat das Sakrale nicht referentiell aufgefasét,
sondern als eine Erscheinung der menschlichen Kommunikation. Die sakrale Kom-
munikation it eine spezielle Form der Kommunikation, wo die Elemente des Kom-
munikationsprozesses in einer verdnderten Form funktionieren. Der Sprecher und
der Horer haben in dem herkémmlichen Kommunikationsmodell ein symmetrisches
und variables Verhiltnis. Hier geht es um ein asymmetrisches Verhiltnis, in dem der
Sprecher aktiver zu sein scheint als der Hoérer, der passiv i§t und infolgedessen an der
Kommunikation anders teilnimmt. So geschieht es zum Beispiel im Fall eines Ge-
bets, wo sich der Betende an Gott wendet, ,,die Antwort” aber oft unerwartet kommt,
nicht gleichzeitig und nicht in der gewtinschten Form. Der Kanal wird auch anders
geschaffen, da hier die Ingui-Formeln nicht blofie Erginzungen der Kommunikation
sind, sondern eine eigene Bedeutung und eine eigene Rolle bekommen, wie die Ein-
fihrungs- und Abschlussformeln der Gebete. In der allgemeinen Kommunikation
hat der Code, bzw. die Benutzung des Codes die Aufgabe der moglichst genauesten
Informationsvermittlung. Die sakrale Kommunikation iibt eine Wirkung eben mit
dem Neubeleben veralteter Codes, oder eine Transformierung der iblichen Codes
aus. Die speziellen Formen der Benutzung der Sprache, die rhetorischen Figuren der
sakralen Kommunikation sind die Anagramme, die Akro§tikon, die Gemmatria, zu-
sammenfassend ,,/ingua sacra genannt. Auch die Botschaft kommt in der sakralen
Kommunikation anders vor, da es neben den direkten Botschaftsfunktionen, wie dem
Lob Gottes, der Fiirbitte, dem Gebet, auch immer ein eigentiimliches Element gibt,
dessen Ziel die Bildung der Selbstidentitit ist. Und eben diese Identitit bedeutet den
Schliissel zum Verstehen der sakralen Kommunikation sowohl fir die personliche als
auch fir die gemeinschaftliche Identitit. Wenn die sakrale Kommunikation erfolg-
reich i§t, verfugt der Sprecher tber eine neue, héhere Qualitit der Identitit, mit de-
ren Hilfe das frithere Leben oder der problematische Daseinszustand geordnet oder
transformiert werden kann. Sie benutzt die Sprache weniger als eine In§tanz fir In-
formationsaustausch, sondern sie hebt lieber die rhetorischen Elemente der Sprache
hervor, die in einer erweiterten Weise den Strukturwandel des Bewus§tseins ermog-
lichen. Diese sprachlichen Erscheinungen sind die Wiederholung, die Eliminierung,
ein begrenzter Wortschatz, die betonte Rolle der Rhythmik, der erhéhte Grad des
Musikalischen. Die sakrale Kommunikation it selbstverstindlich unvorstellbar ohne

die kontextuellen Elemente, die nonverbalen Formen der Kommunikation, die Er-

9 LOVASZ, Irén: Szakrdlis kommunikdcis, Eurépai Folklér Intézet, Bp., 2002. (Die sakrale

Kommunikation)
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fahrungen der verschiedenen Sinnesorgane wie Sehen, Hoéren, Riechen und Tasten,
die alle zusammen ermdglichen, dass der Teilnehmer eines Ereignisses das Erlebte
als eine transformierende Kraft der Person oder der Gemeinschaft erkennt, das tiber
die alltdglichen Bewus§tseinszustinde hinauswichst.

Wir miissen die Frage ganz konkret untersuchen, ob die Mirchen, besonders die
Volksmairchen, solche Eigentiimlichkeiten haben, die die oben genannten Erschei-
nungen der sakralen Kommunikation aufweisen kénnen. In der Fachliteratur finden
wir eine ganz §tarke Richtung, die solche Annahmen als bloffe Phantasiespiele ab-
lehnt, da sie die Mérchen nur als Unterhaltungsgattung oder hochstens als moralisie-
rende Geschichte interpretieren wollen. Im Hintergrund §teht meistens eine zu enge
Auffassung des Sakralen, das nur mit dem mythischen, religiésen oder rituellen Ter-
rain im Zusammenhang $tehen kann. Eine andere Moglichkeit bedeuten die Inter-
pretationsversuche, die die Mirchen faét als lebendige Religion betrachten und aus
ihren referenziellen Elementen eine Urtradition, eine aus anderen Religionen neue
Pseudo-Religion ent§teht. Dieser Standpunkt scheint aber nur eine simplifizierte Fra-
gestellung beantworten zu konnen, da die Geschichtlichkeit, die Verbreitung der ver-
schiedenen Mirchentypen aufler Acht gelassen wird.

Wir miissen auch eine andere Frage §tellen: I§t das Sprechen aller Art — geschicht-
lich, volkskundlich, psychologisch usw. — keine Verzégerung der Erkenntnis des
ontologischen Status der Mirchen. Das Mirchen ist nimlich grundsitzlich eine
sprachliche Erscheinung. Es muss betont werden, dass das Sprachliche hier nicht
als linguigtisches Phinomen zu ver§tehen i§t, es nicht um den Wortschatz, um die
Grammatik oder um den Stil der Mirchen geht. Mit dem Begrift der Neuen Her-
meneutik’® nach FUCHS und EBELING wollen wir die Mirchen als ein mogliches
Sprachereignis interpretieren: Sprache und Wirklichkeit sind nicht mehr zu trennen,
sie bilden ein Gewebe, indem die Sprache die Wirklichkeit hervorruft. Das Mirchen
tut sich in der Sprache durch die Sprache auf und umgekehrt, die Sprache tut sich in
den Mirchen auf. Frei nach GADAMER konnte also heiflen: Das Sein im Marchen,

das ver§tanden werden kann, i§t Sprache.

10 Die Neue Hermeneutik entfaltete sich anhand der exi§tenziellen Philosophie von Rudolf
BULTMANN. Die wichtigsten Vertreter, E. FUCHS és G. EBELING, haben die Theo-
rie beschrieben, dass das menschliche Dasein eine sprachliche Natur hat, deshalb kénnen
alle Texte als Erscheinungen des Sprachereignisses ver§tanden werden. Vgl. MCKNIGHT,
EDGAR V.: 4z olvasds-kizpontii kritika és a hermeneutika (ford. LUKACS Tamas), In.: Iro-
dalomelmélet és bibliai hermeneutika (szerk. FABINYI T.—LUKACS T.) Hermeneutikai Ku-
tatékozpont, Bp.,1998. S. 60—61. (Literary Criticism und Hermeneutik)
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Gleich taucht aber das Problem auf, dass wir heute die Mirchen hauptsichlich in
Bearbeitungen nach verschiedenen Konzeptionen lesen kénnen. Die Lage i§t beson-
ders kompliziert, da die Bearbeiter meistens mit einem fremden dsthetischen Sy$tem
die Originaltexte ,modernisieren®. Die Mirchen stammen aus einer Zeit, als es noch
keinen Begriff eines einheitlichen Kunétwerkes gab. Die Texte vor der Kanonisie-
rung sind ja immer fragmentarisch, und finden erst durch Beziehungen zu anderen
Texten ihre Erginzung. So sind die Mirchentexte nicht als eigene Mirchen sondern
als ein intertextuelles Gewebe zu ver§tehen, das im Laufe einer lingeren Traditi-
on geflochten wurde. Ein Mirchentext i§t daher weder raumlich, noch zeitlich ab-
geschlossen. Besonders gut zu beobachten it das im Fall der Volksmirchen, wenn
die Mirchen von einem Erzahler zum anderen wandern, wobei die Elemente varia-
bel bleiben. Die gleichen Motive!' immer anders zusammengekniipft bilden immer
wieder neuere Textvarianten. Die Kun§tmirchen bedeuten in dieser Hinsicht eine
dhnliche Erscheinung, da sie die Elemente der Volksmirchen durch den Stil und das
eigene Zeichenreservoir der Schrift§teller dekodieren und transformieren.

In diesem Sinne handelt es sich beim Mirchen um einen Kommunikationspro-
zess. Es geht um einen Austauschprozess, wie auch im Fall anderer kulturellen Sub-
sySteme (Handel: Austausch von Waren, in Medien: Au§tausch von Informationen,
Wissenschaften: Austausch von Kenntnissen), aber die Mirchen sind mehr als nur
Austausch, ohne den Autausch zu leugnen. Es i§t besonders bei der Modernisie-
rung der Mirchen' zu sehen, dass die neueren Mirchentexte immer mehr informa-
tive Elemente (Aktualititen, technische Erneuerungen, geschichtliche Ereignisse) in
sich aufnehmen. Nachdem diese Elemente ein Ubergewicht bekommen, verschwin-
det das Mirchen selbét, nur mirchenhafte Lebensgeschichten' bleiben tibrig. Die
Mirchen verwirklichen also eine eigentiimliche Form der Kommunikation, da eben
der Grund aller Kommunikation, die nicht in§trumentalisierte Sprache und das Da-

sein in der Sprache zu ergreifen sind.

11 Die Motive werden hier im Sinne von PROPP ver§tanden, wo sie die invariablen Elemen-
te der Mirchen bedeuten.

12 Vgl BICZO Gibor: Népmese és modernizdcid kapcesolata, In.: Kozelitések a meséhez (ed.
BALINT Péter), Didakt, Debrecen, 2003. 146. (Die Beziehung zwischen dem Volksmdrchen
und der Modernisierung)

13 Vgl. KESZEG Vilmos: Homo narrans — Emberek, torténetek és kontextusok, Komp-Press, Ko-

lozsvar, 2002. (Homo narrans — Menschen, Geschichten, Kontexte)
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III. MARCHEN, MyYTHOS, SPRACHE

Wenn wir die Sprache der Miarchen im Hinblick auf den Mythos untersuchen,
muss unbedingt festgestellt werden, dass die Problematik der Sprache auch in der
Mythenforschung erortert wird, wenn auch lieber als Nebensache. Karl KERENYI
erwihnt eine Episode™, in der Sir George GRAY, als Provinzétatthalter der eng-
lischen Kolonie, nach schief gelaufenen Verhandlungen mit den Eingeborenen die
Mythen der Maori §tudierte, um die alltdgliche Kommunikation fihren zu kénnen.
Dieser Fall i§t deshalb wichtig, weil dadurch gezeigt werden kann, dass die Geschich-
ten des Mythos nicht nur als Referenten da sind, sondern innerhalb der Sprache eine
andere Sprache mit eigenen Referenzen bilden. Die verdoppelte Sprache kann also
nicht einfach als eine ornamentale oder metaphorische Funktion interpretiert wer-
den, sondern es geht hier um eine wirkliche Kommunikation.

Ein anderer Mythenforscher, der ungarische Wissenschaftler Janos LANG? hat
in einem Abschnitt seines Buches ,Mythos und Mirchen mehrere Geschichten ver-
offentlicht, in denen die modifizierten referentiellen Beziehungen die gewohnten Be-
deutungsstrukturen von Bedeutendem und Bedeutetem tberschreiben. Laut dieser
Theorie sind die Geschichten der Miérchen und der Mythen Vorbilder, die in den ver-
schiedenen Zeitaltern immer neue Bedeutungen, neue Inhaltselemente bekommen.
Diese Geschichten funktionieren also als Bedeutende einer Bedeutung.’® Es gibt aber
bei den polynesischen Mythen Text§tellen, in denen eine andere Referenzétruktur zu
finden i§t. Diese Texte werden durch ein Wort mit mehrfacher Bedeutung — meistens
der Name des Helden — generiert und die Wendepunkte der Geschichte sind nicht
mit kosmogonischen, psychologischen, volkskundlichen und dhnlichen Bedeutun-
gen und Referenten verbunden, sondern der Name mit mehreren Bedeutungen baut
die Struktur der Geschichte auf. Sie sind also nicht Bedeutende eines Bedeuteten, ei-
nes auflersprachlichen Dinges, sondern der Name des Helden selb§t wird in der Ge-
schichte dargestellt. Die Mythengeschichten kénnen somit als etwas hauptsichlich
Sprachliches interpretiert werden, sie sind in diesem Sinne nicht einfach Mittel der

14 KERENYI Karoly: Mi a mitolégia? Tanulmanyok a homérosi himnuszokhoz. Szépirodalmi,
Bp., 1988. 357-358. (Auf Deutsch: KERENYT, Karl: Was i Mythologie? in Ders. (Hrsg.)
Die Eriffnung des Zugangs zum Mythos - WAF 20., Darm$tadt, 1967. S. 234-253.)

15 LANG Jinos: 4 mitoldgia kezdetei, Gondolat, Bp., 1979. 513. Vgl. Uber die Geschichte bil-
dende Kraft des Namens vomba. (Die Anfiinge der Mythologie)

16 Vgl. ELIADE, Mircea: Das Heilige und das Profane. Vom Wesen des Religicsen, Ana-

conda, Koln, 2008.
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Ver&tindigung, sondern lassen die Sprache selbst zu Worte kommen. Diese Tendenz
zur Selb$treflexion der Sprache gibt einen méglichen Hinblick auf die Grenzen der
Sprache selbét. Ferdinande de SAUSSURE hat in seinen Anagrammestudien'’ genau
dieses Problem erértert. Er hat gezeigt, dass es in vielen altertimlichen Texten, wie
in den spitromischen Hymnen eine dhnliche Erscheinung, die von ihm Anagram-
matisierung der Texte genannt wurde, zu beobachten i§t. In der Mythologischen En-

zyklopidie (herausgegeben in Ungarn) wird das so zusammengefasst:

In der archaischen, mythologischen Tradition wird der Name der eben thematisier-
ten Person in seine Elemente, Teile zerlegt. Sie werden in den Text verstreut, sie ver-
bergen sich in anderen Wartern des Textes. Erst der Dichter selbst oder die initiierten

Zuhérer sind dazu fihig, die zerlegten Teile wieder so zusammenzustellen, dass der
Name der Gottheit wieder eine Einbeit bildet. Dieser Name bekommt eben durch

diesen Eingriff neue, geSteigerte innere Energie. Die Theorie der Anagrammen von

Ferdinande de Saussure und die grofie Anzahl der Beispiele aus verschiedensten Tra-
ditionen fiir die sogenannte Telescopage, das Zusammengleiten der Namen der Gott-
heiten oder die Anatomisierung oder Verbergung der Namen ... Der Name zerbricht

oft und wird im Text verstreut. Deshalb sind diese Texte reich an Anagrammen und

an Sprachspielen mit den Namen.

Es soll noch eine wichtige Quelle erwihnt werden, die uns bei der Frage der Spra-
che im Fall der Mirchen helfen kann. Es it ja besonders wichtig, wie authentische
Mirchenerzihler diese Problematik interpretieren und ob es eine Ahnlichkeit der
Sprachauffassung zwischen den Mythengeschichten und den Mirchen gibt. Des-
halb mussen wir hier die sogenannte ,Budapester Schule“? von Gyula ORTUTAY
und Linda DEGH erwihnen. Diese Schule hat innerhalb der Ungarischen Volks-
kunde deshalb eine wichtige Rolle gespielt, weil die Mirchentexte nicht vereinzelt,
aus den kontextuellen Verhiltnissen herausgerissen behandelt werden, sondern die
Erzihlsituation, Erzihler und Zuhorer als eine kommunikative Einheit aufgefasst

werden. Solch eine Anniherung und Bearbeitung der Mirchen it heutzutage be-

17 Vgl. STAROBINSKI, Jean: Worter unter Wertern — Die Anagramme von F. de Saussure,
Frankfurt/M-Berlin-Wien, 1980.

18 Mitoldgiai enciklopédia, (szerk. HOPPAL Mihily), Gondolat, Bp., 1988. S. 199—200.

19 Vgl. ORTUTAY Gyula: 4 nép miivészete, Gondolat, Bp., 1981. (auf deutsch eine frithere
Version: ORTUTAY, Gyula: Kleine ungarische Volkskunde, Kossuth, Budapest, 1963.) und
DEGH Linda: Folktales and Society. Story-telling in a Hungarian Peasant community, Indi-
ana University Press, Bloomington/Indianapolis, 1993.
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sonders wichtig, weil die authentische Mirchenerzihlung fast véllig verschwunden

i§t. ORTUTAY schreibt:

Wiederholte Male hatte ich selbt die Gelegenheit, mich davon zu iiberzeugen, dass
wdhrend der Erzihlung Zuhérer und Erzdhbler sich mit dem Helden der Geschich-
te identifizieren und selb§t diejenigen, die das Mirchen oft gehort hatten, ﬂhgﬁ‘e und
Freude aller Zubdrer teilten. Das Miterleben i§t bei keiner anderen Gesellschaft so

§tark vorhanden wie bei den dem Marchenerzahbler lauschenden Bauern.?’

Die Aufzeichnungen dieser Schule liefern nicht nur allgemeine und oberflichli-
che Beschreibungen, sondern wesentliche Informationen iiber das Erzahlen der Mir-
chen. Es tritt klar zutage, dass das Erzdhlen der Mérchen sogar in der zweiten Hilfte
des 20. Jahrhundert die Spuren eines Initiationsprozesses zeigt, bei dem die Sprache
nicht blof Mitteilungsmittel i§t, sondern eine tiefere Daseinserfahrung erméglicht.

Im tbrigen miissen wir auch die Ergebnisse des jungen ungarischen Ethnogra-
phen, David SOMFAI KARA zitieren, da er aus der teilnehmenden Beobachtung
in seiner Feldforschung in Zentralasien Formen der epischen Traditionen gefunden
hat, die auch eine Horizonterweiterung des authentische Mirchenerzihlens bedeu-
tet. Er schreibt:

Durch die Treffen mit den Mirchenerzéihlern war ich immer fester davon iiberzeugt,
dass es eine sehr tiefe Beziehung zwischen den Schamanen und den Spielméannern gibt.
Fast alle Unftinde sind die gleichen. 1. Geister wiblen ein junges Kind aus, um ibhm
die Tradition beizubringen. 2. Das Kind gebt irre, wird ohnmdchtig, und die GeiSter
geben ihm verschiedene Offenbarungen. 3. Danach gerit das Kind von Zeit zu Zeit

in Trance und kommt mit den Geistern in Kontakt.?!

IV. MARCHEN UND SAKRALE KOMMUNIKATION

Zuer§t mussen wir kliren, wie die oben beschriebenen Méglichkeiten mit dem
Mirchen ganz konkret verbunden sind. Wenn wir die Eigentiimlichkeiten der sak-
ralen Kommunikation in Hinsicht auf das Mirchenerzihlen untersuchen, miissen wir

feststellen, dass seine wichtigste Beschaffenheit die Wirkung oder wirkende Kraft it,

20 ORTUTAY, Gyula: Kleine ungarische Volkskunde, Kossuth, Budape&t, 1963 S. 71.

21 Vgl. SOMFAI KARA David: Living Epic Tradition among Inner Asian Nomads, in
Rediscovery of Shamanic Heritage (ed. M. HOPPAL, G. KOSA), Akadémiai, Bp., 2003.
S. 189.
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die im Laufe des Mirchenerzihlens — genauer gesagt beim Erzihlen und Zuhéren

der Mirchen — entSteht. Wenn wir diese tiefgehende Wirkung des Mirchenerzih-
lens in die Mitte unserer Analyse §tellen, konnen wir einen inneren, schwer erfassba-
ren, eher intuitiven Prozess auf der psychisch-geistigen Ebene im Zuhorer feststellen

und einen anderen, der in der Mirchentradition besser untersucht i§t. Wir konnen die

beiden Komponenten dieser Wirkung ganz anders betrachten, da die erste die subjek-
tive Seite wenig erforschte Daten dokumentiert, die zweite objektive aber mehrfach

gut aufgezeichnet i§t. Die Analysen beider Seiten wurden bisher nicht miteinander
verbunden. Diese Frage kann er§t durch die Verkniipfung der Untersuchung beider
Seiten beantwortet werden. Die nun als eine kommunikative Einheit behandelten

Mirchen ermdéglichen die Erweiterung des Horizontes in unserer Analyse. Die Er-
kenntnis der Bedeutung der Mirchen in der authentischen Interpretationsgemein-
schaft kam nur teilweise aus der Mirchentradition. Diese interpretierte die Mirchen

als konventionelle Zeichen, als mikrogesellschaftliches Gedichtnis. Das personliche

Verétehen sollte jedoch eine ebenso wichtige Rolle spielen, dafiir sind aber nicht un-
bedingt die Interpretationsregeln der gemeinschaftlichen Tradition von Nutzen. Es

kommt ja oft vor, dass man den Texten durch die Neudefinierung oder auch durch

das Missver§tehen dieser Tradition eine neue Bedeutung gibt. In diesen Fillen ist
ein Mirchen nicht einfach ein konventionelles Zeichen, sondern eine Revelation, die

den Bewus§tseinszustand der Person blitzartig bertihrt und verwandelt. Aus Bedeu-
tung wird — Bedeutsambkeit.

Obwohl die subjektive und objektive Seite immer schwierig zu trennen sind, ver-
suche im Folgenden die objektive dem Erzihler, die subjektive dem Hoérer zuzu-
ordnen. Mit einigen Beispielen versuche ich zuer$t die subjektive Seite zu erhellen.
Eine der idlteSten Erzihlsituationen der Literaturgeschichte, die das Mirchenerzih-
len als eine kommunikative Einheit vor uns §tellt, befindet sich in der Rahmener-
zihlung von Tausend und einer Nacht, in der sich die Erzdhlerin, Schebersad durch das
tigliche Mirchenerzihlen vor dem Tod retten kann. Betrachten wir jetzt aus dem
Blickwinkel des Konigs Schabriyar die Mirchen der Schehersad, ist ihre einzigarti-
ge Wirkung das wichtigste Element. Der Konig hilt wegen der Untreue seiner fri-
heren Frau alle Frauen fiir untreu und ohne Moral. Deshalb nimmt er sich jeden Tag
eine andere Jungfrau, die am nich§ten Morgen enthauptet wird. Nachdem er schon
fa§t alle Jungfrauen getdtet hatte, nahm sich Schehersad vor, die Meinung des K6-
nigs Uber die Frauen zu dndern. Nacht fiir Nacht erzihlt sie ihm Mirchen und weil
der Kénig immer neue Mirchen héren will, gewihrt er Schehersad Gnade. Thr Ver-

such gelingt, denn am Ende nach Tausend und einer Nacht, als sie kein Mirchen

180



DIE SAKRALE KOMMUNIKATION UND DAS MARCHEN

mehr weif}, hat Schehersad dem Kénig aber drei Kinder geboren. Mit ihnen tritt sie
vor den Koénig und bittet:

»Konig der Zeit«, sagte Schehersad, »hier sind deine Kinder; ich bitte dich, um ihret-
willen mir das Leben zu schenken, damit die armen Kinder nicht mutterlos werden.«
Der Konig, zu Trinen geriibrt, umarmte seine Kinder und sagte: »Bei Gott! Sche-
hersad, ich habe dir schon ling$t verziehen, denn du bist tugendhaft und rein; Gott
segne dich und die Deinigen!« Schebersad kiisste dem Konig die Hand und wiinsch-
te ihm noch ein langes, glorreiches Leben. Die Freude verbreitete sich sogleich im gan-
zen Pala$t und bald darauf'in der ganzen Stadt. Es war eine dufierst freudige Nacht,
lichter als der hellste 1ug.”

Im Laufe des Mirchenerzihlens wird der Kénig vom edlen Sinn und der Tu-
gendhaftigkeit der Schehersad tiberzeugt, das heif’t, durch die wirkende Kraft der
Mirchen kann er nun seinen bitteren Erfahrungen zum Trotz die Welt anders in-
terpretieren. Durch das Zuhéren der Mirchen wird die Realitit modifiziert, da der
kéniglichen Zuhorer §tatt seines fritheren, rationalen, kalten Standpunktes einen of-
fenen, gefiihlsvollen Seelenzu$tand einnimmt: er weint, umarmt seine Kinder, hat
Schehersad ,ling§t“ verziehen — alles Beweise fur seine Wandlung. So wird es in der
Rahmenerzihlung erzihlt.

Ein anderes Beispiel finden wir beim Bruno BETTELHEIM. Er beschreibt eine
Heilmethode aus Indien, wo der Arzt dem Kranken Mirchen als Medikament ver-
schreibt und die Genesung durch das Erzihlen derselben erfolgt. Er betont, dass der
Kranke solch ein Mirchen bekommt, das sein ganz personliches seelisches Problem
behandelt. Das Miarchen wird dann Gegenstand der Kontemplation, das hilft, die
Ursache der Qualen zu erkennen und eine Losungsmdglichkeit zu finden. Das be-
deutet eine doppelte Chance: er§tens wird das wirkliche Problem gel6$§t und zweitens
eroffnet sich ein Weg zu sich selbst, zum wahren Ich des Kranken.  Die berihmte
indische Mirchensammlung, das Panchatantra wurde auch fir therapeutische Zwe-
cke zusammengestellt. > Damit macht die indische Tradition deutlich, dass man
in Indien den Mirchen eine merkwiirdige Kraft zuschreibt. Sie kénnen unser Da-
sein transformieren und bieten sowohl auf der korperlichen als auch auf der geistig-

seelischen Ebene Moglichkeiten, die anders nicht oder nicht so zu erreichen wiren.

