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Bevezetõ

E kötet tanulmányai a felfedezéstõl, kérdésfelvetéstõl a megismerésig és segítségnyújtásig ívelnek �
témaköreikben kisebbségi, etnikai vagy vallási és kulturális közösségek megértését, helyzetük nar-
ratív-leíró bemutatását vállalják. A szerzõk társadalomkutatók, akik szociológiai vagy pszichológiai,
néprajzi vagy demográfiai, nyelvi vagy szociális kérdésekre építik megismerési technikáikat � emel-
lett szinte mindannyiukban közös, hogy a kulturális antropológia módszereihez közelítenek, antro-
pológiai kutatási helyzetekben, terepmunka során gyûjtött adatok és megfigyelések birtokában fo-
galmaznak meg teoretikus következtetéseket.

A szerkesztõk tudatosan vállalták a témakörök szerteágazóságát, a sokszor lezáratlan tapasztalati
anyag bemutatását. Tették ezt elsõsorban azért, mert az antropológiai kutatásokban rendszerint
lehetetlen lezártságot kivárni � ez sokszor a tanulmányozott közösség megszûnésével, beolvadásá-
val, pusztulásával lehetséges csupán, hiszen minden együttélõ csoport, kisebbség vagy többség, kul-
túra vagy identitás éppen a maga állandóságában és változékonyságában képes folyamatosan �tetten
érni� vagy próbára tenni léthelyzetét és fennmaradásának módját vagy programját. A történészek
vállalása, hogy múltbéli közösségeket vagy kortárs csoportok elõtörténetét vizsgálják, valamint a
statisztikusok és demográfusok teljesítményei, amelyek révén az antropológus kutató is adat-anyag-
hoz jut, illetve a nyelvek és vallások historikus (meg jelenkori) sajátosságait feltárók, akiktõl ugyan-
csak nélkülözhetetlen forrásanyagot kap a közösségi kultúrák komplexitását kutató, kiegészül e
kötetben a kisebbségkutatók mikroszociológiai és térségi szemléletmódjával. Így a tanulmányok
egyenként kérdésfelvetésként is olvashatók, egy-egy írás más és más közösség(ek)be kalauzol el
(látszólag el-eltérõ módszerrel), együttes hatásuk pedig arra figyelmeztet, mennyire feltáratlan, le-
záratlan és lezárhatatlan az élõ kisebbségi-kulturális közösségek mikrovilága.

Tudatos szerkesztõi szándék az is, hogy keverednek egymással a hazai, a környezetünkben élõ, a
közvetlen környékünkön lakó és a meglehetõsen távoli kultúrák leírásai. Az eredeti szerkesztõi szándék
egy-egy hazai és határainkon túli tanulmány-válogatás volt � ám az olvasó is tapasztalni fogja, hogy
akár a kutatói magatartás szempontjából, akár a tanulmányozott kultúra szereplõi számára mennyire
hasonlóak, egyediségükben is mi módon egymásra rímelõek a válaszok és a kérdések, amelyeket
maguk a közösségek tekintenek érvényesnek. Lett légyen az Budapest-környéki település �mintha-
identitása�, Budapesten élõ etnikai csoport kisebbségi kultúramegõrzési programja, csángó aprófa-
lu megmaradás-keresõ magatartása vagy indiai-pakisztáni falu nyelvmentõ akciója, keleti vallás
meghonosodása vagy szektás csoportosulás önfelmutató érvkészlete � mindegyikük �minoritás-
ként� fogalmazza meg magát, kisebbségi kultúraként vállalja identitását és küzd a hovátartozás
intézményes biztosítékaiért. A kutató pedig, ha felkészültsége, megismerõ eszköztára, beilleszkedési
attitûdje engedi, föltárhatja, megnevezheti és utóbb értékelõ leírásban közzéteheti tapasztalatait ... �
mindeközben azonban maga a helyszín, a szereplõk, a feltételek és perspektívák is változnak, s
aligha esélyes, hogy még egyszer ugyanott, ugyanazok, ugyanúgy mondják el ugyanazt...! Ez
�egynapélõsége� az embernek, változékonysága a társadalmi tényeknek, s interpretálása mindan-
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nak, aminek a kutató birtokába juthatott, súlyos felelõsséget ró a kutatóra, a kisebbségi kultúra
megszólaló képviselõire, sõt az olvasóra is. Nincs �utolsó pillanat�, vagy �24. óra� � mert holnap is
van huszonnégy...! Nincs �objektív tény�, amit ne lehetne másképpen elmondani, másképpen rög-
zíteni és másképpen visszaadni! Nincs �egyszer használatos� tanulmány, �egyszer elolvasni elég!�
dokumentum � hanem folytonos-folyamatos narratívák vannak, melyekben, melyek által, s melyek
mögött is a változékony világ található, változékony közösségekkel és még változatosabb kultúrákkal.
Amelyek nemcsak önmagukon belül, hanem a kutatóhoz való viszonyukban, mindenfajta tudomá-
nyos megközelítésben, kisebbség és többség harcában, félelmekben és reményekben, értékekben
és alkalmiságokban, állandóságokban és félmegoldásokban is az emberi lét lehetséges teljességét
formálják. Minden kisebbségi kultúra önnön léte és öndefiníciója is sokszor a többség létéhez és
definícióihoz illeszkedik. Minden kisebbségi és többségi kultúra hatással van egymásra, kihívásokkal
és válaszokkal, kérdésekkel és kényszerekkel, kölcsönösséggel és kizárólagossággal határolva. A ki-
sebbségi kultúrák talán egyik legalapvetõbben �átalánosan igaz� jellemvonása, hogy nem szükségkép-
pen kisebbségiként határozzák meg magukat, hanem sokszor az egyedül érvényesként, sokszor a to-
vábbélés akadályaként vagy az asszimiláció feltételeként érzékelik önnön másságukat, megint máskor
nincs vagy nem is volt környezetükben olyan hatás, amely korlátozta volna létük kontinuitását.

Egyedinek lenni, s ebben hasonlítani másokhoz � részben ellaposító közhely, részben életveszé-
lyes ostromállapot élménye. Nemigen van azonban olyan kultúra, amely ezt a kettõsséget egyszer-s-
mindenkorra fölszámolhatná úgy, hogy magamagát megõrzi. Miként az egyszeri ember, ha nem
statisztikai adatnak vesszük, hanem teljes bonyolultsággal és sokoldalúsággal saját és közösségi
létében résztvevõ, abban helyét keresõ személyiségnek, csoport-tagnak, kultúra-hordozónak...: ál-
landó is, de változik; alkalmazkodik is, de kölcsönhatásban áll másokkal; egyszerû szerepekre és
funkciókra redukálhatóan mûködik, mégis megismerhetetlenül gazdag...

A kulturális antropológia, mely ennek a képletekre nem egyszerûsíthetõ világnak megismerõ és
értelmezõ tudománya, talán épp azzal járulhat hozzá a kisebbségi lét, a kulturális másság, a változó
és többrétegû identitás megnevezéséhez, ha az etnikai-kulturális komplexitás felé közelítve meg-
osztja tapasztalatait nemcsak a kisebbségkutatókkal, nemcsak a nyelvész, a pszichológus, a vallás-
szociológus, az igazgatásjogász, a társadalomtörténész vagy a politikai földrajztudós kortársakkal,
hanem magukkal a kutatott közösségekkel is. Miként a kisebbségek kutatóinak, akként az antropo-
lógusnak is létfeltétele, hogy tudása, résztvevõ megfigyelési tapasztalata ne csak �érvényes� legyen a
szó társadalomtudományi kontextusában, hanem reflektáljon is a közösségek kérdéseire, tárja elé-
bük a máskéntgondolás lehetõségét, hasson vissza rájuk, hogy majdan újabb kérdéseikkel a kutatók
újabb kérdéseit csalogassák elõ. S ha a közép- vagy kelet-európai kisebbségkutatás legfõbb hagyo-
mányainak egyike volt a �lehet-e kisebbséginek lenni?� kérdés megfogalmazása, járulhasson hozzá
korunk antropológiai-kisebbségtudományi kutatása ahhoz a válaszhoz, amely további, s ennél mé-
lyebb, felelõsebb, sokrétûbb megfontolásokra késztethet mindenkit. Az antropológus a tanulmányo-
zott kultúra (kissé önjelölt) szószólója, hírnöke, �beszélõje� (a kifejezés Mario Vargas-Llosa által
leírt értelmében), egyúttal tolmács is a �többségi közösség� felé... S hamár �többségkutatás� önálló
diszciplínaként (még) nincsen, lehessen a kisebbségkutatás a többség tudását is szolgáló.

A kötet tanulmányírói ezt vállalták, s ez nem is kevés... A vállalás valódi értékérõl pedig talán a
többségi tudás gazdagodása, árnyaltabbá válása, toleránsabb mûködésmódja lesz képes visszajel-
zést adni. Mert azt reméljük, hogy képes lesz...

a szerkesztõk
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BOROSS BALÁZS

Elsõ lépések a �terepen�

Találkozásom a pusztinai csángókkal
és az antropológiai kutatás mibenlétével

Elõszó

A kulturális antropológia mûvelésének egyik legalapvetõbb sajátossága a résztvevõ megfigyelésen
alapuló terepmunka, mivel az adott közösség életében való tartós jelenlét által nyílhat igazán lehetõ-
ség arra, hogy a kutató az általa vizsgált és a �saját kultúra� felé interpretálni szándékozott jelensé-
geket a közösség életének komplexitása felõl, a közösség számára jelentéssel bíró kategóriákat meg-
értve (és elsõdlegesen ezen kategóriákat �tolmácsolva�) tárja föl. A terep és a kutató közötti viszony
alakulása � az ismerkedéstõl a be- és elfogadásig �, valamint a vizsgált kultúra megismerésének
�stációi� képezik talán a legjelentõsebb részét annak az összetett folyamatnak, amelynek kezdetén
az elsõ kérdésfelvetések és hipotézisek megszületése, a végén pedig a kész tanulmány áll; ezen
folyamat bemutatása azért nem lehet érdektelen, mert ugyanúgy �vallhat� magáról a közösségrõl
(az elkészült, konkrét problematikákra koncentráló esettanulmányokhoz hasonlóan), mint aho-
gyan az antropológia általános módszertani meglátásaihoz is hozzászólhat.

Az alábbi tanulmány (amely mûfajilag inkább a terepnaplóhoz áll közelebb) azon �antropológiai
kísérletem� dokumentuma, amelyben egyrészt megpróbáltam összegezi azokat a kérdéseket és
módszertani dilemmákat, amelyek az elsõ, 2001. áprilisában egy moldvai székelyes csángó faluban,
Pusztinán végzett terepmunkám során és után fogalmazódtak meg bennem, másrészt amelyben a
faluval történõ ismerkedésen keresztül kíséreltem meg bemutatni azokat a jelenségeket, melyeket a
két hét alatt átélhettem, megfigyelhettem, megtapasztalhattam. Több, hosszabb terepmunkát végez-
tem azóta a faluban, így számos hipotézisem az elsõ kutatásom óta átíródott, és az alábbiakban
kifejtett módszertani kérdések többsége nem, illetve � a falu általi �befogadás� és �beavatottá válás�
következtében (ami érzéseim szerint a legutóbbi terepmunkáim alapján valamelyest megtörtént) �
nem ebben a formában foglalkoztat mostanság, ugyanakkor ezen elsõ tereptapasztalatok teremtet-
ték meg azt az alapot, amelyre késõbbi kutatásaim, és a már publikált, a vallás és etnicitás összefüg-
géseire koncentráló tanulmányaim (vö. Boross 2002, Boross 2003) is épültek. A következõkben
leírtak talán azért is szolgáltathatnak tanulságokkal, mert véleményem szerint az antropológiának
az önmagára való rákérdezése nem csupán az elsõ próbálkozások, hanem minden terepmunka
során (tereptõl és terepmunkástól függetlenül) szükségszerû.

1. Kutatásom témája, a pusztinai terepmunka elõtti kérdések

Tanulmányomban a 2000. szeptemberében megkezdett kutatásom eddigi eredményeit összegez-
ném azon tapasztalatoknak, kérdéseknek és válaszlehetõségeknek leírásával, melyek a Moldvában
található csángó faluban, Pusztinában való két hetes áprilisi terepmunkám során és után születtek
meg. Ezt megelõzõen már született egy dolgozatom, amely egy tavalyi dialektológiai gyûjtõút két
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napos pusztinai állomásának élményeit �elevenítette fel�; abban a dolgozatban leginkább a nem
antropológiai szakirodalom �antropologizálására�, és kérdések felvetésére szorítkozhattam. Ilyen
kérdések voltak például, hogy a csángók hogyan viszonyulnak a �magyar nyelv�-hez, hogyan ítélik
meg saját nyelvhasználatukat, amögött milyen kulturális jelentések húzódnak, s az milyen kapcso-
latban áll a �magyarságtudattal�, �presztízzsel�, �identitással�, vallással. Ezeket az összefüggéseket
azért tartottam fontosnak, mert a csángók nyelvhasználatával kapcsolatban felmerülhetnek olyan
kérdések, mint például az, hogy a �kétnyelvû� környezetben, ahol a vallásos élet közösségi színtere-
inek nyelve a román, a magához a nyelvhez való egyéni és közösségi attitûdök hogyan befolyásolják
az egyén identitásában és a közösségi tudatban nagy szerepet játszó különbözõ rítusok egyéni �átélé-
sét�, illetve fordítva, a rítusokon való részvétel, annak �megélése� � melytõl a rítus nyelve talán nem
függetleníthetõ � hogyan hat az egyéni és közösségi identitásra. Szintén fontosnak tartottam körül-
járni, hogy a két nyelvvel kapcsolatos attitûdök milyen jelenségekkel magyarázhatóak, milyen �kri-
tériumai� vannak az egyik nyelv �presztízs-értékûvé� válásának, és hogy a lokális identitás számos
aspektusán túl a nyelvhasználat milyen kapcsolatban áll az etnicitással. Igyekeztem mérlegelni az
olyan álláspontok helytállóságát, amelyek az elõbbi kérdésekhez magyarországi perspektívából szól-
nak hozzá, nem pedig azon kategóriák felõl, melyek szerint �az adott kultúra értelmezi az élménye-
it� (Geertz 1997: 740).

Idén áprilisban lehetõséget teremtettem arra, hogy az elsõ alkalomnál hosszabb idõre kiutazzak
Moldvába.* Az utazás elõtt megpróbáltam az összes olyan kérdést összeírni, melyekre tényleges
terepmunka híján nem kaptam választ, és persze sok új is született. Továbbra is foglalkoztatott
nyitott kérdésként a pusztinaiak nyelvhasználata; a 18. századi határõrség-szervezés során Moldvá-
ba menekült székely telepesek által alapított települést az egyik legfiatalabb �színmagyar� csángó
faluként tartják számon (vö. Halász 1987). Az általános iskolában az oktatás románul folyik, s a
katolikus faluban a vallási élettõl kezdve az élet �hivatalos� területeinek a nyelve szintén a román,
mivel az állami politika a csángókat nem tekinti magyar kisebbségnek. A tavalyi kétnapos ottlét
során is feltûnt, hogy a gyerekek egymás között szinte kizárólag románul beszélnek. Az elmúlt idõk-
ben gyakorivá vált, hogy a férfiak Magyarországra, illetve a közelebbi városokba, pl. Bákóba mennek
dolgozni � Pusztina (románul Pustiana) Bákó megyében, Moldva középnyugati részén, a Szeret
folyó Tázló nevû mellékfolyójának bal partján, a Magura nevû domb oldalán fekszik � s e migráció-
nak a nyelvhasználatra is erõteljes hatása lehet (és persze a gazdaságra, a falu társadalmára is, pl. a
munkamegosztás átalakul: a földeken többnyire már az asszonyok és a gyerekek dolgoznak). Amennyi-
ben a Magyarországra-járásnak �presztízs-értéke� van � amit az elsõ alkalommal többször is ta-
pasztalni véltem �, a magyar köznyelvnek a hatása még erõteljesebben megmutatkozhat, ha a falu-
ban magyarországiak tartózkodnak. Milyen mértékû ez a hatás? Beszélhetünk-e a köznyelv felé
irányuló �diglossziáról�, tehát két nyelvváltozat funkcióhoz kötött használatáról? Ebben az esetben
nem történhet-e az, hogy a kutató nem a mindennapi nyelvhasználattal találkozik elõször, hanem
egy olyan nyelvváltozattal, amelyet a kutató � a terep szerint � �elvár� a falutól? Ha nem tölt az
ember hosszabb idõt a faluban, nem lehetséges-e, hogy két nap alatt már nyelvileg is csupán egy
�nappali kultúrával� találkozik? (Boglár 1996: 13-48).

A tavalyi látogatásom során készített interjúk is számos kérdést nyitva hagytak. A faluban lezajló,
a beszélgetések alapján körvonalazódott változások közül a terepmunka elõtt elsõsorban az foglal-
koztatott, hogy a fiatalság, ahogyan a falu tágabb szociokulturális környezetére nagyobb rálátással
kezd bírni (pl. a városi munka, vagy a magyarországi látogatások következtében), hogyan viszonyul
a tradícióhoz, a fiatalok által behozott �modernség� (például a zene, a viselet stb.) hogyan hat a

* Kutatásomat az Oktatási Minisztérium támogatta.
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közösség egészére, milyen társadalmi, gazdasági, identitásbeli következményei vannak, milyen eset-
leges attitûdöket eredményez a vallással,1  vagy Magyarországgal kapcsolatban.

Az indulás elõtt sok olyan alapvetõ kérdést tettem még fel, melyek az identitásra (hogyan függ
össze a nyelv, a vallás, az etnicitás stb.), a falu társadalmára (hogyan házasodnak, családi hierar-
chia, stb.), politikai struktúrájára vonatkoznak. Az utóbbi azért tekinthetõ �alapvetõ kérdésnek�,
mert a bákói székhelyû Moldvai Csángómagyarok Szervezetének elnöke, alelnöke, vallás- és oktatás-
ügyi felelõse pusztinaiak. A szervezet célja: �(...) életre kelteni a csángómagyarokban a nemzeti
identitástudatot, fejleszteni érzelmeit, mûvelõdési, társadalmi, gazdasági, lelki életük felemelésé-
nek érdekeit szolgálni; elõsegíteni és megkönnyíteni a gyermekek iskoláztatását anyanyelvükön (...)
S végül, de egyátalán nem utolsósorban, a magyar nyelvû oktatás, valamint az anyanyelvû istentisz-
teletek bevezetését, megvalósítva ezáltal a moldvai magyarságnak egy igen régi akaratát, orvosolni a
nép ellen elkövetett régi igazságtalanságot� (Bartha 1998: 29).

Kérdéseim egy bizonyos részére a terepmunka folyamán választ kaptam, sok mindenre azonban
nem. Pusztinában rá kellett jönnöm, hogy az elõzetesen megfogalmazott kérdéseket csak �mankók-
ként� tudom használni, olyan mankókként, melyek folyamatosan tudatosíthatják bennem egy kul-
túra megismerésének számos aspektusát � sok kérdés például irrelevánssá vált, illetve a terep sok-
szor �radikálisan� �átírta� a kérdéseimet, és állandóan újakat teremtett. Jelen tanulmányban elsõ-
sorban magának a terepmunkának a tapasztalatait, a faluban két hét alatt látott jelenségeket írnám
le, lehetõleg minden jelenségnek, és magának a közösség életének a lehetõ legtöbb aspektusát
felvázolva, és részletesebben kitérnék a falubeliek által interpretált változások (gazdasági, norma-
rendszer-béli, vallási stb.) leírására, értelmezési lehetõségeire. Igyekszem bemutatni, hogy Pusztinát
látva mit mondhatunk egy terepmunka után �Csángóföldrõl�, s maguk a pusztinaiak hogyan látják,
�vélekednek� a faluról, a közösségrõl, a mindennapokról, s mit mondanak az õ �csángóföldjükrõl�.

2. Elõkészületek, az út Pusztinába

Utazásom közeledtével � az általánosabb kérdéskörök, problematikák megfogalmazásán túl � sok
olyan kérdés vetõdött fel bennem, melyek akkor, amikor a terepmunka még nagyon távolinak tûnt,
a �levegõben lógott�, eszembe sem jutott. Amikor megérkezem a faluba, hogyan kezdjek hozzá a
munkához? Mi lesz a falu reakciója a megjelenésemre? Hogyan lehet résztvevõ megfigyelést végezni,
belefolyni a közösség életébe egy olyan népes faluban � Pusztina lakossága 1992-ben 2070 fõ volt
(Tánczos 1997: 18) �, ahol az esetlegesen meglévõ, átláthatóbb mikroközösségek számomra nem
ismeretesek? (Ez is olyan kérdés, amely a terepen dõl el � a terepmunka végzése közben egy vi-
szonylag nagy létszámú, �átláthatatlannak� tûnõ terepen is mindenképpen �belecsöppenünk� vala-
milyen mikroközösségbe; az embernek elõzetesen csak annyit kell szem elõtt tartania, hogy a cél
nem egy falut, hanem egy faluban kutatni.) Számos dilemmám megoldását, feldolgozását meg-
könnyítette, hogy az útnak végül nem teljesen egyedül vágtam neki: egy, az antropológia iránt érdek-
lõdõ lányismerõsöm a tervezett utazást hallván felajánlotta, hogy elkísér. (Ez egyébként sok szem-
pontból vált a terepmunka javára, bizonyos helyzetekben õ könnyebben tudott mozogni � például a
�nõi munkába� belefolyhatott �, erre még késõbb részletesen kitérek.)

1 A vallásnak azért tulajdonítok nagy fontosságot a kérdések felvetésénél, mert egyrészt mind a két napos tavalyi ott-
tartózkodásom során, mind az elkészített interjúkból kitûnt, hogy a �hit�-nek a pusztinaiak önreprezentációjától
kezdve a térhasználatig az élet számos területén kiemelkedõ szerepe van, másrészt a csángókkal foglalkozó irodalmak
gyakori alapvetése, hogy az �asszimilációt� elsõsorban a római katolikus vallás akadályozta meg, illetve az, hogy a
csángók a katolicizmuson keresztül �identifikálják� magukat magyarnak (vö. Pávai 1995), a �katolikus� náluk �egyet
jelent� a �magyar�-ral (vö. Bartha 1998).
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Az utolsó héten összeválogattuk a felszerelést (diktafont, fényképezõgépet stb.), és megvettük a
Pusztinában szállást adó családnak, valamint a néhány ismerõsnek és a falubeli gyerekeknek szánt
ajándékokat � a kávétól kezdve a csokoládékon át a szentképekig ezek tették ki a csomagunk nagy
részét. Az ajándékokat az elsõ út során tapasztaltak és néhány, Moldvába gyakran utazó ismerõsöm
tanácsai alapján válogattam össze úgy, hogy lehetõleg olyan dolgokat vigyek magammal, amire a
mindennapokban szükség van vagy hiánynak számít, valamint olyanokat, amik az adott közösség-
ben ajándéknak számítanak (vö. Boglár 1979) � bár az utóbbira igazán �felkészülni� nem tudtam.
Hogy ugyanis mi számít ajándéknak � ami egyébként sok mindent elárulhat a közösség normarend-
szerérõl �, csak a terepen derül ki. A tavalyi pusztinai fényképeket is magammal vittem, egyrészt,
mert ajándéknak is jó, másrészt a kutatásban is jó eszköz lehet megfigyelni, hogy a róluk készült
képeket a falubeliek hogyan interpretálják. Több egyszer használatos fényképezõgépet is vásárol-
tam, azzal a céllal, hogy majd megkérjem a fiatalokat arra, hogy fényképezzék le a faluban pl. azt,
ami �csángó�, ami �idegen�, ami �új�. (A fényképezés � mint majd késõbb leírom � eléggé lehetet-
lennek bizonyult, így ez a tervem nem valósult meg.)

Április 6.-án, pénteken délután szálltunk fel a Brassóba tartó vonatra, és szombat reggel hétkor
szálltunk le Csíkszeredán. Az eredeti útvonal szerint onnan vonattal kellett volna beutazni a moldvai
Comanestibe, onnan át Moinestibe, s onnan indult volna vasárnap 9-kor egy mikrobusz Pusztinába.
Az utat ennél sokkal rövidebb idõ alatt tettük meg, mivel Comanestiben találkoztunk két pusztinai
és három frumószai fiatallal (Frumósza egy Pusztinától kb. 10 km-re, vele egy idõben keletkezett
székelyes csángó település), s hozzájuk csatlakozva felszálltunk egy Frumószába tartó buszra, s
lekéredzkedtünk a Pusztina közvetlen közelében található, közigazgatásilag a legnépesebb Pusztinát
és Kömpényt is magába foglaló, románok lakta község-székhelynél, Perzsojnál � a pusztinai �primár�,
azaz a polgármester is itt lakik �, ahonnan egy két km-nyi gyalogút után szombat kettõ körül beér-
keztünk Pusztinába.

Már a Pusztináig tartó út is lehetõséget teremtett néhány, a faluval kapcsolatos információ meg-
szerzésére, és a terepmunkával kapcsolatos újabb és újabb kérdések felvetésére. Amikor elmond-
tam, hogy tavaly ilyenkor jártam több moldvai faluban, az egyik Csíkszeredán tanuló frumószai lány
megjegyezte, hogy �akkor valószínûleg Klézsén, a híres Klézsén is voltatok, ugye?�2  (Klézse �
akárcsak Pusztina � gyakori célpontja a csángókat kutatni kívánó nyelvészeknek, néprajzosoknak).
Felvetõdött bennem a kérdés, hogy a Klézséhez hasonlóan �híres� Pusztinában való antropológiai
terepmunkát mennyire nehezíti meg az, hogy a falu frekventált �kutatási pont�. Pár nap alatt az
derült ki, hogy a faluban való ottlétünket sokkal inkább �vendégeskedésnek� fogják fel a falubeliek,
mint kutatásnak. A �vendégszerep�, bár a �résztvevõ megfigyelést� sokáig nehezítette azáltal, hogy a
vendég �feladata� a pusztinaiak felfogásában az, hogy �pihenjen�, és ne csináljon semmit (ennek a
felfogásnak és a �vendégszerepnek� egyébként sok olyan aspektusa van, melyekre a késõbbiekben
érdemes lesz kitérni) hosszú távon kedvezett az ottlétünknek. Amikor a faluban megjelenik har-
minc vagy negyven egyetemista, azok többnyire olyan �adatközlõkkel� találkoznak, akik bármikor,
szívesen énekelnek népdalokat vagy mondják fel életüket egy diktafonra. Ezek az adatközlõk általá-
ban ismertek a magyarországiak elõtt, mivel az egyetemmel intenzív kapcsolatot tartó falubeliek
(fõként a csángó szervezet tagjai) általában már a faluba érkezés elõtt �irányítják� a gyûjtõket, hogy
�kihez érdemes menni�. �Vendégszerepünk� � amellett, hogy azoknak, akikkel már ténylegesen
kialakítottunk valamilyen kapcsolatot, igyekeztünk elõadni, hogy miért vagyunk ott � azért vált elõ-
nyünkké, mert mint kiderült, a falu jó része nem várja kitörõ örömmel, tradicionális viseletbe
öltözve a magyarországiakat, s úgy, ha az egész terep a magyarországi kutatókat látta volna bennünk,
maga a kutatás is lehet, hogy csak a �bejáratott adatközlõk� körére korlátozódott volna.

2 Az idézõjel-használat során a terep kategóriáit illetve interpretációit a továbbiakban dõlt betûkkel szedem.
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A faluba Perzsojból a Tázló folyó fölötti fahídon mentünk át � ez számít Pusztina határának �, s
a folyó túloldalán, a Magura domb lábától kezdõdik maga a falu. A Tázlónak a pusztinai hétköznap-
okban nagy szerepe van: a fiatalok ide járnak halászni, tavasztól õszig az asszonyok itt mosnak. Az
egyik Pusztinába tartó útitársammal, László Andrással ezen az úton készítettem el az elsõ �interjút�,
melybõl megtudtam, hogy a fiatalok nagy része Magyarországon dolgozik, õ kb. három-négy havonta
jár haza, és akkor is �alig várja, hogy visszamenjen�, mivel �itt nagy a sár és a kosz, más az
emberek gondolkodása, el vannak maradva a kultúrával�. A faluban lezajló � fõképpen a fiata-
lok világképének átalakulásával kapcsolatos � változások szempontjából tanulságos volt a beszélge-
tés, sok késõbbi interjút megerõsített, és sok késõbbi interjú adott magyarázatot a faluból történõ
migrációra (pl. annak, hogy a fiatalok elmennek a faluból, és az idõsek mûvelik a földet, az is oka,
hogy a falunak kicsi a határa, nincs is elég megmûvelhetõ föld, és emellett az önellátásra való
termelés már nem elégíti ki a fiatalok igényeit). Megtudtam, hogy a fiatalok gimnáziumba vagy
Bákóba mennek, ahol románul tanulnak, vagy Csíkszeredába, ahol magyarul tanulnak, de gyako-
ribb, hogy Csíkszeredába mennek, mert az olcsóbb (a csángók számára tandíj-mentesség van, és a
kollégiumot is különbözõ szervezetek fizetik). A magyarul tanulásnak, illetve a magyar nyelv meg-
maradásának gazdasági tényezõirõl késõbb még részletesen lesz szó. Az, hogy László András, el-
mondása szerint �mindent megadna azért, hogy Budapesten legyen lakása�, felvetette bennem
annak lehetõségét, hogy a terepmunka során a fiatalok azt, amit a faluban �elmaradottnak� tekinte-
nek, nem feltétlenül teszik majd a szemükben �magasabb presztízsû� helyrõl érkezõ kutató számá-
ra �láthatóvá�.

3. A terepmunka Pusztinában

3.1 A falu �terepszemléje�

Amikor a faluba megérkeztünk szombat délután, elõször megkerestük egyik tavalyi ismerõsömet,
hogy elvigyen a családhoz, ahol majd lakni fogunk. Már az elsõ pillanattól kezdve éreztem, hogy sok
mindenben mással fogok találkozni, mint ami a két napos gyûjtõútról az emlékeimben élt. Az akko-
ri �nyüzsgéssel� szemben a falu teljesen kihaltnak tûnt, csak pár gyerek játszott az utcán, s akik
szembejöttek, alaposan megnéztek, de senki sem köszönt vissza.

Mint már említettem, Pusztina egy dombon terül el, amelynek a közepén található a falu köz-
pontja, a templom és a két �magazin mixt�, azaz vegyesbolt. A templomhoz vezetõ utcában vasár-
naponként vásárt rendeznek � csütörtökönként pedig a szintén Perzsoj községhez tartozó
Kömpényben, a pusztinaiak oda szintén eljárnak �, ahová a környékbeli román városokból és fal-
vakból jönnek árusok, s ez a vásár teszi igazán a központot �gazdasági központtá is�. Itt élelmiszert
a kenyéren kívül egyáltalán nem árulnak, mivel a földeken és a házak veteményeskertjeiben megte-
remnek azok a növények � a kukorica, amelybõl a �málét�, a puliszkát készítik és a �pityóka�, a
krumpli �, amelyek a pusztinaiak táplálékának fõbb elemeit alkotják. (Az ételek, amiket általában
mindenütt meggyfaággal, csalánnal savanyítanak, mivel az édeset, a sósat �nem igazán szeretik�,
nagyon laktatóak, és minden étkezés �fõétkezésnek� számít � pl. reggel is �galuskát�, töltött ká-
posztát esznek. A napi háromszori étkezést mindenütt tartják, bár a családtagok ritkán esznek egy-
szerre, mert �nincs idejük�. A �reggeli� egyébként azóta jelent meg az eredeti napi kétszeri étkezés
mellé, amióta a fiatalok elkezdtek a városba járni dolgozni, mert �ott látták, hogy háromszor esz-
nek naponta, s mikor hazajöttek, követelni kezdték a reggelit�).

A kenyéren kívül a vásárban elsõsorban ruhákat és �mûszaki cikkeket�, antennákat, elemet,
szerszámokat lehet kapni. A ruhák többnyire olyan �tucatáruk�, amelyeket a falubeli fiatalok több-
sége visel, ez leginkább azért érdekes, mert mutatja, hogy a �modern� viselet terjedésének nem
feltétlenül csak a városba történõ migráció az oka, hanem egyszerûen az, hogy a falu vásárán ezek-
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hez a ruhákhoz könnyen hozzá lehet jutni. A faluban tartózkodásom második napján, vasárnap
legtöbben a tojásfesték-árusítók elõtt tolongtak, mivel a húsvétig már csak egy hét volt hátra, kez-
dõdtek az ünnepi elõkészületek.

A településnek három nagyobb része van, az Alsó-, a Felsõ- és a Külsõszer, ezeken belül azonban
nem különítenek el név szerint utcákat, elnevezett területek csak a falu határában vannak. A három
rész a falubeliek szerint nem különbözik egymástól semmiben, az, hogy ki hol lakik, attól függ, hogy
melyik családnak régen hol volt földje, s bár régebben az számított gazdagnak, akinek sok földje
volt, most már ez magában a faluszerkezetben, a házak kinézetében nem tükrözõdik, egyrészt mert
a falu határa kicsi, tehát a föld nagysága nagy anyagi különbségeket nem teremtett, másrészt mert a
kollektivizálással a birtokviszonyok felborultak, és általában mindenki kisebbet kapott. Pusztina
életében most is gyakoriak a földtulajdonlás körüli viták, mivel Moldvában birtokpapírt sohasem
adtak, és három tanú kellene annak bizonyítására, hogy eredetileg kinek mekkora földje volt. (Ott-
létünk alatt két család között egy ilyen vita a késelésig fajult, a konfliktusban résztvevõket a perzsoji
rendõrség vitte el.)

A házak többsége a vályogon kívül már téglából épült, a tetõk zsindelyesek � mivel a cserepet
nem bírják el �, illetve a Moldvában az ötvenes években divatba jött bádogtetõ is jelen van, elsõsor-
ban a Kömpény felé vezetõ úton, ahol azok a fiatalabbak építkeznek, akik Magyarországon dolgoz-
nak. Ami a faluban elsõ látásra szembetûnõ, az a házak falának élénk színû, és nagyjából egységes
festése. A házakat minimum két évente újra festik, leggyakoribb a kék szín. Ennek � a falubeliek
elmondása szerint � az az oka, hogy a kék színû festékport lehetett elõször beszerezni, és amikor a
többi � sárga, piros, stb. � festék is hozzáférhetõvé vált, továbbra is a kék volt a legolcsóbb. A házak
egységes festésének, �tarkaságának� egyébként nagy szerepe van a falu reprezentációjának folyto-
nosságában (sokan mondták, hogy a házak, ahogy kinéznek, olyan, mint a viselet volt), és ezáltal a
közösség lokális identitását is erõsíti. A pusztinaiak büszkék arra, hogy a házak festése egységes, s
ezáltal a többi környezõ falutól is elkülönítik magukat: �ez a falu más, mint a többi: a házak is
mutatósabbak� � mondta egy adatközlõm. �Ilyen szép falu nincs még a környéken, csak a Szereten
túl� � mondta másvalaki. A faluban húsz házon van Duna Tv-s parabola � a háztartásoknak egyéb-
ként több mint a felében van Tv, amivel két román �kanálist�, azaz csatornát lehet fogni �, ezeket a
Csángómagyarok Szervezetén keresztül juttatták Pusztinába.

Az utcák mindenütt tiszták, viszont szembeötlõ volt, hogy a dombról a Tázlóhoz vezetõ, többnyire
kiszáradt patakok medrei tele vannak szeméttel, elsõsorban mûanyag flakonokkal. A pusztinaiak a
szemetet elégetik, s a hamut a kertben szétszórják, az éghetetlen anyagúakat pedig az árkokba
dobják, mivel majd �a Tázló elviszi jó messzire�. Megfigyelhetõ, hogy ez a gyakorlat az idõsebbek
számára ugyanannyira �természetes�, mint amennyire a fiatalok számára �nem tetszõ�. László
András, akivel a faluba vezetõ úton készítettem az interjút, elsõ között magyarázta azzal, hogy �itt
nagy a sár és a kosz� azt, hogy �miért várja alig, hogy visszamenjen� Magyarországra. Ugyanígy a
tizennégy éves Ciprian a tavaly készített interjúban arra a kérdésre, hogy miben különbözik a város
a falutól, azt felelte, hogy �hát ottan nincsen olyan mocskosság, mint nálunk, és a patak is szebb:
ki van takarítva�. Ez az attitûd jó példa egyrészt arra, ahogyan a fiatalság kommunikál a közösség
bizonyos kulturális gyakorlataival, másrészt a fiatalság világképében megfigyelhetõ változásokra: azok
a �mechanizmusok� � adott esetben egy a falu tradicionális �tisztasági kozmológiájában� gyökerezõ
mechanizmus � válnak a pusztinai fiatalok számára elsõsorban �illegitimmé�, amelyeknek a falun
kívül, a városokban vagy Magyarországon dolgozva is látják az egyfajta �új presztízst� teremtõ példá-
ját. Ezek a példák összehasonlítási alapot adhatnak a faluban létezõ gyakorlattal szemben, s az adott
gyakorlat bizonyos, a várost megjárt fiatalokban tudatosuló magyarázatainak a nyilvánvalóvá válásá-
val együtt � pl. olyan gazdasági okok, hogy a faluban nincs aki elszállítsa, és nincs hová elszállítani
a szemetet � a falubeli élet �presztízse� is csökken � ez pedig a lokális identitás és a tradíció �legi-
tim� folytonosságát is gyöngítheti.
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A terepen sok olyan, a szállásunk felé tartó séta �terepszemléje� során megfigyelt jelenséget
jegyeztem fel, amelyek a feljegyzés pillanatában nem is sejtették, hogy a késõbbi beszélgetések so-
rán eme jelenségeknek milyen kognitív háttereire derülhet fény. Gondban voltam például egészen a
negyedik napig azzal, hogy a faluban hogyan használják az irányokat. A domb aljától a templomhoz
két út vezet, az egyik egyenesen fölfelé, a másik hosszabban, a dombon kevésbé meredeken kanya-
rog. A pusztinaiak az elõbbi utat választva mindig azt mondták, hogy �megyünk ki a templomhoz�,
s az utóbbira mondták, hogy �megyünk fel a templomhoz�, míg számomra pont fordítva lett volna
�logikus�. Az, hogy ennek az iránymeghatározásnak valamilyen a közösség számára nyilvánvaló
háttere van, biztos volt, mivel mindenki így mondta, viszont pl. egy fiatal fiú, aki Csíkszeredán él és
csak a szünetekben jár Pusztinába meglátogatni �apóját� és �anyóját�, a nagyszüleit, szintén úgy
használta az igekötõket, mint mi. A �megoldásra� akkor jöttem csak rá, amikor az egyik vendéglá-
tóm �kitanított�, hogy õk úgy mondják, hogy �megyünk be Perzsojba�, s ezt arról az útról, amely
meredeken vitt �fel� a templomhoz. Ezek szerint a közösség kognitív térhasználatában a falun kívüli
területek is megjelennek a falun belüli �iránymegadások� során (a domb alján folyó Tázlótól két
km-en át sík területen visz az út �be� Perzsojba, a kanyargós, templomhoz vezetõ útnak a domb
aljától viszont nincs folytatása � a pusztinaiak elnevezései �mégiscsak� �jogosak�). A �problémám�
megoldása így, leírva kézenfekvõnek tûnik � ott, a helyszínen nem volt egészen az: az útbaigazítás-
oknak �köszönhetõen� nemegyszer eltévedtem.

3.2 A pusztinai családban

3.2.1 A ház

Szállásadóink, a Bartha-család háza a fent említett, templomhoz vezetõ két út keresztezõdésétõl a
�Nagyoldal� földjeihez vezetõ utcában volt. A kapuból � melyet a falu összes kapujához hasonlóan a
kör alakú kopogtató elfordításával reteszelnek, �sûrítenek be�, azért, hogy �a környéken élõ cigá-
nyok ne tudjanak bemenni� � egy belsõ, L alakú udvar nyílik, melynek az utcához közelebbi
részén a ház azon oldala van, ahol mi laktunk, vele szemben, az udvar másik felén az istálló, a
�kuttor�, azaz a nyári konyha, melynek használata a nagyhéttõl � ottlétünk ötödik napjától � nyár
végéig tart, valamint vendéglátóink szobái voltak. (A faluban csupán a kapuk formája az, ami �kül-
sõségekben� jelzi a székely eredetet, ezen kívül a temetõben egy keresztfa, amelynek a teteje kopja-
fa-faragásban kezdõdik). Megérkezésünkkor a mi lakrészünkbe mentünk be elõször (miután levet-
tük a cipõinket � a háziak a cipõket mindig kint hagyják az udvaron, az eresz alatt). A falakat
mindenütt házi készítésû szõttes borítja, a földön szõnyeg. A �vendégszobában� színes Tv, a tetején
porcelánkutya. A vendégszobából nyílik a legidõsebb gyereknek, a Csángómagyarok Szervezete elnö-
kének, Bartha Andrásnak a szobája, aki hét közben Bákóban dolgozik, s csak hétvégenként jön
haza. A szobában számítógép internet-hozzáféréssel, a falon magyar kokárda. Innen nyílik a fürdõ-
szoba (a pusztinai háztartásokban csak kevés van): kád, fürdõszoba-kályhával. Kint, az istálló mel-
lett szépen felpolcozva állnak a nyár végén felaprított fák, melyekkel tüzelnek (két szobára jut egy, a
tér kihasználtsága és a tûzifa szempontjából rendkívül gazdaságos �falszoba�, azaz olyan kemence,
amely a falba be van építve, s amelyik az egyik szobában pusztán meleget ad, a másikban tûzhely-
ként is funkcionál). Az a házrész, ahol a háziak, Magdi néni és Pista bácsi alszanak, kevésbé tekint-
hetõ �modern�-nek: egyszerû deszkapadló, egy nagy ágy, egy asztal és egy szövõszék foglalja el a
szoba nagy részét. A falon itt is szõttes van, az itt található �falszobán� edények sorakoznak. A ház
minden szobájának a falán található szentkép vagy feszület, egy vitrin üvegére egy Magyarországról
hozott, mosolygó arcot ábrázoló, �Örülj! Jézus szeret téged!� feliratú matrica van tapasztva.

Pusztán a tárgyak, illetve a házban való mozgás sok mindent elárult a térhasználat számos as-
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pektusáról: mint kiderült, az utcához közelebb esõ házrészt a család � Bartha Andráson kívül,
akinek itt van a szobája � szinte egyáltalán nem használja, az arra van, hogy �ha vendégek jönnek,
legyen helyük�, tehát a házrész elsõsorban reprezentációs funkciókat tölt be olyan módon, hogy a
berendezésben egyszerre mutatkoznak �tradicionális� (�falszoba�, szõttesek) és �városi� elemek
(porcelánkutya, tévé). A fürdõszobát � mely szintén a �reprezentációs térben� van � az idõsek nem
igazán használják (az udvarban van kút is), a fiatalok � a középsõ gyerek, a román óvodában �taní-
tó� Margit elmondása szerint, aki a férjével külön házban, a templomnál lakik � hetente kétszer,
maximum háromszor fürdenek, mert �nincs idejük�. A háziak �tényleges� élete a másik házrész-
ben folyik, ott zajlik a fõzés, az evés, a szülõk ott alszanak. A pusztinaiak életében a �szakrális� és a
�profán� terek nem különülnek el egymástól: �Isten mindenütt ott van�, sõt, inkább az figyelhetõ
meg, hogy a profán terekben mindig megjelenik valamilyen szakrális jelentéssel bíró tárgy (a szobák
falain lévõ szentképektõl az utcák mindegyikében álló keresztfákig). Külön említést érdemel az,
hogy a pusztinaiak gondosan ügyelnek arra, hogy ne kerüljön be sár a házba, s hazautazás elõtt
Magdi néni a mi cipõnket is kitisztíttatta velünk, hogy �ne vigyük haza a pusztinai sarat�. A falu
normarendszere szerint nem kitisztított cipõvel a misére sem szabad elmenni, ugyanakkor a temp-
lomi térdeplés elõtt mindenki zsebkendõt terít a földre, hogy a ruha ne legyen piszkos, tehát �tiszta-
ság� elsõsorban az alapján ítélõdik meg, hogy valami sáros, vagy nem sáros. Az elõbbiek és az, hogy
a mostani primárt a falu azért választotta meg, mert programjában szerepelt az utak leaszfaltozása,
jól mutatják, hogy bizonyos adaptációs mechanizmusokhoz a közösség attitûdje a leginkább abban
az esetben �pozitív�, ha a felhasználandó �modern� elem illeszkedik a közösségben régóta létezõ
kognitív tradíciókhoz.

3.2.2 Család és közösség � munkamegosztás, hierarchia

Bartháékat � mint a legtöbb �szûkebb� családot a faluban � a család �ragadvány nevén� ismerik és
említik,3  s ez a kutatás elején sok mindent elárult a falu társadalmi struktúrájáról is. A ragadvány-
nevek kialakulása annak köszönhetõ, hogy a falubeliek egymás között házasodásával nagy a
�nyámság�, azaz a rokonság, és a sok azonos vezetéknév mellé egy valamikor motivált jelentésû,
megkülönböztetõ nevet is kaptak a családok. �Szûkebb� családon az egyenes ági leszármazottakat
értem, amelyek a rokonsági struktúra alapját képezik. A pusztinaiak �nyám�-nak tekintenek min-
den távolabbi rokont, s a �nyámságot� megkülönböztetik a �nemzetségtõl�, amelybe a házasság
által kerülnek a �nyirászák�, a menyasszonyok. Tehát amikor egy lányt elvesznek, �úgy mondják�,
hogy a férj családjának, �nemzetségének� lesz a tagja, de ez csak �formalitás�: a faluban mindenkit
� a férjes asszonyt szintén � nem a férj, hanem az apa felõl �tartanak számon�.

A �nyámok� között olyan gazdasági kapcsolatok is fennállnak, melyek a faluban meglévõ piaci
csere (a vásár, ahol a nem önellátásra készített javak cserélnek pénzért gazdát � vö. Pálinkás 2000)
mellett a reciprocitás �kiegyenlített� formájaként az egész közösségben történõ javak közti cserére is
jellemzõ. A nyámok például kölcsönösen segítenek egymásnak a földeken, vagy disznóvágáskor �
ami egyébként a szûkebb családi körben történik � a húst a nyámok között szétosztják olyan mó-
don, hogy legközelebb minden nyám annyit ad vissza, amennyit kapott. Érdekes, hogy ez a �ki-
egyenlítettségre� való törekvés a cserének az �ünnepi formáiban� is fennáll: húsvétkor a keresztgye-
rekek meglátogatják a keresztszülõket � a déli mise elõtt a nõtlenek és hajadonok, mise után a már
házasok mennek, s visznek magukkal pálinkát, �kozonát�, azaz kalácsot, valamint verestojást, és a
keresztszülõktõl ugyanannyit visznek haza. Ez a �csere� csak nyámok között történik � veres tojást
például a gyerekek nem �gyûjtenek� szomszédoktól vagy ismerõsöktõl �, azonban az egyenlõ értékû

3 Bartháékat �Bosztán�-nak nevezik, aminek a jelentése �tök�; Pista bácsi dédapja �hamar megkopaszodott�, s az elnevezés
�átragadt� az egész családra.
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csere megfigyelhetõ a falu egészében is, például a �nunta�, a lakodalom során, ahol a házasulan-
dóknak az egyes családok igyekeznek pontosan annyi ajándékot vinni, mint amennyit õk, vagy a
szüleik kaptak a võlegény vagy a menyasszony családjától a saját nuntájukon. Hogy minden ajándé-
kot számon tartsanak, egy �adósfüzetet� vezet minden család.

A házban a szülõkön kívül csak a legidõsebb fiú lakik, de csak hétvégenként, a középsõ gyerek,
Margit már elköltözött hazulról, a legkisebb fiú Magyarországon dolgozik (a falubeliek szerint nincs is
olyan ház, ahonnan valaki nem dolgozna �Magyarban�). A �családfõ�, Pista bácsi a falu környékén
lévõ olajkutaknál dolgozik (az otthon maradt, tehát nem Magyarországon dolgozó férfiak 90%-ához
hasonlóan (Bartha 1999)), ezen kívül a család földjén õ is részt vesz a munkában (elsõsorban a
lucerna elvetésében és a szõlõ gondozásában). Magdi néni a ház körüli munkákat végzi, elsõsorban az
õ feladata az állatok ellátása, továbbá a mezõn az õ irányításával zajlik a hagyma és a kukorica vetése.

A férfi és a nõi munkamegosztás a pusztinaiak életében erõsen elkülönül. Míg a nõk a házi
munkát és az önellátáshoz szükséges élelmet termõ föld megmunkálását végzik, addig a férfiak az
iparban dolgoznak � ennek következtében a pénzt is õk viszik haza, a fiatalok ezzel magyarázzák a
férfi �családfõi� szerepét, �tekintélyét�. Ezzel a �tekintéllyel� is járhat együtt az, hogy a férfiak a
közösség normarendszerének szempontjából bizonyos �elõjogokat� élveznek (pl. dohányozhatnak
� a fiatalok azonban �elárulták�, hogy �mindenki dohányzik, még a bábák � azaz az öregasszony-
ok � is, csak õk rejtik, szégyenlik, titokban, hogy ne tudja meg a világ�, azaz a falu. Kérdés, hogy
a férj �tekintélye� néhány elõjogon kívül mennyire �tényleges�. Mind a férfi által végzendõ ház
körüli munkát, mind a családi életet a nõ irányítja, és a feleség ragaszkodik az általa végzendõ
munkához: Pista bácsi például étkezés után nem viheti ki a koszos tányérokat, mert �az asszony
akkor leszidja: nem veheti el az õ munkáját�.

A hierarchia (vagy inkább viszony), ami a családban megmutatkozik, a falu nyilvánosabb életé-
ben is megjelenik: a nõk a családon kívüli közösségi életben is egyfajta �összetartó� szerepet látnak
el. A nõk � szemben a férfiakkal � legalább naponta egyszer elmennek a misére (a templomban a
férfiak és a nõk külön ajtón mennek be, és külön is állnak). Már a második napon megfigyeltem,
hogy a templom ajtaja elõtt megszentelendõ �pimpó�, azaz a barka is többnyire csak a nõk kezében
van. A nõk azon kérdésemre, hogy a férfiak miért nem hoztak magukkal barkát � aminek a virágva-
sárnapi rítusban fontos szerepe van4  �, illetve arra, hogy miért járnak ritkábban a misére, fejcsóvál-
va azt felelték, hogy �a férfiak nem veszik komolyan a hitet�, a legtöbben pedig annyit, hogy �a
férfiak lusták�.5  A nõknek, azáltal, hogy õk �komolyan veszik� a közösségi tradíciókat mind a vallá-
si rítusokon, mind a többi, a közösség reprezentációjának az elsõdleges funkcióit betöltõ esemé-
nyen, a férfiakénál sokkal �látványosabb� közösségi �privilégiumai� vannak: a körmenetben példá-
ul, bár �hivatalosan� a férfiak mennek elõl, �ténylegesen� mindig õk kerülnek elõre. Szintén az
asszonyok �jogköre�, hogy a különbözõ rítusokon a fiatalokat és a gyerekeket �szemmel tartsák�,
viselkedésüket kontrollálják (ennek köszönhetõ, hogy az �ifjak� körében a legnagyobb tisztelet és
félelem a tradíciókhoz leginkább ragaszkodó �bábákat� övezi).

4 A �pimpót�, ami az �elsõ virág�-ot, az olajágat szimbolizálja, a mise elõtti körmenetben viszik magukkal az emberek,
mivel �Jézus, amikor bement Jeruzsálembe, a nép követte virággal�. A �pimpónak� azon túl is van szerepe, hogy a
rítus során a mitikus idõ és eseménysor újraélését a rítus terében a �fizikai� világ elemeként erõsítse: a megszentelt
barkát a mise után hazaviszik, és ha megbetegszik egy állat, azt az elégetett barka füstjével gyógyítják meg.

5 Érdemes megemlíteni, hogy több férfi a pusztinaiak vallási életében betöltött szerepével kapcsolatos kérdéseimre többször
is válaszolta azt, hogy �a férfiak nem igazán õrzik a hagyományokat�. Itt a vallási rítusoknak és tartalmaknak a
�hagyomány�-ként való interpretálása figyelemre méltó, mivel értelmezési támpontokat adhat a fiatalok világképében
történõ változások késõbbi tárgyalásánál. A �hagyomány� (a szónak a �hétköznapi értelmében�) � bár kétség kívül
erõsítheti például egy közösség identitását mint egy adott kulturális gyakorlat reprezentációja �, valószínûleg nem
ugyanazzal a funkcióval reprezentál, mint ahogyan egy vallási tartalomnak a közösség által létrehozott �formai�
megjelenése.
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3.3 A terep és én, a terepmunka során felvetõdött dilemmák és tanulságok

A terepmunka alatt látott jelenségek leírását és értelmezését különösen nehézzé teszi az, hogy az
antropológia dialogikusságából és holisztikus szemléletmódjából kifolyólag a tisztán tematikus el-
rendezés, amely során az írás a befogadó számára átláthatóvá válik, folyamatosan meghiúsul, mivel
az adott kultúra számos aspektusa mellett a különbözõ, közösségen belüli jelenségnek is sok aspek-
tusa van. A terepmunka során egy naplót és egy jegyzetfüzetet is vezettem, a különbözõ jelenségek,
kérdések leírása kb. harminc oldal lett (nem beszélve azokról az írás során interpretálandó dolgok-
ról, amik a megismerés során a lejegyzést fölöslegessé téve váltak �evidenssé�). Mielõtt rátérnék a
következõ fejezetre, melyben egy konkrét problémakör (a Pusztinában általam érzékelhetõvé vált
változások) leírását kísérlem meg, fontosnak tartom, hogy leírjam azokat a körülményeket, esemé-
nyeket, problémákat, amelyek között a terepmunkát végeztem. Úgy gondolom, ez azért nem hiába-
való, mert egyrészt sok mindent elárul magáról a közösségrõl (attitûdök, kapcsolatteremtési for-
mák, normarendszer stb.), másrészt olyan általános, a terepmunka-végzésnek az adott tereptõl
független, késõbbre is tanulságokkal szolgálható módszertani kérdéseket vethet fel, amelyek az �egyéni
antropológia� kialakításának a javát is szolgálhatja.

3.3.1 Attitûdök az idegenekkel és a kutatással szemben

Magát a kutatást, a tereppel való interakciót, és a résztvevõ megfigyelés tágabb közösségi térben �
értek ezen olyan eseménysorokat, melyeken a családon kívüliek, azaz a faluközösség többsége részt
vett � nehezítette a kutatás idõbeli kontextusa: ott-tartózkodásunk nagyobbik fele a nagyböjt hetére
esett, amikor az emberek többnyire a családban készülnek a húsvétra (sütés, takarítás). Ebben az
idõszakban a �böjt� � amit �ténylegesen�, (az étkezésre korlátozva) a húsvét elõtti szerdán és pén-
teken tartanak � számos olyan � elsõsorban az �élvezettel� és a �mulatozással� kapcsolatba hozha-
tó � egyéni és közösségi gyakorlatra kiterjed, amely egyébként a pusztinai életnek a része. Az embe-
rek � több kevesebb sikerrel � igyekeznek megvonni maguktól például a kávét (�de a személyes
böjtnek nincs akkora súlya�), nem szabad hangosan zenét hallgatni, a böjtben nem tartanak
�nuntát�, nincs diszkó, és a kocsmába is csak a �betyár csángók� járnak el. Ez az idõszak azonban
lehetõséget is teremtett arra, hogy olyan jelenségeket, eseményeket is megfigyelhessek, melyekkel
máskor nem találkozhattam volna: láthattam például azt, hogy a család hogyan készül az �ünnep-
re�, a közösség hogyan éli meg, hogyan reprezentálja � elsõsorban a templomi liturgián keresztül �
az ünnepet, a pusztinaiak számára milyen normák és jelentések hangsúlyozódnak általa, vagy azt,
hogy hogyan különül el a �dolgozónap� és az �innap� a falu életében.

A tavaly itt töltött két nap emlékeihez képest �csalódás� volt, hogy az emberek napokig meglehe-
tõsen bizalmatlanul méregettek az utcán, és általában vissza sem köszöntek. A nekünk szóló köszö-
nés általában �Buna Zioa�, vagy �Jó napot� volt. Ez a köszönési forma az utóbbi idõben jött divatba
a fiatalok között. A pusztinaiak legáltalánosabb üdvözlési módja egyfajta �nyelvi megérintés�, ami az
adott szituációra vonatkozik: �Mit csináltok? Beszélgettek?� �Elvoltatok?�. Ezekre a kérdésekre
adott pár szavas válaszok egy olyan, a másikról való pillanatnyi �tudást� eredményeznek, melyek
szintén erõsítik a közösséghez való tartozás érzését. Azt, hogy az utolsó napokban párszor részesül-
tünk ilyen �nyelvi megérintésekben�, a tereppel való kapcsolat alakulásának fontos sikereként köny-
veltük el.

A falubeliekkel való ismerkedés lassan folyt, s az elsõ napokban hamar kiderült, hogy a tereppel
való kommunikáció mennyire függ a tereptõl is. Az emberek általában csak akkor voltak nyitottak
ránk az utcán � ezen a visszaköszönést értem �, ha már találkoztunk a misén, vagy bemutattak
nekik. Jó megérzésnek bizonyult, hogy nem kopogtattam be spontán néhány helyre, hogy �ismer-
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kedjek�, interjúkat készítsek � ahogyan csapatostul tettük ezt tavaly, amikor a falu fel volt készülve
a negyven magyarországi nyelvjárás-gyûjtõre. Kiderült ugyanis pár nap múlva, hogy a falu norma-
rendszerében a személyes és a közösségi terek olyannyira elkülönülnek, hogy a házak udvarába
csak a �nyám�-ok és a közeli szomszédok mennek be elõzetes bejelentés nélkül. Az emberek, ha
valakivel találkozni akarnak, megállnak a kapu elõtt és �rikoltanak�, amíg meg nem hallják õket. A
gyerekek gyakran órákat állnak barátaik kapuja elõtt, de nem mennek be.6  (Ez sokszor meghiúsí-
tott �közös programokat� is: hiába mondtam tavalyi �adatközlõmnek�, Cipriánnak és barátainak,
hogy bejöhetnek szólni, ha mennek valahová, a vendéglátóinkat nem zavarja, ha nem hallottam
meg a rikoltást, lemaradtam az eseményrõl.)

A kutatást az is nehezítette, hogy a faluban mind a kutatókkal, mind a magyarországiakkal szem-
ben eltérõ attitûdök élnek. Egyik tavalyi ismerõsöm az elsõ nap figyelmeztetett, hogy �vigyázzunk,
mert sokan nem szeretik a magyarokat�. Margit, a mostani vendéglátóink lánya is mondta, hogy a
fiatalok egy része �ellenséges lehet, mert õk románoknak tartják magukat�. Sokan állítólag azért
nem állnak szóba idegenekkel, mert �félnek a paptól�. A fényképezést sem nagyon erõltettem,
miután egy idõs asszony elmesélte, hogy �karácsonykor jött valaki Magyarból, fényképezett a
templomban, erre a pap lelocsolta a gépét szentelt vízzel�. Beszélgetõtársam szóvá tette ezt, �csú-
nyákat mondott a papnak�: �Mit ártott neki az a magyar? Nem véletlen, hogy mi is itten ma-
gyarként vagyunk�. A konfliktus következtében az asszony karácsonytól virágvasárnapig � amikor a
szomszédos falvakból is jöttek papok �kigyóntatni a világot� � nem ment el gyónni. �Tanulva� a
példán, el akartam kerülni az olyan helyzeteket, amik esetleg a falubeliek kárára válnak (a fotóant-
ropológiával kapcsolatos tervemet is emiatt vetettem el, ugyanakkor a tavalyi képeknek a fiatalok
körében nagy sikere volt). Az elsõ hét után azonban már bátrabban vettem elõ a gépet, viszont a
pusztinaiak csak �beállított� fotókat hagytak készíteni.7

3.3.2 A �vendég-szerep� problémái

A család életének legnagyobb részét a munka teszi ki. Az állatok gondozása mindennapos elfoglalt-
ság, a tavaszi vetés és a földeken való munka is a húsvét körüli hetekre esik. A résztvevõ megfigyelés
több napig csak a �megfigyelésre� korlátozódott, mivel akárhányszor csak bele akartunk folyni a
munkába (elsõsorban Magdi néniébe), a háziak különbözõ indokokkal visszautasították: �Majd
késõbb, úgyis itt ültök egy hétig�, vagy �Te majd nézed a munkát, nem tudsz segíteni, egyedül
tudom�. Amikor útitársam, Xénia segíteni akart a mosogatásban, Magdi néni eleinte nem engedte:
�Mi marad akkor nekem?� Bár kutatásunkról és annak céljáról beszéltünk nekik, a háziakat kez-
detben nem igazán érdekelte, hogy minek jegyzetelünk, mi elsõsorban a vendégeik voltunk. Xénia
jóval elõbb bele tudott folyni a munkába, s ezt egy ideig nem értettem: a harmadik napon már
megteríthetett, segíthetett tehenet fejni. Amikor Magdi nénivel és lányával, Margittal kimentünk a
mezõre hagymát vetni, én csak ültem és néztem, ahogy a nõk dolgoznak, ugyanakkor Magdi néni

6 A fentiek, valamint az, hogy a kapukat mindenütt ugyanúgy �zárják� a faluban � ami, mint már említettem �a cigányok
ellen van� �, tehát mint gyakorlat az egész falu �kognitív tudásának� a része, jól mutatják, hogy a közösségi és privát
tér elkülönítését szolgáló �határképzés� (vö. Kapitány és Kapitány 1999) nem feltétlenül a �fizikai valóságban� történik:
azt, hogy mi számít �határ�-nak, az adott közösség normarendszere jelöli ki.

7 Ez is, valamint ahogyan a fotók �beállítódtak�, sok mindent elárult a közösségrõl: a �beállított� fotók által az emberek
valamit �kifelé� reprezentálni akarnak. A fényképezést nem hagyták például a férfiak, ha borostásak voltak � a pusztinai
férfiak mind borotválkoznak, �mert ez így van szokásban itten� (az asszonyok azt mondták, azért, �mert a pusztinai
férfiak nagyon hiúk�-, vagy az asszonyok akkor, ha a konyhában �nem volt tisztaság�, mert �mit fognak szólni
Magyarba, ha meglátják�. A fénykép a pusztinaiak szemében elsõsorban �dokumentál� és reprezentál: a gyerekek a
második hét hétfõjén a diszkóban sorra lefényképeztették magukat, ahogy a lányokkal táncoltak; Pista bácsit megkértem
egyik nap, hadd fényképezzem le, haza jövet az olajkutaktól, erre azt kérdezte: �Akkor vágjak szomorú képet, hogy
lássák, dolgozni voltam?�
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nyugodtan �rám parancsolt�, hogy adjak neki vizet. �Kirekesztettségem� egyszerûen annak volt tu-
lajdonítható, hogy a közösségen belüli férfi�nõi munkamegosztás ránk, a vendégekre is áttevõdött:
�a férfiak nem kapálnak, õk a lucernát vetik, meg a szõlõvel dolgoznak�, ugyanakkor Magdi néni
engem munkájának a �hatókörén� kívül ugyanúgy �irányított�, mint a férjét. A munkamegosztás
éles elválását jól példázza, hogy amikor Magdi nénitõl nõvére megtudta, hogy �Magyarországon a
férfiak jó szakácsok�, õ �megdöbbenve� kérdezte: �Akkor az asszonyok ott mit csinálnak?�

Az, hogy a vendégeknek �pihenniük kell�, a vendéget jól kell tartani, a pusztinai vendéglátás gya-
korlatának alapvetõ vonása (Xéniát például a harmadik napig az õt körülvevõ asszonyok leültették a
templomban, mert �a vendég messzirõl jött, elfáradt�). A hét végére lassan �kivívtuk� a részünket a
munkából, és a kutatást is egyre nagyobb figyelemmel kísérték a háziak: az utolsó napokban, amikor
szokásos sétámra indultam, Magdi néni már így köszönt el: �Menjél, járd meg magad, nézelõdj és
írogass, ezért vagy itt�. A �vendégszerepünk� átalakulásának megindult egy folyamata, ehhez azon-
ban az ember �résztvevõi� vágyát vissza kell szorítania, türelem és sok idõ kell: a vendég érthetetlen
�munkakedve� a megszokott napi munkavégzés struktúrájának a felborításával is fenyeget.

�Vendégszerepünk� azonban nem csak a családon belül, amikor bele akartunk folyni a munká-
ba, vált �teherré� a résztvevõ megfigyelés szempontjából. A tavalyról már ismert fiatalok, akikkel
viszonylag sok idõt töltöttem, végig �követték� a vendéghez való viszony pusztinai gyakorlatának
bizonyos, a kutatás számára �kedvezõtlen� normáit: �ragaszkodtak� ahhoz, hogy azt csináljuk, amit
én szeretnék, vagy menjünk oda, ahová én akarok, s így számos esetben nem tudtam, hogy bizonyos
cselekedetek � például a nagypéntek estéjén a templomban történõ önkéntes (?) virrasztás � nélkü-
lem is lezajlottak volna, vagy csak azért, mert �mindent� meg akartak mutatni nekem.

3.3.3 Részvétel a közösség életében � misére járás

A terepmunka egyik legkomolyabb kihívása az volt, hogy a családon kívül, az egész közösség életé-
ben elfogadtassuk jelenlétünket, és sikerüljön olyan kapcsolatokat kiépíteni, valamint a falubeliek-
kel a �társalgás� azon �alapjait� (Geertz 1997: 724) megtalálni, melyek által a minél közelebb
kerülhettünk a pusztinaiak által szõtt jelentések (Geertz 1994: 172) megértéséhez. A közösség éle-
tében való részvétel különbözõ lehetõségei közül az alábbiakban röviden írnék a misére járásról,
annak a falura � illetve a kutatásra � való hatásáról.

A nagyhéten a közösségi élet középpontjában a vallási rítusok álltak. A megérkezésünktõl fogva
minden nap eljártunk Magdi nénivel a misékre, attól függetlenül, hogy a misék román nyelven
zajlottak, és a liturgia számos elemével nem voltam tisztában. A misén való részvételemmel egyrészt
a közösség életében nagy szerepet játszó vallási tartalmak lehetõ legnagyobb átélésére törekedtem,
másrészt arra, hogy szemtanúja lehessek annak, ahogyan a pusztinaiak a rítusok formai és tartalmi
elemeivel kommunikálnak. A vallásos életbe való belefolyásom azonban nem volt zökkenõmentes:
a második napon például elkövettem azt a hibát, hogy kissé elkésve véletlenül a templom �rossz�
ajtaján mentem be, oda, ahol kizárólag az asszonyok állnak, és ez nyilvánvaló nemtetszést váltott ki
(engem az �zavart meg�, hogy azon az ajtón, amely a férfiaknak �kijelölt� helyre visz, a �bábák�
gyakran közlekednek ki-be, �átverekedve� magukat a tömegen, hogy a saját helyükhöz jussanak. Ez
a gyakorlat fordítva azonban nem mûködik).

Azonban a jelenlétem elfogadása a misén való részvétel során napról napra megmutatkozott
például azáltal, hogy míg a békét szimbolizáló kézfogásnál � ami a rítus állandó része � elsõ nap
csak szomszédaim fogtak velem kezet (egyikõjük Bartha András volt), az ötödik, hatodik napon már
heten vagy nyolcan is � ezzel is megteremtve a kapcsolatok kialakításának a lehetõségét. Az utolsó
napok egyikén az is �fülembe jutott�, hogy a �bábák� is �elégedetten beszélték�, hogy �rendesen
teszem a dolgomat a templomban�, tehát a templomi �tevékenységem� a �bábák� általi befogadás
szempontjából is sikeres volt.
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Az elsõ naptól kezdve a misék elõtt és után vendéglátóimtól számos olyan, számukra �evidens�
dolgot kérdeztem meg a liturgiával kapcsolatban, hogy elsõ kérdéseimnél �rájöttek�, hogy nem
vagyok gyakorló katolikus. Kérdezõsködéseimnek két oka volt: egyrészt �tisztán� látni, érteni a rítu-
sok minden elemét, másrészt úgy gondoltam, tájékozatlanságomon kívül is fontos ezeket a kérdése-
ket feltenni, hogy lássam, a közösség hogyan interpretálja, illetve hogyan kommunikál a liturgia
�kodifikált�, tehát az �egyetemesen� kötött, rögzített elemeivel, s az adott rítus a �kodifikált liturgi-
ától� miben és hogyan, milyen funkcióval tér el. Magdi néni már megérkezésünk után pár órával
megkérdezte, hogy milyen vallásúak vagyunk, mert �tudja, hogy Magyarországon nem csak kato-
likusok vannak�. (Ez felveti a kérdést, hogy a dolgozat elején már leírt, a �csángó identitással�
foglalkozó szakirodalmak azon megállapításai, miszerint a csángóknál a �katolikus� egyenlõ a �ma-
gyar�-ral, vagy hogy a katolicizmuson keresztül �identifikálják� magukat magyarnak, a közösség
�valóságában�, �kognitív medencéjében�, saját kategóriáik szerint tényleg így mûködnek-e: ha �Ma-
gyarországon nem csak katolikusok vannak�, �definiálhatjuk� úgy a �csángó identitást�, hogy
náluk a katolikus tulajdonképpen a magyar szinonimája?). Az elsõ vacsoránál Pista bácsi a vallással
kapcsolatos kérdéseimre elõször meglepõdve kérdezte: �Hát nem katolikusok vagytok? Mindegy,
nincs olyan különbség katolikus, protestáns, ortodox között, ugyanazt hiszik, csak másként. A
lényeg, hogy egy Isten van, nincs külön magyar, angol, román Isten�. Kérdésemre, hogy mi a
különbség az ortodox és a katolikus között, azt felelte, hogy �csak az, hogy õk reggel nyolctól négyig
miséznek, és a papok nõsülhetnek�.

A pusztinaiak életében való részvétel természetesen nem csak a misékre korlátozódott. Amellett,
hogy Magdi néniék lányával, Margittal, és az õ férjével, Demeterrel sok idõt töltöttünk együtt, és
tõlük a falu életérõl, a különbözõ attitûdökrõl, a Pusztinában zajló változásokról sok mindent meg-
tudtunk, a falubeli fiatalokkal többször elmentünk például � persze a nagyhét végén � a diszkóba, a
családdal voltunk �nyírásza-nézõben�, azaz a szomszédokkal és a nyámokkal meglátogattuk a temp-
lomban az esküvõ elõtti három vasárnap kihirdetendõ, erre az alkalomra felöltözött menyasszonyt.
Az utóbbi két közösségi színtérrõl, a diszkóról és a �nyírásza� ünneplésérõl, mint olyan események-
rõl, melyekben a leglátványosabban mutatkozik meg a tradíció reprezentációjának és a �modern-
ség� adaptációjának kettõssége, a következõ fejezetben részletesen írok.

3.3.4 A terepmunka módszertani tanulságai

Igazából a Pusztinában tartózkodás végén vált világossá számomra, hogy az ott töltött idõ mennyire
kevés volt, sok szempontból is. Ekkorra vált igazán �legitimmé� a faluban való jelenlétem, mivel a
misén kívül elsõsorban az utolsó napokon nyílt lehetõség különbözõ eseményeken vagy helyeken
sok emberrel ismeretséget kötni, például a kocsmában, ahová a nagyhét után nem csak a �betyár
csángók� jártak, hanem a falubeli fiatalok és férfiak többsége. Az utolsó napokon már úgy tudtam
mozogni az utcákon, hogy sokan megismertek, köszöntek; megindult a �beavatottá válás� azon
folyamata, amely során birtokba vehettem a �közös tudás� olyan elemeit, melyeknek a meglétével
kezdeményezhettem olyan, a kutatás elõtt feltett kérdések szempontjából is releváns beszélgetése-
ket, melyek a faluban tartózkodás elején nem jött volna létre. Az ismertség, vagy bizonyos esemé-
nyek közös átélése nélkül ugyanis � ott létem alatt számtalanszor éreztem ezt � egy �beszélgetés�
sem lett volna képes átlépni �azt a határt, ahol a kérdezõ és kérdezett találkozik� (Papp 1999: 257).
Én a kutatás elejétõl erre a �határátlépésre� törekedtem, arra, hogy � amennyire ez két hét alatt
csak lehetséges � a közösség részévé váljak. Ezt a �törekvést� igazából visszatekintve, a terepmunka
értékelésének szempontjából lehet törekvésnek nevezni, ott sokkal �öntudatlanabb� volt, s inkább
csak olyan dilemmákban nyilvánult meg, mint például �már negyedik napja itt vagyok, kellene
interjúkat is készíteni�. Az utolsó két napban éreztem, hogy már használhatnék diktafont úgy, hogy
az �elidegenítõ� helyzetet ne teremtsen; így a két hetes terepmunka végén tûnt leginkább úgy, hogy
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�most kezdõdhetne a kutatás�. (Bár a Pusztinában eltöltött idõhöz képest a csupán másfél órányi
interjú kevésnek tûnik, s a fentiekbõl következõen ebben a dolgozatban is viszonylag kevés interjúrész-
letet közlök, a terep �belsõ kategóriáinak� használatára és megértésére akkor is, most is törekszem).

Azokon a �módszertani tanulságon� kívül, miszerint a részvétel, az átélés után inkább eredmé-
nyes bizonyos jelenségek �célirányos� kutatása, valamint hogy sok idõt kell a terepen tölteni ahhoz,
hogy a kutató által látott jelenségek közösség általi interpretálásán túl a kutató is azokat a jelensége-
ket lássa, melyeket a közösség lát, inkább csak dilemmák születtek a terepmunkával kapcsolatban.
Hogyan lehet egyszerre a közösségen kívül, és a közösségen belül is létezni, gondolkodni, értelmez-
ni? A résztvevõ megfigyelés huszonnégy órás munka, és sokszor éreztem annak a veszélyét, hogy a
terep túlságosan �magába szippant�, tehát a jelenségek �evidenssé� válnak, és az értelmezést szol-
gáló kérdéseim is elvesznek. Ennek egyetlen kiküszöbölése a terepnapló írása volt, ami leginkább
tudatosította, miért is vagyok ott. Problémát okozott még, hogy számos olyan �kulcsadatközlõm�
akadt, akik ugyanazokat a jelenségeket a legkülönbözõbb módon interpretálták, s az eltérõ interpre-
tációk magyarázata is több idõt vesz igénybe.

Mielõtt rátérnék a következõ fejezetre, még két alapvetõ tanulságot emelnék ki: az egyik, hogy a
terepmunka elõtt feltett kérdések azért is íródtak �radikálisan� át a terep által, mert nem vettem
figyelembe, hogy a terepen belül is olyan különbözõ mikroközösségekkel találkozhatok, amelyek
szempontjából irrelevánsak azok a kérdések, melyek egy �homogén(ebb))� terephez lettek � min-
denképpen egy egyfajta elõzetes koncepció alapján � szabva. Tanulság továbbá, hogy egy kéthetes
terepmunka inkább csak �terepszemle�, mely alatt például a falun belüli mikroközösségekbe, atti-
tûdökbe az ember beleláthat � szerencsés esetben annyira, hogy egy hosszabb terepmunka elõtt
már az adott terephez �igazítsa� a kérdéseit. Egy nagy létszámú faluban a kutatás nemcsak az átlát-
hatóság miatt problémás, hanem a sokszor egymással párhuzamosan zajló események, vagy két �
egymással nem feltétlenül összeegyeztethetõ � mikroközösségben való részvétel közti választási kény-
szer miatt is.

4. Változó Pusztina

Továbbiakban a Pusztinában való tartózkodásom során olyan megfigyelt jelenségekrõl, események-
rõl írnék röviden, melyeknek kifejtésére ebben a munkában már nincs mód, s melyeket egy � már
készülõben lévõ � következõ tanulmányban szeretnék részletesebben tárgyalni. Röviden lesz szó a
fiataloknak a változásokkal járó �modern élet�-hez való viszonyulásáról, arról, hogy a fiatalok mit
mondanak a falu jelenlegi gazdaságáról, a munkamegosztásról, a családi �hiearchiáról�, és ezeknek
milyen helyük van a �jövõképükben�. Továbbá írnék a normarendszer változásáról, a közösségi
terek átalakulásáról, s végül a fiataloknak a valláshoz való viszonyáról.

4.1 �A fiataloknak nagyobb a rálátásuk a dolgokra�

Margit és férje, Demeter a fiataloknak azon többségéhez tartozik, akik Erdélyben, illetve Magyaror-
szágon dolgoztak, akiknek a házában vezetékes víz van, és akik kéthetente egyszer kocsijukkal be-
mennek Bákóba, hogy �megvegyük azokat a dolgokat, a kávét, a kenyeret, meg mindent, ami
Pusztinában nincs�. Õk voltak azok, akik elmondták, hogy �az itteni férfiaknak a hetven száza-
léka dolgozik külföldön, mert itthon nincs mibõl megélni, most is csak a negyven százaléka jött
haza húsvétra�. Margittól azt kérdeztem, hogy mi lesz azokkal a fiatalokkal, akik elmennek a faluból:

�Nem olyan nagy az invázió a város felé, mert nagyon drága ott az élet. Így dolgoznak ott
két-három évet, és aztán hazajönnek, aztán meg itthon dolgoznak, házat építenek. Mikor vissza-
jönnek, egy modernebb életet fognak élni, és szerintem csak jót hoznak magukkal a városból.
Most jobban is változik a falu, beindult a magyar iskola is. A fiatalok közül sokan járnak dol-
gozni Olaszországba és Spanyolországba is, és változik a felfogásuk, például a tanulásban is:
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eddig itt az iskolában oroszt tanultak, és a fiatalok kérték, hogy legyen angol is, meg francia is.
Változnak a dolgok, például a lányok már festik a hajukat, de az öregebbeknél vannak olyanok,
akik nem fogadják el a változást�.

A különbözõ generációknak a �modernebb élet�-hez való eltérõ viszonya a két hét alatt is sok-
szor megfigyelhetõ volt, például a falu gazdaságával kapcsolatban: Bartháék általában tavasszal �kézi
vetést� csinálnak, az elmúlt években azonban a faluban bevett gyakorlattá vált, hogy a pusztinaiak a
földjeiket a Perzsojból vagy a szomszédos Eszkorcénbõl átjövõ �traktorok�-kal tizenöt-húszezer le-
iért bevettetik. Az elsõ hét szerdáján Bartháék földjét traktorral vetették be, de a családtagok között
eltértek a vélemények a traktorral való vetésrõl: Demeter, aki szerint �itten nem veszik észre, hogy
nem önellátás kéne�, azt mondta, hogy �a traktor sokkal jobban dolgozza meg a földet, mintha
kézzel vetnénk�, erre Pista bácsi azt felelte, hogy �nem jobb az, és sokkal fárasztóbb, mint kézzel
megkapálni a földet, járkálni a traktor után�. Az egyik beszélgetõtársamnál tett látogatás során,
annak édesanyját �rossz kedvében kaptam meg�, mivel �beteg, fáj a lába, és nem tud kimenni a
mezõre. Neki ilyen az életritmusa: ha tavasz van, kell menni a mezõre, és mondtam neki, hogy
kiviszem kocsival, de nem hagyta: úgy nem, az nem az igazi, akkor nem kellek én sem oda � és
igaza van�.

Azon kívül, hogy a gazdasági életben megfigyelhetõ a �modernizáció�, és ehhez, valamint min-
den �modernséghez� leginkább az �ifjak� viszonyulnak pozitívan, Pusztinában a fiatalabb családok-
ban a munkamegosztás és a �hiearchia� is átalakulóban van: Margit meséli, hogy �eddig az volt,
hogy a nõk csak a házi munkát végezték, a férfiak meg az ipari munkát, de most már a nõk is
követelik a jogukat, most már a nõk is mennek el dolgozni, és � egyenlõre még kevesen � de
vannak, fiúk is és lányok is, arányosan, akik mennek fõiskolára, meg egyetemre. Az én csalá-
domban, a férjemmel egyensúlyozódik a helyzet, mindenben közösen döntünk, és én szeretném,
ha a gyerekeimmel is más lenne a kapcsolatom, mint ahogy itt a faluban van szokásban. Én is
magázom édesanyámékat, és aki idõsebb nálunk a családban, annak nem mondjuk, hogy �te�.
Én már meg akarom majd beszélni a tabutémákat is a gyerekeimmel, azt akarom, hogy olyan jó
viszonyban legyünk, és tegezõdnék is velük, de csak akkor, ha annyit változik addig a falu. Mert
ha például olyan emberek között tegezne a gyerekem, ahol magázódnak, neveletlenségnek fog-
ják tartani, hogy mi az, te nem tanítottad meg a gyerekednek, hogy magázódjon. Egyébként nem
is jelent semmit a magázás, nem függ tõle semmi�.

A fiatalok által a �város�-ban tapasztaltak, az ottani normák megjelennek a falu életében is, s ez
a pusztinai normák szerint mûködõ gyakorlatokra is hatással van. Tanulságos, ahogyan egy idõs
pusztinai arról beszél, hogy a fiatalok, amikor visszajönnek Pusztinába, �el kezdik hagyni� a köszö-
nést: �Van egy-kettõ, aki köszön, és ezt is úgy tanítom az unokámat, hogy köszönj, mikor az
ember mellett mensz el, mert az nem fa, az ember, s itt a faluban � a városban nincs hogy
köszönj � de a faluban megtalálkozol húsz métervel egy embervel az szép dolog, s üsmer, hogy
ki vagy, az szép dolog, hogy mondjad: dicsértessék, vagy jó napot, vagy jó estét, mikor hogy, de
ne menj el mellette, mint egy fa mellett hogy mint az erdõben. De az ifjak mégis fel kezdték
hagyni, megjárták a várost. Nem, nem köszönnek�.

4.2 �Jöttök a diszkóba, vagy mentek a táncházba?�

A pusztinai diszkó az a közösségi színtér, melyben leginkább megmutatkozik a �modernség� adap-
tációja, valamint a normarendszer átalakulása. A diszkó három éve mûködik, hetente kétszer, szom-
baton és vasárnap, a tulajdonosa az a perzsoji férfi, aki a kenyeret szállítja a pusztinai és a kömpényi
vásárra. A házban neon fények, a zenével együtt mozgó színes lámpák, a falakon román és külföldi
zenekarok nevei vannak spray-vel felfújva, s Dj-lemezjátszókról szólnak a mai román popzenék.

A diszkóba a falu összes korosztályából eljárnak az emberek, s a nyolc-kilencéves gyerekek ugyan-
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úgy táncolnak éjszaka egyig, kettõig, mint a negyven évesek, de többségében az ember fiatalokkal
találkozhat. A szórakozóhelyen megfigyelhetõ, hogy a diszkón kívüli, falubeli normáknak a �felrúgá-
sa� fölött az idõsebbek szemet hunynak, illetve a diszkóban a fiatalok megteszik azt, amit a falu
utcáin, egyéb közösségi színterén nem tennének meg: míg a közösség normarendszere szerint a
nõk nem dohányozhatnak, addig a diszkóban a fiatal lányok többsége égõ cigarettával a szájában
táncol, alkoholt fogyaszt, és az �összejövetel� során viszonylag hamar alakulnak ki párok � a diszkó
terében, mint �modern szórakozóhelyen� a �városi normák� is �helyénvalóak�. A diszkó, mint a
�modernség� adaptációja, amellett, hogy a �belsõ� normarendszere eltér a többi közösségi színtér-
nek a normarendszerétõl, az egyéb színterekkel kapcsolatba is kerül. A diszkó megjelenik színtér-
ként például olyan, a közösségi identitás szempontjából fontos események egyik színhelyeként, melyek
elsõsorban a �tradíció� reprezentációját hivatottak szolgálni, mint a �rítus azon pólusa, amely során
a szórakoztató mozzanatok kerülnek elõtérbe� (Borsányi 1999: 147), s ezáltal akár más közösségi
színterek helyébe is léphet. Így történik ez a �nyírásza-nézõ� során is, melyen húsvét hétfõn, tehát
a magyar misével egy napon vettem részt.

A nunta, azaz a lakodalom elõtti három vasárnap � most az ünnep miatt hétfõn � a pap �kihir-
deti� a közelgõ esküvõt a templomban, hogy a házasulandók �nehogy össze legyenek már szerzdülve
valakivel�. A három vasárnap délelõttjén a szomszédok és a nyámok a �nyírászát�, a menyasszonyt
meglátogatják, és megnézik a ruháját, melyet csupán ezen a három vasárnap hord, mivel az �eskü-
võn a nyirásza már fehérben lesz�. Minden látogatót meglocsolnak kölnivel, mindenki ezüstszálat
kap a nyakába, virágot az ingébe, �hogy lássa a világ, hogy nyírászánál voltunk�. A �nyírásza-
nézõ� estéin �mulatozás van, megünnepelik az ifjakat�.

