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Alkusanat

Miten kertoa lyhyesti Bysantin tuhatvuotisesta valtakunnasta, ajasta Länsi-Rooman
tuhosta (v. 476) Bysantin kukistumiseen v. 1453? Bysantti on nähty milloin seremonioi-
hin kangistuneeksi keisarivallaksi, milloin korruption ja vallantavoittelijoiden keskinäi-
seksi taisteluksi, silti se yhä uudelleen ja uudelleen pulpahtaa esiin — eikä vähiten sen
vuoksi, että muutamat oman aikamme ja kulttuurimme osat palautuvat sinne. Bysantti
elää yhä kielessä, kulttuurissa ja taiteessa. 

Näyttelyä kootessani tuntui siltä, että etsinpä mitä tahansa, törmäsin aina kirkkoon.
Yritin valita myös sellaisia näkökulmia, jotka olisivat "maallisempia", mutta väistämättä
kirkko tuli aina mukaan. Lopulta oivalsin, että niin todella on, eikä se ole sen kummalli-
sempaa kuin, että esimerkiksi Neuvostoliitosta on mahdotonta puhua ilman, että puhuisi
kommunismista. Venäjä otti Bysantin kukistuttua itselleen aseman kolmantena Roomana
— Rooman kukistumisen jälkeen Bysantti kutsui itseään nimellä Uusi Rooma — sitä,
kuinka paljon Neuvostoliitto historian jatkumona toteutti tätä ideologian ja valtion yhdis-
tämistä, ei liiemmin ole tutkittu. Kirkko on läsnä tässä näyttelyssä. Se ei olisi muuten
mahdollinenkaan. 

Näyttely on toteutettu kahdella tapaa: se on tavanomainen esineisiin, kirjoihin ja muu-
hun materiaaliin perustuva näyttely Oulun yliopiston Snellmanian kirjaston tiloissa ja se
on virtuaalinäyttely kirjaston kotisivuilla Internetissä. Erityisesti viimemainittua varten
kutsuin mukaan joukon alan asiantuntijoita, joilta pyysin pienen artikkelin Bysantista.
Artikkelit ovat keskenään erilaisia, mutta Bysantti niissä on aina mukana. Ehkä menetel-
mä on "impressionistinen", pyrin luomaan kokonaiskuvan pienistä sävyistä, mutta se on
myös joukko erilaisia ja erikokoisia ikkunoita, joista katsomalla voi oivaltaa avautuvan
perspektiivin tavoin, kuinka paljon katsottavaa ja tutkittavaa on.

Kiitän lämpimästi kaikkia kirjoittajia, jotka palkkiotta ovat uhranneet aikansa ja vai-
vansa. Samoin kiitän erityisesti kirkkoherra Raimo Kiiskistä, isä Raimoa, ja taidehistorian
lehtori Jorma Mikolaa ideoinnista, kuvausretkillä mukana olosta, työn konkreettisesta
toteuttamisesta ja monipuolisesta tuesta, erityisesti kuvat ovat Jorma Mikolan toimitta-
mia, hyvin monet myös hänen ottamiaan. Mukana oli myös kaksi museoalan opiskelijaa
Teija Kauppinen ja Anni-Helena Pelkonen. Heidän osuutensa toteutuksessa ansaitsee tulla
mainituksi.

Oulussa 10.12.2002 Ritva Toropainen
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BYSANTIN HISTORIAA





Mikä on Bysantti?

Tapani Kärkkäinen

Bysantin keisari kutsui itseään Rooman keisariksi. Myös Bysantin asukkaat pitivät itse-
ään roomalaisina. Valtakunnan virallisena kielenäkin oli pitkään latina. Vielä nyky-Tur-
kissa ortodoksit tunnetaan ”roomalaisina kristittyinä”. Nimitys Bysantti keksittiin vasta
1500-luvulla lännessä. Se tulee Konstantinopolin paikalla aikaisemmin sijainneesta
Byzantionin kaupungista.

Bysanttilaisen kulttuurin katsotaan saaneen alkunsa vuonna 330, kun keisari Konstan-
tinos Suuri siirsi Rooman valtakunnan pääkaupungin itään, Bosporin rannalle, Euroopan
ja Aasian rajalle.

Bysantin kulttuuri syntyi Rooman valtiollisen järjestelmän, hellenistisen kulttuurin ja
kristinuskon yhdistelmästä. Se sai paljon vaikutteita myös Lähi-Idästä. Kun läntinen Roo-
ma joutui kansainvaellusten aikana sekasortoon ja alkoi jakautua uudenlaisiksi valtio-
muodostelmiksi, idässä vanhan Rooman perintö eli ja kehittyi vielä tuhannen vuoden
ajan.

Bysantin alueellinen laajuus vaihteli suuresti eri aikakausina. Suurimmillaan valtakun-
ta oli 500-luvulla. Silloin siihen kuului Vähän-Aasian ydinmaiden lisäksi osa Espanjaa,
Italia, Pohjois-Afrikka ja Balkanin niemimaa. Idässä rajana oli Persia. Vajaan tuhannen
vuoden kuluttua, turkkilaisten antaman kuoliniskun aattona, Bysantti käsitti enää pääkau-
punkinsa lähiseudut.

Bysantti oli monikansallinen imperiumi. Valtakunnan itäosissa elivät syyrialaiset,
armenialaiset ja egyptiläiset, joilla kaikilla oli vanhastaan oma kirjakielensä. Balkanilla
Bysantin piiriin kuului slaavilaiskansoja, ja aivan Bysantin pohjoisessa naapurissa asui
turkkilaisperäisiä, sittemmin slaavilaistuneita bulgaareja.

Monikansallisessa Konstantinopolissa asui kreikkalaisten ja slaavien lisäksi mm. juu-
talaisia ja armenialaisia. Italian niemimaalla, jonka etelä- ja itäosat kuuluivat pitkään
Bysantille, kulttuuri oli latinankielistä. Siellä on myös säilynyt eniten bysanttilaisen kult-
tuurin muistomerkkejä.
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Kreikkalaisuus oli kuitenkin Bysantin kulttuurin valtavirta. Eri väestöryhmien yhtei-
nen kieli oli kreikka, latina tosin säilytti asemansa mm. lainsäädännön kielenä. Monikan-
sallisuus kapeni varsinkin toisella vuosituhannella, kun valtakunta kutistui. Silloin
Bysantti alkoi yhä enemmän muistuttaa kreikkalaista kansallisvaltiota.

Kuva 1. Bysantin valtakunta oli laajimmillaan keisari Justinianoksen aikaan 500-luvulla,
jolloin se sulki sisäänsä miltei koko Välimeren. (Kärkkäinen, Tapani, Kirkon historia.
Ortodoksin käsikirja. Ortodoksisen kirjallisuuden julkaisuneuvosto. – Gummerus Kirjapaino
Oy . Jyväskylä 1999.)

Konstantinopoli – kaupunkien kuningatar

Konstantinopoli – Uusi Rooma, kuten sitä kutsuttiin – oli Bysantin pääkaupunki ja valta-
kunnan keskus. On arvioitu, että sen muurien sisällä asui keskiajalla jopa miljoona asu-
kasta – samaan aikaan Rooma, Pariisi ja muut lännen keskukset olivat kansainvaellusten
ja sotien raunioittamia pikkukaupunkeja. Kansainvälisen kaupan rikastuttamasta Kons-
tantinopolista tuli legenda, jonka aarteet kiihottivat niin pohjoisen viikinkien, idän turkki-
laisten kuin lännen ristiretkeläisten mielikuvitusta. 

Konstantinopoli oli aikansa merkittävin länsimainen sivistyskeskus. Sen sadoissa luos-
tareissa jäljennettiin käsikirjoituksia ja siten pelastettiin jälkimaailmalle monia antiikin
keskeisiä tekstejä. Kaupungissa oli sekä keisarin että patriarkan palatsi sekä Hagia Sofia,
kristikunnan suurin, Jumalan viisaudelle pyhitetty kirkko (kreik. agía ’pyhä’, sofía ’viisa-
us’). (Kärkkäinen, Tapani, Kirkon historia. Ortodoksin käsikirja. Ortodoksisen kirjallisuu-
den julkaisuneuvosto. – Gummerus Kirjapaino Oy . Jyväskylä 1999.)



Jumalansynnyttäjän Neitseen Marian suojelus

Ritva  Toropainen

Neitsyt Mariaa — Jumalansynnyttäjää — pidetään erityisesti Konstantinopolin suojelija-
na. Hänen kunniakseen sepitettiin v. 626 akatistoshymni, kun kaupunki oli pelastunut
avaarien ja persialaisten hyökkäykseltä. Tämän hymnin alkukontakkia sanotaan myös
Bysantin kansallislausuksi.

Ortodoksisessa kirkkokalenterissa lokakuun 1. päivä on nimeltään Jumalansynnyttä-
jän Neitseen Marian suojelus, juhlan vanha karjalainen nimi on pokrova. Pokrova-sana
tulee venäjän sanasta ’peite’. Nimen alkuperä on kertomuksessa Konstantinopolin
ihmeellisestä pelastuksesta saraseenien hyökkäyksestä keisari Leo Viisaan aikana v. 903.
Taistelujen aikaan kaupungin asukkaat kokoontuivat usein Blahernan temppeliin rukoile-
maan Jumalansynnyttäjän apua. Rukoilijoiden joukossa oli Kristuksen tähden houkka
Andreas oppilaansa Epifanoksen kanssa. Andreas rukoili palavasti Jumalalta kaupungin
ja koko maan pelastusta. Kerran rukoiltuaan hän kohotti katseensa ja näki kirkossa pro-
feettojen, apostolien ja enkelten ympäröimän Jumalanäidin rukoilemassa maailman puo-
lesta ja suojaamassa viitallaan rukoilijoita. 

Sinulle, oi Jumalansynnyttäjä,
voitolliselle sotajoukkojen johtajalle,
me sinun palvelijasi vaaroista päästyämme
kiitokseksi veisaamme voittovirren.
Pelasta meidät kaikista vaaroista,
sillä sinulla on valta voittamaton,
että huutaisimme sinulle:
iloitse morsian, aviota tuntematon!
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Tu´nne, oi Vuâsppåå´dõddeeja,
väinnviõggi vuäitlvaž jåå´teeja,
mij, Tuu kääzzkad, ko leä´p vaarin piâssâm,
spä´ssbõõžžee´l läullap vuäittlaulli.
Ka´jje mi´jjid pukin vaarin,
tõ´l ko Tu´st lij vä´ldd vuei´tkânai,
to uârvep Tu´nne:
Vie´sslõõžž, Kaavsõs, vie´nc toobdkânai.

(Koltansaame)

Ks. Kuvaliite. Kuva 1.

Lähteet

Arkkimandriitta Arseni: Ortodoksinen sanasto. Keuruu 1999.
Peltomaa, Leena Mari: The Image of the Virgin Mary in the Akathistos hymn. Helsinki 2000.
Rukouskirja Orologion. Jyväskylä 2000.
Ristoummi Mo´lidvak’erji. Jyväskylä 1998.



Ekumeenisen patriarkaatin luonne ja merkitys

Nikean metropoliitta Johannes

Nykyajan kielenkäytössä puhutaan ekumeenisesta liikkeestä, kun tarkoitetaan kristillis-
ten kirkkojen yhteys- ja ykseyspyrkimyksiä. Sanan vanha kirkollinen merkitys on histori-
allisesti katsoen toinen. Konstantinopolin piispasta ruvettiin viisisataaluvulla käyttämään
kunnioittavassa mielessä sanaa "ekumeeninen". Tuon vuosisadan lopulla termi sisältyi jo
viralliseen kirjeenvaihtoon. Kahdeksansataluvulla sana kuului Konstantinopolin arkki-
piispan eli patriarkan puhutteluun virallisissa yhteyksissä, mutta patriarkan sinettiin se
otettiin ensi kerran vuonna 1043 patriarkaksi tulleen Mikael Kerularioksen aikana.
Bysantin valtakunnassa ymmärrettiin ekumenialla asuttua maailman kokonaisuutta, joka
käsitti Bysantin alueen tuon ajan ajattelutavan mukaan. Näin puhuttaessa ekumeeninen
patriarkka tarkoitti Bysantin imperiumin ylintä patriarkkaa. Sanaa ei käytetty merkitse-
mään ’yleinen’, eli kyseinen patriarkka ei ollut koko kirkkoa koskevaa hallintoa hoitava.
Tallöin arvonimi ei merkinnyt Rooman patriarkan eli paavin kunnia-aseman kieltämistä.
Oleellista on, että tämä bysanttilaisen maailman ylin patriarkka johti kirkkoa yhdessä
synodinsa kanssa eikä lännen patriarkan tavoin yksinvaltiaana. Yksityiskohtiin menemät-
tä voidaan kuitenkin todeta, että ekumeenisella patriarkalla oli rajoitetussa määrin todelli-
sia vaikutusmahdollisuuksia oman hallintoalueensa ulkopuolellakin. Ekumeenisten syno-
dien kanonit antavat hänelle lisäksi vastuun vanhojen ortodoksikirkkojen ulkopuolisten
alueitten piispalliseen hallintoon. Kirkon historia tuntee moniakin tapauksia, joissa eku-
meenisella patriarkaatilla ja sen esipaimenella on ollut rajat ylittävä asema niin menneinä
aikoina kuin viime vuosikymmeninäkin.

Ortodoksisen lähetystyön tuloksena syntyneet kirkot olivat aluksi joko suoraan Bysan-
tin hallinnassa tai sittemmin sen alaisia autonomisia eli itsehallinnollisia kirkkoja. Omal-
ta kannaltamme on syytä todeta, että mm. Venäjän kirkko vasta 1448 itse valitsi esipaime-
nensa, minkä seikan vahvistus tuli ekumeeniselta patriarkaatilta yhteisneuvoin muitten
idän patriarkaattien kanssa. Ekumeenisen patriarkan johdolla vahvistettiin runsaat sata
vuotta myöhemmin Moskovan metropoliitan asema patriarkkana. Ukrainassa kirkon joh-
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tajat olivat ekumeenisen patriarkaatin vahvistamia aina 1600-Iuvun jälkipuolelle. Tässä
voimme niin ollen todeta, että ortodoksisuuden vanhimpina vuosisatoina Karjalassa oli
kyse ekumeeniseen patriarkaattiin kuulumisesta Venäjän autonomisen kirkon puitteissa.

Uusi yhteys syntyi Suomen ja Konstantinopolin välillä, kun ekumeeninen patriarkaatti
vuonna 1923 heinäkuun 7. päivänä pyhän synodinsa päätoksella otti Suomen ortodoksi-
sen arkkipiispakunnan yhteyteensä autonomisena kirkkona. Päätösasiakirjassa myönne-
tään Suomelle laaja itsehallinto kirkon asioitten hoidossa, mutta velvoittavaksi ehdoksi
asetetaan kuitenkin, että itsehallintoelinten päätösten ja säädösten on oltava sopusoinnus-
sa Konstantinopolin kanonisen tulkinnan ja käytännön kanssa. Tämä kanta toteutuu vain
osittain nykyisessä tilanteessamme. Perustamisasiakirja eli ns. tomos mainitsee ehtojen
joukossa myös arkkipiispan vaalin vahvistamisen. Käytännössä patriarkaatti on kuitenkin
vahvistamisen sijasta suorittanut varsinaisen kanonisen vaalin, joskin aina Suomesta
annetun nimen hyväksi. Patriarkaatin näin kanonisesti valitsemia ovat arkkipiispat Her-
man, Paavali, Johannes ja Leo.

Suomen ortodoksisen kirkon yhteydet ovat vuosien mittaan monin tavoin vahvistu-
neet suhteessa Konstantinopoliin, joka myös on antanut suomalaiselle tytärkirkolleen
lukuisia mahdollisuuksia osallistua niin ortodoksisen maailman kuin ekumeenisen liik-
keen yhteisiin tapahtumiin ja pyrintöihin. Konstantinopolin toimesta saimme mm. mah-
dollisuuden omaan jäsenyyteen Kirkkojen maailmanneuvostossa ja näin osallistumiseen
Suomen ortodoksisena kirkkona Maailmanneuvoston yleiskokoukseen vuonna 1983.
Muita esimerkkejä mainitsematta voimme todeta, että asemamme ekumeenisen patriar-
kaatin yhteydessä on nimenomaan ulkomaisissa kokouksissa ja tapahtumissa suuresti
vahvistanut asemaamme ja lisännyt kirkollista painoarvoamme. Nykyisen patriarkkam-
me Bartolomeoksen ja hänen edeltäjänsä Demetrioksen viralliset vierailut Suomeen ovat
selvästi vahvistaneet siteitämme ja ne on otettu myönteisesti vastaan myös Suomen val-
tiovallan taholta.

Ekumeenisen patriarkaatin yleisortodoksinen ja yleiskirkollinen merkitys on viime
vuosikymmeninä saanut uusia vahvistavia piirteitä. Ortodoksikirkkojen valmistautuessa
uuteen suureen ja pyhään synodiin on ekumeenisesta patriarkaatista tullut yhteisten koko-
usten koollekutsuja ja järjestäjä, joskin tämä perinteemme mukaan on tapahtunut muiden
ortodoksikirkkojen hyväksymänä. Toisaalta voidaan todeta, että ekumeenisesta patriar-
kasta on kasvavassa määrin tullut ortodoksisuuden puhemies ja edustaja kansainvälisissä
yhteyksissä. Hänen toimintansa ympäristösuojelun hyväksi on herättänyt suurta arvostus-
ta. Eräällä tavalla voimme sanoa, että ekumeeninen patriarkaatti nykyään on "ekumeeni-
sempi" kuin milloinkaan ennen. Se on tosin menettänyt suurimmaksi osaksi alkuperäiset
alueensa, mutta se on metropoliittojensa ja uskovaistensa välityksellä läsnä myös Länsi-
Euroopassa, Pohjois-, Keski- ja Etelä-Amerikassa, Kanadassa, Australiassa, Uudessa See-
lannissa, Etelä-Koreassa, Hongkongissa, Baltiassa ja Suomessa, pääpiirteisen luettelon
tarjotaksemme. Bysantin perillinen on lakannut olemasta vain idän kirkko. Siitä on tullut
maailmanlaajuinen. Näin se voi antaa ortodoksisen todistuksen maissa, joissa sitä aikai-
semmin ei lainkaan tunnettu. Kaikilla alueillaan se toteuttaa myös oman aikamme ekume-
niaa eli pyrkii rakentamaan kirkkojen yhteyttä ja kaiken päämääränä ykseyttä.

Ks. Kuvaliite. Kuva 2.



Kun kansa alkoi kääntyä 

Unto Salo

Piispa Henrik toi kristinuskon Suomeen. Näin meille opetettiin koulussa. Arkeologiset
löydöt todistavat toista. Ristin Kiesus tunnettiin täällä ainakin sata vuotta ennen piispal-
lista "käännytysretkeä", todennäköisesti sitäkin varhemmin. — Piispa ja kuningas purjeh-
tivat Suomen rannikolle, kumpikin omassa laivassaan. Kuninkaan laivassa liehuvat risti-
koristeiset viirit ja Ruotsin lippu, Tre kronor. Jalo kuningas seisoo miekka paljastettuna,
ristisotilas tähtää jalkajousellaan, nuijat ja sotakirveet kohoavat. Alemmassa laivassa
rukoilee piispa. Hänen seuranaan on munkkeja ja yksi nunnakin. Laivan keulassa diakoni
kohottaa ristisauvaansa kohti pakanallisia suomalaisia. Nämä, useat ritarivarusteissa ja
rautakypärä päässä, tervehtivät ristiretkeläisiä tykein ja jalkajousin. Lohikäärmeviiri
osoittaa heidän pakanallista riettauttaan. Ensimmäinen kohtaus kuvasarjasta, joka kertoo
piispa Henrikin toiminnasta Suomessa.

Vääristynyt totuus

Kahdeksan kuvan piispallinen tarina koristaa pyhän Henrikin muistohautaa Nousiaisten
kirkossa. Suomen keskiajan taidejäämistön upeimpiin kuuluvat koristelevyt tilasi piispa
Maunu Tavast 1420-luvulla luultavasti Flanderista, Belgiasta. Ensimmäinen ristiretki esi-
tetään niissä historiallista aikaa vääristäen, 1400-lukuun sijoitettuna. Vuoden 1155 Suo-
meen eivät kuuluneet tykit, tuskin myöskään ritarivarusteiden rautaiset säärystimet, kin-
taat, silmikkokypärät ja hilparit eli tapparakeihäät. Jalkajousetkin lienevät kotiutuneet
tänne vasta retken jälkeen. Myös vaatetus on myöhäiskeskiaikainen, ja piirtojen sulok-
kaat s-kaaret edustavat myöhäisgotiikan haaveellisen henkistynyttä tyyliä.
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Kuningas Eerikin miehet eivät voineet olla ritareita — ensimmäiset ritarit lyötiin
Ruotsissa vasta l200-luvun jälkipuolella. Kyseessä olikin ns. ledung-retki, merisotaretki,
johon osallistuivat sodan- ja ryöstönhaluiset nuoret miehet ja joka saattoi kestää vain
kevätkylvöstä heinäntekoon. Henrikin seurueen nunna viitannee Maunu Tavastin omiin
naisluostarihankkeisiin, sillä ledung-retkille naiset eivät lähteneet. 

Arvoituksellinen sapelisoturi

Kirkollista traditiota sarkofagiin ikuistetun ristiretkinäytelmän kohtaukset seuraavat tark-
kaan. Tuntemattomaksi jääneen taiteilijan on täytynyt saada yksityiskohtaiset ohjeet
aiheista sekä henkilöistä ja heidän tunnuksistaan. Kuvien rikkaat ikonografiset piirteet —
niitä ei ole analysoitu kokonaisuutena — saattavat siis sisältää viittauksia asioihin, joista
ei ole kirjallisia tietoja. Kiinnitän huomiota ensimmäisen kuvan yhteen yksityiskohtaan:
pakanallisten suomalaisten joukkoon on kuvattu kiharapäinen asemies vyöllään käyrä
sapeli. Kiharapäisyys ei ole suomalainen piirre, ja käyrä sapeli viittaa itään. Lisäksi sotu-
ri seisoo joko keihäskimpun tai paaluvarustuksen takana.

Mitä näillä piirteillä on haluttu kertoa? Onko kyseessä vain gotiikan ja taiteilijan miel-
tymys kaareviin viivoihin tai kiharaan tukkaan? Luultavasti fantasiaselitys on yksinkertai-
sin ja kaiketi todennäköisinkin, mutta mahdoton ei ole sekään ajatus, että tällä hahmolla
olisi haluttu sanoa jotakin.

Liian tiukka aikataulu

Historiantutkimus päätyi jo l920- ja 1930-luvulla käsitykseen, että kristinusko oli tehnyt
tuloaan Suomeen jo ennen ensimmäistä ristiretkeä. "Itämeren saarten piispaksi" nimite-
tyn Johanneksen otaksutaan organisoineen seurakuntia Ahvenanmaalla ja Muinais-Kalan-
nissa 1020–1030-luvulla.

Ilmeistä onkin, ettei Henrik olisi puolisen vuotta kestäneen toimintansa aikana kyen-
nyt perustamaan "Nousiaisten hiippakuntaa", ellei täällä olisi jo ollut jonkinlaisia kristilli-
siä yhteisöjä, seurakuntia. Sitä paitsi hiippakunta tuntuu Henrikin legendan ihmeiden
mukaan olleen laaja, ulottuneen Nousiaisista Köyliöön, Kokemäelle, Sastamalaan eli
nykyisen Vammalan seudulle ja tuolloin Kyröksi nimitettyyn Hämeenkyröön. Se käsitti
alueen Pohjanlahdelta melkein Tampereelle. Hiippakunnan ulkopuolelle jäi vain kaistale
Ylä-Satakuntaa, Häme, Aurajoen laakso ja kaakkoisempi Varsinais-Suomi.

Hiippakunnan perustaminen edellytti seurakuntia, ja seurakuntien olemassaolo puoles-
taan edellytti joko pakkokastetta, jollaisesta kirkollinen traditio puhuu, tai kristinuskon
varhaisempaa suodattumista. Arkeologisista havainnoista ja löydöistä kuvastuu jälkim-
mäinen.
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Ristin Kiesus tunnettiin

Vuoden 1000 tienoilla Länsi-Suomeen ilmaantuu aiemman polttohautauksen rinnalle uusi
hautaustapa, ruumishautaus. Sitä on pidetty kristillisenä piirteenä, vaikka vainajat yhä
haudattiin juhlapuvuissaan, naiset koruineen, miehet aseineen, ja vaikka hautoihin pan-
tiin muitakin esineitä. Esineet eivät välttämättä todista vainajaa pakanaksi. Tällainen hau-
taus säilyi näet Keski-Euroopassa paikoin kristillistymisen jälkeenkin, samoin Suomen
Karjalassa vielä 1300-luvulla. Näin on voinut olla Länsi-Suomessakin.

Polttamaton vainaja peitettiin usein vanhaan polttokalmistoon. Tämä osoittanee ns.
barbaarikristillisyyttä, uskontoa, jossa ristin Kiesus oli jumala jumalten joukossa, ei vielä
ainoan Jumalan poika. Paikoin vanhat kalmistot hylättiin, sillä myös varhaisimmat vain
ruumishautoja käsittävät kalmistot syntyvät vuoden 1000 tienoilla. Niitä ovat mm. Rikala
Halikossa sekä Kaarinan Pappila, Ristimäki II ja Maarian Taskula nykyisessä Turussa.
Nekin ovat vielä polttokalmistojen lailla suku-, talo- tai kyläkalmistoja, eivätkä siten
todista järjestäytyneestä kristinuskosta.

Riipuksia 1000-luvulta

Taskulan, Virusmäen ja Ristimäki II:n kalmistoista on löydetty useita ristiriipuksia. Niitä
tunnetaan myös Liedosta, Laitilasta, Tampereelta, Hattulasta, Mikkelistä ja vanhasta Suo-
men Karjalasta. Ristiriipukset ovat historiallisesti hyvin merkittäviä. Ensinnäkin ne ovat
kristinuskon kiistattomia tunnuksia. Toiseksi ne todistavat myös henkilökohtaisesta
uskosta, mikäli niitä on kannettu asiaan kuuluvalla tavalla, tunnustuksellisesti. Tällaises-
ta todistavat ne miehenhautojen ristit, jotka löydettäessä ovat olleet joko kaulalla tai rii-
pusketjuun kiinnitettyinä. Kun miehet eivät muutoin käyttäneet kaulakoruja, tällaisten ris-
tien on päätelty osoittavan kasteen ottanutta vainajaa.

Neljä miehenhaudoista on Taskulassa. Taskulan muinaissuku on siis kaiketi ollut kris-
titty, vaikka ristit löytyivätkin rikkain antimin varustetuista ja tässä suhteessa epäkristilli-
sistä haudoista. Taskulan suku oli seudun varakkaimpia, ja sillä lienee ollut yhteyksiä
ulkomaille. Kaupankäyntiin viittaa mm. erään ristihaudan pronssinen vaaka, jolla var-
maankin punnittiin vaihdon välineenä käytettyä hopeaa.

Riipuksista päätellen kristinusko on juurtunut Suomeen viimeistään 1000-luvun puoli-
välissä, johon ajoittuu Taskulan risteistä ainakin yksi. Risteissä voi olla vanhempiakin.
On syytä otaksua, että ruumishautauksen aloittivat kristinuskoon kääntyneet jo vuoden
1000 tienoilla. He lienevät levittäneet uusia vaikutteita myös ympäristöönsä, vaikka seu-
rakunnista ei olekaan merkkejä.

Ortodoksinen saareke Aurajoen suulla?

Suomesta löydetyt ristit ovat varmasti tuontitavaraa, vaikka niiden täsmällistä alkuperää
onkin vaikea määritellä. Tutkijat ovat kuitenkin jo varhain päätyneet pitämään näitä tasa-
vartisia, sakaroiltaan symmetrisiä ristejä itäisinä; niille tunnetaan melko runsaasti vasti-
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neita Novgorodin–Kiovan vyöhykkeeltä sekä Väinäjoelta, mutta myös Skandinaviasta.
Tasavartista muotoa on suosinut nimenomaan bysanttilainen kirkko, joka kuvaa Kristuk-
sen mieluummin opettajana ja maailman hallitsijana kuin ristiinnaulittuna. Tällainen risti
on enemmän uskon symboli kuin todellinen ristinpuu. Näin Suomeen l000-luvulla levin-
nyt kristinusko olisi ollut ainakin osaksi ortodoksista, vaikka löydettyihin risteihin kuu-
luu jokin Skandinaviassakin valmistettu.

Ortodoksista uskoa levisi Novgorodista Karjalaan, ja Novgorodin vaikutus kuvastu-
nee Hämeen ja Tampereenkin risteissä. Ortodoksiset virikkeet saapuivat myös Aurajoen
laaksoon. Siellä kristinuskon näyttävät omaksuneen ensin rikkaat kauppiaat; heillä täytyi
siis olla yhteyksiä Novgorodiin.

Tähän viittaa myös Aurajoen suuhun perustettu "turku". Sana tulee muinaisvenäjästä
ja tarkoitti alun perin toria, markkinapaikkaa. Idän vaikutteet kuvastuvat vain Aurajoen
laaksossa, eivät muualla Varsinais-Suomessa tai Ala-Satakunnassa. Laakson ulkopuolelta
ei ole löydetty ristiriipuksia — lukuun ottamatta Laitilan Heinikkalan ristiä — vaikka
ruumishautaus oli erityisesti Euran seudulla jopa yleisempi tapa kuin Aurajoen rannoilla.
Ristien niukkuuden selittää ehkä se, että Aurajoen ulkopuoliseen Varsinais-Suomeen levi-
si 1000-luvun alusta lähtien kristinuskon roomalaiskatolinen muoto, joka ei samassa mää-
rin suosinut ristiriipuksia. Se juurtui toisaalta Nousiaisten ja Kalannin suunnalle, toisaalta
Halikon ja Perniön vyöhykkeelle.

Samoille alueille perustettiin kaiketi jo 1000-luvulla myös kaupungeiksi nimitettyjä
kauppapaikkoja: Rikala Halikkoon, Kurkela Nousiaisiin, Kalannin kaupunki Kalantiin
sekä Telja ja Hahlo Kokemäelle. Kaupunki-nimitys on ruotsalaista perua ja osoittaa, että
näille alueille omaksuttiin läntinen kauppainstituutio. Voidaan otaksua, että muinais-
Kalanti ja Satakunta lienevät olleet liitto- tai verotussuhteissa Ruotsiin jo 1000-luvulla.
Aurajoen laakso taas lienee ollut vielä 1150-luvullakin itsenäinen, ellei vihamielinenkin
suhteissaan Manner-Ruotsiin. Uuden hiippakunnan piispanistuin ja tuomiokirkko perus-
tettiin Nousiaisiin — valmistelemaan etelän valloitusta — sillä maakunnan sydäntä turva-
si yhä Liedon Vanhalinnan luja varustus. Tämän saarekkeen liittolaisina lienevät olleet
novgorodilaiset. Olisiko Henrikin sarkofagin käyräsapelisella kähäräpäällä tämäntapai-
nen historiallinen tausta?

Soljet vievät 800-luvulle

Muinais-Kalannista ja Satakunnasta käytiin jo 800- ja 900-luvulla vilkasta kauppaa Bir-
kaan, ruotsalaisten tärkeään kauppakeskukseen. Piispa Ansgar oli perustanut sinne seura-
kunnan ja rakentanut kirkon vuosina 829–831, ja siellä asui kristillisiä kauppiaita. Ans-
gar-piispan elämäkerta tosin liioitellee lähetystyön tuloksia, sillä Birkan hautojen ristirii-
pukset ajoittuvat vasta 800-luvun lopulle ja 900-luvulle. 

Siltikin Birkan kristillisyys on vanhempaa kuin meidän ristiriipuksemme. Miten Suo-
mi olisi voinut jäädä kristillisten kosketusten ulkopuolelle aina l000-luvun alkuun?
Ymmärtääkseni ei jäänytkään. Meiltä tunnetaan vuoden 800 tienoilta joukko puhkinaisia
leveäkehäisiä rengassolkia, joissa toisissa on jokseenkin varmoja, toisissa epävarmempia
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kristillisiä piirteitä. Selvimmin nämä näkyvät rengasristisoljista, joista paras esimerkki on
Kuhmoisten Papinsaaren solki. Sitä hallitsevat voitonseppele ja sen sisään sijoitettu tasa-
vartinen risti, molemmat varhaiskristillisen taiteen suosimia symboleja.

Rengassoljille ei tunneta suoranaisia ulkomaisia vastineita. Ne ovatkin mitä ilmeisim-
min kotimaisia. Valajat ovat siis tunteneet kristillistä symboliikkaa. Eivätkä vain tunte-
neet, vaan myös pyrkineet esittämään sitä tuotteissaan. Olivatko valajat kristittyjä? Solki-
en kristillisen julistuksen takia tekisi mieli vastata myöntävästi. Solkien käyttäjien ei silti
tarvinnut olla uskovaisia, sillä useat soljet ovat peräisin polttohaudoista. Rengassolkien
kristillissävyistä symboliikkaa tunnetaan Suomen eteläosista laajasti: Ahvenanmaalta ja
Varsinais-Suomesta Satakuntaan, Hämeeseen, Pohjanmaalle ja Karjalaan asti. Merkitsee-
kö tämä, että koko eteläisessä Suomessa tunnettiin myös kristinuskon sisältöä jo kolmi-
sen vuosisataa ennen Henrikin käännytysretkeä?

Kristillisiä lainasanoja

Kielentutkimus on jo vanhastaan todennut, että muutamat kristinuskon keskeiset termit
on lainattu suomeen ja muihin itämerensuomalaisiin kieliin muinaisvenäjästä, kielivai-
heesta, josta on kirjallisia todisteita 900-luvulta lähtien. Näitä ovat pakana, pappi, raa-
mattu ja risti. Näiden itäiseen tulosuuntaan viittaa venäläisten vastineiden lisäksi muun
muassa se, että sana raamattu palautuu kreikan sanaan grammata, 'kirjoitukset'. Nämä
muinaisvenäläiset lainat omaksuttiin myös Länsi-Suomeen. Se liitettiin Rooman kirkon
yhteyteen viimeistään 1150–1240, joten lainojen täytyy olla tätä vanhempia. Ne voisivat-
kin rinnastua haudoista löydettyihin risteihin ja ajoittua 1000-luvulle. Mutta tämäkään
ajoitus ei näytä tarpeeksi varhaiselta, koska kristillisiä vaikutteita suodattui Suomeen
1000-luvulla myös lännestä. Kun kielessämme on risti eikä esimerkiksi *korsa (vrt. ruot-
sin kors), lainojen pitäisi olla 900-luvulta, ehkä edelliseltäkin vuosisadalta. 

Slaavilaista perua?

0letus näyttäisi sopivan arkeologiseen aineistoon, eritoten rengasristisolkiin, mutta ongel-
maton se ei ole. Jos risti on muinaisvenäläinen laina ja ajoittuu solkien mukaan vuoden
800 tienoille, muinaisvenäjäksi nimetyn kielivaiheen on täytynyt alkaa jo aikana, johon
kirjoitetut lähteet eivät yllä. Tämä lienee hyvinkin mahdollista, koska sellaiset kielihisto-
rian ajoitukset, jotka ulottuvat kirjallisten lähteiden taakse, ovat suuressa määrin arvion-
varaisia. Näin varhainen ajoitus ei kuitenkaan sovi kristinuskon historiaan. Historiallisia
tietoja kristinuskosta Venäjällä on vasta 840-luvulta. 

Entäpä jos sana ei olekaan muinaisvenäläinen laina, vaan se on omaksuttu itämeren-
suomalaisiin kieliin etelä- tai länsislaavilaiselta alueelta? Yksi Määristä löydetty kohoreu-
nainen ristiriipus, meidän 1000-luvun kristuskuvaisten riipustemme alkumuoto, on ajoi-
tettu jo 700-luvulle.



20
Suur-Määri näyttää välittäneen kristillisiä termejä myös muinaisvenäjään. Näihin kuu-
luvat mm. ne latinalaisperäiset sanat, joihin suomenkin pakana, pappi ja risti palautuvat.
Leveäkehäiset rengassoljet, joille ei ole kotoisia esiasteita mutta ei myöskään selviä ulko-
maisia vastineita, edellyttävät ymmärtääkseni joka tapauksessa ulkoisia vaikutteita. Mis-
tä ne saatiin, on vastineiden puuttuessa arvoitus. Solkiryhmää ja sen symboleja ei voi joh-
taa Birkasta eikä Ruotsin mantereelta muualtakaan. Ne eivät viittaa myöskään Gotlantiin,
koska sen yhtä vanha kristillinen symboliikka esiintyy toisin muodoin.

Gotlannin varhaiskristillisyys on kuitenkin analogiatapauksena kiintoisa: siitäkään ei
ole historiallisia tietoja. Näin voimme helpommin hyväksyä mahdollisuuden, että yhtä
varhainen kristillinen vaikutus on ulottunut Suomeenkin. Vaikka lähteet eivät asiaa todis-
ta, solkien valajien on täytynyt tietää, mitä tekivät. Kristinuskon ensimmäinen aalto saa-
pui meille siis kaksi–kolme vuosisataa otaksuttua aikaisemmin. Se rinnastuu ajallisesti
Ansgarin lähetystyöhön Birkassa, ellei ole hiukan vanhempaakin!

Vain lyhyt impulssi

Varhaiskristillisen vaikutuksen syvyyttä ei tietystikään pidä liioitella. Kolmisenkymmen-
tä rengasolkea ovat vain pienehkö osa viikinkiajan kaikista soljista. Ajan mittaan solkien
symboliikka sitä paitsi rappeutui, mistä päätellen niiden kristillinen taustakin hämärtyi.
Kristinuskon varhaisvaihe oli siis vain lyhyt impulssi eikä liene perustunut organisoituun
lähetykseen. Voimme ajatella, että muutamat täkäläiset solkisepät saattoivat tutustua kris-
tinuskoon, sen käsitteisiin ja symboliikkaan Keski- tai Kaakkois-Euroopassa, kenties juu-
ri slaavilaisalueella, ja ehkä ottivat siellä kasteenkin. Uutta uskoaan he saattoivat julistaa
myös suullisesti, mutta joka tapauksessa he valoivat sitä solkiinsa. Näiden todistus on
ymmärtääkseni yhtä luja kuin kirjoitetun sanan, vaikkakin vaikeammin luettavissa. 
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Bysantin rahat Pohjolassa

Tuukka Talvio

Itämerta ympäröivien maiden arkeologisiin löytöihin ajalta 800–1200 sisältyy useita sato-
ja tuhansia itämaisia ja eurooppalaisia hopearahoja. Keskeiset löytöalueet ovat Ruotsi,
Puola ja Venäjä. Huomattavin yksittäinen löytökeskittymä on Gotlannissa, mistä on noin
150 000 rahaa. Suurin osa rahoista on 900- ja 1000-luvuilta, joten kyseessä oli ensisijai-
sesti viikinkiaikaan kuuluva ilmiö.

Rahoista noin 200 000 on peräisin islamilaisesta maailmasta, 300 000 Saksasta ja alle
100 000 Brittein saarilta. Pieniä määriä rahoja on myös Skandinavian rahapajoista sekä
Böömistä, Unkarista, Italiasta ja Bysantista. Lisäksi on noin tuhat Bysantin rahaa, joista
600 Ruotsista. Suomesta Bysantin rahoja tunnetaan 22 kappaletta, joista yksi on Ahve-
nanmaalta ja loput mantereelta. Rahoista 15 on kätkölöydöistä, 7 haudoista.

Lähes kaikki pohjoisen löytöihin sisältyvät rahat ovat vajaan kolmen gramman painoi-
sia ohuita hopearahoja, jotka tunnetaan nimellä miliaresion. Suomen löydöissä on rahoja
seuraavien hallitsijoiden ajalta: Konstantinos VII – Romanos II, 945–949 (2), Nikeforos
II, 963–639 (1), Johannes I, 969–976 (3), Basileios II, 976–1025 (15) ja Konstantinus IX,
1042–1055 (1). 

Kuten luettelosta ilmenee, peräti kaksi kolmasosaa rahoista on Basileios II:n pitkältä
hallituskaudelta. Muuallakin Pohjois-Euroopassa suurin osa bysanttilaisista rahoista on
juuri tältä ajalta. Basileioksen rahoissa on myös hänen veljensä ja kanssahallitsijansa,
myöhemmän Konstantinos VIII:n kuva ja nimi. 