22 Vgl. Das Marchen von Maruf, on-line http://literaturnetz.org/2886

23 Vgl. BETTELHEIM, Bruno: Kinder brauchen Maérchen, DTV, Miinchen, 1980. S. 32-35.

24 DEPPERMANN, Helga: Das Mdrchen als therapeutisches Medium in der psychosozialen Ar-
beit, LIT Verlag; Miin§ter-Hamburg-London, 2003. S. 34.
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Bettelheim interpretiert die Mérchen auch anhand dieser Heilmethode als eine pro-
jektive Begleitform der seelischen Entwicklung. Die existentiellen Krisen werden in
Starken Bildern festgehalten, sind so in verschiedenen Bewus$tseinsebenen — bewusst,
vorbewuss§t oder unbewus§t — zu erfassen und fithren zum Ver§tehen der Psyche, zum
Selbétverstehen der Person und zur Schopfung der Selb&tidentitit. Diese Tradition
lebt in der heutigen psychotherapeutischen In§trumentalisierung der Mirchen wei-
ter, wo diese therapeutischen Funktionen mit kognitiv-diagno$tischen und prognos-
tischen Elementen erginzt werden.”

Elek BENEDEK, der beriihmte ungarische Mirchensammler, der Ende des 19.
Jahrhunderts Mirchentexte nicht nur gesammelt hat, sonder einer der wichtigsten
»Neugestalter” der Mirchen wurde. Er machte mit seinen Mirchenbearbeitungen in
mehreren Biichern nicht nur den ungarischen Mirchenschatz, sondern unter ande-
ren auch Grimms Mirchen und die Geschichten von Tausend und einer Nacht fiir
die ungarischen Leser in weitesten Kreisen erreichbar. Auflerdem begriindete er die
Kinderliteratur auf hohem Niveau. In seinem biographischen Roman Edes anyafél-
dem! (Mein geliebtes Vaterland!) bringt er eine Szene aus seiner Kindheit in Erinne-
rung, in der er nicht als Mirchenerzihler, sondern als Zuhérer vorkommt. Er erinnert
sich an sein er§tes Mirchen und an den fast religiésen Enthusiasmus, der in ihm auf-

keimte und die mitreifiende Freude beim Zuhoren.

Dort, in dem kleinen Bauernhaus habe ich das erste Mirchen gehért. Ein junges Mi-
del hat es mir erzdhlt, keine haissliche alte Frau, wie man das meinen konnte. Und
nach dem ersten Mdrchen habe ich sie noch um das zweite, dritte, vierte und Gott

weifS, um wie viele weinend gebeten. Ich liefS sie nicht in Rube. Wo hatte sie die zahl-
reichen Marchen gelernt, die mich zum Lachen brachten, vor denen ich ungeheuerliche
Angst hatte, die mir den Atem raubten. Weder ibr Vater noch ihre Mutter erzihlten
Marchen, sie hatte all das abends in den Spinns§tuben oder beim Maisschilen gehort.
Sie hat sie ausgeschmiickt, erginzt, weitererzdhlt und ich habe sie mit offenem Mund,
rotem Gesicht und glinzenden Augen verschlungen. Wenn ein Marchen zu Ende war,
sagte ich immer: “Weiter, weiter, noch eines, bitte, noch eines...“. Ich erinnere mich
ganz klar und eindeutig, dass ich mehrmals bitterlich weinend in mein Bettchen ging,

wenn Annis Rigd, meine Mirchenerziblerin nicht zu mir kam.

25 DEPPERMANN Id. S. 34-35.
26 Vgl. BENEDEK, Elek On-line-Version: http://mek.oszk.hu/o5800/05867/05867.htm (mei-
ne Ubersetzung)
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Wenn wir die Beschreibung des Zustandes des Zuhoérers betrachten, dann sehen
wir ganz klar, welch tiefe Wirkung das Mirchen auf den Zuhérer ausiibt. Sie ist viel
Stirker und heftiger als die einer gewdhnlichen kommunikativen Situation. Diese
Wirkung auf die ganze Personlichkeit kann mit dem Begrift der Katharsis von Aris-
toteles in der urspriinglichen, initiatorischen Bedeutung®, aber nicht in der modifi-
zierten der Aufklirung bezeichnet werden.

Um die Wirkung der Mirchen von der objektiven Seite her zu beschreiben, sol-
len die Elemente in der Tradition des Mirchenerzihlens nachgefragt werden. Die
Mirchen selb§t thematisieren auch die Problematik des Erzihlens. Das Mirchen
»Zwei Haselniisse* (Két szem magyaré — Variante von dem Typen AaTh 707)** §tellt einer-
seits die Grundgeschichte der zwei Schne dar, die von ihrem Vater zum Tode verur-
teilt wurden. Andererseits, wie Péter BALINT in seiner Mirchenanalyse feststellte?’,
kann eine andere Geschichte, ein Miarchen im Mirchen selbét gelesen werden. Die-
se Technik der Spieglung — mise an abyme — erméglicht, dass die ganze Geschichte
der Mirchen noch einmal von den zwei Séhnen erzihlt werden kann und dadurch
wird es er§t moglich, das urspriingliche Geschehen und somit die Wahrheit in dem
Mirchen selb§t wiederherzustellen. Es i§t ein dhnlicher Prozess, wie bei der sakralen
Kommunikation. In dieser Variante der Miarchen gleicht das Wiedererzihlen in sei-
ner sprachlichen Form den herkémmlichen Formen der sakralen Kommunikation:
es wird rhythmisiert, rezitiert und repetiert. Die monotone, litaneiartige Wiederho-
lung von Zeile zu Zeile bildet die Struktur beim Erzihlen der Geschichte der ,,zwei
Haselniisse“. Dazu kommen interessante begleitende Rituale: die zwei S6hne legen
bei jeder kleineren Einheit (eine Zeile Wiederholung und eine Zeile Geschichte) aus
einem Korb zwei Haselniisse (mit eben diesen Worten!) auf den Tisch vor ihren ko-
niglichen Vater, der die S6hne wegen eines hinterhiltigen Betruges nicht annehmen
und sogar téten wollte, ohne die Hintergriinde wirklich zu kennen. Die Geschich-

te und der Klang der auf den Tisch klopfenden Haselniisse bringen den Kénig zur

27 Vgl. SOFFING, Werner: Deskriptive und normative Bestimmungen in der Poetik des Aristo-
teles. Griner Verlag, Am§terdam. 1981.

28 In einer fritheren Studie habe ich dieses Mirchen ausfiihrlich analysiert. Vgl.
BODIS Zoltin: Mese és szakrilis kommunikdcic In.: A meseszivés viltozatai (szerk.
BALINT Péter), Didakt Kiads, Debrecen, 2003. 137. (Mdrchen und sakrale Kom-
munikation)

29 BALINT Péter: Mese a mesében: a megkett6z6dés hermeneutikdja — az emlékezés és a nyelv ,la-
birintusaban”, In.: Mesék vdarai? Fordulépont 44. (szerk. SZAVAI Ilona) S. 72. (Marchen im
Mearchen: Hermeneutik der Verdoppelung — Das Erinnern in dem Labyrinth der Sprache)
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Erkenntnis, dass er einen fiirchterlichen Fehler begangen hat. So bekommen seine
Soéhne ihren koniglichen Titel zurtick. Bei der Erzdhlung ihrer eigenen, wahren Ge-
schichte bilden die Séhne eine Art ,Kette aus Haselniissen®, die aber eine Ahnlich-
keit zum Rosenkranz aufweist. Wie die Perlen des Rosenkranzes die Gebetsordnung,
also auch deren sprachliche Formulierung bestimmen, so werden hier die Haselniis-
se auf den Tisch geklopft. Der Betende eines Rosenkranzgebetes erfihrt — besonders
durch die sprachliche Wirkung *° — die Regelung seiner Atmung, das Still§tehen sei-
ner Gedanken, einen erhohten Grad der Konzentration. Dadurch erreicht er einen
offenen Bewuss§tseinszu§tand, der das Empfangen einer héheren Wahrheit erméog-
licht. In diesem Mirchen geht es eben um diesen Prozess.

Die Budapester Schule der Mirchenforschung von ORTUTAY beschreibt auch,
unter welchen Umétinden das Mirchenerzihlen §tattfindet. Er beschreibt sowohl
den Erzihler als auch die Zuhorer. Was die Rolle des Erzihlers betrifft, miissen die
visuellen Kommunikationselemente untersucht werden. In mehreren Studien wird
auch die Wichtigkeit der Rolle der visuellen wahrnehmbaren begleitenden Erschei-
nungen hervorgehoben. Francis Lee UTELY?" meint, dass sich die schopferische
Kooperation zwischen dem Erzihler und den Zuhérern in den visuellen Zeichen ver-
wirklicht. Agnes KOVACS® hebt den visuellen Charakter des Volksmirchens her-
vor, weil der Erzihler mit Hilfe der sogenannten Visualisierung fast alle Elemente
der Mirchen veranschaulicht, indem er sie mit der direkten Wirklichkeit der Zuho-
rer identifiziert und in diesen ein ,innerer Film“ entteht®. Ein spitere Vertreterin
dieser Schule. Magda SZAPU?* betont sogar die Wichtigkeit der visuellen beglei-

tenden Elemente in der Tradition des Mirchenerzihlens. Sie §tellt einen Zigeuner-

30 Es gibt therapeutische Versuche, z. B.: die sogenannte ,Repetitive Meditationstechnik —
(RMT)* die diesen Charakter des Sprachlichen anwenden. Vgl. Hermann Rauhe/Gerd
Schnack: Topfit durch Nichtstun. RMT — die Formel fiir optimale Energie. Kosel, Minchen
2002.

31 UTELY, Francis Lee: A folklor és a wizudlis befogadds, In.: A szdjhagyomdnyozds
torvényszeriiségei (szerk. VOIGT Vilmos) Akadémiai, Bp.,1974. S. 23. (Die Folklore und die
visuelle Wahrnehmung)

32 KOVACS Agnes: Mesemondds egy kalotaszegi faluban, In.: Rozsafiii é Tulipanledny — Kalo-
taszegi népmesék, (szerk. KOVACS Agnes) Akadémiai, Bp., 1987. S. 237—248. fI. S. 242. (Das
Erziblen der Mirchen in einem Dorf von Kalotaszeg)

33 KOVACS Agnes: A népmese latvinyszeriisége In.: A szdjhagyomdnyozds torvényszeriiségei
(szerk. Voigt Vilmos) Akadémiai, Bp.,1974. S. 25. (Der visuelle Charakter des Volksmdrchens)

34 Vgl. SZAPU Magda: Mesemonds és kozossége Kaposszentjakabon — Ciganisztikai tanulmdn-
yok 4. MTA Néprajzi Kutatécsoport, Bp., 198s.
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mirchenerzihler aus Kaposszentjakab
(Komitat SOMOGY, Ungarn) in ihrem
Buch dar und beschreibt, wie er seiner
Tochter das Mirchenerzihlen beibringt.
Dabei genitigt nicht nur die richtige
Textkenntnis, sondern die begleiten-
den Geéten und die Mimik haben einen
genau so hohen Stellenwert. (siche Ab-
bildung®) In dieser Dorfgemeinschaft ;B
durfte nicht jeder ein Mirchenerzihler = =\

werden. SZAPU beschreibt diesen Prozess ausfiihrlich. Neben dem Beherrschen des
Mirchenschatzes gab es eine mehrétufige Hierarchie der Positionen fiir die kiinftigen

Erzihler, die einen Initiationsprozess imitiert. Die jungen Leute, die Erzihler wer-
den wollten, mussten und durften zuerst mehrere Jahre lang dem Erzihler-Meister
nur zuhéren und seiner Gestik und Mimik zusehen. Nach einiger Zeit durften sie es
probeweise versuchen: einzelne Abschnitte der Mirchen wurden vom Meister aus-
gelassen, umformuliert, in anderer Reihenfolge vorgefihrt. Die Lehrlinge mussten
diese absichtlichen Fehler bemerken und verbessern. Noch spiter bekamen die Neu-
linge die Moglichkeit — auch bei wichtigen Fillen — §tatt des Meisters einige Mir-
chen zu erzihlen. 3¢

Das Mirchenerzihlen lebt heute in den Romagemeinschaften als Teil der Toten-
wache weiter. Frither war es auch unter Ungarn (besonders in Siebenbiirgen) ganz
verbreitet. Dieses Erzihlen bei der Totenwache gehort auch neu untersucht. Anhand
des Lexikons fiir ungarische Volkskunde (INéprajzi Lexikon)’ hat ,,Mdrton LASZLO
(+ 1949, Andrdsfalva in der Bukowina, heute Rumdnien) ein Totenbuch zusammengestellt.
Das Buch befteht aus zwei Teilen: im er§ten Teil gibt es 64 Totengesinge fiir Verstorbene
verschiedenen Alters, Geschlechtes und Familienzustandes, im zweiten eine Sammlung von
Prosatexten. Darin werden neben den Marchen auch amiisante, moralisierende Erlebnis-
erzdhlungen und Anekdoten erzihlt.” In der Fachliteratur werden die Mirchentexte
bei der Totenwache nur als Auferlichkeit, als Mittel fiirs Wachhalten betrachtet, als
wiirden sie primir der Unterhaltung dienen. Es gibt aber andere, frither aufler Acht

gelassene Aufzeichnungen, die es ermdglichen, die Rolle der Mirchen aus der Sicht

35 Quelle des Bildes: SZAPU Magda: Id. S. 1.

36 SZAPU Magda, Id. S. 14-17.

37 Vgl. Néprajzi Lexikon On-line Version, wirrasztdas (Totenwache) http://mek.oszk.
hu/o2100/02115/html/5-1394.html
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der sakralen Kommunikation neu zu interpretieren. Wenn die Mirchen bei der To-
tenwache nur Unterhaltungsfunktion hitten, wiirden sie nur den Teilnehmern an der

Totenwache erzihlt. Aber wenn der Vers§torbene ein Erwachsener war, durften nur

Minner erzihlen, war der Ver§torbene aber ein Kind, erzihlten nur Frauen und diese

nur Zaubermirchen.® Dies it ein Hinweis, dass diese Mirchen nicht nur den Leben-
den, sondern auch dem Toten erzihlt wurden. In diesem Fall trat die Unterhaltungs-
funktion wahrscheinlich in den Hintergrund. Eine entsprechende Parallele bedeutet

das Bardo Thodrol, das Tibetische Totenbuch, dessen Texte mehrere Tage lang neben

dem Leichnam rezitiert werden. Das verweist auf eine ganz konkrete Beziehung zwi-
schen dem Mirchenerzihlen und der sakralen Kommunikation.

Wenn wir eine kleinere Gemeinschaft von Zuhorern mit der sakralen Kommu-
nikation verbinden wollen, muissen wir die Identititsbildung als die Méglichkeit der
Selbstreflexion verstehen. Zuhorer waren beim Erzdhlen nie passiv, die Interaktivi-
tat war fur sie charakteristisch. Einerseits haben sie das Erzihlte immer kommentiert,
die Richtigkeit oder die Voll§tindigkeit des Textes (siche die Sammlungen von Mag-
da SZAPU im Komitat Somogy und von Attila AGOCS in Gémér®), andererseits
den ganzen Verlauf des Textes und der Geschichte. (ORTUTAY — FEDICS Mihi-
1y*%) kontrolliert. Das Erzihlen hatte in vielen Fillen die Aufgabe, ein Ereignis, eine
Problematik, etwas, das in der Gemeinschaft vordringlich war, mit Hilfe eines ge-
zielten Mirchens leichter, zu verstehen, zu verarbeiten und damit zu einem positiven
Ergebnis zu fihren. Wenn die Identitit der Gemeinschaft durch einen Konflikt ge-
fahrdet wurde, sollte mit Hilfe der Mirchen eine neue gefunden werden.

Eine andere Erscheinung wurde von Agnes KOVACS*“ berichtet. Das gute Er-
zihlen beginnt mit der Schaffung des richtigen Erzihlraumes. Nicht von ungefihr
findet das Erzihlen meistens am Abend, in der Dunkelheit §tatt. Ein Feuer wird ent-
facht oder eine Kerze angeziindet. Durch dieses Licht wird der Raum aufgeteilt: es
gibt den sakralen, erhellten Raum fiir das Mérchen und den profanen dunklen fiir
die tibrige Welt. Diese Dichotomie von licht/dunkel verstirkt die Rolle der nonver-
balen Kommunikation: die Gesten sind iibertrieben, der Ton i§t dynamischer, die

Sprachmelodie abwechslungsreicher. Das Erzdhlen wird zur Deklamation, die wie-

38 vo6. Néprajzi Lexikon 1d.

39 SZAPU Magda i.m., AGOCS Attila: A goméri romungrdk mesélési szokdsairdl, In.: Tabula
7 (2)., 2004. (Erzdihlgewohnheiten von Romungros in Gomor)

40 Fedics Mihdly mesél, (Bev. tan.: ORTUTAY Gyula), Akadémiai, Bp., 1978.

41 KOVACS Agnes: A népmese latvinyszeriisége In.: A szdjhagyomdnyozds torvényszeriiségei
(szerk. Voigt Vilmos) Akadémiai, Bp.,1974. S. 25. (Der visuelle Charakter des Volksmdrchens)
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der fiir die sakrale Kommunikation charakterigtisch i&t. LALEYE* hat bei der For-
schungen von Homo religiosus beweist, dass die Ritualisierung des Wortes — also die
Erhebung in die sakrale Kommunikation — in eréter Linie ein nicht gewdhnliches
Rhythmisieren und Vokalisation bedeutet.

Neben den visuellen
und auditiven Elemen-
ten muss hervorgeho-
ben werden, dass die
Herausbildung ~ oder
spiter die Transformie-
rung der Bewusstseins-
Strukturen eng mit der

Bewegung und mit

dem Tasten verbunden

sind. Fat alle Sammler berichten davon, dass das Mirchenerzahlen in der Spinn-
§tube oder beim Maisschilen §tattfand. Es scheint vielleicht nicht so wichtig zu sein,
aber es muss geklirt werden, dass die kinetischen Sinneserfahrungen unsere Wahr-
nehmung besonders beeinflussen konnen. Jede Beschiftigung mit den Hinden hilft
dabei, dass man einen auflergewohnlichen Bewus§tseinszustand der Konzentration,
der Vertiefung leichter erreichen kann. Wie uns die Homonkulusfigur (s. Abbildung)
zeigt®, wenn man den Korper der menschlichen Modellfigur nicht proportional, son-
dern als eine symbolische Nachzeichnung der mit den Cortexarealen assoziierten
Kérperteile darstellt, sind die Hinde, wo man sensible oder sensorische Informatio-
nen sammelt, mit einem besonders grofien Zellgebiet im Rindenfeld verbunden. Die
kleineren Gegenstinde in der Hand (wie Korn, Feder oder Garn) bedeuten also eine
intensive Stimulation, die ermdglicht, dass die Zuhérer der Mirchen in einem of-
fenen und empfindsameren Bewus§tseinszustand sind, deshalb konnen sie die nicht
alltagliche Elemente eines Kommunikationsprozesses, die eine Verbindung zum Sa-

kralen bedeuten konnen, intensiver und sensibler annehmen.

42 V6. LALEYE, ISSTAKA-PROSPER: Mitosz és ritus az afrikai valldsos tapasztalatban, In.:
A szent antropoldgidja — A homo religiosus eredete és problémdja (szerk. Julien RIES), Typo-
tex, Bp., 2003. S. 312—329. f1.313. (Mythen und Riten in der religicsen Erfabrung in Afrika)

43 Quelle des Bildes: http://de.wikipedia.org/wiki/Homunculus
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Die ungarische Mirchenforscherin, Veronika GOROG-KARADY*, sammel-
te jahrelang Mirchen in West-Afrika, von wo sie auch Erkenntnisse tiber das au-
thentische Mirchenerzihlen mitbrachte. Sie untersuchte die oralen Traditionen der
Bambara und berichtete tiber eine bemerkenswerte Gewohnheit, dass es bei Bamba-
ravor dem Erzihlen eine Art Teezeremonie gab®. Erzihlt wurde erét, wenn der Tee,
nach einer langen Vorbereitungszeremonie gekocht, in der der Pfefferminztee immer
§tirker geworden war. Die Teilnehmer der Erzihlrunde tranken dieses Getrink, das
durch die konzentrierte Stirke ein besonders intensives Geruchs- und Geschmack-
serlebnis verursachte. Das Erzihlen kann also in dieser Weise auch die geschmack-
lichen und olfaktorischen Sinnesgebiete aktivieren.

Abschlieflend kann festgestellt werden, dass die Sprache im Laufe des authenti-
schen Erzihlens durch ein spezielles Spracherlebnis als eine schopferische Kraft zu
erfahren i§t. Durch die auflersprachlichen Elemente der Kommunikation wird eine
komplexe Wirkung im Bereich der visuellen, auditiven, kinetischen, olfaktorischen
und gustatorischen Wahrnehmung sowohl auf den Erzdhler als auch auf den Zuhérer
ausgetibt. Diese Wirkung ermdéglicht eine Verinderung des Bewusstseinszu§tandes,
wodurch eine Transformation und eine Wandlung in der Identifikation, im Daseins-
ver§tehen zu$tande kommen, die es er§t erméglichen, das Mirchenerzihlen als Er-

scheinung der sakralen Kommunikation zu interpretieren.

(Ubersetzt von Zoltin Bodis)"

44 Veronika GOROG-KARADY i ein Mitglied der franzésischen Forschungsgruppe
CNRS, Sprache und Kultur in West-Afrika. Sie forscht nicht nur in We§t-Afrika sondern
auch in Ungarn, wo sie eine wichtige Personlichkeit der Zigeunermirchenforschung ist.
Sie hat mehrere Publikationen.

45 Veronika GOROG-KARADY hat dariiber an einer Konferenz fiir Mirchenforschung in
Hajduboészérmény (Ungarn) 2003 gesprochen.

46 Ich bedanke mich bei Christine Papp fiir die endgiiltige Fassung des deutschen Textes!
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MESEKBEN ORZOTT KIRALYSAG
Josef HALTRICH és az erdélyi szdsz mesek

SZO-NYELV £S NEV-NYELV

Ha a romantika nagy villalkozdsit, az 4j korszak szellemi hétterének létrehozd-
sit,a SCHLEGEL-i ,teremtsiink mitoszt™elvét nem pusztin a kiilonb6z8 mivésze-
ti agak, a filozéfia és a mindennapok rendjének dtformalasaként értelmezziik, hanem
olyan jelenségként, amelyben a mitoszalkoté nyelv sajdtossdgait litjuk érvényre jutni,
akkor épp a romantika szdmara a valésigos mitosz megjelenéseként értelmezett nép-
mesék, és a belsliik osszedllitott mesegydjtemények sajitos médon lttatjak a roman-
tika belsd fesziiltségeit. A mitoszok nyelvhasznilata természetesen nem §tilisztikai,
nyelvészeti értelemben fontos a jelen vizsgélat szempontjdbél, hanem inkabb azon
nyelvfilozéfiai, ontolégiai kérdés felsl, hogy mi is a nyelv val6jaban. A mitoszok nyel-
ve ugyanis nem pusztin az iSteni és emberi térténetek elmonddsdra szolgdl, nem csak
a jelképes, mordlis tartalmak hordézéja, hanem a nyelv valéban olyan teremté erd-
ként jelenik meg, amely nélkiil maga a mitoszi sz6veg eleve nem johetne létre. A kér-
dés legelsé modern, tudomdnyos érvényt feltevsje épp az a SAUSSURE volt, akinek
a nevéhez a koztudatban a nyelv jel-sajitossdgainak feltdrdsa és rogzitése kapcsolédik,
azaz els6 pillantdsra Ggy tiinik, mintha a modern nyelvészet megteremtéjének kizaré-
lagos nyelvértelmezése épp a mitikus nyelvértéssel szemben felrajzolt nyelv képe len-
ne. Azonban a SAUSSURE-i hagyaték feldolgozasa sorin — egyik tanitvinya, Jean
STAROBINSKI kézreaddsiban és értelmezésében — lattak napvilagot az Gn. anag-
ramma-tanulmdnyok’, amelyekben tobb szempontbdl, kiilonb6zé mitikus ill. szakrd-
lis sz6vegek elemzése révén arra a kovetkeztetésre jutott, hogy a szévegek sohasem
pusztdn valamely mér eleve adott mentdlis tartalom elmondasara szilettek, nem a ki-

1 STAROBINSKI, Jean: Worter unter Wortern: Die Anagramme von F. de Saussure,
Frankfurt/M-Berlin-Wien, (ford. H. BEESE), UllStein Verlag, 1980. E feljegyzések arrdl
taniskodnak, hogy SAUSSURE jel-elméletének végleges miivé formaldsdval azért marad-
hatott adés, mert az anagramma-tanulmanyok valéjiban a sajit jel-felfogdsanak meginga-
tasit jelentik. Ugyanakkor a mésik kérdés kapcsdn sem jutott SAUSSURE nyugvépontra,
mert nem latta az anagrammatikus jelenségek esetleges véletlenszertiségének biztos cifol-

hatésagat.
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fejezés, az informaciéatadds ezen nyelvhasznalat alapja. Anélkiil, hogy SAUSSURE
egy jol megragadhaté szabélyrendszer leirdsdig, rogzitésig eljutott volna, kérvonala-
z6dik a nyelv mitikus képe: a nyelv kiilonb6z6 elemei (hangok, szétagok esetleg sza-
vak) jelfunkcidjuk mellett, azon tdlmutatva, a szovegeket generald erdként jelennek
meg. Példaként azokat a kés6 rémai latin nyelvii himnuszokat emliti, amelyekben az
istennevek a szovegekben szétszérédva, azok jelentés-halézatit kialakitva szerepel-
nek. A SAUSSURE-i anagramma-elmélet szerint a poetizélt (tehdt a koltdi, illetve
mitikus) szovegek bensd szervezdereje a nyelv azon lehetSsége, amely a szavak dltal
elmondott torténet mégott mindig ,hallhatévd” tesz egy masikat, amelyik az adott
szoveg téma-szavdnak (azaz az épp vizsgilt himnuszban invokalt iStenség) szovegbe-
li szétszéréddsa révén jon létre. Stilisztikai szempontbdl az anagrammak olyan mé-
dosult ismétlések, amelyekben csak az alkotdelemek ismétlddnek, s hittérbe szorul
egymdshoz valé viszonyuk. Azaz lehetévé vilik a nyelvi jelenségek olyan kombinato-
rikus ismétlgdése, amelyben folyton véltozé alakban keriil elénk ugyanaz. A szétsz6-
rédds ana-, para- illetve hipogrammitkus technikdi révén a széveg kiilonb6z3 helyein
felbukkané motivikus renddé szervez8dd utaldsok pedig olyan befogadéi tobbletfi-
gyelmet és tudati munkdt varnak el, amelynek hatdsa a beavatdsi szévegek hatdsa-
val rokonithaté: a téma-sz6 felismerése olyan tudatdllapot-valtozast eredményezhet,
amely a megvildgosodds, az illumindcié fogalmahoz kapcsolhaté. Itt nem pusztin egy-
fajta asszociativ technika mikodtetésérdl van sz6, hanem olyan mélységi felismeré-
sekrél, amelyek valéban ujjiteremtik az adott befogadéi tudatot.? Ez a nyelvi esemény
a hallgaté szdmdra auditiv, az olvasé szdmara vizudlis élményt jelent, a mitoszi szove-
gek esetében természetesen inkabb az elgbbi, a koltsi szévegek esetén pedig inkdbb
az utébbi esetrdl beszélhetiink.