A �nyirásza-nézõ� minden esküvõ elõtt megtörténik, és a falubeliek ezt a rítust úgy interpretál-
ják, mint olyan eseményt, ami �ma is szokásban van még�, s a pusztinai �viselet� kapcsán is elsõk
között említik azt, hogy �minden nyirásza ma is ugyanúgy beöltözik a viseletbe�. A közösség
számára tehát a rítus egyben a �tradíció� reprezentációját is jelenti. A �mulatozás� pár évvel ezelõttig
a �táncház�-ban, a �kultúrházban� zajlott, ahol moldvai zenékre táncoltak a fiatalok, ma már a
diszkóba mennek: a rítus �szórakoztató mozzanata�, a diszkó, mint adaptáció tehát úgy válik magá-
nak a kulturális gyakorlatnak részévé, hogy közben a táncházból olyan �hagyomány� lesz, amit a
rítuson résztvevõk nem tekintenek a tradíció reprezentálásához szükséges elemnek, mivel itt már �
a rítus elsõ felével szemben � a �mulatozáson� van a hangsúly.

4.3 �Én vagyok a püspök, megyek misézni!�

�A fiatalok egyik része tartja a hitet, a másik része megszokásból elmegy a misére, de nem oda
gondol, talán ezek a papok is eltávolították a templomtól õket. Itt, láttátok, szinte mindenki
elmegy a misére, de hát nem mindenki azért megy, hogy tényleg imádkozzon, hanem mert
kötelezik õket otthonról, hogy vasárnap kell menni� � mondja Margit. A fiatalok között lehetnek
olyanok például, akiket �ezek a papok is eltávolítottak a templomtól� (vö. Boross 2002), és olya-
nok, akik azért �nem oda gondol�-nak, mert � ahogyan egy adatközlõm mondja � �Magyarorszá-
gon nem olyan a szokás, a lányom is mondta�. Hogyan viszonyulnak a valláshoz azok a gyerekek,
fiatalok, akiket koruknál fogva is �köteleznek otthonról� arra, hogy menjenek a misére? Hogyan
élik meg a közösség számára fontos vallási tartalmakat egyénileg, vagy mikroközösségként? Hogyan
kommunikálnak a vallás által közvetített normákkal, hogyan interpretálják egymás között a vallás
rituálisan meghatározott mozzanatait, egyáltalán akkor, amikor a tizenéves gyerekek �maguk kö-
zött� vannak, milyen kontextusokban esik szó a vallásról?

A gyerekek a mise elõtt általában a templom oldalsó bejárata elõtt � ahol a férfiak mennek be �
találkoznak, és utána �döntenek� arról, hogy �túl sokan vannak�-e bent ahhoz, hogy õk is bemen-
jenek. Néha azonban megjelenik valamelyiküknek az �anyója�, ilyenkor a �tömeg ellenére� is kény-



23

telenek a misét végigállni. Ha a templomba bementek, a mise ideje alatt � a �bábákhoz� hasonlóan
� �kritikusan� figyelnek minden olyan körülményre, ami a liturgia nyugalmát megzavarja, és ezt
egymással egy szemváltással �szóvá is teszik�. Megnézik azt, aki kimegy az ajtón, amikor az becsa-
pódik, összerezzennek, s ha egy �buba�, azaz egy csecsemõ sírni kezd, �látványosan� forgatják a
fejüket. Amellett, hogy a templomi viselkedés normáinak betartására a fiatalok ügyelnek � bár az
áldozás kezdetének zûrzavarában hirtelen megfogyatkozik a számuk és az ajtócsapkodások is gya-
koribbá válnak � a közös térdeplésen kívül (mely egy rituálisan meghatározott cselekvésforma) is
gyakran letérdepelnek, egyszerre nem túl sokan, ekkor vagy néhány szót váltanak csendben egymás-
sal, vagy pusztán �lentrõl� figyelik a többieket (�pihennek�).

A nagyhét templomon kívüli vallási rítusain a gyerekek kevésbé voltak �felügyelet alatt�: szerda
este, a kálváriadombra való kivonulás során leghátul mentek. A dombon tizennégy kereszt van, a
rítuson részvett kb. ötszáz ember a pap után vonult, és minden keresztnél imádkozott. A rítus során
valamelyik gyerek zsebébõl elõkerült egy �lézerceruza�, amelynek a fényét a lányokra irányították,
imádkozás közben azt figyelték, hogy melyik elõttük járónak tudnak a lábára rálépni; eközben az
elõttük menõ huszonéves fiúk a keresztfákról leszedték a virágokat, és az ingükbe tûzték, a velük
egykorú lányok pedig �fegyelmezni� próbálták õket. Másnap délelõtt, amikor négy fiatallal felmen-
tem a dombra, jókat mulatva utánozták, hogy milyen tempóban ment fel a hegyre a �világ�. A
dombtetõn �megtárgyalták�, hogy az egyik velük nagyjából egykorú fiú karácsony óta nem volt gyón-
ni, s erre rá is �licitáltak�: egy másik barátjuk három éve nem jár misére. Ezen egyszerre nevettek és
álmélkodtak. A dombról lefelé menet az egyik fiú az egyik keresztfára �ráugrott�, és �én vagyok
Jézuska!� felkiáltással �keresztre feszítette� magát.

Tanulságos volt továbbá a �virrasztás� estéjén is a fiatalokkal való együtt mozgás: amikor men-
tünk ki a templomhoz, elõttünk négy �megrészegedett�, húsz év körüli fiú vitt nevetve a kezénél és
a lábánál fogva egy ötödiket, aki azt kiabálta, hogy �Én vagyok a püspök, megyek misézni�. A
gyerekek nagyot nevettek, majd egyikük megszólalt: �menjünk már, nézzük meg Jézuskát!�.

Milyen értelmezési lehetõségek kínálkoznak a fent leírtakra? Megfigyelhetõ, hogy a gyerekek köré-
ben �presztízs-értéke� van annak, hogy vannak olyanok, akik � a közösség gyakorlatával szemben �
három éve nem járnak misére, ugyanakkor õk maguk többnyire részt vesznek a �szokásos�, templom-
ban tartott vallási rítusokon, �betartva� a rítusok �formai� mozzanatait, követve a rítus során �megkö-
vetelt� viselkedés normáit. A gyerekeknek, mint mikroközösségnek � akár a huszonévesek példáját
látva � �presztízzsé� válik a �misére nem járás�, valamint az egész közösség normáival való szembehe-
lyezkedés, ez azonban csak �szûk körben�, illetve csak az �informálisabbnak� tekinthetõ (a nem �min-
dennapi�, �megszokott�) közösségi rítusokon jelenik meg. A �szembehelyezkedés� ténylegesen azon-
ban nem a vallási tartalmakkal kapcsolatban mutatkozik meg: amellett, hogy a gyerekek jót nevetnek
a �misézni kívánó� ifjakon, a vallási tartalmak folyamatosan tudatosulnak bennük, például a nagyhét
során közösségi szinten újra élt �mitikus idõ� által (�menjünk, nézzük meg Jézuskát�); mutatja a
vallási tartalmak folyamatos tudatosulását az is, hogy amellett, hogy játékból �keresztre feszítik� magu-
kat, egyénileg a keresztfáknál mindig keresztet vetnek. Kérdés, hogy a valláshoz való viszonynak � a
gyerekek egyéni és egymás közt megmutatkozó viszonyának � eme kettõssége mivel magyarázható, a
késõbbiekben hogyan hathat mind az egyéni, mind a közösségi identitásra, s kérdés továbbá az is, hogy
a fentebb leírt jelenségekben mekkora szerepe lehet a faluban zajló egyéb változásoknak. Ezekre vála-
szolni azonban csak egy hosszabb terepmunka végzése után lehet.

5. Zárszó

Október közepe van, közel fél év telt el a két hetes pusztinai terepmunka óta. (Itt csak megjegyez-
ném, hogy a nyáron újabb három hetet töltöttem Moldvában, melynek célja egyrészt az egyes, fen-
nebb vázolt kérdések, jelenségek mélyre hatóbb tanulmányozása volt más falvakkal való összeha-
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sonlító perspektívában � a kutatásom tehát továbbra is folyik, és újabb meg újabb anyagok várnak
feldolgozásra.) Itthon sem szûnt meg teljesen a kapcsolatom a �terep�-pel, az egyik falubeli asszony
például megkért, hogy keressem fel a lányát, és vigyek neki fényképeket. Ezt megtettem, és hossza-
san beszélgettünk az egyik bevásárlóközpontban � ahol a lány, Anikó dolgozik � Pusztináról, el-
mondtam, milyen volt �ott ülni két hétig�, látni az �innapot�, s elmondtam, hogyan halad a magyar-
tanulásban Diána, Anikó lánya. Beszélgetésünk részletes leírásának megint csak lehetne egy külön
tanulmányt szentelni, s leírni benne azt, hogy a Pusztinából Budapestre került fiatalok �hogyan
mozognak� a városban, hogyan élnek vallási életet, hogyan interpretálják a faluban meglévõ ellenté-
teket, vagy hogy miért mondják azt, hogy �segítenénk, hogy több gyerek menjen a magyar tanítás-
ra, meg hogy mielõbb bevezessék a magyar misét, de nem tehetjük meg, hogy visszamenjünk a
faluba�.

A hazatérés után a terepnaplóban leírtaknak egy olyan rendszerezését és egy olyan tematika
elkészítését kíséreltem meg, amely által magam számára is átláthatóvá váltak a Pusztinán látott,
hallott, valamint átélt dolgok � ezen törekvésbõl, valamint saját antropológiai módszertanom kiala-
kításának igényébõl született ez a dolgozat.
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HAJDÚ GABRIELLA

A nemzeti identitás és kultúra továbbélésének
egyes szimbolikus megjelenési formái

a budapesti görögség körében

Bevezetés

Az antropológiáról és a kutatás tárgyáról

�Ami nem idegen, az ismerõs, megszokott, belakott, bizonyos. A valóságnak bizonyosságként
való felfogása azt a vágyat rejti magában, hogy megszabaduljunk az idegenségtõl, s ezáltal
otthonosnak tudjuk magunkat a világban. ́ � az emberi lét két a priorija soha nem illeszthetõ
össze tökéletesen, de a köztük lévõ feszültség jó és termékeny lehet. Az embernek bizonyos fokig
idegennek kell maradnia a világban, hogy távolságot tarthasson tõle és önmagától, s így bizo-
nyos fokig szabad legyen. Aki bizonyos fokig szabad marad, az több mindent vesz észre egy
házban, mint annak lakói. Ám aki egészen idegen marad, az semmire sem tud ráismerni
ebben a házban. Ráismerni valamire csak azok képesek, akik félig idegenként tartózkodnak
otthon, vagy mint ilyenek térnek haza. Így történt ez a nagy ókori tragédiákban, ahol a tragikus
hõsök � mint például Iphigeneia és Oresztész � ráismernek egymásra, felismerik az idegenben
a nõvért és a fivért. Az idegen férfi a fivér, az idegen nõ a nõvér. Arra, aki teljesen idegen, nem
tudunk ráismerni, de arra sem, akivel naponta találkozunk. A bizonyosság és bizonytalanság,
az ismertség és ismeretlenség együtt teszik lehetõvé a ráismerést.

Vajon mondhatjuk-e, hogy minden idegen egy nõvért vagy fivért rejt? Aligha, de néhány
idegen igenis azt rejt. Az ember tud úgy viszonyulni az idegenekhez, mintha lehetséges vol-
na, hogy egyikükben vagy másikukban nõvérre vagy fivérre lel�.1

Ha meg akarjuk tudni, mivel foglalkozik egy tudományág, azt kell megnéznünk, mivel foglalkoznak
azok, akik az adott diszciplína mûvelõinek tartják magukat.2 Az antropológusok hagyományosan �
mint afféle hivatásos idegenek � az idegenség és az ismerõsség két a priorijának összeillesztésén mun-
kálkodnak, saját magukat �mérõmûszerként� használva próbálnak ismeretlen (idegen) kultúrákat
megérteni és saját kultúrájuk tagjai számára érthetõvé tenni. Egyre összetettebb ez a klasszikus feladat
a globalizáció jelen korában, amikor a �saját kultúra� és �mások kultúrája� közötti határok egyre
elmosódottabbakká válnak. A XX. század szinte követhetetlenségig gyorsuló technikai és társadalmi
változásai � sok minden egyéb mellett � kultúrák találkozásának korábban ismeretlen mértékû lehe-
tõségét teremtették meg. A hagyományos életformák és nemzeti kultúrák pluralizálódásának hatására
változik a társadalmi környezet is, amit az individuum szintjén a korunkra olyan jellemzõ kettõs,
hármas, sõt többszörös és kevert identitásszerkezetek kialakulása jelez. Ez magától értetõdõen követ-
kezik az identitás kialakulásának Erikson óta elfogadott elgondolásából, mely szerint az egyén társadal-

1. HELLER Ágnes 1997  Az idegen. pp. 67-68. Budapest: Múlt és Jövõ Lap- és Könyvkiadó
2. NIEDERMÜLLER Péter elõadása. Bevezetés a kulturális antropológiába kurzus, 1993 õsz.
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mi környezetének kulturális mintakészletébõl merítve alkotja meg önmagát a többiekhez hasonulva.3

Szívesen hinném, sõt, bizakodóbb pillanataimban el is hiszem, hogy Heller Ágnes ezzel kapcsolatos
gondolatai (már) nálunk is érvényesek: �Az ember ahhoz csatlakozik, ami közelebb áll természetéhez.
Nem kell megtagadnia önmagát. Lehet kettõs, hármas, négyszeres identitása, ezt ma már egyre inkább
természetesnek tartjuk, és nem kárhoztatjuk. Ma már egyre ritkábban kérdezik meg a modern világ-
ban az embert: �és mi is vagy te elsõsorban? Ha ez is meg az is vagy, elsõsorban mi vagy?� A kérdés egyre
inkább képtelennek hangzik. Ahogy egy magyar zsidótól ma képtelenség megkérdezni (ahogy régen nem
volt az), vajon elsõsorban magyar-e vagy zsidó. Régen ez a kérdés fájdalmas lehetett, de nem képtelen,
hiszen a zsidó és a magyar közösség egyaránt arra ösztökélt, hogy válassz. Ma azonban senki sem kénysze-
rít választásra, nincs is választanivaló, mert ez olyan volna, mint �egy fehér elefánt között választani�.4

Az identitás-kutatások mégsem zárhatók le megkönnyebbülten a fenti gondolattal. Ha a többszörös
identitások kialakulását és elfogadottságát tekintjük a kérdés egyik oldalának, nem hagyhatjuk figyel-
men kívül a mássággal szembeni intolerancia szemmel látható jelentkezését sem. Közvetlen vagy távo-
labbi szomszédságunkban etnocídium, háborúk tragikus történései is példázzák, hogy a fokozott hang-
súlyt kapó nemzeti és/vagy vallási identitás miképpen válhat társadalmi események mozgatójává.

A különbözõ területeken hol egymással párhuzamosan jelentkezõ, változó intenzitású tendencia-
ként, hol egymást követõen erõsödik meg a globalizációra, egységesülésre való törekvés, illetve az egyéni
jellemzõk (túl)hangsúlyozása, a szeparáció igénye. Az univerzalitás vs. partikularizmus modern
paradoxonát tükrözik egyebek közt a személyes- és társadalmi identitáskonstrukciókkal kapcsolatos
ellentmondásos jelenségek is. Az identitásvesztés, identitáskeresés modern jelensége, valamint a nem-
zeti, etnikai identitások újjáéledése és erõsödése ugyanannak a tipikusan XX. századi alapélménynek
következményeiként értelmezhetõk: a társadalmi, gazdasági és politikai változások, a migráció és a
városiasodás a hagyományos életmód és értékrend kizökkenését vonták magukkal, így a korábban
változatlan identitáskategóriák természetes alapjuktól elszakadva már egymást követõ generációk közt
sem adódtak át. Természetesen az identitáskeresés folyamatát személyes szinten nem mindenki éli
meg válságként, de az tagadhatatlan, hogy az elgyökértelenedés érzése és a valahová, valakikhez tartoz-
ni akarás egyre erõsödõ kényszere szinte kortünetként jellemzõ. A �gyökerek� keresése egyre népsze-
rûbb lesz, a családi-rokonsági szálak mellett a nemzeti-etnikai gyökerek iránti érdeklõdés is megélén-
kül. Ez egyéni- és csoportszinten ugyanúgy meghatározó pszichológiai szükségszerûség, Pataki Ferenc
szavaival: �Az egyénnek és közösségeinek � legyen szó településrõl, családról, politikai mozgalomról
vagy nemzeti közösségrõl � meg kell vetniük lábukat a múlékony történelemben, s rendelkezniük kell
azzal az eséllyel, hogy a viharzó változások hullámverésében is mindig meg tudják határozni önmaguk
lényegét és társadalmi minõségét. Az egyénnek mindenkor készen kell lennie arra, hogy kidolgozza
azonosulásait azokkal a � véges és egyéni létét � múlt és jövõ felé egyaránt kitágító társas-társadalmi
alakzatokkal, kategóriákkal, amelyek evilági módon emelik ki egyszeri-különös létének határai közül s
ezáltal morális lénnyé teszik�.6

Az identitással, ezen belül a nemzeti, etnikai identitással foglalkozó kutatások jogosan kaptak foko-
zott hangsúlyt az elmúlt évtizedekben, hiszen ezen keresztül korunk egyik legmarkánsabban meghatá-
rozó jelenségét kísérelhetik meg megismerni a saját kultúra kutatását feladatuknak tekintõ társada-

3. SÁRKÁNY Mihály Az identitás kutatása az angol és amerikai szociál- és kulturális antropológiában. In Az identitás kettõs
tükörben. Szerk.: Váriné Szilágyi Ibolya � Niedermüller Péter. Budapest: 39-59

4. HELLER Ágnes: Otthon az otthontalanságban. p.15. In: Az idegen.
5. ERÕS Ferenc 1995 Identitás és modernizáció. In Jelbeszéd az életünk. Szerk.: Kapitány Ágnes � Kapitány Gábor.

Budapest: Századvég Könyvkiadó.
6. PATAKI Ferenc Identitás � személyiség � társadalom. In Az identitás kettõs tükörben. p. 20. (A továbbiakban: PATAKI)
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lomkutatók. A kultúra etnikus meghatározottságának, maguknak az etnikai csoportoknak,7 a csoport-
identitás és a kulturális különbségek kinyilvánításának tanulmányozása nem véletlenül alkotja a kul-
turális- és szociálantropológia egyik központi kutatási területét a kezdetektõl fogva. A címben jelzett
kérdés körüljárásával magam is az ilyen irányú vizsgálódásokhoz szeretnék csatlakozni, annál is inkább,
mert a budapesti görögség életébe bepillantást nyerve cseppben a tengerként tûntek elém a fentebb emlí-
tett kortünetek, amelyekre az antropológia aktuális �nagy� kérdései közül nem is egy vonatkozik.

Egy olyan közösség megismerése, amely helyzetébõl és kialakulásából következõen rendelkezik
a mottóban idézett �házon belüli idegenség� ráismeréseket lehetõvé tevõ szabadságával, fokozottan
tanulságos lehet az antropológia számára, amely tudományág mûvelõi által általánosan elfogadott
kevés elgondolása közül a kulturális relativizmus elve tartja magát legerõsebben, alapvetõ kondíció-
nak tekintve a kultúrák egyenértékûségét és következésképpen az olyan fogalmak, mint �másság�
és �idegenség� viszonylagosságát.

A görögség speciális helyzete a magyarországi kisebbségek között

A Kárpát-medence hagyományosan sok különféle népcsoport által lakott terület. Magyarország tör-
ténelme elválaszthatatlan az itt élõ nemzetiségek történelmétõl. A �mai magyarok� nagy része az
ismert József Attila-idézethez hasonló vallomást mondhatna el magáról: �török, tatár, tót, román
kavarog e szívben�. A XIX. században az ország lakosságának több mint fele nemzetiségi volt,8 az
1910-es népszámlálási adatok szerint az ország összlakosságának 54,6%-a magyar.9 A trianoni terü-
letelcsatolások után a magyarok aránya 86%-ra változott.10 A II. világháború után a német kitelepíté-
sek, a szlovák-magyar lakosságcsere és a Jugoszláviával szembeni ellenséges viszony miatt a nemze-
tiségek száma még jobban csökkent, a népszámlálási adatok 98,5%-os magyar arányt mutatnak.11

1945-tõl 1990-ig a hivatalos adatok szerint a nemzetiségiek száma 660.267 fõrõl 49.209 fõre esett
vissza Magyarországon, azaz alig 8%-uk maradt meg.12 Nem szabad szem elõl téveszteni azonban,
hogy ezek a hivatalos statisztika adatai, és a történelmi tapasztalatok � pl. zsidótörvények � óvatossá
tették a nemzetiséghez tartozókat hovatartozásuk megvallásával szemben.

Közép-Európa más országaihoz hasonlóan Magyarország társadalmi életét is a gyökeres politikai
változások határozták meg a közelmúltban. A változás bizonytalansága és a biztonságkeresés válasz-
reakciói mindannyiunk mindennapi tapasztalásának részét képezik. A rendszerváltás fordulata és a
nemzeti identitás általános erõsödése jelentette azt a politikai és pszichológiai hátteret, amely elõtt
a magyarországi nemzeti és etnikai kisebbségek önszervezõdése megindulhatott.

A közelmúlt kisebbségekkel kapcsolatos, az egész országot érintõ legjelentõsebb eredménye a
nemzeti és etnikai kisebbségek jogairól szóló 1993. évi LXXVII. törvény, amelyet 96%-os (!) többség-
gel fogadott el az Országgyûlés. E törvény értelmében nemzeti és etnikai kisebbség minden olyan, a

7. Etnikai csoportként az antropológián belül hagyományosan a biológiailag önreproduktív, belsõ kommunikációs egység-
gel és megkülönböztetõ kulturális sajátosságokkal rendelkezõ csoportokat határozták meg. Sokan elfogadják Barth
álláspontját, mely szerint az etnikai csoportok meghatározásában fontosabb a különbözõ csoportokat elválasztó határok
vizsgálata, mint az egyes csoportokra jellemzõ kulturális jelenségek felsorolása. A fenti �határok� azokat a módokat
jelentik, ahogy a különbözõ csoportok megõrzik másságukat, fenntartják nemzeti identitásukat. Barth a kultúrát is
mint a különbözõség kifejezésére alkalmas jelrendszert tartja fontosnak, az etnicitást pedig a kultúrakülönbség
társadalmi szervezõdéseként értelmezi.

8. FEHÉR István 1993 Az utolsó percben. Magyarország nemzetiségei 1945-1990. p. 9. Budapest: Kossuth Könyvkiadó
(A továbbiakban: FEHÉR I.)

9. TILKOVSZKY Loránt 1994 Nemzetiség és magyarság. p. 7. Budapest: Ikva Kiadó
10. uo.
11. uo. p. 11.
12. FEHÉR I. p. 9.
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Magyar Köztársaság területén legalább egy évszázada honos népcsoport, amely az állam lakossága
körében számszerû kisebbségben van, tagjai magyar állampolgárok és a lakosság többi részétõl saját
nyelve és kultúrája, hagyományai különböztetik meg, egyben olyan összetartozás-tudatról tesz bi-
zonyságot, amely mindezek megõrzésére, történelmileg kialakult közösségeik érdekeinek kifejezé-
sére és védelmére irányul.13 A kisebbségi lét megéléséhez jogi, szervezeti háttér biztosítását jelentõ
törvény tizenhárom Magyarországon honos kisebbséget ismer el. A törvény által felsorolt tizenhá-
rom népcsoport a bolgár, a cigány, a görög, a horvát, a lengyel, a német, az örmény, a román, a
ruszin, a szerb, a szlovák, a szlovén és az ukrán.

A népszámlálási adatok szerint 1990-ben 1640 görög anyanyelvû személy élt Magyarországon,
további 260-an pedig anyanyelvükön kívül beszélik a görög nyelvet.14 Mivel nemzetiség szerinti össze-
írás nem történt, a ma Magyarországon élõ görögök létszámáról csak becsült adatokkal rendelke-
zünk: ezt a legtöbb forrás 3500 és 4500 között határozza meg. Budapesten kívül nagyobb számban
élnek görögök még Miskolcon, Tatabányán, Sopronban, Szegeden, Dunaújvárosban, Ózdon és Pé-
csett � vagyis leginkább ott, ahol az 50-es és 60-as években nagy iparosítás volt � valamint Beloian-
nisz görög községben.

A Magyarországon élõ görögség több szempontból speciális a honos nemzeti kisebbségek között.
Mint elismert kisebbség, természetesen eleget tesz a �száz évnél régebben itt élõ népcsoport� krité-
riumának, hiszen az elsõ görög-magyar kapcsolatok az államalapítás elõtti idõkre nyúlnak vissza,
majd nagyszámú görög kereskedõ érkezett a XVII. századtól Magyarországra, akik meghatározó sze-
repet játszottak a korszak gazdasági életének fellendítésében és a korai kapitalizmusba való átmenet
elõsegítésében. A mai görög diaszpórát azonban már nem a XVII-XVIII. században érkezett kereske-
dõk leszármazottai (mint e sorok írója) alkotják, hanem az 1946-49-ben, a görögországi polgárhá-
ború után Magyarországon menedéket talált politikai emigránsok, immár felnõtt gyerekeikkel, uno-
káikkal. Az egymás mellett, közös országban élés magától értetõdõ következménye az akkulturáció15

megjelenése a nemzeti kisebbségek tagjainak körében. A magyarországi görögség esetében az
akkulturáció megvalósulása egy viszonylag rövid idõszakaszon, ötven éven belül vizsgálható, így köz-
vetlenebbül megfigyelhetõ, mint egy olyan népcsoport esetében, amelynek tagjainál a magyar társa-
dalomba való integráció már rég lezárult folyamat.

Antropológiai szempontból igen fontos, hogy az adott közösség tagjai hogyan látják saját csoport-
jukat, a társadalmi térben elfoglalt helyüket. Számos interjúrészlet tükrözi, hogy a magyarországi
görögök egyértelmûen sajátságosként, speciálisként élik meg saját helyzetüket. �Ez a diaszpóra nem
hasonlít semmilyen más diaszpórához, ez egy kényszermegoldás volt (�), tehát az egész gondolko-
dás más, mint bármilyen más diaszpóra, más, mint a kivándorlás (�) És ebbõl a szempontból
sokkal érdekesebb, (�) mint a többiek. Más azért is, mert végig ennek a diaszpórának egy érdekes
dolog az ideiglenesség. (�) Õk soha nem akartak itt maradni, akik idekerültek idõsebb korban.
Tehát mindig abban a hiszemben éltek, hogy õk valamikor haza kell menjenek. Egy egyszerû példa,
mikor (�) kértek tõlem hogy írjam alá 49-ben egy hároméves ipari tanuló szerzõdést. Nem akar-
tam aláírni! Mert három évig nem fogok itt maradni (�) A másik, ami nem hasonlít a többi diasz-
pórához, a többi kisebbséghez, hogy ez egy politikai emigráció volt, végig volt egy cél ezeknek az

13. A Nemzeti és Etnikai Kisebbségi Jogok Országgyûlési Biztosa. 1999. A Kisebbségi Önkormányzatok kézikönyve. pp.
139-161. Budapest.

14. Magyar Köztársaság Kormánya J/3670 számú Beszámoló a Magyar Köztársaságban élõ nemzeti és etnikai kisebbségek
helyzetérõl. Elõadó Dr. Vastagh Pál igazságügyminiszter. Budapest, 1997. január.

15. Az akkulturáció kifejezés klasszikus definíciója szerint azt a folyamatot jelöli, amelyben különbözõ kultúrájú csoportok
folyamatos és közvetlen kapcsolatba kerülnek egymással, és ennek következményeképpen az eredeti kulturális mintázat
megváltozik az egyik vagy mindkét csoportban (Kosztandinidisz Diana: Akkulturációs folyamatok, a magyarországi
görögök vizsgálata c. szakdolgozata alapján).
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embereknek, (�) tehát a politikai rész elég erõs volt, s az is maradt. A harmadik dolog pedig az,
hogy fiatalabb ez a diaszpóra (�) és azt hiszem ez a legegységesebb diaszpóra ma Magyarországon,
(�) ismerik egymást az emberek, (�) a szolidaritás létezik a mai napig is� (elsõ generációs férfi,
9. interjú).

A saját közösség speciális helyzetének egy másik � magyarok és görögök szempontjából egyaránt
fontos � (többek által kiemelt) aspektusát hangsúlyozza a következõ részlet: �Nagyon jó görögnek
lenni Magyarországon, mert a görögség az a kisebbség, aki ugye nem határos Magyarországgal, ez
egy nagy szó, mert ugye aki határos, azzal mind van valami történelmi konfliktus, másrészt nem
zsidók, érted, azzal is van történelmi konfliktus, görögnek állati jó lenni. (�) Kevés olyan kisebbség
van, aki ezt elmondhatja magáról. Mert cigánynak, zsidónak, románnak, szerbnek, szlováknak, kb.
ezeknek nagyon nem jó lenni, kisebb-nagyobb persze különbségekkel, de kevés olyan van, akinek
különösen jó lenni. Mert engem mindig valahogy úgy tárt szívvel fogadtak, mindig jó, amikor kide-
rül, hogy az ember görög, mert beszélsz, beszélsz, azt hiszik, hogy magyar vagy, aztán egyszer meg-
kérdezik a nevedet és azt mondod, hogy görög vagy, ja, mondják erre, nekem is van két görög
ismerõsöm, és akkor ez egy pozitív dolog. Még úgy is pozitív, hogy voltam (�) úgymond ilyen régi
úri családokban (�), ahol elsõre zsidónak néznek, mert hát görbe orr, fekete haj, fehér arcbõr, de
abban a pillanatban, hogy kiderül, hogy görög, akkor így megnyílnak a szívek meg az ajtók, és akkor
a hetvenen felüli öregurak elkezdik az Odüsszeiát ógörögül skandálni, mert õk ugye még az iskolá-
ban görögöt tanultak, szóval mondom görögnek jó lenni� (második generációs nõ, 19. interjú).

A magyarok körében a görögökkel kapcsolatban pozitív sztereotípiák a meghatározóak, ami alap-
vetõ jelentõségû az interetnikus kapcsolatok kialakulása és a társadalomba történõ integráció szem-
pontjából. A következõ interjúrészlet is ezt támasztja alá: �Egészen addig, amíg nem indult el ez a
járványszerû Görögországba való utazás, addig a magyarok többsége, amikor a görög mivoltom ke-
rült szóba, akkor az ókori görög társadalommal azonosítottak, tehát hogy neked milyen nagy kultú-
rád van. Mondtam, hogy igen, nagy kultúrám, de nem mertem azt mondani, hogy nekem ugyanúgy
semmi közöm ahhoz a kultúrához, mint az újgörög kultúrához. Ugyanakkor most meg megváltozott
a magyaroknak a kérdésfeltevése, hogy inkább azt mondják, hogy �Görög vagy? Jaj, hát az egy gyö-
nyörû ország!� (második generációs férfi, 14. interjú).

A befogadó társadalom alapvetõen pozitív viszonyulásai ellenére a beilleszkedés nem volt egysze-
rû. Az ideérkezett görög menekültek jelentõs része Észak-Görögország hegyi falvaiból származott.
Egy korábban alapvetõen � 90-92%-ban � földmûveléssel foglalkozó, falusi környezetbõl származó
népesség beilleszkedése nagyvárosi ipari környezetbe még akkor is a hagyományos életvitel gyöke-
res átalakulásából eredõ problémákat vonja magával, ha azonos nyelvû és kultúrájú közegbe kell
integrálódniuk. Jelen esetben még összetettebb a kérdés. Bármely többségi nemzeten belüli kisebb-
ség tükröt tart a többségi nemzet elé is, így elgondolkoztató, hogy egy ötven évvel ezelõtt hirtelen,
szándéka ellenére idekerült népcsoport milyen úton talált helyet magának a magyar társadalom-
ban, milyen tényezõk nehezítették, esetleg könnyítették ezt az utat.

A jelenlegi magyarországi görögségen belül három természetes generációs kategória különül el
az adott személyeknek a családi és a társadalmi életben betöltött szerepe alapján: az elsõ, a nagyszü-
lõk (nyugdíjasok) generációja, a második a szülõk (aktív dolgozók) és a harmadik a gyerekek (tanu-
lók) csoportja. Az általam elsõ generációba sorolt személyek még Görögországban születtek, mene-
kültként érkeztek Magyarországra (60 év felettiek). A második generáció már beleszületett egy
akkulturációs folyamatba (30-60 év közöttiek), a harmadik generáció (30 év alattiak) esetén a ket-
tõs kötõdés bizonyos mértéke eleve adottnak tekinthetõ, hiszen a fiatalok döntõ többsége vegyes
házasságból származik. Természetesen a generációs határok csak hozzávetõleges pontossággal ér-
tendõk, átfedések is vannak. Ha áttekintjük, hogy a magyar társadalomba való beilleszkedéssel pár-
huzamosan hogyan változtak a mostani három generáció életében a nemzeti kultúra megõrzésére
irányuló törekvések a magyar állam biztosította lehetõségek függvényében � amelyek természetesen
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elválaszthatatlanok a mindenkori politikai helyzettõl �, akkor a magyar történelem legutóbbi fejeze-
tének tanulságos olvasatát kapjuk, ami sajátos módon tagolja a mostanában gyakran és indokolat-
lan leegyszerûsítéssel egységesnek, egyszínûnek és egyhangúnak ábrázolt korszakot 45-tõl a rend-
szerváltásig. Ennek értelmezése során érdemes szem elõtt tartani Fehér István gondolatát: �A nem-
zetiségi politika sohasem választható el az adott ország általános politikájától. A történelem azt iga-
zolja, hogy ahol csorbítják valamely nemzet kisebbségi jogait, ott a többségi nemzet demokratikus
jogait sem veszik komolyan�.16

Ötven év még egy személy által is felfogható, közvetlenül megtapasztalható �történelmi távlat�,
hiszen a �nagypolitika� színterén érvényesülõ erõvonalak, történelmi események óhatatlanul vissza-
tükrözõdnek mindenkinek egyéni életútján, családja történetében. Ezen �mikrohistóriák�, élettör-
ténetek megismerése teszi megfoghatóvá a társadalmi változásokat, ettõl lesz több, mint pusztán
politikai események, dátumok és adatok halmaza a történelem, ezeken a családi történeteken ke-
resztül juthatnak el egyik generációtól az utána következõkig azok az identitáselemek, értékrendsze-
rek, amelyek a változó körülmények közt sem veszítették el alapjukat, vagy mindenféle alap nélkül
is interiorizálhatók. �Az identitáselemeknek van történeti mélységük is: huzamos elõtörténetük, a
személyes élettörténet kezdetéig visszanyúló elõzményük�.17 Az identitás kutatásában régóta elfoga-
dott módszer az életútinterjú.18 Az antropológiában egyszerre módszer, kutatási eszköz � az adat-
gyûjtés stádiumában � tekinthetõ a kutatás egyedi, önálló tárgyának, amelynek segítségével megis-
merhetõk egy adott kultúrának nemcsak a mindenki számára látható, kívülrõl leírható, az adott
kultúra hordozói számára tudatos területei, hanem a mindennapi élet olyan kívülrõl láthatatlan
szintjei, amelyek gyakran a közösség tagjai számára sem tudatosulva szervezik a közös tudás, a
kultúrát alkotó jelenségek együttesét. Az elõzõekbõl következik, hogy választott kutatási témámat
leginkább az életrajzi módszer segítségével közelíthettem meg, amellyel a késõbbiekben részlete-
sebben foglalkozom majd.

A fentebb vázlatosan felsorolt bevezetõ gondolatokkal a magyarországi görög közösség vizsgálata
során felvetõdõ szerteágazó kérdések sokrétûségét szerettem volna érzékeltetni, amiért mind vá-
lasztott kutatási témámat, mind az alkalmazott módszert izgalmasnak és tanulságosnak találtam
tudományelméleti és társadalomtörténeti szempontból egyaránt. A következõkben arra teszek kí-
sérletet, hogy a nemzeti önreprezentáció mindenki számára látható fórumain, a közösségi rendez-
vényeken keresztül érzékeltessem a budapesti görögség speciálisan itteni kultúrájának egyes jel-
lemzõit, a kétkultúrájúsággal, kettõs kötõdéssel együtt létezõ görög kulturális elemek továbbélését.
Az ünnepek, mint a szokásostól, mindennapitól eltérõ alkalmak, sûrített formában tartalmazzák az
adott közösség életét szervezõ kulturális mintákat, jól megfigyelhetõk a közös viselkedésmodellek,
valamint a nemzeti identitás kifejezésére alkalmas etnikai szimbólumok. Ez utóbbiak megértése
csak a történelmi-társadalmi elõzmények ismeretében lehetséges, ezért a kutatás körülményeinek
leírása után a mai budapesti görög diaszpóra kialakulásának fontosabb tényezõit ismertetném.

A kutatás idõtartama, körülményei, alkalmazott módszerek

1997 áprilisától kísérem figyelemmel a budapesti görög diaszpóra életét érintõ eseményeket. Kiin-
dulásként a kultúra kívülrõl megfigyelhetõ területeire koncentráltam, próbáltam képet nyerni arról,
milyen szerepet töltenek be a fõváros gazdasági és kulturális életében a görög diaszpóra tagjai,
milyen helyet foglalnak el más Magyarországon élõ nemzeti kisebbségekhez képest. Igyekeztem
megismerni a különféle társadalmi szervezetek munkáját és mûködését, így a kisebbségi törvény

16. FEHÉR I. p. 11.
17. PATAKI p. 23.
18. Részletesebben ld. NIEDERMÜLLER Péter 1988 Élettörténet és életrajzi elbeszélés. Ethnographia No. 3-4. pp. 376-389.
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szellemében 1994-95-ben alakult kisebbségi önkormányzatokat, az 1982 óta mûködõ kulturális
egyesületet, a 95-tõl 97 végéig mûködõ hagyományõrzõ klubot.

A közösség közelebbi megismerésére 1997 októberétõl nyílt lehetõségem: ekkor kezdtem újgö-
rög nyelvet tanulni a Görög Országos Önkormányzat által görög származású gyerekek és fiatalok
részére szervezett ingyenes nyelvtanfolyam keretein belül (amely kedvezmény, görög származású
dédnagymamámra való tekintettel, rám is vonatkozhatott). A heti kétszer két órás tanfolyam egyfajta
folyamatos terepmunkaként kiváló lehetõséget biztosított a �görög iskola� mikroközösség-alakító
hatásának megtapasztalására, személyes kapcsolatok kialakítására. A természetes, mindennapos
kapcsolat a fiatalabb generáció tagjaival, valamint a különféle kulturális rendezvények közös látoga-
tása érthetõvé tette az itteni görögök életének számos, korábban nem is ismert aspektusát.

A klasszikus antropológiai módszertani apparátusból magától értetõdõen alkalmaztam a �részt-
vevõ megfigyelés� módszerét, amely különösképpen a kezdeti idõkben volt hasznos, mikor az álta-
lam Geertz-i �sûrû leírásként� papírra vetett információhalmazban görög beszélgetõtársaim utóla-
gos segítségével különbséget tudtam tenni a �tikkek és kacsintások� között és szinte a sorok közti
olvasással is megismerkedtem.

A résztvevõ megfigyelés mellett a bevezetõben már említett okból életútinterjúkat készítettem,
olyan kutatási módszerként alkalmazva ezt a technikát, amely a mindennapi élet addig rejtve ma-
radt � mert tudatosan nem verbalizálható � dimenzióira deríthet fényt. Ellentmondásnak tûnhet,
hogy csoportok, interetnikus kapcsolatok és általános tendenciák vizsgálata során az antropológia
miképpen alkalmazhatja módszerként, sõt, használhatja a kutatás anyagaként egyetlen személy
elbeszélését. Saját tapasztalataim is megerõsítik Niedermüller Péter eredményeit: �az egyes, egyedi
élettörténetek elemzése során nyilvánvalóvá vált, hogy a legfontosabb társadalmi kérdések vizsgála-
takor, az individuumok ezeket nem mint valamiféle kollektív tényt vagy élményt tekintik, hanem
mint saját közvetlen személyes tapasztalataik részét�.19 Minden élettörténet sokkal többet hordoz
magában, mint egy adott személy életének partikuláris eseményeit, �sokkal inkább egy közösség-
nek, egy társadalomnak, egy történeti szituációnak az egyéni élet szövetén átszûrõdött képét tartal-
mazza�.20

Az interjúalanyok kiválasztásánál törekedtem arra, hogy mindhárom generáció tagjai, férfiak és
nõk egyaránt képviselve legyenek, valamint arra, hogy amennyiben lehetséges, egy családon belül
több generáció képviselõivel beszéljek. Az elkészült huszonöt interjú természetesen nem tekinthetõ
szociológiai értelemben vett mintavételnek, viszont mindenképpen informatív adatforrást jelent az
interjúalanyok gondolkodási struktúrájának, értékrendjének, valamint a közösségben elfogadott (és
elutasított) magatartásmodelleknek a megismeréséhez, amely az egész közösség mûködését, szer-
vezõdését és kapcsolatrendszerét is megvilágítja. Az interjúkat szó szerint idézem, hogy amennyire
lehet, megõrizzem az eredeti gondolatokat, és ne ezeknek valamiféle általam átstrukturált, megvál-
toztatott variációját adjam.

Természetesen nem hagyhatjuk figyelmen kívül azt a tényt, hogy az adott antropológus személye
kikerülhetetlenül hatást gyakorol az interjúalanyra, és ez a hatás visszatükrözõdik magában az élettör-
ténetben, sem azt, hogy az adott élettörténet, mint az egyén, a közösségben elfogadott gyakorlat és az
aktuális társadalomtörténeti szituáció szimbolikus megjelenítése folyamatosan változik és egy másik
alkalommal más módon jut kifejezésre. A számtalan kötetlen beszélgetésbõl szerzett információk mellett
ezeket az interjúkat tekintem dolgozatom alapvetõ forrásának. Mivel létezõ közösségrõl van szó, etikai-
adatvédelmi szempontokból az idézeteket a nem és a generáció megjelölésével azonosítom.

Arról sem feledkezhetünk meg, hogy (a Geertz-i kultúra-szöveg hasonlattal élve) az itt következõ

19. uo. p. 378.
20. uo. p. 387.
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leírás csak egy lehetséges olvasata annak a lábjegyzetekkel, javításokkal és áthúzásokkal teli kézirat-
nak, amit magyarországi görög kultúrának nevezhetünk. Mert éppen én �olvastam�, éppen most, és
éppen azok voltak segítségemre a kibetûzésben, akik, egy ilyen interpretáció született. Emellett
természetesen bármely más értelmezésnek is van létjogosultsága.

A mai magyarországi görög diaszpóra kialakulása

Az 1948-50-ben, a görögországi polgárháború után Magyarországon menedékjogot kapott politikai
emigránsok és leszármazottaik speciális csoportot alkottak. Az ideérkezés oka és körülményei nagy-
mértékben meghatározták a kialakuló közösséget. A Magyarországi Görögök Kulturális Egyesületé-
nek elnökségének interpretációjában: �mi nem áttelepedtünk Magyarországra, hanem a testvérgyil-
kos viszály után kényszerûségbõl vándoroltunk ki, mert a terror és az erõszak szorított rá, hogy
politikai-ideológiai okokból elhagyjuk hazánkat és ebben az országban kérjünk menedékjogot, mint
politikai emigránsok�.21 Nehéz pontos számot adni a baloldal veresége után érkezett görögökrõl.
Annyi bizonyos, hogy elõször a harcok elõl kimenekített gyermekek érkeztek, fõleg a határmenti
területekrõl (1948-ban 2940 gyermek került így Magyarországra).22 A Magyarországi Görögök Kultu-
rális Egyesületének 1985-ben kiadott egyesületi szemléje szerint a Magyarországra érkezett görögök
létszáma 1950-ben elérte a 9000 fõt,23 más források 6-7000 fõrõl számolnak be.24 Ez a létszám a 60-
as évek elejére � fõleg a családegyesítések miatt � kb. 4800-ra csökkent.25 1953-ban visszatelepül-
hettek Görögországba mindazok, akiknek nem volt partizán a hozzátartozóik között, így 1954-ig kb.
1200 személy repatriált Görögországba, nagyrészt idõsebb asszonyok és gyermekek.26

A második repatriálási hullám a 80-as évek közepére esik,27 1982-ben kaptak lehetõséget a Ma-
gyarországon élõ görög emigránsok arra, hogy görög állampolgárságért folyamodjanak. Ezt megelõ-
zõen hontalanként éltek hazánkban, mert a görög állam az 50-es években megfosztotta õket állam-
polgárságuktól. Ekkor három lehetõség közül választhattak: magyar állampolgárokként telepednek
le Magyarországon, görög állampolgárként Magyarországon, vagy görög állampolgárként Görögor-
szágban. �Az idõsebbek számára segítséget jelentett az 1984-es magyar-görög államközi megállapo-
dás, amely szerint a magyar állam 6 millió amerikai dollár áruszállítás fejében egyszer s minden-
korra megváltotta a mindenkor hazatelepülõ görögök nyugdíját, amelynek folyósítását a görög állam
így átvállalta�.28 Egy 1985-ös görög belsõ rendelkezés értelmében azonban csak 1989-ig repatriáltak
részesülhetnek nyugdíjellátásban.

A Dohánygyár

Nem véletlenül emlegetik a Budapesten élõ görögök az emigráció elsõ idõszakát �dohánygyári kor-
szakként�. A felnõttek nagy részének (2-3000 személynek) a Kõbányai út és a Könyves Kálmán körút
sarkán található volt Dohánygyárban biztosítottak szállást. �Ilyen öt-hat emeletes baromi magas
épület, lift nélkül persze, külsõ ganggal. Tehát a gangról nyíltak ezek a cellák, a dohányszárító cellák,

21. Magyarországi Görögök Kulturális Egyesületének elnöksége: Görögök 40 éve Magyarországon. In Görögség (Ellenismos)
IV. évf. 5. sz. 1989/90. Budapest, 1990.

22. uo.
23. SZIDIROPULOSZ, Archimédesz: Ithaka partjai. p. 49. Budapest: Eötvös Kiadó. (A továbbiakban: SZIDIROPULOSZ).
24. DZINDZISZ, Jorgosz 1994 A magyarországi görögök legújabb kori története. p. 82. In Másság, azonosság I. Szerk.:

Demeter Zayzon Mária. Budapest (A továbbiakban: DZINDZISZ).
25. SZIDIROPULOSZ i.m. 43. o.
26. DZINDZISZ 88. o.
27. uo.
28. uo.
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ami minden egyes dohányszárító cella két méterszer öt méteres volt, az 10 m2, és hát képzeld el,
hogy ott vagy egy féllábú férjjel és már megszületett a két gyereked is, � a szenet a pincébõl kellett
felhordani és mi szerintem a harmadikon laktunk, hát ugye az anyám hordta a szenet, már ekkora
volt a hasa, ilyen családi sztorik vannak, borzalmas volt � Patkányoktól kezdve csótányokig, szóval
minden az égvilágon volt, én ugye kicsi voltam, azt nem tudom. Tehát az volt a hátrány, hogy eszelõs
körülmények voltak� (második generációs nõ). Több felajánlott épület közül a görög pártvezetõk
választották ezt a lehetõséget, bár lett volna ennél jobb életkörülményeket biztosító hely is, pl. a
Moszkva téri mostani Fõposta épülete. A Dohánygyár zárt udvarával jobban megfelelt az összetartó
közösség kialakításának, a nyomorúságos lakáskörülményekrõl az ideiglenesség érzése volt hivatott
elterelni a figyelmet, amely az elsõ éveket alapvetõen meghatározta, összhangban a Görög Kommu-
nista Párt akkori jelszavával: �a fegyvert nem tettük le, csak lábhoz támasztottuk�.

A városon belül szigetként elkülönült lakóhely elõsegítette a nemzeti identitás megõrzését még a
nem ott lakó budapesti görögök számára is, mint a közösségi rendezvények szokásos helyszíne,
potenciális találkozóhely a csoport tagjai számára. �Az etnikusan egybetartozó csoportokat a tér
közös használata jellemzi, más szóval: jelképesen birtokba vesznek egy területet, és azt mintegy
felruházzák a �haza� fogalmával; a terület az óhaza szimbólumává lesz�.29 Ezt jelentette a Dohány-
gyár a budapesti görög közösség számára, ami abból is tükrözõdik, hogy az ott töltött évek mai napig
meghatározó alapélményt jelentenek a mai második generációhoz tartozó felnõttek számára, akik
ott nõttek fel. A többek által hasonlóképpen megélt érzést tükrözi a következõ interjúrészlet: �Mi 59-
ben költöztünk el, hét éves voltam. De ez nekem most olyan viccesnek tûnik, ha azt mondom, hogy
hét éves voltam, tudod mert mégiscsak olyan a dolog, mintha az életemnek a nagy részét vagy
legalábbis a felét a Dohánygyárban éltem volna� (második generációs nõ, 15. interjú).

A pszichológiából ismert gyermekkorban, a korai nyelvi fejlõdést megelõzõen vagy azzal egyidõben
az ún. néma képek felhalmozódása az emlékezetben. �Az egyes identitáselemek, mielõtt elérik
több-kevesebb fogalmi tisztaságukat és világos kifejezettségüket, szerteágazó pszichikus elõzmé-
nyekre � s gyakorta nem tudatos elõzményekre � támaszkodhatnak. (�) Alighanem megkockáz-
tathatjuk azt a feltevést, hogy a legkorábbi identitásmozzanatok � mindenekelõtt a nemi, az etnikai-
nemzeti, a lokális mozzanatok � azért olyan nagy erejûek, s bizonyos helyzetekben azért hívnak elõ
már-már irracionálisnak is feltûnõ tömeges viselkedésmódokat, mivel gyökérzetükkel mélyen bele-
kapaszkodnak a legkorábbi fejlõdés túlnyomóan érzelmi, szavakba nem önthetõ élményeibe és
tapasztalataiba.30 Ezek az élmények a mostani második generációs budapesti görögök nagy részénél
a Dohánygyárhoz kötõdnek, s ezek az érzelmi tapasztalások okozhatják azokat az erõs kötõdéseket,
amelyeket a következõ interjúrészlet is tükröz: �No most bárkit megkérdezel, nálam egy olyan 4-5
évvel idõsebbet, tehát aki már ott nõtt fel, mert oda született, (�) ott töltötte a gyerekkorát, azok
imádják. Tudniillik együtt voltak� (második generációs nõ, 19. interjú).

A magyar környezettel ebben az idõszakban alig voltak kapcsolataik a Dohánygyárban lakóknak, a
felnõttek csak dolgozni jártak el, a gyerekek iskolába (külön trolival szállították õket az iskoláig és
vissza), de a �társadalmi élet� a Dohánygyár falain belül zajlott, ahol a közös használatú helyiségek
(konyha, WC, mosoda) állandó találkozóhelyeket teremtettek. A Dohánygyárban volt bölcsõde, óvoda,
orvosi rendelõ, szemben a kultúrház, ahol a különféle közösségi rendezvényeket tartották, de �ha nem
volt semmilyen rendezvény, akkor is ott volt egy büfé, tehát ott azért úgy összegyülekeztek� (15. inter-
jú). Érdekes jele az egymás kulturális terében való szimbolikus jelenlétnek, hogy a csak görögök által
látogatott, görög üzemeltetésû büfében � a régi fényképek tanúsága szerint � magyar volt a felirat.

29 HOPPÁL Mihály 1995 Etnikus jelképek egy amerikai magyar közösségben. In Jelbeszéd az életünk. p. 409. (A
továbbiakban: HOPPÁL)

30. PATAKI 23-24. p.
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Egy sajátos kulturális identitás formálódása

�A Magyarországra került görögök nagy része Epirosz, Evrosz, Thrákia, Thesszália és Makedónia
hagyományos balkano-mediterrán népi kultúrával jellemezhetõ területeirõl érkezett�.31 Az új viszo-
nyok között továbbélõ szokásokat a hivatalos ideológiai ráhatások és a többségi környezeti hatás
mellett alapvetõen a belsõ integráció szükségszerû folyamata határozta meg. A különbözõ tájegysé-
gekrõl származó, eltérõ kulturális hagyományt, nyelvjárásokat, népviseletet, ünnepeket és táplálko-
zási szokásokat hordozó, kényszerûségbõl egy helyre került menekültek között spontán módon ki-
alakult egy új, a speciális körülmények hatására létrejövõ kulturális mintázat, amely természetesen
nem egyezett meg mindenkinek a saját szülõfalujából hozott hagyományos kultúrával. A Dohány-
gyár akkori lakóiról nem áll rendelkezésre néprajzi leírás, de érzéseim szerint hasonló lehetett a
helyzet, mint az 1950-ben épült Görögfalván (1952-tõl: Beloiannisz), ahol a �homogén� görög kö-
zösség 1200 fõ körüli lakossága mintegy 220 különbözõ görögországi településrõl érkezett.32 Ezen
felül a kialakuló közösség lényeges jellemzõje az is, hogy a menekültek egy része származása és
nyelve szerint görögországi szláv-makedón volt.

Eperjessy szerint nem volt olyan nagyobb számú, egy helyrõl származó csoport, amelynek a szoká-
sai dominánsak lettek volna. A hagyományok spontán átörökítésében általában azok a családok játszot-
tak fõszerepet, ahol a szülõk és a gyerekek együtt érkeztek, hiszen náluk a szokások gyakorlása és
megtartása folyamatos lehetett, így életvitelük szolgálhatott mintaként a tradicionális alapelemek (éte-
lek, lakodalmi, temetkezési és ünnepi szokások) megõrzésében és átadásában. A Dohánygyár összeté-
telérõl mondja egy második generációhoz tartozó nõ: �Hát kb. 2000-en lehettünk szerintem, mert
akkoriban ilyen egy-gyerekesek nem nagyon voltak, kettõ meg több� rengeteg gyerek. Akkor nagyon
sokan voltak a szüleink korosztálya, akik ilyen huszon- meg harmincévesek, és akkor még voltak
öregek is, nem sokan, de voltak. Ha mint képre emlékszel vissza, akkor ott vannak a mamókák� (15.
interjú). A magyarországi görög diaszpóra demográfiai jellemzõit tekintve a kezdeti idõkben döntõen
fiatalokból állt, nagyrészt a harcok elõl szülõk nélkül idekerült, itteni gyermekotthonokban felnövõ
gyerekek, valamint a harcokban részt vett fiatal felnõttek alkották (15 éves kor felett állhattak be a
partizánhadseregbe), akik itt egymás közt házasodtak. Életkorukból és a menekülés elõtti háborús
körülményekbõl adódóan korábbi hazájuk tradícióit még nem volt alkalmuk közösségekben gyakorol-
ni, következésképpen magukkal hozni sem, vagy csak töredék emlékeik voltak.

A dohánygyári �konglomerátum-közösség� heterogenitása nem csak abból fakadt, hogy az egy
helyre került menekültek eltérõ tájegységek hagyományait hordozták, esetenként a különbözõ tár-
sadalmi osztályokat elválasztó különbségeket is fel kellett oldani az új körülmények között.

A heterogén görög közösséget integráló legfontosabb tényezõk között a kezdeti idõkben fõhang-
súlyt kaptak a közösen átélt háborús élmények, a társadalmi változások érdekében felvállalt harc, a
politikai sorsközösség, a szülõföldtõl való elszakadás és a menekülés eseménye, a menekültség
állapota. A Dohánygyárban a �mit rontottunk el?� kérdésének újra- és újratárgyalása mellett a par-
tizán-élmények mesélése jelentett állandó beszédtémát.

Emellett a frissen kialakult közösség életének, az ott lakókkal történt eseményeknek  megbeszé-
lése sem maradt el. �Tényleg annyira zárt világ volt, tudod, hogy nem hagyhattál senkit figyelmen
kívül, mindenképpen közöd kellett hogy legyen mindenkihez, (�) mert mindenki ennek a közös-
ségnek a tagja volt� (második generációs nõ, 4. interjú). A magyarországi görög diaszpóra speciális
jellemzõi közt már említésre került, hogy alapvetõen falusi népességrõl volt szó. A nagyvárosi kör-
nyezetbe kerülés a �kulturális sokk� klasszikus esetét jelenthette sokak számára (példaként talán
elég, ha annyit említek, hogy volt, aki gépjármûvet � egy teherautót � a menekülés során látott
elõször Albániában). Az óhazából hozott tradicionális mintákkal összhangban, valamint az egymás-

32. uo. p. 75.
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rautaltság eredményeként a dohánygyári közösség inkább emlékeztetett egy faluközösségre, mint
egy nagyvárosi bérházra. Az egymás közötti kapcsolattartás, a szomszédok közti viszonyok, a gyerek-
nevelés, a vendéglátás módja � mind alapvetõen egy falusi típusú társadalomra jellemzõ mintázatot
mutattak. Azok a jellemzõk, amelyeket görög beszélgetõtársaim mint �tipikusan magyar� viselkedé-
si módokat határoztak meg, nagyrészt olyan szokások, életvezetési minták voltak, amelyekkel én is
szembesültem tizennégy éves koromban vidékrõl a fõvárosba kerülve, és akkor a �városi� viselke-
dés példáit láttam bennük. A Dohánygyárban kialakult, falusihoz közeli típusú zárt közösségben
már a lakáskörülményekbõl adódóan is mindenki tudott mindent a másikról. A közösség helyeslése
vagy rosszallása alapvetõ viselkedésmódosító jelentõséggel bírt, és mind a mai napig érezteti hatá-
sát. �Ilyen falusi szinten mûködik a pletyka.(�) És amikor elválsz, százszor meggondolod. Ha én
pesti pesti lány vagyok, sokkal hamarabb elváltam volna. Férjhez se mentem volna�� (második
generációs nõ, 12. interjú).

A nemzeti ünnepek szimbolikus szerepe a dohánygyári kolónia megszûnése után

A dohánygyári kolónia megszûnésével a közös lakóhelybõl következõ természetes összetartó kötelékek
� mint a közösen végzett napi tennivalók, a mindennapi görög nyelvhasználat � meglazultak vagy el is
halványodtak. A 60-as évek nagy lakásépítési akciói eredményeként megépült lakótelepeken még létez-
tek a dohánygyárihoz hasonló, persze sokkal kisebb görög közösségek (mint például a Hungária krt. és
a Szobránc utcán levõ �görög házakban�, ahol a mai napig több görög család él), de ma már Budapest
szinte minden kerületében találunk görögöket. A szétköltözéssel párhuzamosan a mindennapos kap-
csolattartás lehetõsége (és kényszere is) megszûnt. A közösség érzésének átélésére ettõl kezdve a hét-
köznapok helyett az ünnepek váltak alkalmassá, a félig-meddig szakrális szférában, az ideológia szint-
jén biztosítva lehetõséget az etnikus hovatartozás érzésének megtapasztalására.

Az újonnan kialakult görög közösség életét a Görög Kommunista Párt itteni szervezete irányítot-
ta, a hivatalos magyar ideológiával összhangban. Az 50-es évek magyar kultúrpolitikájában az ateiz-
mus volt a meghatározó, így érthetõ, hogy a görög egyházi ünnepek továbbéltetését nem kezelték
központi feladatként. Templomi esküvõket nem rendeztek, a gyerekeknek keresztelõ helyett névadó
ünnepségeket tartottak, temetéskor a Magyarországon Élõ Politikai Emigránsok Egyesülete, majd
1982-tõl ennek jogutódja, a Magyarországi Görögök Kulturális Egyesülete búcsúztatta az elhunytat.

A legfontosabb közösségi ünnepeket a kezdetektõl kezdve a görög történelem két jelentõs esemé-
nyérõl való megemlékezések jelentették, március 25-én, az 1821-es törökellenes nemzeti forrada-
lom évfordulóján és október 28-án, az olasz fasiszta agresszióval szembeni nemzeti ellenállási moz-
galom kezdetének emlékére. Korábban a kulturális egyesület, most az önkormányzatok egyik ki-
emelten fontos feladata a nemzeti ünnepekrõl való megemlékezések megszervezése, amelyekre az
összes görögök lakta helyen sor kerül, gyakran egy-egy hét eltolódással, hogy a táncegyüttesek egy-
mást követõ hétvégéken a különbözõ városokban fel tudjanak lépni. Az itteni görög közösség kiala-
kulása óta nem volt olyan év, hogy a nemzeti ünnepekrõl ne emlékeztek volna meg. Az ötven év alatt
néprajzi értelemben vett hagyománnyá váltak, bár jelentõségük folyamatosan változott. �Amikor a
Dohánygyárban éltünk, akkor az ünnep fontossága is más volt. Ott voltunk, zárt helyen voltunk, ha
ünnep volt, tulajdonképpen a lakásból csak átsétáltunk a kultúrházba, ha meleg volt, tavasszal vagy
koraõsszel, akkor az egész az udvaron folyt. (�) Amikor viszont a Dohánygyárat kezdték szétköltöz-
tetni, lakáshoz jutottunk, már nem az volt, hogy csak úgy átmegyek (�), ekkor már a nemzeti
ünnepek kaptak egy kicsit más fontosságot is: akkor a rég nem látott, egy éve vagy féléve nem látott
valakivel ott találkoztál�� (második generációs férfi, 11. interjú).

A korábbiakban már utaltunk arra, hogy a személyes és a társadalmi identitás egyaránt az egyén
szociális környezetében jellemzõ minták, életmodellek hatására kialakuló rendkívül összetett szer-
kezet, amelynek a nemzeti, etnikai identitás csak egy komponense. Egy adott identitáselem kizáró-
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lagossá válása csak speciális, szélsõséges esetekben következik be, patologikus jelenségként is te-
kinthetõ (mint például a vallási identitás kizárólagossá válása az iszlám fundamentalisták eseté-
ben). Különbözõ szituációkban különbözõ identitáselemek kerülnek elõtérbe és határozzák meg az
egyén viselkedését. Érdekes megvizsgálni, hogy egy adott etnikai csoport esetén melyek azok a szitu-
ációk, amikor az etnikai identitás elemei kerülnek a figyelem központjába. Bármely csoport tagjai-
nak az adott közösség fennmaradása szempontjából szükséges lehetõséget találniuk összetartozá-
suk, csoport-létük kinyilvánítására, amely leginkább szimbolikus formában valósul meg.

Az etnikai identitás megélésére a családi, baráti magánszférán túl a közösségi rendezvények
adnak lehetõséget, amelyek, ha a szimbólumot � Firth meghatározása szerint33 � a kifejezés, a
kommunikáció, a tudás és az ellenõrzés eszközének tekintjük, természetükbõl adódóan szimboli-
kusak. Az ünnepeken való részvétel maga is tekinthetõ szimbolikus cselekedetnek, amely az adott
csoporttal való közösségvállalást, az elfogadott értékrendszerrel való azonosulást jelenti. A jól kivá-
lasztott jelképek, etnikus szimbólumok egyfajta mikrokörnyezetet hoznak létre az ünnepek alkal-
mával, mintegy láthatóvá, megfoghatóvá téve a nemzeti érzéseket. Maguk a nemzeti ünnepek is
jelképesek abban az értelemben, hogy a múlt, a hagyományok bizonyos részleteinek kiválasztása,
adott események ünneppé emelése mindig tudatos választás eredménye, s mint ilyen alapvetõen
jellemzi a közösséget. �Egy nemzet legfontosabb múltbeli híreit nemzeti szimbólumai õrzik. Õrzik,
hogy mitõl és hogyan vált nemzeti közösséggé egy nép. Milyen tragédiákon, szövetségeken és hábo-
rúkon és örömökön keresztül érkezett? Mi az a kulturális tett, mi az a másság, amiért érdemes volt
külön néppé szervezõdnie?�34 Nem véletlenül akkora jelentõségû ünnep a fasiszta támadókkal szem-
beni gyõzelem évfordulója egy olyan közösségben, ahol szinte nincs olyan, akinek a közvetlen csa-
ládtagjai között ne találnánk ellenállókat.

Az ünnepek minden közösség esetében kitüntetett kulturális csomópontokat jelentenek, az idõ
tagolásának speciális eszközeként emelnek ki kitüntetett pillanatokat. �A közösségek életének hatá-
rozott belsõ ritmust ad az a tény, hogy idõrõl idõre összejönnek. Ezeken az összejöveteleken erkölcsi
kötelesség megjelenni, így van ez a törzsi társadalmakban, de így van az amerikai magyarok körében
is�.35 S nincs másként a magyarországi görögök esetében sem: a tavaszi és az õszi nemzeti ünnepek
a közösség életében fontos társadalmi eseményeket jelentenek, a nemzeti identitás megélésének és
kinyilvánításának a közösség mindenkori vezetõi által biztosított hivatalos fórumai, amelyen gyak-
ran azok is fontosnak érzik a megjelenést, akik más módon nem juttatják kifejezésre a közösséghez
való tartozásukat (az etnikai kategória elfogadását nem realizálják hálózat formájában). A nemzeti
ünnepekrõl való távolmaradás is lehet jelentõségteljes: egyes esetekben magánéleti � vagy a hivatás
terén elszenvedett �  sikertelenségek, problémák nem-felvállalását jelenti (korábban már írtam a
közösség véleményének, értékítéletének fontosságáról), vagy tükrözhet az aktuális vezetõséggel, a
rendezvény szervezõivel szembeni fenntartásokat, elégedetlenséget is.

A legfiatalabb generáció tagjai számára természetesen már mást jelentenek az ünnepek, mint

33. FIRTH szerint �A szimbólum az �elvonatkoztatás eszköze�, de egy bizonyos határon belül, a szimbólumnak magának
is eszközértéke van. (�) a szimbólumokat a kifejezés, a kommunikáció, a tudás és az ellenõrzés eszközének
tekintem.(�) A szimbólumnak, mint a kifejezés eszközének a természete különösen világos a politikai és vallási
szimbólumok esetében. A zászló, a nemzeti himnusz, a templomi festmény, a szentírási szöveg, a nemzeti viselet
(�) az adott csoporttal történõ azonosulás erõteljes érzését válthatja ki és a csoport cselekvésének motivációjának
használható.(�) A szimbólumok egyik jelentõs funkciója a kommunikáció megkönnyítése. Szavak kiejtése � a
szimbolikus cselekvés alapformája � következtében (�) szükségtelenné válhatnak a kéz- és testmozdulatok. Rituális
téren egy szimbolikus cselekedet közös gondolatokat vált ki, melyek szavak használata nélkül, vagy minimális
szóhasználattal újra kifejezhetõk�. FIRTH, Raymond 1983 A �szimbólum� jelentése. In Jelképek � kommunikáció �
társadalmi gyakorlat. Szerk. Hoppál M. � Niedermüller P. pp. 187-197. Budapest: Tömegkommunikációs
Kutatóközpont.

34. ZELNIK József 1995 E világi túlvilág. In Jelbeszéd az életünk. p. 452.
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nagyszüleiknek: számukra a közösséghez tartozás kinyilvánítására és szórakozásra alkalmak. Nem
egyedülálló, amit egy 15 éves beszélgetõtársam errõl mondott: �Sajnos én nem tudom így a görög
nemzeti ünnepeket, nem tanította meg az anyukám (�) csak azt tudom, hogy � nem kell megrö-
könyödni rajtam � van amikor csak onnan tudom, hogy vannak az Almássy téri nagy görög bulik, és
akkor nemzeti ünnep van, de sajnos nem tudom, hogy ez most miért volt, izé, szabadságharc, ezt
nem tudom� (16. interjú).

A nemzeti évfordulókról való megemlékezés módja nem sokat változott a kezdetek óta: az ünne-
pi beszédet kulturális mûsor, majd hajnalig tartó táncmulatság követi. A közösség önreprezentáció-
ja szempontjából elsõdlegesek ezek az ünnepek, a kulturális mûsor gyakran igen hosszú, mivel
egyik célja minden bemutatásra érdemes produkció bemutatása, általában mindegyik budapesti
táncegyüttes (Helidonaki, Aitos, Ilios) és Beloiannisz táncegyüttese is fellép, és szinte mindig van-
nak külföldi (más európai görög diaszpórák tagjai vagy görögországi) vendég együttesek is. �Ezek a
gyerekek készülnek, és kinek mutassák meg, ha nem nekünk. És minél hosszabb ideig akarnak
szerepelni, hogy megmutathassák a szülõknek, nagyszülõknek, rokonoknak, barátoknak, hogy ezt
tanulták� (második generációs férfi, 11. interjú). Az önreprezentáció többirányú, összetett feladat:
egyszerre kell tükröznie a hagyományokba ágyazottságot és a folytonosságot a közösség életében. Ezt
jelenítik meg a görög iskola tanulói, akik nagy létszámban lépnek fel a mûsorokban, puszta jelenlét-
ükkel is a kultúra továbbvitelének reményét közvetítve. Szintén az önreprezentáció kategóriájába
sorolható � bár ez már egyéni és nem csoportszinten valósul meg � az ünnepeknek a kapcsolatok
ápolásáról szóló része, amikor mindenki igyekszik minél jobb színben feltûnni rég látott ismerõsei
elõtt.

Ezeket a nemzeti ünnepeket tartják a legfontosabbaknak Görögországban is, de az ottani meg-
emlékezések egy fontos momentumban különböznek a magyarországi görög ünnepektõl: mivel az
anyaországban élõk számára a görög közeg állandó és természetes adottság, nincs szükségük arra,
hogy az ittenihez hasonló, közösségi érzést erõsítõ mulatozás kövesse az ünnepi beszédet és a kul-
turális mûsort. A magyarországi görögség speciális helyzetébõl adódóan itt a fõ hangsúly a kapcsola-
tok ápolására esik, ezért az ünnepek legnépszerûbb része a táncmulatság, sokan eleve csak erre
jönnek. A meghívókon feltüntetett kezdési idõpont általában hét óra, fél nyolc körül el szokott kez-
dõdni az ünnepi beszéd, és az ezt követõ mûsor � a fentebb vázolt okokból � tíz óráig szinte mindig
eltart. Az ezt követõkrõl mondta egy Görögországba sokat járó második generációs nõ a következõ-
ket: �Igazándiból olyan jó görög bulik sincsenek sehol Görögországban, mint itt Magyarországon.
Ezt komolyan mondom, mert ugye eleve Görögországban nincsenek ilyen jellegû görög bulik, mint
nálunk, hogy ingyenesen játszik a zenekar, érted, hajnal négyig, mert ott ha elmész egy mulatós
helyre, akkor folyamatosan nyomnod kell a pénzt a zenekarba, hogy játssza azt a számot, amit te
akarsz. (�) Másrészt ha vidéki búcsúba vagy, azok jók még, csak ott meg csak annak a környéknek
a zenéjét játsszák, hát mert attól vidéki búcsú (�), na most ugye nálunk egy görög bulin a kisázsi-
aitól a krétaiig, az ipiroszitól az evrosziig mindenféle zenét játszanak és felváltva táncolod az összeset,
és az összeset tudom. Egy görög soha nem tud ennyi táncot. Õ csak a saját környékéét, ha megtanul-
ta a népi táncokat, s csak a saját lakóterületén, vagy most az utóbbi idõben mindenki mindenre
tsiftetelit táncol, tudod, az a hastánc, és ebbõl lett a nemzeti tánc Görögországban, ezt tudják, érted,
de nincs az a buli, amit mi itt csinálunk� (19. interjú). Az elõzõ részlet rámutat a különféle tájegy-
ségek hagyományainak összeadódásából létrejött speciálisan magyarországi görög kultúra gazdagsá-
gára és összetettségére. Az itteni görögöknek nem egy-egy szûkebb területtel, õseik szülõföldjével
kell azonosulniuk (bár a megrendezésre került trák, pondoszi és ipiroszi estek sikere tükrözi, hogy
ez a hagyomány is él a közösségen belül), sokkal inkább a �görögségnek� valamely elvontabb kon-
cepciójával. A szimbolikus azonosulás igénye és megvalósulása figyelhetõ meg a sajátos tánckultú-
rában. A közös táncban mindhárom generáció tagjai részt vesznek, sõt, gyakran még hajnal kettõkor
is látni a táncolók körül vidáman rohangáló négy-öt éves gyerekeket. A zene és a tánc az itteni görög
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közösségen belül a nemzeti identitás és a közösséghez tartozás érzésének kinyilvánítására leginkább
alkalmas szimbolikus cselekvés. A táncok nagy része körtánc, amely szintén a nagyobb közösségbe
való bekapcsoltság érzését nyújtja. A zene és a tánc a beszédhez hasonló jelrendszer, és hogy ezt a
közösség tagjai így is érzik, számos, a következõhöz hasonló interjúrészlet tükrözi: �A lányom az
beszél görögül. Az unokám sajnos nem, de a görög táncokat tudja� (elsõ generációs férfi, 22. inter-
jú). Most már beállok én is táncolni, mert azt mondják rám, hogy nem vagyok igazi görög� � hallot-
tam egy harmadik generációs fiútól a legutóbbi táncos rendezvényen. Saját személyem iránt is érez-
hetõ volt a pozitív változás, miután elõször részt vettem a közös táncban. A népzene, görög táncos
rendezvények nagymértékben elõsegítették, hogy a magyar többség befogadja a görög emigránsokat,
mostanában is jelentõs számban látogatják magyarok a görög táncházakat, bekapcsolódnak a zenei-
és táncegyüttesek tevékenységébe is.

A táncegyüttesek, táncosok a kultúra reprezentálóiként központi szerepet játszanak a nemzeti
ünnepekrõl való megemlékezésekben, a közönség a �mi gyerekeink� büszkeségével figyelheti a szín-
padon fellépõket. A 94-ben alakult Helidonaki Görög Hagyományõrzõ Gyermek- és Ifjúsági Tánc-
együttesnek ma közel ötven tagja van, és egyre népszerûbb a szülõk és a gyerekek körében egyaránt.
A �nagyok� és a �kicsik� csoportja baráti társaság is egyben, mindannyian görög származásúak és a
görög iskolában is együtt tanulnak (kivéve a nagyok közül azokat, akik már nagyon jól tudják a
nyelvet). A népviseleti ruhák elkészítésében a szülõk is sokat segítenek, így õk is hozzájárulnak a
fellépések sikeréhez.

Bár a nemzeti ünnepekrõl való megemlékezéseket mindig az itteni görög közösség vezetõsége
szervezi, ezeket a rendezvényeket mégsem sorolhatjuk a bahtyini értelemben vett hivatalos ünnep
kategóriájába, annak ellenére, hogy jellegükbõl adódóan múltra vonatkozóak és az adott helyzet � a
fennálló rend � kialakulását magyarázzák, elfogadását tükrözik. Jelen esetben a �fennálló rendnek�
tekinthetjük a többségi magyar társadalmon belüli állandósult diaszpóra-létet, melynek a szimbólu-
mok szintjén a legnyilvánvalóbb jele a nemzeti ünnepekkor a színpadot díszítõ egymás mellé helye-
zett görög és magyar zászló, valamint a mûsor kezdetén a görög iskola tanulóinak elõadásában
egymás után elhangzó két nemzeti himnusz. Ez szolgáltatja a rendezvény keretét, az est további
része azonban a szimbólumok szintjén úgy is értelmezhetõ, mint az adott keretektõl, a fennálló
rend alól való idõleges felszabadulás megvalósulása. Ezt nem úgy értem, mintha a diaszpóra-lét
olyan nehézségeket okozna az itteni görögség számára, ami alól menekülni kellene, épp ellenke-
zõleg, megfigyeléseim szerint az itteni görögök nagy részének nem okoz problémát kettõs identitása.
A nemzeti ünnepek viszont � többek között � arról szólnak, hogy arra az estére a nemzeti identitás
kerül elõtérbe.

Az itteni görögöknek már a második generációja is magyar iskolában (is) tanult, a mostani 30-
55 évesek számára is könnyebb magukat magyarul kifejezni, a mindennapokban saját korosztályuk
tagjaival vagy a náluk fiatalabbakkal ez a kommunikáció természetes, praktikus nyelve. Az ünnepi
beszédek viszont kivétel nélkül görögül, az elmondott versek, irodalmi részletek szintén vagy csak
görögül, vagy esetenként magyar fordítással kiegészítve hangzanak el, és nem csak az elsõ generáci-
óra való tekintettel. A hétköznapi, profán használatra alkalmas magyar nyelv helyett az ünnepi,
szakrális célokra megfelelõ görög nyelv használata is a mindennapokból való kiragadottság érzését
erõsíti.

A szimbolikus nyelvhasználat mellett a közösen fogyasztott, görögnek tekintett ételek és italok
(pl. ouzo, retsina, metaxa, olajbogyó stb.) közös fogyasztása is az összetartozás, a közösségbe bekap-
csoltság érzését biztosítja a résztvevõknek. Gyakran fogadják a rendezvényekre érkezõket itallal,
esetenként ételkóstolóval is, a közösség vezetõi és a protokoll-vendégek számára kisebb-nagyobb
fogadások vannak a nemzeti ünnepek alkalmával.

A nemzeti ünnepeken 1980 óta Görögország budapesti nagykövetsége is képviselteti magát, ami
szintén jelképes abban az értelemben, hogy az anyaország elfogadását közvetíti a korábban állam-
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polgárságuktól megfosztott volt politikai emigránsok felé. A nagykövet az önkormányzatok és az
egyesület vezetõivel együtt az elsõ sorból kíséri figyelemmel az ünnepi megemlékezéseket, többízben
õ is mondott beszédet. A nemzeti ünnepeken elhangzó beszédek lényegileg ugyanazt tartalmazzák
minden évben, céljuknak, a hagyományok felelevenítésének megfelelõen, a mítoszok újra és újra
elmondott szövegeihez hasonlóan. Megfigyelhetõ a törekvés arra, hogy mindig más mondja az ün-
nepi beszédet, az azonban fontos szempont, hogy ez csak a közösség életében vezetõ szerepet játszó
személy feladata lehet, így látens módon a közösségen belüli erõviszonyok és presztízs-kérdések is
kifejezésre kerülnek.

Az ünnepi megemlékezésekrõl szóló tájékoztatások elmaradhatatlanul követik az eseményeket a
Fõvárosi Görög Önkormányzat hírlevelében, az Enimerotiko Deltioban, a görög rádiómûsorban,
valamint a kisebbségi televízióadásokban, amelyek közül a Rondó havonta, a Dunánál valamint a
Gyökereink hetente jelentkezik. (Ezek közül a két utóbbi fórumot nem tekinthetjük az önreprezen-
táció formájának, hiszen legjobb indulattal is mindössze kisebbségekrõl szóló mûsoroknak tarthat-
juk õket, mivel a kisebbségek képviselõinek nem sok beleszólása van abba, hogy mi, mikor és
hogyan kerül adásba). Az ünnep fontosságát jelzi, hogy az események megörökítése, fénykép és
videofelvételek készítése a rendezvények elmaradhatatlan velejárója.

Összegzés

�Én soha nem éreztem magam idegen�. Ezzel az interjúrészlettel kapcsolódnék vissza a bevezetés-
ben említett idegenség kérdéséhez. Nem gépelési hiba eredménye, valóban így hangzott el az elõzõ
mondat: egy tizenéves korában Magyarországra került görög hölgy itteni beilleszkedéssel kapcsola-
tos érzéseit tükrözi (24. interjú). Komoly kijelentés, számomra azért vált igazán mély értelmûvé és
elég tanulságossá ahhoz, hogy az eddig elmondottak összegzéseként idézzem, mert az otthonosság
megélésének egy lehetõségét mutatja be, rávilágítva, hogy egy többségi nemzeten belül kisebbség-
ként élõk nem csak és nem kizárólagosan a befogadó ország nyelvének elsajátításával találhatják
meg helyüket az adott társadalomban. A nyelv csak egyike azoknak a jelrendszereknek, �kulturális
kódoknak�, amelyek együttesen alkotják a � jelen esetben magyar � társadalomban való eligazodást
szolgáló, a kultúra hordozói által közösen birtokolt �játékszabály-gyûjteményt�. Azt pedig, hogy a
fenti �kulturális kódokból� kinek mennyit kell birtokolnia ahhoz, hogy a mindennapi életben könnye-
dén eligazodva otthonosan érezhesse magát egy sajátjától eltérõ kulturális közegben, legalább annyira
meghatározzák az adott személy pszichológiai sajátosságai (kapcsolatteremtõ készség, nyitottság),
mint a két kultúra különbözõségének mértéke.

A fenti interjúrészlet másik tanulsága az �antropológus mint mérõmûszer� kérdésre vonatkozik:
elsõre roppant mulatságosnak találtam, majd jobban belegondolva rájöttem, hogy ennek forrását
saját, az identitás és nyelv kapcsolatát érintõ prekoncepcióim jelentik, amelyeket hasznos lehet a
saját kultúrára alapozott etnocentrikus szemlélettõl lehetõség szerint függetlenedve újragondolni.

Az otthonossághoz hasonlóan a nemzeti identitás és a közösséghez tartozás érzésének megélése
is temérdek variációs lehetõséget mutat egyéni szinten, melyet alapvetõen az határoz meg, hogy az
adott személy milyen szempontok alapján tartja magát egy etnikai csoport tagjának, és mit jelent a
�közösség� számára. Az eltérõ egyéni kategóriák eredményezik, hogy a budapesti görögségen belül a
nemzeti identitás megélésének és kinyilvánításának különféle módozatai léteznek párhuzamosan,
egymás mellett, még hasonló nevelésben részesültek körében is. Az egyéni kategorizálás meghatá-
rozó szerepét példázza, hogy beszéltem olyan, negyvenes évei vége felé járó férfival, aki görög szülõk
gyermekeként homogén, zárt görög közösségben nevelkedett, tanulmányai is az anyaországhoz kö-
tik, mégis �nem görögként� határozta meg saját személyét; de olyan tizennyolc éves fiúval is, aki,
bár vegyes házasságból származik, és neveltetése semmiben nem különbözik egy korban hozzá
közel álló magyar fiatal neveltetésétõl, egyértelmûen görögnek tartja magát.
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Nem hiszem, hogy joga lenne bárkinek is megkérdõjelezni ezeket és a hasonló kijelentéseket.
Messzebbre vezet, ha azokat a szempontokat próbáljuk megismerni, amelyek az adott személyek
önbesorolásában szerepet játszanak, és a különbözõ identitáskonstrukciókat mint egy közösséghez
tartozás eltérõ intenzitású, de mindenképpen egyaránt �érvényes� formáit tekintjük. Tehát egy adott
közösséghez tartozás nem jelenti, nem is jelentheti a csoporttagság ugyanolyan szintû megélését, a
közhelyek szintjéig egyszerûsítve a kijelentést: nem minden Magyarországon élõ görög számára
jelenti ugyanazt magyarországi görögnek lenni. Ennek egy jellemzõ megélési lehetõségét mutatja a
következõ interjúrészlet: �Közép-Európában ez mindig egy kicsit ilyen véres dologgá szokott fajulni
egy idõ után, hogy ki milyen identitású, és nagyon kevés ember tudja elképzelni, hogy én jól érezhe-
tem magam, hogy én szerethetek egy országot anélkül, hogy az lennék, ami õ, vagy hogy én tudok
azonosulni egy történelmi tudattal. (�) Ezt úgy szoktam mondani, hogy nekem Mohács ugyanúgy
fáj, mint Konstantinápoly eleste, vagy a 48-49-es szabadságharchoz ugyanúgy közöm van, mint a 21-
es felszabadítási harchoz. (�) Mert azzal, hogy nem vagyok magyar, azért nem tagadom a magyar
hagyományokat, csak hát én tényleg nem vagyok magyar, mind a két szülõm görög és görögnek
lettem nevelve� (második generációs nõ, 19. interjú).

A mai budapesti görög diaszpórával kapcsolatban úgy találtam, hogy a kettõs kötõdésekkel, két
kulturális örökséggel való együttélés nem okoz számottevõ problémát a közösség tagjai számára, a
fentebb már említett kulturális kódok ismerete adott, a hagyományok továbbvitelére és az etnikai
identitás kinyilvánítására léteznek megfelelõ egyéni lehetõségek és a fentebb részletesebben ismer-
tetett közösségi fórumok. Összességében a sikeres adaptáció egy példáját ismerhetjük meg a ma-
gyarországi görögség esetében, ami bíztató pozitív példát is jelent egyben az etnikai konfliktusok
ellentmondásokkal teli jelen korában.