Varhaisimmat Bysantin rahoista tuotiin pohjoiseen nähtävästi yhdessä Keski-Aasiasta
peräisin olevien dirhemien kanssa. Itämaisten rahojen tuonnin ehtyessä 900-luvun lopussa
– siis juuri Basileios II:n aikana – bysanttilaisten rahojen tuonti lisääntyi. On arveltu, että
Konstantinopolin ns. varjagikaartissa palvelleilla skandinaaveilla olisi ollut jokin merki-
tys niiden tuonnille. Tämä selitys näyttää soveltuvan erityisesti 1000-luvun puolivälin
tuontiin, joka tosin on jättänyt melko vähän jälkiä löytöihin.

Suomesta löydetyistä 22 rahasta 17 (77 %) on koruina käytettyjä. Tämä ilmenee
rahoissa olevista silmukoista ja lävistyksistä, joita ei missään muissa rahoissa ole niin pal-
jon kuin miliaresioneissa. Ruotsalainen tutkija Brita Malmer on todennut, että myös
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Ruotsista löydetyissä Bysantin rahoissa on varsin paljon koruna käyttämisen jälkiä: 1000-
luvun löydöissä reiällisten rahojen osuus nousee 30 prosenttiin. Pariisin ja Washingtonin
suurten museoiden viime vuosikymmeninä julkaistuista luetteloista käy kuitenkin ilmi,
että Bysantin rahoja käytettiin koruina tai amuletteina hyvin yleisesti muuallakin. Nähtä-
västi niiden uskonnolliset kuva-aiheet ja korkealaatuinen kaiverrustyö vetosivat kes-
kiajan ihmisiin kaikkialla.

Bysanttilaisten rahojen erityisen yleinen käyttö koruina Suomessa sopii hyvin yhteen
sen kanssa, että maamme löydöistä tunnetaan myös 21 bysanttilaisten rahojen jäljitel-
mää. Kuten Pekka Sarvas osoitti vuonna 1973, kaikki tai ainakin suurin osa näistä jäljitel-
mistä on suomalaista tekoa. Suurin osa niistä lienee valmistettu 1000-luvun ensimmäisel-
lä puoliskolla jossakin Turun seudulla, mistä suurin osa niistä on tavattu hautalöytöinä.
Joidenkin jäljitelmien toinen puoli jäljittelee itämaista rahaa.

Kirjallisuutta

Hammarberg, Inger – Malmer, Brita – Zachrisson, Torun, Byzantine Coins Found in Sweden.
Stockholm 1989.

Sarvas, Pekka, Bysanttilaiset rahat sekä niiden jäljitelmät Suomen 900- ja 1000-lukujen löydöissä,
Suomen Muinaismuistoyhdistyksen Aikakauskirja 75, Helsinki 1973, s. 176–86.

Talvio, Tuukka, ‘Imitations de la monnaie byzantine en Finlande’, Revue Numismatique (Paris)
1994, s. 146–54.

— ‘From Saaremaa to Paris. A miliaresion imitation and other coins found at Piila’, Studia
numismatica II (Eesti Ajaloomuuseum, Töid ajaloo alalt 3), Tallinn 2001, s. 206–212.

— Coins and Coin Finds in Finland AD 800–1200 (Iskos 12), Helsinki 2002.
(Kirjoittajalla on tekeillä yksityiskohtainen suomenkielinen esitys bysanttilaisten rahojen

jäljitelmistä.)



Bysantin vaikutteet Kalevala Korun malleissa

Mari  Kotka

Suomi oli jo esihistoriallisena aikana eräänlainen rajapyykki idän ja lännen välillä. Tällä
hedelmällisellä asetelmalla on ollut suuri vaikutus myös esineelliseen kulttuurimme, jota
on rikastuttanut läntinen, antiikin Kreikan juurilta kehittynyt kulttuuri, sekä itäinen suo-
mensukuisten heimojen ja Bysantin kulttuuri. Rautakautinen suomalainen väestö ei ollut
eristäytynyt omaksi saarekkeekseen, vaan kävi vilkasta kauppaa sekä itään että länteen.
Vieraat vaikutteet ja kaupankäynti vaikuttivat myös korustoon.

Kalevala Koru tuo rautakauden koruaarteiston tämän päivän ihmisen ulottuville.
Useimmat korut pohjautuvat yli tuhat vuotta vanhoihin rautakauden korumalleihin, jotka
ovat peräisin arkeologisten kaivausten muinaiskoruista. Korut ovat kopioita, muunnoksia
tai yhdistelmiä esikuvistaan. Taitavat korusuunnittelijat muovaavat mallit nykyaikaan
sopiviksi historiaa kunnioittaen, arkeologien opastuksella. Kalevala Korun malleissa
herää eloon muinainen koruperinne, joka sai vaikutteita myös Bysantista.

Koruja, joiden syntyhistoria liittyy Bysantista saatuihin vaikutteisiin on Kalevala
Korun mallistossa ollut useampia. Bysanttilaisvaikutteita on nähtävissä Kaukolan Keko-
mäestä löydetystä hopeariipuksesta, jonka esikuva on peräisin ristiretkiajalta 1050–1300
jKr. Tuolloin Suomi oli sekä läntisen Rooman että itäisen Konstantinopolin kirkon mie-
lenkiinnon kohteena ja tänne suuntautui ristiretkiä molemmista suunnista. Risteissä ja
muissa uskonnollisaiheisissa koruissa eri tyylisuunnat ovat selvästi tunnistettavissa.
Korussa kädet kohotettuina rukoileva Neitsyt Maria on bysanttilaisvaikutteinen. Venäläis-
bysanttilaisen taiteen piiriin lukeutuu myös 1100-luvulta periytyvään Halikon aarteeseen
kuulunut ristiriipus, joka lienee alun perin Pohjoismaissa valmistettu itäisten esikuvien
mukaan. Ristin toisella puolella on kädet ylös rukousasentoon kohotettuina seisova Neit-
syt Maria, jonka vaatetuksena on pitkä hame. Ristin poikittaishaaroissa ja ylimmässä haa-
rassa ympyröiden sisällä on mieshahmot, ilmeisesti kolme evankelistaa. Neitsyt Marian
seisoo puolikaaren päällä samoin kuin ristin toisella puolella kuvattu ristiinnaulittu, joka
on puettu polviin ulottuvaan lannevaatteeseen. Puolikaari kuvaa Golgatan kalliota ja maa-
ilman keskusta, jolle risti pystytettiin. Ristiinnaulitun pään yläpuolella kaarikuviosta läh-
tevä käsi kuvaa Jumalan kättä, joka tarkoittaa Jumalan läsnäoloa ja Kristuksen uhrin vas-
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taanottamista. Tähtikuvion käden alapuolella uskotaan liittyvän päivää ja yötä kuvaavaan
aurinko ja kuu -aiheeseen. Kristuksen jalkojen molemmin puolin olevat matalat kasviai-
heet esittävät paratiisin kahta puuta, hyvän ja pahan tiedon puuta ja elämänpuuta. Hali-
kon risti liittyy läheisesti bysanttilaiseen aihemaailmaan.

Hämeestä löydetyn käädyn aihe viitta niin ikään Bysantista saatuihin vaikutteisiin.
Korkeakaarisiin ketjunkantimiin on koristeeksi ikuistettu kaksi pitkäkaulaista lintua, kai-
keti riikinkukkoa. Riikinkukkoja pidettiin paratiisin asukkaina, taivaallisen ihanuuden ja
kuolemattomuuden vertauskuvina. Lintujen alapuolella on jalallinen elämänveden malja.
Korun kaarikehyksen uskotaan olevan kirkkoholvin, ehkä myös taivaanholvin vertausku-
va. Korussa on varhaiskristillisen taiteen paratiisisymboli, jossa paratiisi oli taivasten val-
takunta. Korun esikuvana on Janakkalan Kernaalasta löydetty kääty, joka on peräisin
700–800-luvulta. 

Vastaavanlaisia on löydetty myös Nastolasta ja Kuhmoisista. Sama kuvio esiintyy jo
500-luvulla muun muassa Ravennan S. Vitalen basilikan kahden pylväskapiteelin koris-
teena. Suomen korkeakaariset ketjunkantimet onkin tulkittu edellä mainittujen koristeiden
jäljitelmiksi ja niiden kristillisten motiivien lähtökohtana on pidetty Bysanttia.

Korun aihe, jossa vastakkain olevat linnut hyväilevät toisiaan lempeästi nokat alas
suunnattuina, lienee myös peräisin Bysantista. Taivaankaaren alle sijoitetut linnut ovat
turturikyyhkysiä. Keskiajalla niitä pidettiin rakkauden ja uskollisuuden symboleina, ja
tässä korussa ne osoittanevat taivaallista rakkautta ja taivaallista paratiisia. Korun esiku-
va on peräisin Kuhmoisten Papinsaaren aarteesta, joka kätkettiin maahan vuoden 800 jKr.
tienoilla. Samasta aarteesta on peräisin myös seppeleristisolki. Tämä antiikin voitonsep-
peleen ja ristin muodostaman symbolin uskotaan syntyneen jo varhaiskristillisenä aikana
200-luvulla. Seppeleristeillä koristeltiin Kreikan varhaiskristillisten basilikojen marmori-
sia kuoriaitauksia 400- ja 500-luvuilla, ja soljen alkuperä johtanee siten bysanttilaiselle
alueelle. (http://www.kalevalakoru.fi/catalog/prod.aspx?p=490)

Bysanttilaismuotia

Korujen lisäksi Bysantin vaikutus heijastui Länsi-Euroopan vaatemuotiin. Keisarien lois-
teliaan hovin esimerkkiä seuraten länsieurooppalaisten pukuihin ilmestyivät muun muas-
sa kultakirjonnat sekä metallilankapunokset ja nauhat, joihin oli kudottu kulta- ja hopea-
lankoja. Muodin seuraukset tuntuivat myös Suomessa. Pidetään hyvin todennäköisenä,
että pronssispiraalien lisääntyvä käyttö tekstiilien koristeina on juuri tämän kultamuodin
vaikutusta. Bysanttilainen muoti näyttää vaikuttaneen etenkin lounaissuomalaisten nais-
ten ristiretkiaikaisten vaippojen koristeluun. Perniön muinaispukuun kuuluvan vaipan
muinaiset tekijät ovat mitä todennäköisemmin tehneet tuttavuutta bysanttilaisen kulttuu-
rin kanssa. Kun vaipan asettelee peittämään päätä, on yhteys ikonimaalausten madonna-
hahmoihin selvä. Bysanttilaiseen tyyliin maalattujen madonnien otsa- ja olkatähdet sekä
kultareunukset ovat tässä vaipassa vain vaihtuneet pronssispiraalikoristeiksi. Tähtimäiset
kuviot asettuvat otsalle ja olkapäille aivan kuten Bysantin madonnakuvissa. Kansainvälis-
tä muotia toteutettiin Suomessa omaperäisellä tavalla.

http://www.kalevalakoru.fi/catalog/prod.aspx?p=490
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Ajatonta Bysanttia

Jarmo Hakkarainen

Kun jostakin valtiosta tiedetään vähän, on vaarana yksinkertaistaa sen historia ja tehdä
siitä paikalleen pysähtynyt. Näin on myös Bysantin keisarikunnan kohdalla. Lännessä
Bysanttia on vuosisatoja pidetty muuttumattomana valtakuntana, joka jatkoi Vanhan Roo-
man rappioitunutta elämää. Sen vuoksi läntisiä tutkijoita ovat menneinä aikoina kiinnos-
taneet lähinnä bysanttilainen dekadenssi, sodat, hovivehkeilyt ja ikonit. Käsitys Bysantin
keisarikunnan aineellisesta ja henkisestä jälkeenjääneisyydestä perustuu läntisen maail-
man ennakkoluuloihin ja ylemmyydentunteeseen. Suomalaisten ortodoksien parissa tätä
käsitystä ilmaisevat väitteet, että Bysantin elämästä ja kulttuurista kiinnostuneet ihmiset
ovat modernille todellisuudelle vieraita ’kadotetun paratiisin’ etsijöitä.

Eurooppalaisen individualismin, hedonismin ja nihilismin sijaan Bysantin perinne tar-
joaa sosiaalisen näkemyksen ihmisestä yhteyksissä elävänä Jumalan kuvana. Eurooppa-
lainen ajattelu omaksui valistusfilosofiasta kolme periaatetta: ihmisen ontologisen ole-
muksen kieltämisen, luonnon käsittämisen olemisen korkeimmaksi muodoksi ja käsityk-
sen yhteisöstä persoonattomana yksittäisten ihmisten ryhmänä. Lännessä uskonnosta tuli
ihmisen yksityisasia. Kirkko lakkasi olemasta olemassaolon, elämän ja kuoleman kysy-
mysten perusta.

Uusin Bysantin tutkimus arvioi uudelleen vanhoja pelkistettyjä ja usein asenteellisia
keisarikuntaan liittyviä näkökantoja. Maailmanlaajuisessa Bysantin historian tutkimuk-
sessa ollaan vähitellen vapautumassa tiukasta ja ulkokohtaisesta keisarikeskeisyydestä ja
tilalle on tullut Bysantin kirkollisen, yhteiskunnallisen, taloudellisen ja intellektuaalisen
elämän kartoitus. Bysantin ortodoksisen kirkon rikas moraalinen ja yhteiskunnallinen
opetus, joka yhdistyi ylevään kreikkalaiseen antiikin kulttuuritraditioon esti paljossa
bysanttilaisen itsevaltiuden muuttumisen despoottiseksi tyranniaksi.

Menneitten sukupolvien tutkijat ymmärsivät Bysantin keisarikunnan elämää vain
poliittisen historian kannalta, mutta nykyajan tutkijoita kiinnostavat laajemmat Bysantin
elämän ja kulttuurin näköalat. Bysanttilainen ihminen on nousemassa esiin historian
unohduksesta. Bysantin kirjallisuus, teologia, taide ja ennen muuta sen maailmankäsitys
heijastavat nimenomaan keskiaikaa.
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Bysantin kirkossa lähimmäisen rakastaminen, filantropia ja armeliaisuus olivat keskei-
siä opetuspuheiden, teologisten kirjoitelmien ja ikonografian aiheita. Kirkko opetti jäse-
nilleen maanpäällisen ja tulevan elämän erottamatonta ykseyttä. Kirkko, valtio ja yksityi-
set hyväntekijät perustivat monia hyväntekeväisyyslaitoksia. Luostarit pitivät yllä sairaa-
loita, vanhainkoteja, majataloja, orpokoteja ja muita hoitolaitoksia. Sairaalat sijaitsivat
tavallisesti kirkon tai luostarin yhteydessä, kun taas vanainkodit ja majatalot olivat luosta-
rin muurien ulkopuolella.

Bysantissa oli yleislääketieteellisiä sairaaloita, silmäsairauksiin erikoistuneita sairaa-
loita, spitaalisairaaloita ja äitiysklinikoita. Sairaaloiden ja klinikoiden organisaatio ja toi-
minta kuvastivat keskiajan erinomaista lääketieteellistä tietämystä. Bysanttilaiset pyrki-
vät mahdollisimman hyvin lievittämään inhimillistä kärsimystä. Sairaat odottivat saavan-
sa lääkärin apua, mutta eivät myöskään unohtaneet kääntyä rukouksissaan Jumalan, Kris-
tuksen ja Jumalansynnyttäjän puoleen.

Bysantin kirkko tunsi sosiaalisen vastuunsa yhteiskuntaa ja sen kansalaisia kohtaan.
Kirkon tavoitteena oli ihmisten aineellinen auttaminen ja hengellinen muuttaminen.
Liturgian yhteinen rukous ja uskonnollinen kasvatus kehottivat kirkon jäseniä kirkasta-
maan ihmisten yhteisöllistä elämää. Kirkon jäsenet eivät huolehtineet pelkästään ihmis-
sielujen pelastamisesta. He kantoivat vastuuta myös lähimmäistensä nälästä, sairaudesta
ja kodittomuudesta.

Bysanttilaisille yhteiskunta oli kristillinen ja yhteiskunnan jäsenyyden määrittivät orto-
doksinen usko ja jäsenyys kristillisessä keisarikunnassa. Keisarin ja kirkon suhteet olivat
kuitenkin usein kaikkea muuta kuin sopusointuiset. Eräät vaikutusvaltaiset kirkonmiehet
saattoivat esittää, että kirkko ja sen uskovat eivät ole keisarin suoran vallan alaisia. Esi-
merkiksi patriarkka Fotios (k. n. 891) näki tehtäväkseen puolustaa kirkon sisäistä itsenäi-
syyttä.

Bysantin yhteiskunnan yksityistä etua suojeli ja voimisti kaksi keskeistä instituutiota:
perhe ja luostari. Monet luostarielämän piirteet vastasivat perheen rakenteita. Luostarei-
den yhteiskunnallinen rooli oli merkittävä. Ne tukivat hyväntekeväisyyslaitoksia ja sai-
raaloita. 

Perhe oli bysanttilaisen yhteiskunnan ydin. Sen merkitys oli ilmeisesti suurempi kuin
keskiajan lännessä. Bysanttilaiset loivat vaurautensa yksityisesti tai perheen kaltaisissa
ryhmissä. Omavaraisuus oli olennainen osa keisarikunnan taloudellista kehittymistä. Kei-
sarillinen virkakoneisto, armeija, kirkko ja maanomistajat tukivat valtion omavaraisuutta.
Maalliset laitokset ja kirkko koettiin Bysantissa maailmanjärjestyksen peileinä, Jumalan
luomana kosmisena järjestyksenä.

Bysantti oli taiteellisesti luova keisarikunta. Lännessä on vuosisatojen ajan väheksytty
bysanttilaista arkkitehtuuria, ikoni- ja freskotaidetta, runoutta ja musiikkia. Esimerkiksi
bysanttilainen ikonografia, jota on nähtävissä Suomessa Kajaanin Kristuksen kirkastumi-
sen kirkossa, ei ole pelkästään uskonnollista taidetta kuten lännessä, vaan se on syvän
olemuksellista. Sen käsittelemät aiheet eivät kuvaa ainoastaan uskonnon historiaa, vaan
julistavat ortodoksisen kirkon teologiaa. Bysantin ikonitaide oli alusta lähtien liturgista
taidetta, jolla oli tärkeä tehtävä kirkon julistus- ja kasvatustyössä. Bysantin taide ja arkki-
tehtuuri ilmaisevat muuttumatonta sanomaa: Jumalan valtakunnan läsnäoloa ihmisten elä-
mässä.
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Bysantti loi teologisessa mielessä hiljaisuuden rukouksen, ihmisen keskustelun Juma-
lan kanssa. Bysantissa jumalanpalvelus nähtiin sekä teologian lähteenä että ilmaisuna.
Liturgia merkitsi muuttuvassa maailmassa kirkon identiteettiä ja jatkuvuutta. Bysanttilai-
nen kirkkorakennus on uuden, kirkastetun maailmankaikkeuden kuva. Siksi bysanttilai-
nen kirkkorakennus ei ole pelkästään rakennustaiteellinen suunnitelma, vaan sen muodos-
sa yhdistyy elämä ja sen kulku. Ihmisen todellinen rikkaus ei riipu omaisuuden määrästä,
vaan rakkaudesta ja sen syvyydestä.

Romanialainen historioitsija Nicolae Iorga (k. 1940) loi 1930-luvulla käsitteen ’Bysan-
tin jälkeinen Bysantti’. Hän halusi osoittaa, ettei Bysantin keisarikunnan vaikutus päätty-
nyt sen kukistumiseen vuonna 1453. Bysantin hengellisyys ja kulttuuri välittyivät ympä-
röivien kansojen keskuuteen. Balkanin slaavit samaistuivat voimakkaasti Bysantin hen-
gelliseen perintöön. Venäjä valitsi myöhemmin selkeästi läntiset vaikutteet, mutta silti
bysanttilainen kulttuuri on palanut myös siellä himmeällä liekillä. Suomalainen ortodok-
sisuus imi vaikutteensa lähinnä tästä länsimaisvaikutteisesta venäläisestä tunnepitoisesta
uskonnollisuudesta. Se heijastui voimakkaasti liturgiseen elämään, erityisesti kirkkomu-
siikkiin, jossa yhä vaikuttaa ns. pietarilainen dekadenttinen musiikkimaku.

Bysanttilaisuus on historian periaate, joka vaikuttaa yhä Euroopan eteläisen ja itäisen
osan historiassa. Tämä periaate ohjaa monien aikamme valtioiden elämää erityisesti
uskonnollisissa ja poliittisissa instituutioissa. Bysanttilainen hengellisyys on elävä, olen-
nainen tekijä maailmanlaajuisessa ortodoksisessa kirkossa, mutta sen vaikutukset ulottu-
vat myös sen ulkopuolelle. Bysantti ei ole kuollut, vaan elää.



Sairaudet ja parantaminen kristityn myöhäisantiikin 
aikana ja Bysantissa

Heini  Hakosalo

Poliittinen ja yhteiskunnallinen kehitys

300-luku merkitsi käännekohtaa sekä Rooman valtakunnan että kristillisen kirkon histori-
assa. Vuosisadan alussa, keisari Diocletianuksen hallituskaudella (294–305 jaa.), kristitty-
jä vainottiin ankarammin kuin koskaan. Vain runsaat kymmenen vuotta myöhemmin,
vuonna 313, keisarit Licinius (eli 250–324, hallitsi 308–324) ja Konstantinus I antoivat
niin sanotun Milanon suvaitsevaisuusjulistuksen. Julistus teki kristinuskosta laillisen, ja
samalla palautettiin kristillisten seurakuntien takavarikoitu omaisuus. Vuonna 324, kun
Konstantinuksesta tuli yksinvaltias, oli pakanatemppelien vuoro menettää omaisuutensa
valtiolle. Vuonna 391 Theodosius I määräsi kristinuskon valtionuskonnoksi ja pakana-
temppelit suljettaviksi ja hävitettäviksi. Hänen aikanaan esimerkiksi parantajajumala Aes-
culapiuksen temppeleitä hävitettiin systemaattisesti. Alkukirkon kristologiset kiistat
alkoivat niin ikään kuohuvalla 300-luvulla. 

Konstantinuksella oli avainrooli myös myöhemmin Bysanttina tunnetun valtiokoko-
naisuuden synnyssä. Tultuaan ainoaksi keisariksi hän päätti muuttaa hallituskaupunkinsa
itään, Bosborin Euroopan-puoleisella rannalla sijaitsevan Byzantionin (per. 667 eaa.)
kreikkalaiskaupungin paikalle. Hän rakennutti kaupungin uudelleen ja vihki "Uuden Roo-
man" pääkaupungikseen vuonna 330. Bysantin ajanlasku aloitetaan usein tästä vuodesta.
Toimenpiteen seurauksena Rooman poliittinen painopiste siirtyi itään. Lopullisesti Roo-
ma kuitenkin jakautui kahteen osaan vasta Theodosius I:n kuoltua vuonna 395. Rooma-
laiset instituutiot rapautuivat nopeammin lännessä kuin idässä. Länsigootit hävittivät
Rooman kaupunkia vuonna 410 ja vandaalit seurasivat esimerkkiä 445. Vuonna 476 ger-
maanit syrjäyttivät Länsi-Rooman viimeisen keisarin Romulus Augustuluksen (hallitsi
475–476); Länsi-Rooman valtakunta lakkasi olemasta. 
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Termi "Bysantti" viittaa siihen keskiaikaiseen valtakuntaan, jota hallittiin Konstantino-
polista käsin vuodesta 395 vuoteen 1453. Laajimmillaan valtakunta kattoi suuren osan
entistä Rooman valtakuntaa, pienimmillään tuskin muuta kuin Konstantinopolin ja sen
välittömän ympäristön. Valtakunnan väestö oli etnisesti tavattoman heterogeeninen. Sen
asukkaat kutsuivat itseään roomalaisiksi (romanoi). Bysantin hallinto- ja oikeusjärjestel-
mä oli roomalainen. Hallinnon virallinen kielikin oli aluksi latina. Kulttuurisesti Bysantti
oli kreikkalainen. Kreikka oli oppineisuuden ja kirkollisen elämän kieli. Bysantin valtion-
uskonto oli kristinusko. Kirkko ja valtio kietoutuivat niin tiiviisti yhteen, että Bysantin
poliittinen (tai kulttuuri-) historia on väistämättä samalla kirkkohistoriaa. Idän ja lännen
kirkot erosivat virallisesti vuonna 1054. 

Bysantin "ensimmäinen kulta-aika" ajoittuu vuosiin 395–600. Kauden hallitsijoista
tunnetuin on Justinianus I. 600- ja 700-luvut olivat kriisien kautta, ja aikaa on nimitetty
"Bysantin pimeäksi keskiajaksi". Aikakautta leimaavat ulkoiset ja sisäiset kriisit, viimek-
si mainituista tärkeimpänä niin sanottu kuvariita. "Toinen kulta-aika" alkoi kuvariidan
päättymisestä vuonna 843. Sitä jatkui vuoteen 1203, jolloin neljännellä ristiretkellä ole-
vat latinalaisjoukot valtasivat kaupungin. Latinalaisvaltaa kesti vuoteen 1261, jolloin
Bysantin joukot valtasivat kaupungin takaisin. Bysantti ei kuitenkaan enää toipunut enti-
selleen. Vaikka Bysantin viimeinen aikakausi (1261–1453) oli kulttuurisesti vireää aikaa,
valtakunnan entinen poliittinen ja sotilaallinen mahti oli mennyttä. Bysantin viimeiset
keisarit joutuivat torjumaan sekä idästä että lännestä tulevia hyökkäyksiä, kunnes otto-
maanit viimein vuonna 1453 valtasivat Konstantinopolin. 

Taudit ja terveydentila

Bysantin ajan tautikartasta tiedetään varsin vähän, lähteistä erottuvia sairauksia ei juuri
ole. Oletettavasti yleinen terveydentila tai tautitilanne ei juuri eronnut itäisellä Välimerel-
lä hellenistisellä ja roomalaiskaudella vallinneesta tilanteesta. Vilkas kaupan- ja sodan-
käynti ja suuret kaupunkikeskukset loivat edelleen hyvät edellytykset epidemioiden syn-
nylle. Kun Bysantin historiaa tarkastellaan sairauksien näkökulmasta, yksi tapahtuma jät-
tääkin muut varjoonsa: Justinianuksen rutto.

Justinianuksen rutto 

Rutto ylitti Bysantin valtakunnan rajat vuonna 541 ja seuraavana vuonna se iski pääkau-
punkiin. Elettiin keisari Justinianuksen valtakautta. Rutosta on säilynyt seikkaperäinen
kuvaus Justinianuksen ajan tärkeimmän kronikoitsijan Prokopios Kesarealaisen teokses-
sa Sotien historia. Ruttoa kuvasivat myös muut Bysantin kirjoittajat: Johannes Efesolai-
nen (Historia Ecclesiastica), Evagrius Scholasticus (Historia Ecclesiastica) ja Agathias
(Historia). Läntisistä lähteistä tunnetuin on piispa Gregorius Toursilaisen teokseen Histo-
ria francorum sisältyvä kuvaus. Kuvaukset ovat siinä määrin yksityiskohtaisia ja yhden-
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mukaisia, että voidaan pitää varmana että kyseessä on historiallisen ajan ensimmäinen
(dokumentoitu) paiseruttoepidemia. Kukaan kirjoittajista ei kuitenkaan ollut kiinnostunut
rutosta ensisijaisesti lääketieteellisestä näkökulmasta. 

Prokopios kertoo, että ensimmäiset uutiset rutosta saatiin vuonna 541 egyptiläisestä
satamakaupungista Pelusiumista. Useimmat historioitsijat uskovatkin, että ruttoepidemia
on saanut alkunsa trooppisessa Afrikassa. Kilpailevan hypoteesin mukaan ruton alkukoti
on Keski-Aasian tasangoilla. Rutto seurasi kauppareittejä ja iski yleensä ensimmäisenä
satamakaupunkeihin, ja se levisi idästä länttä kohti. Nykyisen Ranskan alueelle se iski
Gregoriuksen mukaan 543, ja seuraavana vuonna sitä esiintyi ilmeisesti Irlannissakin. 

Konstantinopolissa tauti iski ensiksi rahvaaseen, mutta levisi nopeasti myös ylempiin
yhteiskuntaluokkiin. Keisarikin sairastui ruttoepidemian aikana, mutta hän toipui. Proko-
pios kertoo, että rutto tappoi Konstantinopolissa pahimpina päivinä jopa 10 000 ihmistä.
Kun hautausmaat täyttyivät, keisarin käskystä Sycaeen (nyk. Galata) kaivettiin massiivi-
sia joukkohautoja. Kun nekin täyttyivät, ruumiita pinottiin kaupunginmuurin torneihin,
joissa ne mätänivät levittäen kaameaa hajua koko kaupunkiin. Kammottavia yksityiskoh-
tia löytyy muiltakin kronikoitsijoilta. Kristillinen kirjoittaja Johannes Efesolainen näki
rutossa lopun ajan merkin. Jos Prokopioksen tärkein kirjallinen esikuva oli Thukydides,
Johanneksen mallina oli hänen kaimansa kirjoittama Ilmestyskirja.

Epidemian ensimmäinen aalto hellitti talvella, mutta se ei jäänyt viimeiseksi. Rutto oli
endeeminen itäisellä Välimerellä seuraavien 200 vuoden ajan ja puhkesi ajoittain epide-
mioiksi. Justinianuksen ruton seurauksena etenkin suurten kaupunkien väkiluku romahti,
syntyi pulaa ruuasta. Armeijaan oli mahdotonta löytää uusia sotilaita. Työvoimapula joh-
ti palkkojen nousuun. Monet kylät autioituivat ja luostareiden määrä romahti. Rakentami-
nen ei  kuitenkaan lakannut. Ruton jälkimainingeissa rakennettiin erityisen paljon kirkko-
ja ja luostareita. Ruttoa on pidetty yhtenä syynä siihen, ettei Bysantista ollut suurempaa
vastusta Islamin leviämiselle.

Uskonto, magia ja parantaminen

300-luvulta eteenpäin kristillisellä kirkolla oli monopoliasema sakraalin lääketieteen alu-
eella. 300-luvulla pakanalliset parantajajumaluudet ja heidän kulttipaikkansa korvautui-
vat kristillisillä. Tämä ei tietenkään tapahtunut käden käänteessä. Pakanuus piti monin
paikoin pintansa vielä pitkään vuoden 313 suvaitsevaisuusjulistuksen jälkeenkin. Itse asi-
assa julistusta seurasi jonkinlainen reaktio: pakanajumalat alkoivat tehdä ihmeitä uudella
innolla. Keisari Julianus Luopion lyhyellä hallituskaudella (361–363) pakanallista uskon-
toa, muun muassa Aesculapiuksen kulttia, koetettiin elvyttää myös keisarihuoneen toi-
mesta. Kaiken kaikkiaan uskonnon ja magian rooli hoitamisessa ja parantamisessa koros-
tui kristinuskon menestyksen myötä. Hippokrateen ajoista oppineet lääkärit olivat koros-
taneet ja ylläpitäneet rajaa rationaalisen ja uskonnollisen parantamisen välillä. Enää rajan-
vetoa ei pidetty olennaisena. 
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Taivaalliset parantajat 

Taivaallisten parantajien joukkoa johti luonnollisesti Jeesus. Jeesuksen rooli ihmeparanta-
jana korostui etenkin kristillisen aikakauden alussa, kun kristinusko vielä oli leimallisesti
alempien kansanluokkien uskonto. Jeesuksen parannustyöt olivat suosittu kuva-aihe.
Myöhemmin muut roolit, esimerkiksi Kristus lainsäätäjänä ja maailman valtiaana (panto-
krator), korostuivat. Jeesuksen parantajanroolilla oli vankka raamatullinen pohja: monet
evankeliumin ihmeteoista liittyvät parantamiseen. Evankeliumeissa Jeesus paransi nimen-
omaan sairauksia, joiden edessä maalliset parantajat olivat voimattomia: rampoja, sokei-
ta, mielenvikaisia ja spitaalisia (Lasarus, jonka Jeesus herätti kuolleista, oli perimätiedon
mukaan spitaalinen). Varhaiskirkon kirjallinen traditio tuki rinnastusta. Kirkkoisät käytti-
vät Jeesuksesta puhuessaan usein lääketieteellisiä metaforia. Esimerkiksi Origenes kutsui
Jeesusta "suureksi lääkäriksi", ja ilmaisu löytyy myös läntisten kirkkoisien Ambrosiuk-
sen (374–397) ja Augustinuksen (354–430) kirjoituksista. Kristuksen samaistaminen lää-
käriin (Christus Medicus) oli kuitenkin tavallisempaa idän kirkon piirissä. Idässä myös
papit samaistettiin usein metaforisesti (sielun) lääkäreihin. Rinnastus vahvistui edelleen,
kun piispat alkoivat käyttää virkansa tunnuksensa sauvaa. 

Kyky parantaa ei rajoittunut Jumalaan ja hänen poikaansa. Jeesus käskee Raamatussa
apostoleitaan parantamaan (Luukas 10:9) ja lupaa, että niillä, jotka uskovat häneen on
valta parantaa sairauksia (Markus 16:18). Apostolien teoissa kerrotaankin monista apos-
tolien tekemistä parannusihmeistä (3:2–8, 9:33,34, 14: 7,9, 5: 15,16) Paavalin mukaan
parantamisen lahja kuuluu valituille annettaviin armolahjoihin (1. Kor. 12:9). 

Uuden testamentin kirjoittajien joukossa on myös ammattiparantaja: evankelista Luu-
kas (nimi on luultavasti lyhennös Lucanuksesta) oli alun perin kreikkalainen lääkäri, luul-
tavasti kotoisin Antiokiasta, Syyrian pääkaupungista. Luukas käyttää evankeliumissaan
jonkin verran lääketieteellistä kieltä. Paavali käyttää hänestä nimitystä kaikkein rakkain
lääkäri. Luukas ei kuitenkaan ollut apostoli, joten hänelle ei ole Raamatussa attributoitu
parannusihmeitä.

Varsin pian osa kristityistä pyhimyksistä alkoi profiloitua nimenomaan parantajiksi.
Heistä käytettiin kreikankielistä nimitystä anargyroi, ’ilman hopeaa’, koska heidän palve-
lunsa olivat ilmaisia. Parantajapyhimyksillä oli tärkeä rooli kristillisessä käännytystyössä
ja taistelussa harhaoppeja vastaan. Pyhimyslegendoissa korostuu usein se, kuinka avutto-
mia maalliset parantajat ovat taivaallisiin verrattuna (hieman samaan tapaan kuin Askle-
pioksen töitä kuvaavissa piirtokirjoituksissa). 400-luvulla Bysantissa oli jo useita paranta-
japyhimyksille omistettuja kirkkoja. Ne sijaitsivat usein sairaaloiden yhteydessä. 

Tunnetuimmat parantajapyhimykset olivat kaksosveljet Kosmas ja Damian. Näistä
200-luvulla eläneistä arabialaisista lääkäreistä tuli varhaiskirkon lähettejä ja marttyyreja.
Heidät teloitettiin Diocletianuksen vainoissa, luultavasti vuonna 287. Justinianus, joka
heihin vetoamalla parantui vakavasta sairaudesta, rakensi heille omistetun kirkon Kons-
tantinopoliin. Kirkosta tuli suosittu pyhiinvaelluspaikka, ja kaupunkiin rakennettiin myö-
hemmin muitakin kaksospyhimyksille omistettuja kirkkoja. Roomassa PP. Kosmaksen ja
Damianin basilika rakennettiin Jumalaisen Romuluksen temppelin paikalle ja osittain sen
rakenteista. Kosmakseen ja Damianin legendaan sisältyy monia ihmeellisiä parantamisia.
Kuvataiteilijat ovat erityisesti suosineet tarinaa, jossa Kosmas ja Damian amputoivat kuo-
lioon joutuneen jalan ja istuttavat sen tilalle juuri kuolleen maurin tumman jalan.
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Sakraalin ja maagisen medisiinan menetelmiä

Siirtyminen pakanallisesta sakraalimedisiinasta kristilliseen ei ollut niin raju kuin päälli-
sin puolin voi vaikuttaa. Pakanallisten parantajajumalien attribuutit ja toimintatavat periy-
tyivät usein heidän kristilliselle seuraajilleen. Kirkon edustajat olivat tästä tietoisia. Esi-
merkiksi Jeesuksen ja Aesculapiuksen samankaltaisuus muodosti heille melkoisen huo-
lenaiheen, mikä selittää miksi juuri Aesculapiuksen kulttia vastaan kampanjoitiin 300-
luvulla niin voimaperäisesti. Hänet samaistettiin jopa saatanaan. Aesculapiuksen käärme-
tunnus helpotti samaistamista. Kosmas ja Damian puolestaan muistuttavat jossain määrin
kreikkalaisia kaksosjumalia Castoria ja Polluxia, joilla myös oli parantajanominaisuuksia.

Jatkuvuutta voi nähdä myös pyhien parantajien toimintatavoissa. Kristillisen sakraalin
parantamisen kulmakivi oli rukous. Rukous ilmaisi uskoa, ja usko oli kristillisen ajatte-
lun mukaan tärkeä, ellei kaikkein tärkein, parantava tekijä. Rukous voitiin osoittaa joko
suoraan Jumalalle tai käyttää välittäjänä (elävää tai kuollutta) pyhimystä. Esimerkiksi
Justinianuksen ruton aikana hätääntyneet ihmiset kääntyivät Simon pylväspyhimyksen
puoleen. Antiokiassa pylväänsä nokassa istuva Simon näki ihmisten hädän ja pyysi Jee-
susta armahtamaan heitä. Tämän jälkeen ne, jotka rukoilivat Jumalaa Simonin nimissä,
parantuivat. Sakraalissa parantamisessa rukousta täydensivät laulu ja paastoaminen. Kris-
tillisillä tunnuksilla varustetut amuletit olivat suosittuja, samoin ikonit. Reliikeillä eli
pyhäinjäännöksillä uskottiin olevan parantavaa voimaa. Erityisen vahvasti Aesculapiuk-
sen kultista muistuttaa laajalti käytössä ollut tapa etsiytyä parantajapyhimyksen nimikko-
kirkkoon ja viettää siellä yö, jotta pyhimys voisi sitten unessa kertoa potilaalle mitä hänen
tulee tehdä parantuakseen.

Lääkärit ja muut parantajat Bysantissa

Lääkärit ja kirkko

300-luvun murrosvuosina kristillisen kirkon suhtautuminen lääkäreihin ja oppineeseen
lääketieteeseen oli ambivalentti. Toisaalta sairaiden hoitamista arvostettiin kristillisenä
hyveenä ja Jeesuksen esimerkin seuraamisena, toisaalta oppineen lääketieteen edustajiin
suhtauduttiin epäluuloisesti ja jopa vihamielisesti. Monet kristityt ajattelivat, että oikea
usko on parantajalle tärkeämpää kuin oikea koulutus. Oppinut lääketiede assosioitui sitä
paitsi voimakkaasti pakanafilosofiaan, ja lääkäreitä epäiltiin helposti harhauskosta ja
pakanuudesta.

Kielteisimmin lääketieteeseen suhtautuivat ne kirkon edustajat, joiden maailmankuva
oli dualistinen. He erottivat toisistaan sielun ja ruumiin, hengen ja materian, ja samaisti-
vat materian syntiin ja harhaan. Materiaalisen ruumiin parantaminen materiaalisen luon-
non tarjoamin keinoin ei ole kristillistä. Tällaista suhtautumista edustivat esimerkiksi
Tatianus (eli 100-luvulla), Arnobius Siccalainen ja Kyrillios Jerusalemilainen. Tatianok-
sen Puhe kreikkalaisille suomii kovin sanoin kreikkalaista oppineisuutta. Pakanafilosofit
ovat typeryksiä, heidän oppineisuutensa harhaa ja olympolaiset jumalat pahantahtoisia
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demoneja. Esimerkiksi Herokleitos kuoli oman  typeryytensä uhrina: "kun häneen iski
vesipöhö, hän, joka oli opiskellut filosofian ohella lääkintätaitoa, kipsasi itsensä lehmän-
lannalla, joka kovettuessaan puristi hänen ruumistaan niin, että hän meni palasiksi ja kuo-
li." Ihmisen ei tule luottaa luontoon ja ihmiseen, vaan Jumalaan. "Miksi hän joka uskoo
materiaalin järjestelmään ei halua luottaa Jumalaan? Mitä varten et lähesty Jumalaa, joka
on voimakkaampi, vaan koetat mieluummin parantaa itsesi, niin kuin koira joka syö ruo-
hoa, sika joka syö jokirapuja tai leijona joka syö apinoita? Miksi teet  luonnonobjekteista
jumalia? Ja miksi sinua kutsutaan hyväntekijäksi, kun parannat lähimmäisesi? Antaudu
Sanan (Logos) valtaan!" Olympolaiset jumalat ovat demoneja, jotka aiheuttavat sairauk-
sia ja sitten väittävät parantavansa ne.