Ha a romantika mitoszteremtd szandékat a mitikus nyelvhasznalat sajdtossdgai
felsl értelmezzik, akkor épp a mesegydjtés kapcsin kévethetjiikk nyomon mitosz, a
mesék mitosza és a mesegyjték mitoszdnak létrejottét. A jelen dolgozatban arra te-

szek kisérletet, hogy az erdélyi szdsz népmesék gytjtdjének és kozreaddjanak?, Jo-

> Erdemes felhfvni a figyelmet, hogy ez a lehet6ség nem a keleti mantra-technikdhoz ha-
sonlit, ahol egy-egy kitiintetett sz6 folyamatos ismétlése (,mantrdzdsa”) révén egyre mé-
lyebb jelentések feltdrdsa felé irdnyul a tudat, majd a jelentés§tsl elszakitott tiszta zengéssé,
amely végil tudatillapot-valtozast, s egyfajta transzdllapotot hoz létre, hanem inkédbb a
zen-buddhista koanokkal valé parhuzam felél érthetjik meg a felismerés felvillané fényé-
ben térténd magasabb létmegértés megjelenését.

3 HALTRICH, Josef: Deutsche Volksmirchen aus dem Sachsenlande in Siebenbiirgen, (5.
Auflage) W. Krafft, Hermannétadt, 1924. On-line véltozat: http://members.aon.at/fresh/
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sef HALTRICH-nak a mesék elé irt el¢szavinak® elméleti fejtegetései nyomdan épp
azt a kérdést jarjam koril, hogyan vilt a mitoszok toéredékeit 6sszegytjteni kivé-
n6 HALTRICH szdmira maga a mesegy(jtés és a mesék korili vildg e mitosz ré-
szévé. Annak nyomait keresem, hogy a mitoszi nyelvhaszndlat révén hogyan irédott
bele sajit maga is — neve révén — a mesék vilagdba. Tovabbi kérdésként felvetsdik,
hogyan médositotta a grimmi meseértelmezést a HALTRICH-i beirédds, amelyet
azon a mesén mutatok be, amely a HALTRICH-i gytjteménybdl bekeriilt a hires
GRIMM-féle gytjteménybe.®

Az OROK FORRAS: A GRIMM-MESEK

Csoddsnak tartjuk, ha vihar, vagy mds, az ég dltal rank mért természeti csapds a teljes
vetdst el is veri (...), de egy kis teriileten néhdany kaldsz mégis épen marad. § a napfény
a magdnyos és észrevétlen hajtdsokat megérleli (...), hogy aztan majd szegény, szelid
kezek gyiijtsek dssze oket, (...) hogy hazavigyék, ahol majd a télen dt tapldlékot ad-

nak, sot lebet, hogy a jovi dj magvai lesznek.’

A fenti idézet vezeti be a GRIMM-te§tvérek mesegydjteményét, amely mind a
romantika korszakdt, mind a mesék és azok tovdbbi gyijtésének megitélését meg-
hatirozza. GRIMM-ék szdmdra a mese az aranykor-mitosz ujraértelmezését teszi
lehet6vé. fgy a mesékre nem tekinthettek Ugy, mintha csak a puszta fantdzia jité-
kai lennének, illetve a ,valésdgosan is megtorténhets események szoges ellentétei.””
Ahogy a fenti széveg fogalmaz az ,égi csapas”, a vihar pusztitisa utin néhdny kaldsz,
néhiny buzaszem lesz az, ami a tdlélés lehet8ségét hordozza: tipldlékot és egy re-
ménybeli Gjrakezdés lehetSségét igéri a metafora. Ami szdmunkra, a jelen dolgozat
szempontjibdl kiillonos hangsulyt kap, az épp az a kép, amellyel GRIMM-ék a me-
sék helyzetét megvildgitani kivinjik. A metaforikus rendet az élet és a haldl ellenté-
te, az emberi vildg és a természeti vildg osszekapesoléddsa formdlja. A mesék, mint
valamely elvesztett aranykori 1étdllapot és tudds kiilonleges maradvédnyai arra hiva-

tottak, hogy a ,zermészetes”, eredeti, s ezért értékesebb 1étmédot megdrizzék és a ha-

maerchen/

4 HALTRICH, i. m. I-VIII. und http://members.aon.at/fresh/maerchen/vorwortr.htm

5 GRIMM, Jacob und Wilhelm: Die Mirchen. Goldmann, Augsburg, o.]., Vorrede: S. 9—1s.
On-line véltozat: http://www.textlog.de/grimm-maerchen.html

6 GRIMM i m. 9.

7 GEHRTS, Heino: Von der Wirklichkeit der Mirchen, Erich Roth Verlag, Regensburg, 1992.
S.s.
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gyomdny (Uberlieferung) tovabbélését biztositsik. Azonban épp a romantika kordra
— legaldbbis a mesegyjtdk feltevése szerint — maga a mese kerilt veszélybe, azaz el-
jott az ideje annak, hogy ,a szegény és szelid kezek” Ssszegyjtsék 6ket. GRIMM-ék
szerint az 1800-as évek elejére tehetd az a fordulépont, ami a kordbbi mesehagyoma-

nyoz6dds menetében a valtozast hozza:

Tualdn épp most jott el annak az ideje, hogy a meséket rogzitsiik (feSthalten —
szbszerint: szorosan tartsuk) (...) bisz egyre kevesebben vannak azok, akiknek meg

kellene érizniiik 6ket.’

z a valtozds azonban nem a mesék szimdnak csokkenésével jir, a mesék mint-
E It b k k csokk 1 jar, k t
egy 6rokké élnek, olyan természetes létez8k, amelyeknek megléte nem kérdéses, csak

azok szdma csokken, akik a meséket tudjik:

Azok természetesen, akik még tudnak meséket, meglehetdsen sokat tudnak, hisz nem a
mesék halnak meg az emberek szamdra, hanem az emberek halnak meg a mesék sza-

mdra.’

A mesék tehit itt is az élet és az élettel teli dllapot jelképei. Erre az élettel teli 4l-
lapotra egy Gjabb metafora utal, amely ennek az id6n tili létezésnek a metafizikus

eredetét tdrja fel:

A mesék puszta léte elegendd ok védelmiikre. [A mese] Gnmagdban hordja sziikségsze-
riiséget és bizonyos, hogy abbdl az orok forrdsbol (Quelle) szdarmazik, amely minden
életet beharmatoz (betaut)"’

Maga a széhasznalat a liturgikus nyelvet idézi (a harmatoz a rorité éneket idézi
fel), s egy olyan metaforahdlét sz6 a szdvegen dt, amely aztin a HALTRICH-i me-
seértésnek is kulcsmotivuma lesz. E metafordkat azonban nem tekinthetjik pusztin
diszitSelemeknek. Olyan képi vildgot teremtenek, amelyeket nem lehet valamely je-
lentésben feloldani, s igy nem vilnak elhagyhatévé. Ezzel e metaforahdlézat tdlmu-
tat a nyelvi jelek alapvetd sajitossdgain, s a valésdg egyfajta médosult megragaddsira
adnak lehetdséget.!t A forrds, a harmat a mesék éltetd természetességét megjelenits

tropusként a széveg egy késébbi helyén a mesék jelentSségét tagads, a meséket kine-

8 GRIMMi. m.q.

9 Uo. 9-10.

10 Ua.

1 v6. SZONDI, Peter: Einfuhrung in die literarische Hermeneutik, Suhrkamp., Frank-
furt/M, S. 89.

194



MESEKBEN ORZOTT KIRALYSAG

vetd és megvetd alldsponttal szemben kiilonds hangsulyt kap, hisz ezen nézet képi

megjelenitésérél ezt irjdk a GRIMM-fivérek:

Az esd és a harmat jotéteményként hull minden foldi lényre, aki azonban virdgait nem
meri kitenni a szabadba, mert azok til érzékenyek és tinkremennek, az inkdbb csak

a szobdban langyos vizzel locsolgatja oket (... )7

Amit a GRIMM-féle mesegytjtemény mindenképpen el akar kertilni, az épp bér-
miféle mesterkéltség lehetSsége. ,,Minden, ami természetes, novekedni képes’™ — hang-
zik a megéllapitds, ezért GRIMM-¢ék hangsilyozottan térekednek arra, hogy a
lehet legkevesebb beavatkozassal adjik kozre az 6sszegyjtott meseszovegeket.

Nagy kiilonbség van azon meseszovegek kozott, amelyek félig ontudatlanul, a ni-
vények csendes burjanzdsihoz hasonldan az életforrasbol kozvetleniil taplalkozva
(getrdnét) bontakoznak ki, és azok kozott, amelyekben minden csak szdndékoltan,

dnkényesen dsszetoldozvafoltozva taldlhats.™

A vizhez kapcsol6dé természetesség tehdt az élet, a meSterségesség, vagy mes-
terkéltség pedig a haldl jelképévé vilik. Ezzel GRIMM-ék felveszik azt a fonalat,
amelyet a gorég hagyomény 6ta a physis és a tekhné fogalomparral érzékeltettek. HEI-
DEGGER értelmezése nyoman a physis, a természet, az 6nmagatdl felfényls vals-
sag'®, mig a tekhné viliga mindig olyan vildg, amely az ember beavatkozdsa nyomdn

nyeri el végleges formajat'e.

A Joser HALTRICH-FELE ERDELYI SZASZ MESEK GYUJTEMENYE

Néhdny évtizeddel késSbb az erdélyi szdsz népmesék Gsszegytjtésére, és dltald-
ban az erdélyi szdszok kulturdjanak (szokdsainak, népdalainak, meséinek, nyelvi sa-
jatossdgainak) osszegy(jtésére szovetkezett néhany fiatalember. Tudatosan késziltek
a nagy feladatra, meghatdrozott elvek és tervek szerint osztottdk fel egymds kozott a
feladatokat. A szdszok — ahogy késébb egy konyvkiad6 fogalmaz — a ,német tilgy gyo-
nyéri, élettel telt friss hajtdsa”, amely épp magédnak a télgynek az életerejét bizonyitja,

12 GRIMM i. m. 10.

13 Ua.

14 Uo. 14.

15 HEIDEGGER, Martin: Einfithrung in die Metaphysik, Max Niemeyer Verlag, Ttbin-
gen, 1966. 11-12.

16 Uo. 13.
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néphagyomanya kiilonds jelentSséget kap, hisz az anyaorszdgi németséghez képest
archaikusabb dllapotokat Sriztek meg és igy a romantikus eredetiség-, természetes-
ség-eszmény megvaldsuldsiban még inkabb biztak a fiatal kutatok.” A torténelem
viharai — épp 1848—49-et irunk — ugyan hétrdltatjak a munkat, st bizonyos szem-
pontbdl meg is hidsitjik tobbik tevékenységét, mégis a mesegydjtésre villalkozé Jo-
sef HALTRICH sikerrel kezdi el a gydjtémunkit, st egész gytjtési mozgalmat indit
el, aminek eredményeképpen viszonylag nagy anyag gytlik 6ssze. A kiaddsra kerti-
16 konyv eljut GRIMM-ékhez is, akik kitors lelkesedéssel fogadjik a meséket'®, sét
miutdn sajit mesegydjteményiik néhdny darabjirdl kideril, hogy nem tisztdn ,ger-
mdn” eredetd, ezért a kiesé darabokat egy a HALTRICH-i gyjtésb6l szarmazé me-
sével is pétoljak. Ugyanakkor HALTRICH-r6l elmondhaté, hogy GRIMM-ék j6
tanitvdnya, ahogy arrdl a bevezetd dolgozata is taniskodik. Nem pusztin a grimmi
elveket veszi 4t a minél kevesebb beavatkozas sziikségességét hangsulyozva, hanem
magdban a szévegben is hitet tesz a grimmi mesegy(jtemény magasrendliségérél:
»Grimmék minden meséjében az egészséges és friss élet tiszta szellgje fiij™ De nem csak a
kimondott tizenettel tiszteleg HALTRICH a nagy el6dok elstt, mert eldszavanak
metafora-hdlézata szinte megismétli GRIMM-ék természetes/mesterséges ellentét-
parjit, illetve mesék és a mesegyjtés kapcsin végigvonul egy a vizhez kapcsol6dé
metaforasor. Ebben a sorban a mesék mindig az éltetd vizhez kapcsolédnak, mig a
meséket fenyegetd jelenségek, erék egyfajta szétesettséget, a nem természetes vildg-
ra jellemz§ allapotot mutatnak. Nézziink néhdny példit: HALTRICH el8szava sze-
rint legelsé mesével kapcsolatos élményei a gyermekkordba nyudlnak vissza, amikor
azok ,felfrisstilé&t”, egyfajta Gjjasziiletést jelentettek.”® A szoveget ezutin pedig szinte
elontik a vizes metafordk, amelyek mind a mesegyjtés folyamatihoz kapcsolédnak.

A mesék ugyanis nem pusztin egy tirgyilagosan megragadhaté folyamat részeként
kertilnek a kutaté elé, hanem ,mintha egy forrds nyilt volna meg” (bald eine Quelle
zu er6ffnen), amely ,gazdagon drad” (reichlicher Zufluss), s még ,sokdig nem meriil
ki” (nicht erschipft sein wird)?!. A tovdbbiakban, amikor HALTRICH didkjai — ki-

17 HALTRICH, Joseph: Aus dem Vorwort zur ersten Auflage, Us. Im. 1.

18, megdriltem a kinyvnek, a szdjhagyomdny néhdny kiilonleges és figyelemre méltd darabja taldl-
hatd benne ... GRIMM, Wilhelm: Brief an Herrn Professor Joseph Haltrich, 08.07.1856
in HALTRICH Id. X.

19 HALTRICH Id. ITI.

20 HALTRICH Id. VI.

21 HALTRICH Id. II.
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sebb vonakodds utin — bekapcsolédnak a munkdba, Gjabb és tjabb mesék bukkannak
fel. E mesék kapcsan is ezt a képet viszi tovibb HALTRICH:

(...) igy aztdn hamar nagy mennyiségben dramlottak (Stromten) hozzdm a mesék, s

minden vakdcid utin gazdag volt az aratds.”

GRIMM-¢k el8szavinak néhdny kaldsza, Ggy tiinik, ebben a szévegben megsok-
szoroz6dik. HALTRICH nem pusztin a mesék sszegy(jtésének feladatit értette
meg, s kovette hiiségesen. A GRIMM-i szoveg, amely a mesegy(jtés torvénykonyve-
ként a1l a kés6bbi mesegy(ijtdk és néprajzkutatdk elstt, HALTRICH szdmara nyelvet
is ad, olyan nyelvet, amelynek kettSs kétése van: egyfels] GRIMM-ék utolérhetet-
len mintajinak (nach dem unerreichbaren Muster) kovetését tlzi ki célul, masfeld] e
nyelv bevezet abba a nyelvbe, amely mar nem pusztin az informaciéatadds nyelve,
hanem t6bb ennél, a mesék birodalmanak titokzatos nyelvévé vilik. A nyelv e ket-
t6s, mimetikus és mitikus vondsinak felbukkandsa az el8sz6 tovibbi részeiben is jol
nyomon kévethetS. A mesei vilighoz egyfeldl tehit a vizzel kapesolatos metafordk
tarsulnak, amelyek pedig az élettel teli dllapotot, a mesék kulonleges 1éthelyzetét vi-
ligitjdk meg. Ahogy GRIMM-éknél a mesék egyfajta novényi életmédhoz kapeso-
l6dnak, HALTRICH szdmara épp a mesék taldradasa és burjinzdsa vezet a tovabbi
lépésekhez. HALTRICH arra szdmitott, hogy a hozzd nagy mennyiségben dram-
16 mesékbdl egy-két év alatt 6sszedll az a mesekorpusz, amely kialakuldsa utdn aztin
lezdrhatdva teszi magat a gy(jtési folyamatot. Arra jott azonban rd, hogy a mesék fo-
lyama a folyton felbukkand djabb szovegvariansok, eltérd viltozatok miatt soha nem
fog megdllni, nem lehet egy lezdrt, végsé dllapothoz eljutni. Erre épp gytjteményé-

nek egyik példdzatos meséjével utal:

Egy éve, nagy oromomre beldttam végre, hogy ez [a mesefolyam megélldsa] még so-
kdig nem fog bekovetkezni. Ugy véltem, olyan vagyok, mint az az egyiigyi paraszi,
vagy a négy ujj a mesénkben, amelyek a folysparton dllva arra virnak, hogy a viz
végre elfolyjon.”

Ez a felismerés pedig donté jelent8ségi lesz a mesegy(jtés szempontjabdl, hisz a
mesék eddigi draddsa helyett dttevédik a hangsuily arra, hogy megoldja azt a para-
doxnak latsz6 feladatot, amely rogziti ugyan a meséket, de ugy, hogy a mesék maguk
mégis megdrizzék rogzithetetlenségiiket. E chiasztikus alakzatban HALTRICH e
kérdés kapcsdn Gjra az eurépai gondolkoddsi hagyomany egyik vezérgondolatit, a sz6

22 HALTRICH Id. IT-III.
23 HALTRICH Id. III.

197



BODIS ZOLTAN

és az irds viszonyit értelmezi Gjra, egyben a GRIMM-féle mesegydjtés kezdeti ta-
pasztalatdra is visszautal. GRIMM-¢k szdmara ugyanis elGszor el kellett fogadtatni,
hogy a széban megdrzott mesekincs ugyanolyan értékkel bir, mint az irodalom irott
mifajai. Eleinte sok mesekozl6 nem szivesen fedte fel magit, hisz a kozvetlen kor-
nyezetében megvetés és guny illette a mesemonddst.?* HALTRICH szdmara a me-
semondé azonban mdr maga az a személy, aki mesemondéi képessége révén valami
tobbet tud, mint amit az irds képes visszaadni e hatdsbol. A mesegyijté legfontosabb
feladata tehdt a szébeliség megdrzése, az irds olyan dtalakitdsa, amelyben a lehetd leg-

tobb Srizhetd meg a szobeliségbdl.

Mily fenytelen és kopottas még a legkivdlobb feljegyzés is egy jo meséld élettel teli
eléaddsihoz képest (...) Eleve lehetetlen az irodalmi német nyelven szdamos eleven
népnyelvi kifejezést és fordulatot visszaadni. S ugyanigy lehetetlen irdsban megjele-
niteni az elbeszéld vdltozatos hangjdtékdt, arckifejexését, szemének villandsdt, rész-

VéLét, oromét vagy épp félelmét, amelyekkel mind-mind hatdst gyakorol a /ya/lgato’m.”

HALTRICH szerint tehdt a mesék irott viltozata akkor képes mégiscsak felidézni
e hatdst azok szdmdra, akiknek madr van személyes tapasztalatuk e téren, ha az irott
véltozatot a mesegyjtd , tisztan” és ,természetesen tartia meg”. HALTRICH ugy véli,
hogy az dltala ,megtartott” sz6vegek még nem érik utol a GRIMM-gyijtemény mi-
néségét, mert néhdny helyen ,zilzottan ragaszkodik a mesélé szavaihoz”, mashol pe-
dig ,beteg, szentimentdlis vonds” maradt a sz6vegben.?® A tisztasiggal, a mesegy(jts
megtisztitd, idealizal6 feladatdval szemben a szavakhoz valé tulzott ragaszkodas, a
természetes létméddal szemben pedig a szentimentélis forma 4ll. Ki kell emelniink
HALTRICH-nak a SCHILLER-féle naiv-szentimentélis fogalompdrhoz valé kap-
csolédasat. Ugy tinik, HALTRICH tudatosan idézi fel a schilleri terminolégit, s
ezen az uton haladva a jelen olvasat is tovabbléphet HALTRICH-i gondolatmenet
puszta reprodukeéjan. Amit ugyanis HALTRICH sajat hibdjanak vél — szévegé-
nek szentimentdlis vondsait —, a schilleri definici6 fel6l olvasva — a szentimentilis az,
ami ,nem azonos onmagdval” (uneinig mit sich selbst), épp arra a kérdésre irdnyitja fi-
gyelmiinket, amelyet dolgozatunk elején SAUSSURE nevéhez kapcesoltunk. Azon
a ponton ugyanis, amikor HALTRICH a nyelv kérdését, a meséket hordozé nyelv

kérdését hozza szdba, sajitos médon elStiinik a széveg metaforikus szerkezetére épii-

24 WEISS Jénos: A mese a német romantikdban — Kisérlet a GRIMM-tes§tvérek mese-értel-
mezésének rekonstrukeidjdra, Didakt, Debrecen, 2003. 8o.