Különbözõ egyéni variációk megismerése kétségkívül a mai magyar társadalom árnyaltabb képét
nyújtja, ugyanakkor hozzásegít ahhoz, hogy valóban természetesnek tudjuk elfogadni azt, ami ter-
mészetes: a kettõs identitáskonstrukciókat, közvetlen és szimbolikus megnyilvánulási formáikban
egyaránt.

35. HOPPÁL, i.m. p. 422.
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HORVÁTH KATA

Parasztkép
A paraszt figurája a cigány közösségekben

és a cigánytanulmányokban

�A rend csak bizonyos tekintet, figyelem,
nyelv keretében létezik, és csupán e keret
 üres kockáiban nyilvánul meg a mélyben,
csöndben, már jelenvalóként várva kijelentése pillanatát�
(Michel Foucault)

A parasztságot meghatározni kívánó társadalomtudományi tanulmányok a harmincas évektõl kezd-
ve egyre nagyobb nehézségekbe ütköznek (errõl Sárkány 2000:73-89), és felvetik azt a kérdést is,
hogy egyáltalán �beszélhetünk-e ma parasztságról a szó tudományosan kidolgozott jelentésének
megfelelõen, vagy ez a megnevezés csupán köznyelvi kifejezése annak a ténynek, hogy a mezõgazda-
ságban dolgozók egy része korábban paraszt volt� (2000:73).1 Az egyes tanulmányok szerzõi �ugyan-
arról a mezõgazdasági termelõ rétegrõl ítélkeznek különbözõképpen, és (�) a parasztfogalomnak
különbözõ tartalmat tulajdonítanak� (uo.). Felmerül az a gondolat is, hogy le kell számolnunk az
�örök paraszt eszméjével� (uo.), és számításba kell vennünk a �parasztság elmúlását�.2

A paraszt azonban néhány helyen biztosan létezik! A paraszt kategóriája ugyanis számos cigány-
nak mondott közösségben nemcsak hogy tovább él, de az önmeghatározásban döntõ szerepet ját-
szik. Ennek megfelelõen a különbözõ cigány csoportokról írt tanulmányoknak mindenképpen szembe
kell nézniük a paraszt kategóriájának értelmezésével, vagyis ahhoz, hogy az antropológusok kutatott
közösségükrõl valamit elmondhassanak egy �sajátos oldalnézetbõl� (Stewart 1994:25) le kell tudni-
uk írni ezt a csoportot.

A két világ

Az antropológusok, úgy tûnik, egyetértenek abban, hogy �a cigányok elképzeléseit nem szemlélhet-
jük a tágabb társadalomtól függetlenül� (Okely 1983:78), és ha �a kutató elfeledkezik arról, hogy a
cigányoknak folyamatosan választ kell adniuk a velük érintkezõ társadalmak által felajánlott vagy
rájuk kényszerített feltételekre, fennáll annak a veszélye, hogy a tanulmányozott népcsoportot úgy
fogja vizsgálni, mintha annak tagjai egy zártnak tekintett térben és mozdulatlannak érzett idõben
élnének (Williamst idézi Prónai 1995:67). Tehát �a cigányok által mintának tekintett életformát

1 Sárkány idézett tanulmánya 1983-ban jelent meg elõször. Akkor �paraszt� létezésének vagy elmúlásának, jelenlétének
vagy hiányának kérdése, egy a maitól eltérõ kontextuson belül merült fel. Az azóta létrejött változásokban a �paraszt-
figura� mint társadalomtudományi kategória újrakonstruálódott. Létének vagy nemlétének, állandóságainak és
változásainak problematikái azonban éppoly élesen felmerülnek, mint a tanulmány születésének idejében.

2 Sárkány konklúziója e kérdésben az Erdeitõl vett kétértelmû gondolat: �Megszokásból, hagyományból, továbbra is
használhatjuk a szót, de legyünk tisztában vele, hogy már csak jelkép értékû � amit jelez, az lényegében megváltozott�
(2000:88).
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(�) nem érthetjük meg, ha csak önmagában szemléljük, hiszen a romák nem társadalmi és kulturá-
lis elszigeteltségben élnek, hanem többé vagy kevésbé tudatosan az õket körülvevõ magyarvilágban
megtapasztalt eszmékkel és gyakorlattal szemben építik fel a cigány szokás képét� (Stewart 1994:191).

A cigány világ a cigányok fejében tehát csak a nem-cigány világ ellenpárjaként épülhet föl. Ez a
szemléletmód pedig már önmagában megkülönbözteti  a különbözõ cigány csoportokat a nem cigá-
nyoktól. Hiszen a gádzsók (nem-cigányok) gondolkodjanak akárhogy a cigányokról, soha nem fog-
ják a cigány kultúrákat viszonyítási pontnak tekinteni saját maguk számára. Hiába van akármilyen
véleményük azokról a cigány csoportokról, akikkel nap mint nap találkoznak (vagy egységesen az
összes cigányról), ez a vélemény csak egy lesz a világról kialakított nézeteik sorában, és önmagukat
sohasem ebben a másik csoporthoz való viszonyulásukban fogják meghatározni. Vagyis míg a cigá-
nyok önmeghatározásának egyik legfontosabb eleme, hogy õk nem gádzsók, addig egy nem-cigány-
nak sosem jutna eszébe (hacsak egy különleges szituáció ezt nem hozza), hogy elsõdlegesen nem-
cigányként határozza meg magát.

A cigányok nyelvhasználata, a kétnyelvûségben létrejött �romanesz játék� (Williams 2000:239),
felépíti ezt a két világot, és lehetõvé teszi a cigányok számára, hogy mindkettõben  boldoguljanak.
Williams szerint �a kétnyelvûség áll a cigányok nyelvi ideáljának középpontjában� (uo. 252), hiszen
�a cigányok soha nem felejthetik el, hogy a gádzsók világában élnek, ahhoz azonban, hogy önálló
csoportként fenn tudjanak maradni, másképp, a saját módjukon kell élniük ebben a világban�.
Szerinte �a nyelvük teszi õket erre alkalmassá, vagyis inkább a románesz: a saját idiómájuk és a
környezetük nyelve közötti játék� (uo. 255). Williams megállapítja, hogy a kétnyelvûségben létrejö-
võ játékhoz nem kell feltétlenül egy cigány és egy nemcigány nyelv ismerete. Példának hozza a
jéniseket és a kálókat, akiknek �második� nyelve egy francia dialektus, az úgynevezett �voájázsõr
argó�, illetve a zsitanokat, akik a francia mellett elõzõ tartozkodási helyük nyelvét a kasztíliait vagy
katalánt beszélik. Vagyis egy cigány közösség fennmaradásához nem egy cigány nyelv fenmaradása
szükséges, hanem magának a játéknak a megléte,3  vagyis a nyelvben felépülõ két világ létezése.

A belsõ nyelv4  kategorizációja szintén felépíti a világnak ezt az alapvetõ kettõsségét. Andrzej
Mirga egy kárpáti cigány dialektust beszélõ lengyelországi cigány csoport kapcsán (ahol egyébként
gyerekkorát töltötte) ugyanarról a világszemléletbeli sajátosságról beszél (1978:177-183), mint Pia-
sere a Mare Roma L�autre humanité (A másik emberiség) címû fejezetében (1985:138-140). Mind-
ketten elmondják, hogy az általuk ismert csoportok az emberiséget, a manust vagy manusát két
részre osztják, szerintük annak egyik részét a romák, a másikat pedig a gádzsók alkotják. Ennek
megfelelõen sok mindent, ami számunkra egynek tûnik, õk kettõ különbözõnek látnak, és saját
nyelvükben külön kifejezésekkel is neveznek meg. Például két szavuk van a gádzsó és a cigány
gyerek megnevezésére, míg a gádzsó gyereket �raklo�-nak, addig cigányt �cavo�-nak mondják. Ugyan-
így tárgyak, fogalmak és  tulajdonságok csoportosíthatóak aszerint, hogy azok a cigány vagy a gádzsó
világ részeinek tekinthetõk-e inkább.

Abban a Borsod megyei magyar cigány közösségben, ahol mi éltünk,5  szintén léteznek magyar
és cigány tulajdonságok, és annak ellenére, hogy csak magyarul beszélnek6  még a nyelvben is elkü-
lönülnek ezek. Így például csak cigányra mondhatják, hogy az �bangó� vagy �bornyú�, a magyar
legfeljebb �bolond� lehet, éppígy �dzsuker� vagy �muzulmán� (tovább fejlesztett formájában

3 �Azok között, akik már nem beszélnek cigányul, vannak akik még képesek a románesz játékra, és vannak, akik már
nem� (Williams 2000:256).

4 A cigány nyelv, vagy az a nyelv, ami az adott közösségben a cigány nyelv funkcióját tölti be.
5 Az antropológiai terepmunkát (Gömbalján) Kovai Cecíliával 2000. év áprilisától júliusáig végeztük. A kutatást az OSI és

az MTA Kisebbségkutató Mûhelye támogatta. A kutatásból egy esettanulmány készült: �Gyertek ki nálunk, hogy jobban
megismerjük egymást!� Epizódok egy falusi magyar cigány közösség életébõl címmel.

6  Mint említettük �A románesz beszéd � ha ezalatt a cigány identitást hordozó diskurzust értjük � lehet nem cigány nyelv
is� (Williams 2000:252).
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�muzulvány�) is csak a cigány, és �gizdálkodni� is fõleg a cigányok szoktak. Ha egy jellemzõen
magyar tulajdonságot egy cigányra mondanak, az azt jelenti, hogy az egy adott szituációban magyar
módra viselkedett. Így, ha egy cigány �kényes�, az hasonlót jelent, mintha azt mondanák, már
�magyarnak teszi magát�. A munkákat is aszerint csoportosítják, hogy melyik �magyar munka� és
melyik �cigány munka�, illetve aszerint, hogy naponként fizetik-e õket, vagy csak havonta, létezik
�cigány bér�, és fizethetnek nekik �magyar módra� is. Sõt hallottam a �magyar arany� és a �cigány
arany� megkülönböztetést is, míg az elõbbit a valódi aranyból készült értékes ékszerekre, addig az
utóbbit az aranyozott bizsukra mondják.

A körülöttük lévõ világnak ez a két részre való felosztása inkább egy alapvetõ szemléletet
tükröz, és inkább az õket körülvevõ dolgoknak egy elsõdleges kategorizációjára és
klasszifikácójára vonatkozik, mintsem, hogy ebben kimerülne az a csoportonként egyéni és
gyakran szituációtól függõ, igen bonyolult osztályozási rendszer, amit a közösségek a gádzsó
világ felosztásakor és más cigányokkal kapcsolatban alkalmaznak. Mirga (uo.) beszámol arról,
hogy az általa leírt csoportban ezen a szó szerint fekete-fehér (�kalo-parno�) csoportosításon kívül,
a gádzsók kategóriáján belül megkülönböztetnek parasztokat és úriembereket, ez utóbbiakat �raj�-
nak is nevezik. A �rajok�, akik fõleg a városban élõ gádzsók, jobbak, nem olyan mûveletlenek mint
a parasztok. A csoportosítást tovább bonyolítja, hogy romák is lehetnek �rajok�. Õk akkor kapják ezt
az elnevezést, ha meggazdagodnak, esetleg városba költöznek. Míg a gádzsók esetében a �raj� a
paraszthoz képest mindenképpen pozitív figura, addig a roma �raj� esetében egy ilyen értékelés
egyáltalán nem olyan egyértelmû, hiszen a gádzsóvá vált roma inkább elítélendõ.

Formoso a Délkelet-Franciaországban, vagy Párizs környékén több mint harminc éve letelepedett
romák és szintók kapcsán azt állítja, hogy �õk még mindig megkülönböztetik magukat a letelepedet-
tektõl. Velük szemben �voájázsõr�-nek (utazó, vándorló) nevezik magukat, ugyanakkor elhatárolód-
nak azoktól a nem cigány bérmunkásoktól, akik családjukkal együtt lakókocsikban laknak� (2000:36).

Az általunk kutatott gömbaljai magyar cigány közösség szemléletmódjában, a hozzájuk való vi-
szonyon alapuló osztályzáson kívül � amely szerint vannak cigányszeretõ és cigánygyûlölõ magyarok
� nem találkozunk a gádzsókon belül élesen elkülönített csoportokkal.7  Olykor furcsálkodva, másszor
büszkén meg is jegyzik a különös igazságot, hogy �míg magyarból csak egyféle, addig a cigányból
annyi sok fajta van�.

A legtöbb cigánykutató antropológus beszámol egy olyan fajta distinkcióról is, amelyben az el-
sõdleges, gádzsóktól való elhatárolódás mellett megjelenik egy, a �nálunk rosszabb�, többi, idegen
cigányoktól való önmegkülnböztetés is.8  Fontos azonban megjegyezni, hogy míg a gádzsók megíté-
lése állandó, és szemükben a különbözõ gádzsó viselkedésmódok ugyanazon állandó tulajdonság
aktuális megnyilvánulásainak tekinthetõek, addig a többi cigány csoport szituációktól és élethelyze-
tektõl függõen más és más megítélés alá eshet. Mintha a sokat emlegetett cigány kulturális jellegze-
tesség, a szituacionalitás, a szavaknak ez a mobilitása, csak azokra vonatkozhatna, akik �a szavakat
úgyanígy használják�, a gádzsók pedig egyértelmûen kizáródnak ebbõl a körbõl.

A különbözõ cigánynak mondott közösségekben tehát, a felépített két világ képe különbözõ le-
het, de � az általam ismert esettanulmányok és saját terepmunkánk tapasztalatai alapján állítható,
hogy � az egyik mindig mint a másik ellenpárja jelenik meg, és válik tetten érhetõvé egyrészt a
nyelvhasználat �románesz játékában�, másrészt a �belsõ nyelv� lexikonának kategorizációs szem-
léletében.

7 Egyetlen egy nemcigány csoportról: a zsidókról hallottam kijelenteni, hogy azok nem gádzsók. A �zsidógádzsó� paradox
megnevezés nagy nevetséget keltett körükben.

8 Érdekes jelenség, hogy az általunk kutatott magyar cigány közösségben, ez az úgymond másodlagos distinkció éppen
magyar szempontok szerint, magyar érvelési módon valósul meg. Ez alapján minõsítik �retkesnek� a más cigány
csoportokat, akiktõl el akarnak határolódni.
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Amikor a gádzsó paraszt�

A cigányokat körülvevõ nem-cigány, az õ szavukkal �gádzsó� világ, számos esetben a parasztok
világával azonosítódik (ahogy ezt Mirga tanulmányában is olvashattuk, vagy a magyar cigány közös-
ségben, ahol éltünk, mi  is  láthattuk). A gádzsó = paraszt azonosság  legegyértelmûbben talán a
Michael Stewart által kutatott �harangosi� oláh cigány közösség esetében fogalmazódott meg. Sze-
rinte �ha Angliában a cigány kategóriájának értelme a bérmunkás fogalmával szembeállítva válik
világossá, Magyarországon a cigány fogalmát a paraszttal (�) szembeállítva kísérelhetjük meg
tisztázni� (1994:24), vagyis �amit ma Magyarországon cigánynak tartanak, a paraszthoz és a ci-
gányhoz társított etika vizsálata alapján közelíthetõ meg� (uo. 25). Az általa kutatott közösségben, a
romák, amikor magyarra fordítják a �gádzsó� szót, akkor nem �nem-cigány�-t, hanem �paraszt�-ot
mondanak helyette.

Itt fontos megjegyeznünk, hogy Stewart terepmunkáját 1984 és 1986 között végezte az akkor
még szocialista Magyarországon, vagyis abban az idõben, amikor a parasztság fogalmát egyre inkább
felváltotta az agrárproletariátus elnevezés. A kérdés itt egyrészt persze az lehet, hogy csak a megne-
vezések változtak-e, vagy esetleg a paraszti kultúrát, életformát, etikát is felváltotta-e valami más. Az
ebben az idõben született paraszttanulmányok közül jónéhány foglalkozik ezzel a kérdéssel (példá-
ul a Sárkány föntebb említett munkája által is szembeállított Gyenes és Márkus tanulmány, vagy
késõbbrõl a Hollós és Maday által 1983-ban szerkesztett New Hungarian Peasants: An East Central
European Experience with Collectivisation címû kötet, amelynek minden tanulmánya foglalkozik
valamilyen megközelítésben ezzel a problémával). A másik kérdés, ami a cigánykutató számára
talán érdekesebb, hogy a változások, amelyek a gádzsók világában lezajlottak, vajon módosították-e
a cigány csoportok szemléletét azzal a �másik világgal� kapcsolatban, ill. azt a csoportosítási rend-
szert, amit a cigányok a gádzsókkal szemben kialakítottak, vajon megdöntötte-e a tény, hogy azok
esetleg közben parasztból agrárproletárokká vagy mások szerint új-parasztokká váltak.

Stewart felvállalt pozíciójából következõen � miszerint �kívülrõl írtam a történetet, egy mind a
cigányok, mind a magyarok világához képest kívülálló perspektívából� (1994:11) �  mind a két
említett kérdéssel foglalkozik. Azt állítja, hogy fõleg a parasztság a népességnek az a része, akikkel a
harangosi romák találkoznak. Parasztoknak nevezi õket, és fõleg Bellre hivatkozva (1983:145-185)
azt mondja, hogy még mindig beszélhetünk magyar parasztságról, hogy számos régi paraszti életelv
a szocialista mezõgazdaság keretei között is tovább él. Ebbõl a szempontból válik aztán fontossá a
parasztok önreprezentációjának kérdése, ezen belül is fõleg földhöz való viszonyuk, illetve a mun-
kára és a �jó életre� vonatkozó elképzeléseik értelmezése, hiszen szerinte ezek azok az aspektusai a
paraszti kultúrának, amelyek a romáktól a leginkább megkülönböztetik õket. Az életmódbeli kü-
lönbségeket, amelyek alapján a cigányok kialakítják a rendes cigány képét, a parasztok pedig a
�korrekt paraszt� elképzelésüket, amelyek alapján a csoportok elhatárolódnak egymástól, és külön-
bözõ ideológiákat alakítanak ki saját tevékenységeikrõl és életmódjukról, Stewart a következõ táblá-
zatban tartja összefoglalhatónak:

paraszt roma

a föld formálja az embert nincs kötõdés a földhöz
munka üzletelés
gürcölés beszélgetés
kitartás ügyesség
termelés forgalom
világi tevékenység mágia
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autonómia: autonómia:
a csere elkerülése a munka elkerülése
fukarkodás tékozlás
családi felhalmozás testvérek közötti osztozás
a múlt szerepet játszik az életben nem törõdnek a múlttal

(Stewart 1994:244)

A táblázatban szereplõ, a romákra vonatkozó tényeket Stewart személyes harangosi tapasztalatai
alapján fogalmazza meg, a parasztokat viszont Fél Edit és Hofer Tamás ötvenes évekbeli átányi
kutatásának eredményeit felhasználva mutatja be. Ez a kép aztán késõbb kiegészül egy újabb paraszt-
figurával (szintén a szakirodalom alapján), aki már a szocialista mezõgazdaság teremtette feltételek
között próbál meg valamit kezdeni �korrekt parasztságával�: �E helyzet egyik következménye az, hogy
a termelõszövetkezetbõl lopni elfogadott dolognak számít a munkások között; el is keresztelték szereznire
vagy hoznira. Ez a magyarok által cigánykodásnak nevezett viselkedésforma nem csak a parasztokra
érvényes�� (1994:242). Ebben az értelmezésben a paraszt számára a �cigánykodás� (uo.), a �ci-
gányszerûség állandóan lehetségessé válik saját társadalmuk természete miatt� (uo. 243).

A parasztképek, amelyek így kirajzolódnak, valójában az elsõ kérdésre � miszerint: létezik-e a
szocializmusban a parasztság kategóriája? � adják meg a ciganológus válaszát. Ilyenek lesznek tehát
a ciganológus parasztjai, akiknek parasztságát bizonyítandónak érzi, hiszen a cigányok parasztnak
nevezik õket, és akiknek hagyományos etikájukat õrizniük kell épp amiatt, hogy az ideológiák ellen-
tétessége magyarázható legyen. Ugyanakkor viszont fel kell vetni azt a kérdést, hogy vajon a különb-
ségek már csak az ideológiák szintjén léteznek-e, hogy csak a másik csoporttól való különbözés
ideologikus magyarázataiként hangzanak-e el, vagy ténylegesen meghatározzák a mindennapi cse-
lekvéseket.

A ciganológus a cigányok között él, és a parasztokat nyilvánvalóan �egy sajátos oldalnézetbõl�
látja, ugyanakkor megfogalmazódik benne, hogy �amikor magyar parasztokat vagy cigányokat írunk
le, ugyanaz a veszély fenyeget bennünket, mint a melanézok kutatóit, akik a cselekvõk saját maguk-
ról alkotott képét a valóságként ábrázolták� (uo. 248), és ez motiválja arra, hogy a parasztokat más
szempontok szerint is megismerje. Saját tapasztalataimból kiindulva mondom, hogy a helyen, ahol
az ember cigányok között él, a parasztok (vagy akár egy másik cigány csoport) ugyanilyen mélység-
ben való megismerése lehetetlenné válik. �Az a közösség, amely elõször befogadta, sajátjának tekin-
ti, és nem tûri, hogy érdeklõdése mások felé is forduljon. Így hát az etnológus vizsgálódásának
tárgya mintegy saját magát határozza meg� (Williams 1996:69). Egy ilyen helyzetben míg a cigányok
befogadók, addig a gádzsók legfeljebb interjúalanyok lesznek. Az antropológus egyszerre csak egy
helyre költözhet be, viszont megvan az igénye, hogy az ott élõk véleményén kívül egyebeket is el-
mondjon a másik csoportról; talán ebbõl alakul ki a cigány tanulmány saját parasztképe�

Ugyanakkor Stewart megjegyzi (és a cigányok parasztképét firtató második kérdéshez itt jutunk
el), hogy �a romákat egyáltalán nem befolyásolja, hogy a gádzsók/parasztok nagyrésze nem földmû-
veléssel foglalkozik� (1994:192), és leírja azt az esetet, amikor �az egyik harangosi lókereskedõ a
romákkal tárgyalva hiába jelentette ki, hogy õ nem parasztember, ahogyan a romák többször szólí-
tották õt; amazok nem zavartatták magukat: De csak az vagy!� (uo.).

A harangosi romák a gádzsókat két csoportra osztják. Léteznek zsugori, vagy egyszerûen csak
rossz (�nászul�) gádzsók, szemben a �jó� vagy �könnyû� gádzsókkal. A paraszt azonban minden-
képpen egy másik (alapvetõen piszkosnak tekintett) világ része, ami a roma számára egyszerre
félelmetes, és legalább ideiglenesen megszelídítendõ.

A gömbaljai magyar cigányok felváltva használják a �magyarember/magyarasszony�, a �gádzsó�
és a �paraszt� megnevezéseket, amikor a nemcigányokról beszélnek. A gádzsó inkább a paraszt
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szinonímája, és általában pejoratívabb, negatívabb jelentéseket hordoz, mint a semlegesebb ma-
gyarember elnevezés. Eleinte a cigányok, ha jelenlétünkben a gádzsó szót használták ránk nézve,
gyakran zavarba jöttek és bocsánatot kértek, vagy elõfordult, hogy patrónusaink rászóltak társaikra,
hogy ne használják a szót, hiszen nekünk ez sértõ lehet. Késõbb viszont, ha egy cigány, aki minket
kevésbé ismert, a heves �gádzsózás� közben ránk pillantva elbizonytalanodott, éppen õk voltak, akik
mondták: �de hisz õk nem gádzsók�. Ekkor már, ha mi gádzsónak vagy parasztnak neveztük ma-
gunkat, az mindig nagy nevetséget keltett. (Egyszer, mikor épp cseresznyét lopni indultunk, az egyik
asszony azt mondta, reméli nem lesznek gádzsók a szõlõben. Amikor mi erre azt feleltük, hogy mi
biztosan ott leszünk, az napokig a legnagyobb nevetség tárgya volt a cigányok között.)

A paraszt (gádzsó) elnevezéssel náluk sem feltétlenül a földmûveléssel foglalkozó embereket
illetik. A �paraszt� inkább a velük ellenséges, �olyan cigánygyûlölõ fajta� magyarok elnevezése, akik-
tõl a cigánynak tartania kell; a �magyarember�, akár van földje, akár nincs, inkább segíti a cigány
életét (vagy semleges szerepet játszik életében). Ezt a legjobban talán az bizonyítja, hogy míg, ha egy
szõlõvel rendelkezõ asszonyhoz mennek a cigányok dolgozni, azt úgy kommentálják, hogy: �Me-
gyünk napszámba a magyar asszonynak�, addig számos földdel nem rendelkezõ magyarról, mint
�paraszt�-ról (�gádzsó�-ról) beszélnek: �Nem szeretem, ha már így este befele megy. A cigány vi-
gyázzon csak este befele, ott van az a sok részeges, bolond gádzsó, szemtelenek ám azok!� A fenye-
getésekben a kis gyerekeket is a �gádzsók viszik el�, ha rosszak; a �gádzsók rabolják el�, ha elhagyva
a telepet a faluba mennek; és a �gádzsók lövik le�, ha kimerészkednek a szõlõbe�

Õk, mint már említettük, a magyarokat, ha csoportosítani akarják õket, �cigányszeretõkre� és
�cigánygyûlölõkre� osztják (és ennek megfelelõen nevezik gádzsónak vagy magyarembernek). De
tartozzanak akármelyik csoportba is, az biztos hogy a magyarok elsõdlegesen és minden esetben
�kényesek� és �fösvények� lesznek.

Összegzés

Az elmondottakból talán világossá vált, hogy ha a parasztokról szóló társadalomtudományi tanul-
mányokban nehézséget is okoz a paraszt általános meghatározása, ha fel is merül, hogy bizonyos
idõszakokban a paraszt kategóriája már egyáltalán nem létezik (vagyis elõfordul, hogy nincs is olyan
rétege a társadalomnak, aki parasztként definiálná saját magát), a parasztok mégis léteznek, ha másutt
nem, hát a különbözõ cigánynak mondott közösségek világképében, illetve az ezekrõl a közösségekrõl
írt tanulmányokban. És mivel a paraszt a nem-cigány világ morális felosztásának terméke, úgy tûnik
lényegtelen, hogy van-e bármiféle kötõdése a földhöz vagy sem. A paraszt ugyanis ebben az értelemben
olyan személyként határozható meg, aki a �másik világ� megtestesítõjeként a romanesz-szel, a cigány
módon való éléssel szemben más erkölcsi normákat követ, és más ideológiai alapon szervezi életét. A
parasztot nem kell tehát rehabilitálni ahhoz, hogy a cigányok világában létezhessen. A paraszt ott élõ
figura, jelen van a mindennapokban, állandó tulajdonságok és érzelmek kapcsolódnak hozzá, amit az
antropológusoknak nem kell külsõ referenciákra hivatkozva ellenõrizniük és igazolniuk. Az õ felada-
tuk, hogy a csoportok belsõ osztályozási rendszerét és a cigány � nem-cigány viszonyt értelmezzék,
illetve ezen belül valamit kezdjenek a paraszt elevenen élõ kategóriájával is.

(A dolgozat megírásában nyújtott segítségéért köszönettel tartozom tanáromnak, Prónai Csabának.
Kutatásomat az Oktatási Minisztérium támogatta.)
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GESZTI ZSÓFIA

�Görögök� és pravoszlávok

Vallási identitás és felekezeti konfliktus egy kárpátaljai magyar faluban

Bevezetés

1998 nyarán, néprajzi gyûjtési gyakorlatunk alkalmával a kárpátaljai Tiszapéterfalván táboroztunk.
Innen kiindulva jártuk a péterfalvi önkormányzathoz tartozó falvakat. Egyik elsõ közös programunknak
azt terveztük, hogy vasárnap átlátogatunk a szomszédos Tiszabökénybe, egy görög katolikus misére.
Mindenkit hajtott a kíváncsiság, közülünk még senki sem vett részt görög katolikus istentiszteleten,
de emellett jó alkalomnak kínálkozott arra, hogy megismerkedjünk néhány emberrel, akik akár
adatközlõinkké is válhatnak gyakorlatunk során. A mise kezdetérõl egy péterfalvi, magát görög kato-
likusnak valló család adott tájékoztatást, útközben azonban jobbnak láttuk másoktól is megkérdez-
ni, ekkor azonban különös választ kaptunk: �Tíz órakor. Mert a másikok most nyolcra mennek�.

A kicsi, kívülrõl egyszerû, ám belülrõl annál káprázatosabb templomban azonnal befogadtak
bennünket, a kedves, idõs asszonyok szétosztottak minket maguk között. A templom szentélyét régi,
aranyozott, mûvirágokkal körbefuttatott ikonosztáz választotta le, a templomhajó két oldalán egy-
egy virágokkal feldíszített mellékoltár helyezkedett el, az egyik Mária tiszteletére, a másik egy Jézus-
szíve oltár volt. Az emberek kezükben Bibliákat szorongattak, valamint görög katolikus énekesköny-
veket. Az istentisztelet végig magyarul zajlott, fel sem merült bennünk, hogy esetleg nem görög
katolikus misén vagyunk. Egészen addig, amíg a pap a kijevi pátriárkához nem kezdett fohászkodni.
Aztán lassan kiderült, egy magyar nyelvû ortodox misére kerültünk és a többséget képezõ bökényi
pravoszláv gyülekezettel ismerkedtünk meg. És hogy kik azok a másikok? A hivatalos görög katoli-
kusok.

Egy magyar ortodox közösség léte igen ritka jelenség, éppen ezért tartottam fontosnak a bökényi
pravoszlávok vizsgálatát. A kutatás célja megvilágítani, miért és hogyan létezik ez a magyar ortodox
gyülekezet, milyen a viszonya a falu többi felekezetével, elsõsorban a velük közös gyökerû görög
katolikusokkal. Megpróbálom feltárni azt a folyamatot, amely során a két bizánci rítusú közösség
különvált, illetve a két gyülekezet konfliktusait, helyzetük alakulását. Különösen fontos probléma,
hogy az ortodox gyülekezet tagjai mennyire érzik magukat pravoszlávnak, milyen vallásúnak tartják
magukat.

Néprajzos csoporttársammal, Pákay Viktóriával több témában végzünk gyûjtõmunkát Tiszabö-
kényben. Kutatásaink távlati célja, hogy minél teljesebb képet kapjunk arról, milyen erõk, folyama-
tok tartanak össze egy falut, melyek azok a jelenségek és események, amelyek döntõen meghatároz-
zák az emberek mindennapi tevékenységeit és gondolatvilágát. Ugyan az antropológiai kutatás arra
törekszik, hogy komplex képet kapjon a vizsgált társadalomról, én most csak az egyik aspektussal
kívánok részletesen foglalkozni, a vallási élettel, a vallási felekezetekhez való tartozás kérdésével. A
kilencvenes évek folyamán hosszas viszálykodás jellemezte a többséget alkotó pravoszláv1 és görög
katolikus gyülekezet egymással való viszonyát.

1 A közösségben az ortodox egyházra a pravoszláv elnevezést használják, ezért elsõsorban én is ezt a kifejezést alkalmazom.
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Bökény bizánci rítusú templomát 1949-ig az egységes görög katolikus felekezet használta, orto-
dox vallásúak nem éltek a faluban. A Szovjetunióban megszûntették a görög katolikus egyházat,
híveit hivatalosan beolvasztották a pravoszláv egyházba. Bökényben azonban az átminõsítés csak a
felszínen történt meg, az emberek vallásgyakorlásán és vallási identitásán alig változtatott. 1990-ben
újraalakulhatott a görög katolikus egyház, számos, addig ortodoxnak regisztrált gyülekezet visszatér-
hetett régi hitéhez, ám néhány településen komoly problémákat vetett fel a görög katolikussághoz
való csatlakozás. Az általunk vizsgált faluban csak egy kisebb csoport vált újra görög katolikussá, a
többség megmaradt pravoszlávnak. A szétválás egy évekig húzódó ellenségeskedést eredményezett,
melynek hatása napjainkban is érezhetõ.

Úgy tapasztaltuk, a felekezeti konfliktus az elmúlt évtizedben meghatározó szerepet játszott a
falu életében, az egyik legfontosabb mozgatója volt az emberi kapcsolatrendszereknek. Éppen ezért
tartottuk fontosnak, hogy terepmunkánk alatt � más témák mellett � ennek a pravoszlávok és görög
katolikusok között feszülõ ellentétnek az okait, mibenlétét és történetét kiderítsük. Ennek a munká-
nak az eddig elért eredményeit próbálom most egy dolgozat keretében összefoglalni.

A kutatás jelentõsége

Kárpátalja még a hagyományos, néprajzi témák gyûjtõinek is számtalan váratlan meglepetéssel szol-
gálhat, a magyarság északkeleti régiói a legkevésbé kutatott területek közé tartoznak. Területi-politi-
kai helyzete azonban számos speciális társadalmi jelenséget hozott létre, amit a kulturális antropo-
lógia felõl érdemes inkább megközelíteni.

A jelenleg vizsgált probléma, a magyar pravoszláv gyülekezet megléte és a felekezeti viszálykodás
szorosan összefügg azzal a történelmi és politikai szituációval, amelynek eredményeként létrejött.
Itt elsõsorban a Szovjetunió azon törekvése volt meghatározó, hogy a pravoszláv vallás egyeduralmát
kiterjessze, amit a vallási kisebbségek háttérbeszorításával, megszûntetésével igyekezett elérni, a
keleti és nyugati egyház között elhelyezkedõ görög katolikusságot pedig az államegyházba beolvasz-
tani,2 amire hivatalosan 1949 augusztusában került sor.3 Éppen ezért lehet különös jelentõsége a
rendszerváltás után újraalakuló görög katolikus egyházi gyülekezetek vizsgálatának: mennyire for-
málta át a vallási öntudatot az ortodoxiához való csatolás, illetve melyek azok a konfliktusok, ame-
lyek ebbõl adódóan napjaink felekezeti életét meghatározzák. A vallási identitás fontos eleme a más
felekezetekkel, azok tagjaival való kapcsolat,4 ami egy olyan közösség esetében, ahol egy korábban
egységes gyülekezet vált szét két külön felekezetre, különös hangsúllyal rendelkezhet. A kárpátaljai
görög katolikusság, azon belül is a magyar nyelvû és nemzetiségû közösségek újjászervezõdése szá-
mos társadalmi problémát juttatott a felszínre. Az eddigi vizsgálatok alapján úgy tûnik, ezek az
azonos szituációból következõ konfliktusok a legkülönbözõbb variációkban fordulhatnak elõ. Ezt
igazolják Pusztai Bertalan kutatásai, melyeket három Ung-vidéki görög katolikus közösségben vég-
zett,5 valamint Pilipkó Erzsébet salánki tanulmányai.6  Az általam vizsgált falu sorsa több szálon
kapcsolódik Salánkhoz, az egykor egy vármegyéhez, majd ugyanazon járáshoz tartozó települések
egymás információs körébe tartoznak, de ami ennél is lényegesebb, a Szovjetunió idején évekig a
salánki pap járt Bökénybe is.

A bökényi görög katolikus/pravoszláv felekezeti konfliktus antropológiai vizsgálata közelebb vihet
ennek a kor- és régió-specifikus jelenségnek az értelmezéséhez. Mint ahogy Geertz is leszögezi: a

2 Keményfi R. 2000: 34.-35.
3 Pirigyi I. 1999: 69.
4 Bartha E. 1996: 194.
5 Pusztai B. 1996.
6 Pilipkó E. 1995.; 1997.
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vallás és az életmód elválaszthatatlan egymástól, egymást feltételezik,7  az életmódban bekövetkezõ
változások hatással lehetnek a vallási életre. Sok esetben elõfordul, hogy �bizonyos gondolati minták
lassanként megváltoznak, hogy összehangolódjanak az idõszerû viselkedéssel, vagy annak gondolati
megtestesítõivé váljanak�.8  Ezt értelmezhetjük akként, hogy a görög katolikus egyházban, illetve a
bökényi felekezeten belül megjelenik a modernizációra való törekvés, a vallás és a megváltozott
életviszonyok összeegyeztetése, ami a pravoszláv pap esetében fel sem merül, így ez is egy komoly
ütközõpontként jelenik meg a két felekezet között.

Gyûjtõ a terepen. Módszereink

1998 óta évente több alkalommal, folyamatos gyûjtõmunkát végzünk Bökényben. Részt vettünk több
egyházi és egyben közösségi ünnepen, például a húsvéton és a karácsonyon, halottak napján, melynek
során mind a két felekezet ünneplését végigkísértük. Ezen kívül számos vasárnapi liturgián és kisebb
ünnepen is jelen voltunk. A személyes megfigyeléseket minden alkalommal interjúkkal egészítettük ki.

Kezdetben a pravoszláv gyülekezet tagjaival alakítottuk ki kapcsolatainkat, hiszen õk voltak az
elsõk, akikkel Bökényben találkoztunk. Elsõ házigazdánk a felekezet kántora és egyben harangozója
volt, tehát egy, az egész falu által jól ismert személyiség, akinek széles kapcsolatrendszerén elindul-
va rövid idõ alatt nagyon sok emberrel sikerült megismerkednünk, az õ segítségével jutottunk el
végül a görög katolikus felekezethez is. Már terepmunkánk elején is törekedtünk arra, hogy a görög
katolikusok, illetve a harmadik nagy felekezet, a reformátusok között is kiépítsük ismeretségi hálónkat.

Gyûjtõmunkánk szempontjából kiemelkedõ szerepe van annak a második családnak, ahol máso-
dik éve lakunk. Velük együtt élve részt veszünk a mindennapi tevékenységeikben, családtagoknak te-
kintenek minket, egy fiktív mûrokonságba kerültünk velük, ami már kiemelt minket a vendég kategó-
riájából. A faluban való tevékenységeinkhez is hátteret biztosít ez a család, mintegy igazolványt ad
számunkra. Véletlenül jutottunk el hozzájuk, de több szempontból is szerencsésnek tekinthetõ a vá-
lasztás. A szûkebb család tagjait a faluban kicsit zárkózott, de dolgos, jóravaló embereknek tartják, ami
a mi megítélésünkre is erõsen hat. Vallásilag a család nõi tagjai pravoszlávok, a férfiak római katoliku-
sok, ami valamennyire semlegességet biztosít számukra a felekezeti konfliktus tekintetében.

 A családon kívül két személy van, akik terepmunkánkban leginkább segítségünkre vannak, õk
már jóval túlnõttek az egyszerû �adatközlõ� szerepen, barátainkká, néha már asszisztenseinkké
váltak. Õk egyben a kutatás két pólusát is adják. Oxána a pravoszláv felekezet tagja, így leginkább az
ortodox gyülekezet felé jelent kapcsolatot, illetve a nõi adatközlõkhöz. László görög katolikus, a
felekezet kántora, aki fiatal kora ellenére közösségében egy tiszteletben álló személyiség. Földrajzi-
lag is a falu két különbözõ részén laknak, Oxána a nyugati faluvégen, amit a település szakrális
központjának nevezhetünk, mert itt áll a két templom (református és görög katolikus � pravoszláv).
László a Péterfalva felé vezetõ hosszú út mentén lakik, itt helyezkedik el a legtöbb bolt és az italmé-
rések, tehát ez Bökény közéleti központja.

A gyûjtés során jobbnak láttuk, ha pravoszláv és görög katolikus közösségek viszonyát, ezt a sok
embert érintõ, kényes témát nem önmagában, hanem más, kapcsolódó témák mellett, azzal együtt
kérdezzük. Például az ünnepi szokásokról (húsvét, karácsony), és a vallási életrõl való érdeklõdé-
sünk jó keretet biztosított a felekezeti önazonosság és a konfliktus jelenségeinek felgyûjtéséhez.9

7 Geerz, C. 2001.
8 Kluckhohn, C. 2000: 57.
9 Interjúink egy részét magnóra vettük, ezekbõl tudok idézni a dolgozatomban, ez 10 ember véleményét jelenti, a többi

beszélgetést azonban csak jegyzet formájában rögzítettük. Az adatközlõimet felekezeti hovatartozásuk alapján jelölöm:
prav. = pravoszláv; g.k. = görög katolikus. Idézett beszélgetõtársaim nevét nem írom le, de néhány fontosabb adatot
róluk a dolgozat végén megadok.
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Nagyon eredményesek voltak azok a beszélgetéseink is, melyeket nem kifejezetten interjú formájá-
ban, kutató/adatközlõ szereposztásban, hanem ottani legkedvesebb ismerõseinkkel, baráti társal-
gás formájában végeztünk. Ezekbõl a beszélgetésekbõl nagyon sok személyes vélemény derült ki,
melyek lényegesen közelebb vittek minket a témánk megértéséhez.

Adatközlõink a legkülönbözõbb korosztályokból kerültek ki. Igyekeztünk megkeresni olyan sze-
mélyeket, akik jóval a háború elõtt születtek, és vissza tudtak emlékezni a görög katolikus egyház
megszûntetésére, illetve olyanokat, akiket már hivatalosan pravoszlávnak kereszteltek, valamint a
fiatal generáció néhány tagját is.

A probléma tejes körû vizsgálatához szükségesnek tartottuk a papok álláspontjának megismeré-
sét. A pravoszláv pap a faluban lakik, õt egyszerûbb volt felkeresni, többször folytattunk vele beszél-
getést, azonban a felekezeti viszálykodás témáját mindig elkerülte, erre vonatkozólag nagyon keve-
set tudtunk meg tõle, inkább csak a más vallású (görög katolikus, református) papokról alkotott
véleményét hangoztatta. Az 1999 õszétõl a faluban szolgáló fiatal görög katolikus atyával sikerült jó
viszonyt kialakítani, ám õ csak filiaként látja el a gyülekezetet, így kevés idõt tölt Bökényben. A görög
katolikus � pravoszláv felekezeti konfliktus témáját kutatva a református lelkészt is felkerestük, aki
kívülállóként ítélte meg a két keleti rítusú gyülekezet viszonyát.

A bökényieket, bármilyen felekezethez is tartoznak, általánosságban kedves, nyílt embereknek
ismertünk meg, akik szívesen fogadtak minket, ezért különösen nehéz elképzelni, hogy a kilencve-
nes évek elején ugyanezek az emberek egymás ellen fordultak. Éppen emiatt nem könnyû feladat
áttekinteni az adatokat, és felvázolni egy, napjainkban már a falu szégyenének számító viszálykodás
történetét.

A falu etnikai jellemzõi

Tiszabökény etnikailag egységes képet mutat, az 1989-ben végzett népszámlálás szerint a falu 98%-
a magyar nemzetiségû.10  A nem magyar származásúak túlnyomórészt asszonyok, akik házasság
révén kerültek a településre. A görög katolikus, és görög keleti felekezet tagjai így egyaránt magya-
rok. A betelepült más nemzetiségûek, akik kárpátaljai ruszinok, vagy távolabbi területekrõl érkezett
ukránok, a pravoszláv egyház hívei.11

A görög katolikusok és pravoszlávok teljes mértékben magyar identitásúak, a környezetük (refor-
mátusok) is annak tekinti õket. Már a két világháború között is az egész falu magyar volt. 12 �Mi
magyarok voltunk, ez a rész mindég� (g.k. 1.).

Ezt fontos hangsúlyozni, hiszen a görög katolikus családok többségét elmagyarosodott ruszin bete-
lepülõk leszármazottai alkotják, de az emlékezet és a családi hagyományok nem õrzik már az egykori
ruszinság nyomait. Sõt, napjainkban kifejezetten sértésnek számít, ha valakire azt mondják, hucul. A
vallás azonban jól konzerválhatja egy korábbi idõszak etnikai összetételét,13  mint ezt esetünkben is
láthatjuk. A ruszinok a XVII.-XVIII. század során fokozatosan húzódtak a hegyekbõl a síkság felé,
a tatár betörések és más csapások után a megritkult magyarság pótlására kerültek az ugocsai
Tiszahát falvaiba.14  Az 1735 és 1742 között pusztító pestisjárvány után kb. 6000 magyar maradt a

10 Botlik J. � Dupka Gy. 1993: 170.
11 Kárpátalján a magyarokon kívül legnagyobb számban ruszinok éltek, akiket a Szovjetunióban ukránnak tekintettek,

ezért napjainkban egy részük már ukránnak vallja magát. A bökényiek leggyakrabban az orosz, vagy a hucul kifejezést
használják rájuk, de az utóbbinak egyfajta pejoratív jelentése is van. Általában azonban nem tesznek megkülönböztetést
a más anyanyelvûek között, mindenkit huculnak vagy orosznak, ritkábban ukránnak mondanak.

12 Az 1941-ben végzett népszámlálás adatai szerint a lakosság 96,3%-a vallotta magát magyarnak, 3,3% zsidónak, 0,3%
ruszinnak.

13 Bartha E. 1991: 48.
14  Szabó I. 1937: 297.
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Tiszaháton.15 A tatárdúlások háborús veszteségei Szabó István szerint elsõsorban a jobbágyokat érin-
tették, ezért a környezõ kisnemesi falvak lakossága inkább megmaradt, míg Bökényben, ahol a
nemesi birtokok nem aprózódtak el, és jelentõs számú jobbágy élt, a kihalt magyar családok helyére
ruszin parasztok kerülhettek. A görög katolikus ruszinok a magyar közegben hamar elvesztették
anyanyelvüket,16  de vallásukat és társadalmi helyzetüket sokáig megtartották. A vidék zsellérjei,
napszámosai, cselédei a görög katolikusok közül kerültek ki.17

A görög katolikus egyházban a liturgia nyelve sokáig az ószláv volt, de annak ellenére, hogy nem
engedélyezték a templomokban a magyar nyelv használatát, a tilalmat számos esetben megkerül-
ték.18  Nem tudjuk, hogy Bökényben mikor tértek át a magyar nyelvû istentiszteletekre, a két világhá-
ború között a misék nagy részét valószínûleg már magyarul végezték. Karácsonykor és húsvétkor
napjainkban is felhangzanak ószláv énekek, valamint az ószláv liturgia emlékét õrzi egy, a templom-
ban fennmaradt evangéliumos könyv is.

A XX. század folyamán a falu görög katolikus lakóit vallásuk miatt többször tekintették hivatalo-
san ruszinnak, de õk maguk ezt soha nem vállalták, mindig magyar érzelmûek maradtak.19

A néprajzi szakirodalomban a vallási konfliktusokkal foglalkozó mûvek nagy részében elsõsor-
ban etnikai ellentétekkel találkozunk, olyan esetekkel, mikor egy faluban, vagy azonos területen két
különbözõ nemzetiség két külön felekezethez tartozik, és a vallási identitás egyúttal etnikai hovatar-
tozást is jelöl, szinonim fogalommá válhat.20 Bökény esetében azonban nincs szó errõl, mind a
görög katolikus, mind a pravoszláv felekezethez túlnyomórészt magyar nemzetiségû hívek tartoz-
nak, így etnikai vonatkozása nincs a köztük lévõ ellenségeskedésnek.

Bökény vallási képe

Tiszabökény lakossága több valláshoz tartozik. A második világháború elõtt a görög katolikusok
alkották a többséget, õket követték a reformátusok, rajtuk kívül voltak római katolikusok és izraeli-
ták is (görög katolikus: 53%; református: 30,3%; római katolikus: 8,4%; izraelita: 8,1%).21  A külön-
bözõ felekezetek szerves egységben éltek együtt. Már a század elsõ felében is jelentõs volt a
vegyesházasságok aránya.22  Ezek, és az általunk gyûjtött elbeszélések alapján úgy tûnik, nagy vallási
tolerancia volt jellemzõ a falura, és tapasztalataink szerint a viszálykodás ellenére napjainkban is így
van. Ez paradoxonnak látszik, de igyekszem megmagyarázni, miért gondolom így.

A faluban általános felfogás a különbözõ felekezetekkel kapcsolatban, hogy �ugyanazt az Istent
imádjuk�, ezért lényegében mindegy, hogy hogyan. Nagyon magas a vegyesházasságok aránya, melyek-
ben általában a fiú az apa, a leány az anya vallását követi. Így a gyerekek belenevelõdnek a másik vallás
ismeretébe és elfogadásába. A családon belüli tolerancia természetesen nem vonatkozhat görög katoli-
kus � pravoszláv vegyesházasságokra, mert ilyenek nem léteznek. A szétválás (1990) óta mindössze két
olyan esküvõrõl tudunk, amikor e két felekezet tagjai házasodtak össze, de a lakodalom után mindkét
esetben a másik fél is az egyik vallásra (mind a kétszer a pravoszlávra) tért át.

Az is figyelemre méltó, hogy azok a pravoszláv, vagy görög katolikus hívek, akik a templomtól

15 S. Benedek A. 1995: 19.
16 Szabó I. 1937: 297-298.
17 Kresz M. � N. Fekete M. � Kovári Zs. � Göntér Zs. � Vagács A. 1943-44b.
18 Bartha E. 1996: 199.
19 Az 1941-ben végzett népszámlálás adatai szerint a lakosság 96,3%-a vallotta magát magyarnak, 3,3% zsidónak, 0,3%

ruszinnak.
20 Bartha E. 1991: 48.
21 1941-es népszámlálás
22 Kresz M. � N. Fekete M. � Kovári Zs. � Göntér Zs. � Vagács A. 1943-44c.; Kresz M. � N. Fekete M. � Kovári Zs. � Göntér

Zs. 1943-44b.
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messze, más faluban laknak, és nem tudnak minden vasárnap átmenni Bökénybe, gyakran a helyi
református templom istentiszteleteire, Biblia-óráira járnak. Egyik pravoszláv ismerõsünk pedig, ha
Fehérgyarmaton jár, rendszeresen betér a buszpályaudvar melletti római katolikus templomba,
hogy amíg a busz indulására vár, hallgassa a misét.

A bökényi görög katolikus és pravoszláv templomhoz tartoznak a Tiszahát környezõ református
falvaiban (Péterfalván, Tivadarban, Nagypaládon illetve Farkasfalván) élõ bizánci szertartást követõ
hívek, akik éppúgy érintettek voltak a viszálykodásban, mint a Bökényben lakók. Ezek közül
Farkasfalva, Bökény társközsége különös helyzetben van, ott ugyanis önálló görög katolikus gyüleke-
zet mûködik, amely a múzeumként mûködõ egykori Fogarassy-kúria római katolikus kápolnáját
vette birtokba, 1999 õszétõl papjuk is más, mint a bökényieknek.

A pravoszláv és a görög katolikus felekezet számaránya

Pontos adataink nincsenek a pravoszláv és a görög katolikus gyülekezet tagjainak számáról, mert
egyik felekezet sem vezet anyakönyvet. Az egyházadó alapján becsült értékeket is nehéz értelmezni
egyrészt, mert a hívek családonként fizetik az adót, amely kategóriába éppúgy beletartoznak azok a
családok, ahol a házastársak és összes gyermekeik azonos vallást követnek, mint ahol csak az egyik
szülõ, és gyermekeinek egy része tartozik az adott felekezethez. Másrészt mind a két közösség szere-
ti saját létszámát a valóságnál többnek, a másikét pedig kevesebbnek feltüntetni, még az errõl legtá-
jékozottabb egyházi tisztségviselõk is. Egy alkalom azonban mégis kínálkozik arra, hogy a két feleke-
zet körülbelüli nagyságáról az egész faluközösség meggyõzõdjön: a húsvéti pászkaszentelés. A temp-
lomudvaron zajló szertartáson minden család részt vesz, az ételszentelésre elkészített kosarakat a
templom körül helyezik el, ezek száma nagyjából megegyezik az adott gyülekezetbe tartozó családok
számával. Nem véletlen tehát, hogy figyelemmel kísérik a másik felekezet ünneplését is, hogy hány
kosarat szenteltek, vagyis mennyien vannak. Ennek alapján becslésünk szerint 1999 húsvétján a
pravoszláv felekezethez valamivel több, mint 300 család tartozott, a görög katolikusokhoz 100-120
család. Ez az arány azonban folyamatosan változik, lassan megindulhat a kiegyenlítõdés felé.

2. A felekezeti szétválás és konfliktus története

Történelmi elõzmények

A második világháborúig vallásilag a görög katolikusok alkották a falu többségét. Miután Kárpátalját
a Szovjetunióhoz csatolták, a görög katolikus egyházat hivatalosan megszüntették, híveit ortodoxnak
minõsítették, a templomokat bezárták, vagy csak mint pravoszláv templomot engedték tovább mû-
ködni. A papokat meghurcolták, többségüket rákényszerítették, hogy �írjanak alá�, tehát vállalják a
pravoszláv valláshoz tartozást.23  1949-ben Tiszabökényben is betiltották a görög katolikus vallást,
papjuk ugyan aposztatált, de késõbb visszavonta, amiért 25 év börtönre ítélték, ebbõl 4 évet töltött
le.24

Annak ellenére, hogy névleg pravoszlávvá vált a gyülekezet, az emberek vallási tudatán ez nem
változtatott. A szertartások külsõre hasonlóak maradtak, ugyanúgy magyar nyelven, a pravoszlávvá
lett régi papok vezetésével folyt az istentisztelet. Az egykori görög katolikus papok titokban keresztel-
tek, sõt eskettek is az addigi törvények szerint.

 �Itt olyan öreg papok vótak, akik hazakerültek a csurmából [börtön], de már aláírtak, na de
úgy végeztek, mint addig. Ûk mondták magukba a pápát, említették, mint ahogy van abba a

23 Szabó Gy. (szerk.) 1999: 71-72.
24 Botlik J. � Dupka Gy. 1993: 171.
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végzésbe. Na de nyilvánosan nem lehetett, mer nem tudta, hogy ki van benn a templomban,
hogy ki fogja ûtet elárulni újra�. (g.k. 2.)

Magát a vallásosságot, a vallásgyakorlást is üldözték, legintenzívebben az ötvenes évek elején. Az egy-
házat nehéz helyzetbe sodorta, hogy irreálisan nagy adókat vetettek ki rá, fenntartása csak nagy erõ-
feszítések árán volt lehetséges. Az emberek többségét a legkülönbözõbb eszközökkel próbálták távol tar-
tani a templomtól, például ki is rúghatták az állásából azt, akirõl kiderült, hogy rendszeresen misére jár. A
gyerekeknek ünnepekkor, elsõsorban húsvétkor kötelezõen el kellett menni az iskolába, ahol valamilyen
programot szerveztek nekik, például szovjet filmeket vetítettek húsvét vasárnap, a pászkaszentelés alatt.

Csak kevés család tartott ki a vallásosság mellett, ezeknek a leszármazottai napjainkban is a
legvallásosabbak közé tartoznak, többségük a görög katolikus felekezet tagja.

A szétválás közvetlen elõzményei. A konfliktus elsõ szakasza

Ha a görög katolikus és a pravoszláv felekezetek közötti viszálykodás történetét vizsgáljuk, több szakaszt
lehet elhatárolni a konfliktus alakulása során. Az ellentét alapjai és kirobbantó okai már jóval a gyüle-
kezet kettészakadása elõtt megjelentek. Ezért az elsõ szakaszt 1982 és 1990 közé lehet helyezni.

1982-ben Tiszabökénybe egy fiatal, frissen végzett magyar nemzetiségû pap érkezett, aki nem csak
hivatalosan, hanem lelkületileg is pravoszláv volt. A közösség kezdetben örömmel fogadta, hogy a ko-
rábbi idõs, meggyötört atyák után egy lelkes és tettrekész ember vette át a felekezet irányítását. Az új
paptól azt várták, hogy az eddigi gyakorlatnak megfelelõen, görög katolikus módra végezze a szertartá-
sokat. Õ azonban pravoszláv papként valóban ortodox gyülekezetet próbált faragni a bökényiekbõl.

�A kántorral kikezdett, mer nem úgy olvasta a �Hiszek egy�-et, ahogy a pravoszlávoknál kell.
Õ mondta, hogy katolikus. Becsapta elõtte a könyvet, mer neki azt kell, hogy közönséges egyház-
nak� (g.k. 3.).

A megromlott viszony eredménye az lett, hogy az akkori egyházvezetõk (kurátor, kasszír és a
húszas tanács tagjai) és családjaik kiváltak a gyülekezetbõl és a szomszédos Tiszaújlakra kezdtek
templomba járni. A konfliktus további forrása az volt, hogy az ortodoxia szabályainak megfelelõen a
pap elkezdte átalakítani a templomot. Ezt a szembenállást csak tetézte az egyház zavaros pénzügyi
helyzete, ami a pap és a világi vezetõség között kölcsönös vádaskodásra adott okot.

A Szovjetunió idején az egyház nem rendelkezhetett önálló vagyonnal, ezért a felekezet pénzét
egyes személyeknek adták ki, akik saját nevükön tették be a bankba. Éppen ezért a többség nem
tudhatta, pontosan mennyi vagyona van a gyülekezetnek. Ez az átláthatatlanság a nyolcvanas évek
közepétõl komoly vádaskodások alapja lett. A jelenlegi pravoszlávok szerint az egyházvezetõk elsik-
kasztották az egyház vagyonát, õk viszont a pap pénzfelhasználását tartották ellenõrizhetetlennek.

�És mindig a feketelista eltûnt. És ez a pap kiderítette, mer több mint százezer rubel volt. Az
egyház pénze. És nem szabad volt a, ugye én takarékbankba dolgoztam, oda nem szabad volt
tenni a [egyház] pénzét, hanem szétadták az embereknek. És az ember betehette, akárki a
nevire, de el is tulajdonította sok. Vettek taxit, házat építettek, azér van ez a konfliktus köztük,
itt a pénzen van a baj� (prav. 3.)

�A kasszírt le akarta váltani, hogy más kezelje a pénzt, meg hogy ezt kell venni, meg azt kell
venni, és ez volt a gond, az egyháztanács, aki akkor nem volt beleegyezve, hogy széjjelrombolta
õ az oltárt is, meg mi, azt nem adták oda a pénzt� (g.k.4).

Nem célom kideríteni, hogy valójában mi történt, valószínûleg ilyen távolból már nem is lehetne
ezt megtenni. Annyit viszont tudunk, hogy a pap pontosan utána akart járni, hogy kinél mennyi pénz
van kint az egyház vagyonából. A vezetõség egyrészt nehezményezte, hogy a pap bele szeretne szólni
a pénzügyekbe, másrészt a templom átalakítása miatti haragjukban nem is szavazták meg a további
munkálatokra való összeget.

Ebben a helyzetben érte a közösséget a rendszerváltozás.
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A konfliktus második szakasza. A kilencvenes évek eleje

A rendszerváltás és Ukrajna függetlenedése után újra engedélyezték a görög katolikus egyház mûkö-
dését. Azokon a településeken, ahol a háború elõtt görög katolikusnak felszentelt, a késõbbiekben
�pravoszlávosított� papok mûködtek, az egész közösség zökkenõmentesen visszatért a korábbi val-
lásához, a papot is �visszakeresztelték�. Más falvakban, ahol pravoszláv papok voltak, õk visszavo-
nultak, helyükre görög katolikus papok kerültek, akik a paphiány miatt a magyar közösségek több-
ségébe Magyarországról jártak át. Természetesen nem mindenhol történt problémamentesen a vál-
tás, például az Ung-vidék több településén az egyház nélkül maradt hívek Ungvár római katolikus
templomába jártak, ami a többség vallási identitásának megváltozásához vezetett.25

A vallásszabadság Bökényben is komoly konfliktushelyzeteket teremtett. A pappal szembenálló
csoport abban reménykedett, hogy a görög katolikus egyház helyreállításával a pap eltávozik a falu-
ból, és az egész felekezet visszatér �õsei� vallásához. Ez azonban nem így történt, a pravoszláv pap
továbbra is Bökényben maradt. Felmerült, hogy mint magyar nyelvû és nemzetiségû papot át lehet-
ne szentelni, de õ nem egyezett bele. Ezért a gyülekezetbõl kiszakadtak a korábbi egyházvezetõk, és
néhány további család, akik megalakították a görög katolikus felekezetet.

A gyülekezet kettészakadása heves indulatokat váltott ki, ami évekig tartó viszálykodáshoz veze-
tett. Ez megosztotta az embereket, családok szakadtak szét, szülõ és gyermeke, testvérek haragudtak
meg egymásra, váltak ellenféllé. A konfliktus alapját a közös templom használatából adódó problé-
mák jelentették, elsõsorban hogy melyik felekezet tartson liturgiát az elõírásoknak és a hagyomá-
nyoknak megfelelõ idõben. Kezdetben a görög katolikus gyülekezetet be sem engedték a templomba
liturgiát tartani, a templomudvaron kellett a szertartásokat végezniük. Ezért gyakran verekedések
törtek ki, melyeket hatóságilag igyekeztek megakadályozni és megegyezésre bírni a két gyülekezetet.

A konfliktus gazdasági � társadalmi okai

A felekezeti ellentétek vizsgálatánál nem hagyhatjuk figyelmen kívül az ebben az idõszakban végbe-
ment politikai, gazdasági, társadalmi változásokat. A Szovjetunió széthullásával együtt a környéknek
biztos megélhetést nyújtó péterfalvi központú kolhoz is elsorvadt. A Kárpátontúli terület mintagaz-
dasága szinte egyik napról a másikra omlott össze. A mezõgazdasági termelõ egységek fokozatosan
elsorvadtak, bezártak a segédüzemek (téglagyár, optikai üzem, elektronikai, laboratóriumi beren-
dezéseket készítõ üzem, fûrészüzem, asztalosmûhely, lakatos-, drótháló-szövõ üzem), egyedül a
bútorgyárban és a konzervgyárban folyt idõszaki munka. Gazdasági sokk volt az embereknek a vál-
tozás, a rájuk zúdult munkanélküliség, hirtelen bizonytalanságban érezhették magukat, amit csak
fokozott a pénzügyi válság. A politikai és az ennek következtében jelentkezõ gazdasági változások a
falu társadalmára is kihatottak. A jó megélhetésüket, biztos jövedelmüket elvesztett embereknek új
életstratégiákat kellett választani, alkalmazkodni a megváltozott körülményekhez, ami átrendezte a
falu korábbi társadalmi csoportjait. A kolhoz földterületébõl kiosztott parcellákon, a �szotekekben�
a családok megkezdhették a mezõgazdasági munkákat, pénzgazdálkodás híján önellátásra rendez-
kedtek be. A hagyományos paraszti életmódra való visszaállás azonban meg sem közelítette a koráb-
bi életszínvonalat, nem elégítette ki a többség igényeit, ezért sokan megragadtak minden alkalmat,
hogy pénzhez jussanak. A határátkelõ megnyitásával felvirágzott az illegális kereskedelem, ami nap-
jainkig kiemelkedõ jövedelemforrása a környékbelieknek. Ebbõl néhány család hirtelen meggazda-
godott, kialakult az új gazdasági elit, amelybe a korábbi kolhoz elöljáróinak egy része is beletarto-
zott. Úgy érzem, ennek a zavaros idõszaknak a feszültségeit a felekezeti ellenségeskedésekben vezet-
ték le, ez is magyarázata lehet a fokozott indulatokból fakadó erõszakos cselekedeteknek.

25 Pusztai B. 1996.
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Beletörõdés és megbékélés. A konfliktus harmadik szakasza

A templomhasználati rend megszilárdulásával abbamaradtak a heves viták és összetûzések, a vi-
szálykodás lecsendesedett. A két felekezet beletörõdött a kialakult helyzetbe, de továbbra is elhatáro-
lódtak egymástól. Apróbb összetûzésekre még sor került, de ezeknek inkább az egymásról alkotott
értékítéletek terén volt jelentõségük.

A kilencvenes évek végéhez közeledve a korábbi nagy ellentétek enyhültek, a mindennapi élet-
ben egyre kevésbé érzõdtek. A görög katolikus � pravoszláv viszálykodást más típusú konfliktusok
rétegezték át, és szorították háttérbe. Az ellenségeskedés történetének negyedik szakasza egy ter-
mészeti katasztrófához köthetõ.

Negyedik szakasz. Békülések

Árvíz és konfliktus

A görög katolikusok és pravoszlávok közötti viszálykodás történetében az 1998 novemberében pusz-
tító árvíz komoly fordulópontot jelent. A tisztán vályogból emelt házakat szinte azonnal elmosta a
Tisza, körülbelül nyolcvan épület dõlt össze, de az érintett területen minden házban átnedvesedett,
megrepedt falak maradtak hátra. Ez a természeti csapás nemcsak az épületekben és más anyagi
javakban tett kárt, hanem jelentõs volt az a sokkhatás is, ami ekkor érte a bökényieket. Az árvíz
átértékelte az emberi viszonyokat, a közös baj és egymásrautaltság egy idõre a háttérbe szorította a
felekezeti különbségeket, nagyobb szükség lett a családtagok segítségére, a rokonság összetartására.
Ez a megváltozott élethelyzet arra kényszerítette a még ellenségeskedõ rokonokat, hogy kibékülje-
nek egymással. Tudunk rá példát, hogy az addig egymást kerülõ családtagok megsegítették egymást
a bajban, az árvíz által kevésbé érintettek részt vettek rokonaik kiköltöztetésében, házának bontásá-
ban, illetve a napjainkban is folyó újjáépítési munkákban. A vallási ellentétek természetesen ezzel
nem szûntek meg, a régi sérelmek megmaradtak, de úgy érzem, az árvíz nagyban hozzájárult a
közeledéshez, a problémák újraértelmezéséhez.

�Ez szomorú volt, mer É.-vel nem beszélt nyolc évet, emiatt a pap miatt. Én mondjuk jóba
voltam vele, nade nem úgy, ahogy most vagyok jóba vele. Mer köszöntem neki, de nem jártam
nála. És eljött abba az évbe, újévbe felköszönteni É.-t. Minden, amikor az árvíz volt. Azóta. Mer
anya és fia akkor békültek ki azután� (g.k. 4.).

Nemcsak az áradásnak a pszichikai tényezõkre gyakorolt hatását kell kiemelni, hanem azokat a
jelenségeket is, amelyek az újjáépítés során új konfliktusokat hoztak. Ezen elsõsorban a különbözõ
segítségek, adományok elosztását kell érteni. A problémák már nem a vallási ellentétbõl fakadtak,
inkább a gazdasági-politikai elit megnyilvánulásai adtak okot az elégedetlenségekre. Felekezeti vo-
natkozású ellenségeskedés is adódott, de ez nem a két görög egyház között, hanem az eddig a
konfliktust kívülrõl szemlélõ reformátusokkal kapcsolatban. A református egyház évek óta Hollan-
diából kap támogatást, így természetes, hogy az árvíz után a nyugati partnerek azonnal elküldték
segélyeiket. Ez irigységet váltott ki a falu többi lakójából. Másik ütközõpont a �magyar brigádok�
kérdése volt. A magyarországi református egyházak szervezésében néhány ember érkezett a telepü-
lésre, akik az építkezésekhez ingyenes munkaerõt biztosítottak. Õk elsõsorban a károsult reformá-
tus családokat segítették, a más vallásúak szerint viszont az egész falunak érkezett a segítség.

Az árvíz utáni idõszak tehát a kibékülések jegyében telt, aminek eredményeként napjainkban a
görög katolikusok és pravoszlávok békésen élnek egymás mellett.

�Na de most már hál� Istennek a két pap megegyezik, a két kántor megegyezik, mi kell még?
Akkor már tán a népnek is meg kéne egyezni� (g.k. 4.).

A kilencvenes évek elejére, a viszály legintenzívebb szakaszára már inkább szégyenkezve tekinte-
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nek vissza. Ez nem véletlen, hiszen a környéken, még a magyar határon túl is elhíresült Tiszabökény
a felekezetszakadásról, és a heves konfliktusról. Több görög katolikus közösségben mint ellenpéldát
emlegetik a széthúzó bökényieket. Kölcsérõl például néhányan átautóztak a határon, hogy a bökényi
húsvétkor saját szemükkel lássák a két egymás utáni pászkaszentelést.26  Ezért elmondható, hogy a
konfliktus ma már az egész falu kollektív szégyenének számít.

�Szeretõ nép voltunk, most meg az a két vallás nagyon megrongálta a falunkat� (prav. 1.).

3. A konfliktus megnyilvánulásai

Szimbolikus harctér: a  templom

A templom átalakításai

A szakrális tér egyik legfontosabb eleme a templom, a hozzá kapcsolódó gyülekezet és bizonyos
szinten a falu reprezentációja is,27  nem véletlen tehát, hogy a felekezeti konfliktus leghevesebb vitái
éppen a templomhasználat miatt dúltak. A templom a vallási szimbólumok tárháza. �A szakrális
szimbólumoknak az a szerepük, hogy szintetizálják egy nép ethoszát�, �azt a képet, amelyet a pusz-
ta valóságban létezõ dolgokról fenntartanak, a rendrõl vallott legátfogóbb elképzeléseiket�.28  Az elõ-
zõ gondolat akkor is ugyanúgy értelmezhetõ, ha a nép helyett egy csoportot veszünk, tehát ha
mikrotársadalmi viszonylatokban vizsgáljuk, a szakrális szimbólumok az adott vallási csoport világ-
nézetét demonstrálják, a csoporttal történõ azonosulás érzetét válthatják ki és a csoport cselekvésé-
nek motivációjaként használható.29 Ha ezeket a szimbólumokat megsértik, érthetõ módon konflik-
tushelyzetet teremt, ezért is különösen érdekes a templom belsejének vizsgálata: milyen változáso-
kat hajtottak végre a berendezésben, és ezek az átalakítások milyen jelentéssel bírnak.

 A templom elsõ átalakítása a viszálykodás kirobbanásában, kicsúcsosodásában kulcsfontosságú
szerepet játszott. A nyolcvanas évekre a XVII.-XVIII. századi, tapasztott falu fatemplom állapota meg-
lehetõsen leromlott, annyira, hogy �kutya-macska bejárt rajta�. Az 1988-ban végzett felújítások
lehetõséget kínáltak, hogy a fiatal, magyar ortodox pap, aki változtatni szeretett volna a gyülekezet
vallásgyakorlásán, a templom belsõ terét átalakítsa, ténylegesen pravoszlávvá próbálja azt tenni. Ez
a lépés nélkülözhetetlen volt ahhoz, hogy az addig csak névleg pravoszláv felekezetet az ortodoxia
felé irányítsa.

A templom átalakítása komoly konfliktusforrás lett a korábban már megosztott hívek között. A
pap a templomot a görög keleti egyház szabályainak megfelelõen próbálta átformálni. Ezt azért
tudta megtenni, mert azok a családok, akik röviddel a faluba érkezése után ellentétbe kerültek vele,
elsõsorban az akkori húszas tanács, és a kurátor, akkor már Tiszaújlakra jártak templomba. Ez a
csoport a régi, görög katolikus hagyományok megsemmisítéseként értelmezte a változtatásokat, a
többség azonban csak a templom megújítását, szépítését látta.

A templom átalakítását éppen ezért a jelenlegi görög katolikusok és pravoszlávok teljesen eltérõ-
en ítélik meg, amit az elõbbiek vádként hoznak fel, az utóbbiak azt minõsítik a pap legpozitívabb
cselekedeteinek, ha papjukról beszélnek, mindig szóba kerül a templom szépítgetése. Különösen
érdekes, hogy a két csoport szinte ugyanazokkal a szófordulatokkal fejezi ki a templomhoz fûzõdõ
érzelmeiket, egyetlen különbség, hogy a pravoszlávok jelen idõt, a görög katolikusok viszont múlt
idõt használnak.

26 Bali János és Papp Richárd szóbeli közlése.
27 Bartha E. 1995: 16.
28 Geertz, C. 2001: 75.
29 Firth, R. 1983: 190.
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�Ez a pap szerette a szépet, és azt mondta, kicsi a templom, ékesítsük fel. Hát ebbe szent
igazság van. Szóval ez akarta, hogy minden szép legyen, na és meg is valósult, mer az az
igazság, hogy olyan a kis templomunk, mint egy kis mennyország� (prav. 2.).

�Az oltárt szétszedte, meg, sok mindent elégetett a templombul. Kicsi az a templom de hát az
úgy nézett ki, mint egy kis mennyország� (g.k. 3.).

A templombelsõ megváltoztatása több, egyenként is fokozott indulatokat kiváltó eseménybõl állt.

1. Oltár. Az oltár megújítása, leegyszerûsítése volt az egyik elsõ lépés a templom ortodoxszá
formálásában. A korábbi, a katolikus barokk jegyeit tükrözõ baldachinos oltárról leemelték a balda-
chint és az azt tartó oszlopokat, így egy síkfelületû, asztal-szerû oltár jött létre.

�Mi azt mondtuk, hogy pingpongasztalt csinált. Mer hát az na, nem oltár ahhoz képest, ami
volt ebbe a templomba� (g.k. 2.).

2. �Jézus-szíve�. Helytelenítette a pap a két mellékoltár (a Mária és a Jézus szíve-oltár) meglétét,
megszüntetni azonban nem tudta, valószínûleg azért, mert a helyi hagyomány olyan erõsen ragasz-
kodott hozzá, hogy ha lebontotta volna õket, az egész felekezet ellene fordult volna. A Jézus-szíve
ábrázolást a pravoszláv szemlélet nem fogadja el, ezért ha már eltávolítani nem tudta, köztes meg-
oldásként az egyik mellékoltáron lefestette a Jézus elõtt lebegõ sebzett szív képét.

Érdekes párhuzam, hogy a salánki görög katolikus templomban már jóval korábban, 1949-ben
a pravoszlávnak aláírt pap kompromisszumként szintén átfestette a Jézus-szíve ábrázolást, ám az õ
esetében nem az ortodox szabályok betartatása és elõtérbe helyezése volt a motiváció, sokkal inkább
a templom bezárásától való félelem.30  Bökényben így is csak a templomban szûnt meg ezt a képi
motívum, ugyanis különbözõ olajnyomatok, vagy gyárilag nyomott falvédõk formájában minden
pravoszláv háznál továbbra is megtalálható.

3. A régi zászlók elégetése. Szimbolikus jelentést is hordoz magában az, hogy néhány régi, temp-
lomi zászlót elégettek. A pravoszláv pap a rossz állapotban lévõ zászlók helyett újakat vásárolt, ezért
a funkciójukat vesztett, elhasználódott darabokat elégette. Ezzel õ a szabályoknak megfelelõen járt
el, hiszen a felszentelt tárgyakat nem lehet eldobni, csak elégetni, de a görög katolikusok úgy gon-
dolják, nem kellett volna megválni a régi zászlóktól.

�A zászlókat elégette. A régieket. Máriapócsról hozogatták azt a drága szép zászló, az a
drága nagy kép, olyan képek voltak rajta, mint ott van nekem a Szûz Mária kép. Na hát az nem
rongyból volt, az finom anyagból volt megcsinálva� (g.k.2.).

�Hát a tisztelendõ úr azokat elégette. Na hát nem sokat, mondjuk hát ami már rongyos.
Szóval az a törvény. Régen is, mikor megmaradt valami szentelt, azt el kell égetni. El nem
dobhassa, mer az felszentelt, az olyan, mint egy imakönyv� (prav. 2.).

A templomi zászlók addig a hívõk, egyes személyek vagy családok adományaiként kerültek a
gyülekezet használatába. A görög katolikusok éppen ezért egyértelmûen a régi, görög katolikus ha-
gyományok meggyalázását látták a zászlók elégetésében, végleges megsemmisítésében. A zászlóége-
tés önmagában is hordozza a zászló által jelképezett csoporttal, vagy jelenséggel való szembenállást,
a szimbólum elpusztításával hatalmába keríti azt. Nem véletlen tehát, hogy a pravoszláv pap éppen
ezt a módját választotta a régi, de ami fontosabb, görög katolikus zászlók használatának megszünte-
tésére. Elhelyezhette volna õket a templom raktárában is, de az nem szolgálta volna a katolicizmus
elleni fellépést, nem úgy, mint a nyilvános térben történõ elégetésük.

30 Pilipkó E. 1997: 54.
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A templom használatából eredõ konfliktusok

A templom 1990, a felekezet kettéválása után ismét a viszálykodás tárgya és egyben fõ színtere lett.
Közvetlenül a szétválás után a többségben lévõ pravoszlávok nem engedték be a templomba a görög
katolikus gyülekezetet, így a templomudvaron, a keresztnél tartották szertartásaikat. Csak lassan
sikerült elérniük, hogy õk is ugyanúgy a templomban végezzék a liturgiát, ám ez újabb vitákhoz
vezetett. Mivel mind a két gyülekezet ugyanazt a templomot használta, a különbözõ istentiszteletek
megtartásának idõpontjáról parázs viták robbantak ki, sokszor az erõszakot sem nélkülözve. Elsõ-
sorban az ünnepeken jelentett gondot, hogy melyik csoport tartsa a szertartást az annak megfelelõ
idõben. A vasárnapi misék kezdetérõl még könnyebben megegyeztek, így alakult ki a ma is érvényes
gyakorlat, miszerint egyik héten a görög katolikusok tartják nyolc órától, utánuk a pravoszlávok tíz
órától, a másik héten fordítva. Az ünnepi szertartásrendben azonban a legtöbb liturgiának kötött
idõpontja van, amihez mind a két felekezet ragaszkodott. Éppen ezért nem volt ritka, hogy verekedé-
sek törtek ki, tudunk egy olyan esetrõl is, mikor a két felekezet hógolyócsatát vívott egymással. Az
ünnepi templomhasználati rendet is próbálták a vasárnapokhoz hasonlóan megoldani, ám nehe-
zen tudták elfogadni az új idõpontokat, ez egészen a naptárreformig ütközõpont maradt a két cso-
port között.

�Hát mindegy már, nem fogunk együtt ünnepelni, de hogy nekünk mindig, akár húsvét, akár
karácsony, nekünk mindig hat órakor, vagy nyolckor, vagy kilenckor kellett menni templomba.
Pravoszláv pap meg megyen éjfélkor. Hát ez fantasztikus� (g.k .3.).

A kezdeti idõszakban egyik felekezet sem törõdött bele könnyen a templom közös használatából
eredõ idõbeni változásokba, ami további összetûzésekhez vezetett.

�Mer ugyi elõször mikor megegyeztettek bennünket, hogy minden második vasárnap külön
legyen a mise, egyszer nyóckor, egyszer tízkor. És akkor azt mondtuk, hogy úgy legyen a kará-
cson is. És az elsõ karácsonba nekünk volt éjfélkor, nekiek volt estelled. A szertartás. A második
karácsonba már nem engedték meg, hogy éjfélkor menjünk templomba, mert már egy órától az
övék. Majd megverték a papot is. Karóval jöttek be a templomba. Verekedni, hogy hát menjünk
a templomból, mer már egy órától az övék a templom. (g.k. 2.).

 A vitákból a pravoszláv pap sem maradt ki, ugyan vele csak szóban szálltak szembe, hiszen papi
szentségét a görög katolikusok többsége is tiszteletben tartja, megsértése mindenki szemében sú-
lyos vétségnek számít, még akik a legsúlyosabb vádakkal illetik, azok sem mernének kezet emelni a
papra. Egy esetrõl hallottunk, amikor valaki tettlegesen is bántalmazta az ortodox papot, ám ezt
követõen ez az ember hamarosan megbetegedett, amit a pravoszlávok a késõbbi halálával együtt
egyértelmûen Isten büntetéseként fogtak fel.

�Majdnem megverték ezt a kis papot, a miénket. Hát felszentelt ember! És bizony az egyik
[bele]rúgott a lábával, és levágták a lábát, és bele is halt� (prav. 3.).

A templom berendezése napjainkban

A templom tulajdonjoga még nincs tisztázva, mind a két közösség magáénak érzi, ám berendezésé-
nek megváltoztatása, kicserélése változatlanul a pravoszláv felekezethez, elsõsorban papjukhoz fû-
zõdik. A templom falát különbözõ festmények, színes nyomatok díszítik, melyek a hívek adománya-
iként kerültek az egyház tulajdonába. Annak ellenére, hogy a pravoszláv felekezethez tartoznak,
többségük egyértelmûen a katolikus ikonográfiát tükrözi, de ugyanígy kikerülhetett egy, a máriapócsi
kegyképrõl készült közismert ábrázolás is. A képek azonban folyamatosan cserélõdnek, állandóan
változik a helyük, amivel a pravoszláv pap azt igyekszik bizonyítani, hogy a templom alakításának
joga õt, ezen keresztül pedig a templom a pravoszláv felekezetet illeti. A görög katolikus pap ezzel
szemben minimális változásokat szokott csak eszközölni.
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�Mivel én filiaként látom el az egyházközséget, túl sok mindent a templom berendezésével
kapcsolatban nem szoktam hozzányúlni. Egyébként is kényes dolognak tartom, mert minden válto-
zás, ami van, az az õ kezdeményezésére szokott történni. Õ szokta ezeket pakolgatni, mikor hogy,
nem tudom, milyen logika szerint, meg milyen teológia szerint, de szokta pakolgatni� (g. k. pap).

Néhány szobor is található a templomban, egy Szûz Mária, egy Jézus és két Szent Antal szobor,
ami azért különösen érdekes, mert sem a hivatalos görög katolikus, sem a pravoszláv vallásosság
nem engedi szobrok elhelyezését a templomban. Ezeket is, mint a képek nagy részét, hívek adomá-
nyozták. A két pap eltérõ módon viszonyul a szobrokhoz, a pravoszláv pap nem bánja a jelenlétüket,
mivel ajándékok voltak, hittel és szeretettel adták a templomba, a görög katolikus pap idegennek
tartja a keleti hagyománytól, de tudatosan megtûri jelenlétüket.

�Én szuvenírként megtartom, de a görög pap ki nem állhatja, mert szerinte ez római szokás�
(prav. pap).

�Ebben a templomban nem próbáltam [tenni ellene], mert történetesen a két szobrot az
ortodox egyház tette be, tehát mivel nem akarok veszekedést, ezért nem teszek ellene semmit.
Próbáltam már mondogatni, mert olyan faramuci helyzet alakult ki, hogy ilyen perselyeket
raktak az ikonoztázion képeihez és odatették még Szent Antalnak a szobrát, namost ezt szok-
tam mondani az embereknek, de nem különösebben figyelnek rá� (g. k. pap).

Kitûnik, hogy mind a pravoszláv, mind a görög katolikus hívek vallásgyakorlásához hozzátartozik
már a katolikus eredetû szobortisztelet, aminek az egyes lakásbelsõkben is nyomára bukkanunk.
Így a templomi szobrok jelenléte belefér a vallásosságukba, oda nem illõsége inkább csak a papok
szintjén merül fel problémaként.

A templom díszítésében egyetlen fontosabb ütközõpont a mûvirágok kérdése. Az ikonosztáz fõikon-
jai és a két mellékoltár körül piros és fehér mûvirágfüzérek szoktak végigfutni. A görög katolikus pap
ellenzi ezt, ez az egyetlen olyan elem, amellyel kapcsolatban határozott változtatásokra ösztönzi híveit.
Kérésére leszedték a mûvirágokat, ami viszont a pravoszláv felekezetben váltott ki felháborodást.

 �A görög katolikus egyház papjai, az elõdeim, voltak belõle sokan a tíz év alatt, annyiban
megegyezett a gondolatmenetünk, hogy mindannyian beszéltünk az embereknek arról, hogy a
mûvirág nem a templomhoz illõ díszítési elem, úgyhogy a mi híveink nem foglalkoznak a mûvi-
rággal, és gyakorlatilag ellenzik is. És idõrõl idõre sikerül elérni, hogy kikerüljenek, nyilván úgy
tüntetik fel az ortodox egyház hívei ezt, hogy ez nekik egy nagyon fájó pont, hogy nincs a temp-
lomban mûvirág� (g. k. pap).

 A pravoszláv atya teológiailag sem talált kivetnivalót a mûvirágfüzérben, neki tetszett, a templom
díszítéseként értelmezte. Így a mûvirágok újra kikerültek, amikor a templom takarítása a pravoszláv
gyülekezetre esett. A virágfüzérek állandó mozgásban vannak, a görög katolikusok leveszik, az orto-
dox gyülekezet tagjai pedig visszahelyezik. Itt azonban már korántsem az a probléma, hogy illik-e,
vagy nem illik a templomba a mûvirág, hanem van egyetlen, a külsõ szemlélõnek � mint például a
református pap � jelentéktelennek tûnõ kérdés, amiben ellentmond egymásnak a két fél, megtalál-
tak egy pontot, amivel a másik gyülekezet ellenében tudnak tenni valamit, a valós tartalomtól már
teljesen elrugaszkodva.