Johtavat teologit ja kirkkoisät edustivat yleensä maltillisempaa kantaa. Heihin kuului-
vat esimerkiksi Origines, Basileios Kesarealainen, Gregorius Nyssa ja Johannes Krysos-
tomos. Vaikka hekin korostivat kristityn ajattelun kaikenpuolista erinomaisuutta suhteessa
pakanafilosofiaan, he eivät vaatineet lääketieteen hylkäämistä kokonaan. Kristityn tulee
kuitenkin muistaa, että taito parantaa tulee Jumalalta, ei kirjoista tai opettajilta. Apologi-
assaan "Celsusta vastaan" Origenes kirjoittaa, että "edes ne jotka ovat omistautunet
parantamaan sairaita, eivät saavuta tavoitettaan – ruumiin parantamista – ilman jumalal-
lista apua". Todella tärkeää ei kuitenkaan ole ruumiin vaan sielun parantaminen, ja jokai-
sen on myönnettävä, että sellainen sielun parantaminen, jota Jeesus kiistatta harjoitti, ei
voi olla muuta kuin jumalallista alkuperää.

Tästä lähtökohdasta on ymmärrettävää, että monet kirkonmiehet harjoittivat paranta-
mista, oli heillä siihen varsinaista koulutusta tai ei. Määrällisesti erityisen merkittäväksi
muodostui munkkien harjoittama parantaminen.

Lääkärit ja yhteiskunta 

Kristillisen kirkon alun perin epäluuloisesta asenteesta huolimatta lääkärien asema
Bysantissa oli varsin hyvä. Antiikin perinteet vaikuttivat: lääkäreitä arvostettiin ennen
kaikkea Rooman valtakunnan itäisissä osissa. Vanhaan tapaan lääkärin ammatti kulki
usein suvussa. Monet lääkärit saivat Bysantissa maallista ja / tai kirkollista valtaa. Heitä
toimi piispoina, kirkkoisinä, kuvernööreinä, suurlähettiläinä ja neuvottelijoina. Lääkärit
olivat hyödyllisiä esimerkiksi neuvottelijoina siksi, että he olivat oppineita ja kielitaitoi-
sia, eikä niinkään siksi, että he olivat juuri lääkäreitä.

Antiikista periytyvä kaupunginlääkärijärjestelmä kävi 400- ja 500-luvuilla läpi mielen-
kiintoisen muodonmuutoksen. Justinianus lakkautti 400-luvun puolivälissä kaupunginlää-
kärien vuosimaksut. Prokopioksen mukaan hän halusi tällä tavoin lakkauttaa koko insti-
tuution. Näin ei kuitenkaan käynyt, vaan kaupunginlääkärit siirtyivät toimimaan sairaaloi-
den yhteydessä. Sairaalalääkäreistä tuli ammattikunnan uusi eliitti arkkiatrien sijaan.
Bysantin sairaalalääkäri sai vähän palkkaa, mutta arvostetun aseman ja paljon kokemusta
erilaisista potilaista. Asema puolestaan houkutteli hänen luokseen yksityispotilaita, joten
sairaalalääkäri saattoi koota myös huomattavan omaisuuden.
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Bysantin lääkärit järjestäytyivät kiltoihin. Konstantinus I vahvisti kollegioita, valtion
valvomia kiltoja, joiden jäsenyys periytyi isältä pojalle. Konstantinuksen ihanteena oli
staattinen yhteiskunta, jossa suutari pysyi lestissään ja siirsi sen vielä edelleen pojalleen.
Kiltalaitoksen kehittyessä perinnöllisen jäsenyyden tilalle tuli muun muassa koulutusta
koskevia vaatimuksia. Vuoden 900 tienoilla laadittu lähde, Prefektin kirja, kertoo, että
Konstantinopolissa oli tähän aikaan jo kehittynyt kiltajärjestelmä, joka kattoi lähes kaik-
ki ammatit ja toimet. Hallinnon näkökulmasta kiltojen tärkein tehtävä oli helpottaa vero-
tusta. Jäsenten näkökulmasta kiltalaitos lisäsi ammatillista yhteenkuuluvuutta, suojasi kil-
pailulta ja auttoi valvomaan työn tasoa.

Lääketieteellinen ajattelu Bysantissa

Myöhäisantiikin filosofia ja lääketiede 

Leimallista Bysantin lääketieteellisessä ajattelussa on nojaaminen antiikin lähteisiin ja
rationaalisen ja uskonnollisen rajan hämärtyminen. Yliluonnolliset selitystekijät palaavat
lääketieteellisiin teoksiin. Lääketieteen historian yleisesityksissä Bysantin lääketieteelli-
nen ajattelu kuitataan usein toteamuksella, että se ei tuottanut mitään omaperäistä. On tot-
ta että Bysantin lääketieteelliset kirjoittajat eivät esitelleet uusia teorioita tai edes hoito-
menetelmiä. Kannattaa kuitenkin muistaa, että keskiaikaisessa lääketieteellisessä ajatte-
lussa omaperäisyys ei ollut tavoiteltavaa tai edes suotavaa. Bysantille luonteenomainen
lääketieteellinen teos oli kompilaatio, joka koostui antiikin auktorien tekstikatkelmista ja
kompilaation kokoajan kommenteista niihin. Vaikka kokoelman laatija usein oli lääkäri,
olennaista ei ollut omien havaintojen tai käsitysten välittäminen, vaan perityn tiedon säi-
lyttäminen ja saattaminen helppokäyttöiseen muotoon. Kompilaatioiden laajuus vaihteli.
Aikaa myöten ne yksinkertaistuivat ja alkoivat lähennellä käsikirjoja; alkuperäisen kir-
joittajan ääntä oli vaikea enää kuulla. Kompilaatiot nojasivat ennen kaikkea hippokraatti-
siin kirjoituksiin ja Galenokseen. 

Vaikka kristityt teologit suhtautuivat kielteisesti "pakanafilosofiaan", osa myöhäisan-
tiikin filosofian elementeistä löysi tiensä kristilliseen ajatteluun. Tällaisia elementtejä
sisälsivät ennen kaikkea stoalaisuus, uusplatonismi ja niin sanottu hermeettinen filosofia.
Stoalaisuuden alkujuuret ovat 200-luvulla eaa. Ateenassa, mutta se kukoisti Rooman val-
takunnassa 100 eaa. – 200 jaa. Stoalaiset katsoivat, että jokainen yksilöllinen sielu on osa
maailmansielua ja että ihmiset ovat sen vuoksi veljiä keskenään. Tämä on yksi niistä sto-
alaisuuden elementeistä, jotka on sovitettavissa yhteen kristinuskon kanssa. Stoalaiset
myös korostivat, että ihmisen on seurattava järkensä – merkityksessä itsessään olevan
hengellisen prinsiipin – ääntä piittaamatta tuskasta, mielihyvästä, haluista, peloista ja
muista tunteista. Stoalaiset lisäsivät, että ne asiat, joita ihmiset yleensä tavoittelevat –
mukaan lukien terveys – eivät ole aidosti arvokkaita.

Uusplatonismin perustajana pidetään Plotinosta (204–270 jaa.). Plotinoksen ajattelus-
sa yhdistyy rationalismi (tiukka argumentaatiorakenne) ja mystiikka. Plotinos perusti
uusplatonistisen filosofikoulun Roomaan, ja hänen seuraajansa perustivat koulut Alek-
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sandriaan, Ateenan, Pergamoniin ja Syyriaan. Hänen mukaansa sekä näkyvä että näkymä-
tön maailma kumpuaa (emanoituu) Yhdestä, tosiolevaisesta, joka on ihmisjärjen tavoitta-
mattomissa, itsessään täydellinen ja jakamaton. Tämä Yksi ei kuitenkaan ole persoonalli-
nen jumala. Kristillisen ajattelun kanssa yhteen sopivia elementtejä uusplatonismissa ovat
usko siihen, että todellisuuden korkeimmat muodot ovat luonteeltaan ei-materiaalisia,
usko intution (uskon) voimaan tiedonhankinnan menetelmänä, usko sielun kuolematto-
muuteen jossain muodossa. Toisin kuin kristityt Plotinos piti maailmankaikkeutta perus-
luonteeltaan hyvänä ja oli tiukka monisti (materiaalisen ja hengellisen, samoin kuin luon-
nollisen ja yliluonnollisen ero on harhaa). Plotinos ja hänen tärkin seuraajansa Porfyrios
eivät sulattaneet kristinuskoa, mutta hänen seuraajiensa joukossa oli myös kristittyjä.
Eräät varhaiskirkon teologit omaksuivat neoplatonistisia ajatuksia.

Hermeettiset tekstit tuotti todennäköisesti ryhmä kirjoittajia, jotka asuivat Egyptissä
keisariajan alussa. He esittävät filosofiset ja uskonnolliset ideansa jumalhahmojen suulla.
Eniten tilaa saa Hermes Trismegistus, joka on yhdistelmä Kreikan Hermestä ja Egyptin
Thotia. Thot oli viisauden jumala ja harjoitti myös parantamista. Jumalat valaisevat ihmi-
sille maailman todellista luonnetta ja ihmisen paikkaa siinä. Tekstit käsittelevät alkemiaa,
astrologiaa, kosomologiaa, filosofiaa ja uskontoa ja myös lääketiedettä. Tekstit olivat erit-
täin vaikutusvaltaisia ja ne käännettiin monille kielille. Kristillisessä maailmassa tuli vii-
meistään 400-luvulla tavaksi puhua Hermes Trisgemistoksesta ikään kuin hän olisi histo-
riallinen henkilö joka eli ja kirjoitti ennen vedenpaisumusta. Muslimit taas samaistivat
Hermeksen Koraanin profeetta Idrikseen. Tekstien suosio varhaiskristillisessä maailmas-
sa johtuu osittain siitä, että kristilliset kirjoittajat saivat niistä tukea väitteelle, että on ole-
massa vanhempaa ja syvempää viisautta kuin kreikkalaisten filosofien viisaus.

Myöhäisantiikin filosofian merkitystä tämän opintojakson aiheen kannalta vähentää
se, että filosofia oli Bysantissa lähinnä teologian palvelija. Filosofian ja lääketieteen suh-
de sen sijaan oli huomattavasti löyhempi kuin klassisessa antiikissa.

Sairaalat ja hoitokäytäntö

Sairaalat ovat Bysantin lääketieteen kenties luonteenomaisin ja omaperäisin piirre. Vaik-
ka antiikin Roomassakin oli ollut sairaaloita, Bysantin sairaaloiden koko, määrä ja yhteis-
kunnallinen merkitys oli Itä-Rooman keisarikunnassa toista kuin antiikin Roomassa. Vas-
ta Bysantin kohdalla voidaan puhua sairaalalaitoksesta 

Sairaalalaitoksen juuret 

Aatehistoriallisesta näkökulmasta katsoen sairaalalaitoksen kehityksen kaksi tärkeintä
taustatekijää ovat antiikista periytyvä polis-ajattelu ja kristillinen armeliaisuuden ihanne. 

Antiikin kaupunkivaltion eli poliksen vapaat kansalaiset kokivat kuuluvansa tiettyyn
yhteisöön. Yhteisöön kuuluminen oli etuoikeus, mutta yksilöllä oli kaupunkivaltiota koh-
taan myös velvollisuuksia, esimerkiksi velvollisuus puolustaa sitä ase kädessä. Toisaalta
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myös kaupunkivaltiolla oli velvollisuuksia kansalaisiaan kohtaan. Kaupungin instituutiot
olivat kansalaisylpeyden ja kaupunkien välisen kilpailun aihe. Klassisen antiikin aikana
sairaalat eivät vielä kuuluneet näiden instituutioiden joukkoon, mutta Bysantin aikana
niistä tuli sellaisia. Bysantissa sairaalat palvelivat yhteisöä, eivät muutamia harvoja eri-
tyisryhmiä kuten Roomassa, ja niitä pidettiin yllä julkisin varoin. 500-luvulla katsottiin
jo, että itseään kunnioittavalla kaupungilla tulee olla sairaala. 

Bysantin sairaalat ilmentävät paitsi maallista kansalaisylpeyttä myös kristillistä armeli-
aisuuden ihannetta. Armeliaisuuteen kuuluvat sekä valmius hoitaa sairaita että vieraanva-
raisuus. Sairaala ilmentää molempia. Kuten olemme nähneet, sairaiden hoitamisen vel-
voite korostuu Uudessa Testamentissa. Apostolien teoissa painotetaan myös vieraanvarai-
suuden merkitystä. Etenkin piispojen on oltava valmiita avaamaan kotinsa matkustavai-
sille ja tarvitseville. Ne piispat, jotka korostivat askeesin ja kontemplaation ohella myös
maailmassa toimimisen merkitystä, olivatkin usein mukana kehittämässä sairaalalaitosta. 

Sairaalalaitoksen varhaiskehitys

Sairaalat olivat aluksi yksi kristillisten seurakuntien köyhäinavun muoto. 300-luvulla, kun
erilaiset kriisit ravistelivat Rooman valtakuntaa ja kun kaupunkiseurakuntien koko kas-
voi nopeasti, seurakuntien perinteiset avustusmuodot (sellaiset kuin kolehdin kerääminen
ja jakaminen köyhille) eivät enää riittäneet tyydyttämään avun tarvetta. Tarvittiin pysy-
vämpiä ratkaisuja, ja sairaalat olivat yksi niistä. Taustalla saattoi olla myös poliittisia tar-
koitusperiä: kristologiset kiistat olivat sairaalalaitoksen syntyaikoina kuumimmillaan, ja
on arveltu, että sairaaloiden perustaminen saattoi olla nikealaisille piispoille myös yksi
keino voittaa kannatusta areiolaisilta. 360-luvulla sairaaloita oli joka tapauksessa jo
ympäri itäistä Roomaa. Nämä sairaalat olivat vielä toiminnallisesti eriytymättömä: niissä
hoidettiin kyllä sairaita, mutta ne toimivat myös köyhäintaloina, vanhainkoteina, matkus-
tajakoteina ja kristittyjen tapaamispaikkana.

Sairaaloiden perustajina olivat usein piispat. Piispa Efraim perusti ruton aikana Edes-
saan 300 hengen sairaalan. Tunnetuin varhainen sairaala oli kuitenkin Kesarean Basileia,
joka perustettiin 370. Se sai nimensä perustajansa, Kesarean piispa Basileioksen mukaan.
Basileia sijaitsi heti kaupunginmuurin kupeessa. Se oli eräänlainen kaupunki kaupungis-
sa. Siellä oli rakennuksia sairaille, vaivaisille ja matkustavaisille, asuntoja lääkäreille ja
hoitajille sekä erilaisia työpajoja. Sairaat muodostivat vain osan Basileian asukkaista. 

Kasvua ja lääketieteellistymistä

400-luvulla Bysantin sairaalat alkoivat lääketieteellistyä: niissä alettiin keskittyä sairai-
den hoitamiseen, ja lääkäreiden rooli korostui. Justinianuksen päätös lakkauttaa kaupun-
ginlääkärien maksut oli lääketieteellistymiskehityksen kannalta tärkeä. Se ajoi lääkärit
sairaaloiden yhteyteen. Lääketieteellistyminen heijastuu myös sairaalaa tarkoittavan
sanan xenon kehityksessä: se tarkoitti alun perin ’vierashuonetta’, mutta 600-luvulla se
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viittasi jo nimenomaan sairaalaan, hoitopaikkaan. (Toinen sairaalaa tarkoittava sana on
nosokomeia.) Yksi lääketieteellistymisen seuraus oli, että sairaalat, jotka alun perin oli
tarkoitettu vain köyhille, alkoivat houkutella myös varakkaampi potilaita, joille sairaala ei
ollut ainoa vaihtoehto.

Ajan myötä sairaaloiden koko kasvoi ja niiden toiminnot eritytyivät. Sairaaloiden
koko vaihteli muutaman vuoteen sairastuvasta suuriin hoitokomplekseihin. Esimerkiksi
Jerusalemin sairaalassa oli 500-luvulla 200 hoitopaikkaa, Antiokiassa 600. Konstantino-
polissa oli montakin suurta sairaalaa. Pantokratorin sairaalassa oli hierarkisesti järjesty-
nyt henkilökunta, opetukseen varattuja tiloja, vanhainkoti ja lepraosasto. Muita Konstan-
tinopolin suuria sairaaloita olivat Pyhän Sampsonin sairaala ja Myrelaion. Isoissa sairaa-
loissa eroteltiin potilaita muun muassa sukupuolen ja sairauksien mukaan. Niissä oli omat
osastot miehille ja naisille, ja Edessassa oli pelkästään naisille tarkoitettu sairaalakin. Iso-
jen sairaaloiden yhteydessä oli kylpylöitä. Joissain oli omat osastot kirurgisille potilaille
ja silmäsairaille. 1100-luvulla osassa Konstantinopolin sairaaloita oli myös poliklinikka. 

Hoitokäytäntö Bysantin sairaaloissa 

Bysantin sairaaloiden hoitokäytännöstä kertovat diagnoosiluettelot. Niiden perusteella
näyttää siltä, että diagnostiikka ja terapia myös sairaaloissa oli vahvasti galeenista. Poti-
laan tilaa arvioitiin muun muassa tarkastamalla virtsa ja ottamalla pulssi, ja horjunutta
ruumiinnesteiden tasapainoa korjattiin suoneniskennällä, oksettamisella, ihoärsytyksellä
ja lääkinnällä. Sairaaloissa turvauduttiin myös rukouksiin, loitsuihin, manauksiin ja kät-
ten päälle panemiseen. Ihmeparannuksia tapahtui. Kristillinen vieraanvaraisuus ja henki-
nen opastus korostuivat varsinaisten lääketieteellisten toimenpiteiden ohella ja niiden
kustannuksella.

Sairaalalaitoksen merkitys 

Sairaalat olivat Bysantissa merkittävä yhteiskunnallinen instituutio. Niitä tukivat niin
kirkko kuin maalliset vallanpitäjätkin. Monet varhaiskirkon askeetit ja munkkijärjestöt
osallistuivat sairaaloiden perustamiseen, ylläpitämiseen ja käytännön hoitotyöhön. Sairaa-
lat edustivat jatkuvuutta Bysantin levottomassa yhteiskunnassa: ne pitivät ovensa auki
myös valtakuntaa koetelleiden kriisien aikana, kun moni muu instituutio sortui.

Kuten olemme nähneet, sairaaloilla oli suuri merkitys lääkärien ammatillisen kehityk-
sen kannalta. Ne tarjosivat mahdollisuuden harjoitteluun, ja ainakin osassa annettiin lää-
ketieteellistä opetusta. Sairaalat vaikuttivat myös lääketieteen opilliseen kehitykseen.
Niissä ei tehty empiiristä tutkimusta nykymerkityksessä, mutta sairaaloiden  kirjastoissa
kopioitiin ja säilytettiin antiikin käsikirjoituksia.
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Laajemmasta historiallisesta näkökulmasta Bysantin sairaalalaitos oli merkittävä myös
siinä mielessä, että sitä voi pitää islamilaisen ja eurooppalaisen sairaalan kantamuotona.
Islamilaisten maiden kuuluisien bimaristaneiden malli saatiin Bysantista. Läntisen Euroo-
pan sairaalalaitos alkoi toden teolla kehittyä 1100-luvulla, kun ristiretkeläiset toivat
Bysantin sairaalan mallin länteen ja hospitaaliritarikunnat ottivat sairaalat vastuulleen.

Ensimmäisen kultakauden kirjallisuus 

Oribasius (325–97) oli kotoisin Pergamonista, Galenoksen kotikaupungista. Hän opiske-
li lääketiedettä Aleksandriassa ja toimi keisari Julianuksen henkilääkärinä. Oribasiuksen
Synagogue toimi mallina myöhemmille kompilaattoreille. Se on jaettu 70 kirjaan, ja se
sisältää katkelmia antiikin lääkäreiltä Hippokrateesta 100-luvulle jaa. Parhaiten on edus-
tettuna Galenos. 

Aetius Amidalainen eli 600-luvulla. Hänen kompilaationsa tunnetaan nimellä 16 kir-
jaa lääketieteestä. Teos keskittyy käytännön lääketieteeseen eikä sisällä lainkaan anatomi-
aa tai fysiologiaa. Teos oli suosittu juuri selkeytensä ja käytännönläheisyytensä vuoksi.
Teos on erityisen kiinnostava kirurgian kannalta. Pienenä esimerkkinä siitä, miten kristil-
liset uskomukset vaikuttavat arkisessa lääkärintyössä voi mainita Aetiuksen ohjeen kalan-
ruodon poistamiseksi potilaan kurkusta. Kirurgin on ensiksi puhuteltava ruotoa kauniisti
ja kunnioittavasti ja kehotettava sitä "nousemaan kuin Lasarus haudastaan tai Joona
valaan vatsasta". Ellei tämä tehoa, kirurgin pitää yrittää saada ruoto kurkusta pihkaan
kostutetun sienen tai pinsettien avulla. Tämä on olennaista tehdä Pyhän Blaisen nimissä.

Aleksanteri Trallesilainen eli vuosina 525–605. Hänen tiedetään matkustelleen laa-
jasti ennen asettumistaan Roomaan. Hänen kompilaationsa tunnetaan nimellä Libri duo-
decim. Siitä oli varhaiskeskiajalla liikkeellä kreikan, latinan ja arabiankieliset versiot, ja
se oli erittäin suosittu. Kirjaan sisältyy myös empiirisiä havaintoja, ja kirjan ote on ajoit-
tain suorastaan kriittinen antiikin auktoreita kohtaan. Aleksanterin suosittelemat lääkeai-
neet tulevat sekä eläinkunnasta (esimerkiksi elävät kovakuoriaiset) että kasvikunnasta
(raparperin käyttö laksatiivina). Maaginen kietoutuu erottamattomasti yhteen maallisen
kanssa. Aleksanterin mukaan hullukaali tehoaa vain, kun kuu on kalojen tai vesimiehen
tähtikuviossa ja kun kasvia pidetään vasemman peukalon ja nimettömän välissä. Alruna
pitää myös poimia vasemmalla kädellä jos sen haluaa toimivan. Epilepsiaan tehoaa gladi-
aattorin veri, ja kihti paranee, kunhan parantaja osaa lausua oikeat parannussanat.

Paulus Aeginalainen (607–690) opiskeli ja harjoitti praktiikkaa Aleksandriassa. Hän
oli kaupungissa kun se 640-luvulla lakkasi olemasta osa Bysantin keisarikuntaa ja siirtyi
arabivalloittajien käsiin. Pauluksen tiedetään opettaneen Aleksandriassa kätilöitä ja myös
kirjoittaneen lapsenpäästöopista. Hänen levinnein teoksensa on kuitenkin Epitome medi-
cae libri septem, käytännönläheinen lääketieteen yleisteos. Siitä tuli yksi arabialaisen lää-
ketieteen perusteoksia. Epitomen kuudetta lukua pidetään parhaana tiivistelmänä antiikin
kirurgiasta, osittain siksi, että sen ilmaisutapa aukeaa myös nykylukijalle.
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Toisen ja kolmannen kultakauden kirjallisuus 

600- ja 700-luvulta eli "pimeiltä vuosisadoilta" ei ole säilynyt käytännöllisesti katsoen
mitään. Lääketieteellinen kuten muukin oppineisuus oli lamassa. Lääketieteellistä kirjalli-
suutta alkoi taas "ilmestyä" 900-luvulla. Keisari Konstantinus Porfyrogennetos tilasi Teo-
fanes Nonnokselta lääketieteellisen kompilaation, jonka tämä perusti lähinnä Oribasiok-
sen kirjaan. Tältä ajalta on säilynyt myös eläinlääketieteellinen käsikirja. Käännökset ara-
biasta nousivat vähitellen suoraan antiikin auktorien teoksiin perustuvien kompilaatioi-
den rinnalle. 900-luvun lopussa käännettiin arabiasta Abu Djafar Ahmedin kirjoittama
teos, josta on säilynyt useita kopioita. Teos on nojaa kreikkalaisiin esikuviin, erityisesti
Galenokseen, mutta sen hoitomenetelmät ovat arabialaisia. 1000-luvulla tunnettu orienta-
listi Simeon Seth kirjoitti lyhyen tutkimuksen ravitsemuksesta. Hän esitteli teoksessaan
Galenoksen käsitystä ravintoaineiden ja lääkeaineiden ominaisuuksista (peruskvaliteeteis-
ta) ja listasi uusia idästä tulleista lääkeaineita. Sethille on attributoitu myös monia muita
tieteellisiä teoksia.

Demetrios Pepagomenos kirjoitti 1200-luvun lopussa keisari Mikael VIII Palaiolo-
goksen tilauksesta teoksen kihdistä. Samoihin aikoihin hovilääkäri (aktouarios) Nikolas,
lisänimeltään Myrepos (’se joka valmistaa voiteita’), laati laajan reseptikirjan. Arabivai-
kutus näkyy selvästi hänen lääkkeille antamissaan nimissä. Nikolaksen kirjaa luettiin
innolla Euroopassa. Esimerkiksi Parisiin yliopistossa se säilyi farmakologian perusteok-
sena 1600-luvulle saakka. Toinen hovilääkäri Johannes kirjoitti 1300-luvun alussa lääke-
tieteellisen käsikirjan. Hän nojasi sekä Galenokseen että arabilääkäreihin, ja lisäsi vielä
omia havaintojaan. Johannes kirjoitti myös laajan tutkimuksen uroskopiasta (virtsan tut-
kimus). 

Astetta kansanomaisempaa lääketieteellistä kirjallisuutta edustavat erilaiset pienet
opas- ja reseptikirjat, joista käytetään nimitystä iatrosophia. Viime kädessä nämäkin kir-
jaset pohjaavat antiikin auktoreihin, mutta tieto on kulkenut monia käsien kautta ja usein
muuttanut muotoaan lähes tunnistamattomaan muotoon. Antiikin auktorien ajatusten
lomassa niissä esitellään taikajuomia, loitsuja ja manauksia.



"Bysantti" – maa jota ei ollut 

Mika Hakkarainen

V. 1734 Pariisissa ilmestyi Charles-Louis de Secondat’n, paroni de Montesquieun, teos
Consideration sur les causes de la grandeur des Romains et de leur décadence.Tunnettu
valistusfilosofi hahmottaa pamfletissaan kuvaa kulttuurista, jonka peruspiirteitä olivat
käsitys hiipuvasta Rooman imperiumista, sen poliittisesta ja kulttuurisesta rappiosta.
Dekadenssin syinä olivat koko kulttuurin uskonnollismystinen luonne, itämainen despo-
tia ja haluttomuus tunnustaa sosiaalinen ja poliittinen muutos. Tämän valistusfilosofien
luoman historiafilosofisen kuvan rappeutuvasta antiikin sivilisaatiosta omaksui Edward
Gibbon viitekehykseksi teokseensa Decline and Fall of the Roman Empire (Lontoo
1776–1788), josta muodostui Valistuksen historiankirjoituksen klassikko. Montesquieun
ja Gibbonin teokset levisivät aikanaan laajasti käännettyinä Euroopan useimmille kielille
ja niiden vaikutus olikin huomattava ja pitkäaikainen. Niillä tavallaan moukaroitiin länsi-
maiseen tietoisuuteen kulttuurinen ja poliittinen ilmiö, myöhäisantiikin rappeutuva Roo-
ma, joka jatkoi dekadenssiaan läpi keskiajan huipentuen toukokuussa v. 1453 Konstanti-
nopolin valtaukseen. Keskiaikainen kreikankielinen sivilisaatio muokattiin kulttuuriksi,
"Bysantiksi", joka oli täysin vastakkainen niille arvoille, joita länsieurooppalainen huma-
nismi ja valistus arvosti. 

"Bysanttia" ei siis oikeastaan ole koskaan ollut, varsinkaan siitä yksinkertaisesta syys-
tä, että ihmiset joita me kutsumme "bysanttilaisiksi" eivät kutsuneet itseään bysanttilai-
siksi, eivätkä poliittista organisaatiotaan tai territoriotaan Bysantiksi. He kutsuivat itse-
ään roomalaisiksi (rhomaioi), poliittista organisaatiotaan käsitteellä basileia tôn rômaiôn
eli roomalaisten basileia (termiä basileia on hyvin vaikea kääntää) ja asuttamaansa territo-
riota Romaniaksi, roomalaisten maaksi. Roomahan lakkasi olemasta vasta v. 1453, 550
vuotta sitten.

Humanismin ja Valistuksen antiikin kreikkalaisen ja roomalaisen kulttuurin idealisoin-
ti sai aikaan sen, että keskiaikaista kreikankielistä kulttuuria, joka kutsui itseään rooma-
laiseksi, ei voitu hyväksyä kreikkalaiseksi eikä roomalaiseksi, sillä termit edustivat länsi-
eurooppalaisessa ajattelussa jotain aivan muuta kuin keskiaikainen Itä-Rooman valtakun-
ta. Kulttuurille oli keksittävä oma nimi. Termi Bysantti otettiin alun perin Konstantinopo-
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lin paikalla sijainneesta megaralaisesta koloniasta Byzantionista. Se esiintyy ensimmäisen
kerran saksalaisen humanistin Hieronymus Wolfin (1516–1580) teoksessa Corpus univer-
sae historiae, praesertim Byzantinae.

Valistuksen luoma "Bysantti" omaksuttiin myös 1800-luvun lopulla klassisesta filolo-
giasta eriytyneen humanistisen tieteen analyyttiseksi viitekehykseksi ja siitä muokattiin
myös sille nimi, bysantinistiikka. Bysantinistiikka teki aikoinaan drastisen virheen, jota
on ryhdytty korjaamaan vasta parina viime vuosikymmenenä, nimittäin sen, että Bysantti-
kuvaa ei alettu tutkia vaan ymmärtää ja selittää. Saksalaisen historismin hengessä myös
"Bysantti" sai oikeutuksensa. Valistuksen lanseeraama negatiivinen Bysantti-kuva, erityi-
sesti sen uskonnollismystisyys, tavallaan käännettiin positiiviseksi.

"Bysantti" kiinnostaa nimenomaan juuri tämän takia: "Bysantti" on eräänlainen orto-
doksinen ideaalivaltio menneisyydessä. "Bysantti" kiehtoo: monet ammattibysantinistit
ovat tunnustaneet ryhtyneensä alalle siten, että he ovat löytäneet Bysantin joko ortodok-
sisten kirkonmenojen lumossa tai uskossa propagandaan kirkon muuttumattomuudesta
myöhäisantiikista nykypäiviin. Tämä on johtanut paikoin absurditeetteihin niin tieteelli-
sessä kuin arkiajattelussakin. Esimerkiksi sellaisiin käsityksiin, että Bysantti on sama
kuin ortodoksinen usko ja kirkko, tai Bysanttia voidaan ymmärtää vain niiden kautta.
Saattaa esiintyä jopa sellaisia mielipiteitä, että kun on ortodoksinen pappi niin on samalla
Bysantin asiantuntija. Venäläinen ja karjalainen kulttuuri voitaisiin lukea käsitteen Bysan-
tin alle, tavallaan "bysanttilaiseksi kansanyhteisöksi", kuten eräs tutkija otsikoi teoksen-
sa. Usein unohdetaan, tai ei haluta tunnustaa, että bysantinistiikka on humanistinen tiede
ja akateeminen oppiaine, josta valmistuu historioitsijoita, kirkkohistorioitsijoita, filologe-
ja, taidehistorioitsijoita jne. ja että "Bysantti" oli kreikkalainen kulttuuri, antiikin kreikka-
laisen ja roomalaisen kulttuurin jatke. Se että bulgaarit, valakialaiset, moldovalaiset, ser-
bit, venäläiset ja karjalaiset kääntyivät ortodoksiseen kristinuskoon ei merkinnyt sitä, että
se olisi tehnyt heistä "bysanttilaisia". Keskiaikaisesta kreikkalaisesta kulttuurista omak-
suttiin lähinnä vain ortodoksinen usko ja kirkollisen elämän muodot, ei kieltä eikä profaa-
nia kulttuuria. 

Yhtä myyttinen, termin negatiivisessa merkityksessä siis, kuin itse "Bysantti" on sen
vaakunaeläin kaksipäinen kotka. Se on kuitenkin vain imaginaarisen Bysantin tunnus, ei
roomalaisten basileian. Länsimainen heraldiikka ei koskaan lyönyt itseään läpi Konstan-
tinopolissa. Rooman keisarin lipuissa liehui Kristuksen kuva ei kaksipäinen kotka, joka
oli toki yleinen koristeaihe, mutta ei keisarien heraldinen tunnus. On toki mahdollista,
että Palaiologos-suku olisi omaksunut sen sukuembleemikseen länsimaisen käytännön
vaikutuksesta 1300-luvulla, mutta väitettä ei voida verifioida varmuudella. Vastaavanlai-
sia väärinkäsityksiä voitaisiin luetella loputtomiin.

Kaikesta huolimatta, käsite Bysantti on yleistynyt merkitsemään kreikankielistä sivili-
saatiota keskiajalla. Termi esiintyy sivistyssanakirjoissa, historiankirjoissa ja akateemi-
sen oppiaineen nimessä. Mutta on muistettava, että se on Valistuksen ajalla syntynyt kon-
ventio joka juurtui, yrityksistä huolimatta kitkeä se kielenkäytöstä 1800-luvun lopulla,
sivilisaation tutkimuksen muotoutuessa humanistiseksi tieteeksi ja akateemiseksi oppiai-
neeksi. Tällöin käytiin paljonkin debattia termin soveltuvuudesta mutta turhaan. Keskus-
telu nimestä kuitenkin jatkuu edelleen. Mutta siitä tuskin enää voidaan kokonaan luopua.

Modernissa kulttuuriajattelussa vallitsee siis kaikenlaisia käsityksiä "Bysantista", joita
on hyvin vaikeaa tai mahdotonta verifioida. Yleisimpänä kai se, että ortodoksinen kristil-
lisyys olisi synonyymi "Bysantille", että "kirkkoa ja Bysanttia ei voi erottaa". Mutta
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todellisuudessa "Bysantti" ei ollut läpeensä ortodoksinen, sanan merkityksessä 'oikeaus-
koinen'. "Bysantin" kirkkohistoria on täynnä opillisia kiistoja. Meille tutut käsitteet kris-
tillisyys, kristillinen usko, ortodoksisuus ovat olleet keskiajalla häilyväisempiä: valtaosaa
väestöstä ei nykyisin uskonnollisin kriteerein voitaisi kutsua kristityiksi. Toki useimmat
ihmiset kävivät kirkossa mutta enemmän sen edustaman yhteisöllisyyden takia kuin sen
että he olisivat omanneet meidän ymmärtämän uskonnollisuuden puhumattakaan ymmär-
täneet kristinuskon sanomasta tai teologiasta jotain. Keskiajalla ihmisten uskonnollisuus
oli lähempänä sellaista, jota tutkijat kutsuvat traditionaaliseksi uskonnoksi ja kristityt
pakanoiksi.

Jopa oppineiston kristillisyydestä on esitetty epäilyjä. Heidän laatimistaan hautapu-
heista, lohdutuspuheista ja kirjeistä heijastuu kaikkea muuta kuin kristillinen käsitys
ihmisen elämästä, kuolemasta ja kuoleman jälkeisestä maailmasta. Se on lähempänä
antiikin maailmakuvaa kuin kristillistä. Toisin kuin lännessä profaani antiikista periytyvä
koulutus ja koulut säilyivät läpi keskiajan eikä kirkosta koskaan muodostunut oppineisuu-
den ylläpitäjää kuten Länsi-Euroopassa. Kreikkalaiset seitsemän vapaata tiedettä (septem
artes liberales) olivat grammatiikka, retoriikka, dialektiikka (ns. enkyklios paideia), mate-
matiikka, geometria, astronomia ja musiikki (ns. tetrakhtys). Teologialla ei siinä ollut
sijaa.

Maallisen ja hengellisen vallan oletettu symbioosi on yksi "Bysantissa" kiinnostava
ilmiö, mutta senkin kohdalla tarkempi tutkimus antaa hieman eriävän kuvan. Toisin kuin
lännessä ortodoksinen kirkko ei onnistunut yhtä tehokkaasti pitämään maallisen vallan
kättä irti helmoistaan. Tämä jo siitä syystä, että keisarillisen palatsin ja Hagia Sofian väli-
nen fyysinen etäisyys Konstantinopolissa oli samaa luokkaa kuin Tuomiokirkon etäisyys
Valtioneuvostosta Senaatin torilla Helsingissä. Keisarin käsi patriarkan olkapäällä oli val-
tapolitiikkaa ja voimakkaimmat viranhaltijat patriarkaalisella puolella pyrkivät sitä karis-
tamaan. Kanonisen oikeuden mukaan kirkon asioista päätti patriarkka yhdessä synodin
kanssa. Tämä ei tietenkään tarkoittanut sitä, etteivät keisarit olisi pyrkineet puuttumaan
kirkon asioihin, kuten aikalaiset valittivat. Keisari sai tahtonsa läpi usein, mutta ei aina,
perinteisin keinoin: lahjomalla, kiristämällä ja uhkaamalla, kuten historiankirjoista voi-
daan lukea. Historiankirjoitus kritisoi avoimesti sellaisia keisareita, jotka pyrkivät puuttu-
maan kirkon asioihin, esim. patriarkkojen valintaan. Keisari ei ollut pappi eikä kirkko
ollut osa valtiota. Kyseessä ei ollut valtiokirkko siinä mielessä kuin tsaarien Venäjällä jos-
ta käsitys muuten on peräisin. Kirkon ja oppineiston taholla pyrittiin vastaavaan eroon
profaanista herruudesta kuin lännessä: esim. 800-luvun lopulla laadittu roomalaisen oike-
uden versio Epanagoge määrittelee johdannossaan selkeästi keisarin ja patriarkan tehtä-
vät: hallitsijan tehtäviin kuului vain maallinen hallinto. Lain henkeä odotettiin myös hal-
litsijan noudattavan, koska hänen oli hallittava lakien mukaan, mikä tietysti useinkin val-
tapoliittisista syistä jäi kuolleeksi kirjaimeksi.

On hyvin inhimillistä ja ymmärrettävää, että 'Ajaton Bysantti', joka ei muuttunut, tai
pyrki olemaan muuttumaton, kiehtoo modernia mieltä. Leimallinen piirre modernille
bysantinistiikalle onkin pyrkimys pitää yllä homogeenista käsitystä keskiaikaisesta sivili-
saatiosta. Tähän ovat langennut jo monet tutkijasukupolvet. Hyvänä esimerkkinä on tun-
nettu venäläinen tutkija Alexander Kazhdan ja hänen lanseeraamansa homo byzantinus
-käsite: monimutkaisia sosiaalisia, poliittisia ja kulttuurisia ilmiöitä menneisyydessä on
yritetty ymmärtää runnomalla ne tiukkaan muottiin, jonka perusteella keskiaikaista ihmis-
tä ja hänen kulttuuriaan pyritään ymmärtämään. 
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Valistuksen luomasta kuvasta jopa modernin ammattibysantinistiikan on vaikea irrot-
tautua. Viime vuosikymmeninä se on kuitenkin joutunut tunnustamaan, että sen tutkimas-
sa kulttuurissa tapahtui sosiaalista ja poliittista muutosta. Oppiaine onkin omaksunut ajat-
telutavan, että vaikka muutosta siis todella tapahtui, niin bysanttilaiset eivät sitä halunneet
tunnustaa. Nicos Oikonomides toteaa tutkimuksessaan Fiscalité et Exemption Fiscale à
Byzance (IXe - XIs.). Athènes 1996, että vaikka muutosta tapahtui niin "bysanttilaiset
halusivat kieltää muutoksen", antamatta minkäänlaista lähdeviitettä. Mutta jos luetaan
"Bysantin" tunnetuinta kirjallista tuotetta Anna Komnenan Alexias'ta, jossa kirjoittaja
kertoo isänsä keisari Alexios I Komnenoksen hallituskaudesta, käy selkeästi ilmi, että
ainakin Anna oli hyvin tietoinen isänsä tekemistä muutoksista koko poliittisessa organi-
saatiossa ja piti niitä merkittävinä parannuksina. Alexias on yksi Oikonomideen tutki-
muksen päälähteistä. Esimerkki kuvastaa selkeästi vanhemman tutkijapolven asenteita
tutkimuskohteeseen; irrottautuminen Valistuksen luomasta Bysantti-kuvasta on vaikeaa.
Aikalaisten oma tietoisuus sosiaalisista ja poliittisista muutoksista yhteiskunnassa tulee
kuitenkin selkeästi esiin esimerkiksi jatkuvina nk. Codex Iustinianuksen revisointeina ja
keskusteluina kuinka lakia oli sovellettava. 

Vallitsevaa kuvaa keskiaikaisesta kreikkalaisesta kulttuurista "Bysanttina" ei valitetta-
vasti voida verifioida, jos lukee kulttuurin jälkeenjääneitä tekstejä: juridiikkaa, historian-
kirjoitusta, retorisia puheita ja kirjeitä, satiirisia pamfletteja, parodiaa, romaaneja ja runo-
utta. Kulttuuria leimaavatkin selkeimmin sekä myöhäisantiikissa luotu poliittinen organi-
saatio ja roomalainen oikeus, että antiikin kirjallinen perintö ja retoriikka. 