25 HALTRICH i. m. ITI.

26 HALTRICH i. m. ITI.
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16 rejtett dimenzié. Ha ugyanis a nyelv pusztin az informdciddtadas eszkoze lenne,
nem jelentene gondot a mesék lejegyzése, minél pontosabb reprodukildsa. Azonban
HALTRICH épp azt érzi meg, ugyan sajit szovegének hidnyossigaként, ami ezt a
litszélagos azonossigot konnyen megteremtd, eszkozszer( nyelvfelfogdst megingat-
ja. Az a nyelvhaszndlat ugyanis, amely massd vilik, s nem azonos 6nmagaval, hanem
a szavak kozotti szavakat is hallhatéva teszi, amely nem pusztin a jel-nyelv jellegze-
tességeit hordozza, hanem megjelenik benne a sz6vegek kezelhetdségébe vetett hit
megrendiilése, miszerint a jelek az elsédleges jelentésiikkon tdl még valami m4st is
megjelenitenek, épp ebben a szentimentalis vondsban ragadhaté meg leginkabb. Az
alig észrevehetd vonds ugyanis eltereli figyelmiinket egy mdsik irinyba, mégpedig a
mitikus nyelvhaszndlat azon lehetSsége felé, amelyben a nyelv mésként engedi ven-
ni ugyanazt. Ez az olvasisi méd, amelyet Thomas SCHESTAG kutatdsai nyoman
literaris hermeneutikdnak neveziink,?” nem a szévegek linedris olvasata mentén halad
elére valamely jol megragadhatd jelentés felé torve, hanem a szévegekben mindig is ott
rejlé zavarba ejtd tendencidra hivja fel a figyelmet. A jelek 6sszességeként értelmezett
nyelv megingdsa a jelek kozott szétszort neveket engedi latni. A SAUSSURE-] felte-
vés, miszerint a nyelv mitikus elemei anagrammatikus médon tartjik dssze a szévege-
ket, Ggy tinik nem csak a mitikus, illetve a mesei sz6vegek sajdtja, hanem maganak
a nyelvnek a sajatossdga. Ha ugyanis e feltevés feldl vesszik sorra a HALTRICH-i
szbveg csomdpontjait, sajitos mintdzat rajzolddik elénk. A széveg ugyanis nem csak
a mesegyijtés és a mesék értelmezési keretének megaddsa, hanem a mesékért sza-
vatolé név — HALTRICH — sajitos szétiréddsdnak nyomait figyelhetjilk meg benne.
A név a széban pedig a nyelv médiumaban megvalésulé megismerés lehetéségét tirja
fel eléttiink. A mdr idézett részletben, amikor HALTRICH szdméra a mesék 6z6nlé
dradasa inkdbb madr kitGzott feladatdnak akadélyava valt, igy irt: , Elbatdroztam, hogy
megdllok...**” Ez a fordulat azonban t6bb, mint egy egyszert, elkoptatott fordulat, s
igy talmutat a nyelv puszta k6zI6 funkcidjdn, s az els6dleges jelentésen tul a szavak
hangalakja keriil a figyelem kozéppontjaba. A masképp értett sz6 pedig a nyelv miti-
kus karakterét tirja fel eléttiink. Ebben a megdlldsban ugyanis, maga HALTRICH
— a széban a név — valik téredékesen hallhatéva: , Darum beschloff ich, einmal Halt zu
machen..” Megallni — Halt machen. Ez pedig a széveget papirra vets személy 6nazo-
nossigat teremti meg, hisz a megéllds — Hal/t — tette szimunkra HALTRICH alakjat
azzd, akivé § szeretett volna valni: a szdsz mesék Osszegyjtdjévé. E nélkil a megal-

27 SCHESTAG, Thomas: Parerga: zur literarischen Hermeneutik, Klaus Boer Verlag, Miin-
chen, 1991.9-10.

28 HALTRICH i. m. III.
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las nélkiil HALTRICH szerint a mesék dramldsdt nem lehetett volna feltartéztat-
ni, s igy azok éhatatlanul elt(intek volna az id8k sodrdsdban. S ha figyelmiinket épp a
szintén mdr idézett HALTRICH-i ars poetica felé forditjuk, a mesegyjt6 neve ma-
gukkal a mesékkel fonédik 6ssze: az irott meséknek a széban elmondott mesék ,egy-

szerliségét és természetességét” kell ,megtartaniuk”, a német szévegben: ,gehalten” *

Mindaz tehit, amit HALTRICH a mesék 1ényegének lat, csak akkor valik elérhe-
tévé gyljteményében, ha azokat valdéban megtartja: HALTRICH — Halt — ... halten.
Ez a furcsa, alig észrevehet$ mintdzat beleirja a meséket djrateremtd alakot — egy
szentimentdlis, 6nmagdval tehdt soha azonossd vdlni nem tudé vondssal — a mesé-
ket koriilvevs szévegbe. Megjeleniti azt a tendenciat, amely szerint lehetséges a me-
sék rogzitése, lehetséges a nyelv révén az 6nazonossigig — mind a személyes, mind a
nemzet 6nazonossigit igazolé — mesegy(jteményig eljutni. A név misik fele, anél-
kiil, hogy jelen olvasatunk 6nkényessé vdlna, azonban épp a misik, a régzithetetlen-
ség, a folytonos kibillenés és megingds tapasztalatit hozé tendencidt hozza széba.
HALTRICH nevének masodik fele — -rich — ugyanis magat a szasz dialektust idézi
meg, amelybdl a meséket — néhany kivételtdl eltekintve - HALTRICH-nak at kellett
tltetni a ,tavoli anyaorszdg” nyelvére. S ahogy fentebb lattuk, épp az eredeti széve-
gek nyelvéhez valé esetleges tulzott ragaszkoddst™® latja szerz6nk sajit meseszovegei
egyik problematikus pontjinak. A -rich ugyanis az irodalmi német nyelven -reichként
lenne hallhaté, s j6l lathat, hogy ez a szdsz dialektusbdl németre forditott névtéredék
a HALTRICH-i projektet veszélyeztet kontextusban fordul els. A szoveg elején a
mesefolyam meginduldsa kapcsin HALTRICH arrdl irt, ,egy olyan forrast sikeriilt
fakasztanom, amely hirtelen b8séges — reichlich — dradattal 6ntétt el”, majd késébb
arrdl ir, hogy ,béséges — reiche — volt az aratds minden vakdcié utn”. S ez az a bdség,
amirdl mdr sz6 esett, ugy drasztotta el a gyjtét, hogy szinte meghiusitotta az eredeti
célkitizéseket, ezért ezt a bséges dradast kellett megallitani. Ha mesék zavarba ejté
bdsége nem vilt a mesegydjtemény elkésziilésnek végleges akaddlydva, akkor egy ma-
sik pont, ahol HALTRICH nevének mésodik fele ismét felbukkan, a grimmi minta
elérhetetlen tokéletessége: unerreichbarer Muster. Az a folytonosan vissza-visszatérd
onértékelés, miszerint a GRIMM-féle mesegytjteményhez képest HALTRICH-¢
nehézkesebb, s a természetesség vigyott idedljat nem képes teljes mértékben meg-
valésitani, ugyancsak a mesegytjtemény létrejottének végleges akaddlydvd vilhatott

volna. Egy helyen igy fogalmaz:

29 HALTRICH i. m. ITI.
30 HALTRICH i. m. III.
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Ha jol latom, az elbadds kivdnatos kiegyensiilyozottsagdt, amennyire ez a kiilonfé-
le mesék tartalmi és hangnembeli viltozatossdiga miatt egydltaldn lebetséges, nem ér-
tem el.’!

Nem értem el — nicht erreicht. A bizonytalansig, a kudarc, a meg nem valdsitott
feladat, az el nem ért szinvonal a -reich/~rich név toredékéhez kapcsolédnak. A két
névtoredék torténete pedig — Halt és -rich/reich — olyan narrativat dllit elénk, amely
a haltrichi mesegyfijtés legfontosabb 1épéseit tartalmazza: a megillds és megtartds —
Halt - halten — a b6séges — elérhetetlen — nem értem el, azaz reichlich — unerreichbar —
nicht erreicht, kettSs tendencidjit, s azt a chiasztikus alakzatot, amely e két ellentétes
erévonal mentén rajzolédik ki. Ez a chiasztikus szokép a szényelven belil valami va-
ratlan, valami mds megjelenését teszi lehetévé, amely ,,a mitikus nyelv részévé vélik”,
s a ,kommunikécié szubsztancidlis elemét” engedi megtapasztalni. A mesék nyel-
visége felé fordul6 HALTRICH szdmara 6nmaga, a mesék nyelvébe beleirédo, s ez-
zel a nyelv mélyebb megértésének és az onazonossig megteremtésének tapasztalatat
hordozé név titka tarul fel. Ez a tapasztalat vezeti el ahhoz a felismeréshez, hogy a
mesék nem pusztin egy képzeletbeli mizeum tirgyai, hanem olyan erdt jelentenek,

amely a német népet megvédi az 6t fenyegetd pusztuldstol:

Egy olyan nép, amely a nyelvét és az 6si idok teljes szellemi 6rokségét szdmos heves vi-
har sordn is oly sokdig hilen megdrizte, s amelyben még most is megpezsdiilnek és fel-
szinre tornek az dsi élet friss kiitjai, nem pusztulhat oly gyorsan (-..)s képes arra, hogy

a mindent szétrombold kiilsé dradattal szemben véddgdtakat emeljen.

A MESE: TUKOR £ES ADOMANY

HALTRICH szamara ugyanakkor egy mdsik szinten is szorosan Gsszekapcso-
16dik a mese és a nyelv kérdése. A szovegben két helyen is definiciészertien ragadja
meg a meséi, az dltala gy(jtott, s feldolgozott mesék legfontosabb jellegzetessége-
it. Mindkét széveghely oly médon mutatja be a meséket, mintha azok 6ndllé 1étez6-
ként, sajit nyelvet birtokolva létesitenének kapcsolatot a mesék olvaséival, hallgatéival,
egész pontosan azokkal, akik a mesékkel széba elegyednek, s hajlandéak arra, hogy
sz6t viltsanak velik. A mesék ezen tulajdonsiga kiilonos jelentdséggel bir, ugyan-

is arra kovetkeztethetiink ebbdl a felfogdsbél, hogy a mesék nyelve — amellett, hogy

31 HALTRICH i. m. III.
32 vo. BARTHES, Roland: Mythen des Alltags, Suhrkamp, Frankfurt/M 1964. S. 8s. ff
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egy személy, egy nép nyelvének hordozéi is — egy mdsik, a mesei torténeten tali nyel-
ven szblalnak meg, amely nyelv sajitos médon arra hivja fel a figyelmet, hogy mi is a
nyelv valéjdban, milyen médon érthetjitkk meg a nyelv jelenségét. Ezért merdl fel az
a kérdés, hogy olvashaték-e e mesék ugy is, hogy egyfajta 6ntiikr6z6 alakzatként sa-
jat létmédjukra reflektalnak, sajit nyelvi §tatuszukat értelmezik djra. Az elsé meg-

hatdrozis szerint:

E népmesecket legeldszor is a szdsz nép fiainak, ldnyainak viszem el. Hisz a mesé-
ket az 6 tulajdonukbol vettem el, hozzdjuk kell hat exért legeldszor szolniuk. Azért,

hogy benniik, mint valamely tiikorben, meglathassik szellemi lényegiiket és életiiket. 33

Az embereket megsz6lité mesék, amelyeket HALTRICH, mint a mesék gydmyja,
legel8szor azokhoz akar elvinni, akiktdl & is kapta. A mesék visszatérve eredeti ko-
zegiikbe, sajit természetes vildgukba azonban dt is alakulnak, hisz olyan bolcsesség
hordozéi, amely, 4gy tinik mar nincs meg, vagy csak nehezen elérhetd a nép gyer-
mekei szimdra. A mesék egyfajta onismeretre vezetnek, hisz tiikorként azt kell meg-
mutatniuk, ami a nép lényegét, mélységét adja. Es talin ez a legérdekesebb pontja
a HALTRICH-i mese-felfogasnak. A mesék ugyanis csak visszatérésiik utdn, mi-
utin HALTRICH a meséknek nyelvet adott, valhatnak olyan tikérré, amelyben a
kordbban elrejtett igazsdg felfénylik. Ugyanakkor littuk azt is, hogy a mesék nyel-
ve a HALTRICH-i nyelvet is dtalakitotta, hisz a mesegydjtés torténetét bemuta-
t6 szoveget atszovik a HALTRICH nevének anagrammatikus téredékei. Mintha a
mesék sajdtosan ,megszolalé” nyelve legeldszor HALTRICH szdmdra mutatta vol-
na meg, egy széttort tikor cserepeiként, a sajit ,szellemi lényegét és életét”. Ez az
anagrammatikus nyelvi tapasztalat, amely a nyelv hatdrait engedi latni, pirhuzamba
allithat6 azzal a nyelvi jelenséggel, amely a széjatékokban’®* nyilvinul meg (a mesék-
ben természetesen ez is nagy szerepet kap). A sz6jaték retorikai ereje abbdl adédik,
hogy egy sz6 hangalakjanak kettds kontextusa egyszerre jut érvényre, s ezéltal sajitos
oszcilldci6 indul meg a két kontextudlis sik kozott. Ugyanez megfigyelhetd nagyobb
nyelvi egységek estében is, ahogy err6l Hans-Jost FREY kutatdsai beszdmolnak:

Minden tovibbi nélkiil lehetséges az, hogy egy szoveget kontextusdibol kiragadva egy
mdsikba helyezziink dt. Ex nem csak minden olyan olvasatnadl torténik meg, amely

kénytelen megvdltoztatni a szoveg eredeti szovegkornyezetét, s azt az olvasiéba he-

33 HALTRICH i. m. IV.
34 FREY, Hans-Jo§: Wortspiel und Sprachwirklichkeit. In Sprache im technischen Zeitalter
32 (1994), Nr. 132, S. 455-468.
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lyezi dt, hanem a szivegek torténetisége is ugyanezt eredményezi, hisz ugyanahhoz a
hangsorozathoz egészen kiilonféle tarsadalmi viszonyok tarsulnak, amelyek igy a val-

tozatlan jeleket a meguvdiltozott kontextus miatt ij jelentésekkel ruhdzzak fel.

A mesék esetében épp ez a kontextus-viltds jelenti a fordulatot, hisz a kordbban
onértelmezd, kozosségteremts mesei szovegeket puszta szérakoztatisként, vagy még
inkdbb felesleges és tilhaladott, nevetséges szovegekként értelmez8 Gjabb torténel-
mi kontextussal szemben fogalmazza meg magit a mesegyjtk sora. Szdndékuk
szerint épp a mesék régebbi kontextusdnak felelevenitése jelentheti egy-egy nép ere-
deti létének feltdrdsdt és 4j megvaldsitisit, azaz nem a tirsadalmi valésdg értelme-
zi a nyelvi jelek sorit, ahogy az a koz16, szényelv esetében fordul el8, hanem a nyelv
valésdga révén, a név-nyelv erejével kivinjik megviltoztatni a tdrsadalmi valésdgot.
Ezzel idtalakul a megszokott jel-jelentés §truktira, megfordul jel6ls és jelolt hierar-
chikus viszonya. HALTRICH azzal, hogy nem csak a kontextus-véltis elvi lehets-
ségeit haszndlja ki, s ennek tapasztalatat kivanja érvényre juttatni az erdélyi szdszok
koérében, hanem 6nmaga is belesz6védik a mese nyelvébe, felerésiti e nyelvi tenden-
cidt, hisz a kontextus-viltds torténelmi idében lejitsz6dé folyamatit sajdt szovegé-
ben egyidejiileg valositja meg, amikor a szdsz mesék 6sszegyjtésének torténetét sajit
torténetével titkoztetve a megszokott nyelvi szerkezet anagrammatizdléddsdig jut el.

HALTRICH mesegytjteményének zdréformuldjiban pedig éppen ezt az erdt tu-
lajdonitja meséinek, amely nem csak a szdszok, hanem a teljes németség 6nazonossa-

gianak kiteljesedését hozhatja el:

E népmeséket adomdnyként ajanlom fel a tdvoli anyaorszdgbeli testvéreinknek. Ta-
niibizonysdgot tesznek arrdl is, hogy a hatalmas német tolgy kis hajtdsa, amelyet a ti-
voli keletre iiltettek at, mdra madr ficskdvd cseperedett, s még mindig 6rzi az Osi életet
és erdt. S a kinti teslvéreink felismerik majd errél, hogy egy test és egy lélek vagyunk,
s ezért jotét lélekkel, bardtsaggal emlékeznek rank.”®

A mesék ,adominya” a németség virtudlis egységét kivinja megvaldsitani.
HALTRICH itt egyfajta ritualis nyelvezetet hasznal, mind a mitikus jelképek (tolgy-
fa, anyaorszdg), mind a nyelvhaszndlat (adomdny, test-lélek, részvét) tekintetében.
HALTRICH ugy éll eléttink e sz6vegben, mint a mese-liturgia f8celebransa. Végiil

pedig egy a mesék hangulatit, s szévegét idéz$ bucsiformuldval zdr, mintha a mese-

beli 6reg kirdly bocsitand utra fiait:

35 Uo. 463—464.
36 HALTRICH Id. IV.
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I:gy induljatok hat a nagyvildgba ti csendes, szerény mesék, s ahol nyitott gyermeki
értelemre és fogékony lélekre leltek, oda térjetek be, s ott legyen maradandos lakotokP”

A mesék tehat kilépnek HALTRICH gydmsdgabdl az ,idegen vildgba”, 6nélléan
kell megszolalniuk, csendességiik, HALTRICH iltal feltételezett némasiguk pedig
csak ,nyitott és fogékony” befogaddk szdmdra teszik lehet6vé, hogy valéban tapasz-
talatot szerezzenek réluk.

Ha ezen el6zmények utdn tekintiink a HALTRICH-i mesék sorsara, latjuk, hogy
a vért hatds valéban nem marad el. GRIMM-ék lelkesen tdvozolték a mesegyijte-
ményt, amely gyorsan az erdélyi szdszsig kedves konyvévé vilt, tobb kiaddsban is
napvildgot litott. A mesék 6ndllé élete azonban valéban inkdbb a némasdg, az el-
némulds felé vezet. Amikor ugyanis a ,nagy német tolgy” reprezentativ mesegyj-
teménye, a GRIMM-gytjtemény néhdny darabjirdl kiderilt, hogy esetiikben nem
germdn eredetd mesékrél van sz6, kézenfekvének tiint, hogy a HALTRICH-i gyj-
tésb6l meritsenek. , A kirdlylanyrdl, aki kastélyinak ablakibol mindent litort”*® cimd
mese ,,Tengeri nyulacska” cimmel be is kerilt a gy(jteménybe, azonban érdemes 6sz-
szevetni a HALTRICH-i és a GRIMM-i szovegvaltozatot, mert igy még jobban lat-
haté Haltrich szovegkezelésének anagrammatikus jellege. A mese egy kirdlylanyrél
sz6l, aki nem akar férjhez menni, ezért azt a prébit éllitja kérdi elé, hogy ugy rejtéz-
zenek el, hogy ne lassa meg Sket. Mivel azonban kastélya tizenkét ablakdbdl egész
birodalmit (Reich) beldtja, ezért ez a feladat valéjdban teljesithetetlen. El is buknak
a kérék, s életiikkel fizetnek. Egy legény azonban azt kéri, hadd legyen hdrom pré-
baja. Miel6tt a probdkra sor keril, vaddszni indul, egy hollét, egy halat és egy rékat
kapna puskavégre, dm mindegyik dllat kegyelmet kér és kap. Amikor eljén a prébak
ideje a segitd dllatok sorra megjelennek, s biztonsigos rejtekhelyeket kindlnak a le-
gény szdmdra, dm az els két alkalommal hidba, hisz a kiralyldny valamelyik ablak-
bél meglitja a legényt. Az utols6 préba elétt a rékdt hivija a fit:

Hovd-hovd te kotoréklaks? En meghagytam az életedet, hdt most te meg adjal nekem
tandcsot, hovd bijhatnék el iigy, hogy a kirdlyledny észre ne vegyen?
A réka elgondolkozva csovilta a fejét, majd igy szolt:

— Hm, hdt ez bizony nehéz dolog. De wvdirj csak, megvan! Gyere utdnam!”

37 HALTRICH Id. V.
38 HALTRICH i. m. 167-169. (ATU 329)
39 Uo. 167.
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A GRIMM-gytjteménybe bekeriilt mese azonban nem csak cimében valtozott,
fordulataiban, hangvételében, §tilusiban is dtalakitisokat vehetiink észre a szévegen.

A fenti részletet példaul GRIMM-ék a kévetkezé médon adjik kozre:

— Te minden kotorékot ismersz — mondta a fill —, én meghagytam az életedet, hdt most
te meg adjdl nekem tandcsot, hovd bijhatnék el 1gy, hogy a kirdlyledny észre ne ve-

gyen?
— Nehéz dolog! — felelte a roka, s elgondolkozott. Végiil igy kidltott: ,Tudom mdr!*

A két szovegrészletben elsé pillantdsra jél lathats, hogy a GRIMM-féle vilto-
zat leegyszerdsiti a parbeszédek hosszabb mondatait, illetve olyan inquit-formuldkat
épit be, amelyek folyékonyabbd teszik a meseszoveget. Azonban ha pontosabban nyo-
mon kovetjik a széveget, kiillonosen a német viltozatot, akkor lithatd, hogy a leg-
fontosabb viltozds az, hogy GRIMM-ék kihagynak egy részletet a HALTRICH-i
szovegb6l. HALTRICH-ndl: — Hm, bt ez bizony nehéz dolog. De vdrj csak, megvan!
Gyere utinam!” GRIMM-éknél: ,Nehéz dolog! ... Tudom mdr!” E mondatok a leg-
fontosabb mesei részletet hordozzdk, hisz a rékdnak ez az 6tlete teszi majd lehet6vé,
hogy a fid tilélje a prébat, s elnyerje a kirdlylanyt, s a kirdlysdgot. Ezutin viszi el a
réka a fiat egy forrdshoz, amelyben megfiirddve dtviltoznak, a réka keresked6vé, a fia
tengerinyulacskdvd, s igy rejtéznek el a kirdlyliny mindent 1dt6 szemei elsl. Ha tehat
a két szoveg kiilonbségét vessziik szemiigyre, ugy tinik, mintha maga HALTRICH
lenne az, aki a mese héseként maga is elbudjik a szévegben, s GRIMM-ék épp ezt
nem veszik észre, ezért ezt a részt kihagyjak a szovegbdl. Ha a mese szévegét azon-
ban nem csak egy mesei idedltipus fel8l olvassuk, ahogy GRIMM-¢k tették, hanem
olyan szovegként, amely HALTRICH keze nyomait is magan viseli, akkor nekiink,
kései utédoknak észre kell venniink a szavak kozé rejtett szét: a szényelvbdl felbuk-
kané név téredékét. S ez anndl is indokoltabb, mert e széveg épp a latds megviltoza-
sdrdl, s arrdl a mesei lehet8ségrél sz6l, hogy mds alakban ugyan, de a szemiink el8tt
van az, aki a torténet f6hése, s akinek az élete mulik ezen. A német szovegben, ame-
lyet GRIMM-ék kihagytak, ezt olvashatjuk (vastagitva a kihagyott rész):

Hm, das ist ein schweres Stiick; doch halt, ich hab’s!
(A német szoveg szorosabb forditdsa igy hangzik: ,Hm, nehéz dolog; de dllj, én mdr
tudom!”)

40 GRIMM 1d. 567. A szoveg e részletét ugy forditottam le, hogy a 6. labjegyzetben idézett,
magyar nyelvre tltetett HALTRICH-sz6veget vettem alapul, hogy jobban lithaté legyen,
hol tér el a grimmi sz6veg az eredetitél.
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Valéban nehéz dolog, az eredeti német szévegben darab az, amire itt fény deril,
mert ami a sz6vegbdl kihullik, az nem mds, mint a név egy darabja, azé a névé, amely
tikorként és adomdnyként hozta szemiink elé a meséket, Ggy ahogy azokat aztdn ol-

vasoként végil ma is keziinkbe vehetjiik:
halt, ich— HALTRICH

Ez a furcsa, téredékes névrejtés, olyan széjatékként van jelen a mesében, amely csak
a ,nyitott gyermeki értelem” és ,fogékony 1élek” szimara valik hallhatévd. Talin nem
véletlen a gyermekek alakjanak megidézése sem, ugyanis szimos példit ismeriink
arra, hogyan véltak az archaikus sz6vegek mara a gyermekeknek sz616 kéltészet da-
rabjaivd, hogyan vesztették el eredeti kontextusukat, s hogyan alakultak at az egykor
jelentGségteljes rdolvasisok, imadsdgok a felnétt vildg szdmara puszta jatékos formu-
ldkka. Itt e mesében épp forditva torténik mindez, mert a sz6jiték formdlja it a sz6-
veget ugy, hogy az Ujra az egyszerd mesei torténetnél mélyebb, sajitos felismerésekre

vezet$ jelentést kap. FREY szavait idézve Gjra:

A szdjdték a retorika azon kritikus pontja tehdt, amely ponton a nyelv tobbé mdr nem
maradhat kérdésekkel nem illetett eldfeltétel, hogy csak pusztin a nyelv alkalmazdsa
legyen a vizsgdlatunk targya, hanem maga a nyelv vdlik kérdésessé, s a nyelv uralha-

tdsdgdt maga a nyelv ingatja meg.”

A nyelv, a mese nyelve teht nem csak a kozlésfolyamat részeként valik értelmez-
het6vé, hanem olyan lehetSségeket is elénk tar, amely a nyelv hangzdsdnak, metafori-
kus rendjének, tehat inkdbb a nyelvnek magihoz a nyelviséghez szorosan kapcsol6dé
a tendencidit juttatja érvényre, s igy lehet forrdsa olyan felismeréseknek, tudati dtala-
kuldsnak, amelyek mitikus jelentésképzé erejét engedik latni.