Ünnepek és hétköznapok

A pravoszlávok és görög katolikusok között érezhetõ feszültség másképp jelenik meg a hétköznapi és
az ünnepi érintkezések viszonylatában. A viszálykodás történetében az ünnepek voltak a konfliktus
csúcspontjai, ezek közül is elsõsorban a húsvét és a karácsony. Ezek azok az alkalmak, mikor a két
felekezet tagjai nagyobb tömegben szembesülnek a közös templomhasználatból adódó súrlódások-
kal. A kilencvenes évek elején, a nagy ünnepeken történtek a fent már említett, néha verekedésbe
torkolló viták. Saját tapasztalataink is alátámasztják: annak ellenére, hogy a mindennapi életben az
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ellenségeskedés már alig jelenik meg, az ünnepeken, és az azokat megelõzõ idõszakokban nagyobb
az érzékenység a felekezeti szembenállásra. Ekkor gyakran emlékeznek a korábbi sérelmekre, kel-
lemetlen eseményekre. Az ünnepek azért is válhattak fontossá a konfliktus alakulásában, mert ki-
tüntetett pontjai a vallási életnek és egyben az idõszemléletnek, hiszen �az idõnek azok a részei,
amelyekben a vallási dolgok történnek ugyanúgy szentek, mint maguk a dolgok�.31 Ezért a kiemelt,
a vallás szempontjából szentnek minõsülõ idõpontokban, idõszakokban különösen érzékenyek az
emberek azokra a tényezõkre, amelyek zavarják az ünnep teljes átélését.

Vannak azonban olyan ünnepi események, szokások, melyekben most is megjelenik a felekezeti
ellenségeskedés, a két gyülekezet egymáshoz való viszonya. Egyrészt ilyen a húsvéti pászkaszentelés,
ekkor nyílik ugyanis alkalom arra, hogy összevessék a két felekezet tagjainak arányát. Elsõsorban az
ételszentelésre vitt kosarak száma jelenti az összehasonlítás alapját. Mindkét gyülekezet hívei szere-
tik a saját javukra túlbecsülni a pászkakosarak mennyiségét.

 �Most is volt háromszáz nem tudom, hatvan, vagy mennyi kosár volt. De õk nincsenek, õk
kevesen vagynak. Õk náluk nincsen negyven-negyvenöt, vagy huszonöt mikor hogy van kosár.
De nekünk mindig nagyon sok van� (prav.5.).

Húsvéti gyûjtõutunk alkalmával magunk is megtapasztalhattuk a kosarak számáról folytatott
hosszas vitákat az egymással rokon görög katolikus és a pravoszláv kántor között. A görög katolikus
kántor saját felekezetének 200-nál is több kosarat tulajdonított, a másik kántor, aki házának padlás-
ablakából szemlélte a görög katolikus pászkaszentelést, ennek csupán egyharmadát ismerte el.

A viszálykodás legjobban a karácsonyi ünnepkör szokásaiban tükrözõdik, ezek közül is kiemel-
kedik az általunk is tanulmányozott és átélt egyházbetlehemmel járás.32

Az egyházbetlehemek

Bökényben a betlehemmel járás a mai napig is megõrizte kiemelkedõ, közösségmegtartó szerepét,
a különbözõ csoportok közül a legnagyobb megbecsülése és tisztelete az úgynevezett egyházbetlehe-
meknek van, melyek az egyház számára gyûjtik az adományokat. 1960-ban az egyház megsegítésére
újították fel a negyvenes években még gyerekek által gyakorolt szokást. Ettõl kezdve felnõtt férfiak
jártak az egyházbetlehemekkel, ami a Szovjetunió idején a hivatalos állami propagandával szemben
egyfajta csendes ellenállást is képviselt.

Az egykori egységes felekezet kettéválása után mind a két közösség fontosnak érezte a betlehe-
mezés folytatását, de már csak saját híveiket köszöntötték így. Egyrészt az ebbõl befolyó adomány
mindig is jelentõs pénzforrás volt az egyház számára, másrészt a megváltozott helyzetben a két
gyülekezet életképességét is reprezentálta. Ennek bizonyítása különösen szükséges volt a görög ka-
tolikusok számára. A korábbi betlehemes kellékek a pravoszlávoknál maradtak, a görög katoliku-
soknak ezért új betlehemet kellett építeniük, valamint ruhákat beszerezni, varratni. Nagy sérelmük,
hogy az 1960-ban készült, eredetileg bábtáncoltatásra kiképzett építmény nem kerülhetett hozzá-
juk, de különösen azt nehezményezik, hogy a pravoszlávok nem vigyáztak rá, valamelyik évben
megsérült és azóta már nem használják.

Ha a két közösség által indított betlehemeseket vizsgáljuk, érzékelhetõ a pravoszláv csoport foko-
zatos gyengülése. Az évekig fontos szerepet játszó, irányító személyiségek kiesésével nem akadt olyan

31 Hubert, H. � Mauss, M. 2000: 63.
32 A bökényi betlehemezés történetével és a két bizánci rítusú felekezet egyházbetlehemeivel többek között egy szemináriumi

dolgozat keretében már foglalkoztam, valamint errõl a témáról Pákay Viktóriával beszámolót tartottunk a Református
Teológiai Doktorok Kollégiuma Egyházi Néprajzi Szekciója által rendezett vallási néprajzi konferencián 2000
augusztusában, és a Fiatal Kultúrakutatók domaszéki konferenciáján 2001 õszén. A betlehemezés szokásának vizsgálata
egy külön kutatási témám, ezért dolgozatomban csak a legfontosabb jelenségekre térek ki.
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vezetõje a csapatnak, akit mindenki elfogadna, össze tudná tartani a társaságot. Ennek köszönhetõ-
en már volt olyan év, amikor nem indult pravoszláv betlehem, 2000 januárjában pedig a szervezést
egy kívülálló, egy asszony végezte. Az õ szerepvállalásában közrejátszott az is, hogy mi, budapesti
néprajzosok a betlehemezés szokását szerettük volna tanulmányozni, ugyanakkor a közösség részé-
rõl szégyen lett volna, ha nem tudtak volna egyházbetlehemet indítani, különösen azért, mert a
kisebb létszámú görög katolikusoknak ez nem jelentett problémát.

A görög katolikus egyházbetlehem sikere és életképessége a felekezeti identitás egyik fontos ele-
me. Az esetlegesen összeállt pravoszláv csapattal szembeni fölényük számukra azt sugallja, hogy
nem csak a betlehemezésben, hanem a vallásosságban is elõttük járnak.

A szokásgyakorlás menetében is elõfordultak a felekezeti szembenállásból adódó apróbb inci-
densek, például mikor karácsonykor a pravoszláv betlehemesek néhány háznál nem tudták eldön-
teni, hogy melyik gyülekezethez tartozók laknak ott. A szereplõk közül voltak, akik nem voltak haj-
landók bemenni az ilyen helyekre, annak ellenére, hogy társaik bizonygatták, hogy az illetõ család
igenis pravoszláv. Ez a jelenség egy újabb problémára világít rá, arra, hogy folyamatosan akadnak
olyan családok, akik a pravoszláv felekezetbõl áttérnek a görög katolikusokhoz, amit az ortodox
közvélemény határozottan elítél. Éppen ezért a templomba alig járó családoknál nem minden eset-
ben egyértelmû a felekezeti hovatartozás, amiért könnyen felmerülhet az átállás �vádja�.

Hétköznapi ellentétek

A felekezeti ellentétek hétköznapi megnyilvánulásai kevésbé tettenérhetõek, mint az ünnepi idõszak-
okban. Leginkább az érzékelhetõ, hogy köszönnek-e egymásnak az ellentétes gyülekezetbe tartozók.

�Hogy megyünk egymás mellett a templomba fele, én ide fordítom a fejem, már példának
mondom, û másik meg oda fordítja a fejét. Hogy egymásra nem nézhetünk. Egymást gyûlöljük.
Itt ülök kinn a kapuba, jönnek, mennek, nem látják, hogy kinn ül az ember, hogy köszönjön.
Mer én görög katolikus vagyok�(g.k. 2.).

Az 1998-as árvíz elõtt általános volt, hogy nem tisztelték meg egymást köszönéssel, de a megbé-
kélés után erre már nem tudunk példát.

A görög katolikusok körében állandóan jelen van az a törekvés, hogy a két szétvált felekezetet görög
katolikusként egyesítsék. Nem titkolt vágyuk, hogy a pravoszláv pap végleg elmenjen a faluból, a pra-
voszlávok szerint minden eszközzel ellene vannak, még mágikus eljárásokat, például rontást is alkal-
maznak. A pap karácsonyi rosszullétét is egy, a görög katolikus gyülekezethez tartozó boszorkány tetté-
nek vélték, amit súlyosbít az a tény, hogy a templomban küldte rá a rontást. Gyógyulásáért a Rózsafüzér
társulatban is imádkoztak, de egészségét végül egy pravoszláv gyógyítóasszony állította helyre.

�Azt most is meg lehet nézni, hogy kik járnak oda, meg kik járnak nálunk�

A sztereotípiák

A két gyülekezet közötti feszültség jól tükrözõdik az egymásról alkotott véleményekben, sztereotípi-
ákban.

Néhány kárpátaljai magyar közösség esetében hallottunk arról, hogy a görög katolikusból pra-
voszlávvá lett és vissza nem tért híveket gyakran kommunistának tekintenek, akár tényleges balol-
dali politikai orientáltságuk nélkül is. Bökényben az összes pravoszlávot nem tartják kommunistá-
nak, de a görög katolikusok körében általános az a nézet, hogy a pravoszláv vallás kommunista
vallás, sõt maga a pap is az.

�Ez a právoszláv vallás, ez kommunista vallás. Mer ez Moszkvábul jött. Akkor alakult meg,
itt soha právoszláv vallás nem volt� (g.k.2.).
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Az egész ortodox gyülekezetet azonban senki nem tekinti kommunista érzelmûnek, egyrészt
talán számarányuk miatt, másrészt, mert az egymással rokonságban álló családok tisztában vannak
ennek ellenkezõjével.

A görög katolikusok a pravoszlávok megítélésében rendelkeznek olyan sztereotípiákkal, melyek a
korábbi korszakok vallásgyakorlásából indulnak ki, miszerint a mai pravoszlávok, illetve õseik nem
tartoztak a rendszeresen templomba járók közé.

�Na nem pászol senkit megbántani, na de ez a valódi. Az ilyen hucul fajták, akik régen
cselédek voltak, templomba sose jártak, hát azokat fogta maga körül� (g.k. 2.).

Ezzel a véleménnyel szinte teljesen összecsengnek egy pravoszláv asszony szavai a görög kato-
likusokról:

�Olyan, mint a kulákok. Mint vótak régen, csak önmagukat szerették, a szegény népet nem�
(prav. 4.).

Az elõbbi két nézet hátterében az a hagyomány áll, hogy az egyházi tisztségek viselése, a húszas
tanácsba való tartozás egy meghatározott csoport tagjai számára lehetséges. Az egyháztanácsi he-
lyek ugyanis családon belül öröklõdnek, amely családok, mint például Komlóskán is,33  valószínûleg
egykor a módosabbak közé tartoztak. Az �elithez� való tartozás tudata a mai görög katolikus gyüle-
kezetet irányító családok esetében napjainkig érzõdik.

Jellegzetes sztereotip vélekedés, hogy a pravoszlávok a görög katolikus embereket ért szerencsétlen-
ségeket, kudarcokat egyértelmûen Isten büntetésének tartják, amiért a pravoszláv pap ellen fordultak.

�Már abbul jószerrel mind meghaltak, aki verekedett. Amiért megbántották a tisztelendõt,
sok meghalt� (prav.4.).

Az egyik pravoszláv asszony szerint az is Isten akarata volt, hogy egy görög katolikus fiatalember,
aki papnak készült, hamar otthagyta, nem tudta befejezni a papi iskolát, elsõsorban családjának a
konfliktus kezdeti szakaszában betöltött szerepe miatt. Tulajdonképpen ezzel a nézettel, tehát Isten
ítéletével igazolják saját létjogosultságukat, a pravoszláv egyházhoz való tartozásukat, legitimizálják
az ortodox gyülekezetet, mint a háború elõtti görög katolikus hagyományok egyetlen, jogos örökösét.

Ha áttekintjük a saját és a másik felekezet összehasonlításáról szóló véleményeket, meglepõen sok
hasonlóságot találunk bennük. Mindkét gyülekezetben nagyon fontos a temetéseken, és elõtte a vir-
rasztón való részvétel. Többször kiemelték, szinte ugyanazokkal a szófordulatokkal mondták el, hogy
náluk mennek el többen egy virrasztóra, és tudnak többen virrasztói énekeket. Mind a két közösségben
külön hangsúlyozták, milyen szépen szokott beszélni a saját papjuk a temetéseken, míg a másik nem.

�Ha van egy temetés, egy virrasztó. Hogy mennyien mennek el õk, és mennyien mennek
nálunk. Mer nálunk a férfiak, akik elmennek, az mind tud [virrasztói énekeket]. Mind vallásos
ember. Hát ott meg, elmegy három-négy ember. Akik tudnak valamit. A többiek csak kinn áll-
nak az udvaron és hallgatnak� (g.k. 3.).

4. Pravoszlávok és görög katolikusok

Miért pravoszláv a többség?

A pravoszlávok jóval többen, nagyjából kétszer annyian vannak, mint a görög katolikusok. Felmerül
a kérdés, vajon miért.

1990-ben a jelenlegi görög katolikusok kiváltak a felekezetbõl, a többség � az egykori gyülekezet
körülbelül kétharmada � azonban megmaradt pravoszlávnak. Ennek legfõbb oka, hogy azt nem
érzik más vallásnak, identitásukban õk is görög katolikusok, és ezért a kérdés bennük nem úgy

33 Bartha E. 1980: 99.
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merült fel, mint visszatérés a régi hithez, hanem elhagyni az eddigi papot. Éppen a pap személye, a
hozzá való ragaszkodás miatt maradtak az ortodox egyház kötelékében.

�Drága kis papunk, dehogy is hagyom!� (prav. 6.).
 �Annyira megértettük egymást, annyira barátságos, mer õ is mondta, hogy õ addig pap,

amíg a templomba van. Õ olyan ember, mint mi vagyunk. Hogy õ szeretett szórakozni, szeretett
beszélni, viccelõdni, minden. És megszoktuk. És persze, hát õutána mentünk a vallássággal is.
De meg már én addig is, azt se tudom, mi az a právoszláv vallás� (prav. 2.).

A kilencvenes évek elején a görög katolikus gyülekezetben nem a régi hithez visszatérteket, ha-
nem rendbontó szakadárokat láttak.

Érdemes ezért megvizsgálni, hogyan vélekednek a bökényiek a két vallás közötti különbségekrõl.
�Semmi. Abszolút semmi [különbség nincs]. Na, mondjuk az oroszoknál, úgy ottan van,

mert õk emlegetik, hogy pravoszlávoszkij, úgy mondják oroszul, de itt nálunk egyáltalán, sem-
mi. Szóval abbul a könyvbül énekelünk, abbul imádkozunk, ami, na mondom, onnét Magyar-
ból, meg ami régen volt nekünk, abbul énekelünk, minden abbul megyen. Abszolút semmi elté-
rés� (prav.5.).

�Annyi csak, hogy mi a pátriárkát emlegessük a misébe, õk meg a pápát. Na de az nem
helyes. Hát szerintem õhozzájuk a pápa nem jöhet. Mer a pápa a rómaiakhoz megy� (prav. 2.).

�Mi a pápának vagyunk az alattvalói. Nekünk ugyi a pápa a felettesünk. És nekiek meg csak
a pátriárka. Ûk annak szolgálnak� (g.k. 1.).

�Ez a két legfõbb eltérés. A pápa és a pátriárka, meg ez a �Hiszek egy�. Mer van nálunk a
�hiszek egy szent katolikus és apostoli szentegyházba�, náluk meg ha jól emlékszem, úgy volt,
hogy közönséges keresztények. De mondjuk, amit a kántorok mondanak, az amit mond, úgy
mondja, mint mi� (g.k. 4.).

A pravoszlávok többsége nem érzékeli, hogy két külön vallásról van szó, és az egyéni vallásgya-
korlás terén valóban nincsenek különbségek. Mind a két felekezetben ugyanazokat � görög katoli-
kus � énekes- és imakönyveket használják, ugyanúgy magyar nyelven folyik a liturgia, ugyanabban
a templomban. Szakrális térszemléletük is teljesen megegyezik mind a falu szintjén, mind regioná-
lis viszonylatokban, tehát mindkét gyülekezet Máriapócsot tekinti vallási központjának.

A két vallás közötti különbséget két vonatkozásban látják: a legfontosabb eltérésnek a pápa vagy
a pátriárka elismerését tartják, de ezt nem tekintik lényegesnek, nem vélik elegendõ magyarázatnak
arra, miért kellett a görög katolikusoknak külön gyülekezetet alakítaniuk. A másik különbség a
görög katolikusok esetében a katolikus anyaszentegyház említése, ami az ortodox szertartásban
elmarad, helyette a közönséges egyház kifejezést használják.

A pravoszlávok többsége nem tekinti eltérõ vallásúnak magát, illetve a görög katolikusokat, ami
legjobban az önmeghatározásukban nyilvánul meg. Velük szemben a görög katolikusok érzékelik
azt, hogy elméletileg két külön vallásról van szó, de azt is látják, hogy a különbségek a valóságban
csak kevéssé jelennek meg.

A pravoszlávok vallási öntudata

Bökényben a vallási identitás tekintetében egyértelmûen azok alkotják a többséget, akik görög kato-
likusnak érzik magukat. Felekezetileg azonban a pravoszlávok állnak az elsõ helyen. Éppen ezért
érdemes részletesebben is megvizsgálni az ortodox gyülekezet híveinek vallási és felekezeti öntuda-
tát. Annak ellenére, hogy a többség görög katolikus érzelmû, vannak kisebb, néhány családból álló
csoportok, akiket más motiváció köt a pravoszláv egyházhoz. Ezért a pravoszláv felekezeten belül is
több, különbözõ viselkedésmintát különíthetünk el.
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1. A �görög katolikus pravoszlávok�

A pravoszlávok jelentõs része identitásában megmaradt görög katolikusnak. Éppen ezért nem értik,
és egyben elítélik, amiért a �másikok� ellenezték ennek a papnak a tevékenységét, végül kiváltak a
felekezetbõl.

�Mer minekünk azt mondják, hogy pravoszlávok. Pedig az mi nem vagyunk. De ezt csak így
egymásra fogták. Itten görög katolikus mindenki. Mer abba születtünk, abba keresztelkedtünk�
(prav. 1.).

�Mi vagyunk a valóságos görög katolikusok. Õk csak most lettek, õk újgörögök� (prav. 6.).
Verbálisan is megjelenik a pravoszlávok vallási önmeghatározása, ennek legszemléletesebb pél-

dája a görög katolikusokra használt �másikok� elnevezés. Görög katolikusnak nem hívhatják õket,
hiszen saját magukat tekintik annak, ezért õk a másik görög felekezet. Ugyanez a szemlélet szülte az
�újgörög� kifejezést is, azok a görög katolikusok, akik újonnan alakultak, kiváltak a többiek, a valódi
görög katolikusok közül.

A görög katolikus öntudatú pravoszlávok problémájának megértéséhez egy konkrét személy pél-
dáját mutatom be.

A húszas évek közepén született asszonyt görög katolikusnak keresztelték, annak is vallja magát,
de a pravoszláv felekezet mélyen vallásos híve. Amikor csak tud, eljár a templomba.

Vallásgyakorlásában fontos szerepet játszanak a máriapócsi zarándoklatok, igyekszik minden
évben ellátogatni a Nagyboldogasszony-napi búcsúra (augusztus 15.). Unokáit nem a bökényi temp-
lomba, a pravoszláv paphoz vitte elsõáldozónak, hanem Máriapócsra, görög katolikus szertartás
szerint.

Identitása egyértelmûen görög katolikus, ugyanakkor a pravoszláv pap odaadó híve, õt tekinti az
igazi görög katolikus papnak Bökényben, a másik felekezetet elszakadásukért elítéli. Õ nem lát
lényeges különbséget a két vallás között.

Ez az asszony és vele együtt a többi görög katolikus öntudatú, de a pravoszláv felekezetbe tartozó
ember talán fel sem fogta azokat a történelmi változásokat, melyek az ortodoxiába olvasztották õket.
Személyes hitüket, vallásgyakorlásukat alig érintették a hivatalos törekvések, az egyház egykori meg-
hurcoltatását nem a görög katolikusság ellen irányuló cselekedetnek élték meg, hanem általában a
vallás, vallásosság betiltásának. Mivel soha nem szembesültek azzal a problémával, hogy idegen
nyelvû pap, idegen nyelvû szertartásokat tartson a templomukban, míg a közelebbi települések
bizánci rítusú felekezeteiben inkább ez volt az általános, a magyar nyelvû liturgia számukra egyet
jelentett a görög katolikus vallással. Csak nyomatékosította ezt a nézetet, hogy ugyanazok a papok
szolgáltak a faluban, mint korábban, azt, hogy õk aláírtak, pravoszlávokká lettek, csupán a hatósá-
gok felé tanúsított kompromisszumként értelmezték. Ezt maguk az érintett papok is legtöbb eset-
ben így gondolták.

Nem véletlen az sem, hogy éppen azok a családok szálltak szembe a ténylegesen pravoszláv
identitású pappal és alakították meg a kilencvenes évek elején újra a görög katolikus gyülekeze-
tet, akik egyházi tisztségeik révén az átlagnál jóval tájékozottabbak voltak az egyházat érintõ válto-
zásokról, közelebb voltak a hivatalos döntésekhez és az azokból fakadó visszásságokhoz. A több-
ség azonban nem érzékelte mindezt, sõt, jelenlegi papjukat is sokan görög katolikusnak vélik. Így
adódik az a paradox helyzet, hogy a pravoszláv pap tulajdonképpen egy görög katolikus gyüleke-
zetet vezet, annak nyomására teret engedve számos, az ortodoxiától idegen, katolikus vallásgya-
korlási formának.
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2. �Igazi� pravoszlávok

Az elõbbi példa a pravoszláv felekezet többségének öntudatát szemléltette, azonban léteznek
olyan személyek, akik tudatában vannak a különbségeknek, és ezzel együtt vállalják az ortodoxiához
való tartozást. Közülük elsõként az úgynevezett �igazi� pravoszlávokat emelem ki.

Ebbe a kategóriába azok az elsõsorban ukrán származású, nem bökényi születésû emberek,
fõleg asszonyok tartoznak, akiket születési helyükön valóban a görög keleti vallás szabályai szerint
kereszteltek meg. A legtöbben házasság révén kerültek az itteni pravoszláv gyülekezetbe, de nem
érzik ezeket a szertartásokat, sem magát a felekezetet valóban ortodoxnak, számukra a bökényi
pravoszlávok �túl görög katolikusok�. Egyikük például többször szóvá is tette a papnak, hogy miért
nem �végez� úgy, mint az �igazi� pravoszlávok.

Figyelemre méltó a pap válasza, miszerint nem tudta volna meghonosítani ebben a közösségben
az addigi gyakorlattól szemléletében is teljesen eltérõ ortodox szertartásokat. Mindez jól példázza:
annak ellenére, hogy pravoszláv gyülekezetrõl van szó, maguk a hívek mennyire ragaszkodnak a
görög katolikus hagyományokhoz. A pap ezért valószínûleg nem is mert túlzottan radikális változta-
tásokat bevezetni. Az �igazi� pravoszlávok leginkább az ünnepek megtartásában, és egymáshoz való
viszonyában látják a különbséget, szerintük a görög katolikus szentek napjait ünnepelik a bökényi
pravoszlávok is. Ehhez hozzátartozik, hogy mindkét felekezet a tipikusan a nyugati egyházra jellem-
zõ páduai Szent Antalt tartja az egyik legfontosabb szentnek, többek között a mágikus gyógyítási
folyamatok, rontáslevétel során Jézus és Szûz Mária mellett hozzá is imádkoznak.

3. �Ellen görög katolikusok�

Néhányan vannak a pravoszlávok között, akik ismerik a két vallás közötti különbségeket és azt is,
hogy származásuk, családjuk révén õk is a görög katolikus gyülekezetbe tartoznának, mégis meg-
maradtak a pravoszláv pap mellett. Nemcsak a pap személye tartja õket felekezetüknél, hanem a
görög katolikusokkal szemben érzett ellenszenv is. Valamilyen személyes konfliktus miatt neheztel-
nek a görög katolikus vezetõk közül valakire, vagy valakikre, amiért nem szívesen kerülnének velük
egy felekezetbe. Ebbõl kifolyólag néhányan öntudatos pravoszlávokká válhattak.

Néhány esetben ennek látható jele is lehet: református falinaptárt tesznek ki a falra. Kárpátalján
ugyanis többféle vallási, magyar nyelvû falinaptárt adnak ki évente, ezek között görög keleti azonban
nem szerepel. A magukat görög katolikusnak érzõ pravoszlávok lakásaiban a görög katolikus válto-
zatot láthattuk, ám akik valóban az ortodox egyház híveinek vallják magukat, sok esetben inkább a
református naptárt teszik ki a falra, még akkor is, ha velük egy háztartásban nem élnek reformátusok.

Tanulságos, de mindenképpen egyedi a következõ eset: az ötvenes évek elején született asszonyt
pravoszlávnak keresztelték, ám görög katolikusnak nevelték, identitásában is az. Mégsem lett görög
katolikus, mert úgy gondolja: néhány, a mai görög katolikusok közé tartozó család saját céljaira
használta a náluk letétben lévõ egyházi vagyont. A templomba kizárólag húsvétkor, a pászkaszente-
lésre megy el, bár a családjában a Gergely-naptár szerint tartják az ünnepeket. Például az �elsõ�
karácsonyt ünnepelték, mivel úgy vélik, hogy az az �igazi�, még a szomszédságból induló reformá-
tus betlehemeseket is behívták, hogy teljes legyen a karácsonyeste.

Itt azzal találkozunk, hogy egy személyes ellentét akadályozza meg abban, hogy öntudatának meg-
felelõ felekezethez tartozzon, ezért családjában kialakította a vallásgyakorlásnak egy egyéni formáját.
Ebben az individuális gyakorlatban egyedül a számára legfontosabb egyházi szolgáltatásokat veszi csak
igénybe, amit (egyelõre) a �kisebbik rossznak� tartott pravoszláv felekezet keretében tesz meg.

A pravoszláv gyülekezet tagjainak vallási identitását áttekintve elsõ tanulság, amit levonhatunk,
hogy esetükben a többség vallási öntudata nem egyezik meg a felekezeti identitásával. A pravoszlá-
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vok és görög katolikusok között sem vallási, hanem felekezeti ellentétek feszülnek. A pravoszláv és
görög katolikus konfliktusban tehát nem a két vallás tételei ütköznek egymással, nem a görög keleti
vallás áll szemben a görög katolikus vallással, hanem két, vallási identitásában azonos, de külön
paphoz, és hivatalosan más egyházhoz tartozó csoport.

Miért vonzóbb a pravoszláv felekezet? Miért ellenszenvesek a másikok?

A pravoszláv felekezet jelentõs részét teszik ki olyan családok, akik életében nem játszik meghatáro-
zó szerepet a vallás, ritkán járnak templomba, nagyobb ünnepeken, vagy csak a pászkaszentelésen
vesznek részt. Éppen ezért nem kötõdnek erõsen az ortodox egyházhoz, maradásukat több összete-
võ is motiválhatja: az elsõdleges ok, ami ide fûzi õket, az a megszokás és az új dolgoktól való ösztö-
nös idegenkedés. Pravoszláv felekezeti öntudatuk gyenge, õk alkotják azt a réteget, amely leginkább
befolyásolható a külsõségek által. Eddig, a kilencvenes évek végéig ez a csoport a pravoszláv gyüleke-
zetet találta vonzóbbnak, de közülük kerültek ki azok a családok, akik a görög katolikusok naptárre-
formját követõen már áttértek a másik felekezethez. Ezek az emberek lehetnek azok, akik a görög
katolikus egyház megerõsödésével, és azzal, hogy az egyre kedvezõbb lehetõségeket kínál számukra,
kiválhatnak korábbi felekezetükbõl, görög katolikussá válhatnak.

A két gyülekezet szétválását követõen azonban a görög katolikus egyház egyáltalán nem volt elég
vonzó ahhoz, hogy tömegesen csatlakozzanak hozzá. Ezért sokáig azok alkották a görög katolikus
felekezetet, akik meggyõzõdésbõl, illetve a konfliktus elsõ szakaszában játszott szerepük miatt lettek
azzá.

A pravoszlávok görög katolikus vallási identitása miatt a görög katolikus egyház újraalakulását
nem úgy értelmezték, nem értelmezhették úgy, mint a hivatalosan rájuk kényszerített államvallás
alól való felszabadulást. Egyszerûen csak embereket láttak, akik valamiért szembeszálltak a pappal,
lázadtak a fennálló rend és normák ellen. Leginkább ezt a fajta renitens magatartást ítélték el,
anélkül, hogy teljes mértékben tisztában lettek volna a mögötte rejlõ tartalommal. Így természetes,
hogy kezdetben nem volt szerencsés vállalni az újonnan létrejött csoporttal való közösséget.

A kiszakadt, új gyülekezettel szembeni ellenszenv azonban a kilencvenes évek közepére enyhült,
ekkor már más jelenségek is közrejátszottak, hogy miért tartanak ki az egyes családok a pravoszláv
felekezetnél. Mindenekelõtt az egyház élén álló személyiségek megítélése, ismerete befolyásolta a
két felekezet egymáshoz való viszonyát.

A két gyülekezet vezetõ személyiségei

Papok

Eddig is láthattuk, hogy a pravoszláv pap központi szerepet játszott � játszik � a felekezetek viszo-
nyának alakulásában. Õ a faluban lakik, több községbe is jár ugyan, de ideje nagy részét Bökényben
tölti. Mindenki ismeri, karakteres személyiség, még ha nem is mindig értenek vele egyet, biztos
pontnak számít a faluközösségben. A pravoszláv papot hívei tisztelettel övezik, úgy tartják, mivel
nõtlen pap, erõsebb az imája. A közösségben betöltött szerepét egyértelmûen pozitívnak értékelik.

�Még nagyon is szép volt ez a pap, hogy feláldozta magát, hogy ilyen nehéz körülményekbe
papnak tanult. Mer ugye nem lehetett, tudjátok ti magatokon, nálatok is Magyarba se lehetett
fenntartani a vallást� (prav.2.).

Híveiben is gyakran felmerült a kérdés, miért tûri a sérelmeket, miért nem hagyja ott a falut.
Erre azt szokta válaszolni, ez a sorsa. Krisztus is viselte keresztjét, viseli õ is.

A görög katolikusok ezzel szemben az egész konfliktus kirobbantását az õ tevékenységének tart-
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ják. Személyével kapcsolatban a rá nem termettségét szokták hangsúlyozni, amit két dologgal tá-
masztanak alá. Egyrészt papi tudását kérdõjelezik meg, nehezményezik, hogy csak két és fél évet
tanult, míg a többi papoknak hat évet kell végezniük. �Û mint egy papi technikumot, csak két és fél
évet. Na, hát mit tud?� (g.k. 1.) Másrészt kommunizmussal, annak támogatásával vádolják. �Neki
olyan végzettsége van, hogy pártszekretár lehet�(g.k. 1.).

Vele szemben, a másik felekezetben nem volt hasonló jellemzõkkel bíró pap. Az eddigiekben a
görög katolikus gyülekezetben nem is a papok személye volt a meghatározó, hanem az egyházta-
nács. Az elmúlt tíz évben ugyanis összesen hat pap járt rendszeresen a bökényi görög katolikusok-
hoz. A kezdeti idõszakban a paphiány miatt Magyarországról jöttek át idõs papok misét tartani, akik
nem bizonyultak valós �ellenfélnek� a pravoszláv pappal szemben. Ezek az atyák egészségileg is
nehezen bírták az állandó utazást, egyikük éppen bökényi tartózkodása során kapott infarktust.
1995-96-ban végeztek az elsõ fiatal kárpátaljai papok, akikre nagyon nehéz feladat várt, hivatásuk
kezdetén egyszerre 5-6 gyülekezetben kellett szolgálniuk. Éppen ezért egy-egy faluban minimális
idõt töltöttek, csak a templomi szertartásokon találkoztak a hívekkel, ahonnan siettek át egy másik
településre.

Gyakran fordult elõ az is, hogy a papok nem tudtak minden alkalommal Bökénybe jönni, ekkor
csak kántormiséket 34 tartottak.

A faluban alig tartózkodó, állandóan cserélõdõ görög katolikus papokat nem tudták kellõen meg-
ismerni még maguk a görög katolikus hívek sem, a pravoszlávok pedig nem is igen tudták követni a
változásukat. Ez a kezdeti rendszertelenség sem tette vonzóvá a görög katolikus gyülekezethez való
tartozást.

A görög katolikus papokat a pravoszlávok többsége alig ismeri, ezért nem is tudják megítélni
õket, a pravoszláv papnak viszont határozott véleménye van a környéken mûködõ görög katolikus
papokról, túlzottan világiasnak tartja õket. Itt azonban nem csak egyetlen személy negatív vélekedé-
sérõl van szó, hanem két, ellentétes irányzat szembenállásáról, amit esetünkben a pravoszláv pap és
a vele szemben álló, fiatal görög katolikus papok képviselnek.

Más vezetõ személyiségek

A gyülekezetek legfontosabb vallási vezetõi a pap mellett a kántor és a harangozó; a világi ügyeket a
kurátor (gondnok) vezetésével a húszas tanács irányítja, az egyház pénzéért a kasszír (pénztáros)
felelõs. A pravoszláv közösségben a pap egyben a kurátor is, tehát a vallási és világi irányítás egy
kézben összpontosul, amit a görög katolikusok helytelennek tartanak. A pravoszláv felekezet eseté-
ben ugyan a pap személye meghatározó, a hozzá fûzõdõ hûség tartotta meg az embereket ortodox-
nak, de a gyülekezetnek nem csak õ az összetartója. Mellette legnagyobb befolyással a kántor bír,
túlzásnak hangzik, de nem teljesen alaptalan az a vélemény, miszerint: �ha átállna hozzánk [gö-
rög katolikusokhoz], ennek a papnak nem vóna itt jövõje. Az ortodox papnak� (g.k. 4.). A kántor
és harangozó személye 1997-tõl ugyanaz, így õ és a pap a felekezet domináns egyéniségei.

A vallási életben jelentõs szerepet játszik a kasszírnõ és a takarítást és más munkákat végzõ
asszonyok csoportja, valamint a pravoszláv egyház keretei közt mûködõ Rózsafüzér társulat is.

A görög katolikus gyülekezetben a húszas tanács tagjai a meghatározó személyiségek, közülük is
kiemelkedik az 1998-ban megválasztott kurátor. Személyes sérelmei ellenére tudatosan törekszik a
pravoszláv gyülekezettel való végleges megbékélésre. Ennél a felekezetnél kisebb befolyással bír a
kántor, tevékenységét kizárólag a szertartásokon való részvételre korlátozza, az egyház kérdéseivel
fõleg fiatal korára hivatkozva nem foglalkozik.

34 Pap nélküli, a kántor vezetésével történõ istentisztelet.
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5. Újabb ellentétek a görög katolikusok és pravoszlávok között

A pravoszlávok és görög katolikusok viszonya a jelenben. A naptárreform

A két felekezet történetében újabb fordulópontot jelent, hogy 2000 nagyböjtjének kezdetével a görög
katolikusok áttértek a Gergely-naptár használatára. Régi vágy volt, hogy a reformátusokkal együtt
ünnepelhessenek, de az is motiváló tényezõ volt, hogy a magyarországi görög katolikusok szintén a
�római� naptárt használják. Ám az áttérésre sokat kellett várni. Maga a görög katolikus közösség is
sokára kérelmezte a püspöknél, hiszen elõbb saját helyzetét kellett megszilárdítania. Azonban a
püspökségen alaposan meg kellett vizsgálni az ügyet, mert más falvakban a naptárreform komoly
feszültségekhez vezetett. Ilyen volt például Salánk, ahol az átállás a rendszerváltás után egészen
hamar, 1991-ben történt meg, amikor a környezõ falvak még a régi naptárt használták. A hirtelen
változtatás megosztotta az addig is több konfliktussal küzdõ salánki görög katolikusokat, és egy
kisebb csoport változatlanul megmaradt a régi ünnepek megtartásánál.35

A naptárreformot az is hátráltatta, hogy a pravoszlávokkal közösen használják a templomot,
annak a megfelelõ díszítésében ütközések lehetnek. Ennek ellenére megkezdték az átálláshoz szük-
séges aláírásgyûjtést, majd benyújtották a kérelmet. Szerencsére azonban úgy tûnik, hogy a reform
az egész falu érdekeit szolgálja, és mindenki elégedett vele. A pravoszláv pap is bizakodva tekint a
változásra, így legalább megszûnnek azok a feszültségek, amik abból fakadtak, hogy az egyik feleke-
zetnek (ez általában a görög katolikus volt) nem a �rendes� idõben kellett tartani a szertartást,
például a karácsonyi éjféli misét este nyolc órakor.

A két felekezet eltérõ naptárhasználatából adódhatnak súrlódások, az elkövetkezõ idõszakban
fog kiderülni, vajon problémamentes lesz-e az elkülönülés. Az elsõ �próba� volt erre az elsõ külön-
vált húsvét megünneplése.

�A két pap már megegyezett. Nekünk van húsvét, nekik lesz virágvasárnap. Úgyhogy nekiek
nem gond, hogy szombaton fehérbe lesz az oltár, a templom, vasárnap fehérbe, hétfõn fehérbe,
ûknekiek már csak csütörtöktõl kell kezdeni, hogy fekete legyen. És mi meg fogunk járni temp-
lomba egész fényeshéten, vagyis hétfõn, kedden, esetleg szerdán nem fog menni, na de kedden
vecsernye után le lehet lesz venni, aztán majd ûk tesznek maguknak fel feketét� (g.k. 4.).

Az �elsõ ünnepre� való átállás különösen a vegyes vallású családok számára elõnyös, mert így
egyszerre tarthatják az ünnepeket a református családtagokkal. Ez a lehetõség hatalmas vonzerõt
jelent azok számára, akik eddig a pravoszláv felekezethez tartoztak, de csak a nagy ünnepeken
mentek el a templomba. Már eddig is többen iratkoztak át a görög katolikusokhoz, és valószínûleg
további családok fognak az elkövetkezõkben átállni, ami idõvel akár a két felekezet arányát is meg-
változtathatja.

�Sok ember át fog állni mihozzánk, már csak azér is, hogy már nem kell két ünnepet tartani.
Mer eddig úgy volt nálunk is, mind a két ünnepet meg kell tartani, karácsont, mind a kettõt. Na
ez anyagi gond. Egyszerre van, kész. Nincs vele semmi gond. Ennyibül már sokan átjöttek hoz-
zánk� (g.k. 4.).

A pravoszláv felekezet nem tud áttérni az �új� naptárra, bár a legtöbben nem szeretnének a falu
többi lakójától eltérõ idõpontban ünnepelni.

A pravoszlávok azzal gúnyolják a görög katolikusokat, hogy a naptárreformmal �reformátusok
lettek�. �Nem reformátusok lettünk, hanem világszerte ez az ünnep� (g.k. 3.). A pravoszláv fele-
kezetben is van olyan ismerõsünk, aki úgy véli, az �elsõ� az igazi ünnep, lehet, hogy néhány éven
belül már õ is a görög katolikusokhoz fog tartozni.

35 Pilipkó E. 1995: 736-737.
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Hagyomány és modernizáció

Napjainkban újabb típusú feszültségeket okoz a pravoszláv és görög katolikus felekezet között a két
egyház egyre inkább kibontakozó, ellentétes szemléletében rejlõ különbsége. Ez egyelõre még in-
kább elméleti szinten nyilvánul meg, a két gyülekezet hívei alig érzékelhetik, de valószínû, hogy a
jövõben a két vallásgyakorlási modell összetûzése, és életképességük mértéke fogja meghatározni a
keleti szertartású felekezetek arányának alakulását. A hagyományos vallásgyakorlás és egy moderni-
zációs irányzat szembenállása egy új jelenség a faluban, ezért mindenképpen hangsúlyoznom kell,
hogy a viszálykodás eddigi történetében ez nem játszott szerepet.

A hagyományos vallásosság estében a vallás nyújtja a világmagyarázat legfontosabb elemét, az
erkölcs normái ennek keretében jelennek meg, a szokásrendszer alapja a vallási életben való rész-
vétel. Ez a típusú vallásgyakorlás a XX. század folyamán fokozatosan háttérbe szorult, azok a csopor-
tok õrzik, akiket a társadalmi, gazdasági változások a legkevésbé érintettek.36 Kárpátalja falusi lakos-
ságát ebbe a kategóriába sorolhatjuk, annak ellenére, hogy a Szovjetunióhoz való tartozás és ennek
velejárói természetesen megváltoztatták a faluközösséget, de talán nem annyira hirtelen, mint a
rendszerváltozás. A fokozott vallásellenesség magában foglalta azt is, hogy az emberek erõsebben
ragaszkodjanak vallásukhoz, vallásgyakorlási formáikhoz, gyakran a hatóságok ellenõrzése alól ki-
bújva.37  Ezért a hagyományos típusú vallásfelfogás háttérbeszorulása késõbb kezdõdött, mint Ma-
gyarországon, legnagyobb mértékben az utóbbi évtizedben.

Az ortodox egyház mindig is a tradíció megtestesítõje volt, tehát nem meglepõ, hogy a pravoszláv
pap is ezt a modellt képviseli. Vele szemben azonban a fiatal, néhány éve felszentelt görög katolikus
papok már egy új irányzatot képviselnek, amely vallásgyakorlási modell az önálló, aktív közösségek
létrehozását helyezi elõtérbe.38 Amellett, hogy a görög katolikus egyház a II. Vatikáni Zsinat értelmé-
ben számos vonatkozásban, például liturgiájában igyekszik visszatérni a bizánci gyökerekhez, felis-
merte, hogy a vallási szolgáltatásokon túl betölthet egy közösségteremtõ szerepet is, nem vallási
programok szervezésével az egyház körébe tudja vonni a fiatalság egy jelentõs részét. A bökényi
gyakorlat is azt mutatja, hogy erre fokozott igény van elsõsorban a fiatalabb generációk körében,
amit esetünkben tágabban értelmezve a negyven év alatti korosztályokat jelenti. A nyolcvanas évek
végéig a több települést felölelõ Határõr Agrárcég � Kolhoz számos kulturális együttest és sportcsa-
patot mûködtetett, például a Tisza Dal- és Táncegyüttest, ifjúsági vokális-hangszeres együttest, kol-
hoz veteránjainak énekkarát, labdarúgó csapatot, nõi gyeplabda csapatot. A kolhoz kínálta mûvelõ-
dési és szabadidõs tevékenységek, közösségek szétesésével azonban nem szûnt meg az erre való
igény, ezért örvendenek nagy népszerûségnek a görög katolikus egyház kínálta programok: futball-
meccs, diszkó, biciklitúra.

A pravoszláv pap és híveinek egy része szerint az ilyen, világias események szervezése, és a papok
azon való részvétele ellentétes a papi méltósággal. Elrettentõ példaként szokták említeni azt az ese-
tet, mikor a görög katolikusok a fiataloknak diszkót rendeztek, ahol ráadásul az egyik fiatal atya
maga is táncolt. A pravoszláv pap azt is rosszalja, hogy az új görög katolikus pap egyik vasárnap mise
után focizni vitte a híveit. A görög katolikusok pedig éppen azért szeretik annyira papjukat, hogy
megmozgatja, és az egyház felé tereli a fiatalokat.

�Nem olyan rég a fiatalokat a mi görög papunk összehítta egy nagy futballmeccsre. Péterfalván
a sportzába [sporttelep]. Ilyen fiatal suhanc embereket, házasokat. Csak úgy. Vagy a gyerekeket
vitték Palágykomlócra, ilyen hittanvetélkedõre. Itten zajlik valami, az élet� (g.k. 4.).

Õk nem tartják idegennek a papi hivatástól a különbözõ programok szervezését, a pap feladatá-

36 Tomka M. 1986: 586.
37 Mohay T. 1999: 545.
38 Tomka M. 1986: 591.
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nak tartják, hogy �hittanórát tartson, vagy ilyen szórakozásokat a gyerkõcöknek, hogy jobban
odahúzza a templomba�.

A görög katolikus modernizációhoz tartozik tulajdonképpen a naptárreform is. Egyrészt ezzel is
kimutathatták az ortodoxiától, és a helyi pravoszláv gyülekezettõl való végleges elszakadásukat, más-
részt a hangsúly a változáson van. Esetükben a vallási szabályok nem egy zárt, merev rendszert
alkotnak, hanem az életmód változásait követni képes, ám legfontosabb elemeiben mégis tradicio-
nális struktúrát. Éppen ez az a jellemvonás, ami hosszú távon a görög katolikus felekezetbe vonhat-
ja az embereket.

Az új típusú �szolgáltatások� mellett a görög katolikus egyház kielégíti a tradicionális vallásgya-
korlás elvárásait, sõt, annak igényére szeretné rávezetni az egyéb programokkal magához vonzott
fiatalokat is. Összességében a vallásosság jóval szélesebb körét kezdi nyújtani a híveknek, mint a
pravoszláv egyház. A hagyományos felfogáshoz tartozik például a máriapócsi búcsún való részvétel,
ami szerves része a vallásgyakorlásnak. A kilencvenes évek végétõl a zarándoklatok megszervezése
és vezetése Bökényben kizárólagosan a görög katolikus papok tevékenységévé vált.

Összegzés

A jelenség antropológiai értelmezése

Durkheim a vallást közösségi dolognak tekinti, �a csoportot alkotó egyének egységben érzik magu-
kat azon puszta ténynél fogva, hogy a hitük közös. Az �egyház� az az egyesülési forma, melynek
tagjait az fûzi egybe, hogy egyformán gondolkodnak a szent világról, annak profán világhoz fûzõdõ
kapcsolatáról, és a közösen birtokolt eszméket közösen végzett gyakorlatokká fordítják át�.39  Ez a
gondolat Tiszabökény esetére lefordítva nem teljesen állja meg a helyét. Hiszen a vizsgált faluban a
vallásos hit, valóban megad valamiféle csoporttudatot, de éppen az elõzõekben felvázolt felekezeti
konfliktus és a pravoszláv hívek vallási identitása világított rá, hogy jelen esetben a hit, a vallásról
alkotott felfogás nagyjából azonos, és nem ez az a vonal, amely mentén a két bizánci szertartású
gyülekezet elhatárolódott egymástól. Bökényben azt mondhatjuk, hogy a csoporthoz, vagy egy sze-
mélyhez � itt a pravoszláv paphoz � való ragaszkodás túlnõtt a hit összetartó szerepén. Nem az egyik
vagy másik valláshoz kötõdnek az egyének és családok, hanem az egyik, vagy másik felekezethez. A
felekezetiség, egy bizonyos egyházhoz való tartozás fontos kérdése a bökényiek életének, önazonos-
ságának. Éppen ezért a felekezeti identitásra is alkalmazható A. P. Cohen etnicitásra adott definíci-
ója, miszerint �a cselekvés és reprezentáció egyik módja, amit az emberek azért hoznak, hogy ma-
gukat, vagy a többieket szimbolikusan egy bizonyos kulturális identitás hordozóiként jelenítsék meg�.40

Magát a konfliktus létrejöttét egy krízishelyzet lecsapódásának tekinthetjük, melynek elõzménye
a Szovjetunió vallásellenessége és a pravoszláv vallás erõszakos rákényszerítése a magukat görög
katolikusnak vallókra. Az igazi kicsúcsosodása azonban a rendszerváltást követõ teljes létbizonyta-
lanság miatt volt, amikor a korábbi megszokott életstratégiák már nem mûködtek, hirtelen más
törvények szerint kezdett szervezõdni a társadalmi és gazdasági élet. Egy ilyen esetben azt gondol-
hatnánk, hogy az emberek egy biztos pontot keresnek, amit egy tradicionálisabb szemléletû közös-
ségben a vallás jelenthetne, s ezt az érzelmi zavart és szellemi konfliktust kezelni tudják. �A vallásos
hit e szellemi konfliktus pozitív oldalának hagyományos standardizációját jelenti, s ezzel egy megha-
tározott emberi szükségletet elégít ki, amely a társadalmi szervezõdés pszichológiai velejáróiból fa-
kad�41  � írja Malinowski, ami sok esetben igaz lehet, de az általam vizsgált közösség esetében az

39 Durkheim, E. 2000: 16.
40 Cohen, A. P. 1997: 102.
41 Malinowski, B. 2000: 36.



72

történt, hogy mikor egy krízishelyzetben a valláshoz fordulhattak volna, szembe találták magukat
azzal a problémával, hogy a vallásukat nem gyakorolhatják az általuk elismert és kívánt egyházon
belül. Erre a közösség egy része úgy reagált, hogy a már meglévõ lehetõségeken belül gyakorolja a
vallást, tehát a pravoszláv egyházban, ám saját elképzelései szerint. Egy másik csoport azonban,
amint lehetõsége nyílott rá, ragaszkodott ahhoz, hogy az önazonosságának megfelelõ egyházat hoz-
zon létre, azaz inkább állítson vissza. Ez a fajta ellentétes viselkedés, melyben sokszor személyes
sérelmek is közrejátszottak, csak elmélyítette, újabb színtérre, a vallási életre helyezte át a rendszer-
váltással járó krízishelyzet. A felekezeti viszálykodás egy konkrét történelmi szituáció terméke, sajá-
tos kelet-közép európai jelenségnek fogható fel. Bökény esete egyrészt tipikusnak tekinthetõ, egy
diktatorikus hatalom elnyomása és annak megszûnése után létrejött konfliktushelyzetet láthatunk,
ugyanakkor egyéni, specifikus, hiszen ilyen jellegû szembenállásról máshonnan nincs tudomásunk.

A két gyülekezet közötti ellentétek folyamatosan változnak, alakulnak át és teremtenek újabb
ütközõpontokat. A legújabban jelentkezõ konfliktusforrás a két pap ellentétes szemléletébõl fakad,
amit két vallási modellel próbáltam érzékeltetni. Az egyik célja egy tradicionális, a másiké egy mo-
dernizációs, a jelenlegi életformákhoz közelebb álló vallásgyakorlás. A tradíció fogalmát Shils úgy
fogalmazta meg, hogy az emberi cselekvés, gondolkodás és képzelet terméke, egyik generációról a
másikra száll, illetve tartalmazza mindazt, amivel egy adott társadalom rendelkezik és már akkor is
létezett, amikor a jelenlegi tulajdonosai átvették.42  Ez a vallási, vallásgyakorlási hagyományokra is
ugyanúgy vonatkozik, sõt, az ortodox egyház � ahogy ez az elnevezés is utal rá � tudatosan ragaszko-
dik a vallási tradíciókhoz, jobban, mint más keresztény egyházak. Azonban ezek a vallásgyakorlási
hagyományok egy olyan életmódhoz kötõdtek, amelyet már túlhaladtak, és a rendszerváltást követõ-
en hirtelen felgyorsult változások miatt méginkább távolabb kerül. A nyugati egyházakon belül van-
nak bizonyos törekvések arra, hogy a vallási életet, rítusokat közelebb hozzák a mai életmódhoz, ezt
a nézetet képviseli Bökényben a görög katolikus pap. �A vallásos hitben és gyakorlatban egy csoport
ethosza úgy válik intellektuálisan elfogadhatóvá, hogy egy olyan életmódot képvisel, amely megfele-
lõen alkalmazkodik a világkép által leírt dolgok tényleges helyzetéhez, egy világkép pedig úgy válik
érzelmileg meggyõzõvé, ha a dolgok valóságos helyzetének olyan képeként mutatják be, amely külö-
nösen jól rendezett módon illeszkedik az adott életmódhoz�.43  Ezt látom a pravoszláv és görög
katolikus felekezet jövõje szempontjából döntõnek, mert ha az emberek kezdik megérezni, hogy a
görög katolikus egyházon belül a vallás sokkal közelebb hozható a mindennapi élethez, életkörül-
ményeikhez, akkor szívesebben csatlakoznak hozzá, és hagyják ott a pravoszláv felekezetet. Tehát
úgy gondolom, az életmód és a vallás, vallási élet megfelelõ összehangolása lehet a kulcsa a
Tiszabökényi keleti rítusú felekezetek életképességének és egymáshoz való viszonyának.

42 Shils, E. 1984: 30-31.
43 Geertz 2001.
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Az idézetek adatközlõi:

prav. 1: pravoszláv asszony, született: 1940-es évek;
prav. 2: pravoszláv asszony, sz.: 1940-es évek;
prav. 3: pravoszláv asszony, sz.: 1951;
prav. 4: pravoszláv asszony, sz.: 1930;
prav. 5: pravoszláv asszony, sz.: 1930-as évek (a felekezet kasszírja);
prav. 6: pravoszláv asszony, sz.: 1924;
g.k. 1: görög katolikus férfi, sz.: 1928 (egykori kurátor);
g.k. 2: görög katolikus asszony, sz.: 1928;
g.k. 3: görög katolikus férfi, sz.: 1960-as évek;
g.k.4: görög katolikus férfi, sz.: 1979 (a felekezet kántora)
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VINCZE KATA ZSÓFIA

Peszachi beszélgetés

� esettanulmány �

a). Az egyiptomi kivonulásra való emlékezés a mai galuti peszachkor

A zsoltárok egyiptomi kivonulás-történet narratíva-elemzése, az identitástörténetek Exodus felõli
megközelítése és a Szombat ünnepe után a zsidó kultúra egyik legfontosabb egyiptomi kivonulás-
történetet idézõ ünnepérõl lesz szó: a peszachról.

Az ünnep neve, a peszach, kerülést jelent és annak az áldozatnak a neve, amelyet Nisszán hónap
14-én minden családnak be kellett mutatnia hálául, hogy a kivonulás elõtti napon az izraeliek
elsõszülöttei megmenekültek, az egyiptomiak elsõszülöttei viszont elpusztultak az utolsó csapás
következtében. A Tóra ezt az ünnepet a Macesz, a kovásztalan kenyér ünnepének nevezi, mivel az
ünnep során szigorúan kerülni kell minden kovászos élelmiszert, Szédereste kötelezõ, a többi na-
pon pedig ajánlott a macesz-evés.

A Szédereste, amirõl az alábbi beszélgetés fog szólni, az ünnep elsõ napján rendezett családi
lakomát jelenti, amely részben a Szentély idejében szokásos peszachi áldozati lakomát, részben a
zsidóságot ért tragédiákat, de legfõképpen a zsidóság Isten választott néppé formálódásának alapító-
mítoszát, a kivonulástörténetet kell megjelenítse.

Peszach ünnepe, a zsidó húsvét Nisszán hónap 15-én kezdõdik, célja és lényege az egyiptomi
kivonulás-történet felidézése. A peszach ünnepe kiváló példája annak, ahogyan a zsidó nép megõriz-
te, és évezredek óta áthagyományozta a kivonulás-történet minden mozzanatát.

Rabbi Israel Méir Lau, az egyik legfontosabb magyarul is olvasható törvényértelmezõ szerint: �Az
Egyiptomi Kivonulás csodáját a zsidó nép nemzedékrõl nemzedékre hagyományozta és megõrizte
mindmáig, gondosan ügyelve a legapróbb részletekre is. Az Egyiptomi Kivonulás tette néppé Izraelt,
a Kivonulás közepett köttetett örök szövetség a nép és az Úr között, a nép és az Ország között:
ezeknek az eseményeknek a célja a Tóra adás és a zsidóságnak a maga Országában szabad népként
való letelepítése volt�.1

A peszach hét napos ünnep Izraelben, a saját országban, és nyolc napos ünnep a diaszpórában.2
E nyolc nap legfontosabb micvája3  közül az egyik az egyiptomi kivonulás-történet elbeszélése az
utódoknak. A történet felelevenítése, megjelenítése, gesztusokkal, szimbólumokkal, történetek fel-
olvasásával, imákkal, énekekkel, sajátos ételek, italok fogyasztásával történik. A felelevenítés paran-
csa a hagyomány továbbörökítésében megnyilvánul: �És beszéld el fiadnak akkor, így mondván:
ezért tett jót velem az Úr, amikor kihozott Egyiptomból�� (2Móz 13,8). Az egyiptomi kivonulásról

1 Lau 2000: 344.
2 A diaszpórában, vagyis a galutban az ünnepek elsõsorban azért másak, mert itt jobban kell vigyázni a rituális tisztaságra.

Ha nem is lehet szigorúbban venni, de még figyelmesebbnek kell lenni, mint a saját országban, hiszen a galut jelentése
diaszpóra is, meg fogság is. A diaszpóra mindig egy kicsit fogság, galut is. A galut pedig tisztátalan hely, és az idegenekkel
való együttélés szabályainak betartási kötelezettségét vonja maga után.

3 Micva: istennek tetszõ kötelesség. Lehet parancsoló és lehet tiltó micva.
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a törvény szerint minden nap kötelezõ beszélni: ��életed minden napján emlékezz az Egyiptomi
Kivonulás napjára� (5Móz. 16,3), peszachkor azonban az év többi napjához képest a hétköznapok
legapróbb mozzanataival is erre a történetre kell emlékezni, nem szabad az évközben szokásos ételeket
fogyasztani, tárgyak egy részét használni, vagyis testileg-lelkileg meg kell élni az alapítómítoszt.

Az alábbi esettanulmány fõ kérdése az, hogy milyen jelentõsége van az egyiptomi kivonulás-
történetnek ma, Magyarországon? Miként kap értelmet egy mai neológ zsidó számára a zsidóság
alapítómítosza? Miként mûködik ma ez a narratíva identitásformáló erõvel a peszachi rítus megélé-
se során?

b). Beszélgetés Altmann Sándorral a peszachról

Altmann Sándort4  a Bethlen téri zsinagógában ismertem meg, Papp Richárd mutatta be, aki sok éve
résztvevõ tagja a Bethlen téri zsinagógai közösségnek. Minhárman rendszeresen együtt tanuljuk
szerda délutánonként a Tórát a Szidrákon.5

A Széderrõl való beszélgetést régen terveztük, én nem is akartam erõltetni, talán még korai, talán
majd, ha jobban beletanulok ebbe a világba, akkor majd jobban megértem, mi áll a szavak és
gesztusok mögött, addig � gondoltam � nincs miért elõvenni a diktafont. Azonban egyik telefonbe-
szélgetésünkkor Sanyi ajánlotta fel, hogy õ szívesen beszélget velem, ha nekem segítségemre volna.
Az alábbi beszélgetésünk egyik szerdai Szidra után történt, peszach utáni héten, éppen akkor, ami-
kor A.S. dolgozatot készült írni a peszachi imarendrõl.

Miután megcsodáltam A.S. családi kincsét, a kisvonat makett-gyûjteményt, megpróbáltuk össze-
szedni a gondolatainkat, és az ünnep rendje szerint felépíteni a témaköröket. A beszélgetés néha
csapongott, mivel A.S. számára az ünnep két térben játszódott: a zsinagógában (a zsinagóga gond-
nokaként) és otthon a családban, engem pedig mindkettõ érdekelt.

Végül bekapcsoltam a diktafont.

1. A peszachra való elõkészületek (chóméctalanítás, elsõszülöttek böjtje)

� Az érdekelne engem, Sanyi, hogy milyen volt a Széder az idén a Bethlen téren és nálad a
családban? Tehát nem az, hogy milyennek kellene lennie a Haggada szerint, hanem hogy lépésrõl
lépésre hogyan tartottátok meg az idén? Kezdjük például azzal, hogy hogyan történt az elõkészület, a
kikóseroltatás, a chóméctól való megszabadulás? 6

� Hát ez egy elég érdekes és hosszú folyamat, ilyenkor én ki szoktam tenni a fényképemet
otthon, mert napokig nem látnak otthon, mert hiába van segítsége az embernek, és elvileg
mûködik egy nõegylet a Bethlen téren most�, de vannak fix emberek akiket mindig lehet hívni.

Itt kell megjegyezni, hogy a Peszach elsõsorban családi ünnep. Az elõkészületeket elsõsorban
mindenkinek otthon kellene végeznie. A kikóseroltatásban nagy szerepük van a nõknek is, de tulaj-
donképpen az egész családnak megvannak a feladatai. A.S. azt mondja, ilyenkor õ napokig alig van
otthon� Ennek az a magyarázata, hogy tulajdonképpen a zsinagógában végzi el azokat a feladato-
kat, amelyeket hagyományosan otthon (is) kellene.

4 A továbbiakban A.S.
5 A heti szakasz felolvasásának és megbeszélésének alkalma.
6 Kikóseroltatás itt azt jelenti, hogy a házat és mindent, ami zsidó tulajdonban, zsidó területen van teljesen meg kell

tisztítani a kovásztól vagyis a chóméctõl. Azok tárgyak, amelyek közvetlenül érintkeznek évközben a chóméccal,
különleges tisztítást is igényelnek, ezek vagy nagyon forró ízben, vagy tûzben tisztítandók. Fontos, hogy az erev peszáchnak
(az ünnepet megelõzõ napnak) estéjéig már minden alaposan ki legyen tisztítva, mert ezután következik az utolsó
ellenõrzés, a chóméc felkutatása, amelyrõl A.S. alább beszél majd. (Sulchan Aruch 1998: 638.)
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� Vannak a kisebb beszerzések, amelyeket én már az elõzõ héten intézek, hogy már a Széder
elõtti héten, szerdán-csütörtökön, amikor elkezdjük a nagytakarítás fejezetet, jön a brigád, a
nagy takarító brigád. A Weiner Kati 7  baromi jól csinálta, õ tudta, hogy el kell kezdeni a moso-
gató kikóseroltatásától, téglákat kell égetni a kemencén, a gáztûzhelyen, és az edényeket bele-
dobni forró vízbe, tûzbe, és akkor ezek ki vannak kóseroltatva. A konyhától kezdve lépésrõl
lépésre mindent ki kell dobni, ami nem peszachi, ki kell takarítani, el kell zárni máshova. Ez a
rabbi utasítására történik. A hûtõket le kell fóliázni, ez kb. három nappal elõtte, általában
vasárnap szoktuk csinálni. Én már nem vagyok olyan szigorú, mint a Weiner Kati, én már nem
szoktam teljesen lezárni a hûtõket, mert nagyon nehéz úgy csinálni, hogy vasárnaptól szerdáig,
a szerda este kezdõdõ Széderhez már olyan legyen, hogy szerda este már nem engedek be mor-
zsákat a táskákban. Hatalmas viták vannak ebbõl egyes emberekkel. Volt olyan, hogy a Kati
megcsinálta ezt vasárnap, reggel kezdte ima után, és estére megvolt úgy, hogy tényleg ki volt az
egész Kistemplom és a környéke chóméctalanítva, és kiírta az ajtóra, hogy: Kérjük a táskákat az
elõtérbe letenni!

Persze bejöhetnek, elvehetik, stb., de ezt én el szoktam engedni. De amióta én csinálom, az
utóbbi három évbe egyedül, azóta utolsó napra hagyom.

Érdekes, ahogyan kiderül a fenti beszélgetésbõl az, hogy az elõírást lehet szigorúan és kevésbé
szigorúan, vagy ahogy A.S. mondta �baromi jól� csinálni� Hiszen teljesíteni kell a peszachot. Ezt a
teljesítést többféleképpen lehet értelmezni: szó szerint, mindent nagyon elõvigyázatosan, alaposan
betartani, ahogy írva van, vagy úgy is meg lehet oldani, hogy �most nem ez a lényeg�� Most nem a
rítus pontos, elõírásszerû követése a legfontosabb, hiszen a galutban 8  ennek a gyakorlati feltételei
egyáltalán nem könnyûek, hanem sokkal inkább az a lényeg, hogy egyáltalán lehet ma már peszachot
ünnepelni. Formailag pedig sokszor elég legalább valamilyen kompromisszumos módon közeledni
a rítus megtartásához.

A �hatalmas vita� azt jelzi, hogy valamilyen módon mindenki ismeri a tradíciót, olvasta az elõírá-
sokat, hallotta izraeli rokonaitól, esetleg emlékszik, hogy otthon a családban hogyan történt egy-egy
rítus megtartása, és ennek megfelelõen sokaknak van elképzelése arról, hogy hogyan kellene meg-
tartani az ünnepet, ez pedig nem mindig hozható közös nevezõre. Mások, akiknek kevesebb tudá-
suk van a hagyományról, tanulnak vagy utánoznak. A tudás, a tradíció átadásának különbözõsége és
ehhez a tradícióhoz való egyéni értelmezõ viszony mutatkozik meg a táska-konfliktusnál. Hiszen
van olyan, aki nem tartja lényegesnek, hogy esetleg egy-két morzsát (talán öntudatlanul) behoz a
zsinagóga szent territóriumára, mások pedig bizalmatlanságnak veszik a felszólítást, hiszen peszachkor
magátólértetõdõen mindennek ki kell lennie kóserolva, a táskának is. A Weiner Kati konfliktusa
talán onnan is származhat, hogy õ tudja elõre, hogy mások nem tartják be otthon a kóserság szabá-
lyát, és ezzel, ahogy belépnek az általa megtisztított zsinagóga terébe, azt is tisztátalanná tehetik.
Sanyi viszont már nem gondolkodik el ezen. �De én ezt el szoktam engedni�. Az engedékenység
okára alább megkapjuk a választ, ami arról fog szólni, hogy A.S. annak örül, hogy egyáltalán az
emberekben megvan a szándék, hogy megtartsák a peszachot, hogy eljöjjenek a Széderre, õ pedig
ennek érdekében inkább nem akar fennakadásokat �apróságok� miatt.

� Azért szoktam a nagy takarítás utolsó napra hagyni, mert úgyis a Széder elõtt van az
elsõszülöttek böjtje,9  aminek a kiváltására egy talmudi szakaszt kell tanulni, és a tanulás lezá-
rásakor lehet egy lakomát tartani. Tehát hiába van kitakarítva az egész Kistemplom, Nagytemp-

7 Weiner Kati: A hitközségi nõegylet szervezésének kezdeményezõje volt, jelenleg Jeruzsálemben él.
8 Idegenek között, diaszpórában.
9 Elsõszülöttek böjtje: (Taánít B'chórót), bõvebben lásd késõbb.
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lom kóser pészachra, egy szem morzsa nincs, az utolsó reggel valahol kell enni zsömlét, ehhez
pedig újra kell takarítani azt a helységet, ezért nincs értelme száz százalékig kitakarítani elõtte.
Végül is reggel 9-tõl, amikor befejezzük a kaját, délután 4-5 ig be lehet fejezni azt a helységet.

Úgy tûnik A.S. nagy jelentõséget tulajdonít a tisztításnak, tovább kérdezek:

� Mekkora ez a munka, miért kell ilyen sok idõ a takarításhoz?
� Elég nagy morzsát csinál egy zsömle, nem láttad még, hogy esznek a zsidók, a zsömlénél

már csak a macesz morzsál jobban. Igazából jó idõ volt, meg lehetett volna csinálni azt, hogy az
udvarra kiteszek egy asztalt, és akkor ott esznek, de gondoltuk, ha úgyis ki kell takarítani, akkor
nem kell az embereket kizavarni. Le volt takarva az asztal csomagolópapírral és azon ettünk.
És újra áttakarítottam, és amikor délután 1 körül kész volt, a Klári 10 elkészült vele, akkor lerak-
tam a peszachi abroszokat, amely chóméctalan, tehát morzsátlan. Minden le volt zárva, el van
csomagolva, most is ugye vasárnap elkezdték.

� Kik voltak ott a takarításnál?
� Ha akarod, mondok neveket is: a Barna Zsuzsa, a Mois Kriszta, legfõképpen Rosenfeld

Ildikó. Ildikó tanult a zsidóságból egy két dolgot, megtette a lépéseket befelé. Õ egy fiatal lány.

Tehát a zsidóság mindennapi, életviteli szabályait nem éppen otthon tanulják, nem nõi ágon
hagyományozódik tovább a tudás, és nem éppen az idõsek adják tovább a hagyományt, hanem pont
fordítva. A tradíció átadásának módja megváltozott, hiszen a háború után megszakadt az �apáról
fiúra� lánc. Most már az alapvetõ háztartási szabályokat is az iskolában, a rabbiképzõben, vagy
valamilyen más intézményben tanulják. Például a Bethlen téren egész héten mûködik délutánon-
ként oktatás a zsidó életmódról, történelemrõl, nyelvrõl, vallásról. Vagyis jelenleg a magyarországi
zsidóság neológnak mondható közössége visszatanulja a szokásait. Azonban ezt a maga értelmezõ
hálóján keresztül tanulja már vissza. Nem egy automatikusan mûködõ rutinos szokásrendszert kap
készen a családban, hanem egy olyan írott hagyományt, amelyet az alkalmazásban a maga meggon-
dolása szerint végezhet.

Egy pillanatig idõzzünk el A.S.-nak azon megjegyzésén, hogy Ildikó, a fiatal lány, aki a legtöbbet
tud a kikóseroltatásról, tanulta a szokásokat� és így megtette a lépéseket befelé� Vajon mit je-
lenthet ez? És a kérdés a beszélgetés során többször elõ fog fordulni: vajon az lép be igazán a
zsidóságba (ahonnan voltaképpen származik), aki tanulással, a hagyomány megismerésével meg-
teszi a lépéseket befelé ahhoz, hogy a közösségbe, a zsidóságba tartozónak számíthasson�?

Errõl a �Beszéld el fiadnak� alfejezetben lesz még szó.

� Mesélj még egy kicsit az elsõszülöttek böjtjérõl.
� Az úgy történik, hogy Széder elõtti reggel lemegy az ima, hetvenévesektõl, tizenötévesekig,

olyanok is eljöttek, akik egyébként nem jönnek imádkozni reggelenként. Tehát az ima után, a
rabbi még nem szereli le magáról a tfillint, meg a táleszt, és akkor, amikor vége van a záró
imával, az utolsó kaddissal, meg áldásokkal, utána elmondja, hogy miért vagyunk itt, hogy
tanulni kell, hogy kiválthassuk az elsõszülött böjtjét, és akkor valamit a Talmuból felolvas. Ez
csak egy traktátus záró része, ez nem olyan sok, 5-10 perc tanulás. Utána mond még egy kaddist
és akkor mindenki kezet most, és enni lehet, fõt tojást, zsemlét� Ilyenkor még nem lehet enni
maceszt, csak mindenféle mást, amiben nincs liszt, krumli, zöldség, gyümölcs, tehát nem kell
éhen halni. Az idén 9 óra 14 percig letett enni. De én nem nagyon ettem, még az elsõszülött
böjtjébõl sem ettem, mert nem akartam.

10 A Bethlen téri zsinagóga nem zsidó takarítónõje.
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� Tehát te végig böjtöltél?
� Igen, majdnem, azért amikor hazamennem, valamit bekapkodtam� de én nem is vagyok

elsõszülött.

Ha már itt tartunk, néhány szó az elsõszülöttek böjtjérõl: voltaképpen minden elsõszülöttnek
böjtölnie kellene ezen a napon, erev peszachkor, hiszen ezen a napon emlékezniük kell ezzel a
gesztussal az egyiptomi elsõszülöttek halálára és a zsidó elsõszülöttek csodálatos megmenekülésé-
re. A böjtölési parancsot azonban egy kis trükkel (amely már szokássá változott) ki lehet kerülni.
Ugyanis a Micva-lakomán (körülmetélés, vagy a Talmud egy traktátusának befejezésére rendezett
lakomán) szabad enniük. Ezért úgy szokták kiügyeskedni, hogy pont erev peszachra essen a traktátus
befejezése. Így az elsõszülöttek tanulással váltják meg a böjtöt, és a micva lakoma után már egész
nap ehetnek. 11

Csakhogy A. S. azt mondja, tele volt a kistemplom elsõszülöttekkel, de azt tudjuk, hogy egyéb-
ként alig gyûlnek össze tízen. Ezek szerint a Talmudi traktátus egészének tanulásán már nem na-
gyon vesznek részt, csak a végén, a legutolsó órán, a traktátus befejezésekor, amikor a befejezés
után lakoma következik, amellyel ki lehet váltani a böjtöt� Fölmerülhet a kérdés, hogy ha úgysem
tanulják a Talmudot rendszeresen, akkor miért fontos számukra az utolsó napon eljönni és kiválta-
ni a böjtöt? Akkor nem lehetne egyszerûen ugyanúgy figyelmen kívül hagyni a böjti elõírást is?

A kérdés ilyenkénti felvetõdése értelmetlenül leegyszerûsíti a problémát. Az ilyenfajta esemé-
nyek ugyanis nemcsak a kötelezõ micvák mechanikus teljesítésérõl szólnak, hanem a Bethlen téri
közösség, a családok által kialakított szokásokról is. Ez itt így szokás, és így mûködik mint közösségi
esemény. Vagy inkább élmény.

� Hogyan történik az utolsó chóméc felkutatása?
� Elõzõ este megtörténik egy (ki van számítva a nap állásból, hogy 8 óra tíz perckor, amikor

már sötét van, meg kell keresni az utolsó chómécet. El kell dugni papíron még egy-két morzsát a
kitakarított helységbe, a jiddu elmondja ezt az áldást, majd szertartásszerûen kenõtollal egy kis
fa lapátra fölsöpörgeti és becsomagolja egy kis rongyba a morzsát, és azt másnap elviszik együtt
elégetni.

Sulchan Aruch szerint a szertartást már a megtisztított házban kell elvégezni. Az est beálltával
erev peszáchnak, az ünnepet megelõzõ napnak az elõestéjén kell végigkutatnia a családfõnek a
házat viaszgyertyával a kezében. A szabály azt is elõírja, hogy a gyertya nem lehet fonott gyertya, mert
az már fáklyának számítana. Fõként olyan helyeken kell kutatni, ahol korábban chóméct tartottak,
de minden lyukat, repedést, hasadékot át kell vizsgálni, a ruhákat és edényeket is. A kutatás elõtti
áldás után, a családfõ, vagy a rabbi, aki a kutatást irányítja mindvégig csendben, szó nélkül kell
elvégezze a rítust. Az elrejtett kenyérdaraboknak, amirõl A. S. is beszél, az a szerepe, hogy a kutató a
megtisztított házban mindenképpen találjon valamit, nehogy hiábavaló áldást mondott volna. De a
Sulchan Aruch azt is kimondja, hogy aki csak az elõre, szándékosan elrejtett darabokat keresi, az
nem teljesíti a vizsgálat kötelességét, és mégis hiábavaló áldást mondott. 12

� Csak azt a kis becsomagolt morzsát égetik el?
� Igen. A többségét elzárom egy olyan helyre, ahol nem lehet hozzányúlni peszachig. Elvileg

le kellene ragasztani, meg le kellene zárni, hát én ezt nem szoktam.
� Hová szoktad elrakni?

11 Rabbi Israel Méir Lau 2000: 354.
12 Sulchan Aruch 1998: 639-640.
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� Van egy raktár a hátsó felén a templomnak, egy nõi feljárat, amit nem használunk egyéb-
ként évközben másra, csak erre. Például kólát is oda tesszük, ez nem számít ugyan chómécnek,
de nem kóser, ezért nem iszunk kólát peszachkor, csak az ásványvizeket.

� De hogy van ez akkor, ha a zsinagóga raktárába viszed a chómécot, nem úgy van ez, hogy nem
szabad zsidó tulajdonba legyen a chóméc?

� De hát rabbi csinál egy szerzõdést ilyenkor általában a mi sabesz gojunkkal, a Klárival
eladja neki templomban levõ chóméc készletet bizonyos jelképes összegért.

� Azt is, ami a raktárba van?
� Igen, felírja, hogy a templomban lévõ 50 liter üdítõ, 2 kg. cukor, 6 kg. liszt, de nem hiszem

hogy ennyire részletezik, mert valakinek így eladtuk és csak annyi volt felírva, hogy: a tulajdo-
nomban levõ összes chómécet eladom ennek meg ennek.

� És utána peszach után visszavásárolják?
� Igen, pontosan, vissza kell vásárolni, hogy valamennyire üzletszerû legyen, több pénzért

vásárolják vissza, de ez egy jelképes összeg, hogy legyen valamennyire több pénze, hogy az is
keressen valamit. Tehát megtörténik az ügylet. Legalább odafigyel erre a rabbi. Ez nehéz, mert
otthon is ezt kell csinálni.

A Tóra szerint elég lenne az a szándék, hogy az ember lemond a chómécról. Elég egy megsemmi-
sítõ nyilatkozat, és az, hogy lélekben az ember elhatározza, hogy semmi köze a chóméchoz. Lau
viszont a Talmud bölcseire hivatkozva azt mondja, hogy a bölcsek jó emberismerõk lévén, szigorí-
tották a Tóra elõírásait. Az ember ugyanis annyira hozzászokott a chóméc fogyasztásához évközben,
hogy figyelmetlenségbõl is felhasználhatja. Ahhoz, hogy ez ne történhessen meg, teljesen meg kell
szabadulni minden chóméctól. Ide tartozik az eladási ügylet lehetõsége, amely szintén egy kiskapu
a peszachi törvények enyhítésére azok számára, akik üzleti célból nagyobb mennyiségû chóméccal
rendelkeznek. Az A.S. által említett eladási mód már régen szokás, és a legtöbb törvénykönyv meg-
említi mint lehetõséget azt is, hogy ez csak egy olyan színlelt eladás, amelynek �üzletszerûnek kell
tûnnie�. A mondatban benne van az is, hogy hiteles is, meg nem is ez a szerzõdés, hiszen mindkét
fél tudja, hogy ez �csak� egy ideiglenes ügylet, és elõre tudják, hogy a chóméc majd visszakerül a
zsidó tulajdonába, csak el kell ezt �játszani�.

Ám mégsem játék ez teljesen, hiszen ahogy A.S. említette azt, ami a Sulchan Aruchban is nagyon
részletesen benne van, az eladás attól lesz üzletszerû, hogy valamivel több pénzért veszi vissza az
ünnep után a zsidó a gojtól a chómécot. De ennek mindenképpen pontos forgatókönyve van. A
chóméc eladása és a szerzõdés olyan kiskapu, amely szerte a világon szokássá vált, tehát beivódott
már a törvények közé, azokkal együtt alkotva a peszachi tradíciót.

Kényesebb téma következik� Hogyan történt a peszachi kikóseroltatás otthon a családban?
Eddigi tapasztalatom az volt, hogy nem nagyon illõ egy zsidót arról faggatni, mennyire él õ kóser
módon. Míg korábban ortodox vagy tradicionális közösségekben erre a közösség és a rabbi felügyelt,
joguk volt beleszólni, megszólni az életmódot, ma már a halacha betartásának módja sokkal inkább
intim magánüggyé változott. Legalábbis olyan témává, amirõl nem minden esetben lehet könnyed
nyíltsággal beszélni. Ennek persze gyakorlati okai is vannak, nem egyszerû betartani ma Magyaror-
szágon a kósersági törvényeket, nem egyszerû a munkaritmussal összeegyeztetni az ünnepek, napi
rítusok betartási kötelezettségeit, ám mégis ott lappang az elvárás, hogy azért zsidóként kellene élni,
annak minden hétköznapi velejárójával.

A. S. vonakodva, de mégis õszintén válaszolt minden kérdésemre�

� Otthon, nálad a családban is megtörténik a kikóseroltatás, kitisztítás, áldás, megsemmisítés,
és a chómec eladása?
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� Nem� Több okból: nem mindenki akarja annyira betartani, ahogy én. Most elég rende-
sen ki volt takarítva. Úgy jött össze, hogy a második Széderestét én rendezném és hívtam elég
sok vendéget.

� Ki takarított nálatok?
� A lányok, meg a feleség. A Scheiberben még utolsó napig is volt tanítás.

2. �Hithû neológ?� (kikóseroltatás az ortodox zsinagógában)

Majd hirtelen témát vált (de erre még késõbb visszatérünk):
� Azt mondta rám a valaki, hogy �hithû neológ� vagyok� Mert olyan tárgyakat is elvittem

a tüzelõbe� bele kell tenni forró vízbe� a fémtárgyakat meg lehet kóseroltatni, van egy ke-
mence-vállalat a Kazinczy utcába, a mikvébe. Oda lehet vinni. Azokat az edényeket, amelyeket
használtam, el lehet vinni oda és kikóseroltatni.

� Otthonról is odaviszitek az edényeket? És akkor így nem kell otthon is felállítani a kemencét?
� Igen, otthonról is� Mindenki elhozhatja. Nem kell kemence otthon� Sõt� Ma már

biztos, hogy csak ezt fogadják el� A bizalmi alapon nem hisznek senkinek�
� A Bethlen téren nincs ilyen kemence?
� Nem csak az ortodoxoknál, a Kazinczy utcába�
� A Bethlen térrõl is oda járnak ezek szerint?
� Igen. De csak akinek olyan dolga van. Csak olyan dolgokra vonatkozik, amit használtunk

évközben�
� Ami kóser, amit csak peszachkor használtok, azt nem�
� Azt nem kell elvinni, csak amit hétközben használunk, a sábeszkor késeket, villákat tojást

összetörni� azokat szoktam elvinni. Most belekerült egy-két olyan tárgy, amiben bizonytalan
voltam. Egész évben elõ van, nem éri igazából morzsa, de elõ van� Aztán mondom, beszólt
nekem az a fiatal ember, most nem mondok nevet, hogy ki volt, hogy �hithû neológ��

� De miért, ezt otthon nem szokás megcsinálni? Õk nem szokták az év közben használt fém
tárgyakat elvinni megtisztítani?

� De, minden nõ meg kellene tegye. Elvittem a fém gyertyatartót, meg a fémkészletet, amit
igazából nem kellene, mert a víz leöblíti, ha egy morzsa rákerülne, ezt az ember mindennap
hatvanhatszor leöblíti, nem marad morzsa rajta. De a biztonság kedvéért elvittem�

� Ezért mondta az az illetõ, hogy hithû neológ? Ez mit jelenhetett neki?
� Fogalmam sincs� nem is érdekel� Viccesnek szánta, de egy kicsit olyan bántó� Ezzel

a saját tudását akarta ezzel� hogy ezt nem kellett volna elhoznom�
� Õ a Kazinczy utcába jár, vagy a Bethlen térre?
� Nem�, inkább nem mondok semmit, hogy hova tartozik� a harminchatodik repülõs

ezredbe�
� Na jó, nem firtatom�

Azt hiszem, itt ugyanarról a konfliktushelyzetrõl van szó, mint fentebb a táska-problémánál. Az
alaphelyzet az elõírások betartásának mikéntje. A kóserolás szabálya szerint a legjobb, ha peszachkor
csak peszachi edényeket használnak, vagyis olyanokat, amelyekhez nem ért hozzá a chóméc egész
évben. Mivel sokan ezt nem tehetik meg, ahhoz, hogy az év közben használt edényeket peszachkor
is használni lehessen, ki kell õket tisztítani. Például azokat az eszközöket, amelyek közvetlen érint-
kezésben állnak a tûzzel, pl. a tûzhely, ki kell égetni minden oldalról, a fémedényeket forrásban lévõ
vízzel kell kikóserolni. Az üvegedényeket pedig három napig kell vízben áztatni, mégpedig úgy, hogy
nap végén ki kell cserélni a vizet. Lau könyve nemcsak a régi írásmagyarázók elõírásait közvetíti,
hanem a mosogatógépek, mixerek, turmixok kikóseroltatására is tanácsot ad. Lau arra inti a házi-
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asszonyokat, hogy forduljanak halachikus döntésekre fölhatalmazott rabbikhoz a bizonytalanságok
eldöntése véget. 13

A.S. általában a rabbi utasításait követi. Azonban ebben a helyzetben a saját döntése alapján vitt
el olyan tárgyakat is az ortodox helyre kikóseroltatni, amelyben �nem volt biztos�. Három dologra
hívnám fel a figyelmet ebben a helyzetben: 1. az elsõ az, hogy A.S. a �biztonság kedvéért� tette ezt�
Vagyis nem is lett volna ez �annyira� kötelezõ. Itt megfigyelhetõ, hogy a törvények betartásának
pontosságában, szigorúságában fokozatok vannak, és ezen fokozatok a halachára, az egyéni életvi-
telre, a zsidónak lenni jellemre engednek következtetni. Tehát annak alapján, hogy valaki milyen
komolyan, mennyire szó szerint érti, vagy miként vigyáz a törvény betartására, besorolható valaho-
va: a zsidóság belsõ szemszögébõl a zsidóság belsõ kognitív szociológiai kategóriájába. 2. A második
figyelemre méltó gondolat az, hogy ez a megjegyzés, hogy attól, mert valaki a �biztonság kedvéért�
tesz valami, �hithû neológnak� neveztetik, pejoratív értelmû. Sõt: A.S. szerint fájó. Helyesbítés: vic-
cesnek szánt, de fájó. 3. A harmadik pedig egy apró részlet: A.S. az ortodoxnak tartott zsinagóga
területén felállított kemencébe vitte kikóseroltatni a tárgyakat.