Poliittisena organisaationa roomalaisten basileia oli täysin maallinen, byrokraattinen
keskushallinto siviilivirkamiehineen. Monimutkainen myöhäisantiikista periytynyt byro-
kraattinen koneisto vaati koulutettua henkilöstöä, lakimiehiä ja reetoreita. Se oli vertaan-
sa vailla ja lännessä sen tasolle yllettiin, Venetsian tasavaltaa lukuun ottamatta, vasta
hyvin myöhään uudella ajalla. Virkamiehistö puolusti siviilihallinnon traditiota usein voi-
makasta autoritaarista painetta vastaan istuvan hallitsijan ja aristokratian taholta. 

Antiikin kirjallisen perinnön tuntemus ja sen jälkivaikutus erottuvat selkeästi sivilisaa-
tion kirjallisessa perinnössä. Toisin kuin lännessä "Bysantissa" jopa aristokratia, varsin-
kin konstantinopolilainen, oli saanut sen tasoisen koulutuksen, että se kykeni osallistu-
maan korkeakulttuurin omaksumiseen ja välittämiseen. Profaani kulttuuri eli voimakkaas-
ti irrallaan kirkon ja luostarien maailmasta. 

Yksi leimallinen piirre keskiaikaiselle kreikkalaiselle korkeakulttuurille oli sen keskit-
tyminen yhteen paikkaan eli Konstantinopoliin, joka oli keskiajalla massiivinen taloudel-
linen, hallinnollinen ja kulttuurinen keskus. Konstantinopoli-keskeisyys oli myös koko
kulttuurin ja poliittisen organisaation heikkous; kuten kaikki tietävät se koki väkivaltai-
sen lopun v:n 1453 draamassa. Osmannivaltaus merkitsi profaanin "bysanttilaisen" kult-
tuurin katoamista: sen arkistot ja kirjastot tuhoutuivat. Käytössämme on hyvin vähän läh-
demateriaalia. Hallinnollista materiaalia on tuskin säilynyt ollenkaan, eli modernin histo-
riantutkimuksen peruslähteet puuttuvat. Säilynyt "lähdemateriaali" on lähes kokonaan
"kirjallista" ja sen tutkimus on vasta alussa. Ainoat instituutiot, jotka "Bysantista" saattoi-
vat jatkaa toimintaansa, olivat Konstantinopolin patriarkaatti ja luostarilaitos. Tämän
takia "bysanttilaisesta" kulttuurista säilynyttä kirjallista materiaalia dominoi määrällisesti
kirkollinen ja teologinen aineisto. Kirkko ja luostarilaitos pitivät luonnollisesti yllä ensisi-
jaisesti traditiota niiden omiin tarpeisiin. Nämä tekijät ovat osaltaan edesauttaneet
"Bysantin" syntyä. 



45
Mutta myös kirkollisessa kulttuurissa alettiin mieltää keskiaikainen sivilisaatio bysant-
tilaiseksi vasta 1800-luvulla, kun termi ja käsite "Bysantti" omaksuttiin Länsi–Euroopas-
ta. Sitä ennen koko ortodoksinen kreikankielinen kulttuuri jäsennettiin termillä Romiosy-
ni. "Bysanttia", ortodoksista ideaalivaltiota, ei ollut.



Bysantista ja Ultima Thulesta

Raimo  Kiiskinen

Minne kaikkialle Bysantin vaikutus ulottuukaan! Ajassa se ulottuu selvästi meidän päi-
viimme. Tilassa Bysantin vaikutus näkyy Australian ortodoksien kirkkorakennuksista
Jäämeren Huppuvuorten venäläisiin hautapaikkoihin tai Alaskan ja koko Amerikan orto-
dokseista Euroopan ja Aasian kautta Kiinaan ja Japaniin. 

Pohjoisen Euroopan äärimmäisillä alueilla elävät kolttasaamelaiset edustavat erästä
haaraa bysanttilaisen ja ortodoksisen kulttuurin leviämisessä. Kolttia elää Kuolan niemi-
maalla Lovozeron seuduilla ja Suomessa Inarin kunnan alueella sekä Norjassa, jossa tosin
aikaisempina vuosikymmeninä kaikki sekä ortodoksiset että bysanttilaiset piirteet on
mahdollisimman tarkkaan yritetty hävittää. Norjan ainoa todellinen ortodoksisuudesta
kertova muistomerkki on Neidenin (Näätämön) kylän pieni tsasouna ja hautausmaa, joka
tosin sekin on ollut heinäpeltona ja lammaslaitumena. Kauniilla paikalla Näätämöjoen
rannalla sijaitseva tsasouna ja hautausmaa on nykyisin Norjan museoviraston toimesta
kunnostettu ja palautettu historiallisena muistomerkkinä sille kuuluvaan arvoon.

Kerran vuodessa, elokuun viimeisenä sunnuntaina, tässä tsasounassa vietetään suurta
pyhiinvaellusjuhlaa. Aikaisemmin vain Suomesta tullut piispa ja papisto toimittivat litur-
gian, vedenpyhityksen ja vainajien muistopalveluksen, mutta muutamana viime vuotena
jumalanpalveluksesta on paisunut kansainvälinen tapahtuma mediajulkisuuden myötä.
Jumalanpalvelus ja rukous kuitenkin jatkuu bysanttilaisen perinteen elävänä todistukse-
na. Mukana on ollut ortodoksista papistoa ja kirkkokansaa Norjasta, Suomesta, Ruotsista
ja Venäjältä. Pääosan muodostavat suomalaiset, mutta muualtakin väkeä on ollut kiitettä-
västi. Toinen merkittävä muistopaikka Norjassa on Svanvikin hautausmaa. Sinne on siir-
retty patoaltaan alueelta useiden kymmenien kolttavainajien jäännökset. 

Suomen puolella menetetyn Petsamon kolttien asustusalueiksi sotien jälkeen tulivat
Inarin järven pohjoispuolinen alue, Sevettijärvi ja Nellim. Sevettijärvellä, Ivalossa ja Nel-
limissä on kirkot ja hautausmaat. Kolttien ja Petsamon muiden siirtolaisten sielunhoidosta
huolehtii Ivaloon sijoitettu matkapappi.
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Hautausmaat ovat mielenkiintoisia perinteen jatkajia. Vielä 1970-luvulla miltei kaik-
kia kolttahautojen ristejä koristivat myös ”sielulinnut”. Niistä taitaa enää yksi olla Sevet-
tijärven hautausmaalla jäljellä; mutta pääasiallisesti hautojen päällä on puinen risti. Perin-
ne säilyy ihmisten muotivirtauksista huolimatta.

Ilahduttavaa on, että eri ortodoksisten kirkkojen edustajat edes kerran vuodessa
kokoontuvat saman alttarin ääreen yhteistä palvelusta toimittamaan.

”Tulkaa ja katsokaa!”



Bysantin myöhemmistä vaiheista

Markus H. Korhonen

Keveitä liittymäkohtia menneisyyteen — symboleita, mielikuvia ja 
sukuyhteyksiä

Otsikko on luonnollisesti leikillinen, mutta vain tiettyyn rajaan asti. Bysantin henkis-kult-
tuurinen perintö elää yhä monella tasolla. Ortodoksisen kirkon piirissä Bysantin perintö
on vuoden 1453 jälkeenkin tietysti mitä ilmeisin ja toimivin. Suomen Ortodoksinen kirk-
ko puolestaan on tietyssä mielessä lähempänä tuota kadonnutta valtakuntaa kuin monet
muut alueelliset ortodoksiset yhteisöt. Suomen itsenäistymisen jälkeen ortodoksinen kirk-
komme organisoitiin suoraan Konstantinopolin ekumeenisen Patriarkan alaisuuteen, eikä
lähimmän — eli Moskovan — patriarkaatin alaisuuteen. Tämä on ollut poliittis-historial-
lisesti mitä viisain ratkaisu. Bysantin perintö elää lisäksi symboleissa ja valtarakenteiden
kulttuurisissa perusteissa, siinä missä erinäisinä tapajäänteinäkin, samoin sanastossa ja
kielenkäytössä.

Toinen Rooma

Varsinaisen eli Länsi-Rooman kuihduttua 300-luvun jälkeen (jKr.) ja Rooman keisariu-
den muuttuessa itäiseksi vakiintui ajatus, että Konstantinopoli oli uusi Rooma. Itä-Roo-
man mahti kesti sekin aikansa, ja turkkilaisten tullessa yli Anatolian ylängön se kutistui
alati, kunnes jäljellä oli vain kaupunkivaltio nykyisen Istanbulin vaiheilla; Bysantin vii-
meinen maallinen vaihe, ja se tuhottiin toukokuussa 1453. Viimeinen keisari Konstanti-
nos XI (1403–1453) kaatui taistelussa, ja perimätiedon mukaan hänen päätön ruumiinsa
tunnistettiin vaatetuksesta. Lännessäkin oli Rooman keisarikunta ”lämmitetty uudel-
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leen”, kun Frankkien kuningas Kaarle Suuri sai keisarin arvon vuonna 800. Tämä myö-
hemmin Pyhänä Saksalais-roomalaisena keisarikuntana tunnettu hallinnollinen järjestel-
mä jatkui vuoteen 1806.

Monet suvut ehtivät hallita Bysanttia. Viimeisen Palaiologos-sukuisen Bysantin keisa-
rin Tuomas-veljellä — Akaian ruhtinaalla — oli tytär Sofia ja hän oli avioitunut kaukai-
sen pikkuruhtinaan kanssa, joka hallitsi silloisen suurvaltapoliittisen mittapuun mukaan
varsin merkityksetöntä Moskovaa. Hän oli nimeltään Iivana III (1440–1505), joka oli
perinyt vuonna 1462 valtaistuimen. Iivana III tuli tunnetuksi Venäjän valtakunnan koko-
ajana.

Kolmas Rooma

Iivana III alisti pian Jaroslavin ja Tverin ruhtinaskunnat, samoin kuin Novgorodin valta-
kunnankin (1478). Hän kieltäytyi maksamasta veroja Kultaisen Ordan kaanille ja nujersi
täten mongolivallan Venäjän alueella. Hänestä tuli koko Venäjän herra eli gosudar. Ulkoi-
sen mahdin kannalta tällä ei vielä ollut lännen silmissä riittävästi painoarvoa. Sofia-vai-
mon suku nousi tärkeäksi propagandavaltiksi. Iivana III julisti olevansa Rooman Perilli-
nen ja siksi hän omaksui valtansa tunnukseksi keisarillisen kaksoiskotkan, joka nykyisin-
kin on Venäjän valtion tunnus — tosin ”jälleen lämmitettynä”. Omaksuipa hän suuriruhti-
naan arvon lisäksi uuden, ylemmän arvonimen — hänestä tuli tsaari. Tämä arvonimi,
jonka nykyihminen mieltää vain venäläiseksi, ei ole sen vähäisempi kuin väännös sanas-
ta Caesar. Alun perin se oli roomalaisen Julius-suvun erään haaran nimi, joka hieman
ennen kristillisen ajanlaskun alkua siirtyi Gaius Julius Caesarin ottopojalle ja vakiintui
pian Rooman keisareiden arvonimeksi. Sieltä se on vääntynyt suomen keisari-sanaksi.

Bysantti elää meissä

Nykyinen Kreikka on historiallisen tunnetusti nyreissään Turkille ja turkkilaisille. Kreik-
kalaisissa kartoissa ei vieläkään ole nimeä Istanbul, vaan niissä lukee yhä komeasti Kons-
tantinopoli. Bysantin kadonneen valtakunnan alamaiset ovat toki jo sulautuneet Vähän-
Aasian, Balkanin ja Levantin alueen kirjavaan asujaimistoon. 

Bysantin keisareiden veri kuitenkin virtaa monissa yhä elävissä hallitsija- ja ruhtinas-
suvuissa. Taitaapa yksi suku elää vielä omalla nimelläänkin — Kantakuzinien (alunperin:
Kantakuzenos) ruhtinassuku, joka onnekkaasti venäläistyi siirtyen mullistusten ja vallan-
kumousten myötä milloin minnekin. Palaiologos-sukuisen Sofian jälkeläisiä oli tietysti
Venäjän aatelistossa ja heitä avioitui myös maan viimeiseen hallitsijasukuun eli Romano-
veihin uudemmalla ajallakin. Jo ennen 1400-luvun loppua ja Sofiaa oli Bysantin prinses-
soja tullut Venäjälle. Esimerkiksi vaikka Novgorodin ruhtinas Vladimir Pyhän (+1015)
vuonna 989 vihitty puoliso Anna — makedonialaissukuisen Romanos II:n tytär. Vladimi-
rin ja Annan Jaroslav-pojan vaimo puolestaan oli Ingegärd, joka oli Ruotsin hallitsija
Olavi Sylikuninkaan (+1020-luvulla) tytär. Jaroslavin sisar Maria taas avioitui Puolan
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Piast-sukuisen herttua Kasimir I:n kanssa. Yhteyksiä on siis solmittu molempiin suuntiin.
Mainittakoon vielä, että Palailogos-suvun viimeinen suora miespuolinen edustaja, ruhti-
nas Giovanni Antonio Laskaris Paleologo kuoli Torinossa 1874.

Romanoveja on nykyään elossa arviolta satakunta ja lisää syntyy koko ajan. Venäläis-
ten ja keskieurooppalaisten sukujen kautta on Bysantin hallitsijoiden jälkeläisiä avioitu-
nut myös pohjoismaisiin ja suomalaisiin aatelissukuihin. Niistä on naimakauppojen kaut-
ta aina laskeuduttu myös porvariston ja talonpoikien pariin. Genealogiset ja tilastolliset
tosiseikat, väkimäärän rajallisuus ja muut todennäköisyydet huomioiden on täysin mah-
dollista — jopa erittäin ilmeistä — että meidän tavallisten kansalaistenkin suonissa virtaa
vanhan Bysantin Komnenosten, Laskaristen, Kantakuzenosten ja Palaiologosten verta.
Yhteydet vain ovat unohtuneet. Ylimyssuvuista on perinteisesti pidetty tarkemmin viral-
lista ”lukua ja kirjaa”, joten niitä on helpompi tutkia.

Käytettyjä lähteitä ja kirjallisuutta
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BYSANTTI KIRJALLISUUDESSA





Byzantium in the Imagination of William Butler Yeats

James  Haines

Byzantium plays a major role in two mature poems by Irish writer William Butler Yeats
(1865–1939): “Sailing to Byzantium” (1926) and “Byzantium” (1930). Though Yeats
never visited Istanbul, when travelling through Italy he did see Byzantine church mosaics
in Ravenna and Sicily. It is probably from these experiences that the idea of using Byzan-
tium as a symbolic contrast to the Ireland of his day (which he refers to as “no country for
old men” in the earlier of the two poems) came to him.

Writing of “Sailing to Byzantium”, Yeats noted that ‘When Irishmen were illumina-
ting the Book of Kells and making the jewelled croziers in the National Museum, Byzan-
tium was the centre of European civilisation and the source of its spiritual philosophy, so
I symbolise the search for the spiritual life by a journey to that city’. From Yeats’ letters
and prose commentaries, we know that he viewed Byzantium as a sort of heavenly realm
which, through its art and architecture, will last eternally. As Yeats himself puts it, Byzan-
tium was a place where ‘religious, aesthetic and practical life were one’, a place where
artists and craftsmen ‘spoke to the multitude and the few alike’, a place where he ‘could
find in some little wine-shop some philosophical worker in mosaic who could answer all
my questions, the supernatural descending nearer to him than to Plotinus even’. 
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Sailing to Byzantium

 That is no country for old men. The young
In one another's arms, birds in the trees--Those dying generations -- at their song,
The salmon-falls, the mackerel-crowded seas,
Fish, flesh, or fowl, commend all summer long
Whatever is begotten, born, and dies.
Caught in that sensual music all neglect
Monuments of unageing intellect.

An aged man is but a paltry thing,
A tattered coat upon a stick, unless
Soul clap its hands and sing, and louder sing
For every tatter in its mortal dress,
Nor is there singing school but studying
Monuments of its own magnificence;
And therefore I have sailed the seas and come
To the holy city of Byzantium.

O sages standing in God's holy fire
As in the gold mosaic of a wall,
Come from the holy fire, perne in a gyre,
And be the singing-masters of my soul.
Consume my heart away; sick with desire
And fastened to a dying animal
It knows not what it is; and gather me
Into the artifice of eternity.

Once out of nature I shall never take
My bodily form from any natural thing,
But such a form as Grecian goldsmiths make
Of hammered gold and gold enamelling
To keep a drowsy Emperor awake;
Or set upon a golden bough to sing
To lords and ladies of Byzantium
Of what is past, or passing, or to come.
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Byzantium

The unpurged images of day recede;
The Emperor's drunken soldiery are abed;
Night resonance recedes, night walkers' song
After great cathedral gong;
A starlit or a moonlit dome disdains
All that man is,
All mere complexities,
The fur/ and the mire of human veins .

Before me floats an image, man or shade,
Shade more than man, more image than a shade;
For Hades' bobbin bound in mummy-cloth
May unwind the winding path;
A mouth that has no moisture and no breath
Breathless mouths may summon;
I hail the superhuman;
I call it death-in-life and life-in-death.

Miracle, bird or golden handiwork,
More miracle than bird or handiwork,
Planted on the star-lit golden bough,
Can like the cocks of Hades crow,
Or, by the moon embittered, scorn aloud
In glory of changeless metal
Common bird or petal
And all complexities of mire or blood.

At midnight on the Emperor's pavement flit
Flames that no faggot feeds, nor steel has lit,
Nor storm disturbs, flames begotten of flame, .
Where blood-begotten spirits come
And all complexities of fury leave,
Dying into a dance,
An agony of trance,
An agony of flame that cannot singe a sleeve.

Astraddle on the dolphin's mire and blood,
Spirit after Spirit! The smithies break the flood.
The golden smithies of the Emperor!
Marbles of the dancing floor
Break bitter furies of complexity,
Those images that yet
Fresh images beget,
That dolphin-torn, that gong-tormented sea.

William Butler Yeats



Bysantin kuva suomalaisessa kirjallisuudessa

Hannes  Sihvo

Bysantin ja pohjolan yli tuhannen vuoden takaisten kulttuuriyhteyksien siltana on ollut
Karjala, tietyllä tavalla Bysantin etuvartio lännessä. Karjalan kautta Suomi on saanut
kulttuuriinsa piirteitä suuresta itäisestä Bysantin traditiosta, vaikkakin häviävän määrän
verrattuna läntista tietä kuljetettuihin aineksiin. Voimakkain itäisen tradition kantajaryh-
mä on tietenkin ollut ja on ortodoksinen karjalaisväestö, jonka kansanomaisessa kulttuu-
rissa, kirkollisessa runoudessa ja taiteessa on suoraa tai välillistä Bysantin perintöä.

Suomalaisen korkeakulttuurin "bysanttilaiset" piirteet, "bysantinismit", voidaan par-
haiten löytää taiteen ja kirjallisuuden Karjala-innostuksen kausista. Ns. karelianismi oli
vuosisadan vaihteen kansallisromantiikkaa, jolloin kansanrunouden kotiseudulta Karja-
lasta käytiin etsimässä "alkusuomalaisia" ihmistyyppejä, esineitä ja miljöitä. Mukaan tuli
"aitosuomalaisen" kulttuurin ohella myös bysanttilaista alkuperää olevaa koristeellisuut-
ta, jota monet taiteilijat hyödynsivät, mutta joka toisaalta oli myös helppo retusoida pois
Karjalan kuvasta. Syy bysanttilaisuuden karsastamiseen oli poliittinen: Bysanttia mystifi-
oivat uskonnollinen slavofilia ja imperialistinen panslavismi uhkasivat juuri kehittyvää
suomalaista kulttuuri-identiteettiä.

Kun kulttuurioptimismin hengessä ja protestina uhkaavalle venäläisyydelle luotiin
vuosisadan lopulla suomalaista ihmiskuvaa kirjallisuudessa ja taiteessa, siihen kyllä
jotenkin mahtui karjalainen tyyppi idealisoidussa runonlaulajan hahmossa, mutta ei
bysanttilaisena ja mystisenä.

Vuosisadan alussa Karjala-eksotiikan painopiste siirtyi vanhailta kansanrunon mailta
etelämmäs Karjalan Kannakselle, Pietarin välittömään läheisyyteen. Tämä vaihe oli vah-
vasti bysanttilaisleimainen. Venäläinen kesäasutus muodosti ulkonaisestikin pienois-
Bysantin koristeellisine huviloineen, vehreine puistoineen sekä sipulikirkkoineen. Kan-
nakselle asettui aluksi venäläisiä taiteilijoita, muun muassa Ilja Repin, Maksim Gorki ja
Leonid Andrejev, ja heidän jälkeensä suorastaan kolonia suomenruotsalaisia taiteilijoita ja
kirjailijoita. Uskonnollinen mystiikka sekä taiteen ja elämän filosofia irrationaalisessa
muodossaan loivat vahvasti bysanttilaista ihmis- ja maailmankuvaa. 20-luvulla syntyi
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myös suomalaisten nuorten runoilijain ja kirjailijain Kannaksen eksotiikka, johon senti-
mentaali bysanttilaisuus kuului erottamattomasti. Esimerkkeinä muun muassa Olavi Paa-
volainen, Unto Seppänen.

Bysanttilainen ihmiskäsitys on syvimmillään Hagar Olssonin, Edith Södergranin ja
Tito Collianderin tuotannossa, mutta välillisesti sitä on nähtävissä myös suomalaisen kir-
jallisuuden vahvassa dostojevskilaisessa traditiossa. Hyvin niukkaan ortodoksis-karjalai-
seen kirjallisuuteen Bysantti on vaikuttanut esimerkiksi Iivo Härkösen, Onttoni Miihka-
lin ja Aari Surakan runoudessa.

Bysantti-aihe suomalaisessa kirjallisuudessa

Bysanttilainen hämärä on muuan eurooppalaisen runouden piirre vuosisadan vaihteessa.
Bysantti oli silloin monien symbolistien ja ns. dekadenttien runojen aiheena esimerkiksi
d' Annunzialla, Wildella ja Mallarmella. Näin on osoittanut italialainen Maria Praz tunne-
tussa teoksessaan, joka an käännetty englanniksi nimellä The Romantic Agony (1970). —
Maailman tunnetuimmat Bysantti-aiheiset runot ovat W. B. Yeatsin ”Sailing to Byzanti-
um” (1928) ja ”Byzantium” (1930). Noissa runoissa Yeats osoittaa kaipuunsa Bysanttiin,
jonka taide heijasteli tuonpuoleista mystistä maailmaa.

Suomen kirjallisuudessa Bysantti ei ole nimenomaan aiheena kovin yleinen. Merkittä-
vyyteen asti nousee vain lähinnä Paavo Haavikon kaksi runoelmaa. 1800-luvun lopun
runouden suosittu hahmo oli intohimoinen keisarinna Theodora. Suomessa hänestä kir-
joitti runon Bertel Gripenberg v. 1902. Sen suomensi Eino Leino, jonka omankin runou-
den naiskäsitystä saattoi uhkean Theodoran kuva inspiroida. Vuonna 1905 ilmestyi Ilma-
ri Raution (Konstantin Hämäläisen) Kertomusrunoja, johon sisältyvä runoelma ”Doora”
kuvaa tapahtumia Konstantinopolissa v. 1100 tienoilla. Rautio kertoo runossaan, miten
norjalaiset viikingit tekevät ryöstöretken tuohon saagojen kuuluisaan Miklaklagårdiin.
Keisarinna Theodoraa kuvaa myös Robert Graves historiallisessa romaanissaan Valta-
marski Belisarius (suom. 1939) ja hänen "kokokuvansa” on esittänyt Charles Diehl teok-
sessa Teodora tanssijatar ja keisarinna (suom. 1927).

Suomalaisia ”Bysantin löytäjiä" olivat tavallaan Mika Waltari ja Olavi Paavolainen.
Tehtyään matkansa Istanbuliin Mika Waltari julkaisi kaksi matkakirjaa (1929 ja 1948)
sekä historiallisen romaanin Johannes Angelos (1952) joka kuvaa Konstantinopolin val-
loitusta 1453. Romaanin päähenkilön aikaisemmat vaiheet ja seikkailut Bysantissa ennen
sen lopullista joutumista turkkilaisten käsiin selviävät Waltarin postuumina julkaistussa
romaanissa Nuori Johannes (1981). Olavi Paavolainen, tunnettu suomalainen kulttuuri-
matkailija, kertoo Synkässä yksinpuhelussa (1946), että hänelle toi Bysantin mielikuvan
juuri Waltari, vaikka myös esimerkiksi Comtesse de Noailles ja Pierre Loti (Havahtunei-
ta, suom. 1919) olivat häneen vaikuttaneet syvästi. Paavolainen oli kuitenkin sitä mieltä,
että vanhan Bysantin ylpeys Hagia Sofia kalpeni islamilaisten moskeijoiden rinnalla.
Waltarin ja Paavolaisen tunnelmat heijastuvat myös Pekka Lounelan piirrelmässä Bysan-
tionin seitsemän kukkulan matkakirjassa Idän kääntöpiiri (1962).
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Historiallisia romaaneja Bysantista tai Bysantin ”lähipiiristä", esimerkiksi Novgoro-
dista, ovat kirjoittaneet Onttoni Miihkali (jatkokertomuksena ilmestyvä romaani 1100-
luvun Bysantista nimellä Karjalainen keisarien kaupungissa on vielä kesken aikakausleh-
ti Karjalan Heimossa) ja Kaari Utrio (Sunneva, Jaarlin tytär 1969, Sunneva keisarin kau-
pungissa 1970 ja Pirita Karjalan tytär 1972).

Suomessa ei ole tähän mennessä ilmestynyt Bysantin historiaa ja kulttuuria käsittele-
viä yleisteoksia kuin yksi: 1929 käännetty kuuluisan ranskalaisen bysantinologin Charles
Diehlin teos Bysantti. Teoksella on ollut ilmeinen vaikutus suomalaisten Bysantin
kuvaan. Erittäin merkittävä on kulttuuriesseisti Yrjö Niiniluodon teos Löysin idän (Essei-
tä Kreikasta, Bysantista, Venäjästä ja Suomesta), joka ilmestyi 1959. Niiniluoto piirtää
taitavasti Bysantin historian ääriviivat — samaan tapaan Bysantista kirjoittaa Johannes
Salminen esseekokoelmassaan Middagsdemonerna (1976) .

Haavikko on käyttänyt Bysantti-lähteenään miltei yksinomaan Mikael Pselloksen Kro-
nografiaa, täsmällisesti sanoen Penguin Booksissa ilmestynyttä versiota Fourteen Byzan-
tine Rulers. Tämän Pselloksen kronikan aiemmista käyttäjistä voi mainita amerikkalaisen
W. H. Audenin ja ruotsalaisen Gunnar Ekelöfin, jonka runoelmassa Diwan över Fursten
av Emgion (1965) on historiallisena lähtökohtana tunnettu Manzikertin taistelu v. 1071.
Päähenkilö on julmaan bysanttilaiseen tapaan sokaistu ruhtinas, jota pidetään vangittuna
kuuluisassa Blakhernain palatsissa ennen karkotusta.

Ekelöfin runoelma on uskonnollis-mystinen, kun taas Haavikko rakentaa Pselloksen
kronikan pohjalta valtapelien anatomian, josta löytää yhteyksiä tähänkin päivään. Runoel-
ma Neljätoista hallitsijaa kuvaa sotilaskeisari Isak Komnenoksen vallankaappausta 1057,
kun taas runoelma Kaksikymmentä ja yksi alkaa vuodesta 1041 Bysantissa, jossa noste-
taan valtaistuimelle sisarukset Zoe ja Theodora. Tallöin saapuvat Bysanttiin viikinkive-
neillään 21 suomalaista ja pestautuvat palatsin vartijoiksi. Historiallisesti tämä voisi olla
hyvinkin mahdollista, viitaan vain Hilda R. Ellis Davidsonin perusteelliseen tutkimuk-
seen The Viking Road to Byzantium (1976). Varjagien retkiä Bysanttiin asti on kuvannut
myös Frans G. Bengtsson tunnetussa ja luetussa historiallisessa romaanissaan Orm Punai-
nen, kotona ja idän retkillä (suom. 1946). Tekijä on itse historian tutkija. Romaanissa
kuvataan myös Zoe'a ja Theodoraa.

Haavikko liittää tarinaansa aineksia Snorrin Norjan kuningassaagoista (Kringla Heim-
sins), mutta myös vanhasta suomalaisesta kansanrunoudesta. Itse juoneen hän nivoo
Kalevalan keskeisen kertomuksen Sammosta. Suomalaisia askarruttanut Sampo on Haa-
vikon runoelmassa yksinkertaisesti Bysantin kultarahan valmistukseen tarvittava välineis-
tö, jonka suomalaiset ryöstävät v. 1041.

Pakomatkalla suomalaisretkeilijät, tai oikeammin jo heidän jälkeläisensä, joutuvat
Novgorodin palvelukseen. Tätä kuvatessaan Haavikko käyttää lähteenään J. L. I. Fennel-
lin tutkimusta The Emergence of Moscow (1968).

Vaikka Haavikon edellä mainittu Sammon "selitys" ja Sammon kotipaikan Pohjolan
sijoittaminen Bysanttiin koskevatkin kysymyksiä, jotka eivät ole historiallisesti ratkaista-
vissa, on Haavikon kokonaisnäkemys Suomen ja Bysantin muinaisista yhteyksistä histo-
riallisesti oikea ja sellaisen historian ja arkeologian tutkimustuloksia tehokkaasti karakte-
risoiva. Suomalaiset suuren idäntien kulkijat vuosituhannen alussa soutaessaan Laatokalta
Venäjän suuria jokia alas Bysanttiin ovat olleet todellisia kulttuurin välittajia.

(Artikkeli on julkaistu aikaisemmin kirjassa Vanhoilla urilla, toim. Pekka Laaksonen ja
Risto Turunen 2002 ja lehdessä Bibliophilos 1981.)



Päiväkirja - kertomus kuolemaan valmistautumisesta

Hannes Sihvo

"Johannes Angelos. Hänen päiväkirjansa Konstantinopolin valloituksesta v. 1453 Kris-
tuksen maailmanajan päättyessä" ilmoittaa teoksen aiheen, tapahtuma-ajan, päähenkilön
ja romaanin muodon. Näkökulmanantaja eli minä-kertoja on kirjailijan mielikuvituksessa
syntynyt, muut kuvatut henkilöt ovat historiallisia tai historiallispohjaisia, aina Anna
Notarasta, Johannes Angeloksen rakastettua myöten.

Sinikka Aurimaa on osoittanut kuinka Waltari on kuvannut uskollisesti historiallisten
lähteiden mukaan Konstantinopolin piiritystilan ja romahduksen. Seuraavassa on poimittu
ydinkohtia sekä historiallisista että romaanihenkilöihin liittyvistä tapahtumista, jotka
alkavat 12. joulukuuta 1452 ja päättyvät valloituksen jälkeiseen päivään 30. toukokuuta
1453. Tapausten todellisen historiallisen kulun voi lukea esim. seuraavista teoksista:
D. M. Nicol: The End of the Byzantine Empire, Steven Runciman: The Fall of Constanti-
nople 1453 ja David Stacton: The World on the last Day.

Lähdeviitteitä tutkimuksiin seuraavassa referaatissa on merkitty ainoastaan historiallis-
ten henkilöiden, ei tapahtumien yhteydessä.

Vuoden lopulla 1452 keisari Konstantinos on alistettu pakkounioniin, jotta "ystävyys-
ja avunantosopimus" astuisi voimaan ja takaisi paavin laivaston Konstantinopolin avuksi
turkkilaisia vastaan. Keisari saa kuulla kansan "apostata, apostata" -huudot. Kaupunki on
eripurainen. Suurherttua, megadux Lukas Notaras on esittänyt mielipiteen, jolla on kan-
natusta: "Mieluummin turkkilaisten turbaani kuin paavin mitra." 

Jean Ange, kreikaksi Johannes Angelos, jonka sulttaani Murad oli jättänyt pojalleen
Muhammed II:lle omantunnon ääneksi, on paennut sulttaanin leiristä. Hänellä on fataali
sopimus Kuoleman enkelin kanssa kohtauksesta pyhän Romanoksen portilla Konstanti-
nopolissa. Hänen kohtalonsa toinen puoli alkaa toteutua: Johannes kohtaa kauniin Annan.
(Sivuhenkilönä häivähtää romaanissa laivalääkäri Nicolas Barbaro, jonka päiväkirjaan
edellä jo on viitattu.) Annalle Johannes kertoo tarinansa: "Isäni oli kreikkalainen. Avigno-
nissa hänet tunnettiin Andronikos kreikkalaisena ja viimeisinä vuosina vain sokeana
kreikkalaisena." Johanneksen syntyperän myöhempään paljastukseen viittaa jo tässä
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toteamus, että Kontantinopolissa sokaistaan vain vallasta syöstyt keisarit tai pojat, jotka
nousevat kapinaan isäänsä vastaan. Johannes ilmaisee syvimmän kaipuunsa: "Koko elä-
mäni, niin kauan kuin muistan, olen ikävöinyt lännestä itään." 

Johannes huomaa, miten kaupungin mielipide on penseä länttä kohtaan. Uuden vuoden
vaihteessa unet, enteet ja ennustukset leviävät suusta suuhun. Keisarin politiikan vastai-
sen kiihotuksen keskushahmo on munkki Gennadios, entinen Georgios Scholarios; keisari
Johannes-vainajan valtiosihteeri. 

Johannes tapaa Blachernaissa, keisarillisessa palatsissa Georgios Phranzeksen (Sph-
ranzeksen), joka on Lukas Notaraksen vihamies. Phranzes, entinen diplomaatti, kyselee,
miten voinee Nikolaus Cusanus. Johannes kertoo hänen olevan piispa kuten Aeneus Syl-
viuskin, joka toimitti Saksan keisarin Italiaan paavin kruunattavaksi. Nyt käy ilmi, että
Genovasta ja Venetsiasta on luvassa apua ja että sulttaanin suurvisiiri Khalil vastustaa
sotaa.

Johannes paljastaa omat motiivinsa: hän on luopunut asemastaan sulttaanin luona vain
taistellakseen Konstantinopolin mutta ei sen keisarin puolesta. "Vain tämän kaupungin
puolesta, joka kerran oli maailman sydän." "Voittoon en usko. Taistelen ilman toivoa",
hän sanoo.

Johanneksen vastahenkilöksi asettuu kertomuksessa Muhammed. Hänelle oli annettu
monipuolinen sivistys, hänestä odotettiin uutta Aleksanteria, maailman valloittajaa. "Hän
tuntee matematiikan, kartat, historian ja filosofian. Konstantinopoli on hänen koetinki-
vensä. (- -) Kukistaessaan tämän kaupungin hän todistaa itselleen olevansa kaikkia esi-
isiään etevämpi." 

Johannes on ollut vielä edellisenä syksynä rakentamassa sulttaanin joukoissa linnoitus-
ta Bosporin rantaan. Nyt hän on vahvistamassa Bysantin muuria pyhän Romanoksen por-
tin luona. 

Johannes kertoo Annalle, joka sanoo hänen puhuvan kuin Kuoleman enkeli, miten hän
nuorena miehenä vaelluksillaan oli eräänä aamuna herännyt hautausmaan muurin luona,
johon oli maalattu Kuoleman tanssi. "Siitä aamusta kuolema on ollut veljeni enkä ole
pelännyt kuolemaa." Johannes yrittää selvittää Annalle persoonallisuutensa dikotomiaa:
"Olen länsi ja itä. Olen palaamaton menneisyys. Olen usko vailla toivoa. Olen Kreikan
veri lännen ruumiissa."

Johannekselle valkenee, että Anna on Lukas Notaraksen tytär. Annan isä oli tarjonnut
tytärtään keisarille puolisoksi, mutta tämä ei ollut pitänyt häntä basileuksen arvolleen
sopivana. Notaraksesta Johannesta oli juuri ehditty varoittaa. Johannes ymmärtää kohta-
lonsa vääjäämättömyyden: "Jumalan kauhea sokkoleikki on vienyt minut perille." 

Johannes katselee Konstantinoksen foorumin korkean pylvään huipulta häviöön tuo-
mittua kaupunkia. Hänen korkea näkökulmansa on historianfilosofinen, spenglermäinen
perikadon maisema: "Maailman aika oli ehtinyt iltaruskoonsa. Kaupunkini aika oli ehti-
nyt iltaan." Johanneksen silmissä kaupunki näkyi kuolevana ruumiina. 

Keisari nimittää kaupungin puolustuksen päälliköksi eli prostratoriksi genovalaisen
palkkasoturin Giovanni Giustinianin. Johannes pyrkii tämän joukkoihin ja kertoo Kuole-
man enkelistä, "omasta itsestään", jonka hän oli viimeksi tavannut Varnassa ja joka oli
ilmoittanut, että seuraavan kerran he kohtaavat pyhän Romanoksen portilla. Johannes
pääsee Giustinianin joukkoihin lahjomalla hänet Muhammedilta saamillaan jalokivillä. 
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Johannes luonnehtii Giustinianille Muhammedin, tämän "suuren näyttelijän kylmästi
harkittuja" julmuuksia. Muhammed on "uusi ihminen". Hän aloittaa uuden aikakauden.
Muhammed on "maan hallitsijoita, yön hallitsijoita, jotka uhmassaan ja ylpeydessään hyl-
käävät taivaan ja valitsevat maan". Ennakoiden tekniikan ja vallan liittoa Johannes jatkaa: 

Alistettuaan maan ja meren he raivokkaassa tiedonhimossaan rakentavat itselleen
siivet lentääkseen tähtiin ja alistaakseen tähdetkin palvelemaan tahtoaan. 

Johannes kertoo unkarilaisesta Orbanista, joka oli alun perin lähtenyt hänen houkuttele-
manaan Bysantin keisarin palveluksesta tykinvalajaksi sulttaanille. Orbanin valamista
tykeistä tulee pelottava uuden ajan ase sodankäynnissä, lopullisen kuoliniskun valmistaja. 

Sulttaani ja keisari sanovat irti enää vain muodollisesti voimassa olleen hyökkäämättö-
myyssopimuksensa. Muhammed haluaa täyttää Koraanin ennustuksen: "Suuri on se hal-
litsija joka valloittaa Konstantinopolin, kaupunkien kuningattaren." Konstantinos sulkee
kaupungin portit ja aikoo puolustaa sitä viimeiseen veripisaraan asti vetoamalla oikea-
mielistä Jumalaa tuomarikseen. 

Johannes kertoo Giustinianille Nikolaus Cusanuksen filosofiasta ja pyrkimyksistä
yhdistää lännen ja idän kirkot. Cusanuksen filosofia oli syntynyt ajan lohduttomuudesta
ja sekasorrosta, vastakohtien sovittamattomuudesta. Tohtori Nikolaus tunnusti sekä älyn
että intuition ja oivalsi vastakohtien yhteenkuuluvaisuuden: "Se on coincidentia opposito-
rum. Järkemme yläpuolella mutta älymme tavoitettavissa kaikki vastakohdat kohtaavat
toisensa ja sulautuvat toisiinsa täydessä sopusoinnussa." Kun Johannes sanoo, että hän
oppi vähitellen ymmärtämään Cusanuksen viisauden, tokaisee realisti Giustiniani, ettei
mikään filosofia pysty samentamaan hänen yksinkertaista totuuttaan:

Turkkilaiset ovat turkkilaisia ja kreikkalaiset kreikkalaisia. Itä on itä ja länsi on
länsi eivätkä ne voi kohdata toisiaan muulla tavoin kuin miekka kourassa. 

Johannes Angelos kuvailee Annalle sulttaani Muradia, joka ei uskonut valtaan kuten poi-
kansa vaan nautti viinistä, kauneudesta ja runoudesta. Murad oli tunnustanut kaiken maal-
lisen katoavaisuuden. Sen tajuaa syvästi myös Johannes, joka näkee sekä rakastamansa
Annan että Konstantinopolin tulevan tuhon:

Sinä olet minulle Kreikka. Sinä olet minulle Konstantinopoli. Konstantinopolin
täytyy tuhoutua ajan täyttyessä samoin kuin sinun ruumiisi on tuhoutuva aikasi
täyttyessä. Siksi mainen rakkaus on niin kauhistuttavan lohduton. Rakastaessamme
olemme ajan ja paikan vankeja katkerammin kuin koskaan muulloin. Ajan kaiho
on sinussa kaiken äärellisen epätoivoisen säilymisen ikävä. 

Johannes samastaa paitsi Annan myös itsensä Konstantinopoliin, samoin kuin koko aika-
kautensa joka nyt on päättymässä kaupungin mukana:

---aikakaudet vaihtuvat. Synnyin muurien luhistumisen aikaan. Sydämessäni ovat
filosofien ja skolastikkojen oppirakennelmat jo aikaa rauenneet. Vain viimeinen
vankila, viimeinen muuri on jäljellä. Oman ruumiini lohduton vankila.