41 FREY, Hans-Jo§t i. m. 467.
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HALTRICH UND SEIN MARCHENREICH
Der Siebenbiirger Sammler und die mythische Sprache der Mdrchen

Z EICHENSPRACHE VS. NAMENSSPRACHE

Wenn wir die wichtigste Zielsetzung der Romantik, die Erschopfung des geisti-
gen Hintergrundes der neuen Epoche, die anhand der Schlegelschen Forderung nach
einem ,Neuen Mythos“ nicht nur als eine romantische Neugestaltung der verschie-
denen Kunétrichtungen, der Philosophie und der alltiglichen Ordnung betrachten,
sondern als eine Erscheinung der Eigentiimlichkeiten der Sprache selbst, die im-
mer wieder einen Mythos hervorrufen will, dann zeigen uns die Volksmirchen, die
fir die Romantik eine echte Quelle der mythischen Denkweise und Weltanschau-
ung darétellten und die damals kompilierten Mirchensammlungen, was fiir innere
Spannungen und Tendenzen in der Romantik wirken konnten. Die Problematik der
mythischen Sprache wird wohl nicht als eine $tilistisch-linguistische Frage darge-
§tellt, sondern als eine sprachphilosophische, ontologische Frage: als die Frage nach
der Sprache selbét. Das Verétindnis des Verhiltnisses zwischen dem Mythos und der
Sprache hilft uns dabei, diese wichtige Erscheinung nicht nur als Produkt der ro-
mantischen Sprachauffassung zu betrachten, sondern als einen wichtigen Charakter-
zug der Sprache. Die Sprache der Mythen gilt nimlich nicht einfach als InStrument
fir das Erzihlen von den Menschen- oder Gottesgeschichten, sie it nicht nur Tri-
ger symbolischer oder moralischer Inhalte, sondern sie ist eigentlich eine schépferi-
sche Kraft, die es er§t erméglicht, mythische Texte zu formulieren. Die Sprache it
also nicht einfach ein In§trument, sondern die Bedingung aller Mythen. Diese An-
sicht wurde als eine moderne, wissenschaftliche Annahme zuer§t von Ferdinand de
SAUSSURE formuliert, dem Begriinder der semiologischen Auffassung der Spra-
che. Diese Sprachauffassung als Zeichensprache hat ja eine riesige und weit ver-
breitete Wirkung, die die ganze moderne Denkweise durchwebt. Sie scheint eben
eine Sprachauffassung zu sein, die eine Entmythisierung der Sprache i&t. Jean STA-
ROBINSKI, einer der Nachfolger der Genfer Linguistischen Schule, veréffentlichte
1964 die Anagramme-Studien' von Saussure, die anhand der Erklirungen STARO-

1 STAROBINSKI, Jean: Worter unter Wirtern: Die Anagramme wvon F. de Saussure,
Frankfurt/M-Berlin-Wien, (iibers. H. Beese), Ullstein Verlag, 1980. Diese Studien sind
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BINSKISs genau diese verbreitete Zeichensprache erschittern. In diesen Studien hat
Saussure verschiedene mythische und sakrale Texte untersucht und die These formu-
liert, dass diese Texte nicht einfach Ausdruck mentaler Inhalte sind und deren Spra-
che nicht nur beim Informationsaustausch eine Rolle spielen. Ohne eine endgiltige
Definition festhalten zu kénnen, hat Saussure ein anderes Sprachsystem gefunden:
die Sprache der Mythen. In diesem Sy§tem sind die verschiedenen Teile der Spra-
che (Laute, Wortsilben, Worter) als eine Kraft der Textgenerierung da, die Spra-
che selbt i§t mehr als Triger der gewohnlichen Zeichenfunktion und Vermittler der
Bedeutung. Als Beispiel hebt SAUSSURE die spitromischen, lateinischen Hym-
nen an verschiedene antike Gotter hervor, in denen die Gotternamen in den Texten
wie ein geheimes Bild in einem Gewebe verteilt und wie eine mise an abyme Figur als
Text in dem Text eingebettet zu lesen sind — namlich immer anders. Diese Sprache
it nicht mehr die blofle Zeichensprache, sondern eine Sprache der Namen, wo die
schopferische Kraft der Sprache erfas§t werden kann. SAUSSURE hat in seiner Ana-
gramm-Theorie klargestellt, dass poetisierte (also auch mythische) Texte eine inne-
re schopferische Kraft haben, die auf einer urspringlichen Moglichkeit der Sprache
basiert. Neben der denotativen Bedeutung kann eine konnotative, schwieriger erfass-
bare, aber tiefere gehort werden. Diese Bedeutung kommt durch die Zerteilung des
Thema-Wortes des Textes zustande. Die Anagramme sind §tilistisch gesehen modi-
fizierte Wiederholungen, in denen nur die Bestandteile wiederholt werden, die zu-
sammenkniipfenden Verhiltnisse sind dagegen in den Hintergrund gertickt. Damit
ergibt sich eine kombinatorische Repetitionsmoglichkeit: alles kehrt in einer immer
wechselnden Form zuriick. Dieses Zer§treuen verwirklicht sich ana-, para- oder hy-
pogrammatisch und endlich wird der ganze Text von dem Thema-Wort durchwo-
ben. Die Bedeutung iét also nicht etwas, was nach dem Entziffern der sprachlichen
Zeichen einfach dasteht, die Bedeutung i§t von dem Zeichen selbst nicht mehr zu
trennen. Diese Ordnung der Motive und Hinweise braucht einen erhéhten Grad der
Aufmerksamkeit und die Erkenntnis des Thema-Wortes fithrt zur Verinderung des
Bewusstseinszustandes des Rezipienten. Hier iét eine Parallele zu den sakralen Initi-
ation$texten zu finden, mit denen im Zusammenhang wir dieser Sprachverwendung
einen Illuminationscharakter, eine Moglichkeit der Erleuchtung zuschreiben missen.

Hier geht es natiirlich nicht einfach um eine Assoziationskette, es it nicht ein lee-

die Beweise dafiir, warum die Saussurschen Zeichen-Theorie eine endgtiltige Formulie-
rung er$§t von seinen Nachfolgern bekam. Saussure hat in diesen Studien eben eine Erschiit-
terung seiner Zeichentheorie gesehen, aber die Theorie der Anagramme war doch nicht

voll§tindig zu beschreiben.
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res Wortspiel, sondern ein tieferes Erkennen, das den Bewus§tseinszustand des Re-
zipienten wirklich neu geétaltet.? Dieses kann fiir den Zuhorer eine auditive, fiir den
Zuschauer/Leser eine visuelle Erfahrung bedeuten: bei den mythischen Texten eher
auditiv, bei den poetischen Texten eher visuell.

Wenn wir die romantische Forderung nach einem ,Neuen Mythos® als eine spe-
zielle Moglichkeit der mythischen Sprache, der Namenssprache neben der Zeichen-
sprache, betrachten, bieten eben die Mirchen und die Mirchensammlungen ein
Analysenfeld, wo die Spuren der mythischen Sprache méglicherweise gut zu identi-
fizieren sind. In dieser Abhandlung soll dargestellt werden, wie der sichsische Leh-
rer und Volkskundler Joseph HALTRICH, der Mirchensammler und Herausgeber
des Buches ,,Deutsche Volksmdrchen aus dem Sachsenlande in Siebenbiirgen3” eben durch
die Sprache, und durch eine poetische Art der Verwendung der mythischen Sprache
selbst in die Welt der Mirchen gelangen konnte. Neben der Zeichensprache der Mir-
chensammler — bringt Ha/trich — kaum erkennbar, in die Namenssprache der Mir-
chen seinen Namen Haltrich selbét als ein Wort unter die Worter. Das zu erfassende
Phinomen soll durch meine Textauswahl mit entsprechender Schirfe erkennbar ge-
macht werden. Nach der Analyse der figurativen Ziige des Mirchenprogrammes von
Jacob und Wilhelm GRIMM will ich anhand der Vorrede der berithmten Samm-
lung , Kinder- und Hausmdércheny* zeigen, wie Stark HALTRICH diese figurative
Sprache in seinem Vorworss weiter verwendet. Dann mochte ich einen Mirchentext
aus der sichsischen Sammlung analysieren, der wichtiger zu sein scheint als die an-
deren Texte, da dieser Text, umformuliert, ,verbessert auch unter den GRIMM-

Texten nachzulesen ist.

2 Diese Technik it nicht der 8§tlichen Mantra-Technik dhnlich, wo eine repetitive Wie-
derholung eine immer tiefere Erfahrung der Bedeutung ermdéglicht, dann 16§t sich der
Wortlaut von dieser Bedeutung. So entsteht ein reiner Klang, der zur Verdnderung des Be-
wustseinszustandes und zu einem Trance-Zustand fiihrt. Es geht lieber um eine Technik
wie bei den Zen-Koans, wo eine blitzartige Erhellung ein héheres Verstehen des Seins er-
offnet.

3 HALTRICH, Josef: Deutsche Volksmdrchen aus dem Sachsenlande in Siebenbiirgen, (5. Auf-
lage) W. Krafft, Hermannstadt, 1924. Es gibt auch eine On-line Version: http://members.
aon.at/fresh/maerchen/

4 GRIMM, Jacob und Wilhelm: Die Marchen Goldmann, Augsburg, o.]., Vorrede: S. 9-15.
On-line Version: http://www.textlog.de/grimm-maerchen.html

5 HALTRICH, Id. I-VIII. und http://members.aon.at/fresh/maerchen/vorwortr.htm
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D1k ewice QUELLE — piE MARrRcHEN BEI GRIMM

Wir finden es wobl, wenn von Sturm und anderem Ungliick, das der Himmel schickt,
eine ganze Saat Zu Boden geschlagen wird, daf$ noch bei niedrigen Hecken oder Striu-
chen, die am Wege Sleben, ein kleiner Platz sich gesichert hat, und einzelne Ahren auf-
recht geblieben sind. Scheint dann die Sonne wieder giinstig, so wachsen sie einsam
und unbeachtet fort: keine friihe Sichel schneidet sie fiir die grofien Vorratskammern,
aber im Spitsommer, wenn sie reif und voll geworden, kommen arme Hinde, die sie
suchen, und Abre an Abre gelegt, sorgfiltig gebunden und héher geachtet als sonst
ganze Garben, werden sie heimgetragen, und winterlang sind sie Nahrung, vielleicht

auch der einzige Samen fiir die Zukunft.’

Diese Einfithrungszeilen sind gleich am Anfang der Miérchensammlung der Bri-
der GRIMM zu lesen. Diese Interpretation und die Bearbeitung der Miarchen galten
als Richtlinie sowohl fiir die Volksdichtung$§theorien der Romantik als auch fiir die
Herausbildung des Miarchenbegriftes und anderer Mirchensammlungen. Die Briider
GRIMM konnten mit den neuinterpretierten Mirchen im komplexen Kraftfeld der
Romantik eine Riickkehr zum Mythos des Goldenen Zeitalters verwirklichen. Die
Mirchen konnten nicht mehr als blofe Phantasieprodukte betrachtet werden, sie wa-
ren nicht mehr in Ab$tand ,aller wahrhaft moglichen Geschehnisse*”. Die allgemeine
Definition der Mirchen als eine Erzihlform fiir Unterhaltung galt im Weiteren nicht
mehr. Wie es im Zitat oben heifit, bleiben nach dem Himmelsunglick nur ,einzelne
Ahren®, die das Uberleben sichern. Die Metapher verspricht uns Erndhrung und ei-
nen erhofften Neubeginn nach dem apokalyptischen Untergang. In Bezug auf unse-
re Analyse soll besonders die Metapher tiber die Miarchen betont werden. Der Text
entwirft eine Metapher§truktur, die durch die Gegensitze von Leben und Tod, von
Nattirlichem und Kunstlichem, von Organischem und Anorganischem geformt wird.
Die Mirchen sind die besonderen In§tanzen fiir die Uberlieferung des Daseins und
Wissens des verlorenen Goldenen Zeitalters. Die Mirchen sollen diese [jberlieferung,
einen urspriinglicheren, nattrlichen und eben deshalb wertvolleren Zuétand aufbe-
wahren. Im Zeitalter der Romantik — von den Wurzeln schon weit entfernt — scheint
aber auch diese letzte Moglichkeit des mythischen Denkens gefihrdet zu sein. Es
war héchste Zeit — behaupteten die Marchensammler — den Mirchenschatz vor dem

6 GRIMMId. S. 9.
7 GEHRTS, Heino: Von der Wirklichkeit der Marchen, Erich Roth Verlag, Regensburg, 1992.
S.s.
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Verschwinden zu retten. Die ,armen und sorgfiltigen Hinde“ hatten vielleicht die
letzte Chance die Uberlieferung aufzuheben. GRIMMs meinen, dass es zu Beginn
des 19. Jahrhunderts einen Wendepunkt in der Weitergabe der Mirchentradition gab:

Es war vielleicht gerade Zeit, diese Marchen festzubalten, da diejenigen, die sie be-
wahren sollen, immer seltener werden. Freilich, die sie noch wissen, wissen gemein-
lich auch recht viel, weil die Menschen ihnen absterben, sie nicht den Menschen: aber
die Sitte selber nimmt immer mehr ab, wie alle heimlichen Plitze in Wohnungen und
Girten, die vom Groffvater bis zum Enkel fortdauerten, dem Stetigen Wechsel einer
leeren Prichtigkeit weichen, die dem Licheln gleicht, womit man von diesen Haus-

mdrchen spricht, welches vornehm aussieht und doch wenig kostet.®

Es ist also gut zu sehen, dass diese Verdnderung eigentlich nicht die Verminde-
rung der Anzahl der Mirchen bedeutet, die Mirchen sind fast lebendige Wesen oder
mindestens solche natiirliche Wesende mit einem ewigen Leben (,sie $Zerben nicht
ab®), die nicht untergehen. Also der Text fithrt die Metaphorik des Lebens im Zu-
sammenhang mit dem Mirchen weiter. Dieser Charakterzug des Mirchens, der die-
ser Erscheinung eine besondere Stelle zuschreibt, wird in einem spéteren Absatz mit
einem metaphysischen Ursprung erginzt. Die Metaphysik des Marchens ergibt eine
Bedeutung, die die gegensitzlichen Interpretationen eliminiert und aufler Kraft setzt.

1hr blofes Dasein reicht hin, sie zu schiitzen. Was so mannigfach und immer wieder
von neuem erfreut, bewegt und belebrt hat, das trigt seine Notwendigkeit in sich und
ist gewifs aus jener ewigen Quelle gekommen, die alles Leben betaut, und wenn es auch
nur ein einziger Tropfen wdre, den ein kleines, zusammengehaltenes Blatt gefafit hat,

so schimmert er doch in dem ersten Morgenrot.’

Die Metaphysik verkniipft sich mit einer Liturgie, bei der die zentralen Motive die
verschiedensten Formen des Wassers evozieren: Quelle, Tau, Tropfen All das wird mit
dem Leben, mit dem Neubeginn des Morgenrots verbunden. Und genau diese Meta-
pher finden wir bet HALTRICH wieder. Diese Metaphern sind aber keineswegs nur
als &tilistische Ergidnzungen des Textes zu ver§tehen. Sie bilden erweiterte Bildfel-
der, die nicht einfach nur in einer Bedeutung aufgel6§t werden konnen. Sie verlieren

den Zeichencharakter der Sprache und als eine modifizierte Wirklichkeitserfassung™

8 GRIMMId. S. .

9 GRIMM Id. S. g-10.

10 Vgl. SZONDI, Peter: Einfiihrung in die literarische Hermeneutik, Suhrkamp., Frankfurt/M,
S. 89.
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wird der Namenscharakter dominant. Diese Tendenz innerhalb der Sprache — Wor-
te als Namen unter den Wortern als Zeichen — i§t eben fiir die Texte charakteristisch,
die in der neuen Mythologie hitten wiedergefunden werden sollen. Diese Tendenz
auflerhalb der primiren mythischen Texte erfassen zu kénnen it die wichtig§te Mog-
lichkeit im Gegensatz zu den Auftassungen, die die Bedeutung der Mirchen verleug-
nen oder sie sogar verspotten und verachten. Im nich§ten Absatz heifit es:

Regen und Tau fillt als eine Wobltat fiir alles herab, was auf der Erde Steht, wer sei-
ne Pflanzen nicht hineinzustellen getraut, weil sie zu empfindlich sind und Schaden
nehmen kénnten, sondern sie lieber in der Stube mit abgeschrecktem Wasser begiefst,

wird doch nicht verlangen, daff Regen und Tau darum ausbleiben sollen.”

Die natiirlichen Formen des Wassers — Regen, Tau — sind also solche Krifte die
im Gegensatz zu der kiin§tlichen, vom Menschen umformten Erscheinung des Was-
sers — abgeschrecktes Wasser — eine polarisierte Welt hervorrufen. In dieser polaren
Welt sind die Mirchen eine der wichtigsten Instanzen, die fiir Natirlichkeit haf-
ten. Die GRIMMSsche Mirchensammlung will alles Gekiintelte, alles Unnatiirli-

che, vermeiden:
Gedeiblich aber kann alles werden, was natiirlich ist, und danach sollen wir trachten.”

Dem GRIMMschen Entwurf nach sollen die Mirchen deshalb mdglich§t ohne
oder mit den geringsten Verdnderungen verdffentlicht werden. Die Mirchen ohne
kiinstlichen Eingriff sind wie Pflanzen da, die eine direkte Beziehung zu der Quelle
der Natirlichkeit haben. Diese iét eine Quelle der Identitit.

Aber es it doch ein grofier Unterschied zwischen jenem halb unbewufSten, dem §til-
len Forttreiben der Pflanzen dhnlichen und von der unmittelbaren Lebensquelle ge-
trinkten Einfalten und einer absichtlichen, alles nach Willkiir zusammenkniipfenden
und auch wohl leimenden Umdnderung: diese aber ist es, welche wir nicht billigen

konnen”’

Leben und Willkiir, Nattirlichkeit und Kiinstlichkeit, das Unbewuss$te und das Ab-
sichtliche sind alle Echos der europdischen Denktradition, die seit den Griechen die
Welt unter den Begriffen physis und zechné einordnet. Martin HEIDEGGER, der
mafigebende Philosoph des 20. Jahrhunderts hat genau diese zwei Begrifte als Leit-

11 GRIMM Id. S. 10.
12 GRIMM Id. S. 10.
13 GRIMM Id. S. 14.
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motive der europdischen Philosophie dargestellt. Physis i§t laut Heidegger ,,das von
sich aus Aufgehende (z.B. das Aufgehen einer Rose), das sich erdffnende Entfalten. . .das
Ent-§tehen, aus dem Verborgenen sich heraus- und dieses so erst in den Stand bringen.!
Techné heildt dagegen , Erzeugen, Erbauen, als Wissendes Hervor-bringen‘™ Gerade die-
se beiden Tendenzen sind bei den Mirchen zu finden. GRIMMs meinen, die ech-
ten, urspriinglichen Marchen sollen lieber aus diesem grundlegenden Abstand zum

Literarischen, zum Gemachten kommen.

SAcHSISCHE MARCHENSAMMLUNG AUS SIEBENBURGEN
von Joser HALTRICH

Drei Jahrzehnte spiter, 1845 hatte sich ein Freundeskreis an der Universitit Leip-
zig entschlossen, der Heimat nicht einfach mit den Studien in Deutschland zu die-
nen, sondern —dem romantischen Leitsatz und den Schriften von Jakob und Wilhelm
GRIMM folgend' — die Heimat soll wiedergefunden und neugeschopft werden. Die
Jungen —Josef HALTRICH, Wilhelm SCHUSTER, Friedrich MULLER, Johann
MATZ, Johann ALBERT - hatten ganz bewusst die Aufgaben untereinander auf-
geteilt. Das traditionelle Volksleben der Sachsen aus Siebenburgen — wie HALT-
RICH spiter geschrieben hat, ,ein kleines Reis von der grofien deutschen Eiche — hat
eine besondere Wichtigkeit bekommen, da das sichsische Volk im Vergleich ,zum
Stammesgenossen im fernen Mutterland“ noch unter archaischen Zuétinden lebte. Die
jungen Volkskundler wollten hier eine urspriingliche, nattrliche Quelle der Tradition
finden. Revolution und Freiheitskampf 1848/49 machten diese Sammlerarbeit fir ei-
nige Zeit unmoglich, es gab auch einige unter den Freunden, die ihre Arbeit nie voll-
enden konnten. Als Josef HALTRICH mit dem Sammeln der Volksmirchen begann,
war er durch die Schiiler des Schidflburger Gymnasiums bald sehr erfolgreich, weil sie
ihm sehr viele Aufzeichnungen von Mirchen brachten. Die gesammelten Mirchen
bearbeitete und veréftentlichte er. Sein Buch gelangte auch in die Hinde der Brider
GRIMM. Sie waren davon begeistert und hingerissen'. Als es klar wurde, dass ei-

14 HEIDEGGER, Martin: Einfiihrung in die Metaphysik, Max Niemeyer Verlag, Tiibingen,
1966. 11-12.

15 Ibid. 13.

16 HALTRICH, Joseph: Aus dem Vorwort zur ersten Auflage, Ders. 1d. 1.

17 ,ich habe mich an dem buch erfreuet, es befinden sich darin manche eigenthiimliche und
merkwiirdige Gberlieferungen...“ GRIMM, Wilhelm: Brief an Herrn Professor Joseph Halt-
rich, 08.07.1856 in HALTRICH Id. X.
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nige Mirchen aus der GRIMMschen Sammlung nicht germanischer Herkunft wa-
ren, war es unbeétritten, dass die Erginzung aus dem HALTRICH-Mirchenbuch
kommen soll. HALTRICH war ein guter Nachfolger der Briider GRIMM, wie
es in seiner Vorrede zu lesen i§t. Er arbeitete nach den GRIMMschen Richtlini-
en: die Mirchen sollen méglich§t ohne und wenn, mit dem geringsten Eingrift dar-
gestellt werden. Daneben wurde die Mirchensammlung der Brider GRIMM von
HALTRICH sehr hochgeschitzt. Er schreibt: ,Wie ganz anders webt dagegen durch
alle Grimm’schen Mdrchen der reine Hauch eines gesunden und frischen Lebens!”™ Und
nicht nur Worte sind das, da HALTRICH in seinem Mirchen-Konzept in der Vor-
rede fast die gesamte Metapher§truktur der Briidder GRIMM wiederholt hat. Neben
der Opposition von dem Natirlichen/Kiinétlichen bekommen auch das Wasser/die
Quelle eine besondere Rolle in diesem Text. Die Mirchen kniipfen sich immer an
das Wasser, an die Lebendigkeit, die Erscheinungen, die die Mirchen irgendwie ge-
fihrden, sind dagegen unnatiirlich, zerfallen. HALTRICH hat sich mit Begeiste-
rung Uber die erSten Mirchen aus der Kinderzeit gedufert:

Es war im Jahre 1842, als ich, ein Schiiler des SchafSburger Gymnasiums, zum ersten
mal die Kinder- und Hausmdarchen der Briider Grimm aus der Schifsburger Schul-
und Lesebibliothek in die Hinde bekam. Da wurde ich von nicht geringer Freude
und nicht geringem Er§taunen ergriffen, als ich in dem Buche fast alle die schinen
Geschichten aufgezeichnet fand, die ich seit den ersten Jahren meiner Kindbeit von
meiner Mutter, Grofimutter, meinem dlteren Geschwistern und von der, in meinem
Heimatort Sichsisch-Regen damals sebr beriihmten und allbekannten Erzdihlerin
Stephan Anna Marie gehort hatte. Das Buch kam von da an nicht aus meinen Hin-
den und so oft ich mich in den froben Erinnerungen aus der friihen Jugendzeit erge-

hen wollte, nahm ich es hervor und erquickte mich daran.”

Nun gibt es in dem Text eine Kette der Wasser-Metaphorik, die den Prozess des
Mirchensammelns darstellt. Die Mirchen sind nach HALTRICH nicht nur einfa-
che Texte, sind nicht einfach Exemplare einer literarischen Gattung. HALTRICH
wgelang es ... eine Quelle zu erdffnen, die mir auf einmal reichlichen Zufluss verschaffte und
noch lange nicht erschipft sein wird.”* Und aus dieser Quelle §tromt ein Fluss, als die
Schiiler ihre Miarchen zu HALTRICH bringen: ,s0 §¢romten [die Marchen] mir bald

18 HALTRICH Id. III.
19 HALTRICH Id VI.
20 HALTRICH Id. II.
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in Mengen zu und nach jeder Vacanz hatte ich eine reiche Ernte.”” Die ,einzelnen Ah-
ren“ von den Briidern GRIMM scheinen sich hier vermehrt zu haben. HALTRICH
hat also nicht einfach die Aufgabe des Miarchensammelns ver§tanden, sondern er hat
den Text der Vorldufer fast wie ein Gesetzbuch fiir den Sammler genommen und die
GRIMMsche Sprache tibernommen. Diese Sprache basiert auf zwei Elementen: die-
se Sprache mochte einerseits ,,das unerreichbare Muster der Briidder GRIMM nach-
ahmen und fiihrt andererseits in die Sprache ein, die mehr als die Zeichensprache
der Informationsiibergabe i§t, in die geheime Sprache der Mirchen. Der Sprache als
einer In§tanz des Mimetischen und des Mythischen zugleich it auch weiter in der
Vorrede zu folgen. Die Mirchenwelt verkntipft sich mit den Wasser-Metaphern, die
das Leben und die besondere Stellung der Mirchen selbst darstellen. Bei den Brii-
dern GRIMM kommen die Mirchen als etwas Pflanzliches vor, fiir HALTRICH
sind sie als Uberschwemmung da — und das fiihrt uns weiter. HALTRICH rech-
net namlich damit, dass die in Mengen zu ihm §tromenden Mirchen nach ein oder
zwei Jahren einen §tabilen Textkorpus bilden. Danach konnte der Prozess des Sam-
melns beendet werden. Er sollte aber darauf kommen, dass ,der reichliche Zufluss®
der Mirchen immer neuere Varianten, verschiedene Formen hervorbrichte und die-
ser Prozess nie enden wiirde. Mit Hilfe eines Parabelmirchens aus seiner Sammlung
hat er dieses Problem erklirt:

Vor einem Jahre aber sah ich zu meiner Freude ein, dass dies noch lingere Zeit nicht
der Fall sein werde, und ich kam mir vor, wie jener torichte Bauer oder die vier Fin-
ger in unserem Marchen, die an dem Flusse §tehen und abwarten wollen, bis das Was-
ser abfliefSe.”