Vajon miért keletkezhetett a feszültség ti., hogy az illetõ viccesnek szánta az ironikus megjegy-
zést, A.S. pedig fájónak ítélte?

Újra a tradíció értelmezésének különbözõségénél kötöttünk ki. Az egyik ember (a meg nem
nevezett fiatalember) túlbuzgóságnak ítéli a túlzott óvatoskodást a kikóseroltatásnal. Minek kifõzni
a gyertyatartót, ráadásul éppen az ortodox zsinagóga területén, hiszen látszik jól, hogy nincs rajta
morzsa. Felesleges. És különben sem ez a lényeg. Egyfelõl szorongást keltõen ott van a 613 paran-
csolat, amelyet egyébként is lehetetlenség betartani a gálutban, és amely nagyon sok zsidónak
fusztrációt okoz, hiszen egyrészt nem biztos, hogy olyan családban nõtt fel, hogy egyáltalán tudása
van a törvényekrõl, másrészt egyáltalán nem biztos, hogy megvan a lehetõsége betartani ezeket. És
egy ilyen helyzetben, ha jön valaki, aki még ráadásul a �biztonság kedvéért� is elõvigyázatoskodik,
akkor ez valószínüleg konflikushelyzethez és a megjegyzések félreértéséhez vezet. Ez a fiatalember
konfliktusa.

A. S. konfliktusa pedig az, hogy õ amellett, hogy megtartja a gyakorlati elõírásokat, õ is pontosan
tudja, hogy nem(csak) a rítus elvégzése a lényeg, és hogy õ nem puszta túlbuzgóságból követi a
törvényt. Ez nem automatizmus, hanem éppen odafigyelés minden apró gesztusra, ami az ünnep, a
vallás szolgálatában van: �reggeltõl estig tartó Istenszolgálat�.14

Nem erõltetem tovább a történetet, témát váltunk:

� Inkább azt mondd el, hogy van-e olyan edény a Bethlen téren és nálad otthon, amit csak
Széderkor használnak, a Széder-tálon kívül?

� Ezek a Bethlen téren a nem kóserolható porcelánok, amibõl a levest meg a húst eszik.
Ebbõl van egy olyan 180-as készlet� ez el van téve Széderre. Eddig olyan 50-60 személyes
Szédereket tartottak, és a Kistemplomban volt a vacsora megrendezve, addig ott tartottuk, lent,
az edényeket. De amióta fönt tartjuk a Széderestéket a díszterembe, és megduplázódott, sõt
megháromszorozódott a létszám, azóta fent tároljuk. Most 160 terítéket tettünk fel. Most építjük
éppen a szekrényt, hogy ezt el lehessen zárni egész évben, ne nyúljon hozzá senki, ne érjen
hozzá morzsa. És hogy ne kelljen föl-le hordozgatni. Oda csak én mehetek be, minden oldalról
be van zárva� addig, amíg a szekrény nem készül el�

� Térjünk egy kicsit vissza a chóméc felkutatására: emlékszel, hogy a tisztításkor milyen áldáso-
kat mondtatok el a Bethlen téren?

13 Lau 2000: 350.
14 Hahn 1995: 13.
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� Elõször a kereséskor mond egy áldást a rabbi, majd gyertyával végig keresi a helységet, és
kijelenti, hogy ha ezek után maradt még chóméc, amit nem találtam meg, azt semmisnek nyil-
vánítom, nem az én tulajdonom, nem veszek tudomást róla. A megsemmisítõ áldást akkor
mondja el, másnap délelõtt, elviszi a megtalált morzsát, bedobja a tûzbe, ott még mond vala-
mit, vagy nem mond, nem tudom� az a baj, hogy elvittem a Haggadát innen�15

� Nem baj, engem úgyis az érdekel, amit láttál, nem az, ahogyan kellene legyen a Haggada
szerint� Otthon is elmondjátok ezt az áldást? Illetve te elmondod, hiszen te vagy a családfõ?

� Minden helységben külön kell� Pl. a Bethlen téren több emeleten végig. Az áldás elmon-
dását, meg a chóméc keresését a fõrabbi úr szokta csinálni, a többit rám bízza, bízik annyira
bennem. Például az edények kóseroltatása� bízik bennem, hogy elviszem a mikvébe, és a
többi le van zárva. És a mosogatót ki tudom kóseroltatni, már megmutatta egyszer-kétszer,
tényleg nem kell mást csinálni, csak a téglákat jól felforrósítani, még forró vizet forralni, hogy
csurig ellepje a forró víz, és akkor ki van kóserolva, ki van égetve a mosogató. Az áldást õ szokta
elmondani, végig nem beszélhet közben, még az elsõ helységben sem. Sötétben kell keresni,
gyertyafénynél ezzel a kis tollal fölsepergetni fakanálra. Kistemplomba, nagytemplomba, fenn
a díszteremben.

� Ezt te megcsinálod otthon?
� Igen � mondja a diktafonnak, de mosolyog és int a fejével, hogy sajnos nem� � Nem szokott

elõfordulni. Az idén nem csináltam meg. Pont azért, mert olyan késõn érek haza, hogy már
nincs mikor megcsináljam. Az idén biztos, hogy nem csináltam meg. Reggel 7-tõl ott voltam már
a zsinagógába� Meg lehetne� megcsinálhattam volna�, de azért tudtam, hogy nincs úgy
kitakarítva a lakás, tehát nincs értelme túljátszani. Ne a saját akaratom miatt, mert legszíve-
sebben végigtakarítanám úgy, mint a Bethlen teret, de nincs, aki megcsinálja, mindig úgy jön
össze, hogy nem tudom a kettõt egyszerre csinálni�

� Vajon nem az történik, hogy legtöbb zsidó család azért nem csinálja ezt végig otthon, mert az
otthon szerepét átveszi a zsinagóga, vagyis tudják azt, hogy a Bethlen téren úgyis megtörténik a
kikóseroltatás?

� Nem, nem, Szó sincs róla. A magyarországi vallásos életben, és direkt nem mondtam az
ortodoxot, tehát aki betartja a micvákat, azok megcsinálják. Többségében az ortodoxiához tar-
toznak, de ugye a Deutsch Róbert meg egy két rabbi, akit vallásosnak tartanak a neológiában,
meg egy-két ember megcsinálja. Például a Kerekes Béla biztosan megcsinálja� Õ most Ameri-
kában van. Neki nehezebb a helyzete� emlékszel, ma tanultuk, hogy a pap-származásúak-
nak 16  elõl kell járniuk. Még annyit sem csalhat, mint én, ha ez csalásnak minõsül.

Vagy megérti� hogy nincs� Önvédelembõl azt szoktam mondani, persze viccesen, hogy
látja, hogy mit csinálok, hogy milyen szívvel csinálom, hogy jó legyen a Bethlen téren, és miért
nincs idõm otthon ezt megcsinálni. Ezt vagy elfogadja vagy nem� El kell fogadja� kész�17

Ez megint egy érdekes dolog� A Sulchan Aruch is tele van kiskapukkal. Ad lehetõséget arra,
hogy be tudd tartani a dolgokat, de ha nem tudod betartani, akkor valami kis kibúvó mindig
van. Az elv az, hogy az életbemaradás miatt mindent abba lehet hagyni, a fontosabb az, hogy
mindent abba lehet hagyni, ha fontosabb, akkor inkább menjél� A Tóra megszegésében � az
élet védelme mindent felold, a rabbi is mesélte, hogy szombaton elviheted a nejedet orvoshoz,
akkor jöttek rá a feleségére a szülési fájdalmak, aztán õ gyalog jött vissza a kórházból, közben

15 A megsemmisítõ nyilatkozat így szól: �Minden birtokomban levõ chóméc és kovász, amit nem láttam, és amit nem
égette el, legyen semmis, értéktelen és senkiése, mint a föld pora.� Lau 2000: 346.

16 Kerekes Béla: kohanita származású kántor, a MORZSE Liturgia Tanszékének tanára.
17 Vajon kinek kell ezt megérteni, kinek kell ezt elfogadni� ? Azt hiszem A.S. itt az Örökkévalóról beszél, akinek nem

ejtheti ki most a nevét, csak rejtett alanyként beszél róla�
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szombat volt. De ez persze más, ez szigorú dolog, ennyire be kell tartani�, mert ha mi nem
vigyázunk, hogy a Bethlen téren jó legyen.. Biztosan lehet kifogást találni benne, ahogy én
csinálom, meg nem volt igazán nagy elõdöm, akitõl tanuljam. De végülis tényleg kimondottan
jó lett. Az utolsó napban az a helység legalább háromszor ki volt porszívózva. Egyébként egy
héten egyszer van. Az utolsó nap háromszor vagy négyszer. Biztosan találnának morzsát, ha
nagyon keresnek, de tényleg meg van adva a módja, hogy ez kóser legyen.

Túl durva volt az a kérdésem, hogy vajon nem az történik, hogy ahelyett, hogy az emberek otthon
tartanák a peszachot, Szédert inkább átruházzák a kötelességet és a lelkiismereti felelõséget a zsina-
gógára, hiszen A.S. tovább keresi a pozitív példákat.

� És otthon is megcsinálják. Én az ortodoxiába ismerek olyant, hogy leszerelik a mosdónak,
vagy a mosogatónak a szifonját, hogy nehogy vissza folyjon, hogy ha valami eldugulás történt,
akkor a benne levõ morzsa nehogy visszakerüljön lentrõl, szóval� ez már sok� Ennyire azért
nem� Nem az, hogy nem kell� Nyilvánvaló, hogy mindentõl kell félni, hogy nem valósul meg
a peszachod, de�

Emlékszünk a fennebb említett konfliktusra a túlbuzgóságról? Itt folytatódik a relativitás láncola-
ta. Ami abban a történetben A.S.-nak fontos volt, a fiatalembernek pedig túl sok, most itt A.S. nak
�túl sok� az, ahogyan egy másvalaki értelmezi és alkalmazza a törvényt�

� Mi történik, ha mégis valami chómec ottmarad?
� Szerintem semmi. Hivatkozom a középkorra, vagy a régebbi korokra� A gyakorlati vég-

hezvitel ma már annyira korszerû, hogy nem fog visszafolyni. De ha megtörténik az a kijelentés,
hogy semmisnek tekintjük a véletlenül otthagyott chómecet, akkor semmi� Megfogja az ember
és kidobja. Nálunk is volt már ilyen a Bethlen téren, hogy mindennek ellenére, valaki behozta és
otthagyta az asztalon, a fõnök meglátta, és azonnal kidobta a szemétbe tányérral együtt. Szigo-
rúan veszi õ is�

� Hogyan kezdõdik az ünnep, az elõkészületek után?
� Imával kezdõdik. Általában hétköznapra szokott esni. A rabbi elmondja az áldást, hogy az

azt követõ szombaton lehessen frissen fõtt melegételt enni, el kell mondani az áldást a rabbinak
az ima elõtt fõt tojásra és maceszra. A templomba is meg szoktuk csinálni minden évben, hogy
a két templom közötti részben, a kerítésen belüli részben lehessen vinni szombaton. És akkor így
gyakorlatilag már lehet fõzni pénteken-szombaton.

� De nem elõre kell megfõzni a Széder estére való ételeket?
� Igen� elõre szokták megfõzni, � de nem� Tudod, ahogy a Riki 18  is mondta ma, hogy

minden ünnepen könnyebbítés van a szombathoz képest, már nem olyan szigorú, mint a szom-
bat, az egyik fõünnep sem, csak a Jom Kippur. Tehát lehet fõzni peszachkor, lehet tüzet használ-
ni simán� Õrzött lángot kell tenni. Az áldás azért kell elmondani, hogy lehessen a szombati
ételt megcsinálni ünnepkor. Különben nem lehetne elõre fõzni.

� Miért?
� Hmmmmmm� ne kérdezz ilyeneket�, majd utána nézünk a Sulchan Aruchban...

Fontos megfigyelni azt, hogy a hagyományozódás módja ebben a kultúrában már nem egyértel-
mûen a szóbeliség talaján áll. Éppen ezért nem mûködnek a néprajztudomány által kidolgozott

18 A Szidrára utal itt A.S., és Papp Richárdra, aki a szerdai órákat szokta tartani a zsinagógában.
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olyan fogalmak, amelyek a hagyományt a szóbeliség és írásbeliség meghatározása felõl közelítik
meg. A zsidó vallásos és halachikus kultúrában ugyanis a kodifikált, írott hagyomány felõl észlelhetõ
mozgás a szóbeli hagyomány felé. Ha úgy tetszik, úgy is megfogalmazható, hogy a kodifikált tradíció
folklorizálódik az alkalmazás és az interpretáció során. És éppen ez a folklorizálódás lesz az oka a
fentebb említett konfliktusoknak.

A zsidó halachikus életmódot úgymond megnehezíti az is, hogy az elõírások rendszere rendkívül
bonyolult és minden helyzetre kitérõ. Ezt a rendszert ismerni kellene. Minden nap tanulni kellene
az élet legapróbb, leghétköznapibb gesztusát ahhoz, hogy az elõírásoknak megfelelõ életet lehessen
zsidóként élni.

A beszélgetés során többször felvetõdött az, hogy valami nem világos nekünk a Széderrõl, nem
értjük, hogy pontosan hogyan is kell véghezvinni egy adott rítust, mi mit jelent... � ilyenkor A.S.
Sulchan Aruchoz, a Haggadához akart fordulni. A Sulchan Aruch könyvét majdnem mindenki elõ-
szeretettel forgatja Bethlen téren, hiszen egy rendkívül közérthetõ törvénymagyarázat. Az írás a biz-
tos pont. Az írott hagyomány az, ahova vissza lehet térni, ha bizonytalanság akad, az írott hagyomány
a biztos ellenõrizhetõség pontja. A írott hagyomány azonban a többértelmûséget is jelenti, a többér-
telmûség pedig az értelmezések konfrontációját, az alkalmazás módjának konfliktushelyzeteit.

� Akkor úgy kezdõdik, hogy a család elmegy a zsinagógába� Én lemaradtam az elsõ imá-
ról, szemtanúk látták. � A közösség ellenõrzése.

� Sokan vannak ilyenkor a zsinagógában?
� Igen�, de sajnos azt kell mondani, hogy a Széder vacsora miatt. Megtisztelik a vacsora

miatt a templomot azzal, hogy lejönnek korábban.
� 7:15-kor kezdõdik?
� Igen, ebben az évben, mert ebben 5763-as évben, szökõévnek számító év van, tehát min-

den három héttel késõbbre került kb. A liturgiában Szédereste kicsit másak a dallamok� Errõl
kellene most írnom egy dolgozatot a Rabbiképzõbe, ahelyett, hogy itt beszélgetünk�

� Hééé! Azt mondtad, kedden írod a dolgozatot�
� Szóval a dallamok egy kicsit gyászosabbak, a vidámabb éneket is, amit szombatokon

vidáman énekelnek, ilyenkor szomorúan énekelnek a zsidóságot ért rossz tapasztalat miatt. A
löhó dajdint is� egész lassan és halkan énekelik már� Vannak más betétek benne, amelyek
az ünnepre vonatkoznak. A szombati imához hasonló szöveg�, de benne van a peszach törté-
nete, hogy ma van peszach estéje, mert kivonultunk Egyiptomból. Ott már elmondják ezeket is.
Ez egy háromnegyed órás ima. A liturgia után felmegyünk és leülünk� 160-an� Persze min-
denki a rabbi köré szeretne ülni, hogy jobban hallja.

 3. A Szédereste

A Széder rendet jelent� egy rendezett vacsorát. Mindennek megvan a maga rendje. Egy kézmosás-
sal kezdõdik, amire áldást mondanak, de csak a rabbi mondja, oda van készíve neki a leöntõje,
megmossa a kezét, elkezdi mondani a borra az áldást. Széderkor minimum négy pohár borra kell
áldást mondani, ami nem egészen egy decinek felel meg, a zsidó mérték szerint.

4. A Széder négy pohár bora

 Széderestén a Tóra szerint a legfontosabb micva a macesz-evés és az egyiptomi kivonulásra való
emlékezés. Az írásmagyarázók toldották meg ezt a két micvát a négy pohár bor megivásának a
kötelességével. A négy pohár bort a Széder rendje, szertartása szerint, kézöblítés, meghatározott
áldások, imák, felolvasások ceremóniája közben kell meginni.
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A borivás jelentõsége szintén az egyiptomi kivonulásra való emlékezésben van. A négy pohár bor azt
a négy kifejezést jelenti, amellyel az Isten ígéretet tett a népének a kiszabadulásra. Ezek: 1. Kivezettelek
benneteket az egyiptomi szenvedések terhe alól. 2. Megváltalak benneteket robotjuktól. 3. Megváltalak
benneteket kinyújtott karral és hatalmas ítéletekkel. 4. A magam népévé teszlek benneteket.

 Az ötödik pohár, Élijáhu próféta számára kitöltött pohár bor, és az ötödik ígéretet jelenti, amely
megjövendöli a megváltást. A Tóra szerint Élijáhu fogja elhozni majd a megváltás hírét. Ez a bor a
Messiásra való várakozást jelenti, és mivel még be nem teljesedett ígéretet jelképez, ezt a poharat
nem szokás kiinni, csak majd akkor lehet kiüríteni, ha beteljesedett az ígéret. 19

Érdekes módon A.S. azt mondta nekem, hogy õk kiitták az ötödik pohár bort is, mert �á, nem
szokás azt otthagyni!� De amint lentebb elmondja, sokan voltak, akik már másodikat sem itták meg
a zsinagógai Széderen.

Sulchan Aruch szerint a vörös bor �inkább megfelel a micvakötelességnek, mint a fehér�.20  A
vörös bor ugyanis azoknak a zsidó gyerekeknek a vérére emlékeztet, akiket a Fáraó lemészároltatott.

� Otthon, amikor te vezetted a Szédert, elmondtad az áldásokat?
� Igen persze, és elmondtam héberül is a szövegeket, de ha magamhoz hasonlítom magam,

akkor a hétköznapi imádkozásomhoz képest több hibával, hiszen a Széderre való készülés köz-
ben kevesebbet olvasom az imakönyvet. Pedig azt is kellene, hogy menjenek azok a betétek,
amely nem a legkönnyebb nyelvezet. Például egy péntek esti Kiddust ma már könyv nélkül is
elmondok, ünnepkor már nem tudom, mert vannak benne szavak, amelyeket nem mindennap
használok, elég nehezek ezek a szövegek, legalábbis számomra, de ha gyakorolod, akkor könnyen
megy. Két-három szó az, ami plusz betét.

Az elsõ Szédereste a modell, ahogyan a rabi vezeti a Szédert, úgy igyekszik majd másnap otthon
mindenki a maga Széderét levezetni. Ezért nem lényegtelen a következõ:

� Az idén jól megoldottuk, hogy mindenki hallhassa a Rabbit. Másképp rendeztem be a
dísztermet, mint az elõzõ években, a nagy asztalt keresztbe tettem, és a szélességnél terítettük
meg a rabbi asztalát.

És most egy kis részlet a törvény értelmezésérõl, hátulütõirõl, a vallási haszonról:

� Ilyen esetben nem lehet mikrofont használni.
� Nem.
� Miért?
� Ne kérdezd, nem tudom� ugyanúgy, ahogy nem gyújthatok villanyt� Amikor bemegyek,

akkor még felkapcsolhatom, de amikor jövök ki, akkor már nem lehet lekapcsolni, az már tila-
lomnak számít.

� Amiután lement a nap?
� Igen, mert az tûzgyújtásnak minõsül� De már vannak olyan hangszórók, amelyek nem

elektronikusan mûködnek, csak nem tudom, hogy beszerezhetõk-e�, meg hogy a fõnök, hajlan-
dó lenne-e használni?

� Ki az, aki megszabja a Bethlen téren ezeket a szabályokat? A rabbi?
� Igen. Õ az, aki finoman fogalmazzunk a legvallásosabb, mint minden neológ közösség-

ben. Ne nézzük, hogy mennyire vallásosak a magyar neológ rabbik. De általában úgy néz ki,

19 Lau 2000: 360.
20 Sulchan Aruch 1988: 671.
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hogy a rabbi megtartja minden fontos micvét. A 613 nagyon ijesztõ szám, de ha megkérdezzük
pl. az Oberlandert, hogy egy mai magyar melyiket kell betartsa, úgy 80 lenne� Az étkezésre
vonatkozóan, a szombatra, a kasrutra, a nõknek a micvére� meg ilyesmi. Mert a micvék
nagyrésze, a kohanitákra, és a Szent Földön élõkre vonatkozik, amit nem lehet betartani, ami-
óta nincs Szent Föld, Szentély. Nincs száz, amit nekünk be kell tartani. De mikrofont nem lehet
a templomban használni. Semmilyen ünnepen.

� De itt vajon nem fontosabb az, hogy mindenki hallja a rabbit?
� �

5. A Szédertál

A Tóra szerint az asztalon ez áll a fõhelyen. A Bethlen téren is fontos szerepe van a Szédertálnak, ezt
ajándékba kapták a közösség egyik tagjától, aki elment Izraelbe. A rabbi elõtt van ez a nevezetes,
díszes Szédertál, a többi asztalon pedig, ahogy A.S. mondja, csak Szédertálat imitáló tál van.

 A Szédertál a Szentély-korabeli bárányáldozatra való emlékezés jelképe. Amióta nincs Szentély,
és nincs áldozat, a Szédertálon valamilyen csontos hús van, lehetõleg egyenes darab, csirkenyak,
szárny, vagy bárány lábszár. Ennek a húsdarabnak héberül egy olyan szó felel meg, ami kart jelent.
Emlékszünk a harmadik pohár bor jelentésére? Az ételek szimbolikája összefügg. Ez a hús arra
emlékeztet, hogy Isten kinyújtott karral hozta ki Izrael népét Egyiptomból. A Szédertálon még há-
rom darab macesz, kovásztalan kenyér van, keserûfû, fõtt tojás, valamilyen gyökér (retek, zeller,
petrezselyem vagy torma) és a charoszet (amely dióból, mézbõl készített édesség).

A macesz, mint említettem, a legfontosabb szereplõje az egész peszachnak és arra emlékeztet,
hogy az egyiptomi kivonuláskor az õsöknek arra sem volt idejük, hogy megvárják, ameddig megkel
a kenyerük.

A keserûfû az Egyiptomban eltöltött rabszolgaság keserûségére utal. A keserûfüvet azért kell enni
(legalább egy olajbogyónyit), mert az õsök szenvedése megkeserítette az utódok életét is. Most az íz
által kell testileg is megélni a felidézett élményt.

A fõtt tojás a Szentély idejében történõ zarándokünnepeken bemutatott áldozatok emlékét jelzi.
A tojás egyébként a gyászt és a zsidóságot ért katasztrófákat jelképezi. A talmud szerint a fõtt tojás
tulajdonságai hasonlítanak a zsidóságra: minél többet forralják, annál keményebbé és ellenállóbbá
válik. �Izrael népe is ilyen; minél többet gyötrik, kínozzák, annál inkább megkeményedik, megedzõ-
dik, megerõsödik�. 21

A charoszet Magyarországon dióból, almából, fahéjból és borból készített pép. A Sulchan Aruch
rengeteg lehetõséget ad arra, hogy mibõl készítsék ezeket az ételeket, általában az javasolt, ami az
adott országban megterem. A lényeg, hogy arra az agyagra, vályogra emlékeztessen, amelybõl a
zsidók Egyiptomba a rabszolgamunka során téglát készítettek.22

Az ételeket úgy kell elrendezni a Szédertálon, hogy az két szegol-jelet (e magánhangzót) alkos-
son. De többféle szokás is létezik a Szédertál elrendezésére vonatkozóan, a lényeg, hogy nem mind-
egy a tál elrendezése, hanem ez is gondos odafigyelést és átgondolást igényel.

A charoszetnek meg a karpasznak az a funkciója, hogy felkeltse a gyerekek érdeklõdését, és kérdez-
zék, hogy mi a jelentésük, így elkezdõdhet a gyerekek tanítása, a �Beszéld el fiadnak!� parancs teljesítése.

A keserûfüvet a charoszetbe mártogatják, így az édes és keserû ízek keveredhetnek, a karpaszt
pedig sós vízbe mártogatva eszik. A tál jobb alsó oldalán van a torma, megreszelve, amelyet frissen
kell reszelni, hogy ne menjen el az ereje. A tormát ugyanúgy kell enni, mint a Szentély idejében a
macesz-áldozatot: két darabka macesz közé fogva.

21 Lau 2000: 361-362.
22 Sulchar Aruch 1988: 672.



88

� Majd, ahogy a Szédernél le van írva, a rabbi felemeli a Szédertálat, mond egy áldást.
Mindenkinek ott van a három macesz, majd a mi Szédertálunkon, volt torma, retek, petrezse-
lyem és � A mi családunkban a hetvenes évekig a retket használták a keserûgyökérnek, vagy
petrezselymet. A Széder elején ezt mártják bele a �keserû vízbe,� mi is ez? kápáró� valami
ilyesminek hívják�

� Kárpászt mártják a charoszetbe?
� Igen, igen. Mi petrezselyemmel szoktuk, lehet a retekkel is, az is keserûnek számít. És a

rabbi hangosan levezeti ezt, hangosan mondja, hogy akkor most mindenki fogja meg a kár-
pászt, mártsa a sós vízbe, és közben majdnem mindenki elõtt ott van a Haggada, aki tudja,
elmondja az áldást.

A.S. egy kicsit összekeveri a szavakat, ugyanis a karpaszt mártják a charoszetbe és a maceszt a
sós vízbe..

� A rabbi az összekötõ szövegeket magyarul és az áldásokat héberül mondja, ugye? És te otthon
hogyan mondtad ezeket a második Szédereste?

� Én otthon sokat inkább magyarul mondtam, mert sok olyan vendégem volt, akiknek fogal-
muk sincs az egészrõl. A zsidó unokaöcsém, aki nem tudom, hogy életében vett-e már részt
Széderen. Vagy nagyon kicsi korában�talán.

� A rabbi magyarul beszél, de a Haggadából mindent felolvas héberül, és hogy ne egyedül
dolgozzon, be van osztva, van egy olyan rész, hogy a nagy rabbik hogyan magyarázták a jelen-
téseket, pl. a felemelt kar, meg ilyenek. Három-négy ember, aki jól tud héberül olvasni, azokat el
szokta osztani közöttük, hogy õk is olvassanak. Pl. Zukker Imi, a Sanyi bácsi, Budai Béla, akik
besegítenek a fõrabbinak.

� A kivonulás-történetet olvassák fel?
� Igen, de a Haggadában errõl nincs is olyan sok, inkább arról van szó, hogy mit magyaráz-

tunk hozzá, és mit építettünk köré. Reggelig imádkoztak és vitatkoztak ezek a bölcsek arról,
hogy hogyan kell értelmezni a Szédert. A Tórából mindent fel kellene olvasni, ami a Széderrõl
szól, de nem olvasnak fel mindent. A hetiszakaszban szépen benne van, hogy Mózes hogy talál-
ja meg a zsidóságát, hetekig azt olvastuk, hogy hogyan vitatkozik a fáraóval, de ez a Széder
estében nincs benne ilyen részletesen. A lényeg az, hogy kivonultunk, majd a kárpász után
elhangzik a gyerekektõl, hogy miért eszünk most félredõlve kényelmesen, és miért nem ehetünk
kovászost�

6. Miért eszünk most félredõlve kényelmesen?

� A félredõlés nemcsak a rabbira vonatkozik?
� Nem, elvileg mindenkire, de amikor még a Kistemplomban tartottuk a Szédert, ott ezt nem

lehetett, ott mindenki alig fért amúgy is. Valahogy úgy kellene ülni, ahogy a római szabad
emberek�

A félredõlés valóban a kényelmet, bõséget jelzi, ugyanakkor a Szeder lakoma ellentmondásossá-
gát is mutatja, hiszen a Haggada szerint a macesz a nyomorúságot, szegénységet jelenti, azt a kenye-
ret, amelyet az õsök Egyiptom földjén ettek. A mártogatás szintén a gazdag emberek gesztusát utá-
nozza, a keserûfû rágcsálása pedig a rabszolgaság jelképe.23

23 Lau 2000: 368.
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Az ülõhelyre vonatkozóan Sulchan Aruch szerint jó, ha szépen ki van párnázva, díszes takarókkal
van díszítve és a Széder-adó dõljön balra. Mindenki helyezkedjen nagyon kényelmesen, csak a nõk-
nek nem kell �ellazulni�, annak ellenére, hogy a Széder micvái rájuk is érvényesek.

A Széder-adónak itt most királyként kell viselkednie, nem õ tölt magának a borból, hanem má-
sok töltenek neki, és mindent (tálat, öblítõt) elõkészítenek neki.

A Bethlen téren azonban�

� Itt most a rabbi sem ült így?
� Háát� Nincs karfás székem, nem tudom� Látszólag messze ültem tõle�

Jó magyarázat� Az elsõ mondat bevallja, hogy nincs meg a gyakorlati feltétele ennek az elõírás-
nak, a második mondat meg azt sugallja, hogy inkább nem avatna be a templom felszerelésének
hiányosságaiba.

� És te otthon hogyan ültél?
� Rendesen az asztalnál. Figyelnem kellett mindenre, mert egyedül voltam�

A.S.-nak ugyanis nem volt otthon a felesége, mivel dolgozott a második Széderestén. Nem visel-
kedhetett királyként, és a háziasszonyokra vonatkozó áldás sem történhetett meg.

Noha a macesz-evés Szédereste olyan micva, amelyet az idõ határoz meg, tehát elvileg a nõkre
nem kötelezõ (mint például az ima, éneklés), ám mivel a kötelezettség a kovászos tilalmával van
kapcsolatban, és minden tilalom érvényes a nõkre is, így a macesz evés is kötelezõ a nõk számára is.

A Széderest fõünnep, a munka szigorúan tiltott, A.S. feleségének mégis dolgoznia kellett ezen a
családi ünnepen. Galut helyzet.

7. A közönséges macesz és a maca smura

Az Egyiptomi kivonulás emlékére kötelezõ a kovásztalan kenyeret, a maceszt enni, amely, amint
említetem, a kivonulók sietségét idézi. Az Egyiptomban rabszolgáskodó zsidók a kivonuláskor annyira
siettek, hogy nem volt idejük megvárni, ameddig megkel a kenyerük, ezért keletlen tésztával indul-
tak útnak az Ígéret földje felé.

A macesz evés csak Szédereste, de a kovászos evés tilalma az ünnep nyolc napjára kötelezõ.
Amint többször esett már szó a fokozatosságról, és arról, hogy a törvényt lehet szigorúbban és

kevésbé szigorúan értelmezni, itt is megfigyelhetõ a törvény értelmezésének különbözõsége. Létezik
ugyanis közönséges macesz és õrzött macesz. A közönséges, vagy rendes macesz, ahogy mondani
szokták, olyan lisztbõl készül, amelyre gondosan vigyáztak, hogy nedvesség ne érje, és ne süljön
tovább 18 percnél. Utána is óvni kell minden erjedés, megkelés veszélyétõl. A macesz smura azon-
ban olyan lisztbõl készül, amelyre nemcsak az õröléstõl fogva vigyáztak, hanem egész évben az
aratástól elkezdve. Az sem mindegy, milyen búzát aratnak, Sulchan Aruch szerint �ajánlatos és
helyes� olyankor learatni a búzát, amikor még majdnem zöld. 24  Mindkét maceszra gondosan kell
vigyázni a sütéskor, hiszen számos körülmény alkalmatlan macesszá teheti, például a kinti meleg,
a vízzel való összegyúrás helytelensége, a sütõ nem megfelelõsége stb.

Mi a különbség a vallási élmény szempontjából a kettõ között? Érdekes Sulchan Aruch megjegy-
zése: �De akik pontosan veszik a parancsokat, gondoskodnak már a learatástól kezdve az õrzésük-
rõl� Helyénvaló is így cselekedni�.25

24 Sulchan Aruch 1988: 627.
25 Sulchan Aruch 1988: 627.
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Lau szerint pedig: �A zsidók többsége a közönséges maceszt eszi egész évben, de aki nem csak
ímmel-ámmal akarja teljesíteni a micvákat, az a maca smurát, az egész éven át gondosan õrzött
lisztbõl készült maceszt szerez be erre az alkalomra�.26

A vallásgyakorlatot (ebben az esetben) tehát az igyekezet, a törvényhez való �minél inkább�
pontosabb ragaszkodás határozza meg.

A Sulchan Aruch és a Lau-féle halachaban a helyes élet ideálját a minél szigorúbb törvényértel-
mezés jelenti.

Manapság még egy újabb vitalehetõség adódik a macesszel kapcsolatban: helyes-e a gépekkel
készített maceszt enni, vagy csak a hagyományosan kézzel készített macesz az igazán jó. Amint
alább A.S. elmondja, Magyarországon sokan vannak, akik az ortodox zsinagóga udvarán sütögetik a
kézzel készített maceszt, és egész ünnepen csak ezt eszik. Vannak olyanok, akik a kézi maceszt, vagy
az õrzött, smura maceszt csak a Szédereste eszik, az ünnep többi napján megfelel az ún. közönséges
macesz is.

A gépi macesszal szemben az az ellenvetés, hogy a gép bonyolult szerkezetébe elakadhat egy
darabka tészta és esetleg tovább sül ott a megengedett 18 percnél. A másik ellenvetés pedig az
szokott lenni, hogy egy ilyen fontos micvát nem lehet egy �lelketlen gépre� 27  bízni, ehhez emberi
felügyelet kell. Mások szerint éppen a gépi macesz a biztonságosabb, mert lerövidíti a gyúrás, sütés
munkáját. Mindkettõ megengedett, mégis a köztudatban az veszi szigorúbban a micvát, aki kézzel
süti a maceszt.

Persze a gyakorlat nem ilyen egyértelmû:

� Milyen maceszt használnak a Bethlen téren? Õrzött maceszt?
� Nem voltam elöl, de biztos vagyok benne, hogy a Szédervezetõ õrzött maceszt evett� A

Szédervezetõ a gyászra való emlékezés miatt halotti ruhában van. Elõtte lehozzák a párnát,
amire ül kényelmesen, meg egy párna közé szokták elrejteni az eltört maceszt, a Weiner Kati
küldött tavaly egy gyönyörû szép Szédertál-takarót Jeruzsálembõl. A rabbi hozott magának a
Kazinczy utcából vagy bárhonnan az aratástól kezdve õrzött lisztbõl készült maceszt�

Vajon miért bukkan fel a Kazinczy utca olyan sûrûn, amikor valaki szigorúbban akarja betartani
a törvényt? Milyen kapcsolat lehet a neológnak tekintett Bethlen tér és az ortodoxnak tekintett Kazin-
czy utca között? Erre még visszatérek.

� Mindenki ezt eszi, vagy csak a rabbi?
� Csak a rabbi. De van, aki igyekszik beszerezni legalább Széderestére az õrzött maceszt�

Nekem az idén nem sikerült.
� Mit jelent, ha valakinek nincs ilyen õrzött macesza?
� Nem olyan nagy baj� A többiek Bethlen téren is meg tudják venni a rendes maceszt, ez

nem õrzött, de abszolút kóser. Most Izraelbõl szerezzük be, néhány éve bezárt a magyarországi
gyár. Eleinte még levonultak az ortodoxok és neológok, közös felügyelettel vigyáztak, hogy 18
perc alatt süljön meg a macesz, hogy ne induljon kelésnek. Most már nincs macesz gyár� Az
idén elkezdte valaki gyártani, de nem állapodtak meg az ortodoxokkal, és nincs felügyelet,
bármikor meg lehetett volna ezt tenni, Baján gyártják ezt, bármikor meg lehet enni ezt a ma-
ceszt, csak peszachkor nem lehet megenni, mert nincs felügyelet. Mert ha kevesebb vagy több
mint 18 perc, akkor más lesz a tészta állaga. Nem lesz olyan törékeny.

26 Lau 2000: 351-352.
27 Lau 2000: 652.
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� Vallásos élményként miként éled meg azt, hogy milyen minõségû maceszed van? Vagy nem ez
a lényeg?

� Nem ez a lényeg�, addig, amíg otthon úgysem tudom ezer százalékig garantálni� És ha
Izraelben egy gyárban szakemberek csinálják ezt, akkor az nekem ugyanolyan jó, mint a smura
macesz. Ez vallás része, ezt komolyan kell gondolni. Arra is van lehetõség, aki ehhez idõben
hozzáfér, hogy utolsó nap a Kazinczy utcában szoktak sütni egy kemencében, és ott lehet csinál-
tatni� És az a pár ember, akit ez érdekel, odamegy és ott közösen sütögetik, 1 órától 4-ig.

� A Haggadában leírtak szerint szóról szóra végigimádkoztatta velünk a fõrabbi� Kb. 8:15-
kor elkezdte és teljesen a szabályok szerint, nem nagyon ugrott át semmit, csak a vége felé azt
hiszem. Itt mindenkinek aktívan kell részvenni, a saját maga elõtt lévõ imitáló kis Szédertálból
ugyanúgy kell venni a maceszt és enni mindenkinek�

8. �Beszéld el fiadnak� � A tradíció átadásának micvája Szédereste

� Emlékszel, hogy kiknek a gyerekei kérdezték azt a bizonyos négy kérdést?

Kíváncsi voltam, hogy a családi ünnep milyen módon tud sok-sok, egymás számára viszonylag
idegen család közös ünnepévé válni. Elõfeltevésem az volt, hogy talán a gyerekek teremthetik meg az
egyik kapcsot, amely végül mégiscsak családi ünneppé kovácsolhatja a zsinagógai szertartást.

� Most már évek óta a Deutsch Lili,28  tavaly még a Lucika29  is besegített. Az a baj, hogy
valaki úgy tanítja meg nekik � egy ortodox nõ, az óvodába �, hogy valahogy szavalják magya-
rul és héberül szavanként, nem mondanak egy teljes mondatot héberül, hanem egy szót héberül,
egyet magyarul. De a fõnök nem hagyja többieket sem pihenni, mert van valami dallama ennek
� és énekli �, elénekeltük együtt is a kérdéseket.

� Ez szokás más közösségben is? Szokás, hogy a kérdést nemcsak gyerekek teszik fel, hanem a
közösség is elénekli utána?

� Igen, ez az egész közösségi élet arra alapszik, hogy az emberek más sok mindent elfelejtet-
tek a háború után, a neológia után, sokan kötõdtek templomhoz, de már nem tudtak sokat. És
akkor kitalálták, hogy legyenek ilyen közös dolgok. Nem kell neki tudnia, elmondjuk neki ott
helybe, ezért van a Kiddus is péntek este� Mert igazából a Kiddust otthon kell tartani, az
ember leimádkozik a templomba, és hazamegy, otthon tart Kiddust családnak, megáldja gyere-
keit stb. A Széder este is igazából családi ünnep. Az én saját véleményem az, hogy ez egy családi
ünnep, mesélni a gyerekednek, az hajtja végre a peszachi micvét, aki elmagyarázza a gyereké-
nek, hogy miért jöttünk ki Egyiptomból, de ezt 60-80 embernek már nem lehet elmagyarázni
olyan közvetlenül� 160-nak már egyáltalán�

� Éppen ezért, te a másnapi Széderen elmesélted a gyerekeidnek?
� Igen, elkezdtem olvasni héberül, fõleg az áldásokat, aztán elmondtam magyarul is, de

aztán voltak ezek a vita részletek, hogy hogyan jöttek ki, mi mit jelent, szó szerint benne van a
Haggadába�

� Te elolvastad a Haggadából magadnak, és elmondtad a gyerekeknek magyarul?
� Igen, Lucikának, a legkisebb gyereknek kellett volna elmondani a kérdéseket, de� nem

készült, úgyhogy a következõ kicsi mondta el, a Ráchel. Fontos része a Széderestének a játék is,

28 A rabbi kislánya.
29 Altmann Sándor kislánya.
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mert lényeges, hogy a gyereknek a figyelmét végig ébren kell tartani, hogy megértse az egész
folyamatot. A három macesz közül, a középsõnek a felét elteszik becsavarva egy szalvétába és a
legkisebbeknek ezt kell ellopni�

Ez egy olyan játék, ahol a gyerekek a harmadik macesz felét ellopják, eldugják és aki megtalálja,
addig nem adja vissza, ameddig ajándékot nem ígérnek nekik. A törvénymagyarázók a játék szüksé-
gességét azzal indokolják, hogy mivel már késõre jár, a gyerekek figyelmét fönt kell tartani.

A harmadik macesz fele, az áfikomán egyébként a Szentély idejében történõ áldozatok utolsó
falatjait jelentette, a csemegéket szimbolizálja, amelyeket az áldozati lakoma után fogyasztottak.

� A gyerekek a zsinagógában is ellopták az áfikománt?
� Hát� én nagyon messze ültem� de azért mindenki nagyon élvezte� jól kitaláltam ezt

az ültetési rendet, mindenki jól hallott. Nincs olyan Széder, hogy mindenkinek tetsszen, általá-
ban a kajával szokott gond lenni� Itt is megtörtént az áfikomán eldugása, de azt most meg
nem mondanám, hogy ki találta meg. Általában úgy szokott lenni, hogy maga elé teszi a Széder
vezetõ, és akkor lehet már ellopni, amikor eljutnak a Széderben addig a részig, amikor elmond-
ják a történetet, hogy miért jöttek ki, azt hiszem addig, amíg megkapták a Tórát, majd eljutnak
a vacsoráig. A vacsora elsõ része a tojás. Ez azt jelenti, hogy gyász van� Amikor meghal
valaki, akkor is a tojást visznek� Mert minden vidámságban gyász is van, mindig emlékezni
kell arra, hogy a Szentélyek lerombolódtak.

� Szerinted miért és hogyan alakult ki az a szokás Magyarországon, hogy elsõ nap a templomban
tartanak Széder lakomát és második nap a családban?

� Ez háború utáni felejtés� az a része, amikor már az emberek nem tudják, hogyan kell�
� Tehát így kell megtanítani õket? Ezek szerint az elsõ este egy tanuló est, egy példa, hogy hogyan

kellene otthon levezetni a ceremóniát?
� Igen. Tanulás.
� Ez máshol is szokás? Németországban, Amerikában?
� Szerintem igen� Magyarországon is sok templomban megtartják a Széderestét�
� A Kazinczy utcában, a zsinagógában is megtartják, vagy ott inkább a családban van az elsõ este is?
� Ez jó kérdés, ott nincs ilyen közösségi, nyilvános Széder� Szerintem ott igazából nincs

közösségi Széder. Az ortodox családoknál mindenki otthon tartja. Ha van is közösségi ünneplés,
akkor az csak adott családoknak. Nem tudom pontosan. Voltam már ott, de csak másnap�

� Ez most ostoba kérdés lesz, de értsd jól: szerinted a Bethlen téren mindenki tisztában van az
ünnep jelentõségével és jelentésével�?

� Igen nagyjából igen� Az alaptagság mindenképpen igen� De azért van kivétel. Van olyan
is, hogy valaki, aki már minden évben itt volt, és tudja, mirõl szól a peszach, mégis kérdezte a
rabbit, hogy hozhat ezt, azt, hozhat-e konyakot� A rabbi mondta, hogy nem, nem hozhat. Én is
beszéltem vele, a rabbi is, és mégis egyszer csak azt mondja, hogy na én megyek és veszek konya-
kot� Tehát tisztában is vannak vele, meg nem is. A méreg evett meg, mert azt mondta, hogy
miért, hiszen azt szereti mindenki� Tudja, hogy ez az ünnep az egyiptomi kivonulásról szól,
tudja mi az a keserû fû, hallja minden évben, de nem tudják mégsem� Vagy nem olyan tudatos.
Ezek szerint õk otthon nem tartják be pontosan az elõírásokat� A fõrabbi is azt szokta mondani,
hogy nem kötelezõ maceszt enni 8 napig, csak az elsõ este, de mi mást lehet enni.

� Mesélj egy kicsit arról, hogy milyen volt a második este, amit te tartottál?
� Ennek két szomorú része volt, az egyik az, hogy a tavaly még az apám tartotta, a másik az,

hogy a feleségem nem volt otthon, neki dolgoznia kellett. De a jó része az volt, hogy nekem
sikerült egy micvét teljesítenem azzal, hogy a család hat tagja mellé még vendégeket is hívhat-
tam. A hat gyerekem van, és még a nõvéremék is ott voltak, a gyerekei is. A fiam is dolgozott, de
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nem biztos, hogy részvett volna, azt szokta mondani, hogy õt hagyjuk békén a vallási dolgokkal,
de a lányok még fogékonyak. Az unokaöcsém eljött a frissen választott feleségével, három napja
volt az esküvõjük, a Virág lányom meghívta egy osztálytársát.

� Virág hány éves?
� 20. És még meghívtam az egyik Bethlen téri hívõ fiút, annyi idõs mint én.
� Mióta tartjátok a te családodban a második Szédert.
� Évek óta� Amióta az apám csinálja� 5-6 éve otthon is tartok. A Bethlen téren is, amióta

ide járok, a kilencvenes évektõl. Eleinte a rabbi, a kántor segítségével kis Szédert tartottunk itt,
olyan 30 körül voltunk. De otthon sokkal jobb. Akkor is ragaszkodtam hozzá, de akkor még nem
volt olyan erõs a szavam otthon, hogy ezt végig tudjam vinni.

� És akkor te ugyanúgy levezetted a Szédert, mint a rabbi elsõ este?
� Igen, csak többet mondtam magyarul, az áldásokat mind elmondtam héberül, és amit

fontosnak ítéltem, azt felolvasni, aztán elmondtam magyarul, hogy az a része a vendégeknek,
aki nem szokott résztvenni Szédereken, annak is legyen fogalma, tanuljon valamit.

� Szerinted a Szédereste célja az, hogy átadni a hagyományt, tanítani a gyerekeket?
� Igen, és õrizni ugyanakkor a saját családom hagyományát is. Mert 1971-ben halt meg

nagyanyám, a nagyanyám 13 testvérébõl öten maradtak meg a háború után, azoknak a férjei,
és a gyerekek, unokák mi együtt Szédereztünk akkor 1971-ig. Utána 1991-ben meghaltak a
nagynénik, az utolsó kettõt-hármat a nagycsalád Széderjeibõl már az apám tartotta. A Szédereste
egyik fénypontja az volt, ez nem teljesen vallási, hogy az egyik unokatestvérem felhívott ilyenkor
minket Svédországból.

� Tehát nagyon fontos, hogy ez tulajdonképpen elsõsorban egy családi esemény volt számotokra?
� Igen, ha egész évben nem is találkoztunk, akkor ilyenkor mindig összejöttünk. A Jósika

utcai lakás ilyen központi hely volt, oda gyûlt össze mindenki. Akkoriban jobban összetartott a
család. Hatalmas lakás volt, legalább 30-an voltunk.

A peszach legfontosabb micvája a tanulás, tanítás, a tradíció átörökítése. Hagyományosan ez a
családban történik meg a generációk között: az apa átadja a gyerekeinek a tudást. A gyerekek négy
kérdése és a �beszéld el fiadnak� jegyében történõ Haggada-olvasás, a Szédereste elmondott kivonu-
lás-történetet, a néppé formálódás alapítómítoszát idézi fel újra meg újra.

Amint láthattuk a Szédereste minden tárgya, gesztusa, a Széderesti viselkedés, hangulat az egyip-
tomi kivonulás-történetre emlékeztet. Ez a történet pedig a zsidó nép identitásának építõ narratívája,
hiszen a rabszolgaság helyzetében az elnyomókkal szembeni közös összefogásról, az idegenekkel
szembeni ellenállásról, kulturális és etnikai elkülönülésrõl, tehát néppé és új vallássá formálódás-
ról szól. A történetben szereplõ legfontosabb gesztus a két idegen föld között, a pusztában kapott és
elfogadott szövetség. A két idegen föld közötti szövetségkötés, a törvény elfogadása magyarázatot
adhat arra, hogy miért érvényes Izrael törvénye a galutban is, idegen földön. Azáltal tehát, hogy a
törvényt útban két ország között fogadta el a zsidóság, a törvényt nem köti területhez: bárhol érvé-
nyes és kötelezõ. A Tóra megalapozza a zsidó életvitelt a mai napig és mintát ad a kivonulás idõpont-
jától fogva ahhoz, hogy miként kell ebben az elfogadott identitásban élni.

A történet tehát példázat arra, hogy az akkor elfogadott Szövetség szerint, az Isten és választott népe
közötti szerzõdés szellemében kell élni, ahogyan az atyák elfogadták a törvényeket a fiaik számára.

Az elbeszélt Széderestének azon mozzanatai, amikor A.S. a gyerekeknek elmeséli a történetet,
vagy tudatlan zsidó vendégeket hív, hogy tanuljanak õk is valamit a saját népükrõl, illetve a zsinagó-
ga példája, amely mint vallási tanító-szervezõ intézmény, átveszi a családfõ tanító, széder-adó szere-
pét, és maga tanítja a közösséget a Széder megtartásának hogyanjára, a törvény betartására, azt
mutatja, hogy ezen az estén újra el kell fogadni a szövetséget, és újra tanulni kell a zsidóságot néppé
formáló törvényeket.
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Ma Magyarországon a hagyományba való beletanulás mechanizmusa a neológ családoknál sok-
rétûbbé vált: mindenki tanul valakitõl, aki esetleg �bentebb� van. A �bentebbet� értsük úgy, ahogy a
A.S. fogalmazott a fiatal lányról, aki �tanulta a zsidóságot�, tehát megtette a lépéseket �befelé�. Az
van bent, aki szigorúbban megtartja, de mélyebben érti (is) a törvényt.

A rabbi példát mutat a családoknak, A.S.-nak azzal, hogy az elsõ este õ vezeti le a Szédert mintegy
modellként ahhoz, hogy otthon másnap a családfõ miként tegye. A.S. példát mutatott az unokaöccse
családjának, aki talán eddig még sohasem vett részt Széderen. A.S. emlékszik, hogy milyenek voltak
nagy közös Széderek, majd késõbb az apja által tartott Széder, de most tanul a Kazincy utcába járó
barátaitól, a rabbitól, a Rabiképzõ Intézetbõl, a zsinagógában tartott Tóratanulásokból, és a zsidó
iskolába járó lányaitól is. Legtöbb ortodox családban nincs ilyen kétségbeesett tanulási vágy, hiszen
ott a családban automatikusan belenevelõdik a gyerek a hagyományba, ezért ott nincs is szükség
közösségi példamutató Széderestre.

A Széderre konyakot hozó ember története mutatja, hogy ez a tanulási mód nem mindig képes
egy koherens, harmonikus, érthetõ tudásrendszert átadni. Részleteket, információkat, szokásokat,
külsõségeket elsajátítanak az emberek, de néhányan, akik nem élnek ebben �belül�, nem értik,
nem érzik az egész tradíciót. Nem arról van szó, hogy mindent ismerniük kellene a törvényekbõl,
mindennek az értelmét, jelentését tudniuk kellene..., nem, hanem arról van szó, hogy egy �tudat-
hasadásos állapot� jön létre, amelyben nincs rend. Nincs rend, mert a konyakot hozó ember, noha
tudja, hogy most csak és csak kósert szabad fogyasztani, és tudja, hogy ma a négy pohár bor miért
fontos, mégsem érzi, vagy csak egyszerûen elfelejti a súlyát az ünnep fontos mozzanatainak. Nincs
rálátása és érzéke a szokások mögötti alapvetõ vallási tartalomra, és nem azért, mert keveset tud,
hanem azért, mert a tudása rendezetlen a saját vallása és identitása kapcsán. Persze ez csak egy
példa, és alább is találkozunk hasonló esettel, hiszen azt hiszem, ugyanez a jelenség figyelhetõ meg
azoknál is, akik egyszerûen nem várják meg a Széder végét, hanem a vacsora után, a második pohár
bornál elmennek. Érdekes módon pont a vallást ilyen módon megélõk, nyugodtak. Nem figyelik
feszülten a Széder-adót, hogy legalább pontosan utánozzák, és nem tartanak attól, hogy mi történik
akkor, ha hamarabb elmennek, ha nem esznek maceszt, ha nem mennek le imádkozni másnap�
De mégis tettek egy lépést, hiszen lementek a zsinagógába.

A zsidónak lenni identitásban pont az ilyen példák során érthetjük meg, hogy nemcsak a legmé-
lyebb vallási tartalom a fontos, hanem a külsõség, a formaság, a �de legalább ennyi is�. (Éppen
fordítva, ahogy elvárt szokott lenni.)

A kutató és vallástudós számára azt hiszem ténylegesen kihívás megérteni ezt: hiszen itt nem a
mélységet, a lelki értelmet, hanem a (talán, de nem biztos) �igazi� vallási tartalmat nélkülözõ (ám,
hogyan lehet ezt megítélni???) külsõséget kell megérteni. Meg kellene érteni és értetni az olvasóval
a formalitás indokát akkor, amikor a gesztus azt mutatja, hogy nincs mögötte semmi(?).

És a másik véglet a Lau által �helyesnek� tartott életvitel: a Kazinczy utca azt hiszem egyfajta
példaként, modellként volt jelen A.S. által elmesélt Széder megtartási módjában. Hiszen aki nagyon
be akarja tartani a törvényt az ott kóseroltatja ki az edényeit, aki nem elégszik meg a rendes ma-
cesszal, az ott süthet õrzött lisztbõl, kézi sütésû maceszt, A.S. példaként említette a Kazinczy utcába
járó családokat, akik igazi családi Szédert tartanak.

Persze az, hogy ki melyik életmódot miként ítéli meg a helyesség, és szigorúság skáláján túl, a
lényeges és nem lényeges � minõség szempontjából � már nem olyan egyértelmû� Nem biztos,
hogy a zsidóság szempontjából (még a bent lévõk szempontjából sem) a szigorúan értelmezett
törvényértelmezésnek megfelelõ életmód jelenti az igazán helyes életvitelt. (Vö. a �hithû neológ?� 1-
2 részeket).



95

� Hogyan ér véget Széder�? Te minden lépést végigcsináltál, a négy plusz egy pohár bort meg-
ittátok, elmondtad az áldásokat, imákat? Énekeltetek?

� Hát a végét már nem csináltam meg, a bencsolásnál már hagytam ki részeket, mert men-
tek volna haza, az unokaöcsémnek terhes a felesége már, meg unta is, meg a nõvérem sem volt
nagyon jól, a Hallél imát lerövidítettem.

� Miért van négyszeres borivás?
� Nem tudom.
� Nem a Tóra négy kifejezésére vonatkozik, hogy hogyan fejezi ki a Tóra azt, hogy megváltotta a

zsidókat Egyiptomból? A megszabadítás, megváltás, néppé fogadás kifejezésekre?
� Látod ezt így kéne nekem is tudni� Igen ez az.
� Mikor szokott véget érni a Széder?
� Olyan 11 óra tájban.
� Ilyenkor csak gyalog lehetne hazamenni, ugye?
� Igen. Elvileg.
� És a családod hogyan ment haza? A zsinagógából az a 160 ember gyalog ment?
� Nem. Autóval jöttek, autóval mentek. Ezek azok a kegyes csalások, amiket elnézünk nekik

azért, mert legalább eljönnek és tanulnak valamit. Egy városon belül még jobban elnézi a fõ-
rabbi is. Nem mondok nevet, de egy kisvárosból egy rabbi egyik este megtartotta a Szédert,
másnap az újságban megjelent, hogy 300 km-re volt máshol� Hogy a túróba lehet egy nap
alatt 300 km-t megtenni? Rabbi, vallásos ember�

� De a hívõkre vonatkozóan, ha jól értem az a fontos, hogy eljöjjenek és ez mentesíti õket a
közlekedési eszközök használatának tilalma alól.

� A rabbi véleménye az, hogy õ nem mondhatja azt, hogy most ne menj haza kocsival, ha
már ott van. A múltkor, szombat este, én korábban jövök, mert én nyitom ki a kaput, összetalál-
koztam a rabival és odaszólt nekem, hogy xy-t ne hívjuk föl a Tórához, mert elõttem szállt ki a
kocsiból. Tudta jól, hogy ha jön, akkor kocsiból fog kiszállni, csak az volt a baj, hogy elõtte szállt
ki. De mindenki tudja, hogy autóval jár, és nem olyan nagyon vallásos.

A második este még fõünnepnek számít, mert ugye gálutban vagyunk, utána elmegyünk
imádkozni másnap, szerencsére volt annyi eszem, hogy hívtam az unokaöcsémet, vele voltunk
meg annyian, hogy tízen legyünk, hogy lehessen imádkozni, de ezt el ne mondd�

� Tehát elsõ este 160-an és másnap reggel alig 10-en? Ez mivel magyarázható?
� Na jó volt egy pár nõ is, de aki számít� az csak 10-en. Igen, voltak olyanok, akik a

második este már máshová mennek. Ezt 120 évvel ezelõtt el sem lehetett képzelni akkor, amikor
az ortodoxia kiátkozta, finoman fogalmazva, a neológiát, egy csomó mindenbõl kizárta, hogy
egy csomó mindent nem akarnak betartani, de ez nem így volt igaz. Például nem jártak fekete
kalapba, meg levágatták a szakállukat és elkezdtek járni egyetemre, nemcsak a Tórát tanulták,
ezért kiátkozták. Ehhez képest most� Az ezernyolcszázas években elképzelhetetlen volt a zsidó-
ságban az a gondolat, hogy nincs Isten, és hogy ebbe az egész hókusz-pókuszba nem hiszek, de
ma már annyira elterebélyesedett ez a gondolat, hogy már azt mondják, hogy jó, ha már itt van
az anyám, elmegyek, meg lásson a fiam is egy Szédert, de igazából nem érdekli õket.

� Tehát szerinted ez nem is vallási élmény számukra?
� Nem teljesen. Ez a szomorú része a Széderestének, hogy lemegy az elsõ rész, a kézmosásig,

a vacsoráig, de a vacsora után gyorsan elmennek, már a második pohárnál elmennek, vagy
még a vacsora közben. Tehát az utolsó imákat, az áldásokat nem várják meg. És a dalokat sem
énekelik végig, pedig ezek olyan aranyosak, és szerves részei a Szédernek. Az �Egy gödölye, két
gödölye�, a �Mi az egy�� Ezeket már meg sem várják. Igazából nem érdekli õket olyan mélyen.
Van egy nagyon pici kis kötõdés� de már annyira asszimilálódtunk� most letakarom, a
mikrofont�
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9. �Hithû neológ?� (A zsidónak öltözött zsidó)

� Most egy nagyon durva kérdést teszek fel: azok, akik nem tartják be az elõírásokat, és nem is
érdekli õket, a szó vallási értelmében nem is igazán számítanak zsidónak?

� Ez tényleg nagyon durva� Pontosan az� amikor engem is megszólnak, amióta szakál-
lam, pajeszom van, meg fekete kalapban járok. Azt mondja valaki: �te mióta vagy ilyen orto-
dox?� Az, hogy én 10 micvét, vagy 20-at betartok a 613-ból, az már neki ortodox� Találkoztam
vele egy szombaton, fekete kabát, kalap volt rajtam, kérdi: �te miért jársz így?�, mondom: �mert
szombat van�, aztán találkoztam vele hétfõn, kérdi és most: mondom mert még ünnep van,
kiment a szombat de ünnep van, találkoztam vele csütörtökön és akkor is úgy voltam, és kérdi:
�mi van, mióta vagy ilyen ortodox?� Mondom: �nem, csak filmforgatásra megyek, és zsidónak
kellett öltöznöm�. De vicces, nem vagyok ortodox, kikérem magamnak, és az ortodoxia is kikéri
magának, hogy engem ortodoxnak nevezzen.

Amikor kezdtem közeledni a templomhoz, és éppen meghalt az anyám, jártam le kaddist
mondani, amikor csak tehettem ott voltam, fõrabbi úr, tudta, hogy szeretnék közelebb kerülni a
templomhoz, fölajánlott nekem egy állást a Páva utcába. Mai napig nem vállalnám el, mert az
az állás, ahol a legszigorúbban mindent be kell tartani. Vallási felügyelõként kellett volna dol-
goznom. És nemcsak nekem kellett volna úgy élnem, hanem az egész családomnak, tehát fele-
lõsséget kellett volna vállalnom a családomért, akkor a gyerekem az Anna Frankba járt, de
amikor kijöttek az iskolából, mentek a McDonaldsba� Tehát én nem lehetek biztos benne.
Nem lehetek mezsgyiák sehol. Én magamban biztos vagyok, hogy nem eszem disznóhúst, nem
eszem sajtos kenyeret kóser hússal. Pedig jóval duplája a kóser étel, nem egyszerû, mert a kóser
boltok nem mindig vannak nyitva, egy-két órát vannak nyitva ezek az üzletek. Szóval rettene-
tes� Irigylem a lányomat Izraelbe, aki lemegy a közértbe és minden kóser, az utolsó gyufaszá-
lig minden kóser.

� Ha valamit rosszul mondtam, javíts majd ki, és hívjál fel bármikor, mert szégyen és gyalázat,
hogy már évek óta részt veszek Széderen és még mindig sok mindent nem tudok�

10. Otthon és a zsinagógában

Ez a kettõsség, azt hiszem, a beszélgetés során mindvégig jelen volt. Említettem, hogy kényes téma
volt a családban való elõkészületekrõl faggatni A.S.-t, mert úgy éreztem, õ is szívesebben beszél a
zsinagógában tartott peszachról.

Miért is van mindez? A.S. korábban elmesélte, hogy igaz ugyan, hogy zsidó származású, meg
tartották a nagyobb ünnepeket, de például nem emlékszik arra, hogy lett volna bár micvája (a
tizenéves fiúk egyfajta beavatási szertartása). Tulajdonképpen a nyolcvanas évek végén Romániában
volt egy zsidó esküvõn, és akkor érezte a zsinagógában, hogy érdekli a zsidósága, az õ megfogalma-
zásában: �közeledni kezdtem a templomhoz�.

A felesége nem zsidó származású. Néha lejár a zsinagógába, a zsinagógai Széderen is ott volt, de
már a másnapi otthoni Széderen nem. A fiát nem érdekli a vallás, nem volt otthon a Széderesten. �A
lányok még fogékonyak� � mondja. A vegyes családban ilyenként nem lehet zsidó háztartást vezetni,
és nem lehet arra sem kötelezni a családtagokat, hogy betartsák a chóméc tilalmát Széderkor. A.S.
ugyanis akkor nõsült, amikor még nem élt igazán zsidóként, a felesége tulajdonképpen egy nem
zsidóhoz ment feleségül, a nagyobb gyerekek pedig egy neméppen zsidó családban nõttek fel. Most
azáltal, hogy A.S. úgy döntött, hogy visszatanulja a zsidóságát, a családját már természetesen nem
tudja úgy alakítani, mintha eleve zsidó családot alapított volna.

A.S. mégis megoldja valahogy ezt a furcsa helyzetet, mégpedig úgy, hogy a zsinagóga területén éli
meg mindazt, amit otthon kellene. Tulajdonképpen egyébként is a zsinagógában dolgozik, egész
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nap itt van. De a családi rítusokat is itt éli meg, a törvények betartásáról itt gondoskodik. A peszachi
takarítást a zsinagógában végezte el, mégpedig igen alaposan, az elõkészületek legapróbb részletéig
õ gondoskodott a legtöbb mindenrõl. Gyakorlatilag arról van szó, amit Papp Richárd a Bethlen téri
terepmunkája egyik alapvetõ konklúziójaként fogalmaz meg, hogy a hagyományos otthoni rítusok
átköltöznek a zsinagógába. A zsinagóga lép a rituális életet szervezõ intézmény szerepébe, és a zsina-
góga ad teret a zsidóként élni létmódnak.30

A.S. viszont nemcsak a saját maga számára törekedik egyéni módon zsidóként élni, hiszen ez a
zsidóság közösségi vallás jellegének mondana ellent, hanem egyfelõl a Bethlen téri közösségben
vesz részt aktívan, �mindenesként�, másrészt otthon a lányait, rokonait próbálja tanítani, zsidóknak
nevelni. A neológiában azonban úgy tûnhet, ez az igyekezet mindig félúton marad�

Ám mégsem, hiszen a kompromisszumok, az õ szavával �kegyes csalások� egy ma kialakult
politikai, társadalmi, gazdasági, természeti és egyéb körülményekben formálódó zsidó életformát
jelentenek. Egy olyan zsidó életformát, amely a megélõk számára úgy teljes, ahogy van. Mert ez a
zsidó életforma is (akárcsak a legortodoxabb) a tradícióval való értelmezõ viszonyból táplálkozik,
ilyenként mindenki a saját értelmezési hálóján keresztül éli és érti meg a saját zsidóságát. Nincsen
vegytiszta zsidó képlet még az ortodoxiában sem, hiszen a törvény szigorúságának fokozása és más-
ként-értelmezése határtalan.

Sokkal érdekesebb megfigyelni inkább azokat a lehetõségeket, amelyeket A.S. kidolgozott magá-
nak: reggeltõl estig a zsinagóga területén tevékenykedik, arra törekszik, hogy ott minden kóser le-
gyen. Úgy viseli a Bethlen tér gondját, mintha az az otthona volna: elviszi az edényeket a Kazinczy
utcába kikóseroltatni, szekrényt épít a peszachi edénykészletnek, megszervezi a kóser élelmiszerek
beszerzését, elmondja az arra járóknak, hogy mit miért és hogyan kell egy rítus során tenni; igyek-
szik példát mutatni külsejével (szakáll, pajesz, kipa, fekete ruha).

Mindezeket a �megoldásokat� sokan, amint fentebb láthattuk a �hithû neológ?� történetbõl,
túlbuzgóságnak vagy külsõségnek ítélik. Én azt hiszem, hogy A.S. élettörténetét tekintve a zsidóként
élés ilyen módja egy dilemma eredménye: A.S. próbál, de nem tud vallásos zsidó családi életet élni,
legalábbis nem teljesen, noha a zsidó vallás egyik alapvetõ vonása, hogy ünnepei, rítusai a család-
ban, közösségben élhetõek meg. A zsinagógai közösség, és a zsinagóga tere átveszi ugyan a család, a
háztartás szerepét, ám a dilemmát nem oldja fel teljesen.

c). A történet utóirataként: a mai zsidó identitás
és a mai élõ zsidó kultúra éppen ilyensége

 Közhelyesen azzal fejezhetném be ezt a fejezetet, hogy: ilyen a peszach a Bethlen téri zsinagógában
és otthon � A.S. nézõpontjából és az én értelmezésemben.

Az �ilyen� pedig egyszerûen azt jelenti, amire A.S.-t kértem a beszélgetés elején: ne azt mesélje el,
hogy milyennek kellene lennie az ünnepnek, hogyan írja elõ a Haggada, hanem hogy hogyan �oldják
meg� õk az elõírások betartását. Hogyan értelmezik, hogyan élik meg, mit tartanak belõle fontosnak,
egyáltalán a rítus során milyen ünnepmegtartás jön létre a kodifikált, írott hagyomány értelmezésébõl
és ennek gyakorlatba ültetésébõl ma, most, Magyarországon, A.S. életében, a Bethlen téren.

Az �ilyen� azt is jelenti, hogy az elbeszélt peszach, a Széder nem is lehet olyan, mint ahogyan az
a Haggadában meg van írva. Hiszen: nincs otthon a háziasszony Szédereste, a nagyobbik fiút nem
érdekli a vallás, a rítus felénél egyszerûen elmennek az emberek, nem tudják az áldásokat, nem
értik az ima nyelvét, autót használnak fõünnepen, konyakot akarnak inni a Szédereste, elõfordul,
hogy nincs chóméctalanítva a lakás, nem esznek õrzött maceszt még az elsõ este sem stb. Ez az

30 Papp 2000: 94.
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�ilyen� azonban a mai magyarországi neológ zsidóság vallásos életének és zsidó identitásának min-
dennapi kérdése, életformájának része. Ezt az életformát pedig a körülmények (világháború, Soá,
galut, kommunizmus évei, a kilencvenes évek visszatalálási évei stb. stb.) alakítják �ilyenné�.

Hiszen � Papp Richárdot idézve � �� a zsidó kultúrát is mint történetileg változó kultúrát
érdemes vizsgálni, amely nem mindig jelöl egy állandó formát. Fontos tehát az értelmezett közösség
szociokulturális kontextusának vizsgálatakor annak múltból öröklött tartalmait is kutatni, valamint
azt a társadalmi valóságot, amelyben él. A judaisztikai, etnográfiai háttérkutatások mellett ezért
legalább olyan fontosak a vonatkozó társadalomtudományi munkák, hiszen a változók csak együtt
képesek magyarázni a látható jelenségek mögöttes okait, jelentéseit�. 31

 A társadalomkutatásnak, szerintem, nosztalgikus viszonyítások nélkül mai, élõ, és teljes zsidó
kultúraként érdemes vizsgálnia az �ilyenné� alakult kultúrát. A kultúra és a vallás történetiségének
természetes velejárója a változás. Azonban ez a változás nem jelenti azt, hogy egy ún. �igazi�, �he-
lyes� gyakorlathoz képest változott, sõt �degradálódott� a vallási gyakorlat ilyenné, mi több, ahhoz
képest már nem is lehet �igazi� zsidó kultúráról, �igazi� zsidó vallásgyakorlatról beszélni. Nem. A
gyakorlatot mindig a körülmény hozza létre, és alakítja. Helyesebben: a jelenlegi élõ vallásgyakorlat
az Írás jelen társadalmi, politikai, földrajzi stb. körülmények által meghatározott értelmezésnek és
értelmezési lehetõségek eredménye.

Koncepcióm szerint a mai vallásgyakorlat azt jelenti, ahogyan ma az Írás értelmet nyer a gyakor-
latban. Ahogyan az Írás válaszként képes mûködni a jelen élethelyzetre. Ma az Írás, esetünkben a
peszachi kivonulás-történet ilyen módon nyer értelmet.

Még egy gondolatot arra nézve, hogy mit jelent az ilyen módon értelmet nyert Írás. A fenti beszél-
getés és kommentár során számtalanszor elõkerültek a rítusok megtartási módjának kérdései, a
törvény szigorúsági fokozatai, a törvény és a rítusok megtartásának �kegyes csalása� stb. Hol van itt
az Írás értelemmel telítõdése? Miként kap jelentést az Írás, a törvény ma A.S. számára Peszachkor?

Újra Papp Richárd konklúzióját használom kiindulópontként: �a rítusok átélése fontosabb, mint
a rituális-halachikus elõírások rendszere. Tehát a rítus megtartása, annak megélése, lelki pillanata,
élménye, pszichológiai tartalma fontosabbá válik, mint a rítus normatív �tisztasága�. A tradíció átér-
tékelõdik. Ez pedig a jelen zsidó kultúra legfontosabb jellemzõje � kutatásaim szerint�.32

Tehát nem az a lényeg, hogy volt-e õrzött macesz, vagy hogy pontosan követték-e a rítus lépéseit
a Széderestén (noha ennek a jelentõségét és fontosságát sem kell alábecsülni), hanem az igazán
lényeges a rítuson való részvétel, a rítus lelki megélése. A lelki megélés pedig a részvétel szándéká-
nak egyszerû élményében is megnyilvánulhat. Ezt pedig � ahogy a beszélgetésbõl is kiderült � a
rabbi, és A.S. tökéletesen értik, hiszen ahogy A.S. mondta: �legalább ott volt, látott õ is egy Szédert�.

A zsidó identitás problémaköréhez is közelebb léphetünk ezzel a megközelítéssel: a származá-
son, a zsidó tradíció tudásán és a zsidó halachikus életvitelen túl, vagy éppen ennek hiányában a
zsidó önazonosság ilyenfajta lelki megélése is alkothatja a zsidó öntudatot.

Az egyiptomi kivonulás-történet egy nép monoteistává, zsidóvá formálódásának története. A tör-
ténet legfontosabb mozzanata a Szövetség elfogadása, vagyis a törvények, a halacha, a zsidóként élni
elv vállalása. A tulajdonképpeni zsidó identitás létrejöttének történetérõl van szó. Resenzweig Martin
Buberhez írott levelében hívja fel a figyelmet arra, hogy a zsidóság számára minden nap említett
narratívájának azonban van egy érdekes mondata, amely magyarázatot adhat a törvény történetisé-
gére, idõbeni-történeti létmódjára és ebbõl eredõen a változás szükségszerûségére: a Tórát a szövet-
ségkötés napján az atyák kapták a fiak számára. Hiszen az atyák már nem léphettek be az Ígéret

31 Papp 2000: 95.
32 Papp 2000: 95.



99

földjére, a törvény tulajdonképpen mindig a fiaké, az új nemzedéké. Az atyák és fiak viszonya a
tradíció idõviszonyait jelzi, Rosenzweig szavával: �a törvény maiságát�.33

A törvény minden idõben az újabb nemzedék sajátjává válik, jelenné lesz, alkalmazkodik a jelen
feltételeihez, hiszen éppen így lehet örökkévaló. A zsidó identitást pedig az aktuálissá, jelenben
mûködõképessé, újra és újra maivá változó törvény írja át. A tradíció áthagyományozódása pedig
ilyen értelemben a maivá válás folyamataként teremti meg a mai élõ zsidó kultúrát, amely a maga
jelenidejében mûködõképes és ilyenként kutatható.

Konklúziók helyett

Konklúziók helyett inkább azt foglalnám össze, amit én magam megértettem e tanulmány elkészíté-
sének folyamán.

Az elsõ négy fejezetben megpróbáltam beletanulni a zsidó hagyományok, szokások és ezek sajá-
tos zsidó kulturális megértésének mûködésébe. Ebbõl a tapasztalatból a gyakorlati kutatásban elsõ-
sorban azt a konklúziót tudnám levonni, hogy a mai, élõ zsidó kultúra a textualizált tradícióval való
szüntelen emlékezõ viszonyban létezik és ebben kutatható.

A módszertan, a szemlélet, amellyel megkíséreltem problematizálni a kérdéseimet, a hermene-
utikai megközelítésmódban gyökerezik. A hermeneutikai szemlélet a társadalomtudományokban a
kérdezõ, értelmezõ hozzáállást, és a kulturális jelenségek történetiségében való látásmódját jelenti
mind a gyûjtés, mind a leírás és értelmezés vonatkozásában.

Dolgozatom célja azonban nem pusztán e jelenségek megragadása, hanem a jahvikus története-
ken keresztül a zsidónak-lenni identitás megértése volt. Az egyéni és kollektív kulturális identitást e
tanulmányban az emlékezési alakzatok és emlékezési stratégiák révén kíséreltem megközelíteni.
Azt hiszem, ez a megközelítés két irányban történt meg: egyrészt azokat a metaforákat próbáltam
meg értelmezni, amelyek az egyiptomi kivonulás-történetbõl a mai diaszpóra-helyzetre és ebben a
helyzetben való önidenifikációra adott magyarázatok, legitimizációk (fogságtapasztalat, szövetség,
elkülönülés, tisztasági kultusz, memmotechnika), másfelõl azt a jelenséget kíséreltem meg proble-
matizálni, ahogyan a zsidó kulturális identitás egyik legfontosabb képzõereje a Deuteronómiumnak,
az �egyedül Jahve neve� elve jelenleg vallási identitásépítõ energiával rendelkezik. Mindkét irányban
rendkívül produktív narratívákról volt szó, melyeknek folyamatos újragenerálódása a tradícióhoz
való emlékezõ viszony emlékezésmódjának különbségeit mutatják. Ilyenként az derülhet ki, hogy az
emlékezési stratégiák helyenként, közösségekként, csoportonként sajátosságokat, különbségeket
mutatnak, és ez is eredményezheti a zsidóság hovatartozásbeli inhomogenitását.

 E dolgozat értelmezése szerint a kulturális önazonosságot az emlékezési stratégia írja, így talán
az olyan kategóriák (sztereotípiák) is érthetõbbé válnak, mint �vallásos�, �nem vallásos�, �neológ�,
�ortodox�, �asszimilált� vagy �magyar-zsidó�. Hiszen ezek a kívülrõl vagy esetleg belülrõl jövõ iden-
titás-címkék voltaképpen a tradícióhoz való valamilyenféle � emlékezõ vagy felejtõ � viszonyulást
határoznak meg.

A kulturális emlékezés fogalma � úgy gondolom � olyan elméleti megalapozásnak bizonyul, amely
az élõ zsidó kultúrát nem a múlt megcsonkított maradványának tekinti. Nem azzal méri például a
rítusok megtartásának módját, hogy miként �kellene� legyen (a kodifikált hagyomány szerint) és �ah-
hoz képest� milyen. A kulturális emlékezés a tradícióhoz való értelmezõ viszonyulási mód, mely azt
szelektálja a múlt tapasztalatából, amely a jelen vonatkozási keretei között értelemmel telítõdik. Ebben
az értelemben az élõ zsidó kultúra a maiságában kutatható a viszonylagosság minõsítése nélkül.

33 Rosenzweig 1990.
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DRJENOVSZKY ZSÓFIA

A budapesti muszlimok
alkalmazkodási stratégiái

Bevezetés

Egy kendõt viselõ, hosszú szoknyás fiatal lány sétál az egyik budapesti utcán. Néhány tizenéves
meglátja, és utána kiabálja: Hare Krisna, Hare Krisna! Nevetnek egy nagyot, majd elfutnak. A lány
pedig csak elmosolyodik a történteken, mint aki már megszokta az ilyesmit.

Ezzel a furcsa jelenettel találkoztam tavaly õsszel. Felmerült bennem a kérdés, miért reagáltak
így azok a fiúk? Miért nevettek, és honnan vették, hogy az a lány Krisna-hívõ volt? Rá kellett döbben-
nem, hogy ehhez hasonló esetek nap mint nap elõfordulnak körülöttem, ha jobban odafigyelek.
Sokan véleményt alkotnak a tõlük � láthatóan � eltérõekrõl, anélkül, hogy ismernék azokat, vagy
egyáltalán meg tudnák különböztetni õket egymástól.1  (Mint az általam említett muszlim lányt egy
Krisna hívõtõl).

Dolgozatom témája a Budapesten élõ muszlim arabok alkalmazkodási technikáinak vizsgálata.
Célom nem az volt, hogy az itt élõkre irányuló sztereotípiákat mutassam be. A fenti példához hason-
lóan inkább az arabok szemszögébõl, azaz �belülrõl� vizsgáltam azt, hogyan reagálnak a feléjük
irányuló elõítéletekre, illetve hogy alkalmazkodnak a befogadó társadalom normáihoz.

A kultúra egyfajta szövegolvasást jelent számomra: különbözõképpen lehet értelmezni. Fontos,
hogy mit, honnan nézünk.2  Ezt hadd szemléltessem a következõ hasonlattal: Hat vak ember talál-
kozik egy elefánttal. Egyikük az agyarát ragadja meg és úgy gondolja, olyan, mint egy dárda. Egy
másik az oldalánál érinti meg, és állítja, hogy inkább egy falhoz hasonlít. A harmadik az egyik lábát
tapogatja végig, majd kijelenti, hogy az elefánt rendkívüli hasonlóságot mutat egy fával. A negyedik
az ormányát kapja el és azon a véleményen van, hogy az elefánt a kígyóval rokon. Az ötödik a fülét
fogja és egy legyezõhöz hasonlítja az elefántot, míg a hatodik, aki a farkát érte el, ennek ellentmond,
és úgy véli, hogy az elefánt inkább olyan, mint egy vastag kötél.

A többféle megközelítésre � úgy gondolom � a kulturális antropológia eszközei illetve szemlélet-
módja a legalkalmasabb. Az antropológia késztet arra, hogy ne csak saját szemszögünkbõl, kultú-
ránkból vizsgáljuk környezetünket. Az antropológia elgondolkoztat, segít abban, hogy árnyalt képet
kapjunk egy adott társadalomról, kultúráról, mellyel szemben elõítéletek, téves képek él(het)nek a
köztudatban. Az antropológia sajátos eszközeivel (holisztikus, összehasonlító szemlélet, relativiz-
mus, résztvevõ megfigyelés) segít a valós kép kialakításában. A résztvevõ megfigyelés során az antro-
pológus egyszerre lesz külsõ és belsõ szemlélõ, mert vizsgálja az adott közösség saját magáról kiala-
kított véleményét is (Hollós 1995:1-5).

�Az antropológusnak az a feladata, hogy feltárja a társadalmi élet törvényeit és szabályszerûsége-
it, mindent, ami állandó és kötött; hogy leírja az adott társadalom kultúrájának és anatómiájának
íratlan szabályait� (Malinowski 1922:11).

1 Daun cikkében bemutatja, milyen nehéz a svéd kultúrába beilleszkedni, és hogy a svédek milyen nehezen fogadják el a
külföldieket. A megoldást a következõkben látja: �a tudás megteremti a megértést�. Azaz, ha valaki áldoz arra, hogy
többet megtudjon a másikról, jobban meg is érti azt.

2 Ennek kiemelkedõ fontosságával foglalkozik Hannerz is írásában.
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Az általam választott témát azért találtam érdekesnek, mert a vizsgált arabok kultúrájának lénye-
ges elemei (nemi szerepek, étkezés, öltözködés...) jelentõsen eltérnek a befogadóétól, és a két kul-
túra találkozása számos kérdést és problémát vethet fel. Célom volt annak megismerése, hogy ho-
gyan tudnak beilleszkedni a befogadó nagyvárosi társadalomba. Hogyan befolyásolják mindezt az
õket érõ sztereotípiák, és melyek azok a túlélési stratégiák, ahol tetten érhetõ a szocializáció. Kíván-
csi voltam, kik milyen céllal érkeztek hazánkba? Mit vettek át, mit tartottak meg eredeti rítusaikból?
Milyen a kapcsolatuk a magyarokkal? Milyen problémáik adódtak másságukból? Mennyire tartanak
össze? Hogyan látják saját helyüket a magyar társadalomban? Hogyan nevelik a gyerekeiket? Mit tervez-
nek a jövõre nézve? Milyenek a generációk közötti kapcsolatok? Mennyire egységes a közösségük?

Látható, hogy jó néhány kérdés merült fel bennem. Kutatásom során igyekeztem mindenre
választ találni. A dolgozat megírását egyéves kutatás elõzte meg. Minthogy egy félév kevésnek bizo-
nyult arra, hogy minden kérdésemre választ kapjak, a kutatást kibõvítettem a második félévre is.3
Jelen dolgozat kereteiben az elõzõ félévben elkezdett mikrokutatás kibõvítését ismertetem, továbbá
egy általános képet is bemutatok az itt élõ muszlim közösségrõl.

Úgy gondolom, ez a téma igen sok vizsgálható területet kínál. Bár én igyekeztem minél szélesebb
körben megfigyelni az Budapesten élõket, dolgozatom sok lényeges kérdésre nem terjed, nem ter-
jedhetett ki. Ezért ezeket a területeket (pl.: vallás, iszlám országok, nõk helyzete...) mind csak az
asszimilációs stratégia szempontjából említem meg.

2. Kutatási módszer

Eredeti elképzeléseim szerint magát a közösséget szerettem volna feltérképezni. Meghallgattam a
tanszék, illetve a mecset által szervezett konferenciákat, többször ellátogattam a mecsetbe. Sok
emberrel megismerkedtem, idõvel már a közösség legtöbb tagja tudta, miért tûnök fel rendszeresen
a rendezvényeiken. Azonban idõvel be kellett látnom, hogy a rendelkezésemre álló idõ nem elég
arra, hogy az egész közösséget átlássam, és teljesen megismerjem. Ezért eredeti elgondolásaimat
átalakítva, a vizsgálat nagy része egy vegyes házaspárnál folytatott mikrokutatásra épül.

Elsõként célszerûnek tartottam a szakirodalom megismerését, hogy ne érkezzek felkészületle-
nül a terepre, mert az esetleg ellenszenvet és bizalmatlanságot váltott volna ki az emberekben. Ezért
megismerkedtem magával az iszlám vallással, a Néprajzi Múzeum könyvtárában kerestem hasonló
témájú elemzéseket, valamit tanulmányoztam a tanszéken korábban született dolgozatokat.

Ezek után találkoztam csak magával a �tereppel�. A terepen sok nehézséggel találtam magam
szemben. Eleinte nem tudtam, pontosan kit és mit vizsgáljak. Elõször sok családot akartam meglá-
togatni, de nehéz volt idõpontot egyeztetni, és volt olyan is, hogy elmaradt a megbeszélt találkozó.
Bár a megismert emberek nagyon kedvesek és segítõkészek voltak, mégis jónéhány nehézségbe
ütköztem. Végül megismerkedtem egy fiatal házaspárral, akik felajánlották, hogy nyugodtan meglá-
togathatom õket többször is otthonukban, szívesen mesélnek nekem. Így hát saját magam is megta-
pasztaltam azt, melyrõl Papp Richárd is írt, azaz, hogy maga a helyszín, a vizsgált emberek miként
tudják módosítani az elõzetes elképzeléseket, elvárásokat (Papp 1999:252).