Johannes keskustelee saksalaisen teknikon Joan Grantin kanssa. Tämä teknisen tiedon ja
eurooppalaisen tieteellisen edistyksen etsijä on sitä mieltä, että jo pelkästään kaikkien
aikojen suurimman tykin näkemisen takia hänen kannatti tulla Konstantinopoliin. Grant
samastuu länteen ja Eurooppaan ja taistelee vapauden puolesta orjuuttajaa vastaan. Kysy-
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mykseen mikä on ihmisen vapaus, Grant vastaa: oikeus valita. Johannes myöntää hänen
olevan oikeassa: "Se juuri on ihmisen vapaus, Prometheuksen vapaus, perisynti." Johan-
nes vieroksuu Grantia, mutta vaistoaa hänet pelottavalla tavalla henkisesti sukulaisek-
seen. Johannes kuitenkin on eroamassa tästä länsimaisesta laadustaan.

Johanneksen palvelija aavistaa, että hänen isäntänsä on keisarillista syntyperää, että
tällä on purppurasaappaat ja kappale porfyyrikiveä.

Johannes tahtoo palata isiensä kreikkalaiseen uskoon, päästä ennen kuolemaansa osal-
liseksi Kristuksen alkuperäisen kirkon pyhiin mysteerioihin. Isä Gennadios vihkii Annan
ja Johanneksen tämän jälkeen myös avioliittoon. 

Johannes paljastaa Annalle syntyperänsä. Keisari oli ollut hänen isoisänsä ja hänen
isänsä oli ainoa laillinen kruununperijä, jonka hänen velipuolensa Manuel oli sokaissut
noustakseen itse valtaistuimelle.

Anna ja Johannes osallistuvat viimeiseen messuun Hagia Sofiassa.

"Sydämeni tiesi, että palaamaton Bysantti sammuvassa loistossaan kokoontui
viimeisen kerran vihkiytyäkseen kuolemaan." 

Anna kaatuu sotilaaksi pukeutuneena. Johannes jää henkiin kaupungin verisessä valloi-
tuksessa. Sulttaani, joka on kaiken aikaa tiennyt Johanneksen syntyperän, säästää uhrinsa
viimeiseksi, antaa teloittaa viimeiset kreikkalaisten johtomiehet. Johannes kieltää sulttaa-
nilta tämän voittajan osan ja vaatii sen sijaan valtakuntaa itselleen. Sulttaani ei kiistä
Johanneksen syntyperää, vaan puettaa Johanneksen purppurasaappaisiin ja ihokkaaseen,
minkä jälkeen pyövelit katkaisevat hänen reisivaltimonsa. Johannes lausuu viimeisinä
sanoinaan:

Katselen kaupunkini ihanuutta. Tähän jalkojeni sijoille palaa tähtiruumiini.
Kulkijana ajan ja paikan kahleissa poimin muurien mullasta tumman kukan
rakkauteni muistoksi. Mutta sinä Muhammed, sinä et koskaan palaa. 

Tämän viimeisen kohtauksen kertoo Johanneksen palvelijan Manuelin poika päiväkirjan
loppusanoissa.

Lähdeviitteet on katsottava alkuperäisestä artikkelista.

Luku on artikkelista Kuoleman enkeli Bysantissa. Se on julkaistu aikaisemmin kirjassa
Mika Waltari - mielikuvituksen jättiläinen, toim. Ritva Haavikko. WSOY 1982.



BYSANTIN TAIDE





Bysantti idullaan – riikinkukko varhaiskristillisessä 
haudassa

Sirpa Vähäaho

Tästä ikkunasta kurkistamme Bysantin varhaisia versoja. Ne kasvoivat 300-luvulla Nike-
assa kallioon hakatun haudan seinille kukkivina köynnöksinä, riikinkukkoina ja paratii-
sin lintuina.

Bysanttilainen taide kasvoi edeltävistä suuntauksista, emmekä voi pystyttää jyrkkää
rajaa sen ja varhaiskristillisen taiteen välille. ”Varhaiskristillinen” ei tarkoita ensisijaises-
ti tiettyä tyyliä, vaan kristillistä taidetta 500-luvulle asti. Varhaiskristillinen taide on mie-
lenkiintoista myös siksi, että se on yhteiskristillistä alkutaivaltamme, kristillisen taiteen
rönsyjen koti.

Vielä 200-luvun alussa kristittyjen joukko oli pieni. He olivat yhteiskunnan vähäosai-
sia, pikkukauppiaita, käsityöläisiä ym. Kristinusko levisi Pax Romanan ja Antonius-
sukuisten keisarien aikana. Kristityt eivät kuitenkaan suostuneet palvomaan keisaria, ja
joutuivat 200-luvun edetessä sen takia vainotuiksi. Jo vuonna 313 Konstantinus antoi
kristinuskolle laillisen aseman, ja yhä enemmän ihmisiä kaikista yhteiskuntaluokista
kääntyi kristinuskoon. Vuonna 392 Theodosius kielsi ei-kristilliset kultit, ja julisti kristin-
uskon Itä-Rooman viralliseksi uskonnoksi.

Rooman hallitsijoista erityisesti Konstantinus (n. 274–337) edisti kristinuskoa. Hänel-
le oli siitä poliittistakin hyötyä. Konstantinus asettui kristillisen kirkon johtoon Kristuk-
sen sijaishallitsijana, ja omaksui XP-monogrammin. Hän kutsui koolle Nikean kirkollis-
kokouksen, jossa vahvistettiin useimpien kristittyjen yhä käyttämä Nikean uskontunnus-
tus – yhtenäinen valtakunta tarvitsi tuekseen yhtenäisen kirkon. Varhaisen kirkon yksin-
kertaisia riittejä kehitettiin ja täydennettiin keisarin hoviseremonioiden mallin mukaan.
Tämä vaikutti merkittävästi kristilliseen taiteeseen.
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Kristillisen taiteen alku oli vielä vaatimatonta. Kristusta kuvattiin vasta 200- ja 300-
luvun vaihteen tienoilla. Uskovat kiistelivät 500 vuoden ajan, oliko edes hyvä kuvata Jee-
susta. Mooseksen lain kuvakielto vaikutti myös: Jumalasta ei saanut tehdä kuvaa. Var-
haiskristillinen seurakunta oli usein köyhä ja vainottukin, ennen kuin sai virallisen ase-
man. Siksi tilojen ylenpalttinen koristelu olisi kiinnittänyt heihin turhaa huomiota.

Erilaiset symbolit olivat sitä vastoin teologisesti hyväksyttäviä ja poliittisesti turvalli-
sia. Esimerkiksi khi-rho –monogrammi muodostettiin Kristus-nimen, kreikaksi CRISTOS
(XP), kahdesta ensimmäisestä kirjaimesta. Varhaisimmat kristilliset symbolit löytyvät
Rooman katakombien maalauksista 100-luvulta.

Tyyliltään varhaiskristillinen taide jatkoi hellinistis-roomalaista kuvatraditiota. Se puo-
lestaan sai paljon vaikutteita Egyptin ja muinaisen Lähi-idän kulttuureista. Kuva-aiheet
ovat kulkeutuneet pitkiä matkoja sekä maantieteellisesti että ajallisesti. Monissa niistä oli
alun perin pakanallinen sisältö, joka vaihdettiin kuvaamaa kristinuskon opetuksia (esim.
riikinkukko).

Viehättävänä esimerkkinä varhaiskristillisestä taiteesta katselemme nikealaisia seinä-
maalauksia. Nikeasta (nyk. Turkin Iznik) löytyy hyvin säilynyt, kallioon hakattu hauta
300-luvulta. Se on koristeltu täyteen värikkäitä kukkia ja lintuja, sekä geometrisiä kuvioi-
ta. Maalaukset ovat taiteellisesti korkeatasoisia, eloisia ja rytmikkäitä.

Maalausten riikinkukko-aihe on vaeltanut kunnioitettavan matkan meidän aikaamme
asti. Itse lintu on kotoisin Intiasta. Siellä sitä pidettiin auringon vertauskuvana, koska
pyrstösulat ovat niin loistavat. Intiasta riikinkukko levisi Babylonian, Persia ja Vähän-
Aasian kautta Samokselle, missä siitä tuli Heran temppelin pyhä lintu. Roomassa toisella
vuosisadalla eKr. riikinkukko pyhitettiin Junolle. Antiikin aikaan uskottiin, ettei riikinku-
kon liha mätäne. Siispä kristityille riikinkukko sopi Kristuksen ylösnousemuksen symbo-
liksi.

Nikean haudan seinämaalauksissa riikinkukko kertoo kristityn ylösnousemustoivosta,
Jeesuksen sovitustyöstä. Riikinkukko-aihe on kulkenut kristillisessä taiteessa vuosisato-
jen halki. Se on usein sijoitettu myös Jeesuksen syntymää ja Betlehemin syntymäluolaa
esittäviin kuviin. Keskiajalla riikinkukko sai myös kielteisiä merkityksiä: sitä on käytetty
ylpeyden vertauskuvana. Kristuksen ylösnousemuksesta riikinkukko muistuttaa meitä
tänään vaikkapa Lintulan luostarikirkon ikonostaasissa tai käspaikkojen kuva-aiheena.

Nikean haudassa on ollut myös ”selkeämpää” viittausta Jeesukseen, XP-monogram-
mi. Sen on joku myöhempien sukupolvien kristinuskon vastustaja hakannut pois – kukka-
köynnökset ja linnut ovat saaneet jäädä rauhaan. Kukka- ja lintuaiheet kuvaavat paratii-
sin puutarhaa, jonne haudassa kerran levännyt pari toivon mukaan on päätynyt.



Panagia Keran kirkko

Tiina Äikäs

Kreetalla sijaitseva Panagia Keran kirkko tarjoaa mahdollisuuden tarkkailla bysanttilai-
sen maalaustaiteen tyylivaiheita rinnakkain. Kirkossa on säilynyt freskoja 1300- ja 1400-
luvuilta tai mahdollisesti 1200- ja 1300-luvuilta. Kirkon pohjakaava on suorakaiteen
muotoinen, ja se on mitoiltaan 10 x 10,5 metriä. Pääsisäänkäynti on länsipuolella ja apsis
itäsivulla. Kirkko muodostuu rakennushistoriansa takia kolmesta laivasta.

Panagia Kera on rakennettu kolmessa vaiheessa. Ensin tehtiin etelälaiva, joka on omis-
tettu pyhälle Annalle, Neitsyt Marian äidille. Kyseisen osan freskot ovat 1300-luvulta.
Seuraavaksi rakennettiin Neitsyt Marialle pyhitetty keskilaiva. Tästä tehtiin ensimmäistä
laivaa korkeampi, koska kolmannen laivan rakentaminen oli jo suunnitteilla. 1400-luvun
alussa lisättiin vielä pohjoinen, pyhälle Antoniukselle omistettu laiva. Keskilaivan tynny-
riholvista sekä apsiksesta löydetyt, 1200-luvulle ajoitetut freskot ovat antaneet aihetta
olettaa, että tämä saattaisikin olla kirkon vanhinta osaa. Myöhemmin kolmilaivaisen kir-
kon osat liitettiin tilallisesti toisiinsa avaamalla kaksi pyörökaariaukkoa keskilaivasta ete-
lään ja pohjoiseen. Vielä myöhemmin lisättiin kupolin pohjois- ja eteläpuolelle tukipilarit.

Kirkon vaiheet ovat liittyneet kiinteästi Kreetan vallanpitäjiin. Rakennustyöt sijoittu-
vat venetsialaisajan (1204–1669) alkuun. Venetsialainen kausi oli suurta rakentamisen
aikaa. Aateliston käyttöön rakennettiin komeita roomalaiskatolisia kirkkoja. Ortodoksi-
nen kirkkohallinto oli kreetalaisten käsissä ja he saivat pitää omat kirkkonsa. Raskaan
verotuksen takia tuona aikana rakennetut ortodoksiset kirkot ovat kuitenkin pieniä ja
ulkoisesti vaatimattomia, mutta sisältä ne koristeltiin upein freskoin.

Panagia Keran freskojen olemassaolo salattiin satojen vuosien ajan, jotta vältettäisiin
niiden tuhoutuminen 1600-luvulla saapuneiden turkkilaisten valloittajien käsissä. Ne löy-
dettiin uudelleen vasta 1971. Etelälaivan freskoja pidetään hyvin korkealaatuisina. Nii-
den värit ovat kirkkaita ja heleitä. Aiheet sisältävät pyhän Annan ja Neitsyt Marian elä-
mää kuvaavia kohtauksia, jotka ovat ainutlaatuisia Kreetalla. Pohjoislaivan maalaustyyli
jäljittelee edellistä vältellen ristiriitaisuuksia. Keskilaivan maalaustyyli on sen sijaan
hyvin erilainen. Se on toteutettu 1200-luvun arkaistisella tyylillä. Värit ovat tummempia
ja ilmapiiri synkempi. Sivulaivojen ihmiskuvaus on naturalistisemmin toteutettua ja
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ilmeikkäämpää kuin keskilaivan. Maalauksissa on myös enemmän kolmiulotteisuuden
tuntua. Sivulaivojen maalauksissa on käytetty palaiologista tyyliä, joka syntyi 1200-
luvulla ja kehittyi edelleen 1300-luvulla. Tyylille on ominaista tilan tunnun lisääntymi-
nen. Henkilöt on sijoitettu eri syvyyksiin ja heitä ympäröivät arkkitehtuurielementit sekä
kalliomaisemat. Ihmishahmoja kuvataan eloisammin, heidän eleensä on esitetty rohkeam-
min ja heidän fyysisiä luonteenpiirteitään on korostettu. Palaiologista tyyliä on kuvattu
paluulla antiikin hellenismiin.

Panagia Keran maalauksilla on yhtenäisiä piirteitä myös makedonialaisen tyylin kans-
sa. Myös makedonialaisen koulukunnan taiteilijoiden käsitys muodosta, maisemasta ja
väreistä on hellenistinen. Muodot ovat voimakkaita, värit vaaleita ja vailla valon ja var-
jon jyrkkää vastakohtaisuutta. Vaatteiden laskokset ovat melko yksinkertaiset. Henkilö-
hahmojen kuvauksessa lähestytään realismia. Tausta ei ole vain yksivärinen, vaan siinä
kuvataan koristeellisia, monimutkaisia ja värikkäitä rakennuksia ja maisemia. Kuvaus
tuntuisi sopivan hyvin myös Panagia Keran maalauksiin, erityisesti sivulaivoissa sijaitse-
viin.

Samalle myöhäisbysanttilaiselle kaudelle kuuluu myös kreetalainen koulukunta. Kou-
lukunnan ilmaisulle ovat ominaisia pitkät, kapeat muodot, tiiviit laskokset vaatteissa,
tummahkot värit sekä valon ja varjon jyrkkä vastakohtaisuus. Seinämaalaukset eivät ole
monumentaalisia. Niissä on useita tarkkapiirteisesti kuvattuja yksityiskohtia. Sommitel-
mat ovat monimutkaisia ja niissä olevat rakennukset ja maisemat sulautuvat toisiinsa.
Mainitut piirteet tuntuvat sopivan Panagia Keran keskilaivan maalauksiin. Tyylin huo-
mattavimmaksi keskukseksi nousi Mistra. Athos-vuoren maalarit kehittivät tyylin lopulli-
seen muotoonsa. Myös näiden paikkojen maalauksista on löydettävissä samanlaisia piir-
teitä kuin Panagia Keran freskoissa.

Bysanttilainen taide irtautui 1200- ja 1300-luvuilla ikonoklasmin jälkeisestä ortodoksi-
an ja tiukkojen sääntöjen määrittelemästä maalausperinteestä. Uudet tuulet näkyvät mm.
Khoran kirkon Anastasis-maalauksessa, jossa on luovuttu kultaisesta taustasta ja jossa
kuvattavien asennot ovat hyvin luontevia. Aiempaa realistisempi kuvaustapa on havaitta-
vissa useissa 1200-luvulla syntyneiden koulukuntien töissä, kuten edellä mainittujen
makedonialaisen koulukunnan sekä palaiologisen tyylin maalauksissa. Samat piirteet on
nähtävissä myös Panagia Keran kirkon freskoissa.
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Khora – äärettömän sija

Marja Tuominen 

1.

Khoran luostarinkirkko sijaitsee Istanbulissa aivan 400-luvulla rakennetun Konstantino-
polin maamuurin kupeessa. Maineeltaan ja varsinkaan mittasuhteiltaan se ei yllä keisari
Justinianoksen 500-luvulla rakennuttaman Hagia Sofian rinnalle, mutta sen suurelta osin
erinomaisen hyvin säilyneet ja 1940–1960-luvulla konservoidut mosaiikit ja freskot muo-
dostavat ainutlaatuisen kokonaisuuden Bysantin keisarikunnan tuhatvuotisen pääkaupun-
gin arkkitehtonisten ja sakraalitaiteellisten muinaismuistojen joukossa.

Khoran kirkon perustusten vanhimmat rakennuskerrokset on nekin ajoitettu 500-luvul-
le, mutta luotettavimmat kirjalliset lähteet sen olemassaolosta ovat 600-luvulta. Lukuisat
maanjäristykset, lännen kristittyjen neljäs ristiretki vuonna 1204 ja sitä seurannut latina-
laismiehitys olivat sille kovia koettelemuksia. Turkkilaisvalloituksen jälkeen kirkko muu-
tettiin moskeijaksi, ja hävitykseltä säilyneet kuvat peitettiin kalkilla. Tällä hetkellä muse-
oksi muutetun kirkon eriaikaisissa rakenteissa näkyy usean jälleenrakentajan käden jälki. 

Yksi niistä on logoteetti Theodoros Metokhitesin henkilökohtaisella kustannuksellaan
vuosina 1316–1321 teettämä kuvaohjelma, joka monisyisellä ja syvällisellä tavalla nivou-
tuu itse kirkon nimeen, monitasoiseen kreikankieliseen khoran käsitteeseen. 
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2.

Jo antiikin klassisella kaudella khoralla oli erilaisia merkityksiä. Mm. Aristoteles käytti
sitä ilmaisemaan ympäristöstään fyysisesti rajautuvaa paikkaa, ilman erityistä metafyysis-
tä aspektia. Paikan lisäksi sanalla on tarkoitettu maaseutua, niittyä ja kaupungin ulkopuo-
lella olevaa kylää. Tästä syystä Khoran kirkon on arveltu olleen nykyisellä paikallaan
jopa ennen kaupunginmuurin rakentamista.

Platonilla khoran käsite nivoutuu olennaisella tavalla hänen kosmologiaansa, tuota
paljonpuhuttua dualismia nyansoivana ”välitilana”. Timaios-dialogin nimihenkilö hah-
mottaa laajassa puheenvuorossaan maailmankaikkeuden, jossa on kolme olevaisen muo-
toa: Ensinnäkin kaiken luomisen mallina ollut ”esikuvan laji, järjellä käsitettävä ja aina
samana pysyvä”; ideoiden alkuperäinen ja ikuinen muoto. Toiseksi ” – – tämän mallin
mukaan syntyvä ja silmin nähtävä olevaisen muoto”; materiaalinen, epätäydellinen ja
muuttuva. Kolmas muoto on ominaisuudeltaan

”kaiken luomistapahtumassa syntyvän vastaanottava säiliö” [kurs. MT] .

Meidän maallinen todellisuutemme on ”se olevainen, joka on saanut olemassaolon”. Toi-
saalta on olemassa ”se olevainen, jonka mallin mukaan se [edellä mainittu] on tullut ole-
massa olevaksi”. Näiden kahden välisen suhteen tavallaan ”järjestää” tämä kolmas ole-
vainen, jossa olemassaolon saanut olevainen on mallina olleen olevaisen mukaan olemas-
saolonsa saanut. Timaios selventää esimerkillä: ”Voimme verrata vastaanottavaa olevais-
ta äitiin, mallia, josta se [olemassaolon saanut oleva] on alkuisin, isään, ja näiden välille
sijoittuvaa olevaista lapseen. – – Älkäämme siis nimittäkö tätä näkyväisen ja kaikilla ais-
teilla havaittavan luodun maailman äitiä ja vastaanottavaa säiliötä maaksi tai ilmaksi tai
tuleksi tai vedeksi, ei liioin niiden koostumiksi tai rakenneosiksi, vaan sanokaamme sitä
näkymättömäksi ja muotoa vailla olevaksi kaiken säilyttäjäksi, joka jollain hämmästyttä-
vällä ja vaikeasti käsitettävällä tavalla on osallisena yksinomaan järjellä käsitettävästä
[kurs. MT].” Tässä ovat siis kolme luomisen välttämätöntä prinsiippiä: tosiolevainen, tila
ja syntyminen/häviäminen; näistä tila vertautuu äitiin.

Psykoanalyyttisessä teorianmuodostuksessaan Julia Kristeva viittaa Timaios-dialogin
kohtaan, jossa tämä ekplisiittisesti käyttää khoran käsitettä: ”Kolmas olevaisen laji on
ikuisesti olemassaoleva tila, johon häviämisen käsite ei sovellu, joka tarjoaa olintilan kai-
kelle, mikä syntyy. Sitäkään ei voi havaita aistein, vaan ainoastaan sellaisella ajattelulla,
jota voisi verrata aviottomaan lapseen. Se on vaivoin uskottavissa oikeaksi. Tätä ajatelles-
samme me ikään kuin näemme unta ja sanomme, että pakostahan kaiken olemassaolevan
täytyy olla jossakin paikassa ja pitää hallussaan jotain tilaa [kurs. MT].” 

Kristevan omaa khoran käsitettä ei ole helppo kiteyttää mihinkään määritelmään, joita
hänen metaforinen ja merkitysten väleissä risteilevä kielensä näyttää pakenevan. Sikäli
kuin olen ymmärtänyt, kysymys on siirtymisen tilasta (lapsen) semioottisesta (esikielelli-
sestä, nimeämättömästä) tilasta symboliseen (kielen, nimeämisen) tilaan – tai oikeastaan
siirtymiselle tilaa antavasta tilasta: kohtaamisen tilasta, jossa ”subjekti luodaan”, tilasta
jossa ulkopuoli ja sisäpuoli eivät vielä erotu toisistaan, eivät myöskään äärellinen ja ääre-
tön, reaalinen ja symbolinen mutta joka synnyttää erottumisen edellytykset. Myös Kriste-
valle khora näyttäisi siis olevan jonkinlainen ”vastaanottava olevainen”, joka sekä säilyt-
tää ja sulauttaa yhteen että erottaa, luo ja muuttaa. 



71
3.

Konstantinopolin Khoran kirkko on mitä todennäköisimmin omistettu sekä Kristukselle
että hänen äidilleen, vaikka useimmiten puhutaan vain Vapahtajankirkosta. Ulomman nar-
teksin sisäänkäyntiä vastapäätä sisäänastujaa tervehtii Kristus Kaikkivaltiaan mosaiikki,
johon liittyy inskriptio Khora ton zonton. Teksti viitannee psalmin 116 säkeisiin: ”Minä
saan vaeltaa Herran kasvojen edessä elävien maassa.” Jo tässä khora saa ”maata” ilmaise-
vana käsitteenä abstraktin, vertauskuvallisen merkityksen.

Itse sisäänkäynnin yläpuolella on frontaaliasennossa oleva Jumalansynnyttäjän puoli-
vartalokuva. Kädet ovat kohotetut sivuille rukousasentoon (nk. orantti-kuva), ja äidin rin-
nan edessä on ympyränmuotoisen medaljongin sisään kuvattu Kristus Immanuel oikea
käsi kohotettuna siunausasentoon, vasemmassa kädessään kirjakäärö. 

Kristus Immanueliksi kutsutaan kuvaa, jossa Kristus on joko yksin tai Marian kanssa
lapsen hahmossa esittämättä kuitenkaan lasta. Yleensä hänet kuvataan frontaaliasennos-
sa, kädet juuri kuten edellä on mainittu. Jos Maria on läsnä, ei lapsen ja äidin välillä ole
inhimillistä kontaktia, vaan Kristus näyttää itsenäiseltä, lapsen hahmon saaneelta aikuisel-
ta Vapahtajalta, jonka olomuoto on "toisesta maailmasta" kuin äidin. Viimemainittua omi-
naisuutta korostetaan medaljongilla, jonka sisään Kristus Immanuelin kuva kokonaisuu-
dessaan rajautuu. Usein, kuten tässäkään Khoran kirkon mosaiikissa, Maria ei edes pitele
medaljonkia käsissään, vaan se ikään kuin leijuu hänen rintansa edessä, mikä edelleen
korostaa, ettei tarkoituksena ole kuvata äitinsä syliin asettunutta lasta. Kuva ja nimi viit-
taavat Vanhan testamentin ennustukseen: "Sen tähden Herra antaa itse teille merkin: neit-
syt tulee raskaaksi ja synnyttää pojan ja antaa hänelle nimen Immanuel." (Immanuel mer-
kitsee: ”Meidän kanssamme on Jumala.”) Kristus Immanuel ei siis ole syntynyt Kristus,
ei vielä lihaksi tullut Sana vaan lupaus siitä. Kirjakäärö viittaa profetiaan.

Molemmilla sivuilla on Mariaa kohti ojentuva enkeli, ja kuvaan liittyy inskriptio Kho-
ra tou akhoretou. Se löytyy myös kirkkosaliin sijoitetusta Hodegetria-tyypin Jumalansyn-
nyttäjän mosaiikista.

Varsin ilmeisesti teksti viittaa (todennäköisesti 400-luvulla kirjoitettuun) Akatistos-
hymniin Jumalansynnyttäjälle ja siinä erityisesti kohtaan: ”Iloitse, äärettömän Jumalan
sija.” Tervehdys puolestaan viittaa Neitsyt Marian inhimilliseen, maalliseen, rajalliseen
ruumiiseen ja erityisesti hänen kohtuunsa, johon jumalallinen, taivaallinen, ääretön on
asettunut. Kyse on siitä khorasta, jossa Sana muuttuu lihaksi, käsittämätön käsitettäväk-
si, käsitteellinen konkreettiseksi, käsin koskematon käsin kosketettavaksi, ”lähestymä-
tön” lähestyttäväksi, ”sijoittumaton” sijoittuneeksi. Tämän sijan kautta näkymätön Juma-
la lähettää itsensä kanssa yhtä olevan Logoksen ihmiseksi, näkyväksi näkyväisten keskel-
le. 

4.

Tämä lähtökohta tukee kyseisen kuvan identifioitumista mieluummin Platyteraksi kuin
Blaherniotissaksi, joksi sitä useimmiten kuitenkin kutsutaan. Jälkimmäinenkin on orantti-
kuva, mutta alkuperäisessä Blahernain palatsin kuvassa Maria lienee ollut yksin, ilman
Kristus Immanuelia. Sillä ei myöskään ole khoran käsitteeseen yhtä selvästi viittaavia
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ulottuvuuksia kuin Platyteralla, joka tarkoittaa ”taivaita avarampaa”. Tämä puolestaan
viittaa edellä mainittuun paradoksiin, josta Kristuksen syntymäjuhlan veisuissa lauletaan:
”Kuinka mihinkään sijoittumaton Jumala sijoittui kohtuun?” Mikä sopisi paremmin Kho-
ran kirkon omistuskuvan teologiseksi aiheeksi?

Kristuksen syntymäjuhlan kirkkoveisuissa lauletaan myös: ”Neitsyt on nyt taivaita
avarampi, / sillä pimeydessä oleville on koittanut valkeus, joka ylentää alhaiset.” Basi-
leios Suuren liturgiassa sama kielikuva toistuu; kohdun sijasta liturgisessa käytössä oleva
suomennos puhuu kiertoilmauksin: ”Sinun helmasi hän teki istuimekseen ja Sinun povesi
avarammaksi taivasta.”

Näissä kahdessa hymnikohdassa on myös viittauksia khoran ”muutostila-” ulottuvuu-
teen: ”Alhaisten ylentäminen” liittyy vastavuoroisena liikkeenä ylhäisen itsensä alentami-
seen, Jumalan tulemiseen ihmiseksi – Marian kautta. Yksi Akatistoshymnin lukuisista
Maria-ennuskuvista onkin esi-isä Jaakobin unessaan näkemät tikkaat maasta taivaaseen,
joita pitkin ”Jumalan enkelit kulkivat ylös ja alas”. Näistä ennuskuvista rakentuva fres-
kosykli löytyy kirkon sivukappelista. Ennuskuvan käsite liittyy ns. typologiseen eksegee-
siin, joka merkitsee Vanhan testamentin tulkintaa Uuden testamentin kautta. Niinpä yksit-
täisistä Vanhan testamentin tapahtumista ja jopa esineistä tulee Evankeliumien tapahtu-
mia etukäteen merkitseviä tai ”ennalta julistavia” vertauskuvia, typoksia. 

Ajatus Mariasta ”Jumalan istuimena” liittyy sekin Maria-ennuskuvien joukkoon:

Akatistoksessa Maria mainitaan Jumalan temppelinä, joka ottaa vastaan uuden
liiton arkun (Logoksen), mutta myös itse uuden liiton arkkuna. Näitä molempia
ennalta kuvaa vanhan liiton arkun asettaminen Mooseksen ilmestysmajan ja
sittemmin Jerusalemin temppelin kaikkein pyhimpään Jumalan Moosekselle
antamien ohjeiden mukaan: ”Aseta kansi arkun päälle pantuasi arkkuun ne liiton
todistuskappaleet [lain taulut], jotka minä sinulle annan. / Sen luona sinä saat
kohdata minut, ja minä puhun sinulle kannen päältä, niiden kahden kerubin välistä,
jotka ovat liitonarkun päällä, ja ilmoitan sinulle kaikki ne käskyt, jotka minä
israelilaisille annan.”

 Maria on siis prefiguraatioissa sekä arkun vastaanottava temppeli että itse arkku, mutta
hänen sisällään ei ole laki vaan ihmiseksi tullut Jumala; hänen ruumiinsa kautta Jumala
ilmestyy ihmisille ihmisenä ja puhuu heille. Näin Mariasta siis tulee myös ”Jumalan
istuin”. Akatistoksessa lauletaan: ”Iloitse sinä, joka kannoit kerubi-istuimella olevaa;
iloitse, Sinä serafien saattama loistava asumus.” Ajatus Marian samastamisesta juutalai-
seen temppeliin on myöhemmin siirtynyt metaforaan kristillisestä kirkosta Marian ruu-
miina. Niinpä jo kirkkorakennus itsessään Maria-samastuksen kautta mutta myös juma-
lanpalveluksessa tapahtuvan eukaristian mysteerin kautta on joka tapauksessa khora, tila
joka vastaanottaa näkymättömän ja näkyvän, äärellisen ja äärettömän kohtaamisen ja sii-
hen liittyvän muutoksen.
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5.

Akatistoshymnin keskeiset ennuskuvat – viimemainittu mukaan lukien – näyttäytyvät
Khoran kirkon kuvaohjelmassa sivukappelin upeana prefiguraatioiden freskosarjana.
Ennuskuvien toteutumisen käynnistyminen, s.o. neitsyt Marian lapsuus, nuoruus, ilmestys
ja raskaus sen sijaan kuvataan sisemmässä narteksissa mosaiikein toteutetussa syklissä.
Keskeisen sijan siinä saa Neitsyt Marian temppeliin käynti ja hänen asettumisensa temp-
pelin kaikkein pyhimpään, jonka ennuskuvaksi Vanhan testamentin liiton arkun sijoitta-
minen paikoilleen on typologisessa eksegeesissä tulkittu. Ulomman narteksin kattoa ja
sen reunuksia kiertävät Kristuksen syntymän kuvasykli ja hänen ihmetekonsa. Pelastus-
historian loppuun saattaminen on kuvattu sivukappelin apsiksessa ja katossa; ensin maini-
tussa Kristuksen laskeutumisena Tuonelaan (ylösnousemus-fresko), jälkimmäisessä vii-
meisenä tuomiona. 

Lähes kirkon pääsisäänkäynnin yläpuolella olevaa Platytera-kuvaa vastapäätä, Kris-
tus Kaikkivaltiaan vieressä, on elämäkertasykliin kuuluva, apokryfisiä evankeliumitekste-
jä myötäilevä mosaiikkikuva Kristuksen syntymästä erämaaluolassa. Jälleen palataan
khoran käsitteeseen; Romanos Melodos, jonka kuva löytyy myös kirkon sivukappelin
pendentiivistä kolmen muun Mariaa ylistäneen hymnirunoilijan kuvan tavoin, kirjoittaa
syntymäjuhlan kontakissa: ”Tänä päivänä Neitsyt yliolennollisen synnyttää, / ja maa tar-
joaa luolan lähestymättömälle.”

Teologisesti lienee kysymys samasta asiasta kuin Akatistoksen ”äärettömän Jumalan
sijassa” tai Platyteran ”taivaita avarammassa”; paikasta, tilasta, jossa muutos tapahtuu –
tässä tapauksessa Jumalan ihmiseksi tulemisen ihme konkreettisena syntymänä, ”maail-
maan tulona”. Maa viittaa tässä tietysti siihen maisemaan, johon asettuvassa erämaaluo-
lassa Maria synnyttää lapsensa, mutta se voidaan nähdä myös Marian inhimillisen ole-
muksen ja luola hänen kohtunsa metaforana.

6.

Kysymys Khoran kirkon nimestä kietoutuu kiehtovalla ja haastavalla tavalla siihen filo-
sofiseen maaperään, josta (monen muun kulttuuritradition lisäksi) kristillinen opinmuo-
dostus sai osan varhaisesta ravinnostaan, samoin itse opinmuodostuksen historiaan suh-
teessa laajempaan kulttuurihistorialliseen kontekstiin. Se houkuttelee esiin myös kirkon
kuvaohjelman syvät ja monitasoiset merkitysulottuvuudet aina kirkon omistuskuvasta
kuvasykleihin, niiden yksityiskohdista laajoihin sommittelullisiin ratkaisuihin. Neitsyt
Mariaan liittyvänä metaforana se avaa kokonaisen tulkintojen maailman. 

Kuten olemme huomanneet, tämän monitasoisen käsitteen merkityshistoria jatkaa elä-
määnsä uusissa vaativissa käyttöyhteyksissä. Tässä on vain hipaistu muutamien tulkintau-
lottuvuuksien pintaa. Yhteiseksi niissä näyttää paljastuvan paradoksi, salaisuus, rajalla
olo. Jonkinlainen kirkas hämäryys?

Ks. Kuvaliite. Kuva 3.
Ks. Kuvaliite. Kuva 4.
Ks. Kuvaliite. Kuva 10.
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Bysanttiin palautuvat kuviot ja kirjonta

Sirkka-Liisa  Tiihonen

Mordvassa syntyneet kaksoissisarukset, taideompelijat Nadezhda ja Nina Osipova ovat
tuoneet maahamme bysanttilaista henkeä ja käsityökulttuuria Valamon kansanopiston
kursseilla Heinävedellä yli kymmenen vuoden ajan. 

Alun perin näiden kaksossisarusten henkilökohtainen tulkki diplomi-insinööri Marina
Latschinoff löysi taideompelijat ja ohjasi heidät Valamoon.

Heidän kurssillaan sain tutustua ikivanhaan venäläiseen kirkkotekstiiliperinteeseen.
Siellä sain myös nähdä heidän uuden Valamon luostariin ompelemiaan kauniita tekstiile-
jä, mitkä olivat  ensimmäisen kerran esillä pyynnöstäni luostarin ulkopuolella  Kouvolan
taidemuseossa syksyllä 2001. Tästä luottamuksesta ja arvokkaasta kulttuurivaihdosta saan
kiittää Valamon luostarin igumenia arkkimandriitta Sergeitä. Hän antoi näyttelyyn kaikki
Nina ja Nadezhda Osipovan luostariin ompelemat työt.

Näyttelyn lisäksi Kymenlaakson käsi- ja taideteollisuusyhdistys järjesti Elämänkirjo
kirjottuna kulttuuritapahtuman seminaareineen ja kursseineen. Näillä perehdyttiin tekstii-
lialan asiantuntijoiden opastuksella  mm bysanttilaiseen kirkkotaiteeseen. 

Kulta- ja ikonikirjontaa enkelin siipien ohjaamana

Ohjaavatko Osipovien elämäntehtävää enkelin siivet? Näin tulee ajatelleeksi katsoessaan
heidän ompeluaan, mikä on sinänsä jo taidetta — ikään kuin neulan päässä olisi enkelin
siivet. 

Kymmenvuotisen opiskelunsa jälkeen ja toimittuaan suunnittelijoina kansankirjonta-
tehtaassa Nadezhda ja Nina Osipova siirtyivät vuonna 1984 Pyhän Kolminaisuuden luos-
tariin (Troitse Sergijeva lavra) kirkkotekstiilien ompelijoiksi. Taidetohtori Margarita
Pavlovna  Rjabovan opastuksella he ovat tutkineet vanhaa kirkkotekstiiliperinnettä. Yksi
Venäjän parhaista tekstiilialan kokoelmista on nimenomaan tämän luostarin alueella ole-
vassa museossa.
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Kaksoissisarukset joutuivat opiskelemaan luostariin siirtyessään kokonaan uuden tek-
niikan kirjonnan alueella. He ovat tehneet pioneerityötä kulta- ja ikonikirjonnan alueella
kehittämällä vanhan tekniikan tähän päivään sopivaksi. Sisarukset ottavat ideat töihinsä
1000-1600-lukujen ikoneista, freskoista ja vanhoista säilyneistä kirkkotekstiileistä  sekä
varhaisbysantin aikaisista kirkkomaalauksista  ja suunnittelevat työnsä niiden pohjalta.
Museo ja kirjat ovat olleet taidetohtori Rjabovan lisäksi heidän opettajinaan. 

1400- 1500-luvuilla on muodostunut puhtaasti venäläinen taide ja tämä aika on sisa-
rusten sydäntä lähellä. 1550-luvulla siirryttiin hiljalleen koristeellisuuteen ja kalleuteen
— koreus, sametti ja brokadi tulivat käyttöön. Maallinen taide levisi ja vaikutti myös
hengelliseen  taiteeseen, samoin lännen vaikutus alkoi näkyä. Venäjällä on vanhaa kirjot-
tua ikonitaidetta ja tämän perinteen säilyttääkseen Nadezhda ja Nina ovat uskollisia venä-
läiselle tyylille. 

Bysanttilaisen taiteen henki elää sisarusten töissä. Heidän töissään linjat ovat ovat
yksinkertaisia, muodot perustuvat väriin — kauneus on muodossa ja silhuetissa, koska
langoilla saa näin parhaimman tuloksen. Syvyysvaikutelma tulee esille bysanttilaisen tai-
teen tapaan vaatteiden laskoksissa. Työt ovat syvällisiä, korkeahengellisiä, rukousta. Niis-
tä huokuu suunnaton rauha. 

Värien harmonia ja vastakohtaisuus vetoaa katsojan tunteisiin ja auttaa keskittymään
itse aiheeseen. Tämä tulee erityisesti esille Osipovan sisarusten suuren ehtoollispeitteen
keskiosassa,  " Kristuksen hautaaminen " , mikä vaikuttaa bysanttilaisen taiteen tavoin
ruokkimalla kahta vastakkaista esteettistä ajattelutapaa, inhimillistä ja jumalallista —
ajallista ja ikuista.

Kirjomiseen tarvittavat tekniset tiedot

Ompelussa käytetään kirjontaa varten suunniteltua kehystä. Kehykseen pingotettavan
pohjakankaan tulee olla tiivistä ja venymätöntä, esimerkiksi pellava, raaveliina, puolipel-
lava, ei kuitenkaan karkeasidoksinen. Varsinaiseksi kirjontakankaaksi sopii mikä tahansa
tiivis kuviollinen tai sileä pingotusta kestävä kangas, esim. kansallispuvuissa käytettävä
kuviollinen tai sileä silkki, moiré tai vastaava, mihin mallin voi helposti jäljentää.

Kehyksellä ommellaan käyttämällä molempia käsiä — toinen työskentelee kehyksen
alapuolella ja toinen päällä. Ommellaan varsipistojen tapaan edestakaisin, eri suunnat
toistensa peilikuvina (kehystä ei käännetä). Pistojen liitäntäkohdat ovat epätasaiset, jotta
pinnasta muodostuisi tasaisen kaunis eikä raidallinen (muistuttaa pomsi-sidosta). Voi-
daan ommella myös keskiajalla käytetyllä varsipisto muunnoksella ("klyvsöm" — esiin-
tyy myös lännessä), jolloin lanka halkaistaan ja näin muodostuu tasaisen ohut viiva. Pis-
torivien muodostama pinta on erityisen ohut ja kaunis silkkilangalla ommeltuna.