Diese Einsicht fithrt dazu die Paradoxie dieser Lage 16sen zu wollen, indem er
die Mirchen so festhalten will, dass sie doch das ,nicht Fe§tzuhaltende“ beibehal-
ten. Diese chiastische Figur zitiert eine der wichtigsten Fragestellungen der europii-
schen Denktradition, das Verhiltnis zwischen Rede und Schrift. Diese Frage kommt
auch bei den Briidern GRIMM hervor, da sie anfinglich fiir die Akzeptierung der
mindlichen Mirchentradition kdmpfen mussten. Als sie die erSten Mirchen sam-
meln wollten, machten sie die Erfahrung, dass man neben den schriftlichen Gat-
tungsformen der Literatur die miindlichen gar nicht schitzt, die Erzihler wollten

ihre Identitit wegen des Spottes und der Verachtung der Umgebung geheim hal-

21 HALTRICH Id. II-III.
22 HALTRICH Id. III.
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ten.” HALTRICH hielt dagegen den Erzihler fiir eine Person, die so tief mit dem

Mirchen verbunden i$t, dass eine schriftliche Aufzeichnung nie die Wirkung des le-
bendigen Erzdhlens erreichen kann. Der Mirchensammler sollte deshalb die Aufbe-
wahrung, das Festhalten der Eigentiimlichkeiten der Miindlichkeit fiir die wichtigte

Aufgabe halten und die Schrift sollte so umgestaltet werden, dass die Miindlichkeit

der Mirchen nicht verlorengeht.

Wie matt und abgeschliffen auch die beste schriftliche Aufzeichnung ist gegen die le-
bendige Darftellung eines guten Erzdhlers, das habe ich genugsam erfahren. Zundchst
kann man viele lebendige Ausdriicke und Wendungen der Volkssprache im Hochdeut-
schen gar nicht geben; dann lisst sich der wechselnde Ton und das Mimenspiel der Er-
zdhler, das Leuchten ihrer Augen, ihre I2ilnabme, Freude oder Ang§t usw., was doch

wesentlich die Wirkung auf die Zuhérer bedingt, nicht mit darstellen.**

HALTRICH meint also, dass dieser unmdégliche Versuch er§t dann gelo§t wer-
den kann — mindestens fiir die, die einem Erzihler schon persénlich zugehért ha-
ben, wenn die schriftliche Variante des Mirchentextes von dem Mirchensammler

seinfach® und ,natirlich gehalten ist“. Er hielt die von ihm ,gebaltenen” Texte fir Mir-

chenbearbeitung fiir niedrigere Qualitit gegentiber dem frischeren und ihm gesiin-
der erscheinenden Muster der Briidder GRIMM.

Die gewiinschte Gleichmdfigkeit der Darstellung, wie sie nach dem verschiedenen Ge-
balt und Ton der einzelnen Mdrchen iiberhaupt maglich ist, habe ich, wie ich woh!
einsehe, nicht erreicht; an manchen Stellen finde ich noch ein allzu Starkes Haften an
den Worten des Erziblers und hie und da i§t wobl auch ein krankhafter, sentimen-
taler Zug Stehen geblieben. Wie ganz anders weht dagegen durch alle Grimm’schen

Modrchen der reine Hauch eines gesunden und frischen Lebens!”

Es gibt also zwei wichtige Gesichtspunkte, die bei der sprachlichen Verwirkli-
chung der Mirchen von HALTRICH besonders beachtet werden miissen. Der Ein-
fachheit, die ert durch die Neuformulierung der Mirchen von dem Mirchensammler

zu erreichen i§t, kann ,das allzu §tarke Haften an den Worten des Erzahlers“ ent-

23 WEISS, Janos: A mese a német romantikdban — Kisérlet a Grimm-testvérek mese-értelmezésé-
nek rekonstrukcididra,in A meseszovés vdltozatai (szerk. Balint Péter) Didakt, Debrecen, 2003.
80. (Das Marchen in der deutschen Romantik — Versuch einer Rekonstruktion der Marchen-In-
terpretation der Briider Grimm)

24 HALTRICH Id. III.

25 HALTRICH Ibid.
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gegensetzt werden und der Natiirlichkeit ,ein krankhafter, sentimentaler Zug®. Ich
meine, es i§t kein Zufall, dass HALTRICH genau die Worte zur Selbétinterpretati-
on benutzt hat, die Schiller fiir seine Theorie der Be§timmung der Dichtung als naiv/
sentimental verwendet hat. HALTRICH scheint diese Begriffe bewus$t benutzt zu
haben. Unsere Interpretation der Mirchen-Theorie von HALTRICH muss deshalb
hier, bei diesen Begriffen weitere Moglichkeiten eroffnen. Es geniigt nicht, einfach
den Denkweg von HALTRICH darétellen zu wollen. Das Fehlerhafte der Miarchen
von HALTRICH soll niher betrachtet werden. Was bedeutet hier der Ausdruck ,ein
sentimentaler Zug“? Sentimental heifst im SCHILLERschen Woérterbuch ,uneinig
mit sich selbst sein. Die Uneinigkeit mit sich selbt richtet aber die Grundproblematik
auf die Sprache, wie sie SAUSSURE formuliert hatte in seinen Anagramm-Studien.
Wo HALTRICH die Sprache, genauer die Sprache der Mirchen zu Worte kommen
ldsét, tritt eine unerwartete Figur der Metapher§truktur des Textes hervor. Wiire die
Sprache blof ein In§trument fiir Informationsaustausch, wiirde es keine Schwierig-
keiten verursachen, die Mirchentexte aufzuzeichnen und maéglichsét treu und ohne
Eingriff zu reproduzieren. HALTRICH scheint aber darauf gekommen zu sein, dass
die Sprache mehr sei als ein In§trument und die Identitit durch die ,, Ireue und Wahr-
heit in der Sache® nicht gehalten werden konne. ,Im Ausdruck®, also eben wo die
Sprache von HALTRICH aufler acht gelassen werden wollte, kommt die Erfahrung
der Sprache selbét. Es iét eine Sprache, die nicht mehr als ,blofle” Zeichensprache zu
nehmen i$t, sondern durch die Erschiitterung der Verlisslichkeit der Sprache kommt
eine Sprache tiber die Sprache zur Sprache. Es gibt ,Worter unter den Wortern®, die
mehr als die primire Bedeutung der Worter darstellen, sie sind also ,,uneinig mit sich
selbst’, sie bilden diesen ,sentimentalen Zug* des HALTRICHschen Textes. Die-
ser sentimentale Zug fiithrt den Leser des Textes von HALTRICH zur mythischen
Sprache, die uns erméglicht, alle Zeichen auch anders erfassen zu kénnen. Diese Le-
semethode, nach Thomas Schestag /izerarische Hermeneutik genannt?, geht nicht ein-
fach in einer Bedeutung eines linearen Lesens auf, sondern deutet die ,irritierenden
Tendenzen® in jedem Text an. Diese Sprache i§t demnach neben der Zeichenspra-
che auch eine Namenssprache und unter den Wortern der Zeichensprache erschei-
nen die Worter der Namenssprache auch. Die Annahme von SAUSSURE, dass die
mythischen Moglichkeiten der Sprache die Texte anagrammatisch zusammenhalten
und ihr innere Struktur geben, scheint aber nicht nur fiir mythische oder Mirchen-

texte relevant zu sein, sondern sich als ein allgemeingiiltiger Charakterzug der Spra-

26 SCHESTAG, Thomas: Parerga: zur literarischen Hermeneutik, Klaus Boer Verlag, Miin-
chen, 1991. S. 9-10.
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che zu erweisen. Wenn wir dieser Annahme folgen und den Text von HALTRICH
aus diesem Blickwinkel betrachten, haben wir eine interessante Figur vor uns. Die-
ser Text i§t nimlich mehr als eine Darstellung der Geschichte der siebenbiirgischen
Mirchensammlung und mehr als eine Bestimmung der Interpretationsbasis dieser
Mirchen. Die Vorrede HALTRICHs iét ein Text, in dem der Name Haltrich, als eine
Instanz, die fiir den ganzen Text und fiir die Mirchensammlung haftet, zweigeteilt
vorkommt und immer wieder ein Echo der unerreichbaren Identitit anklingen ldsst.
Der Name im Wort eréfinet uns die Moglichkeit der Erkenntnis in der Sprache, die
nicht nur ein In§trument sondern ein Medium der Erkenntnis i§t. Wie es schon zi-
tiert wurde, als das Strémen der Mirchen schon ein Hindernis bei der Erfiillung der
Aufgabe war, schrieb HALTRICH das Folgende: ,,Darum beschlof ich, einmal Halt zu
machen und aus der Masse des Gesammelten eine Auswahl zu treffen...“’” Diese Wendung
i§t mehr als eine abgeschliffene Formulierung, mehr als die Mitteilungsfunktion der
Zeichensprache, diese Worte §tehen vor uns nicht nur als Triger einer primiren Be-
deutung, da ihre Lautform, ihre Materialitit in den Vordergrund tritt. Das anders
genommene Wort lis§t die mythischen Charakterziige der Sprache erfahren. Wo
unser Autor Halt macht, hort man den er§ten Teil seines Namens im Wort Haltrich,
sozusagen zersplittert widerhallen. Und die Wendung, Ha/t machen, hat die Identi-
tit HALTRICHs als Mirchensammler er§t ermoglicht, da Josef HALTRICH ohne
dieses Halt machen nie ,die Sammlung sichsischer Mirchen aus Siebenbiirgen® hit-
te schreiben konnen. Und die Selb§tbestimmung von HALTRICH, seine ars poeti-
ca verkntipft die beiden Wortteile des Namens Haltrich mit den Mirchen selbét: in
den schriftlichen Varianten der Mirchen sollten die ,Einfachheit und ,Nattrlich-
keit“ der miindlichen ,gehalten” werden.

Wer aber aus unmittelbarer Evfahrung dieses kennt, fiir den wird auch die tote, schrift-
liche Aufzeichnung, wenn sie nur einfach und natiirlich gehalten ist, das rechte Le-

ben gewinnen.?

All das, was HALTRICH im Fall der Mirchen fir wichtig hilt, kann er§t dann
leben, wenn die Schrift, die unter dem Namen Haltrich zu lesen i§t, nach dem Halt
angehalten wird: Haltrich — Halt — ...halten. Diese irritierende Figur, die kaum zu
erfassen iét, graviert die Gestalt, die sie eigentlich geschaffen hat, mit einem senti-
mentalen, mit sich selb$t uneinigen Zug im Text um die Mirchen. Sie lis§t die Ten-
denz zum moglichen Feéthalten der Mirchen erscheinen und ermdéglicht uns die

27 HALTRICH Id. I1I.
28 HALTRICH Id. III.
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Mirchensammlung so zu betrachten, wie einen Beweis der Identitit einer Person
oder sogar eines Volkes.

Der andere Teil von HALTRICHs Namen, ohne Willkiirlichkeit der Interpre-
tation, ldsst aber eine Gegentendenz, die Tendenz des nicht Festzuhaltenden, zum
&tindigen Umkippen und zur Inétabilitit zu Worte kommen. Der andere Teil des Na-
mens von HALTRICH bricht die Muttersprache, da er im Sichsischen anders als im
Hochdeutschen ausgesprochen wird. Im Teil -rich handelt es sich um eine iltere, im
sachsischen Dialekt beibehaltene Form des Wortes Reich. Die zwei deutschen Mut-
tersprachen bedeuten fiir HALTRICH ein Problem, da die Ubersetzung aus dem
Sichsischen ins Hochdeutsche, eben weil sie einander so nah sind, grofle Schwierig-
keiten verursacht. Wie ich schon mal zitiert habe, beklagt sich HALTRICH dartiber,
dass er ,noch ein allzu Starkes Haften an den Worten des Erzdblers®’ in seinen Texten fin-
det. Und die andere Muttersprache der Vorrede §tellt den anderen Teil des Namens
immer in einen Kontext, der die Erfillung des ganzen Projektes gefihrdet. Am An-
fang des Textes schrieb HALTRICH tber eine Quelle, die einen ,reichlichen Zufluss*
verschafft, dann tber ,reiche Ernte“. Dieser Reichtum fiihrte aber fast zur Scheite-
rung des Projektes. Und wenn der Halt von HALTRICH diesen $§térenden Reich-
tum begrenzte und die Gefahr dadurch eliminiert wurde, gab es noch ein Hindernis
fir die Marchensammlung: ,das unerreichbare Muster” der Sammlung der Brider
GRIMM. Die immer wiederkehrende Selb§tbewertung, die die eigene Sammlung
nicht so natiirlich, nicht so einfach, nicht so frisch findet, wie die Mirchen der Brii-
der GRIMM, hitte auch durch seine dsthetisierende Argumentation die Geltung der
eigenen Sammlung vernichten konnen. HALTRICH schreibt das Folgende:

Die gewiinschte Gleichmdfigkeit der Dar§tellung, wie sie nach dem verschiedenen Ge-
halt und Ton der einzelnen Marchen iiberbaupt maglich ist, habe ich, wie ich wohl

einsehe, nicht erreicht...”’

Das nicht erreichte Niveau, die Ang$t vor dem Scheitern, die mégliche Bedrohung
des Misserfolgs sind textuell mit dem -reich/~rich verbunden. Die zwei Bruch$ticke
des Namens — Halt und -reich/~rich — Stellen zwei narrative Strukturen dar, die me-
tasprachlich die wichtig§ten Tendenzen der Mirchensammlung von HALTRICH
bezeichnen. Halt — ...halten die positive Seite und reichlich — unerreichbar — nicht er-
reicht die negative Seite bilden eine chiatische Figur, die innerhalb der Zeichenspra-
che eine Erscheinung als etwas Anderes, etwas Unerwartetes ermoglicht, das eine

29 HALTRICH Ibid.
30 HALTRICH Ibid.
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»2Aussage” des Mythischen ,ein substantielles Element zur Kommunikation® i§t.* Wo

HALTRICH die Sprache seiner Mirchen behandelt, kommt diese Sprache nicht
nur als ein Mittel zur Vermittlung vor, sondern als ein Ort zur Transformation der
Worte. Der Name im Wort, die schillernde Wandelbarkeit des Wortes zum Namen
und zurtick fihrt zu der Erfahrung, dass die Sprache einen initiativen Charakter hat
und eine Grenzstelle zum Vorschein kommt, an der es ein §tindiges Oszillieren zwi-
schen den zwei Ebenen des Sprachlichen: zwischen dem Wort und dem Namen gibt.
In diesem Sinne sind die Mirchen fir HALTRICH nicht nur ,Gegenétinde® in ei-
nem Museum fiir Volkskunde, sondern eine Kraft, die das Deutschtum vor dem be-
drohenden Untergang bewahrt.

Ein Volk das seine Sprache und sein gesamtes geistiges Erbe der Vorzeit unter mancher-
lei heftigen Stiirmen so lange treu erhalten, in dem noch gegenwirtig so viele frische
Brunnen alteigentiimlichen Lebens sprudeln und quellen, kann nicht so schnell unter-
gehen und das wird wohl, wenn es nur den Mut hat sich aufzuraffen, noch im Stan-

de sein, gegen die zersetzende Stromung von Auflen neue Schutzdimme zu bauen.”

DaAs MARCHEN ALS SPIEGEL UND ALS GABE

Die Frage nach der Sprache kommt in HALTRICHs Text noch an zwei wichti-
gen Stellen vor. Es gibt zwei Absitze, die eine Definition der gesammelten und be-
arbeiteten Mirchen ergeben. Beide Stellen sprechen so von den Mirchen, als hitten
diese ein eigenes Leben, eine eigene Sprache und kénnten mit den Zuhérern oder
Lesern unvermittelt in Beziehung treten. Die Sprache der Mirchen trigt einerseits
die Sprache einer Person oder eines Volkes und andererseits auch eine andere Spra-
che iiber die Geschichte im Mirchen als eine Moglichkeit eines selbstreflexiven Zu-
ges, einer Selb§tzuwendung. Die Reflexivitit in der Sprache i$t einerseits eine dufiere,
die der Zuhérer/Leser der Mirchen und andererseits eine innere, die der Sprache, die

auch den sprachlichen Status der Miérchen neuinterpretiert:

Zundchit bringe ich diese Volksmdrchen dar unserm sichsischen Landvolke. Ich habe

sie von seinem Eigentum genommen, zu ihm sollen sie daher auch zuerst einsprechen,

31 BARTHES, Roland: Mythen des Alltags, Suhrkamp, Frankfurt/M 1964. S. 85. ff
32 HALTRICH Id. IV.
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damit es darin, wie wir in einem Spiegel, etwas von seinem geiftigen Wesen und Le-

ben, schaue.”’

Die Mirchen, die zu dem ,sichsischen Landvolk® einsprechen sollen, wollte
HALTRICH, als Vormund seiner Mirchen, zuer§t den Menschen geben, von denen
er sie bekommen hat. Die Mirchen bedeuten aber nach dieser Heimkehr schon et-
was anderes. Die Mirchen, als Spiegel, fiihren einen zur Selb§terkenntnis und brin-
gen dem ,Landvolk“ eine Weisheit zuriick, die es nicht mehr hat. Das geistige Wesen
und das echte Leben des Volkes konnen erét in der neuen Form der Mirchen miter-
lebt werden. Und die Mirchen-Theorie von HALTRICH bekommt bei dieser The-
se eine besondere Bedeutung. Die Mirchen tun erét nach einer Transformation von
HALTRICH das Spiegelhafte in sich auf, er§t dann, wenn die Sprache der Mirchen
durch die Sprache von HALTRICH eine neue Form bekommt. Wir haben gesehen,
dass die Sprache von HALTRICH durch die Sprache der Mirchen anagrammati-
siert wurde, da die Geschichte der Mirchensammlung durch die Splitter des Namens
durchwoben i§. Als hitte die ,einsprechende” Sprache der Mirchen, wie die Scher-
ben eines Spiegels, zuer§t HALTRICH das eigene ,,geist/iche Wesen und Leben” schau-
bar gemacht. Die Erfahrung der Anagrammatisierung der Sprache, die die Leser zur
Grenze der Sprache fiihrt, kann mit dem Wortspiel als parallele Erscheinung ver-
glichen werden, besonders im Fall der Mirchen, da das Spielerische der Sprache in
Mirchentexten immer eine wichtige Rolle spielt. Das Wortspiel **bedeutet eine be-
sondere sprachliche Kraft, da die laut- oder schriftbildliche Form eines Wortes zu-
gleich in zwei Kontexten zu interpretieren i§t. Diese Verdoppelung fithrt zu einer
Oszillierung zwischen den zwei kontextuellen Ebenen. Wie bei den einzelnen Wor-
ten kann das auch bei grofleren Textabschnitten, sogar bei ganzen Texten vorkom-

men. Hans-Jost FREY schreibt dartber in seiner Studie:

Es i§t ohne weiteres maglich, einen Text aus einem Kontext in den anderen zu ver-
pflanzen. Das geschieht nicht nur bei jeder Lektiire, die nicht umhbin kann, den Text
neu zu situieren, indem sie ibn in das Bezugssystem des jeweiligen Lesers einfiigt, son-
dern es macht auch die Geschichte der Texte aus, die als unverinderter Wortlaut in

sehr verschiedene gesellschaftliche Zusammenhinge geraten, die als wechselnde Kon-
texte den gleichbleibenden Wortlaut umdeuten.”

33 HALTRICH Ibid.
34 FREY, Hans-Jo§t: Wortspiel und Sprachwirklichkeit. In Sprache im technischen Zeitalter 32

(1994), Nr. 132, S. 455-468
35 FREY, Hans-Joét: I1d. 463—464.
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Im Fall der Mirchen it dieser Kontextwandel gut zu beobachten. Die Mirchen-
texte, die sich frither als Grundtexte fiir die Identitit und Selb§tbe§timmung kleinerer
oder groflerer Gemeinschaften erwiesen hatten, wurden zur Zeit von HALTRICH
nur als Amisierungslektiire, oder noch schlimmer als tiberfliissige, alberne Reéte
der Vergangenheit gelesen. Gegen diesen Hauptkontext treten die Mirchensamm-
ler auf, da sie in der Erneuerung des ilteren Kontexts, der Entdeckung und Entfal-
tung des Ursprungs der Vélker eine wirksame Losung der Probleme der Zeit sehen.
Dieser Wandel hat die Folge, dass nicht die ,gesellschaftliche Wirklichkeit die Zei-
chen der Sprache interpretiert, wie es in der Wortsprache wblich ist, sondern die
Wirklichkeit der Sprache, die Wirksamkeit der Namenssprache die Wirklichkeit der
Gesellschaft verindert. Die herkdmmliche Zeichenstruktur wird anders genommen
und die Hierarchie der Zeichen/Bedeutung-Struktur kehrt sich um. HALTRICH
wollte einerseits die Moglichkeiten dieses Kontextwandels ,in dem sdchsischen Lan-
desvolk in Siebenbiirgen aufzeigen, andererseits konnte er sich selbét nicht aus den
Texten der Mirchen und aus den Mirchen heraushalten. Der Kontextwandel der
Mirchentexte it ein geschichtlicher Prozess, die Geschichte der Sammlung Sich-
sischer Mirchen iét eine personliche Geschichte, die im Namen von Hal/trich mitei-
nander verkniipft sind.

Abschlieflend schreibt HALTRICH seinen Mirchen jene Kraft zu, die nicht nur
fiir die Sachsen in Siebenbiirgen, sondern auch fiir das ganze Deutschtum die Rege-

neration und Vertiefung der Selbstidentitit erbringen kann.

Zuletzt bringe ich diese Volksmdrchen dar unseren Stammesgenossen im_fernen Mut-
terland. Auch sie mogen neben vielem Andern ihnen ein willkommenes Zeugnis ge-
ben, dass das kleine Reis von der grofien deutschen Fiche, welches in den fernen OSten
verpflanzt worden, zu einem Baumchen herangewachsen, sein urspriingliches Leben
noch immer bewahrt. Dann mogen die Briider drauflen, wenn sie auch hieran erken-
nen, dass wir mit ihnen Fleisch von einem Fleisch und Geist von einem Geist sind,

mit wohlwollender freundlicher Teilnahme unser gedenken’

Das Darbringen, die Opfer der Mirchen missen also die Einheit der deutschen
Sprache verwirklichen. HALTRICH benutzt eine rituelle Sprache der deutschen
Mythologie und Geschichte, sowohl im Wortschatz (Eiche, Mutterland) als auch in
den Metaphern (darbringen, Fleisch/Geist, Briider). HALTRICH scheint dem Text
nach in dieser ,Mirchenliturgie“ der Hauptzelebrant zu sein. Am Ende seiner Vor-

36 HALTRICH Id.V.
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rede zitiert er die Stimmung der Mirchen, wie sich die Schne des alten Kénigs mit

viterlichem Segen auf dem Weg machen.

So tretet denn eure Wanderung in die fremde Welt an, ibr $tillen, bescheidenen Mdr-
chen, und wo ihr offenen kindlichen Sinn und empfingliche Gemiiter findet, da keh-
ret ein und schlaget eure bleibende Wobhnung auf’’

Die Mirchen treten also aus der Vormundschaft HALTRICHs ,in die fremde Welt*
aus, sie missen selber ,einsprechen”, obwohl sie noch immer sprachlos (§7iZ/, bescheiden)
zu sein scheinen. Diese Sprachlosigkeit — wie im Fall einer rituellen Einweihung — er-
moglicht nur ,offenen und empfinglichen Gemiitern®, sie iberhaupt kennen zu lernen.

Wenn wir nach diesen Vorkenntnissen der Geschichte der Mirchen von HALT-
RICH folgen, kénnen wir fetétellen, dass die Wirkung nicht ausbleibt. Die Briider
GRIMM begriifiten die Sammlung mit Freude. Sehr schnell wurde diese zu einem
anerkannten Buch der Sachsen in Siebenbiirgen, es gab sogar mehrere Ausgaben. Das
eigene Leben der Mirchen scheint doch lieber ein §tilles, bescheidenes, ein wortlo-
ses zu sein. Als die Briilder GRIMM darauf gekommen waren, dass einige Stiicke
der reprisentativen Mirchensammlung ,der grofien deutschen Eiche* nicht ,germani-
scher Herkunf?" sind, schien es auf der Hand zu liegen, Texte aus der Sammlung von
HALTRICH zu borgen. Das Mirchen mit dem Titel Von der Konigstochter, die aus
ihrem Schlosse alles in ibrem Reiche sah®® kam mit einem neuen Titel Das Meerhdschen
tatsichlich in die Sammlung der Briider GRIMM. Es lohnt sich, die beiden Texte zu
vergleichen, um die Anagrammatisierung des Textes von HALTRICH noch deutli-
cher zu sehen. Im Mirchen geht es um eine Konigstochter, die nicht heiraten wollte.
Sie lied verkiinden, ,sie wolle den zum Gemahl nehmen, der sich so verbergen kénne, dafd
sie ihn nicht finde; wer's aber einmal versuche, der verliere, wenn sie ibn finde, sein Leben.™
Da sie aber aus den zwolf Fenstern alles in ihrem Reich sehen konnte, war diese Auf-
gabe nicht zu 16sen. Wer das doch versuchte, hatte mit seinem Leben zu bezahlen.
Der letzte Junge bat um drei Versuche. Vorher ging er aber auf die Jagd. Als ihm dabei
ein Rabe, ein Fisch und ein Fuchs vor den Lauf kamen, begnadigte er sie. Als er sich
bei den drei Versuchen verbergen wollte, halfen ihm die Tiere fiir die ihnen erwiese-
ne Gnade, damit er nicht ums Leben komme. Aber zweimal war dies vergebens, die
Kénig$tochter sah ihn aus dem Fenster. Beim dritten Mal rief der Junge den Fuchs:

37 HALTRICH Id.V.
38 HALTRICH Id. 167-169. (ATU 329)
39 HALTRICH 1d. 167.
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wAha, wohin, du Schlupfwinkelfinder? Ich habe dich leben lassen; jetzt rate mir, wo-
hin ich mich verstecken soll, daff die Konig§tochter mich nicht findet.”