A terepmunkát nagyon fontosnak találtam. �Az antropológusok kezdettõl fogva szoros kapcsola-
tot alakítottak ki azokkal, akiket tanulmányoztak�. A városantropológiában �az antropológus a cso-
port belsõ felépítésére koncentráljon, vagy inkább tagjainak a kívülmaradottakhoz való kapcsolatá-
ra?� (Foster � Kemper 1974:8). Én elsõsorban ez utóbbit vettem alapul.

Az muszlimokról sok információt lehet hallani a rádióban, TV-ben, sajtóban, sok film is készült

3 Az elsõ féléves dolgozatom megírása elõtt a legtöbb idõt az ismerkedéssel, beépüléssel töltöttem. Ezért a vizsgált családot
még sokkal kevesebb ismeret birtokában tudtam csak bemutatni.
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már. Azonban ezek a források rengeteg torz információt tartalmaznak. A budapesti muszlimokról
pedig szinte semmit nem találtam, ezért tartottam fontosnak, hogy saját magam tapasztaljam meg
a �terepet�, saját magam beszélgessek velük, személyesen vegyek részt életükben. Munkám során
nagy könnyebbséget jelentett az a tény, hogy legtöbben jól beszélik a magyart, hiszen vagy itt szület-
tek, vagy már régóta élnek Budapesten. Továbbá sokat jelentett az a kedvesség és segítõkészség,
amivel hozzám viszonyultak.

Bevallom, eleinte féltem a beépülés nehézségeitõl, mert ugyanúgy, ahogy a magyaroknak felé-
jük, nekik is lehetnek elõítéleteik rám vonatkozóan. Azonban viszonylag hamar megismertek és
elfogadtak. Könnyebbség: �az olyan kulturális kontextusban végzett terepmunka, amelyrõl már ben-
sõséges, közvetlen tapasztalatokat szereztünk, sokkal nehezebbnek tûnik, mint az, amelyet a vad-
idegen végez a maga naiv szempontjaival� (Leach 1996:107).

A terepmunka döntõ része a vizsgált családnál végeztem, valamint a mecsetet, illetve annak
rendezvényit látogattam rendszeresen. Kutatásom elsõsorban a kiválasztott családdal folytatott in-
terjúkra épül. Ezek alapvetõen mélyinterjú jellegûek. Rendszeresen felkerestem õket otthonukban,
és nagyjából felkészültem elõre a kérdéseimmel is. Nem ragaszkodtam sosem szigorúan az elõzetes
elképzeléseimhez, de próbáltam azokat követni. Az interjúkat spontán beszélgetések is kiegészítet-
ték. Ez jellemzõ volt az interjúk után, ami szintén sok érdekességgel szolgált számomra, valamint a
mecsetben, ahol alkalmam nyílt sokféle emberrel találkozni. (Az irányított beszélgetéseket többnyi-
re diktafonnal rögzítettem, és késõbb visszahallgatva írtam le. A beszélgetéseket pedig emlékezetbõl,
lehetõség szerint még aznap este lejegyzeteltem.)

A megfigyelésnek mind a három fajtáját alkalmaztam (Borsányi 2000:789):
- Közvetett megfigyelés: A megfigyelésem kiterjedt a mecset elhelyezkedésére, a mecsetben,

illetve a vizsgált család otthonában meglévõ tárgyakra.
- Feltûnést kerülõ megfigyelés: Megfigyeltem öltözködésüket a hétköznapokon illetve ünnepe-

ken, ékszereiket, nyelvhasználatukat, és kommunikációs módszereiket.
- Résztvevõ megfigyelést is folytattam: Többször ellátogattam mind a mecsetbe, mind pedig az

általam vizsgált családhoz. (A résztvevõ megfigyelést az interjúk nem helyettesítik, hiszen az interjú-
alanyok akaratlanul is szelektálnak, így érdekes részletek maradhatnak ki.)

3. A Bartók Béla úti mecsetet látogató közösség és a vizsgált család

Budapesten egyre növekszik az arab országokból érkezõk létszáma.4  Nagyon sok arab még a 60-70-
80-as években érkezett hazánkba. Ennek egyik oka, hogy többen menekülni akartak a hazájukban
kialakult rendszer elõl. Azonban sok fiatal tanulási szándékkal érkezett. Magyarországnak jól kiépí-
tett kapcsolata volt az egyes kommunista országokkal, így nagy számúak voltak az ösztöndíjas lehe-
tõségek, tanulási csereprogramok, melynek segítségével sokan utaztak Magyarországra. Ez országok
közé tartoztak a következõ arab országok: Egyiptom, Jemen, Líbia, Algéria, Irak, és Szíria. Ma is az õ
leszármazottaikkal lehet találkozni a mecsetben. Az itt tanulók közül sokan hazamentek, azonban
döntõ többségük itt házasodott meg, és itt is maradtak. Jelentõs korlát volt azonban, hogy a kommu-
nista rendszer alatt nem merték különcségüket kimutatni. (Pl.: nõk nem mertek kendõt viselni,
nem volt mecset, ahol imádkozhattak volna...). Másrészrõl pedig az itt kapott viszonylagos szabad-
ságot is sokan másképp értelmezték, mint ami beleillett volna hagyományaikba. Azonban a rend-

4 Fontosnak tartok már a dolgozat elején elkülöníteni néhány fogalmat, melyet sokan keverni szoktak.
Iszlám: Békét, engedelmességet és szófogadást jelent. Az iszlám vallás Isten tanításának és irányításának teljes
befogadását írja elõ, amit Mohamednek � az õ prófétájának � nyilatkoztatott ki. Muszlim: Az, aki hisz Istenben, és
arra törekszik, hogy egész életét Isten irányításának rendelje alá. Mohamedán: Az Iszlám helytelen elnevezése.
Allah: Isten helyes arab elnevezése, mert ez az egyetlen kifejezés, aminek nincs többes száma vagy nõneme.
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szerváltás után nyitottabbá vált a helyzet, a muszlimok is felvállalhatták önmagukat. Egy lakásból
alakítottak ki egy mecsetet, ahol gyakorolhatják vallásukat, megrendezhetik összejöveteleiket. Nem
zárkóznak el, szívesen fogadnak mindenkit.

3.1. A mecset

A mecset a Bartók Béla úton található. Egy lakásból alakították ki, de muszlimok azért hívják mégis
mecsetnek, mert minden megtalálható benne, ami a vallási élethez szükséges. (A minaretet kivéve, de
ennek hiányában is tudják gyakorolni a vallást.) A mecsetet két részre lehet osztani: az egyik rész
közvetlenül a vallásgyakorláshoz kapcsolódik. Ez magában foglalja az imahelyeket, a tisztálkodó helye-
ket, és az oktatási helyiségeket. A másik részhez tartozik a konyha, amelyet az közös ünnepek és elõadások
alkalmával használnak, valamint egy iroda, mely a mecsetben mûködõ alapítványhoz tartozik.

A mecset többféle funkciót tölt be. Legfõképp a közös imáknak ad helyet, de ezen kívül lehetõsé-
get teremt hétvégenként különbözõ elõadások megtartására, és oktatásra is. A legfontosabb a péntek
déli ima, melyen minden férfinek részt kell venni.5  Így tehát lehetõséget teremt arra, hogy a Buda-
pesten élõ soknemzetiségû muszlim közösséget összefogja, a vallási és kulturális közösségi életet
fenntartsa. A mecsetbe járók egy része tehát nem csupán vallása gyakorlása céljából jár ide, hanem
hogy megtalálja, megõrizze kultúráját.6

A legtöbb összejövetel a mecsetben van, de ezen kívül sokszor bérelnek ki termet a SOTE egyik
kollégiumában. Az elõadások 3 szinten zajlanak. Van az úgynevezett �kezdõ�, amire bárki betéved-
het az utcáról. Van a �középhaladó� amit azoknak az araboknak szerveznek, akik már korábban
eltávolodtak vallásuktól, hagyományaiktól, de szeretnének visszatérni a közösségbe. Végül pedig a
harmadik szint, melyet a szorosan vett, aktív közösségi tagoknak tartanak.

Ki kell emelnem, hogy bár ez a közösség vallásilag egységes, az eltérõ származási országokra
jellemzõ hagyományok igen eltérõek. Ezek az eltérések a mindennapi életben nem nyilvánulnak
meg számottevõen, azonban amikor valakit visszavezetnek az elsõ generációs szokásokhoz, nagyon
fontos, kit, milyen módszerrel oktatnak. Ez szüleik, nagyszüleik származásától függ. (Ezekrõl az
eltérésekrõl majd a késõbbiekben írok.)

A sok beszélgetés és látogatás után kirajzolódott elõttem, hogy egy viszonylag egységes közösséget
alkotnak az itt élõk. Magamban mégis azt tételeztem fel, hogy vannak elkülönülõ csoportok. Ez alatt
azt értem, hogy valamelyest elkülönülnek az értelmiségiek, orvosok, mérnökök, közgazdászok... és
az általunk �csencselõknek� nevezett utcai pénzváltók. Erre a feltételezésemre is megpróbáltam
óvatosan rákérdezni, és meglepõ választ kaptam. Õk az utcai pénzváltókat semmivel sem érzik
másnak, mint mondjuk egy diplomás orvost. Szemükben a pénzváltók ügyes üzletemberek. Még a
kérdésemet is értelmetlennek tartották.

A közösség alkalmazkodási törekvése többféle formában is megnyilvánul. A közösség tagjai tisz-
tában vannak azzal, hogy õket különcnek tartják, ezért többféle eszköz alkalmazásával is törekednek
arra, hogy megismertessék magukat. Leggyakoribb, hogy a mecsetben szervezett elõadásokról pla-
kátokat készítenek, melyeket sûrûn lehet látni a város különbözõ pontjain. Ha valaki ellátogat a
mecsetbe, rögtön megajándékozzák különbözõ ismertetõ könyvekkel. Nemrégiben kezdtek el egy
önálló újságot is szerkeszteni � Gondolat címen � amely kifejezetten az itt élõk problémáival, min-

5 A mecsetben tartott szertartások nem kötõdnek szorosan dolgozatomhoz. Ezekrõl részletesebben  Borsy István dolgozatában
lehet olvasni.

6 A mecsetrõl részletesen Kiss Enikõ konferencia-elõadásán hallottam elõször õsszel, utána kerestem fel személyesen is
az imahelyet.
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dennapi életével foglalkozik. Ezen túl részt vesznek konferenciákon (pl.: Vallások hete), valamint õk
maguk is szerveznek konferenciát (pl.: Nemek szerepe, kapcsolata és házasság az Iszlámban).

Az általam vizsgált házaspár is ennek a közösségnek aktív tagja. Azért tartottam fontosnak, hogy
a mecsethez tartozókra is kitérjek, mert azt tapasztaltam, hogy az egyes családok között jónéhány
eltérés jelenik meg. Így az a pár, akiket a továbbiakban bemutatok, nem jelenti, hogy a többi család
is pontosan úgy élne, ahogyan õk. A barátaik azonban szintén ide tartoznak, szoros kapcsolatuk van
a többiekkel, így hát semmiképpen sem tudom õket ettõl elvonatkoztatva bemutatni.

3.2. A család

A vizsgált párral bár találkoztam a mecsetben is, mégis a húgomon keresztül kerültem velük köze-
lebbi kapcsolatba, mert a feleség öccse a húgom osztálytársa volt. Szerencsésnek mondhatom ma-
gam, mert az ismeretségnek köszönhetõen már a kezdetektõl fogva bizalommal voltak irántam.
Elsõ két találkozásunkkor a család még csak két tagú volt, majd idõközben egy gyermekkel bõvült.

A feleség magyar, de gimnáziumi tanulmányai után elkezdett érdeklõdni az arab nyelv iránt.
Késõbb magával a kultúrával és a vallással is foglalkozott. Korábban úgy érezte �a keresztény vallás
nem kielégítõ számára�. Az iszlámban azonban most megtalálta azt, amit korábban a keresztény-
ségben nem, és felvette a vallást. Mesélte, hogy környezete igen furcsán fogadta, szülei csak múló
hóbortnak tartották, de lassan barátai és családja is megszokták.

A férj palesztin nemzetségû, Kuvaitban született, majd családjával Jordániába költöztek. 18 éves
korában Törökországban szerette volna egyetemi tanulmányait végezni, de nem vették fel. Egy évig
szüleinek segített otthon, majd bátyja találta egy hirdetésben azt a lehetõséget, hogy lehet jönni
Magyarországra tanulni. Így lényegében, annak ellenére, hogy nem tudott semmit Magyarországról,
felrakták a repülõre, és 19 évesen jött ide. Öt évig tanult a szegedi egyetem gyógyszerész karán. A
magyar nyelvre nem volt szüksége, mert ahogy leszálltak a repülõrõl egy arab-magyar szervezet
fogadta (Muslim Student Union), akik végig mindenben segítettek az itt tanuló arab diákoknak. Az
egyetemi órák pedig angolul folytak, magyarul a hétköznapokban tanult. A fent említett szervezet
tartotta össze a muszlimokat, szervezett közös programokat, ért el közös célokat (pl: a pénteki
kötelezõ ima alkalmával fel voltak mentve az órák alól), szerveztek közös találkozókat magyar diá-
kokkal. Így viszonylag egy zárt muszlim közösségben tanultak továbbra is.

Tanulmányait azonban nem tudta befejezni, bátyja halála miatt. (Idõsebb bátyja gondoskodott a
családról, s halálával ez a kötelesség következõ fiúgyermekre száll.) Így hát félbe kellett hagynia a
tanulást, és feljött Budapestre dolgozni, hogy tudjon pénzt keresni. Elõször egy ruházati üzletben
dolgozott, majd õ is rájött, hogy Budapesten a gyros egyre népszerûbb lett, s pár barátjával együtt
elhatározták, hogy nyitnak egy éttermet. (Kiderült, hogy a gyros elnevézés valójában görög szó, az
araboknál nem használják. Itt Budapesten mégis mindig ezt írják ki, mert a magyarok számára
sokkal könnyebben megjegyezhetõ. Továbbá az eredeti gyros borjúból, pulykából vagy csirkébõl
készül, nálunk pedig éppúgy jellemzõ a marha is.) Maga az étterem nem túl nagy, összesen nyolc
asztal fér el benne. A pultnál két arab felszolgáló van, és még ketten dolgoznak a konyhán.

4. A muszlim arabok alkalmazkodási technikái

Egyes csomópontokon keresztül mutatom be a vizsgált család életét, és ehhez kapcsolódva (ahol
módom nyílt rá, hogy megismerjem) kitekintek az egész közösség szokásaira is. Elõször � mind-
egyik pontnál � egy általánosabb képet adok az itt élõ közösség viselkedésére vonatkozóan, majd
pedig bemutatom, hogy mindez hogyan alakult a vizsgált házaspárnál.
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4.1. Házasság

Megismerkedés
A házasságok � a régi hagyományokhoz híven � a szülõk, vagy ismerõsök közvetítésévével születnek.
A �közvetítõk� elõször egymás között beszélik meg a fiatalok szokásait, tulajdonságait. Ha a megbe-
szélés után úgy tûnik, a két fiatal összeillõ, egyeztetnek egy találkozót, ahol személyesen is megis-
merkedhetnek. Ha a találkozón a fiatalok is megfelelnek egymásnak, nincs gátja a házasságnak. A
szerelem is csak utána jön. (A muszlim férfi elvehet más � könyves vallású � nõt, de ez fordítva nem
igaz. Ez azért van így, mert a gyerekek az apa vallását öröklik majd. Így a házassággal a nõnek nem
is kötelezõ a férje vallását felvenni, gyerekeit azonban aszerint kell majd nevelnie.)

A muszlimok számára a család a legfontosabb, ezért az esküvõ után nem sokkal már meg is
születik az elsõ gyerek. A családban a férfi a család eltartója, õ keresi a pénzt. A nõ feladata az otthoni
munka ellátása, illetve a gyerekek nevelése. Ennek ellenére nincs megtiltva, hogy dolgozzon, de ez
nem kötelezõ számára, mint ahogyan a férfi számára igen. Azonban az nem jelenti azt, mint aho-
gyan azt a legtöbben gondolják, hogy a nõ teljes anyagi függõségben él. A házasság alkalmával a
férfitól kapott hozomány teljes mértékben a nõ tulajdona.

A muszlim szokásokhoz híven, a vizsgált házaspár is közvetítõ útján ismerkedett meg, s nem
�szerelembõl házasodtak�. A külsõ nem olyan fontos dolog. �A belsõ alakítja a külsõt, ha a belsõ
tiszta, a külsõ is az� � mondta a férj. Egy közös, Budapesten élõ ismerõsük mutatta be õket egymás-
nak, mert úgy gondolta, összeillõk lennének. A fiatalok hamar megkedvelték egymást, s pár hónap-
pal rá össze is házasodtak a tavalyi év során. A fiú szülei elõször furcsállották az európai nõt, de
viszonylag hamar megbarátkoztak vele. A lány szülei azonban nehezen fogadták mindezt, nem akar-
ták elhinni, hogy lányuk új hóbortja komollyá vált.

Esküvõ
Az esküvõt hagyományosan a férj családja szokta megrendezni. A házasodásnak � a keresztény
szokásokhoz hasonlóan � két �felvonása� van: egy vallási és egy polgári. A vallási esküvõ a mecset-
ben zajlik. Lényegében mindegy, melyik napon, de általában hétvégén szokták tartani, hogy min-
denki ráérjen, hisz ilyenkor senki nem dolgozik. Mind a menyasszonynak, mind a võlegénynek kell
egy tanú. Az az igazán jó, ha a tanúkat mind a két fél ismeri, mert így sokkal bensõségesebb a
viszony, és az egész szertartás. A ceremónia elõször a szerzõdéskötéssel kezdõdik a mecset egyik kis
termében. Itt jelen vannak a házasulandók, a tanúk, a mecset vezetõje, és a seh, aki összeadja õket.
A szerzõdéskötésen csak férfiak vehetnek rész, és a menyasszony. Ezután jönnek ki a meghívottak
elé, és a seh megtartja a mecsetben a beszédét. Majd sor kerül a gratulációkra, és a férj jegyajándé-
kára. A szertartás után egy ünnepségen vesz részt mindenki, a mecseten kívül. Itt a férfiak és a nõk
külön mulatnak. (Van zene és tánc, de a táncban csak a férfiak vehetnek részt, a nõk ülnek.)

Az esküvõ szervezését és költségeit a vizsgált párnál a menyasszony szülei vállalták magukra.
Ennek oka, hogy míg a lány részérõl megjelent az egész család, a fiú családja távolmaradt (rossz
egészségi állapotuk, és szûk anyagi lehetõségeik miatt), csak barátai voltak jelen.

A mecsetben rendezett esküvõ különleges volt a többihez képest, mert egyenesen Dániából hív-
tak meg egy seh-ket, akit a férj korábbról ismert. A szertartás után kibéreltek egy termet, ahová az
összes meghívott átvonult. Itt került sor egy újabb, köszöntõ beszédre, a további gratulációkra és
ajándékokra. Az est további részén szabad étel-ital fogyasztás volt (a legtöbb süteményt házilag ké-
szítették a meghívott vendégek), de a nõk és férfiak továbbra is elkülönülve mulattak.

A menyasszonyi ruha saját tervezésû volt, csak bizonyos elõírásoknak kellett megfelelni: takarja
a fejet, kezet, és ne legyen átlátszó. (A muszlimok számára a belsõ, a lélek sokkal fontosabb, mint a
külsõ. Ezért is kell a nõi alakot eltakarni, hogy az ne terelje el véletlenül se a férfi figyelmét).
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A polgári esküvõ az általánosan megszokott magyar �forgatókönyv szerint� zajlott. Csak két dolog
nincs engedélyezve az iszlámban: a puszi és a kézfogás. Ezt szerencsére az anyakönyvvezetõ tudta is,
és kézfogás helyett egy szépen becsomagolt családfát ajándékozott az ifjú párnak. A polgári szertar-
tás után jött az esküvõi ebéd, és a torta. Minthogy a férfiaknak és a nõknek elkülönülve kell részt
venniük minden ünnepségen, az asztalnál is szigorúan a férj oldalán a férfiak (tanú, após, fiútest-
vér), a feleség oldalán a nõk (mama, lánytestvér) ült. A násznép már ülhetett keveredve, a de a
fõasztalnál szigorú szabályok szerint ülhettek csak le. Az étkezésre nem vonatkozik semmilyen kü-
lönleges szabály, csak, hogy disznóhúst nem lehet enni.

A két esküvõ között négy hónap telt el. Ennek oka a szükséges papírok beszerzése volt. A hagyo-
mányos iratok (személyi igazolvány, anyakönyvi kivonat) mellett a férjnek még igazolnia kellett azt
is, hogy nincs másik felesége. Az eljárást tovább bonyolította, hogy ezt a papírt csak a nagykövetség-
rõl lehet beszerezni, nálunk pedig nincs Jordán nagykövetség. Így hát Bécsben kellet ezt elintézni,
mely igen hosszú idõt vett igénybe.

Az esküvõt nászút is követte: egy hétig Pest környékét járták be (Szentendre, Visegrád, Eszter-
gom), a majd egy hétig a férj egyetemi városába, Szegedre mentek, ahol barátoknál laktak. A máso-
dik esküvõ után mentek ki Jordániába, ahol a férfi családját látogatták meg.

4.2. Otthon

Az eltelt egy év alatt csak néhány muszlim család lakásában jártam. Általános jellegzetességek be-
mutatása helyett ezért rögtön rátérek a vizsgált család lakóhelyére, és a családi munkamegosztásra.

Lakás
A pár egy lakótelepi lakásban lakik. Nemrég költöztek ide, mert a baba közeledtével nagyobb lakásra
volt szükségük. A lakás maga (elsõ látásra) nem sokban tért el bármely más magyar lakástól, bár
sokáig még kevéssé voltak berendezve a szobák a költözködés miatt. Késõbbi látogatásaim során a
lakás egyre inkább teljessé vált. Egyik alkalommal volt egy kis idõm jobban körbenézni: a lakás
lényegében olyan, mint bármely lakótelepi lakás � azonban minden helyiségben található a falon
egy pakisztáni tájkép, vagy mecsetet ábrázoló szõnyeg, és egy-egy vallási jellegû tárgy. Ezeken kívül a
nappaliban a könyvespolcok között áll egy külön vitrin, melyben csak és kizárólag jordán dísztárgyak
állnak, és a kint töltött utazások emlékeivel egészülnek ki. Ez a szobának egy szinte teljesen elkülö-
nülõ egységét képezi. Jellemzõ továbbá, hogy mindenfelé családtagokat ábrázoló képek találhatóak.
(Az megfelel az muszlim vallás családközpontú elveinek.)

Háztartási munka:
A háztartási munka jelentõs részét a feleség végzi, hisz ez az õ kötelessége. Azonban a férj sincs
kiszorítva, ha kedve van, õ is bármit átvállalhat.

Az általam vizsgált családnál a férj igen lelkes szakács, így sokszor õ készíti el otthon az ételeket.
Állítása szerint nem követi sem az hazai, sem a magyar recepteket, szeret �improvizálni�. Azonban
a fûszerezés nagyrészt arab ízek szerint történik. Ezt a �módszer�-t már felesége is átvette. A férj
csak egy esetben van kötelezve a házimunka bizonyos szintû ellátására, és ennek magam is tanúja
voltam. A vizsgált családban éppen ebben az évben született meg az elsõ kisbaba, és utána a kisma-
mának 6 hétig pihennie kell. Ekkor veszi ki a részét a férj az otthoni teendõkbõl, de természetesen
intenzíven besegítenek a közeli hozzátartozók is.
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Vendégvárási szokások
A vendégvárási szokásokhoz is szorosan kapcsolódik a fõzés tudománya. A vendégeket illik minél
finomabb és minél többfélébb süteményekkel elkápráztatnia a háziasszonynak. Szinte olyan a szo-
ba, mint a �terül-terülj asztalkám� egy-egy vendégség vagy ünnepség alkalmával. (Ezt jómagam is
tapasztaltam minden alkalommal, mikor náluk jártam. Azonnal teával és süteményekkel kínáltak.)
Szinte szó-szoros értelemben egy versengés alakul ki az asszonyok között. Adatközlõm szomorúan is
mesélte, hogy magyar édesanyja sem volt egy nagy tehetség ezen a téren, így õ némi hátrányban van
a többi feleséghez képest.

Szabadidõ:
Szabadidejükben a nõk és férfiak külön-külön látogatnak el egymáshoz. Beszélgetnek, sétálgatnak,
zenét hallgatnak, tanulnak, megbeszélik a gyereknevelési problémákat. (Ez alkalmakkor a nõk sok-
kal jobban járnak, hisz õk mindig visznek magukkal finom süteményeket is.) Egymás közt sokkal
fesztelenebb a kapcsolat. Ilyenkor a muszlim nõk kendõjüket is levehetik, melyet idegenek elõtt
soha nem tehetnek meg. (Elõttem nem vették soha le, mert bár nõ vagyok, nem vagyok muszlim.)

Gyakran látogatják meg egymást a házaspárok is. Azonban ilyenkor is elkülönülve beszélgetnek
a nõk és a férfiak is, sõt, a nõk külön szobába is vonulnak. Természetesen, ha a lakás túl kicsi, ez a
szigorú elkülönülés nem kötelezõ, de ha van rá mód, betartják.

4.3. A nõk szerepe7

Általánosan elterjedt vélemény, hogy az muszlim nõk el vannak nyomva. A mohamedán nõk Korán-
magyarázata ellentétes ezzel. Szerintük az Iszlám éppen azzal, hogy megõrizte a nõ és a férfi termé-
szetes különbözõségét, alakította ki a két nem közötti harmonikus egyensúlyt. Az iszlámban nem
törekednek arra, hogy a nõk teljesen egyenlõk legyenek. Úgy gondolják, minthogy alapvetõen eltér a
két nem, az egyes feladatokat is ehhez kell igazítani.8  Az igazi egyenlõség a két fél között akkor alakul
ki, ha figyelembe vesszük az eltérõ adottságokat. Az az ideális, ha ezeket a különbségeket a lehetõ
legjobban tudják kamatoztatni. Ezért a férfi elsõdleges feladata, hogy eltartsa és óvja a családját, a
nõé pedig egy �belsõ védelmezõ szerep�. A muszlim nõk szerint õk a házasságba nem mint rabszol-
ga, hanem lényegében mint szerzõdõ fél lépnek be, hiszen a kapott hozománnyal szabadon rendel-
kezhetnek, így biztosítva van mind gazdasági, mind jogi függetlenségük. Az õ szemükben éppen a
nyugati kultúrában veszítik el a nõk a nõiességüket, hiszen itt leértékelik az otthoni házimunkát, és
az anyaság is súlyos gondokat jelenthet a munkavégzés miatt. A muzulmán nõnek nem kötelessége
dolgozni az otthonon kívül (hisz ez is éppen sok feladatot ró rá), de ha kedve van hozzá, szabadon
dönthet arról, hogy pénzt akar-e keresni (ezzel szemben a férfinak kötelessége ez). Értelmezésük-
ben az Iszlám figyelembe veszi a nõk életciklusainak jelentõségét, �és életük különbözõ idõszakai-
ban eltérõ szerepeket és felelõsséget ajánl fel számukra, de mindegyik állapotban értékelik, tisztelik
és anyagilag is jutalmazzák azt, amit tesznek� (Bakos, 2000:690).

A Budapesten élõ nõk nagy része dolgozik, de általában csak az elsõ gyerek megszületéséig.
Ezután a legfontosabb feladattá a gyermek nevelése válik. Minthogy a muszlim családoknál fontos a
minél több gyerek, általában nincs is idõ újra munkába állni.

A feleség a tévhitekkel szemben nem függ anyagilag férjétõl, mert a házasság alkalmával kapott

7 Ez a témakör igen szerteágazó megközelítési lehetõségeket kínál. Akár egy külön dolgozat témája is lehetne. Azonban
jelen dolgozatnak nem ez a központi eleme, ezért csak röviden térek ki rá.

8 A nõk szerepérõl szólt Nour Andrea õszi konferencia-elõadása. �Iszlám és identitás Magyarországon�, MTA PTI, 2000.
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hozomány teljesen elkülönülve kezelendõ a családi vagyontól. Azzal a feleség tetszése szerint ren-
delkezik.

Sokszor támadott pont a poligámia kérdése is. Az muszlimok megengedik, hogy egy férfinek
legyen több (maximum 4) felesége. Azonban minden feleségnek meg kell adni az azonos tiszteletet.
Kell hozomány, lakóhely, el kell látni. Ezt igen kevés férfi engedheti meg magának.

A Magyarországon élõ férfiaknak csak egy feleségük van, muszlim házasság szerint is. Ez éppen
az egyenlõ jogokkal magyarázható: ha törvényileg nem lehet több feleség, akkor két nõt nem kezel-
hetnek egyformán. A vallásnak köszönhetõen a �szeretõ� jelenléte kizárható.

4.4. Kapcsolatok

Család
A férj családjával rendszeresen tartja a kapcsolatot. Rendszeresen leveleznek, telefonálnak egymás-
nak, illetve az utóbbi idõben e-maileznek is. Évente egyszer legalább � ha munkája engedi többször
is � személyesen is hazautazik 1-1,5 hónapra. Házasságuk óta felesége is elkíséri. Ha lehet, a vallási
ünnepekre utaznak haza, de a munka miatt ez gyakran nem sikerül, így inkább a nyári hónapokban
mennek. A lány családja is utazott már ki egyszer, hogy megismerkedjenek a családdal, ezzel a távoli
országgal, szokásokkal.

Az országában történõ eseményeket szülein keresztül is követi, illetve a napra kész hazai sajtó,
vagy a TV segítségével.

A lány szülei is Budapesten élnek, így velük napi kapcsolatban vannak. Különösen most, hogy
megszületett az elsõ gyerek, szinte minden nap átjöttek segíteni.

Barátok
Bár nincs meghatározva, hogy barátaik csak muszlimok lehetnek, életvitelükbõl, és a szigorú vallási
szabályokból következõen (mely szinte mindennapi tevékenységüket is meghatározza) szinte még-
iscsak muszlimokkal vannak jó ismeretségben. Hasonlóan a Berlinben élõ törökökhöz, �hatékony
kapcsolathálójuk van saját csoportjukon belül� (Caglar 1999:122).

Természetesen a lány révén vannak más vallású barátok is, és munkájuk során is találkoznak
nem arabokkal, muszlimokkal, mégis inkább a többi arabbal töltik szabad idejüket. (Ellentétben pl.
az Amerikában élõ középosztálybeli feketékkel, akiket �munkahelyi szinten a fehérek befogadnak
ugyan, de lakóhelyükön nem barátkoznak velük�, v.ö. Horváth 2000:327).

Arra a kérdésemre, hogy hová járnak szórakozni, rövid választ kaptam: �nem járunk szórakoz-
ni�. Így kérdésemet gyorsan át is alakítottam: mit csinálnak szabadidejükben. Számukra a legfonto-
sabb �hasznosnak lenni�. Ez minden percükre igaz, s így el sem tudják képzelni, mi a jó abban, pl.
ha valaki naphosszat sütteti a hasát a napon, ráadásul egy másik országban, ahová igen drága ki-
utazni. Errõl azt mondták: �Õk szórják a pénzt, mi gyûjtjük azt�. Az idõt hasznosan kell eltölteni, így
a legtöbb idõt munkára kell fordítani, a megkeresett pénzt pedig nem szabad felesleges dolgokra
(szórakozásra) költeni, csakis hasznosra, mint ami családdal, tanulással kapcsolatos.

Szabadidejükben találkozókat szerveznek, meglátogatják egymást, kirándulnak, sétálnak. Általá-
ban egy házaspár látogatja meg a másik párt otthonában, vagy a család másik tagját, megnézni jól
vannak-e. Ezenkívül a nõk együtt is beszélgetnek egymás otthonában, és a férfiak is külön mennek
el. Ezeken az alkalmakon egy-egy eseményre � esküvõ, gyerekszületés � készülnek fel, vagy egy
vallási témával foglalkoznak.
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4.5. Profán és vallásos rítusok

Vallási ünnepek 9

A vallás meghatározza mindennapi életük menetrendjét. (Így a profán és vallásos elemek igen szo-
rosan kapcsolódnak egymáshoz.) A Korán napi öt imát ír elõ. Az elsõ napfelkelte elõtt van. Általában
két órával napfelkelte elõtt, mert ilyenkor a legtisztább a levegõ. Ilyenkor köszönik meg az életet,
mert számukra az alvás a halállal megegyezõ. A második a déli ima. Majd van egy délután, napnyug-
takor és végül éjszaka. Nem kötelezõ az imaszõnyeg, tehát az nem adhat okot az ima elmulasztásá-
ra, jó más szõnyeg is, vagy ha az sincs, egy papír vagy a padló is, ha az tiszta.

Bár én a beszélgetések elõtt úgy gondoltam, ezeket a szabályokat a magyar kulturális keretek
között igen nehéz betartani, látom nem így van, a szokásokat, ünnepeket az muszlim hagyományok
szerint mindig megtartják. A napi imákkal sincs gond még munka közben sem. �Mindig lehet kávé-
szünetet tartani, vagy lehetõség van két ima összevonására is�. Az ima alól felmentést jelent pl. az
utazás, a betegség. Maga az ima nem tart hosszú ideig. (Beszélgetésünk során is elmentek imádkoz-
ni, de kb. 5 perc múlva már vissza is jöttek.)

A szegedi évek alatt az ottani szervezet elérte azt, hogy a menzán biztosítsanak a hallgatóknak egy
elzárt helyet a déli imához. Ehhez mindig külön termet béreltek az ottani kollégiumban. A szerve-
zetnek Szegeden olyan jó pozíciókat sikerült elérni, hogy a dékán megengedte, hogy a pénteki �
legfontosabb � ima alkalmával a muszlimok igazoltan távol maradhassanak az órákról. Továbbá a
helyi rendõrfõnök nyilvános imát is engedélyezett, melyhez rendõrfelügyeletet is biztosítottak az
esetleges rendbontók távoltartása érdekében.

Egy évben két fõ ünnepük van, melyek mindig más és más idõpontra esnek.10

Az egyik fõ ünnep a ramadánhoz kapcsolódik.11  Kérdésemre, hogy a böjtölõs napok során meg-
változik-e valamelyest a napi rend, azt a válaszolták, egyáltalán nem. �Minden úgy folyik, mint az év
többi napján�. Csak enni nem lehet napkeltétõl napnyugtáig.

A pár a budapesti közösséggel együtt tölti az ünnepet. A közösség már 10 éve egy nagy termet
bérel ki erre az alkalomra az ELTE egyik kollégiumában, ahová jóval több ember be tud férni, mint
a mecsetbe. Ezt az épület gondnokai is tudják már, s mindig rendelkezésükre bocsátják a színház-
termet. Idén a böjt vége december 27.-ére esett. Igen sokan, több mint 1500-an jelentek meg. Az
ünnep elõször egy beszéddel kezdõdött. Ezután a hívõk � a keresztény karácsonyhoz hasonlóan �
gratuláltak �testvéreiknek�,12  s a közelebbi ismerõseiket meg is ajándékozták. (Az ajándékozás nem
kötelezõen itt történik meg. Meglehet, hogy késõbb az egyik családnál gyûlik össze néhány család, és
ott ajándékozzák meg egymást.) Az ajándékozás után, aki gondolja, még visszamehet a mecsetbe. A
házaspár idén pár másik családdal együtt kirándulni ment Szentendrére. A közös kirándulások
alkalmával is külön vannak a férfiak, a nõk és a gyerekek. Keveredni nem lehet. A kirándulást egy
ebéd zárta, egy arab étteremben. (Ha étterembe mennek, akkor mindig arab helyre mennek, ha

9 Az iszlám öt pillére:
A hit kinyilatkoztatása: az a tanúságtétel, hogy csak az Istent illeti meg az imádság.
Az imák: napi ötször.
A Ramadán böjt betartása: a böjt hónapja alatt a muszlimok hajnaltól naplementéig nem esznek, nem isznak, nem
élnek házaséletet.
Zakát: évente 2,5%-ot kell befizetni a megtakarított pénzbõl, amit a közösség szegényeire kell költeni.
Zarándoklás Mekkába: az élet folyamán egyszer.

10 Az muszlimok az évet holdhónapokban számolják. Egy évben � ugyanúgy, mint a keresztényeknél � 12 hónap van.
Azonban egy hónap nem 30 ill. 31 napos, hanem 28-30 napból áll. Ennek megfelelõen egy év is kevesebb, azaz 354 ill.
355 napos.

11 A ramadán jelenti a böjtölést, mely egy hónapig tart. Ilyenkor napkeltétõl napnyugtáig nem lehet enni.
12 Így szólítják meg egymást.



111

tehetik, de az, hogy ezen ünnepek alkalmával mit fogyasztanak, nincs elõírva. Bármit ehetnek.) Este
újra találkozott mindenki a mecsetben, ahol egy újabb, esti beszédet hallgattak meg közösen.

A böjttel kapcsolatosan megemlítették, hogy itt ez Magyarországon �szinte szórakozás�, hisz té-
len már van, mikor fél négykor lemegy a nap. Ellentétben az arab országokkal, ahol csak 9 körül, s
addig is igen nagy a meleg.

A másik fõ ünnep a zarándoklat. Ezt el kell végeznie minden felnõtt, egészséges, és épeszû
embernek élete során legalább egyszer. Ennek költségei igen magasak, éppen ezért csak az mehet,
aki ezt saját maga állni bírja, kölcsönt a zarándoklathoz kérni nem lehet. A zarándoklat 10 napból
áll. 13 A 10. nap pedig, aki teheti, saját birkát le kell vágni, s ebbõl kell elkészíteni a reggeli ima után
a reggelit. Az állat levágása elvileg kötelezõ, de nem kell szigorúan betartani, hisz nem mindig van
meg a lehetõsége rá mindenkinek.

A birka levágása a legfõbb esemény. Minthogy erre nem minden családnak van lehetõsége (fõleg
itt Budapesten), néhány család ezt közösen teszi meg. A vizsgált pár is egy ismerõsük kertes házába
ment, ahol barátaikkal közösen vették meg és vágták le a birkát. A szertartást csak a férfiak végezhe-
tik. Addig a nõk a gyerekekre vigyáznak, vagy ha szükséges, segíthetnek a férfiaknak.

Öltözködés
Az öltözködés is a nõk iránti tiszteletet hivatott kifejezni. A nõk lefedik fejüket, és lehetõség szerint
bõ ruhában járnak. Ennek az a célja, hogy a nõt testi mivoltában csak férje láthassa. Az utcán ne
bámulhassák meg más férfiak, és ne tekintsék a nõket szexuális tárgynak. Ha egy férfi beszél egy
nõvel, ne a külseje ragadja el, hanem a belsõje, jelleme.

A hétköznapok során a férfiak ugyanúgy öltözködnek, mint bármelyik európai férfi. A nõk is
viselhetnek bármit, a legfontosabb, hogy kendõt viseljenek, hajuk takarva legyen. Láttam sok olyan
fiatal nõt, aki teljesen a legutóbbi divat szerint öltözött, de a legtöbb feleség Magyarországon is
igyekszik a muszlim hagyományokat betartva, nem túl kirívóan öltözködni, és általában bõ ruhát
hordanak. A változó divat a kendõk és a � viszonylag hasonló szabású ruhák � változatos színvilágá-
ban jelenik meg.

Az ünnepi alkalomra a férfiaknak a legszebb, legtisztább ruhájukat kell felvenniük. Itt Magyaror-
szágon általában mindenki a saját országának megfelelõ nemzeti ruhát veszi fel. A nõknek ezzel
ellentétben nem illik feltûnõen öltözni. (Egy nõ az utcán sohasem öltözhet feltûnõen, soha nem
festheti magát. Ezt csak férje elõtt, vagy otthon, szûk baráti, családi körben teheti meg.)

Étkezés
Kíváncsi voltam, mennyire fõznek magyaros, illetve jordán ételeket. A vizsgált pár azonban egészen
modernnek tûnt ebbõl a szempontból: a feleség mellett a férj is igen szeret fõzni, mely gyakran
kísérletezgetést jelent, ily módon nem kapcsolódnak egyik oldalról sem hagyományos ételekhez. A
férj a mi só-bors-paprika hármasunkat igen szegényesnek találja, így gyakran otthonról hozat jelleg-
zetes hazai fûszerkeverékeket.

Nyelv
�A nyelv azért fontos, mert amellett, hogy a társadalmi érintkezés, valamint egymás megértésének
az eszköze, identitást meghatározó és biztosító funkciója van� (Bindorffer 2000:8).

Az itt élõ arabok egymás között mindig arabul beszélnek. Ezen kívül, ha a mecsetben van nem
arab származású muszlim, aki nem tud arabul, akkor angolul vagy magyarul kommunikálnak.

13 Ebbõl a 9. nap a különleges. Ekkor kell megmászni még napnyugta elõtt az Arafat-hegyet, s utána fohászkodni kell. Aki
nem ment zarándokútra, az otthon böjtöl, így válhatnak eggyé a zarándoklókkal.
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Jellemzõ, hogy mindenki igen hosszú körmondatokkal válaszolt kérdéseimre, és mindent �képek-
ben�, szóvirágokkal illusztráltak.

A vizsgált párnál a feleség bár tanul arabul, még nem beszéli jól a nyelvet, ezért otthon magyarul
beszélnek. A gyerekhez pedig hol így, hol úgy szólnak. Szeretnék, ha mindkét nyelvet megtanulná
anyanyelvi szinten. A barátokkal is szintén mindig olyan nyelven beszélgetnek, amin tudnak: ma-
gyarul, arabul vagy angolul.

Magyar ünnepek
Kíváncsi voltam, a magyar ünnepek közül megtartják-e valamelyiket (persze amik nem vallási jelle-
gûek), de a válasz nemleges volt. Igaz, nem mennek õk sem munkába, és látták pl.: a TV-ben a
tûzijátékot, de magát az ünnepet nem tartják meg.

4.6. Másság

A befogadó társadalom körében elég negatív kép alakult ki az arabokkal szemben. Ez véleményem
szerint annak tudható be, hogy igen keveset tudunk életükrõl, vallásukról, csak azt ismerjük, amit a
TV-ben, utcán látunk, újságban olvasunk. Ezért az itt élõ arabok helyzete igen nehéz. Nem szívesen
alkalmazzák õket a munkahelyeken, az utcán pedig sokan megbámulják õket eltérõ külsejük miatt.

A feleséget eleinte nagyon zavarta, hogy mindig hosszasan megnézik az utcán, de mára már
megszokta. A munkahelyén problémája nem származott �másságából� (számítógépes grafikusként
dolgozott), fõnöke elfogadta, hiszen ez a munkáját semmiben nem befolyásolta.

4.7. Jövõ

Mindegyik család terve más és más. A következõben ezért nem is térek ki más családokra.
Jövõbeli terveiknek az alapja teljes mértékben az, hogy a családnak és a gyereknek mi a jó. Nem

ragaszkodnak se Jordániához, sem Magyarországhoz. Oda mennek majd, ahol megfelelõ munkát
kap a férj, a legjobban tudja ellátni családját.

Arab hagyományokhoz hûen minél több gyermeket szeretnének. A feleség nem is tervezi, hogy
visszamegy dolgozni, hisz három éven belül várhatóan már meg is fog születni második gyermekük.

A nevek nem csak két tagból állnak, mint ahogyan az Európában jellemzõ. A vallás elsõdlegessé-
ge a névben is tükrözõdik. Eszerint a megszületett fiúgyermek 5 generációig visszamenõleg megkap-
ja apja, nagyapja... nevét a vezetéknév felvétele mellett. A feleségnek azonban nem kell felvennie
férje nevét, sõt, nem is veheti fel azt. A feleség nem tartozik a férj családjához, így a nevet sem
kaphatja meg.

A gyermekek nevét az apa vallásához kapcsolódva választották ki. A feleség szülei részérõl nagy is
volt a felháborodás, hogy az unoka egyik neve sem magyar. Hogy az ellentéteket próbálják enyhíteni,
a szülõk igyekeztek olyan nevet választani, amely mind a két országban jellemzõ. Számos ilyen név
van, pl.: Adam, Mariann.

4.8. Identitás

Egységesség
Kíváncsi voltam, mennyire alkotnak elkülönülõ zárt csoportot az itt élõ arabok, vagy közöttük is kiala-
kultak kisebb csoportok. Mint kiderült, igen összetartozó társaságról van szó. Nincsenek túl sokan, alig
több mint ezren, akik Budapesten élnek, és minthogy minden férfinak kötelezõ a mecsetbe járni
legalább pénteken, többé-kevésbé ismerik is egymást. Ez az ismeretség a közösség szinte minden
tagjára kiterjed, de ha más nem, legalább látásból ismerik egymást. (Beszélgetéseink közben erre
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többször is konkrét példa akadt.) A pénteki imán kívül még a fentebb említett évi két ünnepen is
mindenki részt vesz, sõt itt az egész család is jelen van. Az itt élõknél a nemzeti hovatartozás kevéssé,
inkább a vallási egység jellemzõ. A származás inkább csak a vallást újrafelvevõknél fontos. Ebben az
esetben ugyanis mindenkit a saját nemzetsége hagyományai szerint próbálnak újra integrálni a közös-
ségbe. Ezek a különbségek csak apró részletekben nyilvánulnak meg (pl.: az adott nyelvjárás használa-
ta), azonban ez jelentõs könnyebbséget jelent, hisz ki-ki valóban magáénak tudja (újra) érezni vallását.

Generációk
A generációk közötti folyamatos kontaktus jelentõsége igencsak felértékelõdött az itt élõ muszlimok
körében, minthogy az Iszlám jövõje a következõ generációkban rejlik. Nagy gondot fordítanak arra,
hogy a vallás és kultúra továbbélését fenntartsák, melyet a megfelelõ neveléssel igyekeznek átörökí-
teni. Erõsen hangsúlyozzák az arab nyelv tanításának szükségességét a gyermekeknek (hisz pl.: a
Koránt is csak arabul lehet olvasni). Fontosnak számukra, hogy megtartsák azokat, akik átmenetileg
�elmagyarosodtak�. (Ezért nagy hangsúlyt fektetnek arra, hogy õket külön oktassák. Tartanak arab
nyelvórákat, szerveznek vitákat, együtt tanulmányozzák a Koránt).

A második generációs muszlimoknál sok hiányosságot tapasztalnak õk maguk is, és igyekeznek
ezeket kiküszöbölni. Sok családban � bár a gyerekek nem tagadják le az iszlámhoz való tartozásukat
� mégsem érzik magukénak se a vallást, se a kultúrát, hiszen már itt születtek. Sokan közülük
konfliktusban élnek, melynek a következménye, hogy eltávolodnak a családjuktól és a muszlimoktól.

Az egyes beszélgetéseknél � melyeket vagy a mecsetben, vagy az egyetemen folytattam � rá is
kérdeztem, vajon jól érzékelem-e ezt a tendenciát. A válaszok némileg megerõsítették elõfeltevései-
met, de jobban rávilágítottak ennek okára, és pontosítottak: elsõsorban minden az elsõ � ide érkezõ
� generációtól függ. Ha az elsõ apa megfelelõen adja át tudását, szokásait gyermekeinek a magyar
kulturális közegben is, akkor gyermeke is hasonlóan fog cselekedni. Azonban sokan �elfelejtették�,
milyen is volt otthon. Itt nem folytatják tovább hagyományaikat, nem járnak a mecsetbe sem, így
gyermekeik sem a megfelelõ közegben nõnek fel. Az itt élõ arab közösséghez csak gyenge szálak
fûzik. Kapcsolat azonban van, hisz azért néha részt vesznek bizonyos közös programokban. De ez
elég ritka. (Az itteni arabokkal ellentétben a berlini törökök ritkán kerülnek kapcsolatba a külföldi-
ekkel. A másodgeneráció sem tér el ebben sokkal. Vö. Caglar 1999:123.)

Az itt született muszlimoknál sokszor zavart okoz az identitás kérdése. Szétszórtnak tartják ma-
gukat a két hovatartozás között, mert nehezen összeegyeztethetõnek találják a két kultúrát.

Több ilyen fiatallal beszéltem. A legtöbben mégis úgy gondolják, hogy bár semmiben sem külön-
böznek a magyar diákoktól, mégsem érzik magyarnak magukat.

Problémát okoz az is, hogy az örökölt hagyományoknak megfelelõen eltérõen bánnak a fiúkkal és a
lányokkal. A lányok szigorúbb elbánásban részesülnek, erõsen korlátozzák mozgásterüket. Így a lányok
sokkal jobban érzékelik családjuk és a környezetük közötti különbözõségeket. A második generáció
viselkedését alapvetõen meghatározza, mit enged meg számára az apa, és ebben jelentõs eltérések
vannak még azok között is, akik hûen ragaszkodnak hagyományaikhoz. Találkoztam olyan fiúval, aki
16 éves volt, de már volt barátnõje. Az ilyen nem ritka, a fiúk sokkal �szabadabban� kezelik a kérdést.
(Bár meg kell jegyeznem, az ilyen fiatalokra rendkívül sok a rosszalló, és lenézõ megjegyzés.) Ezzel
szemben beszéltem olyan apával, aki szigorúan betartja, hogy lánya kezét senki nem foghatja meg. Így
nyolcéves kislányának ehhez kell tartania magát az iskolában, mely sok problémás helyzetet szült már.

Ezek a viselkedési formák azonban már nem országtól függenek. �Én képviselem magamnak� �
ahogy egyik adatközlõm mondata: �az országváltás nem jelent szokásváltást�. Az muszlim arabok
Magyarországon is azok.

Az általam bemutatott férj válasza arra a kérdésemre, hogy inkább magyarnak vagy palesztinnak
tartja-e magát, egyértelmûen palesztin volt a válasz.
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5. Összegzés

Dolgozatom során igyekeztem minél több szempontból bemutatni mind a budapesti muszlim kö-
zösséget, mind pedig a vizsgált családot. Látható, hogy bár tudatosan nem törekednek arra, hogy
asszimilálódjanak, mégis számos helyen tapasztalható, hogy hagyományaik igazodtak az itteni élet-
hez. Módosult étkezésük, öltözködésük, nyelvhasználatuk, változtatni kellett imahelyükön, és min-
dennapi életükbe beépült az, hogy hirdessék kultúrájukat (plakátokon, konferenciák szervezésével,
rendszeres elõadásokkal), ezzel némiképp válaszolva az õket ért elõítéletekre. Ezek az elõítéletek
sokféle módon nyilvánulnak meg az itt élõ muszlimokkal szemben. Ennek ellenére a befogadó
társadalom részérõl nem egyértelmûen negatív ez a megítélés. Jelentõsen érezhetõ a multikultura-
lizmus hatása is. Ezalatt azt értem, hogy a nagyvárosi társadalom bár gyakran határozottan elhatá-
rolja magát �tõlük�, azaz az araboktól, mégis van igény jelenlétükre. Van igény a gyros-osok étter-
meire és érdeklõdés hiányában az utcai pénzváltók sem mûködnének. Jelenlétük inkább egy üdítõ
színfoltnak tekinthetõ. Nem lehet egyértelmûen sem kirekesztésrõl, sem befogadásról beszélni.

Ugyanakkor az itt élõ muszlimok szemszögébõl sem elhatárolható alternatívaként merül fel az
asszimiláció, illetve az elzárkózás kérdése. A társadalomba való integrálódást mutatja a vegyes há-
zasságok magas száma vagy akár az egyetemi képzésben való � viszonylag � nagyarányú részvétel.

Véleményem szerint nevezhetjük ezt a kialakult viselkedést �kétarcú kultúrának�. 14  Kétarcú
abban az értelemben, hogy egymás mellett megférnek a modern és a hagyományos elemek. Ez
utóbbi dominál a baráti, családi körben, azaz törekednek a hagyományok megõrzésére a körülöttük
lévõ modern világban. Ugyanakkor ez a modern környezet az, mely biztosítja számukra a gazdasági
biztonságot, megélhetést.

Úgy gondolom, dolgozatom megírásával korántsem merítettem ki ezt a témát. A jövõre nézve
tervezem a további beépülést, az ismeretségek fenntartását és kiterjesztését. Távolabbi terveim kö-
zött szerepel továbbá, hogy elutazhassak egy muszlim országba, ahol megismerhetem az eddig vizs-
gáltakat az eredeti közegben. Így jobban meg tudom majd érteni a különbségeket és változásokat.

14 Bár a két kultúra kiszolgálása nem különül el olyan élesen, mint ahogyan azt Boglár leírja a guaraniknál, mégis
� mivel hasonló jelenségrõl van itt szó � úgy vélem, használható ez a fogalom ebben az esetben is.
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KOLOZSI ÁDÁM

Pest környéki bolgár identitáselemek

Bevezetés

Az etnicitással kapcsolatos kérdések utóbbi évtizedekben megfigyelhetõ társadalomtudományi
tematizációjának hatására � a XX. század eleji viszonylagos érdeklõdés-hiánnyal összehasonlítva �
számos etnikus jelenséggel foglalkozó teoretikus összefoglaló munka és még több esettanulmány
született. A komplex társadalmakat vizsgáló antropológia úgyszintén nagymértékben az etnikai azo-
nosságtudat és az interetnikus kapcsolatok problémáira fókuszált. A téma divat-diskurzussá válását
többen a helyi nacionalizmusok talán váratlan megerõsödésébõl származó értelmiségi sokk-élményre
vezetik vissza. Ezen ok-tulajdonítás érvényességének megkérdõjelezése nélkül egyéb tényezõkre is
fel lehet hívni a figyelmet. Ilyen lehet a multikulturalitás eszméje, vagy � többnemzetiségû államok-
ban � a kulturális tõkeakkumulációra építõ elitrétegek egyfajta énkiemelési stratégiája: a kulturális
unikalitás, adott esetben az etnikai önbesorolás hangsúlyozásával néhányan önmagukat egy kultúra
egyszemélyes megtestesítõiként, egy kisebbség szószólóiként láttathatják. Az etnikai identitások és
az etnikum reprezentációja körül zajló értelmiségi harcok mindenesetre szintén arról árulkodnak,
hogy a téma nem kizárólag a tudományos mezõben, de a mindennapi praxisban is újbóli fontossá-
got kapott, az etnicitás politikai játszmák tétje és eszköze.

Egyéni és csoportszintû etnikai ön-reprezentáció és személyes identitás-építés csak analitikusan
választható el egymástól � a gyakorlatban a kettõ közötti dinamikus kölcsönhatás és összetett ok-
okozati kapcsolat áll fenn: a külsõ fogyasztásra termelt kultúraképek az etnikai csoport mi-tudatá-
nak alakulására és önreflexiójára visszahatnak. Ugyanakkor a kulturális manifesztáció mikéntjét is
determinálja a � dolgozatomban természetes identitástudatnak nevezett, részben objektív cso-
portjellemzõkön alapuló � én-kép. Az ön-reprezentáció megértéséhez ezért szükségesnek tartom a
�természetes identitástudat� és az azt meghatározó vonások feltérképezését, interpretálását. Amíg a
kulturális hagyományok tágabb társadalomban való bemutatása és képviselete elsõsorban talán
értelmiségi tevékenység és játszma, addig a kisebbségi-etnikai kultúrában való részvétel, a részben
etnikai alapú öndefiníció egy szélesebb csoportot érint. Az ilyen tágabb sokaságra vonatkoztatható
�etnikai csoport� terminus � úgy gondolom � egyszerre több szinten kívánja meg a közösség fõbb
jellemzõinek leírását. A vizsgálatnak egyaránt ki kell kiterjednie a közösség egészét érintõ (a többség
számára fõként készen kapott és viszonylag megkérdõjelezetlen-reflektálatlan) kulturális minták,
valamint az ezeket a kulturális elemeket egy másodlagos diskurzusban újrafelhasználó kulturális
performancia, és az azt alakító hatalmi játszmák politikai antropológiai értelmezésére. Hogy e két
jelenség közötti bonyolult kölcsönhatások az egyes esetekben milyen dinamikus alakzatban öltenek
testet � a partikularitások összehasonlító vizsgálatát természetesen nem kizárva �, csak konkrét
esettanulmányok sorozatával tárhatók fel.

1 A XIX. század végén, XX. század elsõ felében Magyarországon munkát vállaló és letelepülõ bulgáriai kertészek városi
piacra termelõ munkavállalók voltak. Bár az újhazában � több kulturális-gazdasági gócpont körül � szétszórva éltek,
legjelentõsebb csoportjuk a fõvárosban és néhány környezõ faluban szilárdult meg. Terepmunkámat kizárólag köztük
végeztem.
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A Pest környéki1  bolgárkertész 2  gyökerû bolgár kultúra (ami egy évvel ezelõtt számomra csak
néhány színes folklór-eseményérõl volt éppen csak ismerõs) � szigorlati dolgozathoz vezetõ � jobb
megismerésének szándéka a fenti kérdés összetettsége, az elgondolható válaszalternatívák számos-
sága miatt fogalmazódott meg bennem. A többségükben urbanizált környezetben született magyar-
országi bolgárok látványos ünnep- és tánckultúrája neofolklorizációs jelenségnek minõsíthetõ. En-
nek szerepe a közösség egyes tagjainak életében igen eltérõ fontosságú lehet, de a hozzá kapcsolt
jelentések és ezek használata is nagymértékben különbözhetnek, az ünnep-kultúra funkciója �
például közösségi és individuális szinten is � többféleképpen leírható, az egyéni identitás-építéstõl
mindenesetre nem elválasztható. Szigorlati dolgozatomban tulajdonképpen e kérdés komplex vizs-
gálatának elõtanulmányait igyekeztem elvégezni. Kérdésem pontosabb artikulálása érdekében a tár-
sadalmi azonosságtudat és az etnicitás antropológiai � és kiegészítõleg: szociálpszichológiai és
szociológiai � elméletét tárgyalom, hogy ezek fogalmi keretét átvéve (a Cél és módszer címû fejezet-
ben) a most vázolt útkeresések irányzékát megõrizve némileg �operacionalizálhatóbban� közelít-
hessek a témához. Ezt követõen megpróbáltam a �természetes identitástudat� elemeit számba
venni, ezek helyi értékét a magyarországi bolgárok között beszélgetéseim, interjúim és olvasmánya-
im alapján többé-kevésbé meghatározni. E cél érdekében az azonosságtudatuk általam érzékelt
fõbb elemeit (nyelv, gazdaság, vallás, oktatás és az anyaországhoz fûzõdõ kapcsolatok) tárgyalom,
hogy ezek ismeretével a közösségi aktusok egyéni életekben betöltött � igen különbözõ � szerepérõl
a késõbbiekben képet alkothassak. Dolgozatom befejezõ részében két tradicionális bolgár folklórje-
lenség � a �martenicska� és a Szent György napi parázstánc � mai antropológiai használatát ele-
mezve próbálom ezek kisebbségi szituációban megfigyelhetõ átkulturálódását és a közösségi identi-
tás-teremtésben betöltött szerepét ábrázolni. Ennek során amellett fogok érvelni, hogy a csoportha-
tárok megszentelését és a mi-tudat visszatérõ megerõsítését � a körtánc alkalmával � bizonyos
liminális szakaszok és communitas-szerû idõleges antistruktúrák is szolgálják. A késõbbiekben �
elsõsorban a kisebbségi értelmiségi diskurzusok, az etnicitás politikai használatának elemzésével �
a magyarországi bolgár identitás és kultúra vizsgálatát folytatni szeretném.

A társadalmi azonosságtudat fogalma

Az identitás terminusa, legalábbis az utóbbi három évtizedben, majd minden úgynevezett �ember-
tudomány� divatfogalmává lett. Az önmagukat a szociológia, pszichológia, szociálpszichológia, vala-
mint a kulturális antropológia diszciplínái közé soroló elemzések � akárcsak a publicisztika � elõ-
szeretettel használják a kifejezést. Ez a legkülönfélébb írások között meglévõ terminológiai egyezés
nem feledtetheti az olvasóval, hogy a gyakran használt címke alatt sokszor nem egyszerûen a tudo-
mány konkrét tárgya különbözik, de a fogalom látszólagos magátólértetõdöttsége ellenére, a neki
tulajdonított jelentés is. Az identitás terminus értelme az egyes szerzõknél jelentõs mértékben eltér.
A fogalmi zavarodottság tünete az identitás témájával foglalkozó írásokban is gyakran megemlítõdik.
Ennek dacára úgy tûnik, hogy a tudományos fogalomhasználat túlburjánzása nem veszélyezteti a
tudomány valóságleíró potenciálját. A jelentést érintõ problémák elismerése nem egyenlõ a jelen-
tésnélküliség beismerésével. A fent sorolt tudományágak általában burkoltan feltételezik, hogy a
fogalom � mégha a hipotézisalkotás bonyolult szabályszerûségei miatt igen áttételesen is � valami
valóságos létezõre utal.

2 Mivel interjúpartnereim, továbbá az általam megfigyelt közösségi események és ünnepek �hangadói� (a �belsõ kör�) és
számomra interpretálói mind bolgárkertész-családból szármatak, megfigyeléseim-értelmezéseim a magyarországi
bolgár etnikai csoport egészére nem vonatkoztathatók.
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Interdiszciplinaritás

Nehézségbe ütközik ennek a létezésnek a pontos lokalizálása. Az immár �hagyományossá� rögzült
tudományági határok � amelyek igazolására néhol a valóság apriori módon létezõ szférákra bomlá-
sát feltételezték, gondolván, hogy minden tudomány, tárgya különbözõsége folytán, már eleve elkü-
lönül a többi diszciplínától � nem kedveztek az identitás fogalmát a középpontba állító megközelíté-
seknek. Talán a fogalom és a hozzá kapcsolódó tudományos konstrukció elterjedtsége kapcsolható
a tudományos mezõben bekövetkezett bizonyos változásokhoz. A XX. század elején rögzült diszcipli-
náris határok közé az identitás által fémjelzett tematika kevéssé szorítható be. Népszerûsége igé-
nyelt némi � ideológiaként és valóságként egyaránt megjelenõ � interdiszciplinaritást. Az identitás
tipikusan tudományközi kategória. Tárgyalását sem a társadalom, sem a lélek tudós vizsgálata nem
sajátíthatta ki magának. Az egyént, mint önálló entitást, és a társadalmat, mint tagjai tudatállapotá-
tól független struktúrát feltételezõ megközelítésmódok e terminussal kevéssé kompatibilisek. A tár-
sadalmi azonosságtudat problematikája nem engedi meg e két halmaz mesterséges szétválasztását.
�Az identitás a személyiségnek nevezett konstrukció és a társadalmi struktúra között elhelyezkedõ
közvetítõ kategória, amely az egyén-társadalom viszonyt reflexív módon és szimbolikus formában
építi fel�.3   A XX. századi tudományfilozófia tudományképeinek változása után pedig ma már a
tudományba vetett hagyományos bizalom mértéke is alábbhagyott. A specializálódott szaktudományok
nem kívánhatják és nem is kívánják átfogni a világ egészét. Az interdiszciplinaritás ma erény és nem
gyengeség. A kulturális antropológiát a holisztikus szemléletre vonatkozó normatív igénybejelentése
� a szociálpszichológia tudománya mellett � különösen alkalmassá 4  teheti a társadalmi identitás
sokszempontú vizsgálatára.

Az említett fogalmi zavar miatt szükségesnek éreztem az identitás terminus jelentésébe beleért-
hetõ számos komponens közül néhányat kiemelni, azokat, amelyek egy hazai etnikai csoport vizs-
gálatánál számomra fontosnak tûntek. Nem törekedtem ugyanakkor lexikoni meghatározások citá-
lására, vagy akár közelítõleg pontos saját definíciókra.

Egyén és társadalom, illetve az egyén és a (mikro)közössége közötti kapcsolatban az identitás
jelentõségét az adja, hogy az én-rendszer társadalmi felépítése 5  ezen instancián keresztül törté-
nik. Az én szükségszerûen társadalmi csoporttagságain keresztül alakul ki, az egyén közösségi tevé-
kenységét pedig az így létrejött mentális struktúrája határozza meg: �Az egyén csak társadalmi cso-
portja többi tagja én-jének viszonylatában rendelkezik én-nel; én-jének struktúrája pedig kifejezi,
illetve tükrözi annak a társadalmi csoportnak általános viselkedésmintáját, amelyhez tartozik�. 6
Determinista álláspontot elfoglalva az az állítás is megkockáztatható, hogy a szocializált egyén és a
szocializáló társadalom valójában ugyanazon jelenség két oldala. Az egyén mentális struktúrája ily
módon az azt formáló társadalmi struktúráról is árulkodik. Ez a felismerés vezette Ruth Benedictet
híres öntõminta-hasonlatához. Az identitás tudományos fogalmának kidolgozója, Erikson � a szoci-
alizáció közvetítésén keresztül � szintén a társadalmi meghatározottságot hangsúlyozza: Erikson
úgy látja, hogy �történetileg kialakult természeti-társadalmi feltételek, nevelési eljárások formálják
ki az egyénekben azokat a vonásokat, preferenciákat, amelyek egyes identitástípusokat jellemez-
nek�.7

3 Pataki Ferenc 1982: 300.
4 Mindenesetre az antropológia sem sajátíthatja ki magának a tudományos igényû tárgyalás jogát. Annál kevésbé, hogy �az

antropológiai identitásvizsgálatok nem fonódtak össze valamiféle egységes irányba� (Sárkány 1989: 46).
5 �Az identitás kategóriája abban a metszéspontban helyezkedik el, ahol az egyén társadalmi reprodukciója találkozik és

egybefonódik.� (Pataki 1989: 19)
6 Mead 1973: 108
7 Sárkány 1989:  40.
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Reflexivitás

Az identitás egyértelmûen reflexív kategória. Az én-rendszer a társadalmi mikrokörnyezetbõl érkezõ
visszajelzések hatására épül fel. Cooley �tükrözött-én� fogalma árulkodó: az én-képzet forrása a
másikkal létesített személyes kapcsolat. �Az én úgy és annak megfelelõen alakul ki, ahogyan az
egyén a mások róla alkotott vélekedéseiben visszatükrözõdik, s ahogyan a tapasztalás és a kommu-
nikációs aktusok révén képzeti képet alkot az e vélekedésekben és értékelésekben leképezõdõ ön-
magáról�.8  Mead �me�-je, (a �felépített én�), az �általános másik� szerepkészletének és normái-
nak interiorizálásával keletkezik. Az egyén társadalmi felépítettsége oly módon alakul, hogy az ön-
magáról alkotott képét a másoktól érkezõ visszajelzések segítségével folyamatosan módosítja és
megszilárdítja. Az identitás témája elválaszthatatlanul kapcsolódik az én-képhez, az én-tudathoz, az
önmagunkról való gondolkodáshoz.

Szituativitás

Az identitásfogalom két versengõ felfogása párhuzamosan létezik egymás mellett, ám ezek nem
feltétlenül zárják ki egymást. Jelen dolgozatban a jelenség mind a két oldalát egyaránt szeretném
hangsúlyozni. Amíg az egyik koncepció az azonosságtudat tartós voltát, a viselkedést és az akár
esetlegesnek tûnõ attitûdválasztást emberéleten át meghatározó, szilárdan és mélyen rögzült iden-
titás-struktúrát hangsúlyozza, addig mások az identitás szituatív jellegét állítják elemzésük közép-
pontjába. �Az én-identitás nem adott egyszer s mindenkorra az egyén számára. Mivel az interakciós
folyamat része, mások elvárásaitól és az egyén változó élettörténetétõl függõen kell minden egyes
interakciós folyamatban állandóan újrafogalmazni�.9  Az ember a legtöbb esetben több, egymástól a
legteljesebb mértékben különbözõ csoportnak a tagja, csoporttudata több független entitás között
oszlik meg.

Ezek a csoporttagságok nem szükségszerûen kerülnek egymással kompetitív viszonyba: a nemi,
életkori, foglalkozási, vallási azonosságtudat a leggyakoribb esetekben egyáltalán nem zárja ki egy-
mást. Máskor a tipikus élethelyzet szinte elkerülhetetlenül vezet szerepkonfliktushoz:10  ez a helyzet
gyakran megfigyelhetõ a többszörös etnikai kötõdésû csoportoknál, amikor a többségi � többnyire
államalkotó � nemzet és a kisebbségi etnikai csoportban meglévõ együttes tagsági pozíció nehezen
egyeztethetõ össze anélkül, hogy a személyiség teljességének e csoportokban való részvételi igénye
csorbulna.

Hogy a több tudatosított csoporttagságunk közül mikor melyiket aktivizáljuk, döntõen pillanat-
nyi szituációktól függ. Az identitás kinyilvánítására mindig valamilyen interakcióban kerül sor, az
azonosságtudat sohasem vizsgálható tiszta szövegként vagy egyszerû monológként. Az bizonyos hely-
zetekben és összefüggésekben, csakis meghatározott körülmények között aktivizálható. Ahogyan a
tartós � de sokszor hosszú ideig rejtve maradó � identitás feltételezéséhez egy �látens struktúrát� is
posztulálnunk kell, ugyanúgy nem feledkezhetünk meg arról, hogy az adott pillanatban aktualizált
�operatív belsõ környezet� 11  nem egyezik meg az én-identitás egészével. Különösen jól érzékelhetõ
ez a kulturális antropológus jelenléte által uralt igen speciális szituációban. Az identitásról szóló
beszámoló értelmezése közben sohasem feledkezhetünk meg arról, hogy az egy számunkra, mint a

8 Pataki 1989: 73.
9 Krappman 1980: 235.
10 �mindig vannak belsõ feszültségek és ellentmondások az egyének különbözõ identitásai és csoporttagságai között.

(�) Így tehát bizonyos identitás alapján végrehajtott cselekvés szükségképpen frusztrál más identitásokat� (Calhoun
1997: 109-110).

11 Pataki 1989: 29.
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számos identitásréteg közül csupán egyetlenegy iránt érdeklõdõ hallgató számára készült önrepre-
zentáció. �Az önismeret sohasem különíthetõ el teljesen attól az igénytõl, hogy mások meghatáro-
zott módon ismerjenek bennünket�. 12  Minden kommunikációs aktus egy olyan hallgatót céloz meg,
akirõl és akinek az elvárásairól a közlõben valamilyen viszonylag pontosan meghatározott kép él.

Az antropológus által generált változások a terepen

Külön elemzést igényelne annak a témának bõvebb kifejtése, hogy ezen a többszörösen szegmen-
tált, rendkívül bonyolult identitástérképen milyen változásokat generál a társadalomtudósnak a
�megfigyelési egység� által érzékelt jelenléte. A �külsõ szemlélõ� belépése egy � az antropológus
generálta játszmához viszonyítva � természetes-megkérdõjelezetlenként létezõ szituációba, komoly
változásokat okozhat a terepen. A megfigyelõ megjelenése a terepen a kultúra részeseiben a koráb-
binál erõsebb reflexiós szintet hozhat a felszínre. A megfigyelõnek a megfigyelt számára elkerülhe-
tetlenül új szempontjai magát a megfigyelt személy attitûdjeit és én-attribúcióját változtathatják
meg. Az én-kép változáson 13  keresztül maga a vizsgált kultúra szerkezete is átalakulhat. A korábban
természetesként/szükségszerûként vállalt vagy elviselt kulturális rendszer megítélése megváltozhat,
a kultúra birtoklása és fogyasztása önértékké válhat. Természetesen nem kevés gõg lenne szükséges
ahhoz, hogy egy egyetemi dolgozatnak kultúraalakító potenciált tulajdonítsunk. Ilyen veszéllyel in-
kább csak a �külvilág� évtizedeken keresztül érvényesülõ hasonló felértékelõ attitûdje esetén kelle-
ne számolnunk. Kelet-Közép-Európában a kisebbségi etnikai kultúráknak pedig inkább ezzel ellen-
tétes � és jóval közvetlenebbül érzékelhetõ � veszélyforrásokkal kell szembenézniük. A modern
társadalom szegmentálódása történelmi távlatokban azonban mégis ilyen irányú változásokat ered-
ményezhet a kisebbségi lét megélése során. Tekinthetjük ezt eldologiasodásnak is. A kulturális szfé-
ra önállósulása során a korábban látens értékek tudatosulnak, explicitté lett normaként, önérték-
ként élnek tovább. A kultúra modernitáshoz kötött szakralizálódása eredeti értelmében csak a
�magaskultúra� termékeire vonatkozik, a mindennapi élet esztétizálása után azonban lehetõség
teremtõdött � többek között � minden etnikai jellegû szubkultúra megszentelésére is. A magyaror-
szági bolgárságra fókuszálva azt mondhatjuk, hogy különösen lehetséges ez egy, a saját teljesítmé-
nyére egyébként büszke, viszonylag jó megítélésû és magas kohéziós fokú csoport esetében, mint
amilyennek a most leírni kívánt etnikai csoport látszik. A �szent� kultúra értelmiségi (�papi�) jelle-
gû szemlélete � bonyolult áttételeken keresztül � a kisebbségi etnikai kultúra egészének jellemzõjé-
vé válhat (laicizálódhat). A neofolklorizáció folyamatában az egyik ilyen áttétel szerepét tölti be az
identitás fogalmát a vizsgálatok közé emelõ szépszámú társadalomtudományi elemzés is.

A társadalmi azonosságtudat szituatív felfogásából következõ meggondolások arra figyelmeztet-
nek, hogy a kulturális antropológus kérdéseire adott válaszok nem feltétlenül tükrözik a ténylegesen
létezõ és a viselkedést valóságosan alakító én-képet. A nem kellõképpen reflexív tudomány mûködé-
sébõl következõ gyakori módszertani hiba, hogy a kutató nincs tudatában annak, hogy az interjú-
kérdéseire kapott feleletek tulajdonképpen csak a kimondásuk pillanatában születnek meg. Pierre
Bourdieu-nek a közvéleménykutatásokkal kapcsolatban megfogalmazott bírálata a most tárgyalt
helyzetre is vonatkoztatható: a válaszadók � a kutatók feltételezésével ellentétben � önmagukban
nem rendelkeznek egyetlen megadott válaszlehetõséggel sem, hiszen maga a feltett kérdés is isme-
retlen volt korábban számukra.14  A problémából származó, kutatást torzító veszélyek természetesen
nagymértékben csökkenthetõk, ha nem külsõ szempontok és ellenõrizetlen feltételezések alapján

12 Calhoun 1997: 100.
13 A megfigyelõ elméleti-politikai orientációjának függvényében ez a változás egyaránt minõsíthetõ fejlõdésnek és

kultúravesztésnek.
14 Bourdieu 1986.
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kívánjuk a �megfigyelési egységeket� kategorizálni, hanem közvetlen megfigyelés révén, a kultúra
belsõ osztályozását megértve igyekszünk azt interpretálni. Az elfogulatlan outsider eszméjét magáé-
vá tevõ kulturális antropológia ebben a tekintetben tehát más társadalomtudományokkal összeha-
sonlítva komoly elõnyökkel rendelkezik.

Nem felejthetõ el azonban, hogy amint az antropológus a terepre lép, annak részesévé lesz,
interakcióiban egy olyan szerephálóba kerül, ahol õ is és a kultúra tagjai is egy elég pontosan defini-
ált szerepkészlettel rendelkeznek. Minél tökéletesebb a szerepalakítás, annál nagyobb torzító hatás-
sal kell szembenéznünk, vagyis az antropológus � egyébként örömteli � befogadásával párhuzamo-
san nõ a válaszadók megfelelési vágya. Mindenki pontosan tudja, hogy személyiségének melyik
szeletére kíváncsi a kutató � ez a szerep felnagyítódva jelenhet meg a vele folytatott interakciókban.
Az általam készített interjúk többségében a válaszolók bolgár etnikumhoz tartozásának kinyilvánítá-
sa sok esetben minden egyéb identitásréteget elhomályosított.15  Terepmunkám legnehezebb fel-
adatának számomra sok esetben az látszott, hogy miképpen tudom a kisebbségi etnikai azonosság-
tudat helyi értékét a más identitásrétegekhez viszonyítva akár csak közelítõ pontossággal meghatá-
rozni. Jelenlétem a terepen egyoldalúan � és nekem úgy tûnt: szinte szükségszerûen � hozta elõ
azokat a személyiségvonásokat, amelyek valami módon a kisebbségi kultúrával hozhatók összefüg-
gésbe. Hogy a nem kifejezetten �bolgár� szituációkban és interakciókban mikor fedezhetõ fel az
etnikumhoz tartozás, a kultúrához kívülrõl közelítõk számára alig tudható.

Bizonyos szituációk tehát � a kutatások érvényességét megkérdõjelezve � egyoldalúan felerõsít-
hetik a meghatározott típusú azonosságvállalásokat. Ezekben az igen speciális, a mindennapi életvi-
telre egyébként nem jellemzõ helyzetekben az etnikai identitás középpontba állítva, mintegy totális
módon, száz százalékosan jelenik meg: megjelenítése során tulajdonképpen múzeumi tárgyként
állítódik ki.

Neofolklorizáció és szakralizáció

A kultúra fent említett � és igen általánosan a modernizációhoz kötött � szakralizálódása a tudomá-
nyos megfigyelés járulékos hatásaihoz hasonló következményekhez vezet. Ennek oka, hogy a
modernitás kultúrafelfogása a tudományban és más létszférákban egyaránt érvényesül. A kisebbségi
kultúra megélése egyre inkább bizonyos speciális élethelyzetekbe szorulhat be. Ha a közösségi hova-
tartozást a közösség tagjai a mindenapi élet hétköznapi tevékenységszféráiból igyekeznek a szent
szférába átemelni, akkor ez a csoport kulturális potenciáljáról közöl fontos tüneti jegyeket. Ez a
folyamat sok esetben a csoporton belüli tényleges kapcsolatok meglazulására adott válasz, vagyis
akkulturációs szimptómaként értelmezendõ. Menyhárt Krisztinának a budapesti bolgár fiataloknál
végzett megfigyelései ilyen akkulturációs-szakralizáló folyamatról árulkodnak. �(�) A tánc és a
zene, a specifikus ritmusok és gesztusok szinte egyenértékûek a bolgár kultúra fogalmával. A Buda-
pesten élõ bolgár fiatalok számára a hazai tánc és zene teszi lehetõvé az anyaországgal való állandó
testi és lelki érintkezést�.16  Nem kívánom a modern városi kultúrában sok helyütt megfigyelt és
felismert folyamat kulturális értékét teljes mértékben megkérdõjelezni, ezt az antropológiában oly
markáns relativista eszme nem is tenné lehetõvé. Mint azt A.Gergely András írja, a visszafolklorizálódás

15 Ez elsõsorban bizonyára a nem kellõ mértékû körmönfontságomnak, kevés tereptapasztalatomnak köszönhetõ.
Mindazonáltal nem lehet figyelmen kívül hagyni, hogy az etnikai identitás látványos kinyilvánítása, az etnikai egyediségre
építõ önreprezentáció egy multikulturális értékeket is magáénak valló társadalomban esetleg kifizetõdõ is lehet. A
kisebbségi elit ritka kulturális forrásait � némi kereslet talán Magyarországon is van erre � kulturális-hatalmi
tõkeképzésre használhatja fel. A makrotársadalomban így egy � természetesen az ömagukat kisebbséginek valló emberek
csak egy vékony rétege számára kecsegtet ez nyereséggel � bonyolult identitás-játszma alakulhat ki.

16 Menyhárt 1994: 42.
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� mégha folytonosan észben is kell tartanunk, hogy annak végterméke a kulturális repertoár
(méginkább a kulturális kontextus) megváltozása folytán nem lehet az, amit papi termelõi és laikus
fogyasztói hinni kívánnak róla �, mégis �elfogadható színfoltja, lényegi tartalma a városi létre
kényszerített identitásnak�.17  Az etnicitás pusztán folklorizmusként való megélése mindenesetre a
kisebbségi etnikai kultúrán belül is � nem túl gyakran, de egyértelmûen megfigyelhetõ módon �
visszás fogadtatásra talál. Számomra ezt, és a népi kultúra városi jelenlétének disszonáns voltát
jelentik a néptánc körüli racionalizációs mechanizmusok. �Bár néha érik olyan kritikák a Bolgár
Ifjúsági Egyesületet, hogy ott minden csak a tánc körül forog, mégis szemmel kell tartani azt a tényt,
hogy nagyon nehéz ilyen nagy számú gyermeket és fiatalt becsábítani és megtartani�.18

Cél és módszer

Terepmunkám célját eleinte annak megismeréseként fogalmaztam meg magamnak, hogy egy je-
lenkori magyarországi etnikai kisebbség identitástudata milyen mértékben szituációfüggõ. Eredeti-
leg az identitás szituativitásának mind a két említett aspektusát � egyrészt az interjúhelyzet speciális
atmoszféráját és az annak alapjául szolgáló, szituációtól független, �generális� azonosságtudat elkü-
lönítését, másrészt a kisebbségi lét szakralizálódási fokának megállapítását � a kutatás körébe kí-
vántam vonni. A terepmunka során ebbõl az igénybõl le kellett adnom. Úgy látom, hogy az elsõ
kérdésre � hol helyezkedik el az egyén etnikai azonosságtudata a többi identitásréteghez viszonyítva
� csak többéves terepmunka után remélhetõ hiteles válasz. Az antropológus jelenléte a közösség
tagjai számára elkerülhetetlenül szokatlan helyzetet teremt. Ily módon nem remélhettem az �éjsza-
kai kultúra� (ha az általam vizsgált esetben van egyáltalán ilyen) spontán feltárulkozását, beavatat-
lanságom a �nappali kultúrával� való találkozásra adott csak lehetõséget.19

Az identitás �önmagában� való vizsgálata illúzió. A reménytelen vállalkozás 20  helyett inkább úgy
döntöttem, hogy szerepem sajátosságait a kutatás javára igyekszem felhasználni. A közösség tagjai-
nak viszonylag szokatlan helyzete, az önmagukról való  néha kényszerû beszámoló az antropológiai
kutatás számára elõnyökkel is rendelkezik. Amíg a külvilág felé megjeleníteni nem kívánt
�rejtvemaradt� kultúra megismerésérõl � ideiglenesen � kénytelen voltam lemondani, addig a hely-
zetbõl adódóan a �reprezentált� kultúra ezúttal kiemelve jelenhetett meg elöttem. Mindenekelõtt
azt kívántam vizsgálni, hogy a budapesti és fõváros-környéki bolgár etnikai kisebbség önazonosságát
a �külvilág� felé miként jeleníti meg. Úgy gondolom, hogy az önreprezentáció mikéntje és változása
a közösség tagjainak énképérõl is árulkodik. Az énkép � amely a szélesebb értelmû identitás fogal-
mánál szûkebb területet ölel fel21  � a közösség saját kulturális erejérõl alkotott véleményérõl szá-
mol be. A reprezentáció � bár az nem keverhetõ össze az én-kép teljességével 22  � annak mikéntjé-

17 A.Gergely 1998: 21.
18 Menyhárt 2000: 46.
19 Éjszakai és nappali kultúra között Boglár Lajos tesz különbséget: �Egy adaptív értékrendszeren belül a guaranik �nappali�

oldala a �fehérember�, a civilizált életforma/kultúra felé orientálódik! Ugyanakkor, és ez csaknem naponta
megfigyelhetõ: a civilizált világból hazatérõ indián nemcsak ruháit veti le, hanem visszavedlik indiánná (�)� (Boglár
1996: 24).

20 A nehézség, amely az identitás �totalitásának� megragadásával jár, tükrözõdik Vajda Zsuzsa  bíráló szavaiban: �A
szakirodalomban gyakran találkozunk az identitás részelemeinek � mint nemzeti, foglalkozási, stb. identitáselemeknek
� tárgyalásával. Ezek feltehetõen fontos tartozékai az egyéni identitásnak, ám nem tükrözõdik bennük az önmeghatározás
globalitásának megragadására irányuló törekvés� (Vajda 1996: 8).

21 A szociálpszichológiában és az önismeret-fejlesztésben megszokott terminológiát átvéve azt mondhatjuk, hogy ebben
az esetben a Johari-ablak ún. �nyílt területe� a vizsgálatba elsõsorban bevont terület: e pszichológiai modellben ezen
a selfnek azt a szeletét értjük, amely magunk számára és mások számára is észlelhetõ, látható (Rudas 1990: 37).
Nem felejthetõ el közben, hogy önmagunk reprezentálása többé vagy kevésbé tudatos manipulatív tevékenység is.