Sädekehän ompelussa kultalankaa kuljetetaan piirroksen mukaan laidasta laitaan ja
sidotaan esim. silkkilangalla. Kultalanka muodostaa pinnan, jonka kuviointi saadaan
aikaan sitovalla pistolla — salmiakkikuvioita, vinoraitaa jne. Iso kuvio on hyvä pohjus-
taa ensin puuvillalangalla.
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Kultalangalla ommeltavan kuvion voi ommella käyttämällä kartongista haluttuun
muotoon leikattua mallinetta, joka liimataan kevyesti kankaalle (kuten esim. mitrojen
kuvioissa). Tässä menetelmässä käytetään myös kuviolankaa ja sitovaa lankaa, mutta tek-
niikka on toinen kuin sädekehässä. Sitova lanka ei näy oikealla puolella. 

Nämä tekniikat voi parhaiten oppia Ninan ja Nadezhdan kursseilla. Lisäksi ikonikir-
jonnassa tarvitaan monia erityisohjeita, jotta saadaan työhön määrätty ilme ja henki. Var-
sinkin kasvojen ompelu vaatii sekä tietoa tekniikasta että harjoitusta. Nina sanoo ompele-
vansa kasvoja kokonaisen päivän.

Ks. Kuvaliite. Kuva 7.



Ortodoksinen kirkkorakennus

Johannes Karhusaari

Kristillisen kirkkorakennuksen keskeisin paikka on alttaripöytä – Pyhä pöytä, jolla Kris-
tuksen ruumiin ja veren mysteerio, pyhä ehtoollinen, toimitetaan. Tätä palvelusta kutsu-
taan idän kirkossa liturgiaksi – yhteinen palvelus, yhdessä suoritettu työ – ja lännen kirk-
kojen perinteessä messuksi, jonka nimityksen juuret ovat samassa – yhdessä suoritettu
toiminta. Kaikki muu toiminta kirkkorakennuksessa liittyy ehtoollisen viettoon, ja liturgi-
an kaikkien muiden osien tulee liittyä siihen. Kirkkorakennus on tehty alttarin ympärille,
ja tästä määräytyvät kaikki muut kirkkorakennuksen osat: piispan ja papiston istuimet,
laulajien paikat, amboni eli paikka josta luetaan epistola ja evankeliumi, sekä ehtoollis-
lahjojen valmistuspaikka. Näiden jälkeen tulevat seinämaalaukset tai mosaiikit ja ikonit.
Kaikilla niillä on oma tehtävänsä ja paikkansa.

Alttarihuonetta kutsutaan vimaksi (kr. BHMA), paikka jossa noustaan Jumalan eteen,
pyhä paikka, jossa alttaripöytä seisoo jossa toimitetaan eukaristia – kiitosuhri – ehtoolli-
nen. Varsinaista kirkkosalia kutsutaan naokseksi (naos ’ temppeli, Kristuksen ruumis,
kirkkolaiva’). Idän kirkon perinteessä on alttarihuoneen tai tilan pohjois- ja eteläpuolella
kaksi osaa: prothesis ja diakonion. Prothesis (pro ’ennen’, thesis ’työpaikka’) on paikka
jossa valmistetaan ehtoollislahjat eli toimitetaan proskomidi (’esiintuominen’). Tätä kut-
sutaan Suomessa virheellisesti ”uhripöydäksi”. Diakonion on alttarin eteläpuolella oleva
tila, jossa säilytetään palveluksessa tarvittavia esineitä ja pukuja. Vanhojen luostareiden
kirkoissa voi olla lisäksi esihuoneita ja sivukappeleita. Keskiaikaiset kirkot ovat usein
seinämaalausten peittämiä, joiden kuvaohjelma on tarkoin määritelty.

Ikonostaasi

Tänä päivänä ortodoksiseen kirkkorakennukseen oleellisesti kuuluu, alttarin (viman) ja
kirkkosalin (naoksen) erottava ikonein varustettu seinä eli ikonostaasi, jossa ikonit ovat
tietyssä järjestyksessä. Ikonostaasi on varsin uusi asia idän kirkon perinteessä, kuten
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myöhemmin tulen esittämään. Ikonostaasin keskellä on pyhä portti ja yleensä kaksi sivu-
ovea. Pyhän portin oikealla puolella on Kristuksen jumaluuden ikoni ja vasemmalla puol-
lella Kristuksen ihmiseksi tulemisen ikoni – Kristus ja Jumalanäiti. Pyhän portin yläpuo-
lella on ehtoollisen asettamisen ikoni. Kirkon nimikkoikoni on oikeanpuoleisen sivuoven
oikealla puolella. Muut ikonit ovat omina ryhminään ja kerroksinaan.

Kristillisen jumalanpalveluksen ja ennen kaikkea liturgian keskipiste on Kristus. Altta-
rin pyhällä pöydällä oleva evankeliumikirja pannaan sivuun uskovaisten liturgiassa –
enää ei tarvita kuvaa (evankeliumikirjaa), koska Kristus itse on läsnä pyhässä ehtoollises-
sa. Kristus on rukouksen ja palvonnan kohde, siksi kaikki ovat kokoontuneet alttarin
ympärille. Tästä syystä ei saisi olla mitään fyysisiä esteitä tälle kokemukselle.

Kun vertailee vanhimpia säilyneitä bysanttilaisia kirkkoja tai niiden raunioita, voi huo-
mata että niille on usein yhteistä apsiksessa olevat papiston istuimet, jotka nousevat kor-
kealle alttaripöydänkannen yläpuolelle. Ylimpänä niistä on piispan istuin (sinthronon).
Esimerkkeinä voi mainita Roomassa Pyhän Climentin kirkon (1100) ja Pyhän Maria Cos-
medin kirkon 700-luvulta, Jordanian Gerasissa (Jerash) Pyhien profeettojen, apostolien ja
marttyyrien kirkon (464–65), nykyisen Turkin Mirrassa (Demre) Pyhän Nikolaoksen kir-
kon, Konstantinopolissa (Istanbul) Pyhän Irenen ja Efesoksessa Pyhän Johannes Teolo-
gin kirkon (548). Kreikassa samanlaisia ovat Paroksen Katapolianin (sadanportin) kirk-
ko, Stirion Osios Lukas (946–55), Kalabakan Jumalansynnyttäjän kuolonuneen nukkumi-
sen kirkko (1000-luku), Thessalonikin Nikolaos Orfanos (1300) ja Athoksen Kariesin
Protaton (1000) sekä Italiassa Venetsian Torcellon katedraali (639).

Kalabakan kirkossa Kreikassa on keskellä korkea amboni, johon nousevat portaat
molemmilta puolilta. Amboni on ilmeisesti peräisin vanhemmasta, varhaiskristillisestä
kaudelta olevasta kirkosta. Rooman vanhoissa kirkoissa on myös tällaisia amboneja.
Ohridin Sveti Sofiassa on myös amboni, mutta turkkilaiskaudella kirkko toimi moskeija-
na. Tuolloin ambonista tehtiin moskeijaan kuuluva minbar eli saarnatuoli, joka sijoitet-
tiin osoittamaan kohti Mekkaa. Näin ilmeisesti kävi amboneille muuallakin Balkanilla.
Istanbulin Hagia Sofian pihamaalla on nähtävissä parikin ambonia. Ateenan Bysanttilai-
sessa museossa on myös esillä yksi amboni. Ristin löytämisen ja ylentämisen juhlan
(14.9.) ikoneissa on niissäkin usein keskellä amboni, jolta ristin ylentäminen tapahtuu.

Vanhoissa kirkoissa alttarin ja naoksen välissä on matala marmorinen aita, jonka ylä-
osassa on pilareiden kannattelema marmorinen palkki. Alttarin on naoksen puolelta estee-
tön näkyvyys ja päinvastoin. Monissa kirkoissa ei ole minkäänlaista aitausta. Aitausta
kutsutaan temploksi, joka Kreikassa tarkoittaa nykyisin ikonostaasia. Tällaisia marmori-
sia aitauksia on nähtävissä Ateenassa esimerkiksi Kapnikarea-kirkossa Ermu-kadulla,
Mitropoleoksen vieressä olevassa pienessä Agios Elevtherios -kirkossa, Agii Apostoli
-kirkossa sekä Kesarianin luostarissa. Vastaavanlainen ratkaisu on toteutettu myös Osios
Lukaksen kaikissa kolmessa kirkossa, Athoksen Protatonissa, johon on myöhemmin lisät-
ty 1500-luvun kreetalaisen koulukunnan ikonit, Ohridin Perivleptos-kirkossa, Venetsias-
sa Torcellon katedraalissa ja monissa muissakin kirkoissa. Athoksella useissa kirkoissa on
templo jäljellä ikonostaasin takana. Ikonostaasit on usein tehty vasta 1700-1uvulla, ja ne
voivat edustaa erittäin taidokasta puuleikkaustaidetta.

Miksi ikonostaasit sitten syntyivät? Kysymys on mielenkiintoinen ja tutkimisen arvoi-
nen. Liian usein lähdetään siitä olettamuksesta, että ikonostaasit ovat kirkon alkuajoista
asti voimassa olutta perinnettä ja että ne ovat ikoniteologian kehityksen huippu. Vanho-
jen kirkkojen arkeologinen tutkimus osoittaa selvästi, että nykyisen kaltaiset ikonostaasit
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ovat varsin nuori vaihe kirkon elämässä. Lähes kaikki ikonostaasit tekevät väkivaltaa kir-
kon arkkitehtuuriin kuuluville seinämaalauksille. Kokonaiset kuva-aiheet ovat tuhoutu-
neet tai jäävät ikonostaasin rakenteiden sisään Ikonostaasien ikonien iästä voi tehdä omat
johtopäätöksensä. Lisäksi moniin ikonostaaseihin on merkitty valmistusajankohta. Tästä
voidaan päätellä, että missään ei ennen 1400-lukua ole ollut nykyisen kaltaisia ikonos-
taaseja, ei edes yhdellä kuvarivillä varustettuja. joskus joku ikonostaasin ikoni voi olla
peräsin vanhemmalta ajalta, mutta se on siinä tapauksessa siirretty ikonostaasiin jostain
muualta. Athoksen Protaton-kirkkoon valmistui 1611 ensimmäinen ikonostaasi, ja sen
jälkeen niitä alettiin pystyttää muualle Athoksen luostareiden kirkkoihin. Tämä kehitys-
vaihe on seurausta läntisen teologian vaikutuksesta.

Ikonostaasien syntykysymykseen vastataksemme on tunnettava ortodoksisen kirkon
tilanteen ja aseman historiallinen kehitys. Konstantinopolin valloituksen v. 1453 jälkeen
kirkolliset koulut ja muut vastaavat eivät voineet enää toimia. Teologian harrastaminen ja
opiskelu oli mahdollista vain lännessä katolisissa ja 1500-luvun jälkeen myös protestant-
tisissa yliopistoissa. Tämä aiheutti sen, että lännen kirkollisen elämän "rappioilmiöt" siir-
tyivät ortodoksiseen itään. Venäjällä Pietari Mogilan ansiosta lännen vaikutus siirtyi Kio-
vaan ja Moskovaan. Tästä ajasta käytetäänkin nimitystä "ortodoksisen kirkon latinalai-
nen Baabelin vankeus".

Länsi eli aina 1960-luvulle saakka liturgisessa elämässään melkoista alennuskautta,
uskovaisten osallistuminen oli hyvin passiivista. Keskiajan lopulla kirkkojen alttarit siir-
tyivät lännessä itäpäätyyn ja kirkkojen seinustoille – aiemmin ne olivat sijainneet huo-
mattavasti keskemmällä kuorissa. Koko jumalanpalveluselämä rappeutui, kunnes Vati-
kaanin 2. konsiili (1962–65) suoritti suuret liturgiset reformit.

Ikonostaasit syntyivät siis monien asioiden summana. On tärkeätä muistaa, että suurin
osa ortodoksista maailmaa eli islamin puristuksessa aina 1900–luvun alkuun asti. Turkki-
laisvallan aikana kirkkojen rakentaminen oli tarkoin säädeltyä. Kirkot eivät saaneet olla
moskeijoita ja asuinrakennuksia korkeampia. Seinämaalauksen perinne katkesi ja siitä
tuli kansantaidetta. Irrallisia puulle maalattuja ikoneita on helpompi maalata kuin kirkon
seiniä.

Venäjällä rappio syveni Pietari Suuren aikana. Ikonostaasien rakentaminen oli ilmei-
sesti kurinpidollinen toimenpide, sillä ihmiset olivat maalauttaneet kirkkoihin omia iko-
neitaan, ja ainoastaan näitä kunnioitettiin. Tätä epäkohtaa pyrittiin korjaamaan siten, että
ikonit sijoitettiin yhtenäiseen järjestykseen ikonostaaseiksi. Erään selityksen mukaan
irrallisilla ikoneilla pyrittiin tietyn symmetrian muodostamiseen.

Asiasta käytiin keskustelua viime vuosisadan vaihteessa Venäjällä. N. I. Troiskij selit-
tää, että korkeat ikonostaasit ovat kuva riemuitsevasta kirkosta, ja kirkkokansa muodos-
taa kuvan taistelevasta kirkosta. Nämä kaksi yhdessä muodostavat symbolin yleisestä kir-
kosta. Moskovan hengellisen akatemian professorin Alexander P. Golubtsovin (k. 1911)
mukaan ikonostaasien kehitykseen vaikutti kirkollinen tilanne. Yhdessä poikansa kanssa
Golubtsov esitti Novgorodin 11. arkeologisessa konferenssissa, että kirkollinen esivalta
oli 1500–1600-luvuilla kiinnittänyt huomiota mielettömään tilanteeseen. Ihmiset maalaut-
tivat ja toivat kirkkoihin omia ikoneitaan ja kiinnittivät niitä satunnaisiin paikkoihin.
Tilanne oli täysin hallitsematon. Tästä syystä ikoneita ryhdyttiin kokoamaan yhtenäiseksi
seinäksi. Lopputulos on kuitenkin se, että kaikkialla on ikonostaaseja, joiden ikonien
asettelu noudattaa tiettyä järjestystä.
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Olen joskus todennut, että ikonostaasi – sellaisena kuin se Venäjällä saattaa esiintyä,
5–6 kerroksisena – on kuin hydraulisella prässillä levyksi puristettu keskiajan seinämaa-
lauksilla varustettu kirkko. Kaikki kuvat ovat yhdessä pystysuorassa pinnassa, ja kirkon
muilla seinillä mahdollisesti olevilla ikoneilla ei ole mitään yhteyttä keskenään. Kun
tähän vielä yhdistetään symbolisesti selitetty jumalanpalvelus sekä romanttinen kirkko-
musiikki, ollaan niin kaukana ortodoksisesta jumalanpalveluksesta ja taiteesta kuin mah-
dollista.

Ks. Kuvaliite. Kuva 5.
Ks. Kuvaliite. Kuva 6.



Madre della Consolazione

Teija Kauppinen

Madre della Consalazione1 -ikoniin on kuvattu Jumalansynnyttäjä, joka oikealla käsivar-
rellaan kannattelee Jeesus-lasta. Tähän ikonityyppiin Jeesus on yleensä esitetty kontra-
posto–asennossa: jalat oikealle ja pää vasemmalle kääntyneenä. Hän on harvoin käänty-
nyt neitsyt Mariaa kohtaan. Kaikissa ikonin varianteissa Jeesuksella on päällään lyhythi-
hainen kitoni2, läpinäkyvä paita ja oranssi3 himation4, jossa on kullanväriset sädevaalen-
nukset. Vasemmassa kädessään hän pitää kirjakääröä tai valtakunnanomenaa.

Neitsyt Maria on yleensä kuvattu puolivartalopituisena, valtaistuimella tai istumassa.
Hänen päänsä on taipunut lapsen puoleen. Monissa varianteissa Marian käsi lepää helläs-
ti Jeesuksen polvella. Marialla on yllään läpikuultava huntu ja mafori5, jossa on suuri kul-
tainen rintaneula. Maforia kiertää päärmenauha, jossa on kultaista ornamentointia. 

Madre della Consolazione –ikonin juuret ajoitetaan 1400-luvulle kreetalaisiin ikoni-
työpajoihin. Ajoitusta todistellaan korkealaatuisilla ikoneilla, jotka on signeerannut kuu-
luisa kreetalainen ikonimaalari Nikolaos Tzafouris. Ikonin italialais-kreetalaista esittämis-
tapaa, jossa korostuvat länsimaiset piirteet6 pidetään läntisten, lähinnä venetsialaisten,

1. Voidaan liittää seuraaviin bysanttilaisiin Jumalansynnyttäjän epiteetteihin: ”Parigotissa”, ”Paramythia”, ”Pausolype” tai
”Ponolytria”.

2. Sekä miesten että naisten käyttämä täyspitkä, hihallinen, suora, yhtenäinen vaatekappale. Sitä pidettiin yllä yksistään tai
himationin alla. Tällaista vaatetta myös Kristus käytti, ja ristiinnaulitsemisen jälkeen sotilaat heittivät hänen kitonistaan arpaa
(Joh. 19: 23–24). (Arkkimandriitta Arseni: Ortodoksinen Sanasto).

3. Oranssi on Jeesus-lapsen pre-eksistenssin väri ja linkittyy tuleen.
4. Usein villasta valmistettu suojaava päällysvaate, joka nähdään esim. Kristuksen ikoneissa. Himation on pitkä suorakaiteen

muotoinen kangas, joka kiedotaan kitonin päälle kaksi kertaa vinosti vartalon ympäri ja loppuosa kankaasta heitetään
vasemman olan yli etupuolelle roikkumaan. Tällä vapaaksi jäävällä kankaalla suojataan kasvoja ja käsiä auringolta tai
hiekkamyrskyltä. (Arkkimandriitta Arseni: Ortodoksinen Sanasto).

5. Naisten käyttämä päällysvaate, joka voidaan usein nähdä ikoneissa mm. Jumalansynnyttäjällä. Se on pitkä kangas, joka oli
laidasta koristettu nauhalla ja mahdollisesti tupsuin. Se oli tapana pukea ylle kiertämällä ylävartalon ympäri niin että myös
pää jäi sen peittoon. (Arkkimandriitta Arseni; Ortodoksinen Sanasto)

6. Jeesuksen kädessä oleva valtakunnanomena, Marialla päällään olevat huntu ja mafori.
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työpajojen luomina. Toisaalta on esitetty, että tämä läntinen tyyppi sisältää aineksia Hodi-
getria-ikonityypin bysanttilaisesta ikonografiasta. Venetsian arkistoihin näitä 1400–1500-
luvulla tehtyjä ikoneja on dokumentoitu paljon.

Lähde: Baltoyanni, Chrysanthe 1994: Icons - Mother of God. Ateena.





BYSANTIN MUSIIKKI





Bysantin laulutaiteesta ja laulajista

Hilkka Seppälä

Laulu — jumalanpalveluksen ääni

Ortodoksisen kirkkolaulun lähtökohtana on varhaiskristillinen käytäntö ja ne laulun sään-
nöt, jotka kristallisoituivat käyttöön kristillisessä Bysantin keisarikunnassa. Kirkkomusii-
killa on ikonitaiteen tavoin normatiivinen luonne ja se käsittää yksinomaan vokaalimusii-
kin. Soittimia ei missään muodossa otettu kirkolliseen käyttöön — nehän yhdistettiin
pakanalliseen maailmaan, teattereihin ja sirkushuveihin. Soitinten käytöstä luopumisen
syynä voidaan pitää kirkon pyrkimystä askeettiseen elämäntapaan ja maailmasta vetäyty-
miseen. Toisaalta vain ihmisäänellä esitetty sanallinen musiikki saattoi selkeästi, kauniis-
ti ja kuuluvasti tuoda esille kirkon koko sanallisen teologisen opetuksen.

Kirkkomusiikin käytön periaatteet perustuvat teologisiin lähtökohtiin. Useat tunnetut
ja nimekkäät kirkon teologit 200- ja 300-luvulta lähtien käsittelivät kirjoituksissaan
musiikkia. He näkevät Uuden liiton ihmisen saaneen myös musiikillisessa mielessä uusia
velvoitteita ja yksimielisesti toteavat, että soittimia ei käytetä kristillisessä kirkossa, vaik-
ka niiden käyttö olikin ollut sallittu Vanhan liiton aikana. Kirkon opettajien mukaan Van-
han testamentin käytäntö johtui siitä, ettei ihminen vielä tuolloin ollut saavuttanut hengel-
listä täysikasvuisuutta. Hänhän tarvitsi kuvapatsaita (kerubikuvat) ja veriuhreja, mutta
myös soittimilla aikaansaatua musiikkia. Uuden liiton ihminen sen sijaan oli saavuttanut
aikuisuuden. Veriuhreista, patsaista ja ihmiskäsin rakennetuista soittimista oli luovuttu.
Ihminen sai tästedes itse olla Jumalan luoma elävä soitin, jonka tehtävä oli äänellään ylis-
tää Jumalaa, mutta myös kaikilla teoillaan toimia Jumalan tahdon mukaisesti.
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Laulajien asemasta ja koulutuksesta

Bysantin kirkkolaulu sai näin jo teologisten lähtökohtien edellyttämänä erittäin tärkeän
aseman. Ei olekaan ihme, että kirkkolaulajia arvostettiin. Heidät luettiin alempaan papis-
toon ja vihittiin virkaansa. Tämä Bysantissa syntynyt kirkollinen käytäntö on voimassa
vielä nykyisinkin.

Jumalanpalvelusten tekstit esitetään suurelta osin laulaen, minkä vuoksi kirkkolaula-
jalta edellytettiin suurta taitoa, koska hänen oli kyettävä laulamaan tavattoman laaja lau-
lullisesti esitettäviin jumalanpalveluksiin liittyvä aineisto. Hänen tuli olla alansa hallitse-
va ammattilainen. Kirkkolaulajalta ei edellytetty vain musikaalisuutta, vaan myös pitkäl-
le kehittynyttä muistia — olihan periaatteessa kaikki laulettavat melodiat tapana osata
ulkoa. Lisäksi hänen oli tunnettava perusteellisesti Typikon, jumalanpalvelusten kaikkien
ohjeitten säännöstö, jotta hän kykeni huolellisesti valitsemaan kulloiseenkin tilanteeseen
tarvittavan aineiston.

Kirkkolaulajaksi harjaantuminen alkoikin jo lapsena. Tulevat laulajat saivat alkeisope-
tuksensa kirkossa osallistuessaan jumalanpalveluksiin, kuullessaan lauletut jumalanpalve-
lukset ja vähitellen päästessään itsekin laulamaan. Nykyaikaan asti on säilynyt tapa, että
kirkon johtava laulaja kokoaa jumalanpalveluksiin osallistuvista lapsista uudet oppilaan-
sa ja opettaa heitä myös jumalanpalvelusten ulkopuolella. Kirkkolaulun teoreettiset sään-
nöt kirjoitettiin jo varhain myös muistiin. Musiikin teorian opetusta voidaan seurata käsi-
kirjoitusten säilyttämän tradition perusteella 1100-luvulta asti. Tietenkin myös melodiat
osattiin merkitä muistiin. Tämä tapahtui käyttämällä erityistä musiikkikirjoitusta, bysant-
tilaista neumikirjoitusta.

Neumikirjoitus

Bysanttilaiset musiikkimerkit ovat laulettavien hymnien tekstien yläpuolelle sijoitettuja
merkkejä, jotka graafisina kuvina osoittavat kulloisenkin melodian intervallit, rytmin ja
esitykselliset seikat. Sana neumi (neuma) tarkoittaa viitettä, viittausta. Neumikirjoituksen
arvellaan syntyneen alun pitäen kheironomisista, kädellä (kheir = ’käsi’) ilmaan piirre-
tyistä merkeistä, kun niitä alettiin kirjoittaa väriaineella pergamentille.

Bysanttilainen neumikirjoitus kehittyi asteittain ja siitä tuli erittäin kiitollinen musii-
kin muistiinmerkitsemismenetelmä. Se oli käyttökelpoinen juuri siksi, että se oli kehitty-
nyt bysanttilaisen yksiäänisen vokaalimusiikin kirjoituksen asuksi, jossa intervallien ja
rytmisten seikkojen lisäksi myös esityksellisen ilmeen kuvaamiseen oli varattu erittäin
suuri joukko symboleja.

Neumilaulu ei jäänyt unhoon Bysantin keisarikunnan tuhoutuessakaan (1453). Tosin
neumikirjoitus alkoi vuosisatojen kuluessa muuttua yhä monimutkaisemmaksi, siitäkin
huolimatta, että sitä yritettiin aika-ajoin yksinkertaistaa. Sen täydellinen taitaminen alkoi-
kin vaatia yhä pitemmän opiskeluajan. 1800-luvun alussa arvioitiin neumikirjoituksen
luku- ja laulutaidon hallitsemiseen kuluvan ainakin kymmenen vuotta. Tuolloin ryhdyt-
tiinkin puuhaamaan aiempaa yksinkertaisempaa kirjoitusasua. Tulokseksi tuli perintei-
seen järjestelmään perustuva yksinkertaistettu kirjoitusmuoto, joka on käytössä nykyisin-
kin.
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Kahdeksansävelmistö

Kirkkomusiikilla on oma teoriansa ja omat sääntönsä. Jo kirjoituksen ulkoasu edellyttää,
e t t ä  mus i ikk i  nouda t taa  t i e t ty jä  modaa l i s i a ,  n i in  sano tun  ok toekhoksen
(oktô = kahdeksan; êkhos = ’ääni’), kahdeksansävelmistö-järjestelmän, sanelemia periaat-
teita. Modaaliset periaatteet koskevat myös asteikkoja. Niiden rakenteet eivät noudata
läntisestä musiikkihistoriasta tuttua duuri–molli-periaatetta, vaan varhaisempaa asteikko-
muodostelmien esikuvaa. Bysanttilaisessa musiikissa kaikki melodiat kuuluvat oktoek-
hos-järjestelmän piiriin.

Miksi sitten käytetään kahdeksanosaista kokonaisuutta, kahdeksaa musiikillista ilmai-
sutapaa? Kirkon opetuksessa luku kahdeksan on erityisen tärkeä. Sillä kuvataan yhtäikaa
sekä maallista aikaa ja ikuisuutta. Maallisen elämän viikonpäiviähän on seitsemän, mutta
kirkollinen aika ulottuu näiden yli kahdeksanteen. Kristuksen ylösnousemus aloittaa kah-
deksannen päivän, iankaikkisen elämän. Käyttämällä kahdeksaa kuvataan maallisen elä-
män ja iäisyyden — ajallisen elämän ja kuolemanjälkeisen ylösnousemuksen — sauma-
tonta liittoa, jota kirkko jumalanpalveluksissaan julistaa monin eri tavoin. Yksi tärkeä
tapa on siis musiikillinen: käytetään kahdeksaa erilaista sävelmäkokonaisuutta, jotka toi-
mivat tietyn liturgisen kierron mukaisesti. Hienovireisyydessään tämä järjestelmä avasi jo
muinoin musiikillisia mahdollisuuksia, joita muunlainen musiikki ei ole koskaan kehittä-
nyt. 

Kahdeksansävelmistöä voitaisiin kuvaannollisesti luonnehtia liturgisten tekstien asuk-
si. Musiikillista pukua vaihdetaan kulloisenkin tilanteen mukaan. Teksteihin liittyneenä
muinoin syntyneitten sävelmien verho säihkyy samankaltaista värien, symbolien ja muo-
tojen moninaisuutta kuin muukin Bysantin taide.

Bysanttilainen kirkkolauluperinne on saanut toimia esikuvana siellä, missä ortodoksi-
nen uskonto on otettu vastaan. Historiallisesti sen vaikutuksessa syntyneistä kansallisista
perinteistä on venäläinen perinne merkittävin. Myös Suomen ortodoksisen kirkon musiik-
ki, joka on syntynyt venäläisen perinteen jatkeena perustuu kahdeksansävelmistöjärjestel-
mään ja sitä kautta bysanttilaiseen perustaan.

Perinne nykyaikana

Edellä on jo viitattu bysanttilaisen laulun elinvoimaan myös nykyaikana. Kirkkolaulun
taitajalla on tunnetusti jatkuvasti arvostettu asemansa. Tätä voitaisiin valaista pienellä
1950-luvulta peräisin olevalla tarinalla. Kerrotaan, kuinka konstantinopolilainen protop-
saltes (protopsaltes on arvonimi, ’laulajista ensimmäinen’) Konstantinos Pringos matkus-
ti Kreikkaan laulamaan. Turkin ja Kreikan välisellä rajalla kävi ilmi, että hän oli unohta-
nut passinsa. Laulaja ryhtyi selittämään, että oli patriarkaatin laulaja ja matkalla Tessalo-
nikiin. – ”Mutta ettehän te voi todistaa henkilöllisyyttänne ilman passia”, tullivirkailijat
ihmettelivät. Silloin äänensä takia jo laajalti mainetta niittänyt Pringos avasi suunsa ja
antoi ääninäytteen. – ”Opettaja!” virkailijat huudahtivat kumartaen avasivat tullin portit.
Tie Kreikkaan oli avoin.
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Tämä kertomus todistaa myös toisesta tärkeästä asiasta. Nykyinen itsenäinen Kreikka
on saanut meidän päiviimme asti lauluvaikutteita Konstantinopolista, muinaisen Bysan-
tin keskuksesta. Siellähän muinaisen lauluperinteen katsotaan Ekumeenisen patriarkaatin
vaalimana säilyneen olemukseltaan ja esityskäytännöltään kaikkein aidoimpana. 



Bysantin perintö venäläisessä kirkkomusiikissa

Jopi Harri

Kun itäisestä kristinuskosta oli 900-luvun lopussa tullut Venäjän valtionuskonto, kirkko-
musiikki omaksuttiin Bysantista joko suoraan tai bulgaarien välityksellä. 

Kirkkomusiikin järjestelmä seurasi bysanttilaista kahdeksansävelmistömallia kuiten-
kin vain osittain, ja historian kuluessa kahdeksansävelmistöjärjestelmään kuulumattomat
veisut ovat lisääntyneet. 

Venäläiset omaksuivat kirkkomusiikin muistiinmerkitsemistä varten kaksi bysanttilais-
ta neuminotaatiota, joista Coislin-notaatiolle sukua oleva stolp-notaatio on säilynyt ja
kehittynyt. Koska notaatiojärjestelmä oli ideografinen 1600-luvulle saakka, varhaisem-
man venäläisen kirkkomusiikin melodisen asun päätteleminen ei ole yleensä varmuudel-
la mahdollista. 

Joka tapauksessa useimmat znamennyj-melodiat ovat loitontuneet pitkälle varhaisby-
santtilaisista esikuvistaan, muttei melodisiakaan yhteyksiä voida kokonaan poissulkea. 

Venäläinen neuminotaatio, stolp-notaatio, kehittyi kuitenkin edelleen ja muuttui 1600-
luvulla asuun, jossa ideografisuuden sijasta melodiat on mahdollista tulkita yksiselittei-
sesti. Notaation kehitys Bysantissa oli erilaista, eikä siitä kulkeutunut Venäjälle vaikuttei-
ta enää 1100-luvun jälkeen. 

1650-luvulta alkaneen kehityksen seurauksena Venäjän valtionkirkkoa reformoitiin,
mikä aiheutti hajaannusta. Myös kirkkomusiikkiin tunkeutui enenevässä määrin länsimai-
sia vaikutteita, minkä kehityksen tuloksena Venäjän kirkon nykyinen musiikki on varsin
kaukana bysanttilaisesta esikuvastaan. Ns. kreikkalaisen sävelmistön muodossa on kui-
tenkin saatettu omaksua vaikutteita 1500–1600-lukujen kreikkalaisesta musiikkikäytän-
nöstä. 

Vanhauskoiset, jotka eivät hyväksyneet uudistuksia, ovat säilyttäneet kirkkomusiikkin-
sa todennäköisesti siinä asussa, jossa se on ollut 1600-luvun alkupuolella. Vanhauskois-
ten kirkkomusiikin merkintätapa on varhaisbysanttilaisen notaation perillinen, ja on myös
mahdollista, että joiltakin osin heidän kirkkomusiikkinsa soiva asu olisi lähempänä var-
haisbysanttilaista musiikkia kuin nykyisin Kreikan kirkossa käytetty. 
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Itäisen kristinuskon saapuminen Venäjälle

Kristillinen kirkko säilyi muodollisesti yhtenäisenä vuoteen 1054 saakka, jolloin Roo-
man paavin kardinaali Humbert julisti Hagia Sofian katedraalissa pidetyn jumalanpalve-
luksen yhteydessä Konstantinopolin patriarkka Mikael Kerularioksen kirkonkiroukseen,
mitä ei milloinkaan peruutettu. Jo tätä ennen oli esiintynyt ristiriitoja, jotka kuitenkin oli
lopulta sovittu. 

Eräänä syynä hajaannukseen olivat opilliset muutokset, joita läntisessä kristikunnassa
oli esitelty. Tärkeimpänä näistä voitaneen pitää nikealais-konstantinopolilaiseen uskon-
tunnustukseen tehtyä filioque-lisäystä, jonka sisältönä on, että Pyhän Hengen katsotaan
lähtevän Isästä ja Pojasta, kun taas alkuperäisen tekstin ja ortodoksisen kirkon edelleen
noudattaman tulkinnan mukaan Pyhä Henki lähtee yksin Isästä.

Käytäntöjen eriytymistä oli kuitenkin tapahtunut myös jumalanpalveluselämässä, joka
oli alkanut kehittyä omiin suuntiinsa sekä idässä että lännessä jo aikaisemmin. Kun Kio-
van ruhtinas Vladimir otti kasteen vuonna 988, ja kristinusko omaksuttiin kiovalaisen
Venäjän valtionuskonnoksi, venäläisten lähin kosketuskohta tähän uskontoon oli juuri
Bysantti. Näin siis uskonnollinen käytäntö tuli seuraamaan bysanttilaista esikuvaa.

Bulgaarien jumalanpalvelus

Venäjän kristittyjen jumalanpalveluskieleksi ei kuitenkaan tullut Bysantissa käytetty
kreikka. Perimätiedon mukaan slaavien apostolit Konstantinus (Kirillos, k. 869) ja Meto-
dius (k. 885) olivat tehneet lähetystyötä Keski-Euroopan slaavilaisten kansojen (tshekki-
en ja määriläisten) parissa jo 800-luvulla ja luoneet samalla ensimmäisen slaavilaisen kir-
jakielen, kirkkoslaavin. 

Kirkkoslaavi muodostettiin, jotta jumalanpalvelukset voitaisiin toimittaa slaavien
ymmärtämällä kielellä. Mutta Keski-Eurooppa kuului hallinnollisesti Rooman paavin
alaisuuteen, ja lännessä ei haluttu suvaita kansankielistä jumalanpalvelusta. Niinpä paavi
Stefanus V määräsi 800-luvun lopussa, että jumalanpalveluksissa oli käytettävä yksin-
omaan latinaa. 

Konstantinuksen ja Metodiuksen työ ei kuitenkaan mennyt hukkaan, sillä kristinusko
levisi edelleen Keski-Euroopasta Balkanille ja nykyiseen Bulgariaan, jossa kirkollisen
elämän keskukseksi tuli Ohridin kaupunki. Jumalanpalveluskielenä oli kirkkoslaavi, ja
myös kirkkomusiikki saavutti korkean tason. On oletettu, että bulgaarien kirkkomusiikki
luotiin bysanttilaisen musiikin esikuvia noudattaen, mutta tästä ei ole säilynyt kiistattomia
todisteita. Ei ole poissuljettua, etteikö myös läntisestä käytännöstä olisi voitu omaksua
vaikutteita.

Joka tapauksessa tilanne 900-luvun lopussa oli se, että kiovanvenäläisen kristillisyy-
den käytössä oli kattava slaavinkielinen jumalanpalvelustekstiaineisto ja todennäköisesti
myös siihen liittyvä kirkkomusiikki, joten kumpaakaan ei ollut tarpeen luoda tyhjästä.
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Varhainen venäläinen kirkkomusiikki

Koska 900- ja 1000-luvuilta ei ilmeisesti ole säilynyt paleografisia dokumentteja eli neu-
mikäsikirjoituksia, varhaisimman venäläisen kirkkomusiikin luonteesta voidaan esittää
ainoastaan olettamuksia. Todennäköisesti se on omaksuttu bulgaareilta, bysanttilaisilta tai
molemmilta, mutta tiedot näistäkin musiikinlajeista ovat lähteiden puuttuessa vajavaiset. 

Joka tapauksessa siirrettäessä bysanttilaista laulutraditiota slaavilaiseen käyttöön, oli
tämä tapahtunut sitten bulgaareille tai kiovanvenäläisille, käytännön vaikeudet eivät
olleet vähäisiä. Tärkein ongelma on se, että käännettäessä kreikankielisiä tekstejä suo-
rasanaisesti kirkkoslaaviksi alkutekstien runomittaa ei ollut mahdollista säilyttää, ja slaa-
vinkielisten veisujen säkeet tulivat usein sisältämään eri määrän tavuja kuin alkuteksti. 

Tällä seikalla on tietysti se musiikillinen implikaatio, ettei bysanttilaisia melodioita ole
voitu käyttää suoraan uudella kielialueella, vaan niitä on ollut pakko jotenkin muokata.
Muokkauksen ovat suorittaneet käytännön kirkkomuusikot Bulgariassa ja/tai Kiovassa.
Myöhemmistä dokumenteista on saatavissa jonkinlaista tietoa siitä, miten muokkaus on
tapahtunut: verrattaessa slaavilaisia kirkkomusiikkikäsikirjoituksia bysanttilaisiin voi-
daan havaita, että melodiat on ilmeisesti pyritty yleensä säilyttämään mahdollisimman
lähellä bysanttilaista asua.

Kahdeksansävelmistö

Kaikki bysanttilainen kirkkomusiikki perustuu kahdeksansävelmistöjärjestelmään (oktoe-
hos), jonka on perimätiedon mukaan vakiinnuttanut 700-luvulla elänyt teologi ja hymni-
runoilija Johannes Damaskolainen. Vastaava järjestelmä on käytössä myös Rooman kir-
kossa, mutta se poikkeaa bysanttilaisesta. 

Bysanttilainen järjestelmä koostuu kahdeksasta ehoksesta eli moodista tai suomenkie-
lisessä terminologiassa sävelmäjaksosta. Neljä ensimmäistä ehosta ovat autenttisia ja nel-
jä seuraavaa plagaalisia. Gregoriaanisessa järjestelmässä autenttiset ja plagaaliset moodit
puolestaan vuorottelevat:

Bysanttilainen järjestelmä Gregoriaaninen järjestelmä
I ehos (”doorinen”) I Doorinen (autenttinen)

II ehos (”lyydinen”) II Hypodoorinen (plagaalinen)

III ehos (”fryyginen”) III Fryyginen (autenttinen)

IV ehos (”miksolyydinen”) IV Hypofryyginen (plagaalinen)

I plagaalinen ehos (”hypodoorinen”) V Lyydinen (autenttinen)

II plagaalinen ehos (”hypolyydinen”) VI Hypolyydinen (plagaalinen)

III plagaalinen ehos / ehos barys 
(”hypofryyginen”)

VII Miksolyydinen (autenttinen)

IV plagaalinen ehos (”hypomiksolyydinen”) VIII Hypomiksolyydinen (plagaalinen)
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Kahdeksansävelmäisyys on siis yhteistä sekä idän että lännen kirkolle, vaikka käytännös-
sä järjestelmän sisältö ei olekaan sama. Sen taustana on pidetty antiikin musiikinteoriaa,
jossa myös oli kahdeksan moodia. On huomattava, että bysanttilaisessa järjestelmässä
ehokset eivät nykyisin täsmällisesti sijoitu niihin moodeihin, jotka olen edellä antanut
sulkeissa, vaan moodien nimet on lainattu mekaanisesti antiikista (tästä syystä ne ovat lai-
nausmerkeissä). Gregoriaaninen musiikki puolestaan sijoittuu tarkoin annettuihin moo-
deihin eli kirkkosävellajeihin.

Aikoinaan sille, että ehoksia on juuri kahdeksan, on pyritty keksimään erilaisia myytti-
siä tai teologisia selityksiä, jotka eivät kuitenkaan mielestäni kestä rationaalista tarkaste-
lua (ks. esim. Seppälä 1981, 40).

Ehokset ja martyriat bysanttilaisessa kirkkomusiikissa

Kullekin kirkkoveisulle on bysanttilaisessa järjestelmässä määrätty tietty ehos, sävelmä-
jakso, joita on siis kahdeksan kappaletta. Kussakin jumalanpalveluksessa esiintyvistä
kiinteistä veisuista (ordinarium) on olemassa toisinnot kullakin ehoksella, kun taas kukin
vaihtuvista veisuista (proprium), jotka määräytyvät kirkollisen ajanlaskun perusteella,
sijoittuu määrättyyn ehokseen. Nykyisessä kreikkalaisessa kirkkomusiikissa ehoksen
käsite sisältää paitsi käytettävän sävelasteikon myös valikoiman kullekin ehokselle tyy-
pillisiä musiikillisia motiiveja.