Der Fuchs schiittelte bedenklich das Haupt und sprach:

»Hm, das i$t ein schweres Stiick; doch halt, ich hab's! Folge mir!“°

Und diese Stelle muss genau unter die Lupe genommen werden, da der Text in der
Sammlung der Briidder GRIMM nicht nur einen anderen Titel hat, sondern auch in

Wendungen, in der Stimmung, im Stil umgeschrieben wurde. So heifit es bei den
Bridern GRIMM:

»Du weifst alle Schlupfwinkel zu finden,” sprach er, ,ich habe dich leben lassen, jetzt
rat mir, wohin ich mich verstecken soll, damit mich die Kinig§tochter nicht findet.”
JEin schweres Stick antwortete der Fuchs und machte ein bedenkliches Gesicht.

Endlich riefer ich habs heraus!™!

Bei der zweiten Variante i§t der Text zwar einfacher, besonders die Dialoge wur-
den gekiirzt und die Sitze vereinfacht. Es gibt mehrere Inquit-Formeln, die den gan-
zen Abschnitt fliefender machen. Doch, je genauer der Leser den Text anschaut,
desto eindeutiger sieht er, dass auch ein Teil des HALTRICH-Textes ausgelassen
wurde. So heifdt es bei HALTRICH: , Hm, das ist ein schweres Stiick; doch halt, ich
hab's! Folge mir!“Und bei den Briidern GRIMM.: , Ein schweres Stiick“ ... ich habs he-
raus!“ Aber gerade diese Sitze bedeuten den Wendepunkt der Geschichte, weil die
Idee des Fuchses dem Jungen erméglicht, den letzten Versuch zu tiberleben und die
Kénigstochter mit dem halben Reich zu heiraten. Der Fuchs und der Junge gingen
zu einer Quelle, in der sie eintauchten und sich verwandelten. Aus dem Fuchs wurde
ein Kaufmann, aus dem Jungen ein Meerhidschen. So gelang es ihnen, sich vor den
allsehenden Augen der Kénigstochter zu verbergen. Der weggelassene Teil klingt
zwar interessant, doch die Brider GRIMM haben eben die Wendung aufler Acht
gelassen, in der sich HALTRICH, als der Held der ganzen Mirchensammlung, ver-
birgt. Wenn wir aber diesen Text nicht nur vom Gesichtspunkt eines Idealtextes die-
ses Mirchens lesen, so wie die Briider GRIMM, sondern als einen Text, der ohne
HALTRICH nicht exi§tieren konnte, dann miissen wir als Leser des Mirchens die
Worter unter den Wortern auch mitlesen, den Sinn in der Schwebe halten: den Na-
men im Wort finden. Es i§t besonders bei diesem Mirchen ein unerlisslicher Ver-

such des Lesers, da es hier um die Verwandlung des Sehens geht und darum, dass

40 HALTRICH Id. 169.
41 GRIMM Id. 567.
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der Held des Textes, der sein Leben riskiert, in dem Mirchen zwar vor unseren Au-
gen i§t, sich aber immer anders verkleidet und deshalb nicht wirklich gut zu sehen

i§t. Also, noch einmal, der HALTRICH-Satz, mit den fehlendenWorten, die kur-

siv geschrieben sind.
Hm, das i§t ein schweres Stiick; doch halt, ich hab's! Folge mir!

Es i§t wirklich ein schweres Stiick. In diesem bruchstickhaften Satz i§t der Name
dessen, der uns dieses Mirchen hier erzihlt, gleichsam wie in einem Spiegel wieder-

gegeben:
halt, ich — Haltrich

Diese Irritation der Sprache, zwischen dem Wort und dem Namen oszillierend i§t
ein unbewusstes Wortspiel in diesem Text, das erst ,der offene kindliche Sinn“ und ,ein
empfinglicher Gemiit* héren kann. Kein Zufall, dass HALTRICH das Kindliche in
seinen potenziellen Lesern anspricht. Die Texte fir Kinder sind sehr gute Beispie-
le dafiir, wie die archaischen Texte und die magischen Spriiche fur heute Sticke der
Kinderliteratur, der Kinderlyrik geworden sind. In diesem Mirchen finden wir alles
umgekehrt, da eben das Wortspiel eine besondere Rolle dabei spielt, dass der Mar-
chentext mehr als nur als eine Mirchengeschichte zu lesen i§t. Wie es FREY schreibt:

In dieser Blickrichtung erweist sich das Wortspiel als derjenige kritische Punkt der
Rbhetorik, an dem sie nicht mebr die Sprache fraglos voraussetzt und sich nur mit den
Arten ibhrer Verwendung beschiftigt, sondern an dem sie die Sprache selbst in Frage
Stellt und mit der Verlisslichkeit der Sprache sich selbst verunsichert.”

Die Sprache der Mirchen —und so die Sprache iberhaupt —kann also nicht nur als
ein InStrument fiir Informationsaustausch interpretiert werden, sondern sie lasst die
Moglichkeiten der Sprache zu Worte kommen, die die Lautfolge und das Schriftbild,
die Metaphern$truktur in den Vordergrund $tellen. Diese Tendenzen des Sprachli-
chen erméglichen ein Erkennen, einen Wandel des Bewusétseinszustandes, der die

mythische Kraft der Sprache entfaltet.

(Ubersetzt von Zoltdn Bodis™)

42 FREY, Hans-Jost Ibid S. 467.
43 Ich bedanke mich bei Christine Papp fir die endgiltige Fassung des deutschen Textes und
bei Gergs Sokeland fiir seine Hilfe!
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Végh Balizs Béla
JOSEF HALTRICH, A MESEGYUJTO

Joset HALTRICH (Szédszrégen, 1822. julius 22. — Segesvir, 1886, mdjus 17.) er-
délyi szdsz torténész, néprajzkutatd, tandr és lelkész a klasszikus mesekutatékhoz
hasonléan egy személyben gydijtsje és értelmezdje a népmeséknek. Példaképei a
GRIMM-testvérek, akik elséként dolgoztak ki atfogébb mesevizsgilatot, és alkal-
maztak gyjtési, lejegyzési és feldolgozdsi médszereket, meghatirozva a mesekuta-
tast a teljes 19. szdzadra. Szandékuk a germédn mitol6gia rekonstrudldsa volt, s ehhez
forrasként kivantik felhasznélni a szdjhagyomanyban él6 meséket és mondakat. Bar
HALTRICH gytjteménye harmadik kiaddsinak (Deutsche Volksmdirchen aus dem
Sachsenlande in Siebenbiirgen, 1882) elészaviban megigérte, hogy mestereihez hasonlé-
an ismertetSt és magyardzatot fiiz mesekotetéhez, sajndlatos médon soha nem késziilt
el vele. Am vannak forrisok, amelyek hirt adnak a legfontosabbakrél: mesegy(ijte-
ményének keletkezésérél, céljardl és sorsardl. Ilyen példaul a Zur deutschen Tiersage,
amely a segesviri gimnazium 1854/55. évi programjdhoz késziilt. Ez tébbek kozott
olyan meséket is tartalmaz, amely az elsé nagyobb meseszéveg-kozlésnek szamit az
erdélyi német mesegydjtésben, évekkel kordbban csak kalendariumokban kézoltek
meséket és mondikat, elsésorban az olvasék szérakoztatdsdra, tudomast sem véve
a mesekutatds modszertandrdl. A gyGjtemény els6 és médsodik kiadasinak elészava
HALTRICH kérvonalazédé gytjtéskoncepcidja mellett keletkezéStorténeti konk-
rétumokat is tartalmaz. Példdul az elsé kiaddsbol tudjuk meg, hogy HALTRICH az
anyjatdl, a nagyanyjatol és sajit testvéreitd] hallotta a meséket, valamint a szdszrége-
ni STEPHAN Anna Mariitél, a hires mesemondétél. Az dllatmesékhez {rott érte-
kezésében ezen kiviill megemliti a balkdcsi (Bulkesch) ,Schmidt nevi parasztembert”,
akiannyira megigézte HALTRICHOT, hogy ,,a népi elbeszélések valésigos kincses-
banyajat” litta benne. A HALTRICH-kéziratokat dtbongészé Hanni MARKEL
kiegésziti a kordbbi sziikds adatokat: terjedelmes jegyzetfiizetében (Rumpelhammer
fiir sachsische Marchen und Sagen — Szdsz mesék és mondik lomtdra) feltdnnek példa-
ul az apoldi (Trapold) Martin LANTNER elbeszélései, legalabb négy mese ennck a
felszinesnek tling adatnak kdszonhetd. (Ezek gytjteményének 9-el, 39-¢l, 41-¢l, 64-
el sorszdmozott meséi, cim szerint: Die Halfte von allem, Von der Kénigstochter, die
aus ihrem Schlosse alles in ibrem Reiche sah, Die versteckte Konigstochter, Der siebenmal

Getotete). Egyes irdsok kétségtelen hasonlésigot mutatnak egyik vagy mésik elbeszé-
lésalakkal: G. A. SCHULLER megdicséri a nagyanyjat, aki rendkiviili meséléként
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sok mesét tud, és a HALTRICH-gytjteményben is el6fordul: , Az egyik kézilik az
apdm kozvetitésével a nagyanydm mesekincsébdl ment at néptink kézos kincsébe.™

Részletesen elidéz HALTRICH meséinek helyi eredeténél és kozvetitsinél. Kide-
rtl, hogy a mesekényv csak részben tekinthetd személyes gydjtésnek. A harmadik

kiaddst Friedrich Wilhelm SCHUSTERNEK, ,ezen gytjtemény legjobb ismer&jé-
nek és felkutatéjanak” ajinlva, azt a férfit tiszteli meg, aki Szdszsebes és kornyékérsl

szarmaz6 kb. hetven mesérdl késziilt lejegyzéseivel a legtermészetesebb médon jarult

hozzé a sikerhez, aki elméletileg is szembestiil a mesével, és akit HALTRICH korab-
ban Lipcsében oktatott ki arrél, hogy ,a nép ajkdn el meséink hi lejegyzése nem le-
het feliletes munka”. Tekintettel a tartalombeli hasonlésdgra, legyen olyan az erdélyi

szdsz mesekiadviny is, mint az 1812 és 1822 kozott megjelent GRIMM-féle gydjte-
mény, a Kinder und Hausmdrchen.

Bardtai — Michael SALZER és Franz OBERT - is jelentésen segitették
HALTRICHOT, szaszmedgyesi gimndziumi és szemindriumi tanirként gydjtésre
osztonozték didkjaikat, tobb kildeményiik is eljutott Segesvirra. HALTRICH is ha-
sonléan cselekedett: ,A segesvéri gimndziummal kapcsolatban dll egy szemindrium
falusi tanitok és prédikdtorok szimdra. Ennek a tanuléi (szamuk otven és hatvan ko-
Z6tt mozog) nagyrészt a kornyezé vagy a tavolabbi szdsz falvakbél valok. Oket egyen-
ként vagy tobbet egyszerre magamhoz hivtam, elmeséltem nekik a meséket, amelyek
a birtokomban vannak, és megkérdeztem t8lik, hogy nem hallottdk-e ezeket vagy
ezekhez hasonlékat otthon. Kezdetben a fiatal emberek félénkek és visszahuzdédot-
tak voltak és nem akartak sokat tudni. Azt hihették, hogy lva teszem Gket, mert mit
is akarok ezektdl a kisszerd és kitalalt térténetektsl. De amikor lattik, hogy valéban
komolyan veszem, és a kollégdim is batoritjak Sket, meséltettek otthon maguknak és
nekem djra elmesélték, igy hamarosan témegesen dramlott hozzdm a mese, és min-
den vakdciét kovetSen gazdag termésem lett.”?

Igy jott 6ssze az atfogo anyag, mindenekelStt Szdszrégenbdl, Segesvarrol, Szdszse-
besrdl, Szaszmedgyesrsl, Kéhalomrdl, Nagysinkr6l és kornyékiikrsl. A feljegyzések
kiilonb6z6 értékeket képviselnek, a gytjtésbe bevont gimndziumi tanuldk a szévegek
legtobbjét olyan médon fogalmaztik meg, hogy csak erdfeszitésekkel lehet a mesei
motivumokat felismerni. HALTRICH szamdra mégis fontos informéciékat kézoltek,
betekintést nydjtottak példaul az egyes mesék elterjedtségérsl. Nélkilozhetetlennek

1 G.A. SCHULLER: Dorfheimat, Nagyszeben, 1908.
2 Idézi Hanni MARKEL Nachwort, In: Joseft HALTRICH: Séchsische Volksmdrchen

aus Siebenbiirgen. Herausgegeben von Hanni MARKEL. Kriterion Verlag, Bukarest. 1972.
430.
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tartotta ezt a sokirdnyu ,kapcsolatot”, mivel az 6sszehasonlitis modszerét alkalmaz-
va mesetipusok megallapitdsira torekedett. Ahogy a Hanni MARKEL altal vizsgélt
kéziratokbol kitinik a HALTRICH egy-egy jobban kivitelezett viltozathoz tartotta
magit, és ehhez igazitotta a hasonlé tipusd szovegeket. A gytjtemény 68. szdmu al-
latmeséje (Der Wolf und das Menschenkind) tartalmazza a sajat alakjat is, ,a cikmantori
(Zukmanther-i) elbeszélés szerint”, jéllehet HALTRICHNAK rendelkezésére allt
mis véltozat is Szdszsebesrdl, Balkdcsrdl, Szdszszentjakabrol, Apoldrél, Segesdrdl,
a Segesvir melletti Foldvarrdl és Kikillémagyarésrél. Kovetkezésképpen a gyii-
temény viszonylag ,hi feljegyzés” eredményeként, ,a nép ajkdn €16 mesékként” jott
létre, azonban az egyes mesék végleges formajukat HALTRICH éatfogalmazasiban
nyerték el. Ez nem jelenti azt, hogy 6nkényesen jirt volna el az 6sszegytlt anyaggal.
Ha 6sszevetjik a nemzetkdzi katalégussal, kidertil, hogy meséi megfelelnek a nem-
zetkozi tipusoknak. Réérzett arra, amit a modern mesekutatdsban ,,célformdnak” ne-
veznek, vagyis egy mesetipus lehetséges idedlis megfogalmazasinak. Akad kivétel is,
példaul a 48. szama mese (Armut gilt nichts, Reichtum ist Verstand) esetében a mesei
keret tulméretezése a tartalom rovdsara torténik.

Ha létezik fenntartds a mesegy(jteménnyel szemben, az inkdbb a nyelvi meg-
formilds tokéletességére vonatkozhat. Munkamddszerérdl sajit maga nyilatkozik a
miér emlitett els§ kiadds el¢szavaban: ,Ami a bemutata$t illeti, ugy a GRIMM-féle
feljegyzés utolérhetetlen példdjit kévettem, dltaldban igyekeztem a legjobb mesélsk
egyszerd hangjihoz igazodni, inkdbb a tartalmi hiséget és igazsdgot és nem a kife-
jezésbelit kovettem. Hogy mennyire szintelen és pallérozott a legjobb irdsos feljegy-
zés is egy j6 meséld é16 kozléséhez képest, elégszer megtapasztaltam. El8szor is az é16
népnyelv kifejezéseit és fordulatait nem lehet pontosan visszaadni irodalmi nyelven,
tovabbd nem érzékelheté a meséls hangszinviltdsa és arcjitéka, teljes jelenléte, 6r6-
me vagy szorongdsa §tb., mindaz, ami lényeges hatdssal van a hallgatésigra. Aki vi-
szont sajdt tapasztalatdbdl ismeri a mesemondést, annak a hallott, irott feljegyzés, ha
egyszerd formédban, természethien jelenik is meg, magit az életet jelenti. A mesélés
elvarhaté egyontetlségét, amelyet az egyes mesék eltérd tartalma és hangneme elle-
nére is lehetségesnek tartok, beldtom, nem értem el teljesen. Sok helyen taldlni még
erds apaddst a meséls szavaiban, és hellyel-kozzel egy beteges-szentimentdlis vonu-
lat is megmaradt benne. Ezzel szemben mennyire médsként érzékelhets az egészsé-
ges és friss élet tiszta fuvallata a GRIMM-mesékben!™

3 Vorwort, In: Josef HALTRICH: Deutsche Volksmirchen aus dem Sachsenlande in
Siebenbiirgen, Verlag Julius Springer, Berlin, 1856.
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Az alaposabb vizsgilat valéban lényeges kiilonbségeket tarhat fel HALTRICH
bemutatisa és az é16 népi elbeszélésstilus kozott, eltekintve attél, hogy egyetlen irott
feljegyzés sem érheti utol a szébeli mintat. A népi elbeszélésben példaul révidebbek
a mondatok, gyakoribbak az ismétlések és tobbszordsen hasonlé csengésiek, olykor
pedig befejezetlenck. HALTRICH a mesei kozléseket az irott német nyelv normai-
hoz igazitotta, ahogy az szokdsos és az olvasasra szdnt konyvek esetében elvirhaté volt.
Vilasztékos és viltozatos kifejezésmédot hasznalt, hosszabb mondatokat szerkesztett,
nyelvtanilag logikus nyelvi szerkezeteket dolgozott ki. Azonban a szébeli elbeszé-
1és néhany sajatossdga is belekerilt az irott konyvviltozatba. Jéllehet a legtobb mese
az autentikus ,egyszer volt, hol nem volt...” (,Es war einmal...”) formuldval kezd8-
dik, a sajétos zaréformulakat mar csak az 1. és 56. szamt mesékben leljiik fel (,,Auch
du hatte§t sie wahrlich gerne bekommen,/ Allein dich hatte sie nicht genommen!”).
A tobbinél az egyszeri el6adds sajatossiga érvényesil. Nem feltétlenil zavard, ha va-
lamely meséls Gsszes meséjében csak egyetlen formuldt haszndl, meseolvasiskor vi-
szont éppen az ismétlés vezet egykonnyen az unalomhoz.

A meséket a koznyelvtdl jocskdn eltérd beszélt nyelvjdrdsban fogalmazzik meg,
gydjtéjikre és kiadéjukra vir az a nehéz feladat, hogy lehetéleg gordiilékeny, irott
nyelvviltozatot haszndljon, és ne térjen el tulsdgosan a nyelvjdrastél sem. HALTRICH
tobbszor is dtnézte és dtjavitotta a kéziratot, de Wilhelm GRIMM-mel ellentétben,
akia Gyermek- és csalddi mesék mindegyik kiaddsdt dtcsiszolta, a kinyomtatott meséket
mir alig dolgozta dt. Csupdn az 1882-es kiaddsba el6szor felvett dllatmesék kivételek,
amelyek elbeszélésiik jellegében sokkal szorosabb kapcsolatban vannak a nyelvjaras-
sal, a sajdtos kifejések pedig megtaldlhat6k a labjegyzetekben. Pl. igy kezdédik a helyi
nyelvi atmoszférit megteremtd 89. sz. dllattorténet, Der Zigeuner, der Wolf, der Fuchs
und der Esel in der Wolfsgrube 4 cigdny, a farkas, a réka é a szamdr a_farkasveremben):
yFurchte dich nicht, Grauchen, ich bin ja der Midi von Graben, der deine Schuhe
beschlagen hat”. Sokkal hangulatosabb a német irodalmi nyelvnél a szdsz nyelvjiris
romdn és magyar szotoredékekkel vegyitett brass6foldvari védltozata: ,Sziirkechen,
lass die Frike, ech ba det Midi vun det Geratsch, di denj Geschack gepatkolt hat!”

A végleges szovegvaltozatbdl tobb nyelvjarasi elem kigyomlalédott, de a meg-
maradt szavak és kifejezések az ,dtnémetesités” ellenére is a nyelvjirds ismerdinek
az €16 mesenyelv konkrét képeit kozvetitik. Ezért ma, amikor az egyéni elbeszélsi
§tilus tiszteletben tartdsa a mesekutatds alaptorvénye lett, nincs semmiféle blintu-
dat a mesél§ szavaihoz valé talzott ragaszkodds miatt. Mdsrészt egyet kell értentink
HALTRICH-kal abban, hogy nem tudta megkézeliteni példaképét, a GRIMM-
teStvérek gytjteményét. Err6l masként vélekedik Wilhelm GRIMM, aki elismeri
HALTRICH munkijét egy 1856. julius 8-dn irott kdszond levelében a neki elkildott,
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frissen megjelent mesekdnyvrdl irja: ,Az 6n bemutatdsa is egyszerd, természetes és
megfelel$”. Jollehet a 39. szama mesébdl, Von der Konig§tochter, die aus ihrem Schlosse
alles in ihrem Reich sah (A kirdlylinyrdl, aki a kastélyibol mindent lit a birodalmdban),
amelyet GRIMM-¢k 1857-ben gy(jteménytk hetedik kiaddsaba bekebeleztek (191. sz.
Das Meerhischen), szinte egyetlen mondatot sem hagytak meg eredetiben.

Sehol sem maradtak meg osszefliggéen HALTRICH meseelméleti nézetei, 4m
kézvetett médon benne rejlenek a gytjteményben. A sorszdmok szerinti elrendezés, a
GRIMM-teétvérekhez és kovetdihez val igazoddsa azt bizonyitja, hogy a meséket a
régi mitoszok maradvdnyainak tekinti, és a meseh8sokben ,,dontéen és lithatéan mi-
tikus okokbdl” mitoldgiai alakokat (iSten, sziirke kopenyes oreg — Wodan) vél felfe-
dezni. Nem kizdrélagosan a mesei mitoszrdl, ill. a mese mitikus felfogdsarél van sz6
J. HALTRICH esetében, inkdbb az egységes nemzeti, ossznépi mitoszrél, amelynek
torténeti része, megdrzéje a mese. Megismerése segiti, alakitja a nemzeti 6nismeretet,
a kollektiv identiti§tudatot. Dolgozatcimei is arra utalnak, hogy a helyi népi kulti-
rit nemzeti — torténelmi és nyelvi — tavlatokban vizsgélta: (Die Stiefmiitter, die Stief~
und Waisekinder in der siebenbiirgisch-sichsischen Volkspoesie. Wien, 1856., Die Geschichte
von Sdchsisch-Regen seit den letzten 100 Jahren. Kronstadt, 1857., Plan zu Vorarbeiten
fiir ein Idiotikon der siebenbiirgisch-sichsischen Volkssprache. Hermann$tadt, 1865., Deu-
tsche Inschriften aus Siebenbiirgen. FeSlgabe der Stadt Schissburg an die Mitglieder des
Vereins fiir siebenb. Landeskunde. Hermann$tadt, 1867., Zur Kulturgeschichte der Sachsen
in Siebenbiirgen. Hermannétadt, 1867., Die Macht und Herrschaft des Aberglaubens in
seinen vielfachen Erscheinungen. Hermann$tadt, 1871., Zur Volkskunde der Siebenbiirger
Sachsen. In neuer Bearbeitung herausgegeben von J. Wolf. Wien, 1885.). Az erdélyi
német néphagyomdnyt pedig a teljes nemzet, ,a nagy torzs forgicsd™nak tekinti, 4l-
latmondai (Zur deutschen Tiersage, 1855.) és népmeséi (Deutsche Volksmarchen aus dem
Sachsenlande in Siebenbiirgen. Berlin, 1856.). szolgilnak erre bizonyitékul. Az erdélyi
német szellemi néphagyomdny mitikus tartalmaival J. C. SCHULLERT kovetSen
mindenekelstt F. W. SCHUSTER foglalkozott 1870-ben megjelent hiromszaz olda-
las értekezésében*. SCHUSTER itt nem emliti HALTRICH gy(jteményét, masutt
viszont igen, mégpedig a ,legtijabb Edda™ként. A mitolégia szdmara hasznositha-
t6 forrasok kozott a meséket ,,a mi legtermékenyebb mitoszforrdsunk™ként az élre,
és az ,6ssznémet néphagyomanyban” is f6 helyre helyezte: ,Alig van német népcso-
port, melynek ilyen értékes mitikus meséi lennének, mint a mienknek.” Ertelmezé-

sei kozott, melyeket északi iStenalakok szerint rendezett el, kiilonosen a rézsaldnyrdl

4 F.W.SCHUSTER: Deutsche Mythen aus sicbenbiirgischen Quellen. Archiv des
Vereins fiir siebenbiirgische Landeskunde, N.F., Bd. IX.,X.
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(Rosenmadchen) sz6l6 mese tinik ki, mitolégiai értékével és az 8si german hitvi-
lagbdl megdrzott motivumaival. Példaértékd Haltrich 39. szimua meséje is (Von der
Kinigstochter, die aus ibrem Schlosse alles ihrem Reiche sah, ill. GRIMM 119. szdmi me-
séje, Das Meerhaschen),amelyr6l SCHUSTER megéllapitja, hogy a mesebeli kastély
Odin egekbeli székhelyét (Hlidhskialf) dbrdzolja. A tovabbiakban a természetmito-
l6giai tartalmat kovetkezdképpen értelmezte: ,Meséinkben a napot az egek drndjé-
nek tekintik, aki mindazt lithatja égi palotdjabol, ami a f6ldon torténik. A tizenkét
ablak az év tizenkét hénapja, vagy a nap kiilonb6z6 alldsa. Meerhidschen alakjit a viz-
bél létrejové felhs formazza, mely a nap feje koril, a hajfonatok, azaz a sugarak alatt
talalhato, igy kikertl annak mindenhaté tekintete alél.™

Ilyen mitoldgiai értelmezés a mese lényegérdl sz616 mai felfogdsban mdr nem
mérvadé, nem kap kilonésebb hangsulyt. A népi elbeszéléi viligkép nemzeti hova-
tartozdsdnak megallapitdsakor vagy teriileti behatdroldsakor a legnagyobb koriilte-
kintés kivantatik. Igy mutatta ki példaul I. HARTMANN-STROHM 1953-ban az
emlitett mesérdl (Meerhaschen), hogy a benne 1év8 régi motivumok ebben a viltozat-
ban mindenekel6tt a délszlav népeknél fordul els, semmi esetre sem tipikusan német,
az 6shazdbdl hozott és megdrzott mesérél van sz6, ahogy azt a GRIMM- te§tvérek is
gondoltik. Ez az egyoldald mitolégiai értelmezés mar Haltrich életében talajit vesz-
tette. Ezt Fr. MULLER is megerdsiti a Siebenbiirgishe Sagen cimi munkdja masodik
kiaddsinak el8szavdban, kifejti, miért nem tartja reprezentativnak HALTRICH-
gyljtemény elsd elss kiaddsa (1857) el8szavinak mitolgia-értelmezését: ,A fél év-
szdzaddal korabbi GRIMM-féle német mitolégia megerdsodott, és még a széban
forgé gydjtemény elsé kiaddsinak idején dltaldnosan elismert volt, mara talhaladot-
td és idejét multtd lett.”