22 Hiszen az nem foglalja magába a Johari-ablak rejtett területét.
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bõl bizonyos, az én-képre vonatkozó következtetések mégis levonhatóak. 23  Terepkutatásomban ezért
nagymértékben hagyatkoztam interjú-helyzetekre. Mindenekelõtt életút-interjúkat készítettem, le-
hetõség szerint narratív jelleggel: a beszélgetéseket az interjúalanyok24  � a bolgárságukhoz fûzõdõ
viszony élettörténeten belüli változásainak, átalakulásainak kiemelésével � beszéltetésével kezd-
tem, saját kérdéseimet pedig ezt követõen tettem fel. Feltételezve, hogy interjúalanyaim többsége
számára az életútinterjú mégiscsak újszerû, emiatt pedig �folklór-rutinnal� nem megoldható fel-
adat, úgy reméltem, hogy � bár külsõ fogyasztásra szánt � de spontaneitásánál fogva többé-kevésbé
vitalitásteli én-történetet kaphatunk.

Mindezen módszerek használatával döntõen egyetlen � bár igen összetett � kérdés megválaszo-
lása volt a célom: a kisebbségi közösségi szervezõdések tekintetében �kívülrõl� igen markánsnak és
konzisztensnek látszó magyarországi bolgár azonosságtudat milyen szeleteiben tekinthetõ az (etni-
kai) szakrális szféra részének, illetve a kultúra tagjai számára milyen esetekben látszik az spontán-
természetesnek, tulajdonképpen szükségszerûségként megélt profán létszférának. Kérdésem mö-
gött annak feltételezése húzódik meg, hogy amennyiben a kisebbségi kultúra tényleges mûködõ- és
hatóképességre, annak fenntartására törekszik, akkor nem engedheti meg önnön mumifikálódását,
nem elégséges a vasárnaponkénti �ünneplõs� átváltozás. Amíg az etnikai csoportnak a külvilág elis-
meréséért és a legitimációért folyó küzdelme jelentõs részben az ünnepekhez kötõdõ látványos
ünnepi események folytán érhet el sikert (például a közszolgálati televízió és rádió néhány perces
tudósításai ezeket az aktusokat szokták bemutatni), addig amennyiben a közösség maga is kizárólag
ilyen szakrális alkalmakkor éli meg saját magát communitasként, akkor belsõ életképessége meg-
kérdõjelezhetõ. Az etnikai folyamatokban természetesen szükséges a szent idõ és a profán idõ vissza-
térõ elkülönülése és elkülönítése. Nem vonom kétségbe, hogy a szabályos idõközökben visszatérõ
szakrális idõ szentként való megélése nélkül az etnikai kötöttségek elõbb-utóbb profanizálódnak, a
közösséghez tartozás értéke elhalványul, hosszú távon pedig akkulturációhoz vezet. A szent idõ fon-
tossága a bolgársághoz tartozás megélése során nem hangsúlyozható eléggé. Ebben a dolgozatban
mégis abból indulok ki, hogy mindez nem elégséges egy � viszonylag kis létszámú � csoport tartós
fennmaradásához. Nem célom ugyanakkor az etnikai tudat valamilyen �természetes-mesterkélt�
bináris ellentétpárba kényszerítése, esetleges görcsösségének felmutatásával annak megkérdõjele-
zése vagy lekicsinylése. Az etnikai azonosságtudat szükségszerûen kell, hogy rendelkezzen szakrális
szférával és a szent és profán területek közötti rituális határterülettel. Szent és profán viszonya
azonban igen sokféleképpen megélhetõ. Dolgozatomban ezt a mentális viszonyt szeretném a fõvá-
ros-környéki bolgárság esetében körüljárni. Másképpen fogalmazva: kérdésem az, hogy a Pest kör-
nyéki bolgárság esetében miként viszonyul egymáshoz a kulturális önreprezentáció, valamint a kul-
túra és közösséghez tartozás belsõ kifejezõdése.

Etnikai identitás

A társas lény társadalmisága nem választható-elutasítható opció, hanem meghaladhatatlan emberi
adottság. Ezt a hagyományos identitások válságával foglalkozó irodalom jelentõs része sem tagadja.
A felvilágosodás törekvése, a szubjektum emancipációja, korlátokba ütközik. Mégha a posztmodern-
nek nevezett dekonstrukciós folyamat konstatálja is az identitás korábbi tartópilléreinek leomlását,

23 Bár a reprezentációval az esetek többségében elkerülhetetlenül együttjár némi eufemizáció, ennek a csomagolástech-
nikának mikéntjébõl következtethetünk a realitásra.

24 Interjúalanyaim: Cz. D., 45 éves férfi, kereskedõ, az Országos Bolgár Kisebbségi Önkormányzat elnöke; K. N., 55 év
körüli férfi, vendéglátós, a halásztelki Bolgár Kisebbségi Önkormányzat elnöke; Zs. V., 66 éves budapesti nõ, nyugdíjas,
korábban hajógyári szakmunkás és �piacozó�; Cz. M., 35 éves budapesti nõ, történész, az Országos Bolgár Kisebbségi
Önkormányzat munkatársa; P. K., 36 éves halásztelki férfi, vállalkozó; D. T., 48 éves szigetszentmiklósi férfi, autószerelõ.
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a hagyományos pólusok csak vonzerejüket veszíthetik, funkciójukat nem. Lehetséges, hogy ma az
életcél definiálásánál mindenki magára van utalva, de �mindenki tudja, hogy ez az önmaga kevés�.25

A �hagyományos társadalmak� végét jelentõ modernizációval az identitás maga �  a szakiroda-
lomban megtalálható tagadó állítások ellenére � nézetem szerint nem szûnik meg, továbbra is az én
szerves része26  marad. Az azonosságtudat struktúrájának átalakulása azonban a mindennapi élet
evidenciája és egyben tudományos közhely is. Ez a transzformációs folyamat újfajta identitáselemek
megjelenéséhez és tömeges elterjedéséhez, az egyén azonosságtudatának, sarkítva fogalmazva: az
én szerkezetének megváltozásához köthetõ. A modernizáció egyik legmarkánsabb szimptómája, hogy
a korábban megkérdõjelezetlen identitás a reflexió tárgyává válik.27  Visszakanyarodva a fogalomnak
a reflexióhoz való szoros kapcsolódásához, azt mondhatjuk, hogy itt maga a reflexiós folyamat lesz
reflexió tárgyává. Az öröklött társadalmi szerepbe való beleszületéssel elnyert és természetesként
felfogott identitással szemben az új identitástípus mintha kevésbé biztos talajon állna: a látszólag
megerõsödõ társadalmi azonosságtudat mögött mintha az egyén kevésbé lenne azonos önmagával.
Az (esetleg látszólagos) én-vesztés ugyanakkor hatványozottan emeli az érdeklõdés elõterébe az
önazonosság problémáját. Az identitás kérdésének explicit tematizációja � politikai-ideológiai elkö-
telezettség, családi-�törzsi� értelmiségi hagyomány függvényében � a csendes rezignáció, morális
felháborodás vagy az elégedett tudomásulvétel alakját öltheti. Az identitással foglalkozó tudományos
irodalom említett szélesedése azonban � az értékelõ hangsúlyoktól függetlenül � maga is a moder-
nizációs válság lenyomata. 28

Ez az irodalom a társadalmi változás által gerjesztett új identitáselemek között talán a legkiemel-
tebb helyen foglalkozik az etnikus és nemzeti identitással. Ennek az identitástípusnak az ereje társa-
dalom- és korfüggõ: az én mentális szerkezetében történelmileg változó súllyal szerepel. Ennek oka,
hogy az etnikai összetartozásnak tulajdonított érték nem tekinthetõ �természetesnek�, vagy a társa-
dalom lényegéhez tartozó örök attribútumnak. �(�) A sok nacionalista által vallott �primordializmus�
(õsiség), amely a nemzeteket az emberi beszédhez és testhez hasonló állandó és �természetes�
egységekként kezelte, hitelét vesztette�.29  Az etnikai csoportok Weber szerint nem �valóságos kép-
zõdmények�, amin azt érti, hogy az összetartozásba vetett hit nem tényleges leszármazáson ala-
pul.30  Anélkül, hogy összekevernénk nemzetet és etnikumot, elmondható, hogy a Weberéhez ha-
sonló állásponttal bír a nemzeti kultúra egyik legtöbbet citált elemzõje, Benedict Anderson is: a
beszédes címû �Képzelt közösségek� kötetben a nemzeteket elképzelt politikai közösségként hatá-
rozza meg. A nemzet �(�) azért elképzelt, mert még a legkisebb közösség tagjai sem ismerhetik
meg soha azokat, akik õket a közösségben követni fogják. Nem találkoznak velük, nem hallanak
róluk, mégis mindenkiben él a közösség képzete�.31

Az etnikai összetartozásba vetett hit erõsödése a modernitás32  egyik legtipikusabb jellemvonása.

25 Lyotard 1993: 37.
26 �(�) az ember Én-azonossága és általános-emberi azonossága között közvetítõként ott áll az a szociális kategória,

amelybe az adott személlyel együtt mások is tartoznak (�)� (Garai-Köcski 1996 :72).
27 �(�) az identitásról folyó diskurzus bizonyos értelemben tipikusan modern jelenség� (Calhoun 1997:99).
28 �Az azonosságtudat kérdésének felvetõdése tehát nem törvényszerû, hanem Magyarázatra szoruló kivétel, a

magátólértetõdöttség burkát szétfeszítõ sajátos körülmények következménye� (von Krockow 1990: 65).
29 Smith 1995: 12.
30 Smith-szel, Weberrel és a nacionalizmus társadalomtudósi elemzõinek döntõ többségével szemben Geertz szerint az

etnikai csoportképzõdés primordiális faktoroknak köszönhetõ, vagyis a csoportba való besorolásnál a származás és a
rokonsági kapcsolat a meghatározó.

31 Anderson 1983: 15.
32 Benedict Anderson a nacionalizmus magyarázatában három paradoxont emel ki. Ezek egyike a nacionalisták és a

�történészek� közötti ellentét: utóbbiak a nemzetek objektív modernségébõl indulnak ki, míg elõbbiek a fogalomnak
szubjektív antikvitást � sõt talán történelmen kívüliséget is � tulajdonítanak.
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Az etnikus tudat erõsödése világszerte nyilvánvaló. A jelenség, mint azt Bourdieu kiemeli, paradox:
a globalizálódás33  erõsödése vonja maga után a helyi regionalizmusok és nacionalizmusok erõsödé-
sét.34  A szakirodalomban gyakori annak aláhúzása, hogy a �hagyományos�35  társadalomban az etnikus
tudat helyett inkább a lokális, vérségi, vallási, és az osztályfüggõ, rendi (paraszti, illetve nemesi)
kötõdések a meghatározóak. Az etnikai és nemzeti kötõdések erõsödése bizonyos nézõpontból tehát
kompenzatív jellegûnek látszik: a �hagyományos-természetes� azonosságtudat elvesztésére adott
reaktív válasz.36  A társadalmi és az eszmei-ideológiai térben elfoglalt pozíció relatív stabilitásának
megrendülésével korábban nem volt ideológiai kapcsolódási pontok jönnek létre. A nacionalizmus
a hanyatló erejû vallás � és a szintén erejét vesztõ dinasztikus hatalom � helyébe lépve, a moderni-
zálódó � és ami ennél fontosabb: a modernizálódás önértékében hívõ37  � nemzetek körében bizo-
nyos vallási funkciókat is átvesz. A nacionalizmus �filozófiája�38  messianisztikus jelleget öltve a
túlvilági helyett evilági megváltást hirdet, mindezt � hegeli, különösképpen pedig herderi gyökerek-
kel � természetesen nemzeti keretek között elgondolva.

A nacionalizmus transzcendentális vonásai bizonyos történelemfelettiséget, a történelmen kívü-
liség érzését igényelték, igénylik. A társadalmi változás véletlenei mögött valamiféle örök nemzeti
sajátosság fundusának feltételezése és felmutatása a XIX. századtól fogva a nemzeti rituálé szerves
részét képezi. Ennek keretében sok egyéb törekvés mellett rendkívüli fontosságot kap a nemzeti
karakter, a nemzeti táj, a nemzeti kultúra, a (leg)nemzeti(bb) társadalmi osztály kiemelése a törté-
nések kuszaságából. Szintén általános vonás a dicsõ múlt hangsúlyozása. �A korszak legáltalánosab-
ban kitalált politikai tradíciója az államok megteremtése volt�.39  A �hagyomány� terminus Hobsbawm
hatására a néprajzban megszokott használatától némileg eltérõ jelentést kap. A fogalomban � a
�szokás� természetességével és reflektálatlanságával szembeállítva � a tradíció politikai-kulturális
megkonstruáltsága és ideologikus instrumentum-jellege kerül kiemelésre.40

A Közép- és Kelet-Európára jellemzõ kultúrnemzeti felfogás a gyakran ideáltípusnak tekintett
nyugat-európai társadalomfejlõdéshez képest sajátos vonásokkal rendelkezik. Itt az állami lét nem
kiindulópont, hanem maga az áhított cél. A nemzeti intelligencia küldetése, hogy a hagyományaiban
és így a saját valóságában is fenyegetett népet eszmélésre bírja. Programideológiát hirdet, prófétai
szereptudattal megterhelten reméli, hogy korholása felriasztja az alvókat. Célja a nemzeti ébresztés.

33 Bár Bourdieu a �globalizáció� fogalmát a jelentésnélküliség értelmében némileg metafizikainak, politikai értelemben
pedig az egyenlõ esélyeket biztosító piac mítoszának tartja, ezáltal pedig ideológiának minõsíti (Bourdieu 1992:2),
úgy gondolom, hogy a �tényleges hasonulás� � �vágyott különbözõség� bináris oppozíciójában elhelyezve globalizáció
és regionalizmus viszonyrendszere � leegyszerûsítve � ábrázolható.

34 Bourdieu 1985:18.
35 A �hagyomány� az antropológiában inkább a modern társadalmak múltteremtõ aktusának elemzésére szolgáló fogalom,

mintsem egy valóságos társadalomtípust leíró tudományos kategória. Dinamikus és nem statikus terminus. Ez indokolja
az idézõjel használatát.

36 Orvar Löfgren írja: �A nemzeti szempontokra vagy a nemzeti érzelmekre fõleg bizonytalan vagy aggasztó helyzetekben
szoktak hivatkozni. Az a tény, hogy az Egyesült Államokban állandó beszédtéma az amerikai nép erkölcse és értékei,
nem azt jelenti, hogy az amerikaiak hazafiasabbak, hanem azt, hogy a nemzeti identitást állandóan erõsíteni kell,
mert gyenge lábakon áll� (Löfgren 1989: 24).

37 �A nacionalizmus olyan népek sajátja, melyek kozmopolita és világi kultúrájában dominál a haladásba vetett hit�
(Plamenatz 1995:52).

38 Ezt nevezi Antony Smith az akarat nyelvészeti sallangokkal felékesített elméletének (Smith 1995: 14).
39 Hobsbawm 1987: 153.
40 Lévi-Strauss szellemében azt mondhatjuk, hogy szokás és hagyomány szembeállítása egy másik bináris oppozíció

használatával analóg: néhány történész és antropológus a nacionalizmus �hamisságával� (többen Gellnert vádolják
ezzel az elítélõ attitûddel) és modernségével a �patriotizmus� õsiségét és természetességét állítja szembe. Plamenatz
szerint bár nemzettudat létezett a premodern világban is, a nacionalizmussal együtt járó nemzetek közötti  �rivalizálás�
kizárólag újkori jelenség.
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Miként az állam õsiségének (kvázi történelemfelettiségének) felmutatása a rankeiánus nemzeti tör-
ténetírás és népoktatás feladata, úgy  a nép szakralitásának felismertetése a részben hasonló projekt
körül intézményesülõ néprajz feladata lesz. A világnak ezen a felén különösen jellemzõvé válik
egyes, korábban a népi kultúra kontextusában létezõ és ott jelentéssel bíró kultúrelemek transz-
missziója: mint Löfgren írja,41  korábban nemzeti jelleggel nem rendelkezõ  regionális kultúrákra a
nemzeti kultúra címkéjét akasztották ekkor.

A hagyományalkotás az újonnan egységesülõ nemzeti társadalmak önmeghatározásában köz-
ponti jelentõségû. A kultúrnemzeti csoportszervezõdést a (kreált) múlthoz fordulás jellemzi, az itt
domináns nemzeti ideológia többnyire múlt-, nem pedig jövõcentrikus. A történelem mintegy a
jelent legitimálja. E folyamaton belül is bizonyos válságperiódusokban és válságrégiókban megerõ-
södik a mifelénk elsõsorban a parasztival azonosított népi kultúra legitimációs funkciója. A �kultu-
rális hagyomány kategóriája (�) azonosult a hagyományos kultúra fogalmával� � állapítja meg
Niedermüller Péter.42

�A hagyományos� paraszti társadalomban az etnikus jelképek nem az etnicitást magát jelképez-
ték, nem tekintették önmagában értéknek az egy bizonyos etnikumhoz való tartozást, s így ez, mint
identitásmeghatározó elem, sem volt olyan erõteljes, mint napjainkban�.43  Amíg korábban az egyes
folklórelemek a közösségi normarendszer valamely értékét szimbolizálták és erõsítették meg, addig
� az etnikai identitás erõsödéséhez Közép- és Kelet-Európában különösen szorosan kapcsolódó �
neofolklorizáció során a folklór maga válik önértékké, az etnikai szimbólum pedig immár magát az
etnicitást szimbolizálja.

Ez a jellemzés a kulturális és etnikai egynemûség ideológiáját valló nacionalista állameszmény és a
társadalmi intézményesültségben kevésbé elõrehaladott helyi regionalista, illetve etnikai alapú tö-
rekvések hordozóiról egyaránt elmondható. A nacionalizmus egy új történelmi helyzetben, nemze-
tek között létesülõ versenyhelyzetben erõsödött meg. A sajátunkétól eltérõ etnikumokkal való talál-
kozás nélkül bizonyára sohasem alakult volna a számunkra most ismert módon. A �másikkal� való
érintkezés kisebb közösségek esetében fokozottan érvényesül: a többségi társadalommal együtt,
ugyanakkor tõle elkülönülve élõ (etnikai) kisebbségi csoportok életében a mindennapi érintkezés a
tipikus élethelyzet. A másik kultúra által nyújtott tükör ilyenkor semmiképpen sem hagyható figyel-
men kívül, az etnikai alapú önreflexió elkerülhetetlen. Talán ennek is köszönhetõ, hogy a bolgár
közösség legtöbb tagjában felmerülnek a �Mi a bolgár?� típusú kérdések. A kisebbségi lét autentikus
megélése sokakban a hagyományos kultúra megtartásának (az antropológusban pedig megalkotá-
sának-megtartásának) kérdéseként merül fel.

A hagyomány az egyéni értelemadás44 szféráján kívül még egyértelmûbben nyilvánul meg a cso-
port szélesebb színtéren (a többségi társadalomban) folytatott tevékenységében: az önmegjelenítés-
ben, a kulturális performanciában. �A csoportkinyilvánítás, manifesztáció egyik (vagy talán egyet-
len) gyakorlati útja, eljárása a (kulturális) hagyomány felmutatása, a csoport, jelen esetben az etni-
kai közösség múltjának megalkotása�.45 Az etnikai csoport önmegjelenítése � úgy gondolom � egy-
szerre két, egymástól részben elkülönülõ kommunikációs aktusban helyezhetõ el. Egyszerre szük-
séges a külvilág számára magunkat, mint unikális közösséget láttatni, és � amint az az identitás
reflexív kategóriájában hangsúlyozódik � saját magunkban egy határozott én-képet kialakítani. Aho-
gyan a manifesztáció legfõbb eszköze (különösen a kulturális alapú legitimációra igényt formáló

41 Löfgren 1989.
42 Niedermüller  1989:222.
43 Bodó 1993:68.
44 �Az identitás legfontosabb funkciója az, hogy (�) viszonylag tartósan elhelyezze az egyént létének �társadalmi terében�

(Pataki 1989:29).
45 Niedermüller 1989: 220-21.
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csoportoknál) a kulturális sajátosság bemutatása, az én-kép sok esetben szintén az önmegjelenítés-
ben kiemelt kulturális elemek körül szervezõdik. Bár a manifesztáció gyakran a reflexiótól szinte
függetlenül formálódik, és amit másoknak magunkról közölni akarunk, annak nem sok köze van
ahhoz, amit és ahogyan magunkról fontosnak tartunk végiggondolni,46  a legtöbb esetben a két hal-
maz között van valamilyen kölcsönös egymásrahatás. Az érdekesebb irányú ok-okozati kapcsolat az,
amikor a manifesztációhoz hasonulva az én-kép és az identitás is változásnak indul. Lehetséges,
hogy a �természetes-hagyományos� identitások megrendülésével, a sokszor a modernitáshoz kötött
identitásválsággal jellemzett periódusokban gyakran éppen ez történik.

A kulturális performanciára vonatkozó igény a többségi társadalom és a kisebbségi politika bizo-
nyos változásainak hatására Magyarországon elõtérbe kerülni látszik. Jól megfigyelhetõ ez a kisebbségi
önkormányzatiság megjelenésében. Ez az intézmény � a tevékenysége által megcélzott közönség szem-
pontjából elkülönítve � kettõs céllal született: képviselnie kell a kisebbségi mikrotársadalmat a többsé-
gi társadalomban, ugyanakkor egy belsõ élettér virtuális kialakításával az etnikai csoport életét is �
részben politikailag, részben kulturálisan, de mindkét esetben szimbolikusan � szerveznie-alakítania
szükséges. A külsõ és a belsõ funkció azonban az önkormányzatiság intézményén túl (és annak létre-
jöttét megelõzõen is) szintén egyszerre van jelen a hazai bolgárság tevékenységében. Úgy gondolom,
hogy � amennyiben ennek az analitikus elkülönítésnek egyáltalán van valamennyi alapja � jelenleg
minden magyarországi kisebbség életében a külsõ funkció megerõsödésének lehetünk tanúi. Ez bizo-
nyára összefügg egy nemzetközi tendenciával: az etnikai csoportok érdekcsoport-szerû mûködési jel-
lemzõinek elõtérbe kerülésével.47  Az etnikai csoport-tagság � az alacsony presztízsû kisebbségektõl
eltekintve � ma egyre inkább egyéni választás kérdése lesz. De ezen túlmenõen is, a kis létszámú
magyarországi etnikai csoportokban, az intézményesen elismert választott autoritások megjelenésével,
a kulturális performanciát érintõ tevékenység megerõsödött. A Pest környéki bolgárok között folytatott
terepmunkám alapján úgy látom, hogy esetükben a külsõ funkció ellátására szervezett kulturális mo-
dellek részben a belsõ funkcióra szervezett identifikációs mintákat is betöltik. Ezt a transzformációt
interjúalanyaim egy része � bár saját identitásukat a manifesztáció tipikus elemeivel való azonosulás-
ként élik meg � kultúravesztésként, egyszerûsítésként és szegényedésként fogalmazza meg.

Az antropológiai terepmunkák eredményeinek érvényessége könnyen kétségbe vonható, ha a
vizsgálatok döntõ részben csak a kulturális performancia megnyilvánulásaira figyelnek. Bár ezek a
megnyilvánulások a leglátványosabbak, a külsõ érdeklõdõ sokáig csak a manifesztáció ilyen meg-
nyilvánulásaival találkozik, az etnicitásnak az csak egyik (ráadásul tipikus esetben a teljes jogú
részvevõk számára kevésbé fontos) tartománya. Niedermüller fent idézett véleménye szerint a kul-
túra ezen expresszív része mindennél inkább helyezi elõtérbe a �hagyományt�. Ebbõl következõen a
figyelmetlen antropológus abba a hibába eshet, hogy a �hagyományoknak� a közösségi életben,
valamint a csoport tagjainak társadalmi identitásában túl nagy jelentõséget tulajdonít. Ez a veszély
még akkor is fenyeget, ha a �hagyományt� nem tekintjük annak a változatlan és egyértelmûen
elkülöníthetõ múltbéli kultúrának, aminek a �prófétikus� értelmiség oly sokszor láttatni akarta.
Még ha a �hagyományt� a jelent legitimáló megkonstruált dolognak tekintjük is, el kell kerülnünk,
hogy az etnicitást kizárólag ehhez a megkonstruált múlthoz való viszonyként jellemezzük, ahol az
etnikus tudat erõsségét egy egyvonalú lineáris skálán helyezhetjük el.

A Pest környéki bolgárság esetében úgy láttam, hogy az idõsebb generációk és a közösség na-
gyobb azonosságtudattal rendelkezõ tagjai, a �szószólók� által egyértelmûnek látott identitásvesztés
pontosan olyan azonosságmentõ válaszokat kelt életre, amelyek a �hagyomány� társadalmi haszná-
latának performatív módjára emlékeztetnek. A következõkben azt szeretném az általam készített
interjúkra támaszkodva megvizsgálni, hogy ezen � ismétlem, sokak által szegényedésként érzékelt

46 Ez a helyzet például a neofolkroziáció média által kedvelt vadhajtásainál, a folk-turizmus egyes akciói esetében.
47 Niedermüller 1989: 224.
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� átalakulás miképpen ágyazódik be a magyarországi bolgár azonosságtudatba, illetve a neofolklori-
záción túl léteznek-e olyan � explicit megfogalmazott vagy kevésbé artikulált, mégis rekonstruálha-
tó � identitásrétegek, amelyek potenciálisan egyéni identitásból közös kultúrává válhatnak.

Identitástípusok a Pest környéki bolgárságban

Az etnicitással foglalkozó antropológai és szociológiai irodalom az etnikai kötõdések modernkori
megerõsödését, mint azt fent igyekeztem bemutatni, annak kompenzatív jellege miatt sok eset-
ben tulajdonképpen természetellenesnek48  írja le, marxi alapokon a �hamis tudat� problemati-
kájában látja azt értelmezhetõnek. Anélkül, hogy ezt a megközelítést bírálnám, megállapítható,
hogy egy összetettebb analízis segítségével a társadalmi változások által generált etnikai identitás-
erõsödésnek � a tudatosság/reflektálatlanság dimenziója mentén � több eltérõ típusát különböz-
tethetjük meg. Csepeli György elkülöníti a természetes nemzeti identitást a tudatos, és az ideolo-
gikus nemzeti identitástól.49 Úgy látom, hogy ebben a fogalmi apparátusban gondolkodva, a magyar-
országi bolgárok identitásszerkezetében elsõsorban egy hol gyengébb, hol erõsebb természetes
identitás, másodsorban pedig egy tudatos etnikai identitás található meg, míg az ideologikus
etnikai identitás azonosságtudat-repertoárjukból hiányzik. Dolgozatomban a természetes identitás-
tudatra utaló elemeket kívánom számba venni. Ennek tárgyalása során nem választom ezt el az
ennek alapjául szolgáló � objektívnak nevezhetõ � csoportjellemzõktõl. Végül igyekszem körül-
járni, hogy a közös társadalmi mintákra épülõ, de mégis individuális jegyekbõl mely elemek
váltak/válnak kollektív identitássá. Egyik esetben sem törekszem meghatározni, hogy az etnikai
csoport mekkora szeletei jellemezhetõek az adott kulturális mintával.

A természetes identitástudat elemei

Természetes etnikai identitásnak az azonosságtudat azon alapréteget nevezem, amely minden tény-
legesen létezõ, a mindennapi életvezetés szervezésére hatással lévõ etnikai identitás bázisaként funk-
cionál. Jellemzõ rá, hogy hordozója azt természetesen készenkapottként fogadja el, a további identi-
tásrétegekhez képest pedig egyrészt kevésbé reflektált, másrészt megfogalmazása kevesebb norma-
tív tételt igényel. A tudatos vagy az ideologikus identitás a természetes identitás egyes elemeit �
mások mellett � szintén felhasználja, azonban azokat egy új kontextusba építi be, másodlagos értel-
mezés alá vonja. Ezekkel szemben a természetes identitásra jellemzõ a megkérdõjelezetlenség. A
kollektívvé lett közös kultúra helyett a csoporttagok individuális viselkedésével írható le. Nem egye-
zik meg az etnikai csoport objektív jellemzõivel, mert azokon (pl. nyelvhasználat) túlmenõen szub-
jektív jegyek is részét képezik (pl. öröklött társadalmi sztereotípiák). A következõkben az etnikai
csoport identitás-alakítására az interjúalanyaim és általam legfontosabbnak tartott dimenziókat ve-
szem sorra. Úgy gondolom, hogy ezek a nyelvhasználat, a (hajdanvolt) gazdasági önállóság, a vallás,
az oktatás, az anyaországgal szembeni attitûdök és a vele fenntartott kapcsolatok sûrûsége.

Nyelv

Az etnikai csoporthatárok egyik legkézenfekvõbb jelzõje � a társadalomtudósok és az interetnikus
kapcsolatok résztvevõi számára egyaránt � a beszélt nyelv. Különösen így van ez Közép-Európában:
itt a nyelv a csoport-hovatartozás megõrzésének legfontosabb jegye. A nyelvhasználat minden ter-
mészetes identitás alapja; amikor interjúalanyaimnál arról tudakozódtam, hogy milyen tényezõk

48 Elsõsorban talán Gellnerre és Benedict Andersonra igaz ez.
49 Csepeli 1992:113-122.
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döntik el az etnikai hovatartozást, szinte mindegyikük elsõ helyen említette a nyelviséget. Erõs tehát
a kisebbségi csoport beszélõközösségként való felfogása.

 A magyarországi bolgárok ma közösségileg aktív része elsõsorban az úgynevezett harmadik bete-
lepülési hullámban50  érkezett. Ennek ideje a XIX. század utolsó évtizedeitõl a XX. század ötvenes
éveiig terjed. Ez a magyarországi kisebbségek többségéhez képest viszonylag késõi beáramlás sokáig
gátolta a gyors asszimilációt. A hozott kultúrával vállalt azonosságtudat az elsõ generációban termé-
szetes; az õ önmeghatározásuk egyértelmûen bolgár, és csak másodsorban magyarországi bolgár. E
magatartás alapja a jelentõs mértékû egynyelvûség: bár az itt maradók jelentõs része elõbb-utóbb
jól-rosszul megtanul magyarul, a bolgár nyelvet jóval több alkalommal használják, mindennapi
életük legtöbb szituációjában a hozott nyelven, anyanyelven beszélnek.

 Ezt több tényezõ is megkönnyíti. Az itteni utalásszerû jelzést követõen a további alfejezetekben
ezek identitástudatra gyakorolt hatását részletesebben elemzem. Elsõként kell említeni az elsõ ge-
nerációra jellemzõ tipikus házasodási stratégiát: a harmincas évekig a mezõgazdasági munkásként,
kereskedõként Magyarországra érkezõk elsõsorban Bulgáriából hoznak maguknak feleséget, de az
endogámia még ezt követõen is meghatározó marad: bulgáriai feleség hiányában a magyarországi
bolgár házastárs választása válik megszokottá.

 A kétnyelvûség ellenében hat továbbá a jellegzetesen etnikai alapú munkaszervezet, valamint az
anyaországi kapcsolatok erõssége. A kertészetekben és a zöldségkereskedelmi láncban a termelõ és
a kereskedõ mindig bolgár volt. Amint arra egy budai zöldséges büszkén emlékezik vissza: �Magyar
segédünk minekünk nem volt soha�.51

 Az 1873-ban önálló államiságát megszerzõ Bulgáriával fenntartott kapcsolatok jóval meghalad-
ják azt a szintet, ami a közép-európai etnikai kisebbségekre általában jellemzõ. Ennek oka, hogy az
1900-as évekig a Magyarországra érkezõk csak ideiglenes kitelepülõk. Minden õsszel, a Dömötör-
napi elszámolás után hazatérnek, hogy azután kora tavaszra újra Magyarországon legyenek. E férfi
munkavállaló csoportok, a �tajfák� tagjait társadalmi kötõdéseik Bulgáriához kapcsolják, a magyar
társadalomhoz viszonylag sokáig döntõen csak gazdasági kapcsolat fûzi õket. Ez a gazdasági alapú
kivándorlás, az Oroszországtól a Monarchia nagyvárosaiig52  terjedõ �gurbetcsijsztvo�, a mai vendég-
munkások életére emlékeztet. Többségük ekkor még nem nevezhetõ �magyarországi bolgárnak�,
inkább �Bulgária határain kívüli mezõgazdasági kisvállalkozók és kertész-szakmunkások� 53  cso-
portjának. A II. világháborúig a magyar állampolgárság is nagy ritkaságszámba megy. A felsorolt
tényezõk mind a bolgár nyelv használatát valószínûsítik.

Az utolsó jelentõsebb hagyományos, vagyis a zöldségtermeléshez és kereskedelemhez kapcsoló-
dó kivándorlási hullám a negyvenes-ötvenes években véget ér. Az elsõ generáció aktív termelõi és
közösségi tevékenysége lezárultával a nyelvhasználatban komoly változások történnek. A már Ma-
gyarországon születetteknél egyszerre több tényezõ is a magyar szóbeliségnek kedvez. Az etnikai
alapú munkaszervezet megszûnténél, a tömeges foglalkozásváltásnál54 is nagyobb hatása van a gyor-
san terjedõ vegyes házasságoknak. Az itt született gyerekeket egyre többen járatják magyar nyelvû
iskolába. Az õ bolgártudásuk általában igen hiányos, annak szintje a szombat délelõttönkénti vasár-

50 Gjurov 1998:17.
51 Haller 1994:439.
52 A célállomás választása nem véletlen; jellemzõ, hogy egy-egy településrõl, mikrorégióból azonos irányba indulnak el a

vállalkozó szellemûek. A Magyarországra érkezõk többsége is azonos területrõl, a közép-nyugat bulgáriai Veliko Tirniviból
érkezett. Egyetlen nagyközségbõl, Polikraistébõl több százan származtak el Magyarországra.

53 Peneva-Vincze 1981:452.
54 Alexander Gjurov szerint a harmadik bolgár betelepülési hullám már a húszas évekre �végérvényesen elvesztette

kezdeti kertészeti jellegét, végbement egy teljes foglalkozási és kulturális differenciálódás�. Megállapítja például, hogy
ebben az idõszakban a pécsi bolgár egyletben a zöldségtermeléssel akár közvetve is foglalkozók már kisebbségben
vannak, a kis csoport szellemi vezetõi inkább az egyetemhez és a bolgár egyházhoz kapcsolódnak (Gjurov 1994: 21).
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napi iskola látogatásától, a Fekete-tengeri nyaralások sûrûségétõl és a nagymama erélyétõl függ. A
budapesti Bolgár Iskola tanítási nyelve ugyan bolgár, de a hatvanas évektõl a gyerekek egymás között
használt nyelve a visszaemlékezések szerint már magyar. A megszokott családon belüli szocializáci-
ós út mellett kisebbségi helyzetben egy azzal fordított irányú is megfigyelhetõ: az itt született gyere-
kek bolgár szüleiket a magyar társadalomba integrálják. Mindezen változások a mai nyelvhasználat-
ra és identitástudatra erõs hatást gyakorolnak.

Gazdaság

A gazdasági egység és a való ökonómia által biztosított külvilágtól való zártság, mint az az identitás-
tudat erõsségével foglalkozó munkákban gyakran megemlítõdik, kedvez a hagyományos-természe-
tes azonosságtudat megmaradásának. A �másikkal� való találkozások kis száma, a hermetikus zárt-
ság, a reflektálatlan önazonosság megõrzését eredményezheti. A magyarországi nagyvárosok (Buda-
pest mellett nagyobb számban még Miskolc, Pécs, Debrecen, valamint Gyöngyös, Nyíregyháza, Szol-
nok, Kecskemét és Szeged) mellett földet bérlõ bolgárkertészek ugyan semmiképpen sem alkothat-
tak önfenntartó gazdasági egységet � mivel éppen egy magyar többségû városi piacon észlelt hiány
betöltésére, és e piac kiszolgálására érkeztek ide �, az azonos szakmaiság azonban betölti a gazdasá-
gi-termelési autonómia hiányát, annak e tekintetben funkcionális ekvivalense. A közös munkaszer-
vezetek révén � a nap teljes egészét kitöltõ munkatevékenységnek köszönhetõen � a bolgárkerté-
szek közötti belsõ kapcsolatok számával és intenzitásával a jelentõs részben üzleti alapú külsõ kap-
csolatok alig hasonlíthatók össze.

 A tajfák (bandák) erõs belsõ hierarchiával rendelkeznek, a bolgár patriarchális családmodellt
mintázzák. Ezekben az önálló társulásos munkacsoportokban �a vezetõ katonás fegyelmet követelt,
kölcsönösen felügyelték egymás viselkedését. A termelõ tevékenység jellege miatt a tanulóknak gya-
korlatilag nem volt szabadidejük, sõt alvásra is alig jutott idõ. Látástól-vakulásig dolgoztak. Az embe-
rek együtt érkeztek, egy helyen aludtak�.55  A patriarchális modell � az elsõ világháború után Magya-
rországra visszatérõ/újonnan érkezõ csoportok gazdasági szervezõdéseiben bekövetkezõ változások
ellenére � sok háztartásban jóideig domináns marad. Bár a húszas évektõl a nukleáris családon
alapuló gazdálkodás a tipikus, az apa és családtagjai közötti tekintélyi viszony lényegében változat-
lan. A gyerekek már igen korán intenzíven segítenek a kertészeti munkákban és a piacozásban. Az
apa iránti tiszteletet a visszaemlékezésekben rendszeresen kiemelik. Étkezéseknél a hagyományos
ülésrend, az �elsõ szedés� joga ma is a családfõt illeti, ahogyan a vitákban, komolyabb döntéshely-
zetekben szintén övé az utolsó szó.

  A hagyományos � ahogy néhányan ma nevezik, �zöldségezõs� � foglalkozástól a második, kü-
lönösen pedig a harmadik generáció fokozatosan elfordul. Az ötvenes évektõl a szülõk közül is egyre
kevesebben kívánják meg gyerekeiktõl a kertészet folytatását. Az õ ambícióik inkább a gyerekek
továbbtanulásában, lehetõleg valamilyen jól menõ szakma (autószerelõ, gyógyszerész) kitanulásá-
nak vágyában öltenek testet. Magas a vendéglátós lét presztízse, ennek további stációihoz viszonylag
gyakori esetben egy zöldséges üzlet vezetésén keresztül vezet az út. Az elsõ és részben a második
generáció anyagi gyarapodást, parasztpolgárosodást lehetõvé tevõ radikális önkihasználása e korosztály
kimerülésével nem talál követõkre. Az alföldi magyar parasztság önfelszámolásának stratégiájához, az
Erdei Ferenc és Márkus István által leírt magatartáshoz, az igénykielégítések elhalasztásához hasonló
magatartást követõ betelepülõk utódainak már lehetõsége van az új életmód-modell követésére.

A nagymértékû intergenerációs mobilitás magyarázatát keresve � az asszimiláció és az új hazá-
ban megtapasztalt gyors társadalmi változások hatása mellett � nem hagyható figyelmen kívül, hogy

55 Doncsev 1996:24.
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ez a gazdasági alapú kivándorlás már eleve a nagyvárosokat célozta meg,56  hogy az ideérkezõk am-
bícióiban fontos helyet foglaltak el az urbanizációra vonatkozó aspirációk,57  hogy a zöldségtermelés
tulajdonképpen nem tekinthetõ õsidõktõl örökölt foglalatosságnak, az csak Magyarországon tett szert
kizárólagosságra58  � így az ahhoz való kényszeres ragaszkodás sem jellemzõ.

 Ezen tényezõkkel azonos fontosságot tulajdoníthatunk a magyarországi agrárpolitikának és a
mezõgazdasági termelés keretfeltételeit érintõ egyéb nagymérvû változásoknak. Az ötvenes évek ku-
láklistái és az egyszer többé, másszor kevésbé erõszakos téeszesítés  számlájára írható számos életút
megtörése: az akkulturációhoz sokszor foglalkozásváltáson keresztül vezetett az út. A Csepel-szige-
ten az ötvenes évektõl több bolgárkertész termelõszövetkezet alakult. Ezekbe, bár bennük az etnikai
homogenitás elve és ezzel együtt némi technikai-gazdasági-kulturális autonómia többnyire sértetlen
maradt, a módos gazdák többsége mégsem kívánt belépni. Ehelyett sokan �leálltak a zöldséggel�, a
kitartóbbak kisebb bérelt földön igyekeztek régi vagy új technikával59  a kertészeti munkát bizonyos
keretek között folytatni, egy kisebb csoport pedig � fõként az aktív munkából amúgy is lassan kiöre-
gedõ idõsebb elsõ generációs betelepülõk közül � inkább az anyaországba való visszatérést válasz-
totta. A visszaemlékezésekben néhol üldözésként, esetleg a gazdagodó bolgárokkal szembeni irigy-
ségként60  prezentálódó eseményeket mi asszimilációs politikaként értékelhetjük. A gazdasági funk-
ciók betöltésén alapuló (kulturális) közösségeket egyszerû gazdasági szereplõkként kezelik. Így az
ökonomiai hatékonyság � ráadásul megalapozatlan � illúziója a �modernizálódás=asszimiláció� 61

egyenlet mentén a kisközösségek felszabdalására kézenfekvõ ideológiát nyújt. A részben állami for-
rású folymat, melyet belsõ gyarmatosításnak nevezhetünk, ellen a magyarországi bolgár közösség
tagjai � a fent bemutatott kis számú reakciótípussal � csak individuális eszközökkel léptek fel,
csoportérdekeik nem nyertek csoportszintû kifejezési formát.

A magyarországi bolgárkertészek gazdasági aspirációi az 1870-es, elsõ nagyobb arányú ideérke-
zésük utáni fél évszázadban fokozatosan, de összességében jelentõs mértékben átalakultak. Az itt
munkát vállalók a századfordulóig döntõen tavasztól késõ õszig tartózkodtak � családjuk nélkül �
Magyarországon, a téli hónapokat pedig szülõföldjükön töltötték. A lehetõségeik határáig vitt felhal-
mozásaikat62  hazavitték,63  illetve azokon Magyarországon kapható fogyasztási eszközöket, Bulgáriá-
ban szimbolikus értékkel rendelkezõ státuszjavakat vásároltak. Az itt töltött hónapok visszaemléke-

56 �A bolgárok mindig úgy nézték, hogy piacot kerestek. Azt mondták, hogy a bolgárok mindig a gyárkéményt keresték.
Ahol gyárkéményt láttak, ott már le is telepedtek.� (Interjú: K.N.)

57 Hagyományos-paraszti viseletet ünnepi alkalmakkor sem lehetett látni rajtuk, sem közvetlenül Magyarországra érkezésük
után, sem azóta.

58 Bulgáriából egy önellátó, piacra csak mérsékelten termelõ paraszti réteg leszármazottai vándoroltak ki a �gurbet�
keretében. Bulgáriában nem alakultak ki az itt létesülõkhöz hasonló kertészeti telepek (Boross 1973: 31).

59 A politika által elõidézett változások ideje egybeesik egy technikaváltással is: a hagyományos melegágyas-árasztásos
termelési technika ekkor már egyre inkább átadja helyét a jövedelmezõbb � és egy fontos vonatkoztatási csoport, a
nem-bolgár kertészek által már eredményesen alkalmazott � üvegházas zöldségtermelésnek.

60 Több visszaemlékezõ hasonló okokra � a kiérdemelt jólétet támadó irigységre � vezet vissza egy késõbbi eseménysort:
a harminc éves bérletbe, magánhasználatra kapott közösségi földek bérleti szerzõdésének 1990 körüli, közel egyidejû
lejártakor �a földet a bolgároktól elvették�. Ez a �támadás� a közös sorscsapás emlékével lokális szinten � például a
halásztelki gazdák között � megerõsítette a csoporttudatot.  Ez a kertészettel foglalkozók leszármazottainak
múltidézésébõl és az etnikai határokra egyébként kevesebb figyelmet fordító �külvilág�, a falubéliek visszaemlékezéseibõl
is kitûnik. Beszámolók szerint magyarok akkor érezhették határozottan, hogy a halásztelki bolgárok azonos érdekekkel
rendelkezõ, érdekeiknek tudatában lévõ, összetartó, és ráadásul �más�, vagyis pillanat alatt haragra gerjedõ, kaszát
gyorsan felkapó, mint mondják, �balkánias társaság�.

61 A.Gergely 1998:21.
62 Bérüket a tajfa vezetõjétõl a munkával telt hónapok végén, Dömötör-napkor, egy összegben kapták meg: a készpénzhiány

is a felhalmozásokat ösztönözhette tehát.
63 1912-ben a bolgárkertészek kb. hatszáz családfõt számláló tábora 22 millió korona nyereséget visz ki Bulgáriába

(Gjurov 1994:27).
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zésekben legendássá váló igénytelenségét, amirõl a húsz-harminc fõs csoportos szállások, egyszerû
asztalok árulkodnak, a család és a munkavállaló magasabb bulgáriai presztízse kompenzálta. Dis-
tinkciókeresésük során elsõsorban eredeti lokális társadalmukban gondolkoztak.64

A századfordulót követõen65  egyre többen hozzák magukkal feleségüket és gyermekeiket. A világ-
háború alatt azonban � katonakötelesség, vagy más ok miatt � a bolgárok többsége visszatér Bulgá-
riába. Bár a háború után sokan közülük már újra Magyarországon vannak, a ma bolgár identitással
rendelkezõk többségének Magyarországhoz kötõdõ családtörténete, és a mai azonosságtudatukra
hatást gyakoroló társadalmi emlékezete csak az elsõ világháborút követõ periódusig nyúlik vissza. A
többségi társadalomhoz való viszony megváltozását is elsõsorban ezekhez az évekhez köthetjük. A
húszas években a visszatérõk és az újonnan érkezettek általában már tartós letelepülésre készül-
nek. Az emigráns közösség belsõ szerkezete ekkor szilárdul meg, néhány családnak elismertségük
informális vezetõ szerepet biztosít. A kemény munkán alapuló gazdasági teljesítmény nagy megbe-
csültségnek örvend. A helyi (magyarországi) etnikus presztízshierarchia kialakulásával különbözõ
presztízsszerzõ tevékenységek locusa is egyre inkább ide kapcsolódik. Az egyéni-családi megbecsült-
séget és felemelkedést remélõk azonban jórészt továbbra is a helyi bolgár közösségtõl remélik a
família teljesítményének elismerését. Többek között ezt szolgálhatják az azóta a kollektív emléke-
zetben megõrzött jelentõsebb adományok. A budapesti bolgár templom és bolgár iskola építése a
helyi bolgár közösség adakozásából valósulhatott meg, az ebben élenjárók � a nyolcvan év után is
élénk visszaemlékezések hangneme ezt megkérdõjelezhetetlenné teszi � gazdasági tõkéjüket sike-
resen alakították át társadalmi tõkévé.

A gazdasági autonómia fokozatos megszûnésével, bár a jó gazda teljesítményének továbbra is
megvan a becsülete, a bolgár etnikai kisebbség belsõ szerkezetének szilárdsága csökken,  a struktú-
ra  � mind a külsõ megfigyelõk, mind a közösség tagjainak nézõpontjából � veszít láthatóságából.

A megbecsültségre irányuló vágyak, közvetve pedig a magyar társadalomba való integráltsági fok
tekintetében a Pest környéki bolgárok történetében � úgy gondolom � ideáltipikusan három korsza-
kot különíthetünk el. Nagyjából az elsõ világháborúig, a kétlakiság megõrzésének idejéig elsõsorban
az anyaországi társadalomban, illetve a Veliko Tirnovo környéki lokális közösségben igyekeznek a
külföldi munkavállalás segítségével az átlagosnál magasabb megbecsültséget szerezni. Ebben a pe-
riódusban ugyanakkor fokozatosan kialakul a magyarországi bolgárok sajátos hierarchiával és ka-
nonizált presztízsszerzõ tevékenységekkel rendelkezõ helyi társadalma. Ennek elsõ világháborút
követõ megszilárdulása és az ekkor érkezõk újfajta vágyai alapján az 1920 utáni évek a korábbi
szakasztól külön korszakolandók. Erre az idõszakra jellemzõ a gazdák közötti erõs verseny, a belsõ
kapcsolatok intenzitása. Ugyanakkor a külvilág számára eleinte inkább egységesen, egy szorgalmas
és sikeres etnikai csoport tagjaiként, nem pedig gazdaságilag sikeres individuumként jelennek meg:
egyénileg a többségi társadalomtól elismerést talán kevésbé is kívánnak. A hagyományos tevékeny-
ségekkel foglalkozók számának csökkenésével, valamint a már itt születettek szüleikétõl eltérõ érvé-
nyesülési elképzeléseik terjedésével párhuzamosan � ezzel az erjedési folyamattal jellemezhetõ sze-
rintem a harmadik szakasz � körülbelül a hatvanas évektõl új vágyak lesznek tömegessé. Személyes
karrierjüket már egyértelmûen a magyar társadalmon belül képzelik el, ezzel együtt a belsõ struktú-
ra elkenõdik, a kisebbségi autonómia elhalványul. A folyamat alapjául szolgáló habituális változások
mögött a csoport, mint egész, és a csoporttagok, mint individuumok asszimilációja áll.

64 Ami nem maradt Magyarországon bírálat nélkül: �(�) a kenyerüket Magyarországon megkeresõk nem nagyon
iparkodnak állandóan letelepedni és magyar állampolgárokká válni, hanem hûen megmaradnak bolgároknak és a
nálunk megszerzett pénzt hazájukba viszik; más szóval, jó hazafiak, mert ezzel hozzájárulnak országuk gazdagításához
a mi rovásunkra és szégyenünkre� (Idézi: Gjurov 1994:28).

65 Több forrás szerint is az 1890-es az elsõ Magyarországon áttelelt év.
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Vallás

A harmadik bevándorlási hullámban érkezõ bolgárok etnikai különállását vallási-felekezeti önállósá-
guk is erõsíti. Érkezésükkor a csoportba tartozók egységesen a bolgár autokefál egyház keretei között
követik pravoszláv vallásukat.66  Vallási különállásuk nyilvánvalóan a jól látható csoporthatárok megõr-
zésének, ezen határok tudatos észben tartásának irányában hat. �A vallás nem egyszer konzervatívabb-
nak bizonyul, jobban ellenáll a külsõ hatásoknak, mint az etnikai identitás, kiváltképp a nyelv�.67 A
vasárnapi munkától való tartózkodás a legkorábban érkezõ férfi munkacsoportokra is jellemzõ. Az õ
idõhasználatuk � az elsõ februári munkáktól a kelkáposzta november végi, hó alóli kikaparásának
idejéig tartó, folytonosan ismétlõdõ munkafázisok, valamint a szintén periodikus (általában heti két-
szeri) piacozás, mint a profán idõ felosztását szolgáló, közvetve a természethez kötõdõ események,
mellett � a hat munkanap és a mindenheti vallási pihenõnap szerint strukturálódik. Vallásgyakorlásu-
kat ugyanakkor nehezíti, hogy sokáig nem rendelkeznek saját felszentelt istentiszteleti épülettel. Elein-
te egy Lónyai utcai bérház egyik emeleti lakása ad otthont kápolnájuknak. A két háború között Pécsett
és Miskolcon apró kápolna, a Ferencvárosban pedig � közadakozásból és a bolgár állam segítségével �
templom épül. Szétszórtságuk megnehezíti az önálló egyház életében való aktív részvételt, így annak
összetartó ereje sokak számára elsõsorban a nagyobb ünnepekre korlátozódik. A Csepel-szigeti falvak-
ban lakók közül sokan úgy ítélik meg, hogy a Vágóhíd utca túl messze van a rendszeres vasárnapi
templomlátogatáshoz, így oda elsõsorban fõvárosiak járnak. Ennek ellenére az egyház megtartja (né-
mileg passzív) tagjainak többségét, az életfordulók fontos eseményei � keresztelõ, házasság, temetés �
a legtöbb családban a második világháború után is a templomhoz kötõdnek.

Megfigyelhetõ ugyanakkor egy igen sajátos interetnikus folyamat: mint az Marinov Iván dolgoza-
tából kitûnik, Százhalombattán (és talán kisebb mértékben ez történt Lóréven is),68  ahol szerbek és
bolgárok egyszerre vannak/voltak jelen, a pravoszláv hit közös élménye69  (a különálló egyházszerve-
zetek ellenére) a két etnikumot � a szerb egyházban, a százhalombattai szerb ortodox egyházköz-
ségben, szerb etnonímiával � egységesíti,70  a köztük volt határok nemcsak átjárhatóvá váltak, de
mára jórészt el is tûntek. A folyamat egyszerre tekinthetõ asszimilációnak és a többségi társadalom-
tól való elkülönülés megerõsödésének. Ennek oka, hogy az adott település(ek)en a bolgárság a
magyarok és szerbek mögött többszörös kisebbségi helyzetben van.

A vallási különállás többnyire � a battai, igen sajátos esettõl eltekintve � az etnikai identitás
megõrzésében fontos helyet foglal el. Annak ellenére is, hogy a magyarországi bolgárságot is érintõ
szekularizációs tendenciák hatására sok, a közösség életében aktív, de magát vallásosnak nem tartó
ember életében a templom szerepe megváltozik. Az õ személyes életükben annak elsõdleges funk-
ciója, hogy helyet ad a találkozásoknak, nagyobb ünnepeken a bolgárok gyûjtõhelye. A hitéletet
generálisan ódivatúnak, az ortodox templomot pedig gyertyáival, hosszú szertartásaival érdekesnek,
de tulajdonképpen értelmezhetetlennek találó véleményekkel a bolgár származású fiatalok között is

66 Amiben különböznek a korábbi idõszakban Magyarországra érkezõ bolgár nyelvû csoportoktól: az 1688-as csiproveci
törökellenes felkelés után Boszniában, majd késöbb Magyarországon, Vinga és Óbesenyõ környékén menedéket találó
nagyobb számú bolgár csoport, az ún. bánsági bolgárok katolikus felekezetûek; õseik pedig az ortodoxia és a katolicizmus
irányából egyaránt támadott bogumil eretnekek. Innen a Dél-Magyarországra érkezõk egyik közkeletû elnevezése: õk
a �pauliánus bolgárok� (Mutafcsiev 1997).

67 Bartha 1993:48.
68 Egy lórévi bolgárral készült interjúban a következõket olvashatjuk: �Egyek vagyunk /a szerbekkel/, mert egy a nyelvünk,

egy a vallásunk, egyek az ünnepeink� (Peneva-Vincze 1981:453).
69 Ehhez hozzájárul még a nyelvi hasonlóság és a felek házasodási stratégiája is.
70 �E gyors asszimilációnak egyik oka valószínûleg az a közös vallás volt, mely nem csupán megkönnyítette a merev

szabályok által irányított falusi szerb közösségben a bolgárokkal való házasodásokat, hanem a késõbbiek során
csökkentette is a két nép együttélése során elkerülhetetlenül felmerülõ súrlódásokat� (Marinov 1999:11).
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találkozni. Ehhez hozzájárul, hogy a liturgia óbolgár nyelve az egyébként bolgár anyanyelvû idõsebb
korosztály számára sem igazán érthetõ.

Az elmúlt években Budapesten szolgálatot teljesítõ, bulgáriai pap a vallástól való elfordulás miatt
a templomlátogatókat rendszeresen bírálta.71 Az õ számukra az egyház � a papi elvárásokkal ellen-
tétben � saját megfigyeléseim szerint valóban nem kizárólag vallási funkciót tölt be: a templomjá-
rók jelentõs része számára az inkább tekinthetõ az etnicitás szimbólumának.72  Ez alkalmanként
összefonódik egyfajta kultúrmissziós tudattal is: a bolgárság hivatása ebben a felfogásban egy egész
kultúrkör, a bizánci ortodoxia közép-európai 73  képviselete.74 A kisebbség, mint egy transzetnikus
kultúra honi letéteményese lesz ebben a látószögben egyedivé.

Az egyház sajátos helyzetét � mint az etnikai öntudat más aspektusokkal összefonódó fontos
dimenzióját � érzékelteti a templom térbeli elhelyezkedése is: a Bolgár Kulturális Egyesület épületé-
vel, a legtöbb világi kulturális eseménynek otthont adó helyszínnel átellenben, az utca túloldalán áll.
A hajdani bolgárkertészek jelentõs részének otthont nyújtó Ferencvárosban egy Vágóhíd utcai rövid
szakasz szimbolikus kisajátításával egy világi és egyházi talapzaton álló bolgár sarok keletkezett. Az
év több jeles eseményének a két egybeérõ helyszín együttesen ad terepet. A Szent Trifon napi szõlõ-
áldás a templomban történik, hogy az azt követõ mulatság már az Egyesület épületében legyen.
György-napkor a templomi szertartás után délután a néptánc-elõadásra az Egyesület épületében
kerül sor, az azt követõ parázstánc, a �nesztinár�, a templom melletti üres telken történjen meg.
Arra ugyanúgy a templom fala mellett, talán mondható, hogy a szent és profán közötti határmezs-
gyén kerül sor, ahogy a nesztinár pogány hagyománya is a bolgár egyházon hivatalosan kívül rekedt,
de félig-meddig megtûrt státuszban létezett eltûnéséig. A pogány gyökerû parázstánc fokozatosan
körtánccá alakul, ami az Egyesület falai között folytatódik.75  A bolgár miniszterelnök magyarországi
látogatása során szintén egymást követõ állomások voltak a templom, a megáldott bárányleves jel-
képezte közös étkezés a templomkertben és a Kulturális Egyesületben tett politikusi látogatás. Temp-
lom és Egyesület, vallási egység és a magyarországi bolgárok helyi szervezõdéseiben kifejezõdõ etni-
kai azonosságtudat egymástól sem térbelileg, sem más tekintetben nem elválasztható.

Oktatás

A magyarországi bolgárok etnikai és egyben nemzeti (az anyaországgal megõrzött kapcsolatok értel-
mében) azonosságtudatának egyik alappillére � saját reflexiók szerint � évtizedek óta a bolgár nyel-
vû oktatási intézmény. A jelenleg  a Bajza utcában mûködõ Bolgár Iskola szerepe ugyanakkor ebben
az idõszakban igen jelentõs változásokon ment keresztül.

 Az elsõ generációs letelepedõk gyermekei egészen az ötvenes évekig viszonylag gyakran Bulgári-
ában tanultak tíz-tizenkét éves korukig. Az iskolaköteles kor elérése után sok gyereket szüleik Bulgá-
riába, a nagyszülõkhöz vagy más rokonokhoz küldtek. Az általános iskola végéig, de több esetben
egészen az érettségiig Bulgáriában folytatott tanulmányok a bulgáriai bolgár identitás elõtérbe kerü-
lését idézték elõ, visszatérésük után a magyar nyelvet is sokaknak újra kellett tanulnia.

71 A hívõk és a pap közötti viszony többek között emiatt romlott meg, az idegennek tekintett pappal � az õ néhány
hónappal ezelõtti távozásáig � a közösség permanens konfliktushelyzetbe került.

72 Az etnikai-vallási folyamatok belsõ megfigyelõje-értelmezõje számára az etnikai különállás  templomhoz kötõdõ
megjelenítése magyarázza, hogy a vallási életnek egyébként nem kimondottan kedvezõ ötvenes években is magas a
templom ünnepi látogatottsága. A nosztalgikus visszaemlékezés szerint �a heti nehéz munka után mindez pihenést,
kikapcsolódást, megkönnyebbülést és a honfitársakkal való kellemes együttlétet jelentett� (Doncsev 1984:48).

73 Budapest a székhelye a nyugat- és közép-európai metropolitának.
74 A kultúrprófétizmusra vájtfülû olvasót a magyarországi bolgárok kétnyelvû periodikája ebben megerõsíti: �1931-ben

épült fel hazánk egyetlen bizánci stílusú temploma, a bolgár ortodox templom� (Wolfart 1994:11).
75 A parázstáncról a késõbbiekben még részletesen írok.
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Bár ez az ötvenes évek után is helyenként elõfordul, de döntõen az elsõ generáció gyermeknevelési
stratégiájára jellemzõ, a bolgárkertész leszármazottaknál, a szoros bulgáriai rokoni kapcsolatok végével
mindez fel sem merül. Ezzel szemben a helyi értelmiség esetében többeknél elõtérbe kerül  a szófiai
egyetem, mint lehetséges választás. Az anyaországgal való találkozás a személyiségfejlõdésre talán leg-
nagyobb hatással lévõ években a szófiai �magyar-bolgár�, �félbolgár� egyetemisták nemzeti sztereotípi-
áit, énképét nem hagyja érintetlenül. Ezekrõl a benyomásokról a késõbbiekben részletesebben írok.

A viszonylag nagyobb bolgár népességgel rendelkezõ magyarországi városokban igen korán fel-
merült az anyanyelvi oktatásra vonatkozó igény. 1916-ban a budapesti bolgárok iskolaszéket alapí-
tottak, két évvel késõbb pedig megkezdte mûködését az elemi iskola. A harmincas években Pécsett
és Miskolcon is volt bolgár nyelvû oktatás. Bár utóbbiak a világháborúval megszûntek, az elõbb a
József, utóbb a Bajza utcában székelõ pesti iskola megszületése óta folyamatosan mûködik, 1992
óta tizenkét osztályosra bõvülve.

A Bolgár Iskola nem kisebbségi iskola. A magyar nyelven kívül csak a földrajzot és a történelmet
tanulják a diákok magyarul, minden egyéb tantárgy oktatási nyelve a bolgár. Bár az iskola épületé-
nek helyt adó telket Ferencváros adományozta, a bolgár iskolát � a bolgárkertészek anyagi támoga-
tásával � a bolgár állam építtette fel, jelenleg is az õ tulajdonát képezi. Bulgáriából küldött pedagó-
gusok bolgár tankönyvekbõl bolgár tanrend szerint tanítanak. És egyre inkább � idõlegesen Magya-
rországon tartózkodó � bulgáriai gyerekeket. Az iskola a bolgárkertész leszármazottak között ugyan-
is széleskörû népszerûtlenségnek örvend. Míg több kisebbség magyarországi vezetõ rétege a valóban
anyanyelvi oktatás meglétében látná az asszimiláció igazi ellenszerét, addig a bolgárság esetében a
magyarországi igények figyelmen kívül hagyása miatt az iskolát igen sok bírálat éri. Az utóbbi évek-
ben az átlagos osztálylétszám a néhány fõs kritikus szintre süllyedt, a tanulók nagy részét alkotják az
itt tanító pedagógusok és a diplomáciai kar gyermekei. Általános vélemény szerint az iskolát � amit
a részben közadakozásból megvalósult felépítése miatt egyébként ma is büszkeség övez � a közeli
megszûnés veszélye fenyegeti. E veszély elhárítására a bolgár állami szerepvállalás csökkentését, a
nagy fluktuációjú tanári kar részben magyarországi pedagógusokkal való feltöltését, a magyar nyelvû
oktatás � például a természettudományi tárgyaknál � szélesítését látják megoldásnak.76  A hagyomá-
nyos (kertészethez kapcsolódó) bevándorlók leszármazottai közül elenyészõen kevesen adják gyer-
meküket a Bolgár Iskolába; õk bolgár tanrend helyett magyarországi kisebbségi tanrendet kívánnak,
ha úgy tetszik, magyarországi bolgár tanrendet. Összhangban a szóban megfogalmazott és kinyilvá-
nított identitással, a kettõs kötõdéssel, a bolgár államtól és a bulgáriai bolgár társadalomtól való
különbözõség tudatával.

Bulgária

A kelet-közép európai és balkáni térség XIX. századi nemzeti forradalmainak, új önálló nemzetálla-
mainak megalakulásával, az etnikai és nemzeti határok különbözõségének, valamint az etnikai-
kulturális homogenitásra építõ kultúrnemzeti felfogásnak köszönhetõen ebben a térségben az etni-
kai kisebbségek létében központi szerepet játszik az anyaországgal való kapcsolattartás. A tényleges
kapcsolatokban és a rá vonatkozó remények és illúziók, elvárások és ambivalens elutasítások tekin-
tetében azonban az egyes államszervezetekben és kisebbségeiknél jelentõs eltérések fedezhetõk fel.
A magyarországi bolgárok anyaországukról való felfogása és kapcsolatrendszere meglehetõsen sajá-
tos. Az objektív kapcsolatok szorosságát a szubjektív kötõdések viszonylagos meggyengülése egészíti

76 Mindez az oktatás kapcsán ismétlõdõen felmerülõ reflexiókból is látható: a pedagógusok a jelenlegi tanrendet védõ
argumentációikban sohasem a jól megalapozott bolgár nyelvû vagy Bulgáriához kapcsolódó ismeretek érvényessége
mentén emelnek szót, hanem a Magyarországon alkalmazható és felhasználható, a magyarországi bolgárok által
hiányolt elemeket hangsúlyozzák. Az egyik ilyen esetben a középiskolai idegenvezetõi és hostessképzés, mint �a magyar
történelem és kultúra megismerését segítõ� (Petkova 1995: XI) tárgy jelenítõdik meg a nyilvánosság elõtt.
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ki. Más nézõpontból pedig egyszerûen azt rekonstruálhatjuk, hogy � a térség etnikai kisebbségei
között többé-kevésbé unikális módon � a magyarországi bolgárok képzetrendszereiben az anyaor-
szág nem válik mitikus remények és elgondolások célpontjává. A magyarországi bolgárok Bulgáriát
érintõ mentális reprezentációiban tehát egyszerre fedezhetünk fel némi � a kisebbségi lét vitalitásá-
nak nem feltétlenül kedvezõ � eltávolodást, és üdvözölhetjük a reláció görcsmentességét.

Az anyaországgal fenntartott kapcsolatok erõsségét mi sem bizonyítja jobban, mint az a néhol
visszatérõen felmerülõ kérdés, hogy mikortól tekinthetjük egyáltalán  (huzamosabb külföldi tartóz-
kodás helyett) az egykori gubercsisztvoban Bulgáriából eltávozottak leszármazottait � a tartósságot
és a kettõs kötõdést talán már maga a terminus is sejteti � etnikai kisebbségnek. Fõként bulgáriai
vélemények szerint nem túl régóta. Ennek fõ oka, hogy elsõsorban az endogám77  házasságokban
született második, sõt harmadik generációs gyermekek is bolgár állampolgárok lettek. Az ötvenes
évek magyar-bolgár kétoldalú egyezményei kizárták a kettõs állampolgárság intézményét. Amíg ez
korábban járt némi elõnyökkel � hadkötelezettség alóli kibúvó stb. �, addig az utóbbi években e
jogállást pusztán hátrányos következményei (magyarországi karrierlehetõségekben az állampolgár-
ságnak felrótt nehézségek, nyugati utazások adminisztratív megpróbáltatásai) szerint értékelik. A
praktikus szempontok primátusa azt mutatja, hogy � legalábbis a már Magyarországon születettek
számára � a bolgár állampolgárság nem képvisel önértéket. Ennek megfelelõen a rendszerváltozást
követõen tömegessé vált a kettõs állampolgárság felvétele, de a bolgár állampolgárság elhagyása  is.

Az állampolgárság kérdésén túl, a magyarországi bolgárok életében, különösen közösségi szerve-
zõdéseiben a szokásos kisebbségi helyzetnél már a kezdetekkor hangsúlyosabb szerepet töltött be a
bolgár állam. A templom és az iskola megépítése és fenntartása is a bolgár államisághoz kapcsoló-
dik.78  Mivel ezen intézmények létüket a helyi bolgárságnak is köszönhetik, a kettõs fenntartás a két
�szülõt� � anyaországot és kisebbséget � gondolatilag közel hozza egymáshoz. A kulturális minták
újratermelését szolgáló intézmények a �gondoskodó anyanemzetnek� és az idegenbe szakadtak
áldozatvállalásának együttesen köszönhetõ. Az egyébként egymással a magában foglalást tekintve79

ellentmondásos viszonyban lévõ mikro- és makroközösség a mentális reprezentációkban elkülönü-
lõ, de egymással közös halmazt is alkotó entitásokként jelenítõdik meg.

Az anyanemzettel való közösség, méginkább sorsközösség érzete ugyanakkor más dimenziók-
ban egyre kevésbé tûnik nyilvánvalónak a csoporttagok szempontjából. Míg a � bizonyára önkényes
� korszakolásom szerint az elsõ világháborúig tartó elsõ periódusból ránk maradtak olyan hazafias
cselekedetek emlékei, mint amikor magyarországi bolgár fiatalok 1916-ban kétszáz pengõt küldtek
a Bolgár Hadügyminisztérium számára,80  a magyarországi bolgár történelemmel foglalkozó Alexan-
der Gjurov pedig szintén a hazafiság megnyilvánulásaként értékeli Petar Hadzsipetkov ismételten
hadi célokra irányuló kölcsönét,81  addig manapság az anyanemzet jelenlegi politikai-kulturális tör-
ténéseit a bolgárkertész-leszármazottak többsége kevesebb figyelemmel követi. Ez alól csak az a �
helyi közösségi tevékenységekben egyébként igen aktív � réteg kivétel, melynek tagjai (akiket döntõ-
en a bolgár nyelvû oktatásban való részvétel, majd szófiai egyetemi tanulmányok és esetlegesen

77 Néha � fõként az ötvenes évekig � ugyanez a helyzet a vegyes házasságoknál is.
78 Az anyagi támogatáson túl megemlíthetjük az állami szerepvállalás olyan szimbolikus megnyilvánulásait, mint hogy a

helyi bolgár intézmények támogatása céljából létrejött Bolgár Egyház- és Iskolaközség elnöke Bulgária mindenkori
hivatalos magyarországi képviselõje, hogy ezen � magyarországi bolgárok kezdeményezésére született � bizottság
alapszabályzatának hitelesítõje Nejkov fõkonzul (Gardev 1994:23). Az állampolgárság már érintett problémáját viszont
jól szemlélteti, hogy a bizottság 1920-as megalakulása után hamarosan tiltakozások érkeztek, mert annak tagjai
eleinte kizárólag bolgár államplgárok lehettek.

79 A rész-egész viszony problémájára gondolok: államnemzet és kultúrnemzet különbségébõl fakadóan bolgár kisebbség
és Bulgária kapcsolata � más kelet-közép európai kisebbségek helyzetéhez hasonlóan � ellentmondásos.

80 Gardev 1994:25.
81 �(�) tiszta hazafias érzésektõl vezérelve négy millió korona kölcsönt adott /Bulgáriának/� (Gjurov 1994:28).
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késõbbi bulgáriai munkavállalás jellemez) Bulgáriával egyes életszakaszukban a tipikusnál szoro-
sabb kapcsolatba kerültek. Jellemzõ, hogy � bár állampolgárságukból adódóan � ezt sokan megte-
hetnék, szavazati jogukkal igen kevesen élnek. Mindezt néhányan a túlzott adminisztratív-gyakorlati
nehézségekkel indokolják, mások azonban elismerik, hogy, bár néhány bulgáriai politikai tömörü-
lés neve nem teljesen ismeretlen elõttük,82 a szórványosan érkezõ információk alapján a számukra
kuszának tûnõ politikai viszonyok között nem tudnak eligazodni. Ez többeknél egy morális jellegû
indoklással párosul: mint mondják, nem kívánnak az ottani döntésekbe beleszólni, mivel az azokra
tartozik, akik a következményeket is kénytelenek elviselni. A (bulgáriai) politikai részvétel hiánya, az
ottani folyamatok személyes irrelevanciája, a szubjektíve különféleképpen indokolt, de objektív kö-
zös kívülmaradás ténye arra utal, hogy a huzamosabb ideje Magyarországon élõ bolgárok önmaguk
és a bulgáriai társadalom között egyértelmû határvonalat érzékelnek; önmagukat a bulgáriai törté-
nések hatókörén kívül határozzák meg.

Az államnemzet jelenével való gyenge azonosságvállalást az alacsonyfokú politikai participáció mel-
lett további tényezõk is jelzik. A bulgáriai gyökerû �magaskultúra�  (esetleges) fogyasztásáról és a törté-
nelmi tudat struktúrájáról � az egyes családok közötti jelentõs különbségek ellenére � összességében
elmondható, hogy egyaránt az anyaországtól való mentális elszakadásra utalnak. Pontosabban: úgy
tûnik, hogy a magyarországi bolgárok többségének mindennapi kultúrája nem illeszkedik az én-iden-
titás megfogalmazása, az egyén társadalmi-kulturális pozíciójának kinyilvánítása érdekében Bulgáriá-
ban szükséges jelzõbójákhoz. A jelenkori bolgár kultúra többnyire az érdeklõdési körön kívül esik.

A történeti tudatra vonatkozó interjúkérdéseimre kapott válaszok alapján úgy láttam, hogy az
etnikai azonosságtudat megszervezéséhez a magyarországi bolgárok többségének historikus minták
kevéssé állnak rendelkezésére. A bolgár történelembõl � többszöri rákérdezések után is � legtöbben
csak egy-két olyan emblematikus figurát és eseményt (Hriszto Botev, török iga, ötszáz éves elnyo-
más) tudnak megemlíteni, mely emlékek a magyar köztudatban-közoktatásban is helyet kaptak.
Érdekes módon ez a Bolgár Iskola egykori növendékeire is vonatkozik. Az általam adott �feladat�
meglepõ nehézsége,  a spontaneitást nélkülözõ igyekezet, mely az emlékezetben való keresgélést
kíséri,  a bolgár történelem mindennapi tudaton kívül rekedtségét bizonyítja. Iskolai órák fogyatko-
zó emlékei, és éppen az �iskolásság�, egy hiátusra hívja fel a figyelmet: az identitástudat elevenségét
biztosító családon belüli/mikroközösségi szóbeli áthagyományozások, nemzeti mítoszok és legen-
dáriumok ritkák és esetlegesek. Mivel ugyanakkor Kelet-közép Európában többség és kisebbség
nemzettudata egyaránt a kultúrnemzeti felfogás köré épül (és az ehelyütt inkább a múlt, mintsem a
jövõképek körül szervezõdik meg), a történelmi minták valódi azonosulásteremtõ erejének hiánya
számomra a nemzet köré épülõ identitástudat gyengeségérõl beszél.

 E megállapítások érvényessége azonban � a politikai érdeklõdésrõl mondottakhoz hasonlóan �
nem vonatkoznak az �újonnan érkezõkre�. Az e dolgozatban leírni kívánt csoport a magyar fõváros-
hoz kapcsolódó bolgár etnikumnak csak az egyik részegysége. A  Magyarországon az ötvenes évek
után letelepülõk és a náluk fél évszázadnál általában nem régebben érkezett �õshonosoktól�, a
kertészek-kereskedõktõl és az õ itt született leszármazottaiktól markánsan elkülönülnek. A határvo-
nalat a két alcsoport is számon tartja, de objektív jellemzõik, így a Bulgáriához való viszonyulásuk
tekintetében is egyértelmû különbségek vannak. Megfigyelhetõ ugyanakkor egy köztes réteg is: azt
mondhatjuk, hogy a hagyományos módon Magyarországon letelepülõk leszármazottai közül a huza-

82 Kérésemre, hogy fel tudnának-e sorolni néhány meghatározó bolgár politikust, már igen bizonytalanul válaszolnak.
Többen csak a közelgõ választásokon való részvétele miatt most a magyarországi híradásokban is visszatérõen megjelenõ
egykori cárt, II. Szimeont említik meg, egyébként egyöntetûen belé fektetett reményüknek adva hangot. (Ami egyúttal
mégiscsak a bulgáriai közélet távoli figyelemmel követésére utal. A cár esetleges visszatérése ráadásul olyan horderejû
esemény, amely a pesti bolgár közbeszédben tematizálódik, idõlegesen sokakat lázba hozó diskurzuselemmé válik.
Interjúalanyaim szerint azonban ez az eset meglehetõsen egyedi.)
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mosabb ideig Bulgáriában élõk anyaországi kötõdése az �átlagosnál� jóval határozottabb, és a II.
világháború után érkezõk nemzettudatához áll közel. Az õ érdeklõdésük a két ország kulturális
térképét egyaránt figyelemmel kíséri; otthonukban cirill és latin betûs könyvek hasonló arányban
találhatóak83 ; a nagypolitika szférájában pedig például Todor Zsivkov megítélése a Kádáréhoz hasonló
erejû érzelmi reakciókat válthat ki84 . E réteget hazafelfogása a magyarországi bolgárok egymástól elkü-
lönülõ két alcsoportja közötti közvetítõ szerep betöltésére teszi alkalmassá. A � viszonylag kisszámú �
csoport fontos kisebbségi közéleti tevékenységét talán mediatív státusza is magyarázza85.

Úgy gondolom, ez a kisszámú csoport tekinthetõ mindenekelõtt kettõs kötõdésûnek, õk azok,
akik a két állam szellemi territóriumának egyaránt ismerõi. Kétlakiságuk révén a magyarországi
bolgárok számára bizonyos értelemben õk képviselik a mai Bulgáriát. Közülük kerülnek ki azok az
értelmiségiek, akik � egyfajta küldetéstudattal megáldva, avagy praktikus szempontokat követve � a
kisebbség számára a ma releváns bolgár kultúrát közvetíteni igyekeznek86.

A rendszerváltozást követõen e tevékenység elsõszámú fóruma az 1992-ben alapított Haemus
címû kétnyelvû folyóirat lett. A magyarországi kisebbségek periodikái között az alcíme szerint �tár-
sadalmi és kulturális� folyóirat jellegében és színvonalában eléggé egyedinek mondható. A címben
(Haemus a Balkán latin megnevezése) és az ars publicisticában jelzett útirány számomra arra utal,
hogy a folyóirat többszörös funkcióval és heterogén célközönséggel bír. A bolgár kisebbség értelmi-
sége mellett nem-bolgár származású olvasók is forgatják a negyedévente megjelenõ lapot. Ami szá-
momra ezúttal érdekesebb, az az a szerep, amit a Haemus bolgár olvasói között betölt. A bolgár
novellairodalmat és lírát közel hozó válogatásai, a Balkánt, a bolgár történelem egyes korszakait
bemutató tematikus számai a kisebbségi elit számára egyfajta orientációs pontot jelentenek, ugyan-
akkor ezen írások egy � sokszínû � Bulgária-képet, bolgárság-képet és én-képet is közvetítenek az
olvasóhoz.87

Bolgár rítusok

A magyarországi bolgárság fentebb leírt objektív csoportjellemzõi és öröklött/folytonosan átalakuló
identitásmintái az egyéni megformálódásokon túl kollektív jelentések  artikulációjához vezetnek. Az
önmagunkról szóló közös tudás kialakítása néhány kiemelkedõ kommunikációs térhez és sûrített
jelentésformáló aktushoz kötõdik. A közös tudás kialakításában a közösségi rítusok által közvetített
élményvilág, a szóbelileg nehezen kifejezhetõ érzelmek sajátos együttese, és ezen emóciók csak az

83 A bolgár nyelvû olvasás � meglátásom szerint � a második generációs alcsoportban (a bolgár-tudatos, kisebbségi
ügyekben is aktív szervezõ, formális és informális vezetõk esetében is) döntõen a magyarországi kiadású periodikákra
� a magyarországi bolgár kisebbség havilapja, illetve az évenkénti kalendárium � terjed ki, bolgár könyvbõl a Biblia és
néhány reprezentatív kiadvány található meg a polcokon.

84 Zsivkova Verka interjú.
85 A �független változóként� leírt anyaországi tartózkodás ugyanakkor nyilván �függõ változó� is: a gyermek- és ifjúkor

részben Bulgáriában töltött évei bizonyára a család objektív helyzetének és ezekhez kapcsolódó szubjektív stratégiáknak,
sajátos elvárásoknak és reményeknek, vagyis nemzeti keretekben is elgondolt társadalmi szerepeknek és identitásoknak
az eredõje.

86 A közvetítõ réteg létét azért tartom igen lényegenek, mert a két csoport � �régiek� és �újak� � közti markáns eltérések
bizonyos elkülönülési stratégiákat is eredményeznek. Az ellenpéldák dacára azt mondhatjuk, hogy a kisebbség
közösségileg aktív tagjai, a formális és az informális vezetõk, elsõsorban nem az egyetemi végzettséggel az elmúlt
harminc-negyven évben Magyarországra települtek közül kerülnek ki. Az ünnepeken, közös találkozókon (vagyis amit
korábban a kisebbségi lét �szakrális� szférájának neveztem) is fõként a �régiek� vesznek részt. Utóbbiak szemében az
�újak� kívülmaradása néha arisztokratizmusnak látszik. A közösségi tevékenységbe legújabban bekapcsolódó
húszonévesek között érezhetõ egyszersmind némi elmozdulás: a tánccsoportokban, a Kulturális Egyesületben a
keveredés erõsebb � lehetséges, hogy a két alcsoportot is gyermekeik fogják egymáshoz közelíteni.

87 A kisebbségi periodikák által közvetített Bulgária-kép és én-kép érdekes elemzésre tarthatna számot. Ennek vizsgálata
szerepel a jövõbeli terveim között.
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adott közösségben értelmezhetõ kifejezési formái legalább azonos fontosságúak az expresszív for-
mát öltõ, verbalizálható tudáselemekkel, a mikroközösségen belül széleskörûen elterjedt vélemé-
nyekkel. Az attitûdök érzelmi és viselkedési komponenseinek kialakulása talán elsõsorban az emo-
cionálisan hatványozottan érvényesülõ közösségi aktusok, a csoport tagjai számára sok esetben
megfogalmazhatatlan, a külvilágnak pedig érdemben lefordíthatatlan �együttes élmény� eredmé-
nye. Az etnikai csoport korábbi viszonylagos homogenitásának végével (és nosztalgikus emlékképpé
válásával), az ilyen, a csoport egybetartozás-tudatát és egységérzetét � is � szolgáló kollektív mozza-
natok döntõen az ünnepben jelennek meg. Mint azt a György-napi parázstánc elemzésén bemuta-
tom, ezek a közös események rítusként is felfoghatóak. �(�) A rítusban, mint szimbolikus drámá-
ban egy adott közösség vagy annak egyes tagjai önmagukról önmaguknak mondanak el valamit�.88

A magyarországi bolgárok összetartozását kinyilvánító és megerõsítõ szimbolikus kifejezésfor-
mák egy állandósuló elemeket magába foglaló ünnepkört alkotnak. Ebbe az írott kánon nélkül is
hagyománnyá rögzült körbe bekerülõ jeles napok számuk és súlyuk tekintetében egy, a bulgáriai
ünnep-kultúrától részben eltérõ magyarországi bolgár rituálé-sort alkotnak. Ez hagyományosnak
tekintett népi, egyházi és a népi vallásosság körébe tartozó üdv-napokat, továbbá állami � igaz, ezek
fontossága a legkisebb � és a kertészeti hagyományhoz kapcsolódó lokális ünnepeket is tartalmaz,
míg egyes Bulgáriában ünnepelt napok az új hazában elmaradtak, vagy jelentõségüket veszítették.

A bolgár néprajz két elkülönülõ periódust, tavaszi és nyári ünnepkört különböztet meg. A két
ország bolgárainak ünnep-szokásai közötti eltérések nagy mértékben abból a ténybõl fakadnak,
hogy az elsõ világháborúig jellemzõ idõszakos munkavállalás során csak a férfiak tartózkodtak Ma-
gyarországon, méghozzá tavasztól õszig. E tény két következménye: egyrészt a �nõi� ünnepek (pl. a
bábanap) sokáig kevésbé voltak elõtérben, másrészt � a földmûvelési tevékenység miatt � a magyar-
országi bolgárok a termékenység-kultuszokhoz szorosabban kapcsolódó tavaszi ünnepkört ünne-
pelték meg látványosabban.89 Emellett megjegyzendõ, hogy egyes foglalkozási ünnepek kiemelked-
nek: itt a szõlõ és a kertészet védõszentjének, Szent Trifonnak. februári napja említhetõ. 90

Az eredetüket tekintve igen különbözõ ünnepek kisebbségi helyzetben ugyanakkor jelentõs funk-
cióváltozáson mennek keresztül, a közösség életében betöltött szerepük átalakul és egységesül. Et-
nikai szimbólumokká válnak, korábbi értelmük háttérbe szorulásával párhuzamosan etnikus jelle-
gük lesz szembetûnõvé, a különállás jelölésére szolgálnak.91 A magyarországi bolgárok ünnepei így
� adott esetben vallási gyökerük részbeni megtartásával � elsõsorban �bolgár� ünnepek lesznek;
etnikus jegybõl az etnikum létét középpontba állító és azt megújító, életerõt sugárzó események92 .