1100-luvulta alkaen keski- ja myöhäisbysanttilaiseen notaatioon sekä 1800-luvulta
lähtien käytettyyn nykykreikkalaiseen notaatioon on merkitty ehosten tunnukset martyri-
oilla, jotka yksilöivät paitsi ehoksen myös käytettävän asteikon ja alkusävelen. Melodian
tarkkaa kulkua ei voida käytännössä tietää ilman martyriaa, mistä seuraa se, että jokaisen
veisun on todellakin kuuluttava johonkin kahdeksasta ehoksesta. 

Varhaisbysanttilaisissa notaatioissa näitä merkintöjä ei ole käytetty, mikä vaikeuttaa
niillä esitettyjen melodioiden tulkitsemista. Ei ole myöskään takeita siitä, että ehosten
tuonaikaisiin määritelmiin olisi sisältynyt tietoa niihin liittyvistä asteikoista, vaan kukin
ehos on muodostunut yksinomaan sille ominaisesta melodiaformuloiden valikoimasta.
Ilmeisesti ehosten sitominen sävelikköihin on tapahtunut vasta myöhemmin. (Ks. Velimi-
rovic 1990, 45.)

Kahdeksansävelmistöjärjestelmä venäläisessä kirkkomusiikissa

Kahdeksansävelmistöjärjestelmä tuli käyttöön myös venäläisessä kirkkomusiikissa mutta
bysanttilaisesta käytännöstä poikkeavassa muodossa. Venäläisessä käytännössä järjestel-
män voi sanoa olevan luonteeltaan muodollinen: valtaosa kirkkomusiikista sijoittuu tiet-
tyyn sävelmäjaksoon (venäjäksi glas), ja vaihtuvat veisut määräytyvät kirkollisen ajanlas-
kun perusteella, kuten bysanttilaisessakin perinteessä. Kuitenkin osa kiinteistä veisuista
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on menettänyt kytkennän tiettyyn sävelmäjaksoon jo hyvin varhain, ja historian kuluessa
tällaisten kirkkoveisujen lukumäärä on jatkuvasti lisääntynyt erityisesti 1600-luvulta
alkaen kirkkomusiikin länsimaistumisen myötä.

Käytännössä venäläinen järjestelmä on aina poikennut bysanttilaisesta seuraavalla
tavalla: sävelmäjaksot on numeroitu yhdestä kahdeksaan, eli sävelmäjaksoja ei ole jaettu
autenttisiin ja plagaalisiin; eikä tiettyyn sävelmäjaksoon ole ilmeisesti milloinkaan liitty-
nyt moodin eli sävellajin konnotaatiota. Znamennyj-kirkkomusiikissa sävelmäjakso, glas,
on yksinkertaisesti kullekin sävelmäjaksolle ominaisten musiikillisten motiivien ja niiden
yhdistelysääntöjen kokoelma. Martyrioita vastaavia symboleita ei ole koskaan käytetty,
joten sävelmäjaksosidonnaisuudelle ei ole yhtä vahvaa käytännöllistä perustetta kuin
bysanttilaisessa musiikissa. Tämä on mahdollistanut sävelmäjaksoihin kuulumattomien
veisujen syntymisen.

Neumikirjoitus

Venäläisen kirkkomusiikin varhaisin aikakausi kesti 1300-luvun alkuun saakka. Tätä
edeltävältä ajalta tunnetaan kahta erilaista notaatiota sisältäviä käsikirjoituksia. Konda-
kaarinotaatiota käytettiin etupäässä kontakkien merkitsemiseen, ja sillä notatoitu musiik-
ki oli kohtalaisen melismaattista. Toista notaatiojärjestelmää, stolp-notaatiota, käytettiin
muissa veisuissa, joiden melodiat olivat etupäässä syllabisia.

Kondakaarinotaatiolla varustettuja käsikirjoituksia tunnetaan vain muutamia, ja tämä
notaatio jäi pois käytöstä viimeistään 1300-luvun alussa. Ilmeisesti ainakin osa sillä mer-
kityistä veisuista siirrettiin tässä vaiheessa stolp-notaatiolle. 

Kumpaakaan notaatioista ei kyetä lukemaan siten, että melodioiden transkriboiminen
ilman myöhempien lähteiden tukea olisi mahdollista. Tämä johtuu notaatioiden ideografi-
sesta luonteesta, mikä tarkoittaa sitä, ettei niissä ole ilmaistu melodioiden tarkkoja sävel-
tasoja tai intervallien suuruuksia. Notaatiot ovat ilmeisesti toimineet yksinomaan kirkko-
laulajien muistin tukena, ja musiikin tulkitseminen on edellyttänyt kokonaisten melodioi-
den tai niiden osien kuulonvaraista tuntemista. 

Vaikka Venäjällä tutkittiin kirkkomusiikkia ja vanhoja notaatioita varsin perusteellises-
ti ennen vallankumousta (kun taas Neuvostoliitossa ortodoksisen kirkkomusiikin tutki-
mus ei ollut pitkään aikaan laisinkaan mahdollista), notaatioiden bysanttilainen alkuperä
todistettiin vasta 1950-luvulla länsimaisten tutkijoiden työn tuloksena. Molemmat notaa-
tiot perustuvat varhaisbysanttilaisten notaatioiden myöhäisiin muotoihin. 

Kondakaarinotaatio

Kondakaarinotaation lähtökohdaksi on kyetty osoittamaan ns. Chartres-notaatio, jolla
tunnetaan varsin niukasti dokumentteja ja jonka tarkka ajoitus on osoittautunut vaikeak-
si. Oheinen transkriptiokatkelma perustuu kondakaarilähteen ja 1200-luvun bysanttilai-
sen lähteen vertaamiseen, mutta transkriptio ei mitenkään välttämättä ole luotettava.
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Kuvio 1. Katkelma kolmannen sävelmäjakson sunnuntaihypakoesta kondakaarinotaatiolla ja
transkriptioyritys. (Lähde: One Thousand Years of Russian Church Music 1991, 4.
Alkuperäislähde: Blagoveshtshenskij kondakar’. Transkriptio: Gregory Myers.)

Varhainen stolp-notaatio

Stolp-notaation taas on todettu olevan lähellä bysanttilaista Coislin-notaatiota, jonka var-
haisimmat tunnetut bysanttilaiset lähteet ajoittuvat 1100-luvulle. Toisin kuin kondakaari-
notaatio, stolp-notaatio säilyi käytössä ja kehittyi edelleen. Siihen perustuvat myös myö-
häisemmät venäläiset neuminotaatiot.

Kuvio 2. Katkelma suuren perjantain kanonin 5. irmossista (6. ehos/sävelmäjakso) ”Sinun
luoksesi, oi Jumalan Sana” bysanttilaisella Coislin-notaatiolla (Codex Coislin 220, f. 155) ja
varhaisella venäläisellä stolp-notaatiolla (Fragmenta Chiliandarica A, f. 51). Venäläinen
esimerkki sisältää myös kaksi kanonitroparia. (Lähde: Gardner 2000, 99. Neumit on piirtänyt
puhtaaksi Vladimir Morosan.)
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Varhainen stolp-notaatiolla merkitty musiikki

Varhaisen stolp-notaatiolla merkityn musiikin soivasta asusta on mahdotonta tehdä täs-
mällisiä päätelmiä. Notaatioita vertaamalla voidaan kuitenkin olettaa, että musiikki on
ollut lähellä 900-luvun bysanttilaista kirkkomusiikkia, mutta tämänkään soivaa asua ei
varmuudella tunneta. Transkriptioyritykset perustuvat lähinnä siihen, että pari sataa vuot-
ta myöhemmät bysanttilaiset lähteet ovat lukukelpoisia, ja on oletettu, että aikaisempi
bysanttilainen musiikki on ollut samanlaista. 

Edellisestä esimerkistä kuitenkin havaitaan, että myös notaation tasolla on paikoittai-
sen samankaltaisuuden ohella merkittäviä eroja. Vaikka stolp-notaatio on lähellä Coislin-
notaatiota, se ei kuitenkaan ole täysin identtinen. Teoriassa on mahdollista, että stolp-
notaation esikuvana on jokin vielä vanhempi bysanttilainen notaatiomuoto, Coislin-notaa-
tion esiaste, jota sisältäviä käsikirjoituksia ei kuitenkaan tunneta.

Musiikin kehittyminen – znamennyj-sävelmistö

Kun venäläisten yhteydet Bysanttiin olivat luultavasti melko kiinteät 1200-luvulle saak-
ka, tilanne muuttui radikaalisti vuonna 1240. Venäjän ruhtinaskunnat joutuivat mongoli-
miehityksen kohteeksi, ja miehitystä kesti vuodesta vuoteen 1480 saakka, jona aikana
sivistysyhteydet muualle olivat katkenneet. Bysantti kukistui vuonna 1453, joten suhteita
siihen ei voitu mongolimiehityksen päätyttyä palauttaa.

Mongolimiehityksen ajalta on säilynyt vaihtelevasti kirkkomusiikkikäsikirjoituksia –
1300-luvulta niitä tunnetaan ainoastaan viisi. Niinpä kirkkomusiikin kehittymistä 1300-
luvulla on vaikea seurata. 1400-luvulta käsikirjoituksia tunnetaan jo kymmeniä, ja erityi-
sen aktiivisesti käsikirjoituksia syntyi tämän vuosisadan viimeisellä neljänneksellä, kun
paperi syrjäytti pergamentin kirjoitusalustana. 

Myöhemmistä käsikirjoituksista nähdään, että vaikka notaatio oli säilynyt monessa
suhteessa aikaisemman kaltaisena, melodiat eivät enää muistuta varhaista bysanttilaista
kirkkomusiikkia. Venäläinen kirkkomusiikki oli kehittynyt omaleimaiseksi. 

Historian kuluessa syntynyttä sävelmämateriaalia oli alettu kutsua znamennyj-sävel-
mistöksi, mikä nimitys tulee notaatiosta – se tunnettiin nimellä stolpovoe znamja, eli kah-
deksansävelmistön (merkitsemiseen käytetty) merkki(järjestelmä). Melodiat olivat ilmei-
sesti vähitellen muuntuneet ja muodostuneet paikoin hyvin melismaattisiksi. Nykyisin
tunnetussa asussaan eräissä znamennyj-sävelmistön melodioissa on jopa 60-sävelisiä
melismoja. Niiden merkitsemiseksi neuminotaatioon esiteltiin erityisiä neumiyhdistelmiä
(joiden lajeja ovat kulizma, fita, lico, kokiz ja popevka).

Stolp-neumijärjestelmän kehittyminen lukukelpoiseksi

1500-luvun stolp-notaatiota Johann von Gardner kutsuu C-tyypin notaatioksi. Tällä
notaatiolla kirjoitettuja käsikirjoituksia on runsaasti, mutta niiden tulkitseminen on pul-
mallista, sillä notaation ideografinen perusluonne oli pysynyt ennallaan. Yksittäisten neu-
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mimerkkien sävelkorkeuksia ei ole kiinnitetty, ja säveltasojen yksiselitteinen määrittele-
minen onnistuu usein vain arvaamalla. Niinpä tämänkään musiikin sointia ei voida
rekonstruoida.

Melodioiden monimutkaistuessa myös ajan kirkkomuusikot olivat alkaneet kokea
tilanteen ongelmalliseksi. Niinpä viimeistään 1600-luvun alussa otettiin käyttöön neumi-
kirjoituksen laajennus, sinooperimerkit (kinovarnye pomety), jotka kirjoitettiin punaisella
musteella varsinaisten neumien yhteyteen. Näillä merkeillä kukin neumi kiinnitettiin tie-
tylle asteikon säveltasolle (tavallisesti merkki ilmaisee neumin lakisävelen). 

Keksinnön merkitys on käytännöllisesti katsoen valtava. Notaatio, jonka varhaisempia
versioita ei voida tulkita, muuttui kerralla lukukelpoiseksi. Uudistettua notaatiota Gard-
ner kutsuu B-tyypin notaatioksi. Vasta uudistuksen myötä dokumentoitiin venäläisessä
kirkkomusiikissa traditionaalisesti noudatettu sävelikkö, joka ei täsmällisesti muistuta sen
paremmin kreikkalaisia kuin länsimaisia kirkkosävellajeja.

Kuvio 3. Sävelikkö ja vastaavat sinooperimerkit.

Stolp-A-tyypin notaatio

Venäläinen B-tyypin notaatio ei jäänyt pysyväksi vaan täydentyi 1600-luvun lopussa.
Uusitun notaation toimintatapa ei käytännössä juuri poikkea B-tyypistä. Uudistuksen
alkuperäisenä syynä oli tarve tuottaa neumikirjoja käsin kopioimisen sijaan painamalla,
mutta tuon ajan painotekniikka ei mahdollistanut painatusta kahdella värillä. Niinpä for-
muloitiin sinooperimerkit korvaava järjestelmä, ns. lisämerkit (priznaki), jotka muodos-
tuivat neumivartaloihin lisättävistä mustista täplistä ja viivoista.

Mutta syystä tai toisesta neumikirjoja ei kuitenkaan ryhdytty painamaan, vaan niitä
kopioitiin edelleen käsin, ja neumit varustettiin sekä sinooperi- että lisämerkeillä. Tätä
notaatiota Gardner kutsuu A-tyypin notaatioksi.

Stolp-notaatiossa historian aikana muutoin tapahtuneet muutokset ovat usein luonteel-
taan kalligrafisia, mitä demonstroikoon seuraava taulukko:
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(Neumimerkkien asun on muotoillut Nikita Simmons.)
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Kirkkomusiikin kehittyminen Bysantissa ja kreikkalaisella 
kielialueella

Bysantissa ja sen kukistumisen jälkeen kreikkalaisella kielialueella ja Balkanilla notaatio-
järjestelmä oli jo aikaisemmin kokenut monia muutoksia. 1100-luvulla käyttöön tulleet
keskibysanttilaiset ja sitä myöhemmät notaatiot ilmaisevat melodian kulun tarkoin, sillä
jokainen neumimerkki on kiinteässä sävelsuhteessa edelliseen merkkiin. Kun alkusävel ja
asteikko tunnetaan, nämä neumikirjoitukset ilmaisevat melodian kulun tarkoin. 

Mutta kuten tunnettua, venäläiset eivät olleet tuolloin yhteydessä Bysanttiin eivätkä
omaksuneet sikäläisen neumikirjoituksen uudistumista. Alun perin omaksuttu järjestelmä
pyrittiin pitämään käytössä mahdollisimman muuttumattomana, ja kun notaation epätark-
kuus tuli ongelmaksi, sen perusluonnetta ei suinkaan muutettu, vaan sitä yksinkertaisesti
täydennettiin uudella merkintäjärjestelmällä.

Nikonilainen kirkko ja vanhauskoiset

1600-luvulla Venäjän kirkossa tapahtui monenlaista kuohuntaa. 1650-luvulla patriarkka
Nikon esitteli joukon liturgisia uudistuksia ja korjauksia jumalanpalvelusteksteihin, joita
kaikki eivät voineet hyväksyä. Kirkkotaiteessa olivat jo aikaisemmin alkaneet vaikuttaa
länsimaiset virtaukset; mm. oli alettu suosia moniäänistä ja sävellettyä kirkkomusiikkia
perinteisen yksiäänisen musiikin rinnalla. 

Kirkko jakaantui kahtia: ortodoksiseen valtionkirkkoon ja käytännössä lainsuojatto-
miin vanhauskoisiin, jotka muodostivat erilaisia lahkoja. Mutta näihin lahkoihin ei liitty-
nyt piispoja, joten vanhauskoiset eivät alkuaan voineet vihkiä omaa papistoa.

Vanhauskoiset tulivat kuulumaan kahteen pääryhmään – papillisiin ja papittomiin.
Käytettävissä olevien tietojen mukaan papilliset seuraavat tarkoin sitä jumalanpalvelus-
järjestystä, joka oli vahvistettu vuoden 1551 Stoglav-kirkolliskokouksessa. Papistoa pyrit-
tiin aluksi värväämään valtionkirkosta, mutta 1800-luvulla papilliset onnistuivat luomaan
oman kleeruksen. 

Papittomat puolestaan katsoivat, että kun ortodoksinen kirkko oli tullut paholaisen val-
taamaksi, sakramentit olivat ehtyneet. Niinpä jumalanpalvelusjärjestystä oli muokattava:
käytännössä jumalanpalvelukset pyrittiin toimittamaan kuten aikaisemmin, mutta ilman
papiston osia. Ainoaksi sakramentiksi jäi kaste, jonka perinteen mukaan myös maallikko
voi toimittaa (hätäkasteen muodossa).

Molemmat vanhauskoisten pääryhmät ovat säilyttäneet liturgisen perinteensä meidän
päiviimme saakka. Käytetty kirkkomusiikki on yksiäänistä, ja sitä lauletaan stolp-neu-
meista; papilliset käyttävät A-tyypin ja papittomat B-tyypin notaatiota. Musiikissa ajan
myötä mahdollisesti tapahtuneita muutoksia ei ole dokumentoitu, joten vanhauskoisten
jumalanpalvelusmusiikki saattaa edustaa sitä muotoa, joka oli ennen uudistuksia käytös-
sä koko Venäjän kirkossa. Tässä mielessä on mahdollista, että vanhauskoisten kirkkomu-
siikki on joiltakin osin lähempänä varhaista bysanttilaista kirkkomusiikkia kuin nykyisin
kreikkalaisella kielialueella käytetty.
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Valtionkirkon kirkkomusiikki

Nikonin reformoiman valtionkirkon musiikki uudistui. Vaikka znamennyj-sävelmistöä
käytettiin edelleen korjatuin tekstein, sen rinnalle tuli käyttöön uusia sävelmistöjä ja län-
simaiseen tyyliin sävellettyä kirkkomusiikkia, jotka olivat jo 1800-luvulla syrjäyttäneet
znamennyj-musiikin varsin tehokkaasti. Sekä uusia sävelmistöjä että znamennyj-musiik-
kia laulettiin yhä useammin moniäänisesti. 

Moniääninen esittäminen tuki stolp-neumikirjoituksen korvautumista länsimaisella
nuottikirjoituksella, ja neumikirjoituksen lukutaito käytännössä unohdettiin 1700-luvun
loppuun mennessä. Kirkon johto eli Pyhä Synodi ryhtyi painattamaan yksiäänisiä sävel-
mistöjä viivastokirjoituksella vuonna 1772.

”Kreikkalainen” sävelmistö

Eräs 1600-luvulla nikonilaiseen kirkkoon kotiutuneista sävelmistöistä kantaa nimitystä
kreikkalainen sävelmistö (gretsheskij rospev). Perimätiedon mukaan se on kulkeutunut
Moskovaan kreikkalaisten laulajien toimesta 1600-luvun puolivälissä venäläisten merkit-
tyä kuulonvaraisesti muistiin heidän laulamaansa kirkkomusiikkia. 

On selvittämättä, mikä on Venäjän kirkon kreikkalaisen sävelmistön yhteys bysantti-
laiseen kirkkomusiikkitraditioon. Joidenkin alustavien tarkastelujen mukaan tiettyjä yhte-
yksiä on osoitettavissa ainakin nykyiseen kreikkalaiseen kirkkomusiikkikäytäntöön.

Vanhauskoisten kirkkomusiikki

Vanhauskoisten kirkkomusiikista tarjottakoon näytteeksi Kristuksen syntymäjuhlan
ensimmäisen kanonin ensimmäinen irmossi, jonka olen transkriboinut vuonna 1913 jul-
kaistusta irmologionista. Notaatio edustaa A-tyyppiä.
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Kuvio 4. Joulukanonin ensimmäinen irmossi A-tyypin notaatiolla. (Suomenkielinen teksti
kuuluu nykyisen käännöksen mukaan: ”Kristus syntyy, kiittäkää! / Kristus taivahasta
vastaanottakaa! / Kristus maan päällä yletkää korkeuteen! / Veisatkoon Herralle koko maa, /
ja ihmiset riemuitkoon ylistäkööt Häntä, // sillä Hän on kunnioitettu.”)
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Kuvio 5. Sama irmossi transkriboituna viivastokirjoitukselle. (Kiitän Nikita Simmonsia
transkribointityön yhteydessä saamastani avusta.)
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BYSANTIN MERKKEJÄ NYKY-SUOMESSA





Bysantin merkkejä nyky-Suomessa

Teija Kauppinen

Yleisesti Bysantin taidekäsityksistä

Jarmo Hakkaraisen mukaan varhaiskristittyjen suhtautumisessa kuvalliseen ilmaisuun
heijastui selkeästi sekä stoalaisuuden vaikutus että Mooseksen lain jyrkkä suhtautuminen
kuvaan. He pitivät taidetta asiaankuulumattomana, eivätkä olleet siitä kovin kiinnostunei-
ta. Toisaalta taiteen harjoittamisen nihkeyteen vaikutti myös yhteisön köyhä ja vainottu
asema. Kokoontumispaikkojen koristelu olisi ollut liian huomiota herättävää.1

Ihmisen vietti kuvalliseen ilmaisuun on kuitenkin voimakas. Keino luvalliseen kuva-
taiteeseen löytyi symboleista, jotka olivat teologisesti sallittuja. Ne koettiin myös poliitti-
sesti turvallisiksi.2 Yleisimpiä käytettyjä symboleja olivat kyyhkynen (Kristuksen rauhan
symboli), kala ja paimen (Kristuksen symboleja) sekä riikinkukko (ylösnousemuksen
symboli).3 Konstantin Kavarnoksen mukaan ensimmäiset varhaiskristilliset kuvat on löy-
detty Rooman ja Aleksandrian katakombeista. Nämä Kristuksen elämän tapahtumista
kertovat kuvat ovat peräisin mahdollisesti 100-luvun alkupuolelta.4

Kristinusko saavutti uskonnonharjoittamisen vapauden 300-luvulla. Tämän uuden
mahdollisuuden myötä taide levisi ja monipuolistui. Maalatut ikonit olivat tulleet jäädäk-
seen. Kristuksen ja Jumalansynnyttäjän ikonien jäljennösten ohella maalattiin myös Raa-
matun eri tapahtumia.5

Konstantin Kavarnoksen mukaan bysanttilaisena tunnettu tyyli on peräisin 500-luvul-
ta. Sen muotoutumisessa näkyvät monenlaiset vaikutteet, tärkeimpinä helleeninen, itä-
mainen (lähinnä syyrialainen) ja kristillinen. Hellenismin ihanteellisuus, selkeys, hienos-

1. Hakkarainen 1986, 177.
2. Ibid.
3. Kavarnos 1987, 11.
4. Ibid.
5. Hakkarainen 1986, 178.
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tuneisuus ja sopusuhtaisuus saivat seurakseen syyrialaisen ekspressiivisyyden. Siinä hen-
kilöt, joiden silmät ja pää esitettiin suhteettoman suurina, kuvattiin suoraan edestä arvo-
perspektiivissä. Nämä ainekset kristinusko valoi yhteen Konstantinopolissa, Itä-Rooman
keisarikunnan pääkaupungissa. Sieltä tyyli levisi Vähään-Aasiaan, Balkanin niemimaalle
(nykyisten Kreikan, entisen Jugoslavian, Bulgarian ja Romanian alueelle), Italiaan, Venä-
jälle ja vieläkin etäisempiin kohteisiin. 1 

Kaikki kristityt eivät suhtautuneet kristillisen taiteen harjoittamiseen yhtä innostunees-
ti. Hakkarainen kertoo, että keisarikunnan itäosissa oli paljon kristittyjä, jotka kokivat
kristillisen esittävän taiteen epäjumalanpalveluksena.2 Tämä vastustus kärjistyi iko-
noklasmissa eli kuvainriistossa, joka sai alkunsa keisari Leo III:n (hallitsi 717–741) vuon-
na 726 antamasta ediktistä. Kristillisen ikonoklasmin taustalla vaikutti kuvakielteisyys,
joka oli levinnyt laajemminkin Lähi-idässä. Juutalaiset synagogat menettivät kuvansa
lähes samaan aikaan ja islaminkin piirissä oli kuviin alettu suhtautua hyvin kielteisesti.
Juuria ikonoklasmille onkin etsitty islamista, joka perinteisessä muodossaan on kuvakiel-
teinen. On huomattava, että kristillisen kirkon alueista suurinta osaa hallitsi 700-luvulla
islam. Kuitenkin epäselväksi jää, oliko kuvakielteisyys osa islamia jo ennen kristillisen
ikonoklasmin alkua vai ainakin osittain sen aiheuttamaa.3

Teoreettisen pohjansa kristillinen ikonoklasmi sai keisari Konstantinos V:n aikana,
vuonna 754. Tuolloin Hiereian ikonoklastinen synodi vetosi kuvakiellon puolesta muun
muassa Toisen Mooseksen kirjan kohtaan 20:4 (Älä tee itsellesi patsasta äläkä muuta-
kaan jumalankuvaa)4 sekä kristologiaan: ikoni voi johtaa uskovien ajatuksia harhaan,
koska se voi kuvata vain Kristuksen inhimillisen puolen, ei jumalallista.5

Kristillinen ikonoklasmi poltti ikoneita, raaputti pois tai valkaisi seinämaalauksia ja
mosaiikkeja, sulatti liturgiset lautaset metalliksi ja turmeli kuvitetut käsikirjoitukset.
Kaikkein pahinta tuhoaminen näyttää olleen Konstantinopolissa ja Vähässä-Aasiassa.
Näissä ikonoklasmin ”hermokeskuksissa” hallitus valvoi käskyjensä toteutusta tiukim-
min. Tuhotun taiteen tilalle sijoitettiin neutraaleja aiheita kuten kuvia puista ja erilaisista
eläimistä.6

Ikonoklasmi päättyi vuoteen 843, jolloin keisarinna Theodoran johdolla ”lopullisesti
ikonit pääsivät kunniaan”.7 Sen jälkeen alkoi kristillisen taiteen järjestelmällinen ja elin-
voimainen kehitys. 900-luvulla annettiin itäisessä kirkossa ohjeet kuvien järjestyksestä
kirkossa. Periaatteellisesti kuvaamisjärjestys pysyi samanlaisena Konstantinopolin kukis-
tumiseen (1453) asti ja on ollut voimassa, hieman muunneltuna, aikakaudesta toiseen,
aina nykypäiviin saakka.8 

Kirkon ikonostaasissa on usein kaksi kuvariviä. Määrä voi myös vaihdella: venäläisen
kirkon ikonostaasissa voi olla seitsemänkin riviä. Ikonostaasin alarivissä on suuria ikone-
ja ja ylärivissä pieniä. Kristuksen ikoni, joka ikonostaasista löytyy aina, on sijoitettu heti
kuninkaanovien eteläpuolelle (oikealle), ja Jumalansynnyttäjän samoin pakollinen ikoni
pohjoispuolelle (vasemmalle). Alemmasta kuvasarjasta löytyy aina myös sen pyhän/pyhi-

1. Kavarnos 1987, 12–13.
2. Hakkarainen 1986, 182.
3. Hämeen-Anttila, 2002, 7.
4. Raamattu. 2. Moos. 20: 4.
5. Hämeen-Anttila 2002. 7.
6. Hakkarainen 1986, 182.
7. Hämeen-Anttila 2002, 7.
8. Hakkarainen 1986, 188. Kavarnos 1987, 13.
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en ihmisten ryhmän/tapahtuman ikoni, jota kyseinen kirkko erityisesti kunnioittaa.1 Pie-
nissä ikoneissa kuvataan joko kahtatoista suurta juhlaa tai kahtatoista apostolia. Kirkon
seinämaalauksissa ja mosaiikeissa joillekin kuva-aiheille on varattu oma paikkansa. Esi-
merkiksi kirkon korkein osa, kupoli, on varattu Jumalalle ja sinne kuvataan Kristus Pan-
tokrator, kupolin kaulassa olevien ikkunoiden väliin profeetat ja neljään alla olevaan pen-
dentiiviin evankelistat. Apsiksen kunniasija on omistettu Jumalansynnyttäjälle sivuillaan
arkkienkelit Mikael ja Gabriel.2

Itä-Rooman keisarikunnassa käytettiin runsaasti mosaiikkeja 300-luvulta 1300-luvul-
le. Keisarikunnan köyhtymisen myötä käyttöön piti ottaa myös halvempia menetelmiä.
Otettiin käyttöön freskomaalaus.3 Ikoneja maalattiin myös puulevyille. Tämä tekniikka
palautuu kreikkalais-roomalaisen kauden egyptiläiseen hautamaalaukseen4.

Jarmo Hakkarainen huomauttaa, ettei bysanttilainen ikonografia ole pelkkää uskonnol-
lista taidetta lännen malliin, vaan se on olemukseltaan syvän teologista. Aiheet julistavat
kirkon teologiaa eivätkä vain kuvaa uskonnon historiaa.5 Bysanttilaisen ikonografian
toistuvat kuvatyypit, kuten Kristus Kaikkivaltias, Kristuksen syntymä, Kaikkipyhä Juma-
lanäiti ja Kristus-lapsi sekä Johannes Edelläkävijä ja Kastaja, ovat vuosisatoja kestäneen
kehityksen tulos. Uskonnollinen aihe ei kuitenkaan riitä tekemään maalauksesta ikonia ja
näin liturgiseen käyttöön kelvollista esinettä. Konstantin Kavarnoksen mukaan ”vasta sil-
loin kun kuvaustapa on hengellinen, ikoni on analoginen eli saattaa viitata aineen ulko-
puoliseen todellisuuteen ja kohottaa katsojan sellaisen ajattelun, tunteen ja tietoisuuden
tasolle, jota sana ’hengellinen’ ilmentää.”.6 Alkuperäinen ikonitaide on äärimmäisen har-
kittua, kirkasta, täsmällistä, yksinkertaista, objektiivista, yleistä, hengellistä ja ikoni
ilmentää hengellistä kauneutta, Kavarnos jatkaa.7

Akateeminen ikoni

Halki ajan bysanttilainen traditio säilytti olemassaolonsa, mutta sen rinnalle alkoi ilmaan-
tua uusia kuvaustapoja. Venäjällä ikoniteologisen tradition muuttuminen alkoi jo 1600-
luvulla ja 1700-luvulla Pietari Suuren ihannoima ”Ikkunat auki länteen” -reformi aiheutti
perinteisen ikonografian ratkaisevan heikkenemisen.8 

Kreikassa bysanttilainen tyyli oli käytössä 1800-luvun alkupuolelle asti, jonka jälkeen
myös sinne saapui länsimaisia virikkeitä niin paljon, että myös kreikkalaiset ikonimaalarit
katkaisivat oman perinteensä ja omaksuivat läntiset esikuvat ja tekniikat. Bysanttilaisen
maalauksen hengellisyys syrjäytyi naturalismin tieltä. Temperatekniikka vaihtui öljyvä-
reihin. Pyrittiin korjaamaan ja parantamaan bysanttilaisen kuvan maailmaan kuulumatto-
mia muotoja. Otettiin käyttöön perspektiivi ja maalattiin anatomisia yksityiskohtia ja fyy-
sistä kauneutta.9

1. Kavarnos 1987, 21.
2.  Hakkarainen 1986, 186–188. Kavarnos 1987, 22.
3.  Kavarnos 1987, 14.
4.  Kavarnos 1987, 16.
5.  Hakkarainen 1986, 188.
6.  Kavarnos 1987, 33–34.
7.  Kavarnos 1987, 37.
8.  Kavarnos 1987, 19.
9.  Kavarnos 1987, 19.
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Käsite akateeminen taide tarkoittaa eurooppalaisten taideakatemioiden yhteydessä
syntynyttä taidetta ja siitä johdettua normijärjestelmää, jonka ihanteet ja esikuvat ovat
klassisessa antiikissa ja renessanssissa. Kaikkein arvostetuimpana aiheena pidettiin aka-
teemista historiamaalausta, jossa kuvattiin kertovia aiheita; tapahtumia historiasta, antii-
kin mytologiaa tai kertomuksia Raamatusta.1

Heikki Hanka kertoo, että nämä vaikutteet saapuivat Venäjälle 1600-luvulla grafiikan-
lehdillä ja kirjojen kuvituksissa esiintyvien uskonnollisten painokuvien muodossa. Mate-
riaalista ei ollut puutetta, sillä roomalaiskatolinen kirkko käytti taidetta hyväkseen vas-
tauskonpuhdistuksessa. Kun samaan kehitykseen liittyy myös 1700-luvun Pietari Suuren
yleinen innostus lännestä, jätti akateeminen historiamaalaus jälkensä venäläiseen ikoni-
maalaukseen. Sillä haluttiin korvata alkeelliseksi ja sopimattomaksi koettu bysanttilais-
venäläinen perinne. Ikoneihin käytettiin renessanssin perspektiivikäsitystä sekä luonnon-
mukaista kuvaustapaa. Tätä tarkoittaen ikonitaiteen historiaan ilmestyy käsite akateemi-
nen ikoni, jolle rinnakkaisia ilmauksia ovat esimerkiksi länsimainen, pietarilaistyylinen,
italialaisvaikutteinen tai rappiokauden ikoni.2 Vanhauskoisten, ankaraa muotokieltä nou-
dattavien ikonien rinnalla alkaa esiintyä niin barokkia ja uusklassismia kuin Rafaelin ja
saksalaisten natsareenien jäljittelyä sekä venäläistä ”fotorealismia” ja jugendia.3. Heikki
Hangan mukaan 1800-luvun alkupuolelle ajoittuvan romantiikan aikana Venäjän taide-
akatemiaa hallitsi perinteinen, akateeminen klassismi, jonka rinnalla esiintyi myös realis-
tisia pyrkimyksiä4. Yleisesti käytettiin Rooman, Pariisin, Firenzen ja Dresdenin suosikki-
maalauksia jäljitteleviä ikoneita5.

Hiljalleen 1800-luvulla alkoi kuitenkin viritä kiinnostus myös perinteiseen bysantti-
lais-venäläiseen ikonimaalaustraditioon.6 Se oli säilyttänyt asemansa periferiassa. Varsin-
kaan vallankumouksen jälkeen venäläiset eivät enää kokeneet tarvitsevansa akateemi-
seen taiteeseen perustuvia uskonnollisia kuvia. Vallankumouksen jälkeisten poliittisten
propagandajulisteiden malleina alettiinkin käyttää perinteisiä, bysanttilaistyylisiä kuva-
kompositioita. Akateeminen traditio taas löysi tiensä sosialistisen realismin kuva-aihei-
siin.7

Kari Kotkavaaran mukaan kattavaa yleiskuvaa 1800- ja 1900-luvun ikonituotannosta
Venäjällä on edelleen vaikeaa luoda. Kun ikkuna kerran oli avattu Eurooppaan, maahan
kulkeutui monenlaisia tyylejä ja uudenlaiset taidelaitokset sekä estetiikka muotoutuivat.
Nämä kaikki ainekset kumuloituivat ja sekoittuivat juuri ikoneissa monella merkillisellä
tavalla.8

1. Hanka 2001, 118.
2. Hanka 2001, 118.
3. Kotkavaara 2000, 61.
4. Hanka 2001, 120.
5. Kotkavaara 2000, 66.
6. Hanka 2001, 123.
7. Hanka 2001, 124.
8. Kotkavaara, 2000, 62.
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Akateeminen ikoni Suomessa

Heikki Hanka kertoo artikkelissaan, että Suomessa ortodoksisuus on, maamme itäisimpiä
osia huomioimatta, peräisin autonomian ajalta. Näin pohja Suomen ortodoksiselle ikoni-
maalausperinteelle löytyy 1800-luvun Venäjältä: ikonit hankittiin joko Pietarista tai Vala-
mosta, jossa noudatettiin venäläistä akateemista ikonimaalausperinnettä. Hangan mukaan
akateemisen taiteen ihanteet ovat kuitenkin toteutuneet maamme ortodoksisten kirkkojen
ikoneissa ja ikonostaaseissa vaihtelevasti.1 Hän huomauttaa myös, että 1800-luvun osalta
luterilaisessa ja ortodoksisessa kirkkotaiteessa ei ole oleellisia eroja. Niin tyyli ja tekni-
nen toteutustapa kuin Raamatun tapahtumiin perustuvien kuvaesitysten ikonografia ovat
yhdenmukaisia.2

Leonardo da Vincin vuosina 1495–98 Milanon Santa Maria delle Grazien kirkkoon
tekemä Pyhä ehtoollinen on yksi itäisen kirkon käyttämistä mallikuvista. Tähän alkuku-
vaan on esitetty hetki, jolloin Jeesus paljastaa, että yksi opetuslapsista on hänet kavalta-
va. Järkyttyneet opetuslapset yrittävät ymmärtää, kuka hänet pettäisi ja kyselevät: ”Her-
ra, en kai se ole minä?”3. Surun ja ihmetyksen ilmeet näkyvät heidän kasvoiltaan, kun he
pienissä ryhmissä kääntyvät Herraansa kohti kyselemään.4 Esimerkiksi Turun5 ja Vala-
mon kirkkojen ikonostaaseista löytyy Leonardoon palautuva Pyhä ehtoollinen.

Oulun ortodoksisen kirkon entisessä ikonostaasissa oli ylärivillä Jumalansynnyttäjän
Neitseen Marian temppeliinkäynti -ikoni. Siinä on kuvattuna, kuinka Joakim ja Anna vie-
vät tyttärensä Jerusalemin temppeliin, jossa hänet vastaanottaa ylipappi Sakarias. Neitsyt
Marian sallittiin mennä kaikkeinpyhimpään, jonne ylipappikin sai mennä vain kerran
vuodessa. Juutalaisessa perinteessä paikka kuului lakikäärölle.6 Tässä ikonissa on paljon
samaa kuin venetsialaisen 1500-luvun renessanssitaiteilijan Tiziano Vecellion suuressa
Presentazione di Maria al tempio (http://web.tiscali.it/wwwart/accademia/dipinti/analisi/
23_1.htm )–maalauksessa, joka on esillä Venetsian Akatemian Galleriassa.7 Niin ikonis-
sa kuin Tizianon maalauksessakin keskeiselle sijalle on esitetty temppelin portaita nouse-
va nuori neitsyt Maria, joka on sädekehän ympäröimä. Ylimmällä portaalla häntä ovat
vastassa temppelin papit. Varsinkin ensimmäinen pappi, ylipappi Sakarias, on kuvattu
hyvin samannäköiseksi Venetsian maalauksessa ja Oulun ikonissa.

Muutaman kirkon historiasta

Oma esimerkkinsä itäisten ja läntisten vaikutteiden yhdistymisestä ovat Helsingin Pyhän
Kolminaisuuden kirkko ja Turun Pyhän Aleksandran kirkko. Niiden hyvinkin hillitty, län-
simainen ulkokuori kätkee sisälleen ortodoksisen kirkon.