HALTRICH a mitoldgiai iskola kovetdje volt, mégis kézirataiban olvashaté kéte-
lyei arra engednek kovetkeztetni, hogy gondot jelentett szdimdra a mese lényegének
megkozelitése:, Arrdl a sajitos értékrdl, amelyekkel ezek a népmesék rendelkezhet-
nek, nem merek moét valamit is mondani, mivel nem tudom biztosan, van-e vala-
mi egészen kiilonleges benniik.”” Mitoldgiai tartalman tul ,szakértként” is izgatta
a mese, 4m az addigi szimtalan mesefeljegyzés kozott nem taldlt meséihez semmi-
lyen analdgiit, viszont az él6 hagyomanyozisban volt rajuk elegendd példa. Végiil
azzal a gondolattal békélt meg, ha meséi semmi djat sem hoznak, bizonyitékul szol-

galhatnak mar ismert mesék sajatos megformdldsirdl és elterjedésérdl. Ezért gydijte-

5 Idézi Hanni MARKEL in: i.m. 436.
6 Fr. MULLER Vorwort, in: Siebenbiirgische Sagen, 1885.
7 Vorwort in: Josef HALTRICH i.m.
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ményének 6sszedllitdsakor arra figyelt, ,baratsigos ajindékként” adja vissza a paraszti
hidznak a sajit erejében vetett hitét, a polgdri csaldidnak pedig azt, amit elvesztett. Vé-
gil a nemzeti hatirokon kivil €18 népcsoport részvételét tudatositotta az Gssznémet
kultaraban, azonossdgot feltételezve annak toérzsgyokeres vondsaival. Ezért vesz fel
a tulajdonképpeni mesék és elbeszélések mellé tréfis elbeszéléseket, s6t monddkakat,
tikr6z6dik benniik is valami ennek a népességnek a pszicholégidjabdl és életmddjabol
(50.,51.,52. sz. mese: Die beiden Prahler und der Bescheidene, Der lateinische Junge, Die
missratene Gelebrte), mégha narratoldgiai szempontbdl nem annyira sikeresek is (56.sz.
mese). Ezért jelenhetnek meg a gyGjteményben olyan darabok, amelyekben roménok,
székelyek és ciganyok fordulnak el§ (19, 84, 124, 125, 126, 127, 128, 129, 130, 131 sOrszd-
mu mesék), példat mutatva a sajétosan helyibél, a népek és a kultirak egymas mellett
élésébol. Ezek altalinos érvényi példdzatok az élet nehézségeinek legydzésérdl, a bol-
dogsigrdl és a boldoguldsrél, hiien érzékeltetve a népkoltészet természetét. Haltrich

gydjteménye nyitott tehdt a mesék antropoldgiai és interkulturilis értelmezése felé is.

MEGJEGYZESEK:

* A tanulmény megirdsihoz felhasznalt kiadvany: Joset HALTRICH: Sdchsische
Volksmarchen aus Siebenbiirgen. Herausgegeben von Hanni MARKEL. Kriterion
Verlag, Bukareét. 1972.

* Josef HALTRICH meséinek magyar nyelvid forditasai: A csoddlatos fa. Erdélyi
szdsz népmesék. Josef HALTRICH gytijtése. Ford. UVEGES Ferenc. Eurépa,
Bp., 1979. — A medve, a farkas, a réka é a nyil a medgyesi vdsdron. Ford. FODOR
Sandor, Kriterion, Buk., 1983. — 4 battyiiledny. Exrdélyi szdsz népmesék. Ford. VE-
RES I$tvan, Hirlap Kényvek, Szatmarnémeti, 2007.
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Balazs Béla Végh
JOSEF HALTRICH, THE TALE-COLLECTOR

Josef HALTRICH (Szészrégen, 22 July 1822 — Segesvir, 17 May 1886) a Transyl-
vanian Saxon hi§torian, ethnographer, teacher and priest, just like other classic tale-
researchers, is a collector and interpreter of folktales in one person. His idols are the
Brothers GRIMM, who were the first to establish complex tale-analysis, and to ap-
ply the methods of collecting, recording and analysis which determined tale-research
in the 19" century. Their purpose was to reconstruct German mythology, and for this
they wanted to use the tales and legends existing in oral traditions as a source. Al-
though HALTRICH promised in the Introduction to the third edition of his col-
le&ion (Deutsche Volksmdirchen aus dem Sachsenlande in Siebenbiirgen, 1882) to provide
a guide and interpretation to his volume of tales, just like his masters, unfortunate-
ly he never wrote it. However, there are sources that provide information about the
moét important aspects: the origin, aim and history of his tale-colle¢tion. One of
them is the Zur deutschen Tiersage, which was prepared as part of the secondary school
course in Segesvir for the academic year 1854/55. Among other materials this pro-
gramme contains tales which are considered to be the fir§t important publication of
tale texts in Transylvanian German tale-collecting history. Before this, tales and leg-
ends had been published only in calendars with the intention of entertaining read-
ers and ignoring the methodology of tale-research. In the Introduction to the first
and second editions of his collection, beside the general concepts behind the collec-
tion, information is given about the history of its origin as well. For example, it is
in the fir§t edition that we learn that HALTRICH heard the tales from his moth-
er, grandmother and his siblings, and also from STEPHAN Anna Maria, a famous
Story-teller in Szaszrégen. In his paper on animal fables he also mentions “a peasant
named Schmidt” in Balkics (Bulkesch), who charmed HALTRICH so much that
he considered him “a real goldmine of folk narratives”. Hanni MARKEL, who has
investigated the HALTRICH-manuscripts closely, supplements the meagre infor-
mation: in HALTRICHTs vast notebook (Rumpelhammer fir sichsische Mirchen
and Sagen — The Lumber-room of Saxon Tales and Legends) there appear, for ex-
ample, the $tories by Martin LANTNER from Apold (Trapold); this information,
which might at fir§t appear superficial, provides at least four tales. (They are tales
No 9, 39, 41 and 64 in his collection, entitled: Die Hilfte von allem, Von der Konig-
Stochter, die aus ihrem Schlosse alles in ihrem Reiche sah, Die verSteckte Konigstochter, Der
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siebenmal Getotete). In some writings the characters definitely show certain similari-
ties: G.A. SCHULLER praises his grandmother, who, being an exceptional narra-
tor knows a lot of tales, and she also appears in the HALTRICH-colle¢tion: “ One
of them originated from my grandmother’s tale-treasure, and with the help of my fa-
ther became part of our nation’s common treasure.”! He lingers in detail upon the
places HALTRICH’s tales originated in and their mediators. It turns out that the
book of tales can only be considered the result of personal collection to a certain ex-
tent. Dedicating the third edition to Friedrich Wilhelm SCHUSTER, “who has ex-
plored this colleGtion deepest and knows it best” HALTRICH honours the man who,
in the mo$t natural way, contributed to its success by his recording of approximately
7o tales originating in Szdszsebes. In addition, he deals with the tale theoretically as
well, and he had been instructed by HALTRICH earlier in Leipzig that “the accu-
rate recording of our tales preserved on the lips of the people must not be superficial
work”. With regard to similarities in content it was felt that the Transylvanian Sax-
on Tale-Publication should also resemble the colle&tion, Kinder und Hausmdarchen by
the Brothers GRIMM, which was published in the years 1812-1822.

His friends — Michael SALZER and Franz OBERT - helped HALTRICH re-
markably, being teachers and giving seminars at the secondary school in Szdszmedgyes
they encouraged their §tudents to collect tales, and several of their packages reached
Segesvir. HALTRICH did something similar: “There is a seminar for village teach-
ers and pastors, which is connected to the secondary school in Segesvir. Its §tudents
(their number is between 50—-60) come from the neighbouring and outlying Saxon
villages. I called them over one by one or sometimes several at the same time, I told
them the tales that I had colle¢ted and asked them whether they had heard them or
ones similar to them at home. At the beginning, the young men were shy and tim-
id and did not want to know much. They might have thought I was making a fool
of them, and did not know what I wanted to do with these petty and invented $to-
ries. But when they saw I was taking it really seriously, and my colleagues encouraged
them, they made people tell a tale at home and they retold me those tales, so soon
tales flew to me in great quantities, and after each holiday I had an abundant crop.”

This was the way the comprehensive material was gathered; firt of all from Szdsz-

régen, Segesvir, Szdszsebes, Szdszmedgyes, K6halom, Nagysink and their neigh-

1 G.A.SCHULLER: Dorfheimat, Nagyszeben, 1908.
2 Cited by Hanni MARKEL Nachwort, In.: Josef HALTRICH: Sdchsische Volksmdirch-
en aus Siebenbiirgen. Herausgegeben von Hanni MARKEL. Kriterion Verlag, Bucharest.

1972. . 430.

236



JOSEF HALTRICH, THE TALE-COLLECTOR

bourhoods. The records are of varying value, and the secondary school $§tudents
involved in the colle¢tion composed the majority of the texts in such a way that it is
fairly difficult to recognise the tale-motifs in them. However, they provided HALT-
RICH with useful information, giving him, for example, an inside view of the ar-
eas where these tales were spread. He considered these many-sided “relationships”
indispensable, for he intended to identify tale-types using the comparison meth-
od. From the manuscripts examined by Hanni MARKEL it becomes evident that
HALTRICH étuck to a version which was well-written, and he adju$ted the texts of
similar type to it. The animal fable No 68 in the collection (Der Wolf und das Men-
schenkind) preserves its own form, “according to the Cikmantor (Zukmanther) §tory”,
although HALTRICH had other variations from Szdszsebes, Balkécs, Szdszszent-
jakab, Apold, Segesd, and from Foldvar and Kiikillémagyaros near Segesvir. Conse-
quently, the colle¢tion was born as the result of comparatively “accurate recording” of
“the tales preserved on the lips of the people”; though each tale gained its final form
after HALTRICH’s rewriting. This does not mean that he treated the colle¢ted ma-
terial in an arbitrary manner. If we compare his work to the international catalogue,
it turns out that his tales meet the criteria laid down for international types. His aim
was what is known as the “target-form” in modern tale-research, that is, the possible
ideal phrasing of a tale-type. There are exceptions; in the case of tale No 48 (Armut
gilt nichts, Reichtum it Ver§tand), for example, the tale-frame has been over-expand-
ed at the expense of the content.

If there is any reservation about the collection it relates to the perfection of lin-
guistic formation. HALTRICH speaks about his own working method in the intro-
duction to the previously mentioned firét edition: “As for the presentation, I followed
the incomparable example of GRIMM-recording; in general, I tried to adjust to the
simple tone of the best tellers, I followed the fidelity and truth of the subject rath-
er than that of the formation. I have experienced several times how colourless and
over-refined the best written recording can be, compared to a good §tory-teller’s live
narration. Firétly, it is impossible to reproduce exactly the phrases and expressions of
the live vernacular in literary language. Furthermore, the change in the teller’s tone,
the mimes used, the joy or anxiety he or she expresses and his or her whole presence,
everything that has a great influence on the audience, cannot be perceived. However,
for people who are familiar with tale-telling from their own experiences the record-
ed note of what is heard, even if it appears in a simple and natural form, means life
itself. I admit I was unable to totally achieve the uniform $tyle of tale-telling, which
I think is possible despite the different content and tone of the tales. In several plac-

es there is §trong fall in the teller’s words, and unhealthily sentimental lines can be
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found here and there. Contrary to this, how differently the gentle breeze of healthy
and fresh life can be perceived in the tales by the Brothers Grimm.”

And indeed, a deeper analysis may reveal essential differences between
HALTRICH’s presentation and the live folk narrative $tyle, apart from the fat that
not one of the written records can equal the oral model. In folk narratives, for exam-
ple, the sentences are shorter, the repetitions are more frequent and many times they
sound alike; and they are sometimes incomplete. HALTRICH adjusted the tales he
collected to the norms of the written German language, as was usual at that time
and to be expected in books designed to be read. He applied an elaborate and varied
mode of expression; he created longer sentences and developed grammatically-logi-
cal linguistic §tructures. However, some of the characteritic features of oral narra-
tion slipped into the written book-version. It is true that the majority of tales Start
with the authentic “Once upon a time...” (‘Es war einmal...”) phrase, but the typical
endings can only be found in tales No 1 and 56. (“Auch du hattest sie wahrlich gerne
bekommen, / Allein dich hatte sie nicht genommen!”) In the others the characteris-
tics of a one-off performance are apparent. It is not necessarily disturbing if a §tory-
teller uses only one formula in all his/her tales; however, while reading a tale it is the
repetition that easily leads to boredom.

Tales are phrased in spoken dialects, which differ considerably from everyday lan-
guage, and the collectors and publishers face the difficult task of using as easy-flowing
a written language variation as possible, which is, however, not too different from the
diale¢t. HALTRICH looked through and corrected the manuscripts several times,
but unlike Wilhelm GRIMM, who re-polished each edition of Children and Fami-
ly Tules, he hardly ever rewrote the printed tales. The animal fables — inserted in the
1882 edition for the fir§t time — form an exception, as due to their characteristics they
are more closely related to dialects, and the special phrases are given in footnotes.
For example, the animal fable No 89, The Gypsy, the Wolf; the Fox and the Donkey in
the Wolf-trap, which creates a local linguistic atmosphere, §tarts as follows: “Fiirchte
dich nicht, Grauchen, ich bin ja der Midi von Graben, der deine Schuhe beschlagen
hat”. However, this tale’s Saxon dialet version from Brasséfoldvar whose language is
mixed with Romanian and Hungarian word-fragments is more evocative: “Sziirkech-
en, lass die Frike, ech ba det Midi vun det Geratsch, di denj Geschack gepatkolt hat!”

From the final text-version several dialetic elements have been weeded out, but

the remaining words and expressions — despite Germanization — evoke the real im-

3 Vorwort (Foreword), In: Josef HALTRICH: Deutsche Volksmirchen aus dem Sachsen-
lande in Siebenbiirgen, Verlag Julius Springer, Berlin, 1856.
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ages of live tale-language for the people who know the dialect. Therefore today, when
respect for individual interpretative §tyle has become the basic rule in tale-research,
there is no feeling of guilt due to an excessive aftfection towards the tale-teller’s words.
On the other hand, we have to agree with HALTRICH that he was unable to reach
the standard of his ideal book, the Brothers GRIMM’s collection. Wilhelm GRIMM
has a different opinion about this, acknowledging HALTRICH’s work in a letter-
of-thanks dated on 8 July 1856. He writes the following about the book of tales that
had appeared shortly before this letter and had been sent to him: “Your presentation
is simple, natural and appropriate.” However, with tale No 39, Von der Kénig§tochter,
die aus ihrem Schlosse alles in ihrem Reich sah (About the Princess who Sees Everything in
her Empire), which was included by the Brothers GRIMM in the seventh 1857 edi-
tion of their collec¢tion (No 191, Das Meerhaschen), not a single sentence was left in
the original.

Nowhere have HALTRICH’s theoretical ideas on tales survived as a compre-
hensive whole; however they are hidden indirectly in the colleGtion. The arrange-
ment according to serial numbers, and the adjustment to the Brothers GRIMM and
their disciples, prove that HALTRICH considers tales as the relics of ancient myths,
and in the tale-heroes he sees mythological figures (god, an old man in a grey cloak

— Odin/Wotan) “decisively and visibly for mythical reasons”. With HALTRICH the
point is not exclusively in tale-mythology, i.e. the mythical perception of the tale, but
rather in the homogeneous national mythology, and for him the tale seems to be a his-
torical part, a sort of preserver, of this mythology. Acquaintance with this helps and
shapes national self-recognition and the colle&tive national identity. The titles of his
papers refer to the fact that he examined local folk culture from national, historical
and linguistic perspeltives: (Die Stiefmiitter, die Stief- und Waisekinder in der sieben-
biirgisch-sdchsischen Volkspoesie. Wien, 1856., Die Geschichte von Sdichsisch-Regen seit den
letzten roo Jahren. Kron$tadt, 1857., Plan zu Vorarbeiten fiir ein Idiotikon der siebenbiir-
gisch-sichsischen Volkssprache. Hermannstadt, 1865., Deutsche Inschriften aus Siebenbiir-
gen. Feftgabe der Stadt Schissburg an die Mitglieder des Vereins fiir siebenb. Landeskunde.
Hermannstadt, 1867., Zur Kulturgeschichte der Sachsen in Siebenbiirgen. Hermannétadt,
1867., Die Macht und Herrschaft des Aberglaubens in seinen vielfachen Erscheinungen.
Hermannstadt, 1871., Zur Volkskunde der Siebenbiirger Sachsen. In neuer Bearbeitung
herausgegeben von J. Wolf. Wien, 1885.). He considers the Transylvanian German
folk tradition as “the shavings of the big trunk” - the whole nation; his animal fables
(Zur deutschen Tiersage, 1855) and his folktales (Deutsche Volksmdrchen aus dem Sach-
senlande in Siebenbiirgen. Berlin, 1856.) seem to prove this. After ].C. SCHULLER it
was FW. SCHUSTER who fir§t dealt with the mythical content of the Transylva-
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nian German spiritual folk tradition in his 300-page §tudy which appeared in 1870.*
In this work SCHUSTER does not mention HALTRICH’s collection, but in some
other papers he does, and he names HALTRICH “the late§t Edda”. Among the
sources useful for mythology he ranks tales at the top, as “our moét fruitful mythi-
cal source”, and he also places tales “in the all-German folk tradition” in an impor-
tant position: “There is hardly any German ethnic group which has such valuable
mythical tales as ours.” Among his interpretations, which were arranged according
to Northern gods, the tale about the rose girl (Rosenmddchen), with its mythological
values and motifs preserved from the ancient German belief sy§tem, is out§tanding.
HALTRICH’s tale No 39 (Von der Konig§tochter, die aus ibhrem Schlosse alles ibrem Re-
iche sah, and GRIMM’s tale number 119, Das Meerhdischen) also serves as an example,
about which SCHUSTER Sétates that the catle in the tale describes Odin’s residence
in Heaven (Hlidhskialf). Furthermore, the natural-mythological content was inter-
preted by him as follows: “In our tales the sun is seen as the mistress of Heaven, who
can see everything that is happening on Earth from her heavenly castle. The twelve
windows symbolize the twelve months of the year or the different positions of the
sun. Meerhischen’s figure is formed from the cloud sprung into existence from wa-
ter, and it can be found around the head of the sun, under the braids, that is the sun’s
rays; thus she avoids its all-seeing eye.”

In today’s approach this kind of mythological analysis no longer enjoys much au-
thority and does not receive great attention. When determining the national iden-
tity or eStablishing the localization of the folk-narrative world-concept one should
act very cautiously. Applying such a careful approach, HARTMANN-STROHM
pointed out in connection with the above mentioned tale (Meerhdischen) that its old
motifs in this form can moétly be found among Southern-Slavic peoples; so this is
not a typical German tale taken from the original home and preserved since then, as
the brothers GRIMM also believed. This one-sided mythological analysis lo§t the
ground from under its feet even during HALTRICH’s lifetime. This is §trengthened
by Fr. MULLER in the introdu&ion to the second edition of his work Siebenbiir-
gische Sagen, in which he gives reasons why he does not consider the mythological-
interpretation of the introduction to the first edition of HALTRICH’s collection
representative of contemporary opinion. “The s0-year-old GRIMM-type German
mythology has become more pronounced, and while at the time of the first edition

4 F.W.SCHUSTER: Deutsche Mythen aus siebenbiirgischen Quellen. Archiv des Vereins
fir siebenbiirgische Landeskunde, N.F., Bd. IX.,X.
5 Cited by Hanni MARKEL in: op.cit. p. 436
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of the colle&tion in question (1857) it was generally accepted, today it seems to be an-
tiquated and outdated.”

HALTRICH was a follower of the mythological school; however the doubts re-
vealed in his manuscripts leads us to conclude that approaching the essence of the
tale caused him difficulties. “I do not dare to say anything about the particular val-
ues that these folktales may possess, as I am not completely aware whether they con-
tain anything particularly special.”” Beyond their mythological content HALTRICH
was intereéted in tales as an expert. Although he did not find any analogy to his own
collected tales among his several tale recordings, there were enough samples of them
in living traditions. Finally, he became reconciled to the idea that even if his tales
did not bring anything new they might provide evidence for the particular forma-
tion and territorial spread of well-known tales. Therefore, while compiling his col-
lection he paid attention to giving back the peasant home its faith in its own power,
and returning as a “friendly gift” to the bourgeois family what it had previously lost.
In the end, he made pan-German culture aware of the exitence and participation
of an ethnic group living outside the national boundaries but presuming an identi-
ty with its original characteristics. Therefore beside real tales and §tories he included
humorous $tories, and what is more, rhymes, as he thought they also refle¢t some-
thing of the psychology and lifestyle of this ethnic group (tales No 50, 51 and 52: Die
beiden Prabler und der Bescheidene, Der lateinische Junge, Die missratene Gelebrte), even
though they are not so successful from the point of view of narratology (tale No 56).
This is the reason there are pieces (tales No 19, 84, 124, 125, 126, 127, 128, 129, 130 and
1) in which there appear Romanian, Székely' and Gypsy people, giving examples
of the specifically local, of the coexistence of different peoples and cultures. They are
parables of general importance about victory over the hardships of life, about happi-
ness and prosperity, faithfully revealing the nature of folk-art. HALTRICH’s col-
lection is open to anthropological as well as intercultural interpretations of its tales.

NoTES:

* Publications used for writing this paper: Joset HALTRICH: Sdchsische Volksmarch-
en aus Siebenbiirgen. Herausgegeben von Hanni MARKEL. Kriterion Verlag, Bu-
chare&t. 1972.

6 Fr. MULLER Introdu&ion, in: Siebenbiirgische Sagen, 188s.
7 Introdu&ion, in: Josef HALTRICH op. cit.
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* Hungarian translations of Josef HALTRICH’s tales. The Wonderful Tree. Tran-
sylvanian Saxon Folk-tales. Collected by Josef HALTRICH. Translated by Fer-
enc UVEGES. Eurépa, Bp., 1979. — The Bear, the Wolf; the Fox and the Rabbit at
the Fair in Medgyes. Translated by Sandor FODOR, Kriterion, Buch., 1983. — The
Swan-girl. Transylvanian Saxon Folk-tales. Translated by Istvin VERES, Hirlap
Kényvek, Szatmdrnémeti, 2007.

(Translated by B. Csilla LIPTAK)
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