1. Hanka 2001, 119.
2. Hanka 2001, 117.
3. Raamattu 1992, Matteus 26: 20–25. Markus 14: 17–21. Luukas 22: 21–23. Johannes 13: 18–30.
4. Honour & Fleming 1992, 414–415.
5. Hanka 2001, 121.
6. Arkkimandriitta Arseni 1999, 128.
7. Nepi Scirè 1998, 244–245.

http://web.tiscali.it/wwwart/accademia/dipinti/analisi/23_1.htm
http://web.tiscali.it/wwwart/accademia/dipinti/analisi/23_1.htm
http://web.tiscali.it/wwwart/accademia/dipinti/analisi/23_1.htm
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Autonomian aikana Suomeen saapui venäläinen sotaväki sekä kauppiaita ja virkamie-
hiä, jotka tarvitsivat venäläisen kirkon. Vuonna 1824 pyhä synodi hyväksyi keisarin vah-
vistuksella Carl Ludvig Engelin kirkkosuunnitelman. Helsinkiläiseen pieneen puistoon
alettiin rakentaa länsitornillista yksilaivaista pitkäkirkkoa, joka arkkitehtuuriltaan edustaa
hillittyä pietarilaista empireä ortodoksiseen perinteeseen sopeutettuna. Ikonostaasin iko-
neineen kirkkoon lahjoittivat Nikolai ja Paul Sinebrychoff.1 Ikonostaasi valmistui vuosi-
na 1843–44. Useilla maalauksilla on akateemiset esikuvat:2 Pari vuosikymmentä myö-
hemmin venäläiset kauppiaat kustansivat kirkon ikonien päälle hopeiset3 barokkiriisat4.
Niiden alle ikonit kätkeytyvät vielä nykyäänkin. Pyhälle kolminaisuudelle kirkko vihit-
tiin vuonna 1827.5

Engelin työtä on myös Turun Pyhän Aleksandran kirkko, joka valmistui vuonna 1846,
vaikka suunnitelmat oli tehty jo vuonna 1838. Kirkon ikonostaasiin maalasi suomalainen
lakimies Bernt Abraham Godenhjelm (1799–1881) seitsemäntoista ikonia.6

Mosaiikkiperinteestä

Mosaiikki on kiven, lasin tai keramiikan palasista seinään tai lattiaan koottu kuva tai geo-
metrinen ornamenttikuvio, joka voi olla värillinen tai mustavalkoinen. Mosaiikkiteknii-
kalla voidaan koristella myös pilareita, alttareita, saarnatuoleja ym.7 

Ensimmäiset merkittävät kirkkokoristukset olivat mosaiikkeja. Mosaiikkitaiteen perin-
ne lainautui kristityille Kreikasta ja Roomasta, joissa sitä oli käytetty lähinnä lattiakive-
yksiin. Kirkoissa mosaiikein koristettiin myös kirkkojen seiniä, holveja, apsiksia sekä
kupoleja. Niihin kuvattiin pyhiä ihmisiä ja tapahtumia. Itä-Rooman keisarikunnassa
mosaiikkeja käytettiin paljon 300-luvulta 1300-luvulle. 1400-luvulta käyttöön tuli myös
freskomaalaus. Se on halvempi koristelunmuoto, johon köyhtyneellä keisarikunnalla oli
varaa.8 Menetelmät eivät kuitenkaan olleet toisiaan poissulkevia. Niitä nähdään kirkoissa
rinnan. Joka tapauksessa mosaiikkeja pidetään korkeampiarvoisina.9

Mosaiikkiperinne Suomessa

Mosaiikkiperinne ei ole painunut aivan unholaan tämänkään päivän Suomessa. Ensim-
mäinen esimerkki on Valamon Luostarista. Siellä Valamon Kristuksen kirkastumisen pää-
kirkon, joka on vihitty käyttöön 6.6.1977, ulkoseinässä on mosaiikki-ikoni, jonka on teh-
nyt venäläissyntyinen taiteilija Juri Mitrosin Helsingistä. Mosaiikkiin on kuvattu pyhittä-
jäisät Sergei ja Herman Valamolainen.10

1. Jääskinen 1990. 55.
2. Hanka 2001, 121.
3. Jääskinen 1990, 55.
4. Kotkavaara 2000, 59.
5. Jääskinen 1990, 55.
6. Jääskinen 1990, 56.
7. Taiteen Pikkujättiläinen 1995, hakusana: mosaiikki.
8. Kavarnos 1987, 13–14.
9. Kavarnos 1987, 15.
10. Arkkimandriitta Sergei. Sähköposti 11.11.02
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Ateneumin taidemuseon kahvilassa on tänäkin päivänä nähtävissä kopio Keisarinna
Teodoraa ja hänen seuruettaan esittävästä mosaiikista (2,71 x 4,13 m). Alkuperäinen
mosaiikki on tehty San Vitalen kirkkoon Ravennaan, Italiaan. Helsingissä oleva kopio
ostettiin Ateneumiin vuonna 1954 Taidehallissa pidetystä mosaiikkinäyttelystä.1

Ravennan mosaiikki ajoitetaan noin kuudennen vuosisadan puoliväliin. Siihen on
kuvattu keisarinna Teodora, joka on pukeutunut purppuraviittaan ja koristautunut jaloki-
vin sekä helmin. Hän on matkalla palatsinsa valtaistuinsalista kultaisen kalkin uhraami-
seen. Keisarinna edellä kulkee pari seuralaista. Heistä toinen työntää kädellään syrjään
oven edessä olevan verhon. Se on ryhmälle ensimmäinen merkki oikealle päin suuntautu-
vaan hitaaseen liikkeeseen. Keisarinna Teodoran perässä seuraa seitsemän naista, joista
ensimmäisen uskotaan olevan Belisaruksen vaimo Antonina ja toisen hänen tyttärensä
Johanna.2

Keisarinna Teodoraa ja hänen seuruettaan esittävässä mosaiikissa on kultatausta. Sitä
vasten hovinaisten värikkäät puvut, joissa kaikissa on pieniä eroavaisuuksia toisistaan,
erottuvat selvästi. Seurueen yläpuolella kaartuu värikäs verho. Mosaiikissa on käytetty
lukuisia eri värisävyjä. Ravenna - mosaiikkeja mosaiker -näyttelyesitteen kirjoittaja on
kiinnittänyt huomiota keisarinnan viitan alaliepeen kultakirjailuun, joka kuvaa kolmen
kuninkaan kumarrusta. On osoitettu selvä yhteenkuuluvuus heidän ja majesteetillisen hal-
litsijattaren uhritoimituksen välillä.3

Kaikki mosaiikin henkilöt on esitetty suoraan edestäpäin. Pukujen alla olevat vartalot
eivät erotu ollenkaan. Näyttelyesitteen kirjoittajan mukaan mosaiikin naishahmot ovat
volyymia vailla ja tulevat lopulta melkein abstraktisiksi kuviksi.4

Paluu juurille 

Ikonitaiteen piirissä on viime aikoina kiinnostuttu vanhasta, bysanttilaisesta maalauspe-
rinteestä.5 Heikki Hanka huomauttaa artikkelissaan, että uudempien ikonien juuret ovat
vanhemmassa bysanttilais-venäläisessä traditiossa. Ne eivät enää käytä akateemisen iko-
nimaalauksen keinoja.6 Kari Kotkavaara käyttää niistä nimitystä moderni, ”uusortodoksi-
nen” ikoni.7

Oulun ortodoksiseen kirkkoon rakennetaan parhaillaan uutta ikonostaasia paikallisin
voimin. Ikonostaasin uusissa ikoneissa on nähtävissä paluu juurille, sillä ikonit maala-
taan perinteisen bysanttilaisen ikoninmaalaustradition mukaan.

1. Lindström, Aune 1963: Ateneumin taidemuseo 1863–1963 s.135 Helsinki.
2. Ravenna – mosaiikkeja mosaiker 1953
3. Ravenna – mosaiikkeja mosaiker 1953.
4. Ibid.
5. Kavarnos 1987, 19.
6. Hanka 2001, 117.
7. Kotkavaara 2000, 61.
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Anastasis

Yksi konkreettinen esimerkki paluusta juurille on Petros Sasakin Kuopion ortodoksisen
seurakuntakeskuksen saliin maalaama Anastasis-seinämaalaus, jolla on esikuvansa Kons-
tantinopolissa Khroran kirkkoon 1300-luvun alussa maalatussa freskossa. Tässä kuvassa
Kristus laskeutuu tuonelaan hakemaan sieltä Aatamia ja Eevaa. Kuvassa Kristus on
kuvattu keskelle, ympärillään taivaallinen mandorla, oikealla kädellään hän on tarttunut
Aatamin ja vasemmalla Eevan käteen. Seinämaalaukseen on kuvattu myös muita pyhiä
ihmisiä.

Anastasis – kuva-aihe palautuu Apokryfisiin evankeliumeihin lähinnä Nikodemuksen
evankeliumiin. Se löytyy evankeliumin toisesta osasta: Kristuksen laskeutuminen tuone-
laan VIII: ”(Kun Tuonela puhui Saatanalle näin), kunnian Kuningas ojensi oikean käten-
sä ja tarttui esi-isä Aadamiin ja nosti hänet ylös. Sitten hän kääntyi muitten puoleen ja
sanoi: ”Tulkaa kanssani kaikki, te jotka kuolitte sen puun kautta, johon tämä koski. Sitten
Hän vei kaikki ulos ja esi-isä Aadam, joka oli täynnä hyvää mieltä, sanoi: ”Herra, minä
kiitän suuruuttasi, kun nostit minut alimmasta tuonelasta.” Niin kaikki profeetat ja pyhät
sanoivat: ”Me kiitämme Sinua, Kristus, maailman vapahtaja, että nostit elämämme ylös
turmeluksesta.”1

Ks. Kuvaliite. Kuva 9.
Ks. Kuvaliite. Kuva 10.

Pantokrator

Toinen esimerkki juurille palaavasta perinteestä on niin kutsuttu Kristus Pantokrator
kuva-aihe, jolla on juurensa 500-luvun alkupuolella. Tämän ikonityypin alkukuvana pide-
tään Siinain Pyhän Katariinan luostarissa ollutta Pantokrator-ikonia, joka samalla lienee
vanhin olemassa oleva ikoni. Kristus Pantokratorin ikoni on valmistettu enkaustiikkatek-
niikalla, ja sitä pidetään hienoimpana Kristus Kaikkivaltias -tyypin ikoneista. Hahmo on
ylevä, ja yliluonnollisen tiivis katse yhdessä kasvonpiirteissä yhdistyvän jumalallisen ja
inhimillisen luonnon kanssa ilmaisevat Kristuksen kahta puolta: Jumalaa ja ihmistä
(Jumalihmistä – Theanthroposta). Ikoni liittyy kuvaustavaltaan pitkään hellenistiseen
kuolleiden pyhitettyjen henkilöiden kuvien sarjaan.2 

Hyvin usein Pantokrator-aihe, jossa Kristus kuvataan ’kaikkivaltiaana’, on kuvattu
kirkon kupoliin.3 Tämä Kristus Pantokratorin hahmo on Konstantin Kavarnoksen mukaan
kirkon ikoneista kookkain ja vaikuttavin. Näin se hallitsee koko kirkkorakennusta. Kris-
tus on esitetty puolivartalokuvana. Häntä ympäröi monivärinen kehä. Samoin hänen pää-
tään kehystää sädekehä, jossa on sisällä risti. Oikealla kädellään Kristus siunaa ja vasem-
massa kädessään hänellä on evankeliumikirja. Kristus Pantokrator ilmaisee suurta voi-
maa ja ylevyyttä. Kaikkivaltiaalla on kaikkinäkevän ja ankaran, mutta silti armeliaan tuo-
marin ja lainsäätäjän ilme.4

1. Apokryfiset evankeliumit 1979, 82.
2. Weitzmann 1978, 40-41. Zias – Ioannou – Koliou 2001, 10.
3. Kavarnos 1987, 22.
4. Kavarnos 1987, 23.
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Syitä ja perusteluja Pantokrator-aiheen kuvaustraditioon voi löytää muun muassa Raa-
matusta. Apostoli Paavali muistuttaa kirjeessään efesolaisille Jumalan voimasta, jota hän
osoittaa ”…herättäessään Kristuksen kuolleista ja asettaessaan hänet istumaan oikealle
puolelleen taivaassa, ylemmäksi kaikkia valtoja, voimia ja mahteja, ylemmäksi kaikkia
herruuksia, jotka mainitaan tässä ja tulevassakin maailmassa. Jumala on alistanut kaiken
hänen valtaansa ja asettanut hänet kaiken yläpuolelle seurakuntansa pääksi.”1 Kaikkival-
tiaan nimitys palautuu Ilmestyskirjaan, jossa sanotaan: ” ’Minä olen A ja O’, sanoo Herra
Jumala, joka on ja joka oli ja joka tuleva on, Kaikkivaltias”2. Ilmestyskirjan 4. luvussa
jakeessa 3 kerrotaan, että Jumalan ”valtaistuinta ympäröi sateenkaaren kaltainen smarag-
dinvärinen hohde”3. Konstantin Kavarnos esittelee myös hymnin, jossa lauletaan: ”Tiedä
ja näe, että minä olen Jumala, joka tutkii sydämet ja rankaisee ajatukset, punnitsee teot ja
sytyttää synnit ilmituleen”4. 

Siinain Pantokratorin lisäksi kuuluisa Kristus Kaikkivaltias löytyy muun muassa Krei-
kasta Dafnin luostarikirkon kupolista. Tämä ikoni on saanut lisänimen Tulinen Katse.
Myös Konstantinopolista löytyy esimerkkejä Pantokratoreista. Tässä esimerkki Khoran
kirkon kupolista. Kaikkivaltias-ikoneita löytyy myös Suomesta, esimerkiksi Joensuun
Seminaarikirkon Kristus Pantokrator.

Oma lisänsä Suomen Pantokrator–perinteeseen on niin kutsuttu Evakko-Kristus -iko-
ni, jossa on myös kuvattuna Kristus Kaikkivaltias. Evakkoikoni oli painokuvaikoni, jon-
ka kirkko antoi jokaiselle Karjalasta lähteneelle, kaikkensa menettäneelle evakkoperheel-
le. Nykyään painokuvaperinnettä jatketaan esimerkiksi Oulun ortodoksisessa seurakun-
nassa niin, että jokainen vihkipari saa seurakunnalta lahjaksi Petros Sasakin vuonna 1996
tehdystä Kristus Vapahtaja Evakko-Kristus –ikonista painokuvaversion.

Ks. Kuvaliite. Kuva 4.

Maallinen Bysantti – kotkasymboliikasta

Kaksipäisen kotkan alkuperä on mesopotamialaisessa tarustossa, jossa se tunnettiin
jumalkuninkaan suojelijana ja elämän vartijana. Rooman keisari valitsi omaksi tun-
nuseläimekseen yksipäisen kotkan.5 Kotka on siis taivaallisen ja maallisen hallitsijan
symboli. Bysantti yhdisti nämä puolet kaksipäisen kotkan hahmossa. Varsinaiseksi hallit-
sijasuvun monogrammiksi se ilmestyi Paleologos-suvun kaudella 1200-luvulla. Konstan-
tinopolin luhistumisen myötä hahmon käyttö levisi muuallekin, muun muassa Venäjälle:
Iivana III meni naimisiin vuonna 1472 viimeisen Bysantin keisarin veljentyttären Sofian
kanssa.6 Venäjällä kaksipäisestä kotkasta tuli keisarin symboli ja sitä kautta Venäjän sym-
boli.

1. Raamattu. Paavalin kirje Efesolaisille 1: 20–23.
2. Raamattu. Ilmestyskirja 1:8.
3. Raamattu. Ilmestyskirja 4:3.
4. Kavarnos 1987, 23. Ks. myös Triodion. Venetsia 1876, 261.
5. Sasaki Petros ja Marja 1997, 24–25.
6. Sasaki Petros ja Marja 1997, 52.
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Kotkasymboliikkaa voi nähdä esimerkiksi ortodoksisen kirkon piispanmatossa eli niin
kutsutussa kotkamatossa. Sitä alettiin käyttää Bysantissa jumalanpalveluksissa 1200-
luvulla. Silloin keisari myönsi Konstantinopolin patriarkalle oikeuden käyttää mattoa,
jossa oli keisarillisen vallan tunnukset. Kotka oli siis kaksipäinen. Joissakin vanhoissa
kirkoissa on myös lattiamosaiikkeja, joihin kaksipäinen kotka on kuvattu.1

Venäjällä kotka kuvattiin piispanmattoon vain yksipäisenä.2 Näin yksipäisen kotkan
traditio levisi myös Suomen ortodoksiseen kirkkoon. Piispanmattoon on kuvattu lentävä,
yksipäinen kotka ja sen alapuolelle kaupunki. Kotka on piispan ikoni. Se kuvaa seurakun-
taansa valvovaa ja kaitsevaa piispaa.

Venäjällä kaksipäinen kotka oli siis maallisen vallan symboli. Venäjän vallan alaisuus
ja sortotoimet aiheuttivat sen, että kaksipäisen kotkan hahmo nähtiin Suomessa pitkään
kaiken pahan symbolina. Tämä ajattelu on jättänyt jälkensä myös suomalaiseen taitee-
seen. Esimerkkinä on Iston työ, Hyökkäys (http://www.helsinginsanomat.fi/uutisarkisto/
19991019/kuva/991019ku30i.html) vuodelta 1899. Siihen on kuvattu Suomi-neito, joka
yrittää pelastaa lakikirjaa kaksipäisen kotkan hyökkäyksiltä.

Kotkaesimerkki löytyy myös Helsingin kauppatorilta. Siellä Keisarinnan kiven päässä
istuu kaksipäinen kotka.

Kivessä on tekstit:

IMPERATRICI
ALEXANDRIAE
METROPOLIN FINLANDIAE
primum adventati
DIE XXIX MAJI X MDCCCXXXIII
KEISARINNA
ALEKSANDRALLE
SUOMEN PÄÄKAUPUNGISSA ensikerran käyneelle
29.toukokuuta – 10. kesäkuuta 1833

Keisarinnan kivi paljastettiin vuonna 1835. Se oli Helsingin ensimmäinen julkinen monu-
mentti. Syy kiven rakentamiseen oli Venäjän keisari Nikolai I:n ja hänen puolisonsa kei-
sarinna Aleksandra Fjodorovnan vierailu Helsingissä vuonna 1833. Vierailun yhteydessä
keisarinna lahjoitti rahasumman kaupungin köyhille. Tämän tapahtuman muistolle kau-
punki päätti pystyttää muistomerkin, joka maksoi enemmän kuin keisarinna köyhäinavus-
tus oli ollut.3 

Bysantin ja taidehistorian näkökulmasta kiinnostavaa on kiven päällä lekutteleva kak-
sipäinen kotka. Taas kerran tuo Bysanttiin periytyvä Venäjän vallan tunnus löytyy suoma-
laisesta kaupunkimaisemasta. Kuinka moni siihen kiinnittää mitään huomiota? 

Ks. Kuvaliite. Kuva 8.

1. Arkkimandriitta Arseni 1999, 161–162.
2. Arkkimandriitta Arseni 1999, 161–162.
3. Internet: http://www.helsinki.fi/hum/thanke/digiv/digiv2/latina/keisarinankivi.html.

http://www.helsinginsanomat.fi/uutisarkisto/19991019/kuva/991019ku30i.html
http://www.helsinginsanomat.fi/uutisarkisto/19991019/kuva/991019ku30i.html
http://www.helsinki.fi/hum/thanke/digiv/digiv2/latina/keisarinankivi.html
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Olavinlinna

Anni-Helena Pelkonen

Savoon ryhdyttiin 1470-luvulla rakentamaan Eerik Akselinpoika Tottin toimesta uutta
linnaa, joka omistettiin Pyhälle Olaville.1 Rakentamisen taustalla oli kasvanut sodan
uhka, sillä idässä Moskova laajeni nopeasti. Ruotsin valtakunnan itärajan puolustus piti
siis kohottaa ajanmukaiselle tasolle. Jo Olavinlinnan rakennuspaikkaa valitessa otettiin
puolustukselliset seikat huomioon. Linna rakennettiin pienelle kalliosaarelle, joka sijaitsi
Haapaveden ja Pihlajaveden välisessä, voimakkaasti virtaavassa Kyrönsalmessa.2 Linnan
muurarimestareina toimi kuusitoista ulkomaalaista, jotka luultavasti tulivat Tallinnasta.3 

Kalliosaaren länsipäähän maaston korkeimmalle kohdalle rakennettiin kolmitorninen
päälinna, jonka pohjakaava oli kolmikulmainen. Tornit sijaitsivat kussakin kulmassa. Pää-
linnan torneista tehtiin yli kaksikymmentä metriä korkeat. Ne oli keskiaikaiseen tapaan
suunniteltu paitsi puolustusta myös asumista varten. Torneja yhdistävät kehämuurit oli-
vat korkeudeltaan 10–15 metriä. Luoteis- ja etelätornien välinen muuri oli puolustukselli-
sista syistä taivutettu keskeltä loivasti. Suorakaiteen muotoinen esilinna sijaitsi saaren itä-
osassa. Sen itäisissä ulkonurkissa oli hoikat, pyöreät tornit, joita kuitenkin muutettiin
myöhemmin. Esilinnan kehämuurien korkeus vaihteli kahdeksasta kymmeneen metriin
maastosta riippuen.4 Olavinlinnaan on myöhempinä aikoina tehty runsaasti erilaisia lisä-
yksiä ja muutoksia. Linnan torneja on muutettu, muureja lujitettu ja linnan eteläsivulle
rakennettu bastionit. Linnan nykyinen ulkoasu on peräisin 1700-luvun lopulta, jolloin se
oli venäläisten hallussa.5

Olavinlinna oli ensimmäinen suomalainen linna, jota rakennettaessa otettiin alusta
alkaen huomioon puolustautuminen tuliasein tehtävää hyökkäystä vastaan.6 Tämä merkit-
si käytännössä sitä, että linna sai Suomen keskiaikaisista linnoista poiketen pyöreät tor-
nit. Jotta tykinkuulan koko voima kohdistuisi torniin, sen on tornin pyöreydestä johtuen

1. Sinisalo 1987, 106.
2. Gardberg – Welin 1994, 109-110; Sinisalo 1987, 106.
3. Gardberg – Welin 1994, 109. 
4. Sinisalo 1987, 106-107; Gardberg – Welin 1994, 110–111.
5. Gardberg – Welin 1994, 111-120.
6. Gardberg – Welin 1994, 109.
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osuttava keskelle tornia. Mitä enemmän tykinkuula osuu sivuun, sitä suurempi osa sen
voimasta jatkaa sivuun kimmahtavan kuulan mukana matkaansa. Tuliaseet piiritysaseina
löivät itsensä läpi Euroopassa 1400-luvulla. Ensimmäistä kertaa tuliaseilla ja erityisesti
tykeillä oli ratkaiseva merkitys Konstantinopolin valloituksessa vuonna 1453,1 kun kau-
punki joutui antautumaan turkkilaisille sotajoukoille piirityksen jälkeen. Konstantinopo-
lin vanhat muurit eivät kestäneet turkkilaisten tykkien tulivoimaa. Lisäksi turkkilaisten
tykkien kantomatka oli niin pitkä, että se mahdollisti hyökkäämisen etäältä, ilman että
hyökkääjät itse joutuivat vaaraan.2

Mika Waltari kuvaa vaikuttavasti, vaikkakin fiktiivisesti, Konstantinopolin kukistu-
mista romaanissaan ”Johannes Angelos” (1952):

Katsoin Konstantinopolin muureja ja torneja edessäni. Koetin nähdä ne
turkkilaisten silmin enkä ihmetellyt enää, miksi marssivien askelten tahti pakosta
hidastui joukkojen lähestyessä kaupunkia. Silmänkantamattomiin ne ulottuivat,
nuo keltaiset ja ruskeat muurit sakaroineen. Ensin vallihauta ja sitä reunustava
muuri. Vallihaudan takana ensimmäinen matala suojavarustus. Sen takaa kohosi
ulkomuuri torneineen, aseineen, miehineen, jo sinänsä mahtavampana kuin
minkään Euroopan maissa näkemäni kaupungin muuri.  Sen harjalle,
muurinsakarain ja tornien suojaan, ryhmittyivät puolustajat. Mutta vasta
ulkomuurin takaa kohosi korkeinta kivitaloa korkeampana Konstantinopolin suuri
muuri jyhkeine torneineen. Kolmena jättiläis-portaana kohosivat etuvarustus,
ulkomuuri ja suuri muuri Konstantinopolin turvana. 

--- Helvetillinen päivä. Yön aikana turkkilaiset toivat uusia tykkejä asemiin ja
vahvistivat pattereitaan. Uusi ampumatapa on jo osoittanut etunsa. Iltapäivällä
romahti Pyhän Romanoksen portin kohdalla ison muurin torni ja kaistale muuria
sen mukana. Aukko on suuri. Jos turkkilaisilla olisi ollut riittävä hyökkäysjoukko
valmiina, he olisivat ehkä voineet tunkeutua kaupunkiin. Ulkomuurista ei sillä
kohtaa ole jäljellä enää muuta kuin yö yöltä yhä uudelleen korjattu tilapäinen
paalutus. --- Tykkien kuolemanrummutus on taukoamaton. Taivas ja maa
vavahtelevat. Joka toinen tunti jyrähtää suuri tykki haudaten jylähdykseensä kaikki
muut äänet.  On kuin muuri  s i l loin vavahtaisi  pi tkin koko pi tuuttaan
Marmaranmerestä satamalahden rantaan asti. --- 3

Tieto idän suuren kaupungin Konstantinopolin kukistumisesta kiiri ennen pitkää myös
Pohjolan perille Suomeen saakka. Samaan aikaan liikkui huhuja Moskovan suuriruhti-
naan vaarallisesta piiritystykistöstä.4 Niinpä onkin luonnollista, että esimerkiksi Olavin-
linnan rakentamisessa otettiin huomioon tuliasein tehtävän hyökkäyksen mahdollisuus. 

1. Sinisalo 1987, 102.
2. Ks. esimerkiksi Vasiliev 1964, 645-656.
3. Waltari 1980, 162; 206; 229.
4. Sinisalo 1987, 102.
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Valamon ja Lintulan luostarit

Anni-Helena Pelkonen

Luostarilaitoksen synty ja luostarilaitos Suomessa

Luostarit ja luostarilaitos saivat alkunsa 300-luvulla, kun kristillistä asketismia harjoitta-
vat erakot hylkäsivät maailman, vetäytyivät autiomaahan ja kokosivat oppilaita ympäril-
leen. Egyptiä on ollut tapana pitää luostarielämän synnyinseutuna: ilmeisesti se kuitenkin
sai alkunsa monilla eri seuduilla. Athanasioksen kirjoittama Pyhän Antoniuksen elämästä
kertova teos levitti luostareiden maineen kaikkialle kristilliseen maailmaan. Luostareista
tuli tärkeä osa sekä idän että lännen kirkkoja.1

Suomeen kristinusko, ja sitä kautta myös luostarilaitos, levisi sekä idästä että lännestä
käsin.2 Katolisella kirkolla oli Suomessa keskiajalla useita luostareita mm. Turussa, Vii-
purissa, Raumalla, Ahvenanmaalla sekä Naantalissa. Uskonpuhdistus 1500-luvulla kui-
tenkin lopetti katolisten luostareiden toiminnan. Bysanttilaista perinnettä edustava idän
ortodoksinen kirkko perusti Karjalaan 1500-lukuun mennessä yhteensä neljä luostaria:
Valamon, Konevitsan ja Petsamon luostarit sekä yhden nunnaluostarin.3 

Valamon luostarin historia

Varhaisimpia pysyviä asukkaita Valamon saarella olivat ortodoksiset munkit ja vanhin
asutuskeskus Valamon luostari. Luostarin syntyaika on epävarma, mutta todennäköisesti
se sai alkunsa 1100-luvulla. Ensimmäisenä Valamon saarelle asettui kreikkalainen munk-
ki Sergei: tästä kertoo myös perimätieto. Hän toi luostariin mukanaan aidon bysanttilaisen

1. Orlandis 1999, 52-54.
2. Kirkinen 1977, 9-10. 
3. Pirinen 1991, 387; 184-193; 284; 388.
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perinteen. Valamosta tuli Laatokan Karjalan kristillisen lähetystyön ja kulttuurin keskus.
Aluksi jumalanpalvelukset toimitettiin kreikaksi ja myös evankeliumia luettiin kreikaksi.
Venäjän kirkollinen perinne kuitenkin kansallistui vähitellen ja samalla myös Valamon
luostarin ortodoksinen kulttuuri sai karjalaisia ja slaavilaisia piirteitä. Alkuaikoina luosta-
ri oli pieni ja köyhä erämaaluostari, mutta keskiajan lopulla se alkoi vaurastua. Uuden
ajan alussa Valamo oli jo vauras suurluostari.1

Ruotsin ja Venäjän välinen sodankäynti 1500- ja 1600-luvuilla tuhosi Laatokan Karja-
lan vaurauden ja hävitti suurelta osin sen kulttuurin ja luostarit. Myös Valamo autioitui.2
Pietari Suuren toimesta aloitettiin Valamon jälleenrakennustyöt ja luostarin kirkko vihit-
tiin käyttöön 1719. Jo 1781 jouduttiin kuitenkin aloittamaan jälleen uusi rakennustyö,
koska puiset rakennukset olivat alttiina sekä tulipaloille että rapautumiselle. Rakennus-
materiaalina käytettiin tällä kertaa pääasiassa kiveä. Luostarin toiminta vilkastui uudel-
leen rakentamisen myötä. 1800-luvulle tultaessa Valamo olikin sekä taloudellisesti että
henkisesti vakaalla pohjalla.3

Suomi liitettiin vuonna 1809 Venäjään, jonka yhteydessä se sai autonomisen aseman.
1812 ns. Vanhan Suomen alue, johon Laatokan Karjalakin kuului, liitettiin muun Suo-
men yhteyteen. Valamon luostarin työ Karjalan hengellisenä keskuksena jatkui muutok-
sista huolimatta.4 Luostari jatkoi toimintaansa myös läpi ensimmäisen maailmansodan ja
Venäjän vallankumouksen vaikeiden aikojen. Suomen itsenäistyminen ja Venäjän vastai-
sen rajan sulkeutuminen vaikuttivat luostarin veljestön lukumäärään, sillä aikaisemmin
uudet kilvoittelijat olivat tulleet pääosin Venäjältä. Valamo oli kuitenkin edelleen Suo-
men luostareista tärkein ja tunnetuin.5

Talvisodassa osa Valamon luostarin rakennuksista tuhoutui venäläisten ilmahyökkäyk-
sissä ja luostari jouduttiin evakuoimaan. Luostarin veljestö siirtyi evakkoon Keski-Suo-
meen, Kannonkosken pitäjään. Kesäkuussa 1940 veljestö osti Papinniemen tilan Heinäve-
deltä, jossa luostari aloitti toimintansa uudestaan. Syksyn 1940 kuluessa koko veljestö
muutti Heinävedelle. Kun Suomi sodan lopputuloksena menetti Karjalan Neuvostoliitol-
le, tuli Heinäveden Papinniemestä, Uudesta Valamosta, veljestön uusi, pysyvä asuinpaik-
ka.6

Uusi Valamo

Ensimmäinen tehtävä Uudessa Valamossa oli vanhan kartanon muuttaminen luostariksi:
rakennuksia piti korjata ja pellot kunnostaa. Aluksi pystytettiin vaatimaton, kasarmimai-
nen asuinrakennus sekä parakkimainen kirkko, joka toimi myös ruokasalina. Alun perin
väliaikaiseksi tarkoitetussa kirkkorakennuksessa toimitettiin päivittäiset jumalanpalveluk-
set lähes 40 vuoden ajan. Vanhaan Valamoon verrattuna Uuden Valamon kirkkorakennus
oli vaatimaton, mutta Vanhasta Valamosta pelastetut pyhäinkuvat sekä muu arvokas sisus-
tus tekivät kirkkosalista kuitenkin hartaan ja arvokkaan.7

1. Kirkinen 1973, 10-13.
2. Koukkunen 1973, 16-18.
3. Koukkunen 1973, 18-19.
4. Anttila 1994, 8-9.
5. Koukkunen 1973, 43-44.
6. Arkkimandriitta Panteleimon 1990, 26; 28; 40.
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1970-luvulla Valamoon alettiin puuhata uutta kirkkoa, koska vanha, aikanaan väliai-
kaiseksi tarkoitettu kirkko oli käynyt huonokuntoiseksi. 1977 vihittiin käyttöön uusi Kris-
tuksen kirkastumisen muistolle pyhitetty kirkko. Kirkon on suunnitellut arkkitehti Ivan
Kurdjavzev. Hän käytti esikuvinaan 1300- ja 1400-luvuilla rakennettuja, Bysantista periy-
tyviä ortodoksisen pohjolan kivikirkkoja, joita on säilynyt mm. vanhan Novgorodin alu-
eella.1  

Kirkon ikonit ja kirkkokalusto ovat lähes kokonaan Vanhasta Valamosta pelastettuja ja
pääosin peräisin 1700- ja 1800–luvuilta. Kirkon ikonostaasi on osittain kolmikerroksinen
ja koostuu enimmäkseen vanhoista ikoneista. Ikonostaasin keskellä sijaitsee runsaasti
koristettu Kuninkaan ovi.2 Pyhän portin sivuilla olevat Kristus Kaikkivaltias – ja Juma-
lanäidin ennusmerkki –ikonit  on maalannut Margit Lintu.3 Ikonostaasin toisen kerroksen
muodostavat juhlapäivien ikonit, jotka ovat aikanaan kuuluneet Vanhan Valamon pääkirk-
koon. Kuninkaan oven yläpuolella olevat kaksi ikonia on maalannut japanilaissyntyinen
ikonimaalari Petros Sasaki. Hänen tekemiään ovat myös kuusi sivuovissa olevaa pyhittä-
jiä esittävää ikonia sekä oikealla sivulla oleva Kristuksen kirkastus –ikoni.4 Ikonostaasin
ylimmän rivin muodostavat Kristus Käsittätehty, Johannes Kastaja ja Neitsyt Maria –iko-
nit.5

Kirkkosalissa ikonostaasin vasemmalla puolella sijaitsee suuri Golgata-ikoni, joka
esittää ristiinnaulittua Kristusta. Ristin juureen on kuvattuna Neitsyt Maria ja Johannes
Teologi. Ristin alaosassa on reliikki, palanen Kristuksen eläväksitekevää ristiä. Ikonin
vasemmalla puolella on 1800-luvun lopulla maalattu Valamolainen Jumalanäiti –ikoni,
johon on perimätiedon mukaan kiinnitetty pala Neitsyt Marian viittaa.6 Kirkkosalissa,
ikonostaasin oikealla puolella, on Konevitsan Jumalanäidin Ihmeitätekevä ikoni.7

Uuden Valamon laajempi rakentaminen alkoi Kristuksen kirkastumisen kirkon valmis-
tuessa. Luostari sai mm. Antero Turkin suunnittelemat kaksi uutta asuintaloa, luostariho-
tellin, palvelukeskuksen, kirjastorakennuksen sekä ikonien konservointirakennuksen.
Luostarin laivarannassa sijaitseva pieni puuleikkauksin koristeltu Pyhän Nikolaoksen tsa-
souna vihittiin käyttöön 1987. Jonkin matkaa luostarin pihapiiristä sijaitsee nykyisin luos-
tarin hautausmaa. Hautausmaalla sijaitsevat rakennukset ja puuristit edustavat vanhaa
karjalaista puurakennustaidetta.8

Lintulan luostari

Karjalan Kannakselle, Kivennavalle, perustettiin 1895 Lintulan Pyhän Kolminaisuuden
naisyhteisö, josta sittemmin tuli luostari. Lintula oli ensimmäinen ortodoksinen naisyhtei-
sö Suomessa. Se sai alkunsa, kun salaneuvos Neronov vaimoineen antoi osan Lintulan
hovitilasta kirkollista käyttöä varten. Lahjoittamisen ehtona oli naisten työ- ja hyvänteke-

7. Uusi Valamo 1989,7-10.
1. Uusi Valamo 1989, 11-12.
2. Internet: http://www.valamo.fi/newchurch.html
3.  Uusi Valamo 1989, 13.
4. Internet: http://www.valamo.fi/newchurch.html
5. Uusi Valamo 1989, 13-17.
6. Internet: http://www.valamo.fi/newchurch.html
7. Uusi Valamo 1989, 30; 38-42.
8. Savinainen 1998, 29; 32.

http://www.valamo.fi/newchurch.html
http://www.valamo.fi/newchurch.html
http://www.valamo.fi/newchurch.html
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väisyysyhteisön perustaminen ja sen muuttaminen myöhemmin luostariksi. Maataloudes-
ta tuli luostarin pääelinkeino.1 Vaikka luostari kasvoikin melko nopeasti, sillä oli aluksi
taloudellisia vaikeuksia.2 Lisäksi vuonna 1907 paloi luostarin navetta3 ja 1916 kirkko.
Kirkon palossa tuhoutuivat mm. ikonit, kirkkopuvusto, arkistokirjat sekä jumalanpalve-
lus- ja nuottikirjat. Luostarin kehityksessä tapahtui kuitenkin myös edistystä: esimerkiksi
1911 luostarin yhteyteen perustettiin orpokoti ja koulu. Ensimmäinen maailmansota,
Venäjän vallankumous sekä Suomessa 1918 käyty sota kuitenkin vaikeuttivat Lintulan
toimintaa. Venäjän rajan sulkeutuminen vaikutti Venäjältä tulleen taloudellisen avun lop-
pumiseen sekä sisariston lukumäärän vähenemiseen, sillä venäläisiä ei luostareihin enää
otettu.4

Ennen talvisodan syttymistä Lintulan luostari evakuoitiin. Evakuoitu luostarin väki
päätyi toukokuussa 1940 Kulmalahdelle, jossa se vietti yhteensä kuusi vuotta. Luostarin
ja kirkon omaisuus jäi lähtökiireen vuoksi lähes kokonaisuudessaan Kivennavalle. Mel-
kein kaikki Lintulan rakennukset tuhoutuivat jo talvisodan alkuvaiheessa ja kun Karjala
menetettiin sodan seurauksena Neuvostoliitolle, ei Kivennavallekaan ollut enää paluuta.
Vuonna 1946 ostettiinkin Heinäveden Palokista Koskijärven kartanon maatila, jonne Lin-
tulan nunnat muuttivat.5 

Aluksi Lintulan sisaret asuivat kartanon päärakennuksessa. Tilat kävivät pian ahtaiksi,
mutta parannuksia luostarin rakennuskantaan piti odottaa 1960-luvulle saakka. Luostarilla
ei aluksi ollut edes omaa kirkkoa, vaan kartanon salista sisustettiin päivittäisten jumalan-
palvelusten toimituspaikka. Se pyhitettiin Pyhälle Kolminaisuudelle Lintulan perinteen
mukaisesti. 1966 valmistui Lintulan uusi asuntorakennus ja kesällä 1967 pystytettiin pää-
sisäänkäynniksi Uuden Lintulan tunnusmerkki, korkea kaariportti. 1972 alettiin vihdoin
rakentaa asuntolaan liittyvää kirkkoa kellotapuleineen. Pyhälle Kolminaisuudelle pyhitet-
ty kirkko valmistui syksyllä 1973. Kirkon suunnitteli arkkitehti Vilho Suonmaa. Alttarin
ja ikonostaasin ikonit maalasi ikonimaalari Petros Sasaki.6 Vuosituhannen vaihteessa kir-
kossa tehtiin laaja remontti, jossa kirkkosali sekä ikonostaasi uusittiin perusteellisesti.

Luostarin asuntolan läheisyyteen valmistui 1988 arkkitehti Antero Turkin suunnittele-
ma uudisrakennus. Sisariston asuntolaa puolestaan peruskorjattiin ja laajennettiin vuosi-
na 1992-1993. Rakennuksen ulkonäkö muuttui, kun siihen lisättiin perinteistä luostarityy-
liä ja sen kulmikasta ulkonäköä lievennettiin. 1995 luostarin hautausmaalle rakennettiin
Antero Turkin piirtämä hirsitsasouna, jonka esikuvana on vanha äänisniemeläinen malli.
Tsasouna pyhitettiin Jumalanäidille. Sen sisällä on suuri Jerusalemin Jumalanäidin ikoni,
joka muistuttaa vanhan Lintulan sisarten vaelluksesta Heinävedelle. Luostarin ympäristö
on nykyisin rauhoitettu luonnonsuojelualueeksi ja vanhan Koskijärven kartanon raken-
nukset ja pihapiiri on pyritty säilyttämään.

1. Savinainen 1998, 44.
2. Anttila 1994, 89.
3. Savinainen 1998, 44; 46; 50; 54-55; Anttila 1994, 89.  
4. Kemppi – Savinainen 1998, 163-167; Sisar Eeva 1998, 170-171.
5. Sisar Eeva 1998, 179; 182; 189-190.
6. Sisar Eeva 1998, 191-192.
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Liite 1 Kuvaliite

Kuva 1. Hagia Sofia, Istanbul. Kuva: Pekka Toropainen
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Kuva 2. Konstantinopolin ekumeenisen patriarkaatin kirkon ikonostaasi. Sen pyhän portin
kaksipäinen kotka on kansikuvassa ja se oli myös näyttelyn julisteessa. Kuva: Pekka
Toropainen
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Kuva 3. Khoran pääkirkon apsis. Kuva: Pekka Toropainen
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Kuva 4. Khoran kirkko. Kupolimosaiikki Kristus Pantokrator. Kuva: Pekka Toropainen
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Kuva 5. Ateena. Pyhien Apostolien kirkon alttari. Kuva: Johannes Karhusaari
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Kuva 6. Oulun ortodoksisen kirkon v. 2003 uudistettu alttari. Ikonostaasi on rakennettu
varhaiskristillisen tavan mukaan matalaksi. Kuva: Ritva Toropainen
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Kuva 7. Ylienkeli Mikael. 1300-luvulta peräisin oleva kirkkolipun mallin mukaan toteutettu
silkkikirjontatyö. Toteutus ja kuva: Sirkka-Liisa Tiihonen
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Kuva 8. Helsingin kauppatorilla oleva Keisarinnankivi, jonka päällä on Venäjän
kaksoiskotka. Kaksoiskotka on Venäjän symboli, mutta sen lähtökohta on Bysantissa. Kuva:
Teija Kauppinen
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Kuva 9. Kuopion ortodoksisen kirkon seurakuntasali. Petros Sasakin seinämaalaus Anastasis,
jonka juuret ovat Bysantin esikuvissa. Kuva: Jorma Mikola

Kuva 10. Istanbul. Khoran kirkon Anastasis, Kristuksen käynti Tuonelassa ja siellä olleiden
vapauttaminen kuoleman vallasta: Kristus nostaa kädestä pitäen Aadamin ja Eevan ylös
haudasta - kuoleman vallasta. Kuva: Pekka Toropainen
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