Új, etnikus szerepüket különösen azok az ünnepek tölthetik be, amelyek � esetleges családi
megünneplésük mellett � közösségi szinten is �megülhetõek�. Hogy ezek lehetõséget biztosítanak a
találkozásokra, természetesen szintén rendkívül fontos. Fontosabbnak érzem azonban, hogy a kö-
zös ünnep ilyenkor a közösség ünnepévé alakulhat át. Az etnikai csoport, mint a �szent� idõ, a

88 Borsányi 1983: 11-12.
89 Peneva-Vincze szerint a család nélkül érkezõ férficsoportok az elsõ években fõként húsvétot, pünkösdöt, György- és

Péter-napot tartották meg.
90 Szent Trifon mai jelentõségét � kertész-kapcsolódása mellett � az is magyarázza, hogy a magyarországi bolgárok

többségének éppen eredeti lakóhelyén, a közép-nyugat bulgáriai Veliko Tirnovo környékén áll nagy tiszteletben.
91 �(�) Közhelynek tûnik, hogy a soknemzetiségû, vagy különbözõ kulturális és etnikai háttérrel rendelkezõ államokban

az etnikus örökség szimbolikus értéket nyer.� (Voigt 1995: 395)
92 Etnikus jellegük kiemelése érzékelhetõ abból az egyértelmûségbõl, amellyel � ismétlem, pl. Bulgáriában, homogén

vallási környezetben, kizárólag egyházinak tekintett ünnepeket is itt etnikainak számítva � minden megkérdezett
ugyanazokat a visszatérõ �szent� idõket nevezi meg a lényeges bolgár ünnepeknek. A tipikus felsorolás a következõ
elemeket tartalmazza: Újév, Bába-nap, Szõlõmetszõ Trifon napja, Baba Mart, Bulgária március 3.-is, nemzeti ünnepe,
húsvét, pünkösd, Szent György nap, május 24.-e (�a �bolgár kultúra és szláv írásbeliség napja�), õsszel pedig
Dimitrovden, Nikulden (Mikulás) és karácsony.
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megünneplendõ esemény egyetlen valódi számon tartója és emlékezõje, az értetlen környezettõl, a
többségi társadalomtól elkülönül, ennek során az egybegyûlõ közösség önmagát, mint � Tönnies-i
értelemben vett � közösséget élheti meg. A csoport tagjai nem pusztán a véletlennek köszönhetõ
társadalmi folyamatok eredõjeként, hanem érzelmeiben és értelmében egységes, valamint a közös
jelentés kódjával egyedül rendelkezõ családként képzelhetik el magukat.

 Éppen ezért azok a � vallásilag legszentebb � ünnepek, melyek ünneplése inkább a nukleáris,
mintsem a �bolgárság családja� tágabb körében megszokott, kevéssé alkalmasak a közösség egybe-
tartozásának kifejezésére, a nagyobb család határainak megerõsítésére. Bolgár Karácsony elsõsor-
ban, bolgár Húsvét másodsorban, ezért nem váltak kisebbségi ünnepé Magyarországon. Megkockáz-
tatható az állítás, hogy a szûk családon belüli ünneplés a második és harmadik generációkban ezért
talán a külsõ hatásokkal és változásokkal szemben is kevésbé ellenálló.93 Úgy gondolom, a kisebbség
csoporttudatát kevésbé erõsítõ Karácsonyhoz közel, az újévet, egységet és megújulást jelképezendõ,
ezért is alakult ki egy kimondottan közösségi keretek közötti hagyomány: a helyi bolgár kisebbségi
önkormányzatok minden január közepén �zárszámadásos vacsorán� látják vendégül a település
bolgárait.

A martenicska

Etnikailag homogén társadalom folklórelemeinek kisebbségi helyzetben tapasztalható �etnicizáló-
dására� a magyarországi bolgárok között több példát találni.

Március elejétõl két-három héten keresztül a bolgár származású gyerekek ruhájára szüleik/nagy-
szüleik piros-fehér szalagocskákat tûznek, ezeket úgy viselik, mint mi a kokárdát. Ez a martenicska
vagy martenica, melyet a tavasz kezdetén � Baba Mart-kor � a csoport sok felnõtt tagja is több
alkalommal ruhájára ölt. Akárcsak Bulgáriában, ahol ilyenkor nemcsak kabátokon, de köztereken:
kopár fákon és épületeken, reklámtáblákon is lehet a szalagokat látni. A martenicska eredetileg
termékenységszimbólum, a rossztól való mágikus védekezés eszköze. A természet újjászületése ér-
dekében a tavaszköszöntõt március elsejétõl az elsõ gólya vagy fecske érkezéséig kell viselni. Meg-
jegyzendõ, hogy ez a folklórelem az elmúlt száz évben Bulgáriában is keresztülment egy jelentésvál-
tozáson. Tükrözõdik ez szín-szimbolikájának átalakulásán: míg korábban a piros és a fehér szín
egyaránt elsõsorban oltalmazó erõt jelentett, addig  újabban �a piros az élet, erõ, egészség, vidámság
szimbóluma, a fehérnél pedig a hosszú életet jelentõ funkció került elõtérbe�.94  A hagyomány anya-
országon kívüli története újabb jelentésváltozásokat és funkcióváltást eredményezett. Nem teljesen
értek egyet azzal a néprajzi számvetéssel,95 amely ebben az átalakulásban kizárólag jelentésvesztést
és akkulturációt lát. Bár kétségtelen, hogy a gyerekek a martenicskát  � hasonlóan az újév egészség-
kívánó játékához: a szurvaknicához, amikor a gyerekek jókívánságok közepette a járókelõket
somfaágvirgáccsal hátbacsapkodják, vagy a húsvéti piros tojás-összeütésekhez � mindenekelõtt tré-
fás mulatságként fogják fel,96 nem gondolom azonban, hogy ezt � egy idealizált mély megértéssel
szemben � felszínességként kellene interpretálnunk. Ennél fontosabbnak tûnik számomra, hogy a
magyarországi gyerekeknek és felnõtteknek � akár természetesnek fogadják el, akár egzotikumként
felértékelik �  a martenicska piros-fehér színe nemzeti-etnikai jelképpé válik, ezért is tartom a

93 Különösen Karácsonyra igaz ez. Húsvét kettõs jellege � egyszerre családi és a húsvéthétfõi népszokások révén a tágabb
közösséghez is tartozó � nem zárja ki az etnikus szimbólummá válását. Ezt erõsítheti, hogy az ortodox húsvét idõpontja
a nyugati kereszténységétõl többnyire eltér, ezért a pravoszláv vallás szórvány kisebbségi helyzete esetén a környezettõl
való eltérés látványossága az etnikai különállás érzetét erõsítheti � külsõ és belsõ szemlélõ számára egyaránt.

94 V. Szathmári 1983: 73.
95 Peneva-Vincze 1981: 456.
96 Nem gondolom azt, hogy egy archaikus kultúra egyébként átszellemültsége révén lenne a moderntõl megkülönböztethetõ.
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kokárda-hasonlatot � kisebbségi szituációban � relevánsnak. Ahogy az is közszemlére téve, mások
szemétõl kísérve nyeri el teljes jelentését (a nemzethez tartozás vállalását, kinyilvánítását, vallását),
úgy az egykori termékenységszimbólumból tréfás tavaszváróvá, majd az új kulturális színtéren etni-
kai jelképpé transzformálódó martenicska is az etnikai csoport nyilvánossága elõtt nyeri el értelmét,
ott tölti be szerepét a legteljesebben: a közösségbe tartozás látható kinyilvánítását. A közösség gyer-
mekkorból kinõtt tagjai az etnikai csoport egésze elõtti megjelenésük, önreprezentációjuk alkalmá-
val ezért teszik fel szintén a szalagokat. A márciusi halásztelki bolgár bálon 97 az idõsebbek többsége
is martenicskával látható.

 A teljes jelentéstésvesztést állító tétellel azért is vitatkoznék, mert úgy találtam, hogy � eredeti
értelmének megfelelõen, bár azt az asszimilálódó kisebbség sajátos helyzetéhez igazítva � a
martenicska továbbra is a mágikus védekezés eszköze marad: csak éppen nem kizárólag a tavasz,
inkább a bolgár kisebbség fegyvere. Az etnikai csoport termékenységének megõrzése, a beolvadás
ellenében az újjászületés reménye kapcsolódik a Pest környéki martenicskákhoz. Jelentésvesztés
helyett inkább az asszociatív többletjelentések megjelenését hangsúlyoznám.98 A martenicska Ma-
gyarországon többszörösen is összetett szimbólum, befogadói a jelképet többletjelentéssel ruházzák
fel99 . Bár a szalagok és a színek � a csoportszinten értelmezett � egészséghez, a kisebbség (hosszú)
életének vágyához rendelése nyilván elsõsorban a  szimbólumok tudatos újraértelmezésére hajla-
mosabb értelmiségi adatközlõk között fordul elõ,100 � ha nem is kívánom ezt a részben az antropo-
lógus által �összerakott� jelentést101  a csoport egészére kívülrõl ráerõltetni � a magyarországi bol-
gárságra én valamiképp mégis jellemzõnek látom: a szavak erejével hatni képes mágikus performatív
beszédmódra, akárcsak más társadalmi környezetben a rossz erõkkel szemben az esõ érdekében
bevethetõ védõszínekre, ma is szükség lenne. Talán ez a meggondolás is benne van az öregembe-
rekben, akik unokájukra és saját hajtókájukra egyaránt felkötik a martenicskát.

A parázstánc

A tavaszi ünnepkör talán legnagyobb izgalommal várt bolgár etnikus eseménye Szent György-nap.
Külsõ szemlélõk és híradós stábok számára mindenképpen ez az évad leglátványosabb folklór-meg-
mozdulása. Dömötör-nap mellett május hatodika a népi vallásosság legjelentõsebb eseménye. Köré
számos népi hiedelem és rítus kapcsolódik. A magyarországi bolgárok között � az õsszel ült Dömö-
tör napjánál erõteljesebben � Szent György-nap ma is nagy fontosságú történés; az etnikai csoport
egyik olyan kiemelkedõ szent pillanata, amely a hétköznapok profán idejét megszakítva, az etnikai
kötõdéseket és identitást megerõsíti. Úgy gondolom, hogy szakralitása jelentõs részben átalakult: a
szent korábban domináns vallási tiszteletét kiegészíti és háttérbe szorítja egy újabb kori és kisebbsé-
gi szituációban kihangsúlyozódó jelenség: az etnikum, mint a külvilágtól elkülönülõ csoport

  97 A bál egy másik termékenység-kultuszhoz kapcsolódik: az egy hónapos csúszás ellenére a szõlõ és kert jó termését
hozó Szent Trifon napi bálról van szó.

  98 A szimbólumok többletjelentések felvételére egyébként is �hajlamosak�: A szimbólumok nyitott rendszert alkotnak;
jellemzõ rájuk, hogy egyfajta jelzõhöz sokszor több féle jelzett járul. Definíciójában a szimbólumalkotás ezen oldalát
hangsúlyozza ki Cohen is: �Jelképeken olyan normatív formákat értek, melyek kétértelmûen helyettesítik a jelentések
sokaságait(�)� (Cohen 1983: 69)

  99 A szimbólum olyan jel, amit az interpretátora termel. �A folyamat a befogadó részérõl indul ki.� (Voigt 1995: 403)
100 Az explicit jelentések különbözõ szintjei a csoport tagjai státusza szerint egymás mellett élhet. Bár �csábító, hogy (�)

az ezoterikusabb kifejezéseket mint a szimbólumok �valódi� jelentését határozzuk meg�, minden szint egyaránt
érvényes. (Firth 1983: 194)

101 �A komplex, urbanizált társadalmak írástudó specialista rétegeket teremtettek, különféle értelmiségieket, ideértve a
kulturális antropológusokat is, akiknek a munkamegosztás keretében az a fizetett foglalkozása, hogy gondolati sémákat
terveljenek ki, fogalmakat összekapcsolt sorozatokba rendezzenek, taxonómiai hierarchiákat állapítsanak meg, tegyék
természetellenessé a rítust azáltal, hogy teológiailag értelmezik(�)� (Turner 1983:175)
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szakralitása. E szentséget a közösség tagjai érzésem szerint elsõsorban  az ünnep familiáris jellegé-
ben találják meg: Szent György nap Budapesten az egyik olyan ritka � de periodikusan visszatérõ �
esemény, amely lehetõvé teszi a csoport egyetlen nagy családként és belsõ választóvonalaktól men-
tes egységes közösségként tételezését. A budapesti ortodox etnikus ünnep egyik kimondatlan célja,
hogy a benne részesülõk � Turner-i értelemben � idõlegesen communitast alkossanak.

A dél-kelet trákiai Sztrandzsa-hegység mintegy harminc bolgár és görög nemzetiségû falvában élt
körülbelül a XIX. század végéig erdeti formájában a népszokás: ez a parázson táncolás hagyománya, a
�nesztinár tánc�. Ezeken a településeken hosszú idõn keresztül öröklõdött egy sajátos mikrotársadalmi
pozíció: a nesztináré. Õ � mint arra a bolgár néprajz a XX. század harmincas éveiben nagy lelkesedéssel
fölfigyelt � rendelkezett a parázson járás mágikusnak tekintett képességével. Transzállapotban sérülé-
sek nélkül bemutatott produkciójának a népi vallásosságban szigorúan kijelölt helye volt: nem bármi-
kor bemutatható kunszt, az évnek csak egy vagy két napján hajtható végre � két rituális esemény
csúcspontja: egyrészt szent Konstantin és Heléna, másrészt Szent György napján lehetséges csak a
tûzönjárás � az említett szentek segítsége nélkül az kivitelezhetetlen is lenne.

A szentek rítusban való részvétele, jóindulatuk elnyerése, az esemény megszentelése érdekében
a �kánon� több pontosan meghatározott kelléket és rituális mozzanatot követel meg. A nesztinár nõ
� mert a nesztinár mindig nõ, eredetileg termékeny évein már túl lévõ nõ � a szentek (leggyakrab-
ban Konstantin és Heléna ) ikonjaival kezében igyekszik megszelídíteni a természet erõit. Az ikono-
kat feldíszítik: piros szalagokkal és ráerõsített pénzérmékkel, egyéb díszítõ elemekkel ünnepi ruhá-
ba öltöztetik.102 A parázstáncot továbbá meg kell elõznie az áldozatbemutatásnak, a �kurbánnak�.
Alatta duda és dob hangja segíti a transzállapot elõidézését.

Az 1870-es évektõl mintegy ötven évig a bolgár pravoszláv egyház a nesztinár táncot felszámolan-
dó pogány maradványnak tekintette. Ennek az attitûdnek is köszönhetõ, hogy a századforduló után
szinte teljesen eltûnt, egyedül Balgari faluban élt tovább a hagyomány eredeti kontextusában. A
második világháború után a BKP, mint vallási csökevényt, betiltotta � az utolsó nesztinár öreg-
asszony 1970-ben halt meg.

Az õ halálával egyidõben a Fekete-tenger partján (tehát korábbi területétõl mintegy háromszáz
kilométerre) megkezdõdött a �nesztinárság� reneszánsza: külföldi turisták által szívesen látott folk-
show-ként született újjá. Ennek hatására az utóbbi idõben � új kommunikációs térben, új jelentést
nyerve � a bolgár nemzeti jelképek szûk készletének lett elfogadott tagja, a korábban üldözött lokális
folklór etnikai-nemzeti szimbólummá alakulhatott át.103 Bírálatokat váltva ki ezzel az autenticitást
számon kérõ néprajzosoktól: a �nesztinár tánc � nesztinárok nélkül� kereskedelmi jellege és piacra
kerülése miatt már �nem az igazi�. Mint mondják, a mai táncosok csak külsõségekben emlékeztet-
nek a valódi nesztinárokra. Transzállapot és átszellemültség hiányában, fizetségért, a szenttel való
spirituális kapcsolat nélkül, egyszerû elõadómûvészként mûködnek.

Magyarországon az elmúlt években a parázstánc rendszeres alkotóeleme a Szent György napi mulat-
ságnak. Este kilenc órakor kerül rá sor, helyszíne  � a korábban már leírt szakrális és profán közötti
átmeneti tér � a templomkert melletti beépítetlen terület, melynek tulajdonosa a Bolgár Kulturális
Egyesület. Délután az egyesület e telekkel szemközti épületében folyamatosan tartanak a progra-
mok: a látványosságot a Bulgáriából érkezett gyermek tánccsoport szolgáltatja, õk néptáncot és ko-
reografált modern táncot felváltva adnak elõ; a magyarországi bolgárok tánccsoportjai,104 valamint
az egyesület és az önkormányzatok vezetõi szerepelnek, õk a közösségért folytatott tevékenységért
többeknek emlékérmet és oklevelet adnak át. Mindez a színpadon zajlik, elõadók és közönségük
között érzékelhetõ határvonal húzódik, az átjárás ritka, a délután rögzített szerepei ebben a szakasz-
ban nem teljesen cserélhetõk fel egymással.

Az este közeledtével egy fokozatos helyszínváltozás tanúi lehetünk. Bár a mûsorszámok még
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tartanak, akik befejezték vacsorájukat, lassan átszállingóznak néhány percre az utca túloldalára: ott
a hozzáértõk már meggyújtották a tüzet, amely jelenleg hatalmas máglyaként ég, hogy aztán parázs-
ra égve helyt adjon az attrakciónak. Sokaknak van néhány bennfentességrõl árulkodó szava, a két
helyszín közötti folyamatos oda-vissza vándorlással a rendezvényen bent ülõk is folyamatosan tudo-
mással bírnak a dolgok pillanatnyi állásáról; a tánccsoportok és a tûz között immár megoszlik a
figyelem.

A tûz elhamvadása után már mindenki körülállja a �színpadot�; belül a Bulgáriából ez alkalom-
ra meghívott harminc év körüli nõ, egy professzionális mai nesztinár húzza szét és hûti a hamut.
Mozgása egyre gyorsul, hozzá közel dudás és dobos ad aláfestõ zenét. A körön kívül eközben befeje-
zõdött a �kurbán�, az áldozat, melynek során termékenységhozó színes nõi babákat temettek be a
földbe.

A nézõk egy kb. harminc méter sugarú kör szélén állnak; mindenki figyel, a közönség ugyanak-
kor elég heterogén: a közbeszólásokból, egymás felé intézett kérdésekbõl és magyarázatokból kive-
hetõ, hogy ki tekinti magát �beavatottnak� és ki az, aki az eseményeket kevéssé tudja értelmezni.
Amíg a �belsõ kör� tagjai között egy pálinkás kulacs jár körbe, addig utóbbiak figyelmét fõként a tûz
miatt megjelent tûzoltókocsi manõverei kötik le. Intenzív kommunikáció van ugyanakkor a �mag�
és a �külsõ kör� között � a különbség részben csak annyi, hogy elõbbiek már vettek részt parázstán-
con, míg utóbbiaknak magyarázatokra van szükségük � amit a bennfentesektõl meg is kapnak.

Az elsõ tapogatózó lépések után a nesztinár végül � kezében �felöltöztetett� ikonnal, fülében
monoton ritmussal � elszánja magát, és sárral megkent lábával egymás után többször átrohan a
parázson, majd koncentrikus körökben annak közepe felé táncol. Mindezt többször megismétli, a
közönség elismerõen tapsol; végül az egyik szervezõ, a �legbelsõbb kör� tagja is megpróbálkozik a �
részben már kihûlt parázson � való átfutással. A nesztinár levonul, és ezután kollektív tánc kezdõ-
dik. Egyre többen kapcsolódnak be a bolgár körtáncba, a horóba, melyet ezúttal a tûz körül lejtenek,
bátrabbak idõnként a parázsba is be-belépve.

Megfelel ez a Szent György-nap hagyományos népi ünneplés külsõségeinek és tér-használatá-
nak. Az ünnep a bolgár faluban a fõtéren vigalommal és körtánccal ér véget. A fõtér a pesti ünnepnél
megkettõzõdik. A mostanáig leírt elsõ részben a parázstánc � amely tehát Bulgáriában egyáltalán
nem járt együtt univerzálisan a Szent György-i hiedelmekkel � révén fõtér és rituális tûz-tér egybeol-
vadt. A parázstáncot követõ második részben egy helyszínváltozással a régi/új kör, a másik �fõtér�,
az egyesületi székház visszakapcsolódik  a rítusba. A tûztáncot követõen a kört alkotók áttáncolnak
az utca túloldalára, ahol az épületben megszakítás nélkül folytatódik a horó.

A templomhoz illeszkedõ szabad-tér és  a magyarországi bolgárok hagyományos közösségi szer-
vezetének, a Kulturális Egyesületének épülete az én szememben egyaránt a tradicionális(ként ábrá-
zolt) bolgár falu multifunkcionális fõterének újkori mása. A közösségi élet fõ területe, a település-
mag és tánctér kapcsolata nem egyszerûen metaforikus. A �horiste�, a falu térbeli és szimbolikus
középpontja, számos funkcióval rendelkezik, ezek egyik legfontosabbika az az ünnepi szerep, ame-
lyet majd' minden közösségi ceremóniában betölt. Polikraistéban, ahonnan a magyarországi bol-
gárkertészek többsége származik, a fõtérnek két neve van: ezek magyar jelentése régi vásártér, illet-
ve tánctér. A falu szerkezete koncentrikus: a lakótér kívül, a közösségi rész belül, valóban nagyjából
a település mértani középpontjában van.105  A falu, szimbolikus értelemben az új közösség, alapítá-

102 A nesztinár ikon nem élettelen tárgy, hanem lelke van. �Az ikonok nyöszörögtek, amikor Koszti falu templomában tûz
ütött ki.� (Georgieva 2000: 35)

103 Dzeni Madzarov bolgár néprajzkutató szóbeli közlése szerint.
104 A nyolcvanas évektõl fogva a tánccsoportok egyre népszerûbbek. Az elsõként megalakult együttes, a Martenica, külföldi

fesztiválokon elért sikerei után újabb csoportok alakultak: gyerekek tagjai a Jantra és a Rila együtteseknek.
105 Juricskayné 2000: 27.



144

sakor egy díszes cölöp leverésével jelölik ki a majdani középpontot. Bulgáriában sok helyütt kutat
ásnak, e körül alakul ki a gazdasági-politikai központ, de ez az interfamiliáris kommunikáció, a
pletykák fõ terepe, a Lévi-Strauss-i értelemben a közösséget mozgásban tartó hármas csere106  elsõ-
számú helyszíne is. Ünnepi alkalmakkor Polikraistéban a fõtér többnyire a tánc kezdõ- vagy végállo-
mása. Szent György napkor a mulatság fõtéri vigalommal és körtánccal fejezõdik be. Ott ilyenkor
nincs parázstánc, Szent Konstantin és Heléna napján azonban van � ennek helyszíne is ugyanaz.

Budapesten a két ünnep láthatóan egybeolvadt. Szent György, illetve Szent Konstantin, az istení-
tett világi uralkodó, valamint Szent Heléna, az istenanya107  a nézõk fejében nehezen elválasztható
egységet alkot. A többség mindenesetre kevéssé érdeklõdik a szentek legendáriuma iránt. Úgy gon-
dolom, hogy ennél fontosabb számukra a szimbolikus tér szerkezeti folytonossága, az a keretegyüttes,
amely � hasonló módon a nagyszülõk bolgár szülõfalvának elképzelt-idealizált hagyományához �
lehetõséget teremt a közösség önmagát családként tételezõ mitikus önfelfogására, összetartozástu-
datának újbóli megerõsítésére.

 Mindez � bár a nemzeti szimbólumként mûködõ lokális néphagyomány csoporttudatot erõsítõ
funkciója szintén igen lényeges � elsõsorban a közös cselekvésre épülõ együttes csoporttevékeny-
séggel érhetõ el. Amíg a félhivatásos néptánc-elõadás és a professzionális elõadómûvész parázstánca
alatt alkotói és befogadói szerepek határozottan elkülönülnek, addig az ünnepet betetõzõ kollektív
körtánc során mindenki � legalábbis az aktívabbak, mondjuk a �belsõ kör� � egész személyiségével
részt vesz a közös produkcióban. Mivel abban mindenki egyszerre nézõ és alkotó, a teljesítményt
hangsúlyozó produktivitás helyett érdemesebb inkább a kevésbé feladatorientált kollektív rítus fo-
galmával élni. E megfontolás alapján természetesen még nem nevezhetnénk rítusnak. A horó azon-
ban olyan jegyekkel rendelkezik, melyek alapján � különösen a Szent György-napi � körtáncot egy-
fajta átmeneti rítusnak tekinthetjük, benne az elválasztás, átmenet-várakozás és befogadás szaka-
szaival, avagy � más terminológiával élve � az elkülönülés, liminalitás és egyesülés fázisaival.

A nesztinár-elõadást megelõzõ rendezvényt � és közönségét � nézve (homályos kontúrú) képet
kaphatunk az etnikai csoport belsõ tagolódásáról és hierarchikus struktúráról. Az elõírt idõpontok-
ban a színpadra is fellépõ kevesek (akik többségükben valamilyen hivatalos vagy félformális funkci-
óval is rendelkeznek) a nézõktõl � hiszen joguk van �szólni� � egyértelmûen megkülönböztethetõ-
ek, a félhomályban ülõk közül � szimbolikusan és szó szerint is � kiemelkednek. A passzív szerepet
elfoglaló sokaság sem alkot azonban homogén egységet. Elõzetes asztalfoglalásokkal, a fizikai térben
a színpadhoz legközelebbi pozíciók kisajátításával  (és az ezzel korrelációt mutató, szintén presztízs-
biztosító, tömeges tombolajegy-vásárlással, ami szerencsés esetben szintén fellépést érhet) az etni-
kai csoport informális tekintélyei a kívülebb ülõ �külsõ kört� alkotóktól elválasztódnak.

Az elkülönülés fázisa a parázstánc végéig tart, ennek utolsó percei (a bátrak a tûz közelébe
mennek, az õ vezetésükkel megkezdõdik a horó) azonban már jelentõs változást hoznak. A tûz
melletti félhomályban a csoportot felszabdaló határvonalak elmosódottá válnak. A kezdetét vevõ
körtáncba bárki bármelyik helyre bekapcsolódhat, egymással csak távoli ismeretségben lévõ embe-
rek lesznek tánc-szomszédokká. A pillanat, amikor egyszerû szemlélõbõl tulajdonképpen elõadóvá
léphet elõ mindenki, megváltoztatja  a csoport szerkezetét. Pontosabban fogalmazva, mindenfajta
struktúrát nélkülözõ alaktalan entitás jön létre � olyasmi, amit Turner terminológiájában mozogva
communitasnak nevezhetünk. Ebben a liminális szakaszban a �rang világi különbségei� idõlegesen
megszûnnek. A közösség tagjai nem teljes társadalmi szerepkészletükkel vannak jelen �  mint indi-

106 Az anyagi javak, a nõk és a szavak cseréje.
107 A két szent legendája és ikonográfiája több eltérõ népi ábrázolásmódról árulkodik: a hitvestársi kapcsolat mellett több

esetben például szent anya és gyermeke viszonyban ábrázolják õket. Ez lehetõséget teremt a Máriára és Jézusra
történõ asszociációra. A szövegmagyarázati szintrõl elmondható, hogy a pesti nesztinár-elõadáson többen így értelmezték
a György-napon kézbentartott védelmezõ ikonokat.
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viduumok, adott pillanatban nem is képviselnek értéket � ezért a köztük máskor fontosnak tartott
személyes különbségek nagy részben jelentõségüket vesztik. A communitasban elismerik egymás
alapvetõ azonosságát, a köteléket szimbolikusan megerõsítik.

 A státusznélküliség állapotára utal a közös tánc kör-formációja: diszkontinuus alakzat, melynek
nincsenek kezdõ és végpontjai.108 Így ez a szakasz funkcióját tekintve pontosan ellentéte a néhány
órával korábbi struktúra-megerõsítésnek, a megpecsételt oklevél-adományozási aktusnak. Ekkor
Che Guevarát ábrázoló póló és konzervatív szabású öltöny viselõi a körben egymás mellett táncol-
nak. Ruha, divat és az egyéb ismertetõ jelek egy-két órára  megfosztatnak jelentésüktõl. Bár az olyan
látványos liminális szimbólumok, mint a mezítelenség, hiányoznak, a �bajtársiasság eszméje� �
táncban kifejezve � ezúttal is érvényesül. A folytonos mozgást, szédítõ forgást szemlélve az �anti-
struktúra� terminusára asszociálhatunk.

A horót a magyarországi bolgárok döntõ többsége tudja, hogy kell járni. A körtánc az utóbbi
években reneszánszát éli: a Kulturális Egyesület szervezésében szinte minden gyerek tanulta és
gyakorolta is. Mai popularitását ugyanakkor nem tekinthetjük egyértelmûen a neofolklorizácó meg-
nyilvánulásának: a különbözõ korosztályokba tartozó megkérdezettek szavai alapján egyértelmûnek
tûnik, hogy népszerûsége a kisebbség egész magyarországi története alatt a maihoz hasonló volt.
Etnikai szimbólummá válása bizonyára itt teljesedett ki, mégsem revival, inkább survival jelenség-
ként látszik osztályozhatónak.

 Az anyaországból való kitelepülés után a csoportidentitásban és mi-tudatban betöltött szerepe
mégsem változatlan. A körtánc funkciója etnikailag homogén környezetben is lehet � az egység
rituális kinyilvánításán keresztül � a mikroközösség összetartozásának megerõsítése és megszente-
lése. Egy számos vonásában idegen kultúrájú többségben egymástól is sokszor távol élõ tagok alkot-
ta szórványkisebbség életében a fenntartani kívánt autonómia etnikai alapon szervezõdik meg, ezért
a horó mentálisan immár sajátos etnikai jegyként reprezentálódik109 . A hagyományos bolgár falu
térbeli identitásra épülõ, az egy településen élõk eredendõ közösségét állító lokális communitas-
eseménye kisebbségi kontextusban átalakul. Itt az azonos térbeliségbõl (magyar-országból) a közös
származásba vetett hit erejével egyeseket kiemelve egy idõbeli identitáson110  alapuló közösség, a
mindenekelõtt egymással összetartozó bolgároké tételezõdik. A beavatandó egy � a hétköznapokon
az etnikai csoporthoz kevésbé kötõdõk számára részben csak virtuális � közösség részesévé lesz; a
közösség realitásába és évközbeni látens továbbélésébe vetett hitet a neofita számára az ünnepi
communitas-pillanatok adják tovább. E történések ereje a hús-vér jelenvalóság helyett � szemben a
kevésbé népszerû Bolgár Iskola írott tananyagaival � a szavak nélküli testbeszédnek, ezotériának
köszönhetõ.

 A liminális szakaszban az etnikai csoport tagjai alapvetõ azonosságának misztériumába való
beavatással � ami, mint az a három-négy éves gyerekek aktív részvételébõl látható, már igen korai
életszakaszban megtörténik � a csoport potenciálisan megújulhat. A meleg, egalitárius, a rokonság
eszméjét is tartalmazó communitasban való részvétel erõsítheti leginkább a mi-tudatot. Participáció

108 Ez a leírás mindenesetre nem lehet több ideáltipikusnál. Az etnikai csoport megszokott rendjének, a stabilitást és
strukturáltságot jelentõ �állapotból� egyes különbségek átmentõdnek, így a liminális szakasz csak részlegesnek
nevezhetõ. A körtánc egyes esetekben félig-meddig lineáris alakot ölt, e megszakításokkor a sor elejére általában
egyesületi vezetõk kerülnek: õk irányítják a menetet. �Azok nézõpontjából, akik a �struktúra� fenntartásában érdekeltek,
a communitas minden hosszan tartó megnyilvánulása szükségképpen veszélyesnek és anarchikusnak tûnik.� (Turner
1998: 56)

109 Keveset tudok a horó bulgáriai városi kultúrában betöltött szerepérõl. A nemzeti szimbolikának bizonyára ott is részét
képezi � errõl Bulgáriában több ismeretet szeretnék szerezni.  Akárcsak arról, hogy mi volt a körtánc jelentése a
Magyarországra való elszármazás helyén és idején.

110 Vintila Miahilescu térbeli és idõbeli (avagy strukturális) identitás alternatíváiról és váltakozásairól ír. Utóbbira a
szomszédság keresztapaságnak való alárendelõdését említi. (Mihailescu 1993: 36-37)
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és kívülmaradás ezért újfajta csoportalakulásokat és etnikai csoporton belüli határok elmélyülését
eredményezheti. Úgy gondolom, az, hogy a �jövevényeket� (a háború után önállóan, többnyire egye-
temi végzettséggel érkezõ elsõgenerációs értelmiségiek) sokan idegennek érzik, az õ etnikai rítusok-
ról, a �régiek� közösségi rendezvényeirõl való távolmaradására is visszavezethetõ.111

A magyarországi bolgárok jelentõs részének származási helye, Polikraiste falu fõtere (a �horiste�),
mely tánctérként a lokális identitásban � néprajzi beszámolók szerint � központi szerepet játszik, az
új haza identitásképzésében is modellül szolgál. A budapesti, communitas-szerûként leírt esemé-
nyek így � érzésem szerint � egy másodlagos funkcióval is rendelkeznek. Nem csak a szimbolikus
jelentõségû tér szenteli meg a közösségi rítust (amely többek között éppen attól rítus, hogy bizonyos
vonásaiban, így térhasználatában, az elõírt módon jár el, vagyis megfelel a hagyományos mintának,
a régen � a mitikus múltban � már lejátszódott eseményeket  ismétli meg), de a hagyománnyal
egyezõnek tekintett közösségi tevékenység is megszenteli a teret. Amíg a bulgáriai lokális társada-
lomba való liminális beavatás egy kommunális központban játszódott le, addig ennek az új körül-
mények között konkrét személyek és szervezetek által irányított intézmények adnak helyt. A két fõ
helyszín � templom melletti terület és a Kulturális Egyesület székháza � a spontán módon kialakult
�horiste� jogutódjaként jelenítõdik meg. Ezen intézmények � egyház és egyesület � az ünnep révén
egyfajta tekintéllyel ruháztatnak fel: �népi felszentelésükkel� az etnikai csoport autentikus képvise-
lõiként mûködhetnek. Helyszín hitelessé teszi a rítust, rítus megszenteli a helyet.  Miként a bolgár
falu hagyományos központja kettõs funkcióval bírt: a fõtér �egyrészrõl hivatalos tér, ahol jogi-nor-
matív� események zajlanak, másrészt pedig olyan hely, ahol �rituális téren megerõsítik a közösség
kollektív hagyományait�,112  úgy pl. az Egyesület rituális részvétele is megerõsíti az etnikai csoport
képviseletére vonatkozó funkciója jogosságát. A kölcsönös legitimitásnyújtás révén az etnikus szim-
bólummá vált hagyomány, a communitas eszme és a mai kisebbségi közélet összeforraszthatóak, a
rituális tevékenység révén mentálisan egymástól nehezen elválaszthatók. Újra felfedezhetjük ennek
az új fõtérnek �egyensúlypont szerepét a reális emberi lét és a bolgár társadalom szellemi tradíciója
között�.113

Zárszó

A bolgár etnikai csoport élõ közösségként való bemutatása, valamint a kisebbségi közéletet alakító
intézmények (egyesület, önkormányzat) szervességének, továbbá a virtuális bolgár szellemiség és a
jelenlegi mûködési jellemzõk közötti kapcsolat tételezése ezen intézmények, a bennük artikulálódó
kisebbségi elit érdeke. A communitas-pillanatok az itt elemzett esetben lokálisan és szimbolikusan
is ezen � a rendszerváltozáskor újjáalakuló � fórumokhoz kötõdnek. Ez egy másodlagos értelmiségi
diskurzusban a külvilág felé, de �befelé� is kommunikálható, ezáltal � individuumok és intézmé-
nyek számára � legitimitás remélhetõ. Az etnicitás politikai játszmákban megfigyelhetõ modernkori
megerõsödésében nagy szerepet játszik a hagyomány-alkotás szimbolikus közösségi kifejezõdése, a

111 Lehetséges, hogy a kisebbségi értelmiséginek választania kell, hogy elsõsorban mely �mezõben� igyekszik érvényesülni,
kérdéses, hogy karrierépítése során milyen stratégiát választ. Az éppen ebbe a csoportba tartozó szerzõ szerint a
magyarországi bolgár értelmiségiek közül sokan �inkább a családi, szakmai önmegvalósítást vállalják, és kevésbé
fogalmazzák meg magukat a hazai bolgár közösséghez tartozó egyénekként� (Doncsev 1993: 51). Hasonló irányúnak
érzem ezt Turner megfigyelésével: õ a �marginálisokról� (például a vegyes etnikumúak) jegyzi fel a következõket:
�Gyakran eredeti csoportjukban, az úgynevezett alacsonyabb rendû csoportban keresik a communitast (�) néha
viszont megtagadják a communitas érzelmileg melegebb és egalitariánus kötelékeit.� (Turner 1997: 677)

112 Juricskayné 2000: 31.
113 Juricskayné 2000: 31.
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tradíció ünneplése, a hagyománynak, mint ünneplésre alkalmas önálló entitásnak megjelenítése. A
magyarországi bolgárok egy részének azonban ezek a neofolklorizációs aktusok � mivel azok liminális
szakasszal is rendelkeznek � valódi közösségteremtõ és mi-tudat erõsítõ funkcióval bírnak. A bolgár
identitás megõrzésében  � az objektív csoportjellemzõk fokozatos eltûnésével párhuzamosan �
ezek a �szakrális� pillanatok egyre meghatározóbb szerepet játszanak. Terepmunkám tapasztalatai
azt mondatják velem, hogy a kulturális performancia döntõen ennek az ünnep-kultúrának a bemu-
tatására, az etnikai csoport létének hagyomány általi legitimálására irányul. Ennek talán a magyar-
országi bolgárság esetében nincsenek is alternatívái. A hagyomány-teremtés révén ugyanakkor a
csoporttagok valami � kevéssé verbalizálható � releváns mondanivalót is tudnak közölni egymással.
Az ezt körülhatároló és felhasználó politikai antropológiai dimenziókat, etnikai identitásra épülõ
másodlagos diskurzus-tényeket a közeljövõben részletesebben szeretném vizsgálni.
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BARTA GÉZA

A Nap-Hold isten születése
Donyipoloizmus Északkelet-Indiában

I. Helyszíni pillanatkép és témamegjelölés

2000 decemberében vagyunk, egy gallong-adi faluban, Indiai északkeleti részén elterülõ Arunachal
Pradesh (Arunácsal Pradés) szövetségi állam területén. A falu nagyjából kör alakú és a többi gallong
faluval ellentétben sík területen fekszik és viszonylag nagy méretû, kb. 2000 ezer lakossal, 100
háztartással. Az is különleges, hogy a faluban 6 klán is található, más gallong falvakban viszont
leginkább csak egy. Nem is csoda, hogy ily jelentõsek a különbségek: a falu West Siang megye
központja, a 19 ezer lélekszámú Along város mellett fekszik, közvetlenül a fõút mellett. Márpedig a
város, illetve az út vonzása igen erõteljes.

Padu úr, a falu (Darka) tanára, és Dutta úr, az alongi �District Research Officer� társaságában a
tanár háza elõtt ülünk egy szívélyes beszélgetés keretében.

Padu háza tipikus adi ház. Az esõzések, a vadállatok és egyéb csúszómászók elleni védelemként
fából készült lábakon áll, teteje pálmalevéllel fedett, többi része pedig bambuszból készült. A ház
oldalának bambuszszövetébe a fogkrém mellett 6 fogkefét és egy nyelvkaparót tûztek. Ha máshon-
nan nem, már innen is látni, hogy hatan, négy gyermek és a szülõk: egy nukleáris család éli itt
mindennapjait. A szülõk már nem élnek együtt szüleikkel, mint ahogy ezt õseik tették, ráadásul
Padu feleségével szerelem-házasságot kötött, ami szintén újdonságnak számít. Felesége már nem
csak a hátsó létrát használja akkor, amikor bemegy illetve kijön házból, hanem az elülsõt is. Anyját
egy ilyen tévedésért még keményen megdorgálták az ott lakó idõsebbek.

A ház elõtt megszentelt oltár � szintén bambuszból és pálmalevélbõl. Három hónappal ezelõtt
készült, amikor a család jólétért disznót áldoztak a szellemeknek.

A házak elõtti kegyhelyek egyébként annyira jellemzõek mindenfelé, hogy inkább az a feltûnõ, ha
nincs. Rontó szellemek elûzése, jók megnyerése, betegség, halál, születés vagy egyéb családi és
közösségi rítusok nélkülözhetetlen résztvevõi ezek. Négy házzal feljebb épp megbetegedett valaki, a
nyibo már a családnál van: épp a pujához készülõdik.

Feltûnõek még a csoportosan elhelyezkedõ igen magas lábakon álló magtárak és a házak elõtti
sörszûrõk, melyek szintén bambusznádból készülnek.

A falu körül az égetéses-irtással kialakított földek találhatók, ahol rizst, zöldségféléket, banánt és
újabban egyre több mandarint termesztenek.

Dutta egyik falusi barátjának házát épp most alakítják át. Büszkén mutatja nekünk a masszív
beton alapzatot (�ezt nem viszi el a monszun!�) és azt is, hogy fiainak már külön szobát épített, õk
már nem a szülõkkel fognak a családi tûzhely körül aludni. A bambusz falakat is malterral erõsítik
meg, hogy jobban ellenálljon a szélviharoknak.

Változások és folyamatosság. Mind együtt vannak ebben a faluban és természetesen nem csak
itt. India függetlensége óta ez egyre nyilvánvalóbb, de az utóbbi néhány évben ezek a változások
túlzás nélkül nevezhetõk forradalminak is.
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Egy új vallás a donyipoloizmus kialakulásának és elterjedésének okait, változásának rejtelmeit,
antropológiai hátterét jöttünk kutatni, ami mélyen beleágyazódik az Arunachal Pradesh középsõ
részén élõ �Tani� népek, különösen az adik hitvilágába. Onnan ered, de át is lép rajta.

A dolgozatban a vallási cselekedetek és gondolatvilág alakulása mellett megvizsgálom azokat a
társadalmi intézményeket és folyamatokat is, amelyek ezzel kapcsolatosak.

Miért a vallás?
Mert az itt élõ emberek számára a vallás megalapozza, indokolja és elfogadtatja az Univerzum és

a társadalom rendjét. Mert számukra a vallás magyarázza, érthetõvé teszi és megvilágosítja a világ
dolgait. Mert számukra erõsíti a törékeny emberi létet: segít szembeszállni a betegséggel, az éhezés-
sel, a kudarccal és egyéb nyomorúsággal.

Mert ezekben a falvakban nem különül el a szent és a profán. A terek, a tárgyak és az élõlények
sem léteznek profán valóságukban.

Mert �a Kozmoszban éppúgy, mint az emberi életben mindent mindennel láthatatlan szövedék
köt össze, és bizonyos istenségek az urai a kozmikus kötés szálainak� (Eliade 1997: 146).

A legkézenfekvõbb ok azonban az az egyszerû tény, hogy az új adi mozgalom vallási alapon jött
létre, igaz már a kezdeti szervezkedéseknél deklarálták azt is, hogy a végsõ cél nem csupán egy
vallási reform, hanem a társadalom adaptív változásának, sajátos és egyedi, csak itt megjelenõ for-
májának békés megvalósítása.

II. A terepmunka és a kutatás helyszínének bemutatása

A 2000. decemberében folyó antropológiai terepmunka a belsõ határokkal védett Arunachal Pradesh
területén zajlott. A szövetségi állam zártságának okai 20. századi történelmi eseményekre és az
indiai állam politikájára vezethetõk vissza.

II.1. A terepmunkáról

Terepmunkánkat a fõvárosban, Itanagarban, kezdtük, ahol az állam területén történõ kutatásokat
irányító hivatal (Directorate of Research) és az Arunachal University munkatársai segítségével ké-
szültünk az általunk választott törzsi területre. Számunkra fontos volt az is, hogy mit kutatnak õk, és
milyen kérdések foglalkoztatják õket leginkább, ezért a velük készült interjúk illetve beszélgetések is
beépülnek a dolgozatba.

Témáink:
a) a �bezártságból� illetve az elzártságból adódó különleges helyzet,
b) a parlamentáris választásokkal új helyzetet elõidézõ állami szervek és a törzsek viszonyainak,
c) illetve a már említett, és mindezekkel összefüggésben lévõ, adaptív stratégiaként is értelmez-

hetõ új vallás, a donyipoloizmus elemzése.
Behatóbban egy gallong-adi falut tanulmányoztunk, de ezenkívül még két törzsnél, az apataniknál,

és a monpáknál is jártunk.

II.2. Hegyek, völgyek, törzsek

Arunachal Pradesh ott kezdõdik, ahol az Assami-síkság véget ér. Az alacsony dombvidéktõl az akár
7000 m magas, Tibettel, illetve Burmával határos hegyekig terjedõ terület nagyobb részét mind a
mai napig nehezen áthatolható dzsungel borítja. A trópusi monszunesõk áztatta térség India legcsa-
padékosabb területei közé tartozik, helyenként évi 5000 mm-es csapadékátlaggal, ami ráadásul 5-6
hónap alatt, a májustól októberig tartó nyári monszun ideje alatt zúdul Arunachal Pradeshre. A
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csapadékot kedvelõ, szinte mindenhol, még 3-4000 méteres magasságban is növõ bambuszfélék
jelentik az egyik legfontosabb növényi nyersanyagot, ami a tárgyi kultúrában is erõteljesen megjelenik.

Elzárt völgyek, fennsíkok, és a Himalájából lefutó kisebb és nagyobb folyók teszik mozaikossá a
területet. Ezek a hegyekkel és völgyekkel határolt területek rengeteg kisebb és nagyobb törzsnek
biztosítottak többé-kevésbé önálló fejlõdést.

Arunachal Pradesh területén 25 kisebb és nagyobb törzs él, és több mint 100 nyelvet illetve
nyelvi dialektust tartanak számon. Fontos megjegyezni, hogy ezek az adatok eléggé megbízhatatla-
nok, egy-egy törzs területének és határainak megvonása ugyanis több esetben kérdéses, amire a
késõbbiekben még utalok. Nyelvük a sino-tibeti nyelvcsalád tibeto-burmai ágához tartozik. Az itt élõ
emberek megjelenésükben is jelentõsen elütnek a közeli Assami-síkságon élõ embertársaiktól: fizi-
kai antropológiai szempontból a mongolid nagyrasszhoz tartoznak.

A dolgozat az Arunachal Pradesh középsõ illetve nyugati részén élõ �Tani� népek közül az adik
kultúrájával foglalkozik behatóbban. A �Tani� szó arra utal, hogy e törzseknek az a közös jellemzõje,
hogy mindegyikük egy mitikus õsapától, Abo-Tanitól (�Tani-apó�), eredezteti önmagát. Nyelvükben
és kultúrájukban is vannak közös vonások, ezért lehetséges õket egy csoportként is kezelni (Bareh
2001: 222-230). A nagyobb Tani közösségek közé az adik, a nishik, a taginok, az apatanik és a hill-
mirik tartoznak. Vallásukat Tylor animizmusnak nevezné (és Bareh annak is nevezi, 2001: 225), én
azonban a helyi terminológia átvételével fogok próbálkozni. Az Arunachal Pradeshben is élõ nágákon
kívül a többi törzset vallásuk alapján csoportosítják, ugyanis a Tibettel határos területeken a tibeti
buddhizmus jellemzõ, míg máshol a théraváda, vagy hinajána buddhizmus követõi élnek. És, hogy
még bonyolultabb legyen a kép, vannak olyan törzsek, amelyeket nem lehet semelyik kategóriába
sem beilleszteni (Bareh, 2001: 222-230).

II.3. Ahomtól NEFA-ig

M.L. Bose a �History of Arunachal Pradesh� címû könyvében (1997: 53-103) leírja, hogy a legko-
rábbi feljegyzések a területen élõ törzsekkel kapcsolatban az észak-burmai Ahom királyság idejébõl
származnak az 1700-as évekbõl. Abban az idõben ÉK-India ehhez a királysághoz tartozott, más
kérdés, hogy a hegyi törzsekkel a kisebb helyi összetûzéseken kívül kizárólag kereskedelmi kapcso-
latban voltak, a királynak még az adószedést sem sikerült megvalósítania.

Változott a világ a brit behatolás után (Osik, 1999: 23-68). Igaz, ez sem volt problémáktól men-
tes. A 19. században kezdõdött, de a hegyi törzseket, különösen az adikat, a britek 1912-ig nem
voltak képesek uralmuk alá vonni. Az 1911-es IV. angol-adi háború aztán véget vetett az önálló
létnek. (Az elsõ angol-adi háború egyébként 1848-ban volt.) A britek megpróbálták bevezetni az
angol közigazgatást, de rájöttek, hogy ezt csak úgy tehetik meg, ha figyelembe veszik a törzsek saját
hatalmi, törvényhozói és jogi rendszerét. Így egy sajátos, viszonylag békés világ jött létre és az ango-
lok jelenléte sem volt túlságosan érzékelhetõ: a terület erõteljes kolonizációja nem indult meg.
Természetesen a legeldugottabb, soknapos expedíciókkal megközelíthetõ részeken a változás még
kevésbé volt érezhetõ.

Az indiai függetlenség kivívása (1947) után az indiai állam Gandhi toleráns szellemiségétõl ve-
zérelve nem akarta minél gyorsabban �indiaira formálni� az ott lévõ viszonyokat. Az elkerülhetet-
lennek tûnõ modernizációt a törzsekkel közösen óhajtotta megvalósítani (Bose 1997: 233). A tör-
zsekkel való bánásmódot Nehru elnök közvetlen tanácsadója, az angol származású Verrier Elwin
antropológus elvei határozták meg. A terület neve NEFA (North East Frontier Agency) lett és nem
kapott állami rangot, hanem közvetlenül Delhibõl irányított szövetségi területként kezelték. Az elwini
NEFA koncepciót mindmáig nagy tisztelet övezi, 1957-ben elkészült híres könyvét (A philosophy for
NEFA) 5-10 évente újranyomják.
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II.4. A zártság okai

Mivel Arunachal Pradesh és Tibet határát Kína nem ismeri el a hivatalos kínai-indiai határnak, a
háborús konfliktus lehetõsége elvileg fennáll, ezért komoly katonai erõk állomásoznak a határ mindkét
oldalán. 1962-ben Kína lerohanta a NEFA-t (Osik 1999: 122-131), hogy annak általa �visszaköve-
telt� részeit (a NEFA kb. 80%-a) Tibethez csatolja. A néhány hónapos kínai-indiai háború kínai
kivonulással végzõdött, de a területet mindmáig magáénak követeli, ami miatt az indiai kormány
háború által fenyegetett térségnek tekinti az övezetet, jóllehet a határ két oldalán történõ erõfitogta-
tást leszámítva 1962 óta béke uralkodik Arunachal Pradeshben. Külön tanulmányt érdemelne az
indiai hadsereg és a törzsek közötti viszonyok alakulása, a dolgozat szempontjából azonban azért
érdekes a hadsereg jelenléte, mert ez az egyik indok, ami miatt az indiai kormány zárt területként
kezeli a térséget. (Nem szabad megfeledkezni az ÉK-Indiában gyakori, fegyveres konfliktusokat is
kiváltó, az Indiától való elszakadást zászlajukra tûzõ, szeparatista mozgalmakról sem, amelyek leg-
inkább a környezõ államokban /Assam, Nágaföld, Manipur/ jellemzõek, de adatközlõink szerint a
szervezkedés szintjén Arunachal Pradeshben is jelen vannak.)

A zártság másik magyarázata a törzsi társadalom és kultúra védelméhez köthetõ. Nehru, a már
említett �A Philosophy for NEFA� elõszavában ezt írja: �Úgy érzem, úgy kellene segítenünk, hogy
közben õk a saját útjukat járják�. A törzsekkel foglalkozó, 1952-es, Új-Delhiben tartott konferencián
hangsúlyozták, hogy �senki se akarja �antropológiai példányokként� kezelni ezeket az embereket� és
�nem lenne jó egy kierõszakolt asszimiláció� sem (Bose 1997: 233).

Ezért döntöttek úgy, hogy a fegyveres konfliktus veszélye és a törzsek védelme miatt speciális,
zárt területként kezelik az államot, így az odalátogató emberek csak engedéllyel léphetnek Arunachal
Pradesh területére. Végül megyékre osztották a NEFA-t és létrehozták a �District Research Officer�-
ek (továbbiakban: D.R.O.) rendszerét, ami egy törzseket kutató és azokkal foglalkozó állami tisztvi-
selõt (általában egy néprajzost), és annak irodáját jelenti � minden megyeszékhelyen. Feladatuk az
orális és a tárgyi kultúra gyûjtése, lejegyzése, illetve a Megyei Múzeum igazgatása � számol be a
D.R.O.-k munkájáról, T. Naksang, bomdilai D.R.O.

Már a 70-es évek végén megfogalmazódott, hogy a NEFA �fölnõtt� feladatához és szövetségi álla-
mi rangra kellene emelni, saját parlamenttel és kormánnyal, de végül ez csak 1987-ben valósult
meg (Osik 1999: 139-148). Az állam nevét Indira Gandhi javaslatára változtatták Arunachal Pradeshre,
ami kb. annyit tesz, hogy �a vöröslõ hajnalpír országa�, ami arra utal, hogy ez az ország legkeletibb
állama, azaz itt kel fel a Nap leghamarabb Indiában.

Az állam a külföldiek elõtt 1994-ben nyitotta meg kapuit, de ez nem jelentette a turizmus fellen-
dülését. A bejutást ugyanis szigorú feltételek nehezítik (az indiai Belügyminisztérium engedélye
minimum 4 fõs csoportok részére, maximum 10 napra, 50 USD/fõ/nap ellenében), ezért a külföldi-
ekkel való érintkezés a törzsek számára ritkaságszámba megy. (Különleges esetekben /pl. kutatás/
és egy speciális engedély birtokában, a fenti feltételektõl eltekintenek.)

Elvben az India egyéb területeirõl jövõ látogatók sem jöhetnek ellenõrizetlenül, az �Inner Line
permit� rendszer rájuk is vonatkozik, azonban az engedély megszerzése (és kijátszása) nekik jóval
egyszerûbb. (Ezt magunk is tapasztaltuk.)

III. A csoportidentitás kérdései a terület törzseinél

III.1. Lakóhely, klán vagy törzs?

Az indiai függetlenség után egyre több adi került Arunachal Pradeshen kívülre (leginkább Assamba),
ahol olyan kérdésekkel találták szembe magukat, amelyekkel azelõtt soha sem kellett szembesülni-
ük. A �Milyen vallású vagy?� és a �Melyik törzshöz tartozol?� jellegû kérdésekre nem tudtak megfe-
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lelõ választ adni. Kellemetlenül érintette õket az is, hogy az assamiak saját nyelvükön már elnevez-
ték õket, mely nevek pejoratív értelmûek voltak.

A központosított hatalmi struktúrával nem rendelkezõ, szegmentális Tani törzsek, tehát törzs-
ként nem identifikálták magukat, de a külvilág hatásai miatt ma már ez nem így van. Az adik és a
nishik pl. átnevezték magukat és a számukra sértõ, pejoratív értelmû elnevezéseket már nem hasz-
nálják az assamiak sem. Így lett a daflából (�vadember�) nishi (nishi nyelven: �felföldi ember�), az
aborból (�engedetlen�) pedig adi (adi nyelven: �a hegyek között élõ ember�). Egyes törzsi nevek
viszont még a brit idõkben jöttek létre és a törzsek ezt elfogadták, illetve átvették (Elwin 1999: 13-
18). Más, nem Tani, törzseknél a törzsi identitás nem új fejlemény, náluk a törzsnév természetesen
nem változott semmit (pl. monpa, khampti, mishmi, nocte, wancho stb.).

III.2. Nem mindegy, hogy hányan vagyunk!

Ma már a törzsek azért igyekeznek egyértelmûen meghatározni területüket és lélekszámukat, mert
az arunachali parlamentbe a törzs létszámának függvényében delegálhatnak képviselõket. Egyik
adatközlõnk elmesélte, hogy a hill-mirik viseletükben (�messzirõl jött embert már a viselete elárul-
ja, melyik törzshöz tartozik�), nyelvükben és egyéb kulturális vonásaikban sokban hasonlítanak a
nishikre, ezért azok arról gyõzködik õket, hogy vallják magukat nishinek, így közösen erõsebbek
lehetnének és jobban képviselhetnék érdekeiket a parlamentben. A hill-mirik megosztottak a kér-
désben, egyesek szerint így õk is megerõsödhetnének, míg mások szerint �nem jó másodrendû
nishinek lenni� � mondják.

Van egy informális verseny a két legnagyobb befolyással bíró törzs, az adi és a nishi között. Ha adi
fiatalokkal beszélgettünk, egytõl-egyig büszkén emlegették, hogy õk vannak a legtöbben. Ugyanez
volt a helyzet a fõváros környéki nishiknél is, többen is azt bizonygatták nekünk, hogy az adik nem
jól számolják magukat: az egyes altörzseket külön kell venni és akkor már semelyik csoport sem
veheti fel a versenyt a nishikkel! A nishik azért is szeretnék a hill-mirikkel való egyesülést olyannyi-
ra, mert így végképp õk lennének a legnagyobb lélekszámú törzs Arunachal Pradeshben.

Érdekes, egymást is lefedõ, képzeletbeli mozaikos szerkezet rajzolódik ki. A hagyományos vise-
let, a nyelv, a leszármazási vonalak, a vallás és a politikai szervezetek hasonlóságai illetve különbö-
zõségei alapján elkülöníthetõ csoportok nem mindig ugyanazokat a törzsi határokat adják, ezért a
politikai manipulációknak ez ma egy fontos terepe.

IV. Az adi falutanácsok vagy Kebangok

IV.1. A Kebang régen

Az adi közösségeknél nem létezett formális hatalommal rendelkezõ vezetõ. A Melanéziában elterjedt
�big man�-hez hasonló, hatalmát nem választással vagy örökléssel, hanem egyéni rátermettségének
és elismertségének köszönhetõ falusi vezetõnek volt nagy szerepe a hétköznapi élet megszervezésé-
ben (Ghosh, 1992: 52). Létezett azonban egy mindmáig mûködõ testület is, a Kebang, egy olyan
falusi szervezet, amelynek ülésein a falu férfi tagjai vehettek részt. A Kebang létrejöttét mítoszok
igazolják, kulturális beágyzottsága jelentõs. Az üléseket a derében, a férfiházban szervezték meg. A
Kebang vezetésért sohasem egy ember volt felelõs, az ülések �elnökei� gyakran változtak. Természe-
tesen a falu vallási specialistái szintén nagy befolyással bírtak ezeken az üléseken. A testület politikai
problémákról, az emberek közötti vitás kérdésekrõl, a következõ napok munkáiról és az elkövetke-
zõ rítusok idõpontjának kijelölésérõl döntött, illetve egymást is informálták a faluban zajló esemé-
nyekrõl. A rendszeresen este zajló összejövetel végén a falu megtelt a harsogó hangú fiatal fiúktól:
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�Holnap tigris vadászat!�, �Holnap halászat�, �Holnap mezõgazdasági munka!� stb. (Elwin 1999:
156-161).

A Kebangok funkciója és szerepe a britek megjelenésével sokat változott. A britek által kinevezett
helyi vezetõ, a gam, hatalma és befolyása nem volt olyan nagy, ami a közösség tagjait felháborította
volna, viszont szép lassan megszûnt a bigman-rendszer és a hatalom kezdett egy kézben összponto-
sulni. Az angolok által adományozott vörös színû kabát pedig szimbolizálta a fontos adminisztratív
szerepkört. A Kebang funkcióját azonban nem vesztette el, ráadásul késõbb a gam-et is õk jelölték
ki, aki egyébként általában elég népszerû volt.

A 60-as évek végétõl az indiaiak megpróbálták ötvözni az India egyéb területein jól mûködõ
Panchayati Raj rendszert a törzsi szervezetekkel. A Panchayati Raj egy választott testületet, az öregek
tanácsát jelenti, egyfajta falusi önkormányzati rendszer a vidéki Indiában, sokban hasonlít az adi
falufórumokra. Eljött tehát a Kebangok reneszánsza. Ha nem is kapták vissza eredeti funkciójukat,
de sokkal inkább hasonlítanak a régen mûködõ Kebangokra, mint az eredeti funkciójuktól megfosz-
tott �fejbiccentõ� ülésekre. A Kebang és a Panchayati Raj ötvözése modellként szolgál más arunachal
pradeshi törzsek számára is. A gam rendszert ettõl függetlenül nem szüntették meg, de más szerep-
körrel látták el.

Az általunk vizsgált gallong-adi faluban, adatközlõink saját falujuk mûködésérõl a következõket
mesélték: minden ügyet a Kebang elé visznek, a gyûlésekrõl és a döntésekrõl feljegyzés készül, és azt
továbbítják az állami hivatalnak, a �Deputy Commissioner�-hez. (Ez utóbbi minden nagyobb tele-
pülésen az indiai állam érdekeit képviselõ nagy hatalmú helyettes tisztviselõt jelenti, akinek ellenõr-
zõi funkciója és végrehajtó hatalma van.) A gam-eket az indiai kormány nevezi ki, de a Kebang jelöli
õket. Nõk is részt vehetnek az üléseken, de nem fejthetik ki véleményüket, viszont felkérhetnek erre
egy férfit. Ha valaki nem elégedett valamilyen döntéssel, problémájával a Deputy Commissioner-hez
fordulhat. Az új rendszer nem nyerte el az adik osztatlan tetszését, mert túl erõsnek tartják az indiai
állami kontrollt, de ma már mindenki tényként kezeli és elfogadja.

V. Arunachal Pradesh, mint zárt törzsi terület � a vélemények tükrében

Adatközlõink véleménye sokban módosítja a fent vázolt, kissé talán idillikusnak tûnõ képet. Sokan
elemezték nekünk az arunachali helyzetet, de a legtöbb információt talán M.C. Beherától, (legfõbb
támogatónktól), és T. Naksangtól kaptuk. A hindu Behera Orissából, egy másik indiai államból
érkezett és az Arunachal University tanára, a �Department of Tribes� egyik alapítója, és többek
között a kulturális antropológia meghonosításával is próbálkozik. Naksang pedig a buddhista memba
törzs tagja, aki Bomdilában D.R.O. Felesége adi, ami miatt sok konfliktusa támadt családjával és
más törzsbeliekkel, mára azonban már elfogadták ezt a számukra furcsa, kezdetben ellenzett álla-
potot. (A törzsek közötti házasodás még ma is igen ritka Arunachal Pradeshben). Naksangot egyéb-
ként politikai okokból meghurcolták, megfigyelés alá helyezték és eltiltották állásától, de az új kor-
mány megválasztása után (1999) visszakapta azt.

�Ha az elwini elveket betartották volna, már rég nem itt tartanánk� � állítják többen egybehang-
zóan. �Ahelyett, hogy a törzsek saját adottságait használták volna ki, idejöttek mindenféle kívülállók
és összezavarták a dolgokat. A legfõbb probléma az, hogy alacsony iskolázottsággal rendelkezõ em-
berek hoznak döntéseket, (úgy látszik nincs új a Nap alatt), akik ráadásul a törzsi elittel szövetkezve
a saját szakállukra dolgoznak. Az �Inner Line permit� rendszert is sokan kijátsszák, a határzár nem
mûködik úgy, ahogyan kellene, és haszonszerzés céljából sokan beszivárognak a zárt területre� �
mondja Behera.

A legális letelepedés legkönnyebb módja egyébként az, ha egy törzsi emberrel köt valaki házassá-
got. Az arunachali törzsek többsége az ún. �scheduled tribe� (�bejegyzett törzs�) kategóriába tarto-
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zik, ami különleges, csak nekik járó szövetségi állami támogatást (beleértve az anyagiakat is) és
védelmet takar. Sokan �scheduled tribe� igazoló papírokhoz jutnak (fõleg nepáliak, mert fizikai
antropológiai adottságaik hasonlítanak a helyiekéhez) és így kerülnek be, részesülve ezzel az állami
támogatásból is.

Egy olyan országban, ahol már többen élnek, mint 1 milliárd, nehéz a nincstelen tömegek nyo-
másának ellenállni, akik egy ilyen ritkán lakott vidékre akarnak behatolni, és az is érthetõ, hogy
mindent meg is tesznek ezért. Az Arunachal Pradesh történetét és változásait nyomonkövetõk, azon-
ban a jól kitalált struktúra összeomlásától tartanak. (Nem mellékes az sem, hogy India más terüle-
teihez képest az államban viszonylagos jólét uralkodik, sehol sem látni nyomorgó embereket.) Nagy
vonzerõt gyakorolnak a �kintiekre� az üzleti lehetõségek is. A föld a törzsi közösségeké, a szûz
területek pedig azoké, akik azt elõször megmûvelik. A törzs szerint tehát, amit használ, az az övé. A
még mûveletlen területekre a spekulánsok rátették a kezüket és legtöbbször a törzs néhány kivá-
lasztott tagjával szövetkezve, és a haszon jó részét maguk számára tették el. Így felborult a törzseken
belüli gazdasági egyensúly is, a társadalmi különbségek nagyobbak, mint valaha. Az Indiában közis-
mert hindu kereskedõ kaszt, a marwari üzletemberei is felismerték az arunachali lehetõségeket.
Szintén a törzsi elittel szövetkezve intenzív erdõirtásba kezdtek, és fillérekért vették meg a fát. Ez
megint nem a közösségek vagyonát gyarapította, még csak nem is államét, hanem egy szûk helyi
réteget, illetve a �kinti� marwarikét. Megkezdõdött tehát az állami vagyon kiáramlása. Szerencsére
az erdõirtást 1995-ben szigorúan leszabályozták, így ma már ez a módszer nem mûködik. �Bizo-
nyos területeken kávé-, tea- és gumiültetvényeket hoztak létre, ha ez elterjed, akkor hasonló helyzet
állhat elõ, mint Assamban: néhány ember kezében van az ültetvény és a nincstelen, szegény töme-
gek az ültetvényeken dolgoznak� � mondja T. Naksang.

Az állam azonban próbálja támogatni a helyi gazdálkodást és az új növények meghonosítása (pl.
ananász) is a hagyományos viszonyok figyelembevételével zajlik, az árutermelõ mezõgazdaság eddig
csak lassan nyert teret. A negatív jelenségek hatására megjelentek az állam újrafelosztását hangozta-
tó vélemények is, amelyek között a legerõsebb az Arunachal Pradesh központi részeitõl távol esõ
nága törzsek (wancho, nocte) igénye, mely szerint az államból kiszakadva önálló szövetségi terület-
ként rendeznék tovább ügyeiket, szerintük ugyanis õk a legelhanyagoltabb törzsek közé tartoznak.
Egy földalatti (szintén nága) szeparatista mozgalom Nágafölddel, Manipurral és a nyugat-burmai
testvértörzsekkel szövetkezve, egy új önálló állam létrehozását tûzte zászlajára, e szervezet hatása
azonban egyelõre még csekély.

Újabban hódítanak a keresztény vallások, de terjednek a Ramakrishna ashramok is, amely újabb
kihívást jelent a törzsek számára. (Részletesebben lásd késõbb.)

Kell-e erõltetni ezt a zártságot? Nem túlzás ez egy kicsit a 21. században?
Behera és Naksang szerint nem túlzás. Behera az orissai törzseket hozza fel példának; �rengeteg

konfliktus adódott abból, hogy minimális védelemben részesültek az ott élõ közösségek�. Vélemé-
nyük szerint a rendszer jó, csak nem jól mûködtetik. Nem szabad azonban azt gondolni, hogy a
törzsek nélkül zajlanak az események és a fejük fölött folyik egyfajta értelmiségi disputa. Egy nishi
diákszervezet már tüntetett is amiatt, hogy a más területrõl érkezõk elárasztják az országot, ezért
komolyabban kellene kontrollálni a belsõ határt. De nem csak tüntetések kezdõdnek. A szervezett,
több törzset átívelõ mozgalmak is megindultak. A kihívásokra adott egyik válasz az oktatás fejleszté-
sét tartja fontosnak, többek között ennek az igénynek a hatására jött létre a törzsekkel foglalkozó
részleg az Arunachal egyetemen. A másik válasz a vallás mélyreható reformjában keresendõ.
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VI. Adik és vallásuk

VI.1. A �mi világunk�

�A �mi világunk�, a kozmosz; a többi már nem kozmosz, hanem egyfajta �másik világ�, idegen
kaotikus tér, amelyben kísértetek, démonok és �idegenek� (akiket a démonokkal és a holtak
lelkével azonosítanak) lakoznak�. �Mindegyik lakott terület csak azért kozmosz, mert elõzõleg
megszenteltetett, az istenek mûve, vagy pedig kapcsolatban áll az istenek világával�. (Eliade,
1996/b: 23)

Az adi falvakat körbeölelõ dzsungel a szellemek, az uyuk lakhelye. Veszélyes és idegen világ. Az uyuk
néha betörnek �a mi világunkba� és akkor távozásra kell bírni õket vagy még elõtte meg kell akadá-
lyozni, hogy �a mi világunkba� tévedjenek.

Az adi vallásos képzetek számos nem emberi eredetû istenséggel, lélekkel és emberi eredetû
szellemekkel és õsszellemekkel bírnak (Boglár alapján, 1995: 22). A vallásos élet központjában a
vallási specialista áll. Az emberek és a nem emberi lények közötti kapcsolatteremtésre csak a sá-
mán, gallong nyelven a nyibo képes. A nyibók társadalomban elfoglalt szerepét és helyét az általuk
mesélt történetek igazolják. Az egyik szerint az elsõ ember (Tani) és a szellemek állandóan vitatkoz-
tak, hogy melyikük a felsõbbrendû, az egész világot uraló lény. Egy másik szerint Tani hat szemébõl
négyet elvesztett, és így legyõzték õt az uyuk. Ezután mindkét történet úgy folytatódik, hogy Donyi-
Polo, (itt: a legfõbb természetfölötti hatalom), közbelépett és kijelölt egy mediátort a két fél között, õ
lett a nyibo (Riba, 2000: 259).

Riba szerint (2000: 260-261) a nyibónak nincsen különösebb elõjoga: ugyanúgy dolgozik, mint
a többi falusi, felesége és gyermeke van: részidõs vallási specialista. Informális hatalma azonban
jóval nagyobb. Õ végzi a vallási rítusokat és ceremóniákat, gyógyít, jósol és a mítoszok legjobb isme-
rõje. Bizonyos szellemekkel rendkívül jó a kapcsolata, akikkel ha kapcsolatot létesít, vezeti õt szak-
rális cselekedeteiben. Ha szellem uralkodik benne, teste remegni kezd, táncol, testét karmolja, és el
is vesztheti az eszméletét. A rítusok alkalmával a szarvcsõrû madár tollából és egy kányaféle karma-
iból készült fejdíszt, tradicionális szoknyát és egy díszes daot visel, amit gyakran egy tigris alsó
állkapcsa is ékesít. Nyibóvá akkor lesz valaki, ha természetfeletti képességei a közösség számára
nyilvánvalóvá lesznek. Legtöbb esetben már gyerekkorban kiderül, mert néhányszor transzba esik
vagy egyéb csodálatos jelenségek történnek körülötte. Olyat is meséltek adatközlõink, hogy valaki
elájult és utána nyibo képességekkel ébredt fel. Nõk is lehetnek nyibók, de erre ritkán akad példa.
Ha végérvényesen kiderül valakirõl, hogy természetfölötti képességei vannak, akkor idõsebb társa
szárnyai alá kerül, aki kb. öt év alatt beavatja a szent dolgokba és praktikákba.

A nyibo egyik fontos feladata, a betegségek legyõzéséhez, mindig valamiféle áldozatot is kell
végezni, mert minden betegség valamilyen szellemmel hozható kapcsolatba. Elõtte azonban azt is ki
kell találni, melyik uyu okozhatja a bajt, amit csirkemájból vagy a forró vízben ugráló tojásokból
állapítanak meg, ha nem sikerül megtudni, hogy mi (illetve ki) a baj forrása, egy másik sámán
segítségét szokás kérni.

Srivastava szerint, aki gallongok között élt három évet (1988: 102-111), a jó akaratú istenségek-
nek és a rossz akaratú szellemeknek is készülnek felajánlások. A bonyolult, bambuszból kreált kis
építmények és oltárok mellett az állatáldozat is gyakori. Egy mágikus rítussal egybekötve, bambusz
oltárokat a földek mellé is állítanak, hogy a jó termés érdekében megvédjék a területet az uyuktól. A
nyibo, miközben mágikus szavakat mormol, tojáshéjat és madártollat is akaszt építményére. Ezekután
az emberek már nyugodtan mennek földjeikre dolgozni. Családi rítusok esetén a nyibo a bambusz-
oltárokat a ház népével közösen készíti, de az elkészítési metódust csak õ ismerheti. Nagyobb állatot
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(pl. mithun, disznó) mindig kijelölt helyen áldoznak, ez lehet egy feldíszített oszlop vagy több farúd-
ból készült sátorszerû építmény. A gallongok, szomszédjaik nagy megrökönyödésére, kutyát is ál-
doznak, (ezt csak a �kutyaevõ� nágák teszik rajtuk kívül Arunachal Pradeshban). Abban is külön-
böznek a szomszédos adi törzsektõl, hogy míg azok kötéllel fojtják meg az áldozatot, a gallongok
fejszével fejbe verik. Az állatáldozatok húsát legtöbbször szétosztják, bizonyos esetekben azonban
tilos az áldozat húsából enni. Darka faluban például olyan gyakran van áldozat, hogy hetente leg-
alább háromszor húst esznek.

A közösségi rítusokat is a nyibo vezeti. A mezõgazdasági ciklushoz köthetõ szezonális rítusok a
legfontosabb közösségi események közé tartoznak. Az egyik legnépszerûbb, a városokban már jelen-
tõsen átalakult és fesztiválnak nevezett, monszunváró Mopin ceremóniát áprilisban tartják, a mezõ-
gazdasági ciklus kezdetén.

A gallong panteonban a legfõbb helyet két nem emberi eredetû istenség, Jimi (más adi csopor-
toknál Sedi) és Donyi-Polo foglalja el. Jimi a Világ teremtõje, aki a káoszból rendet csinált, munkája
után visszavonult, nevét ritkán emlegetik és áldozatot is ritkán mutatnak be neki. Donyi-Polo (Nap
és Hold) a legfõbb istenség, a leghatalmasabb természetfölötti erõ birtokosa, a háttérbõl van hatás-
sal az eseményekre. Nevét gyakran emlegetik, és segítségül hívják, de neki sem túl gyakran mutat-
nak be áldozatot.

�A nagy égi isten, a teremtõ és mindenható csak jelentéktelen szerepet játszik a nép vallási
életében. Túl messzi van, vagy túl jó ahhoz, hogy valódi kultuszra lenne igénye, és csak a legna-
gyobb szükséghelyzetben hívják�. (Eliade, 1996/b: 114)

Az istenségek mellett számos jó- és rosszakaró szellem is van, akiknek adekvát felajánlásokat
tesznek, és rítusokat végeznek. Legfontosabbak a mezõgazdasági munkákkal, halászattal, vadászat-
tal, az általános jóléttel és a betegségekkel kapcsolatosak (Srivastava, 1988: 109).

VI. 2. Vándorló lelkek

J. Nath (2000: 111-132) próbálja meg körülírni legjobban az adi lélekfogalmat. Az ayit (lélek) a test
mozgékony része. Álomkor elhagyja a testet, és át is alakulhat. Alváskor, amikor elhagyja a testet,
önálló utakon jár, és saját vágyait követi. Minden álomnak van jelentése, ezek egy részét mindenki
tudja, másokat csak a nyibo tud megmagyarázni. Az ayit annyira fontos az adiknál, hogy minden baj
forrása az ayittal kapcsolatos problémákban gyökerezik. A gonosz szellemek is az ayitot próbálják
elrabolni vagy háborgatni. Halál esetén az ayit szintén elhagyja a testet, ami után a �Donyi-Polo
amongba�, �a változó érzékek mennyországába� kerül. Közben egy a dalt énekelnek (pengey) mely
a halottból kilépõ lelket kíséri, egészen a Donyi-Polo amongig. Nemcsak az emberek lelkei lakoznak
itt, hanem a feláldozott állatoké is, ezért az adik számára az állat áldozatként való leölésében sem-
miféle rossz nincs. A földi élettõl megszabadított állat-lélek pedig áldás-esõt hoz a család, az embe-
rek számára.

A terhes nõnek különösen kell félnie egy rossz szellemtõl, a nipongtól, aki ilyenkor mindig körü-
lötte ólálkodik, tehát óvatosabban és körültekintõen kell mindent tennie. A nipong állandóan azokat
a helyzeteket lesi, amikor elrabolhatja az anya ayitját, azaz halált okozhat. Szüléskor mindig próbál-
kozik. Ha gond van a születés körül a nyibo egy áldozati rítus keretében egy állatot ajánl fel a nipongnak
(általában disznót vagy kutyát áldoznak). Érdekes �biológiai tanmese� ez, hiszen a terhes anyának
valóban nagy szüksége van a nyugalomra és az óvatosságra, amit a hit megerõsít. Születés után
rögtön nevet adnak a gyereknek, mert név nélkül a gyermekre hamar lecsaphat a nipong. Számukra
a névadás azt jelenti, hogy a gyermek emberi tulajdonságokra tett szert, máskülönben könnyen
szellemmé, uyuvá válhat, ami egyébként a gyerek halálát jelentené.

Van azonban az ayitnak egy �ellenlelke� is, az urom. Ha valakit megölnek, lelke urommá válto-
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zik. Az urom másokban kárt tehet: a gyilkos ayitját háborgatja, de a gyilkossal érintkezõ emberek is
veszélyben vannak. Ha az erdõben vadásznak (állatot gyilkolnak), akkor az állatok ayitja szintén
urommá változik, ezért mielõtt visszamennének a faluba, annak határában egy rövid szertartás
(koson) keretében kell megszabadulni tõlük. Alongban mesélték, hogy egyszer egy ember megölt
egy kígyót és egy hónap múlva megbetegedett, pedig többféle kezelést is kapott (homeopátia,
ayurvédikus orvoslás, modern gyógyszerek), de nem gyógyult meg és hat év múlva meg is halt. Ezért
a kígyó uromját tették felelõssé. �Lehet, hogy az ember nem vett részt a koson szertartáson, vagy ott
valamit rosszul csináltak�. Egy nagyobb fának is van ayitja, ha azt valaki kivágja, urommá változik,
ezért ilyenkor is elvégzik a kosont.

�Minden történet, amelyben élõ környezeti elemek, állatok és növények találhatók, ökológiai
tanmesék: a mítoszok szabályozzák az elemek viselkedését, summáját adva a természetközelben
élõ, s ezáltal született környezetvédõ ember tapasztalatainak� (Boglár, 1985: 75).

Ezek a történetek jelzik, hogy embert és természetes környezetét ez a hitvilág szorosan összekap-
csolja, egymástól függõvé teszi, de határozott különbséget is tesz �a mi világunk� és az �idegen világ�
között. A Pasighat környékén élõ adik az uromtól való megszabadulás céljából felállítanak a falu
szélén egy kaput és ott végzik el a kosont. A kaput nyilakkal is megerõsítik, amelyek hegye mindig az
erdõ felé mutat, ha az urom be akarna jönni a faluba, a nyilak megsemmisítik. A kapura egy feláldo-
zott állatot is felakasztanak, rendszerint egy kisebb madarat, de néha kutyát is (Nath, 2000: 111-
132). A falvak határában egyébként több egyszerûbb �védõoltárt� is látni, amelyek arra hivatottak,
hogy a betolakodó szellemeket elriasszák. Hasonló �kapu-rítus� van akkor is, ha idegenek érkeznek
a faluba. A dolog egyébként teljesen logikus, hiszen az idegenekrõl nem tudnak semmit, elképzelhe-
tõ, hogy uromjukkal együtt érkeznek, tehát a veszély forrásai lehetnek. Mesélték, hogy egyszer egy
konferenciát tartottak egy Pasighat melletti faluban és a lakosok csak úgy engedték belépni az idege-
neket falujuk területére, hogy egy nyilakkal és állatáldozattal felékesített kapun kellett elõtte keresz-
tülhaladniuk.

VI.3. A tigris és az ember

Mivel a környezõ erdõket és folyókat a szellemek birtokolják ezért a vadászat (egy állat megölése)
elõtt, és utána is rítust kell végezni. A �kinti� világ rendjét nem lehet büntetlenül megzavarni, ha
onnan valamit elveszünk, azt valamivel kompenzálni kell. A vadászat ráadásul a veszélyekkel teli
idegen világban történik, ezért a test edzése és védelme mellett a lélek védelmét is meg kell szervez-
ni. A rítusok ezeknek a céloknak akarnak megfelelni. Védelmet adnak, engedélyért folyamodnak és
a szellemek kedvében járnak. Méginkább igaz ez akkor, ha tigrisvadászat van. Tigrist ölni tabu,
kivéve, ha az állat közvetlenül fenyegeti az emberi életet, illetve akkor, ha a Rinyo keretében zajlik a
vadászat. A Rinyo alapját egy mítosz adja, melyet Darkában adatközlõink meséltek.

�Tani és Taki, az elsõ két ember, testvérek voltak. Taki volt az idõsebb. Együtt éltek és együtt
vadásztak. Egyszer elejtettek egy állatot és Takinak az az érzése támadt, hogy õ ezt nyersen szeretné
elfogyasztani. Meg is mondta Taninak, az meg csak csodálkozott. Taki jóízûen elfogyasztotta a nyers-
húst, majd azt mondta Taninak, hogy ezekután õ itt fog élni az erdõben. Közben pedig azt érezte,
szõrszálak nõnek ki a testébõl � és tigrissé változott! Ekkor azt mondta Taninak, hogy ezt el ne
árulja senki emberfiának. Cserébe viszont mindig segít neki húst szerezni az erdõbõl. Így Tani
mindig csak begyûjtötte az állatokat, a többi falusi meg csak nézett és irigykedett. No és persze
kérdezõsködött, de Tani nem mondott nekik semmit, tartotta a titkot, pedig a gyermekei is gyakran
faggatták. Amikor Tani megöregedett, úgy gondolta, most már úgysem tud kimenni az erdõbe és
Taki is bizonyára elfelejtette az egyezséget, nincs már mit titkolnia. Kíváncsi gyermekei végül meg-
tudhatták a titkot. Taki azonban természetfölötti képességei révén tudomást szerzett errõl, odajött
Tani házához és elbújt alatta. Tani éppen dolgozgatott és leesett a daoja a ház alá. Kérte gyerekeit,
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hogy hozzák föl. Azok többször is lementek, de sosem találták meg apjuk daoját, mert Taki mindig
kutyává változott és ráült. A sokadik alkalom után Tani úgy döntött, hogy õ néz a dolog után. Le is
ment, de Taki rögtön elkapta, elhurcolta az erdõbe és megölte. Ezekután fiai megfogadták, hogy
addig nem nyugszanak, amíg meg nem bosszulják Taki tettét. Fegyvereikkel és kutyáikkal elindultak
tigrist vadászni, de a hajtóvadászat nem lett sikeres. Peka-Kale, egy jóakaró istenség, meghallotta a
nagy zajt meg a felbolydulást és megkérte Tani fiait, állítsanak neki egy bambuszoltárt és áldozzanak
fel egy kutyát. Tani fiai ekképp cselekedtek, és sikerült elnyerniük Peka kegyét. Eztán a vadászat
sikeres lett, a tigrist elfogták és megölték. Azóta öljük meg a tigrist. De, mert valaha az ember és a
tigris testvérek voltak, ha megölünk egy tigrist rögtön egy szertartás-sorozatot kell végeznünk�.

Ehhez a mítoszhoz egy sor rituális cselekvés kapcsolódik, ami bepillantást ad az adik vallásos
gondolataiba és cselekedeteibe. Mivel Taki, a tigris, Tani-apó, a mitikus õsapa testvére volt, a tigris
megölése a gallongok szemében egy ember megölésével egyenértékû. Ezért a tigrisölés után számos
bonyolult rituális cselekedet következik, melyekben az állatáldozat, a tabuk, és a vezeklés is megjele-
nik, mert bûnbánatot kell gyakorolni a gyilkolás miatt, illetve meg kell szabadulni a halott tigris ártó
lelkétõl. Itt is megfigyelhetõ a �született környezetvédõ� szemlélet, talán nem véletlen, hogy az eldugot-
tabb törzsi részeken nincs szükség a tigris állami védelmére, ellentétben más indiai területekkel.

A ceremónia eseményeit Tomo Riba (1998: 36-45) és adatközlõink beszámolója alapján fogla-
lom össze. Mielõtt elindulnának a rituális vadászatra, a nyibo kiolvassa tojássárgájában, vagy a csir-
kemájban található jelekbõl, hogy kik lesznek azok, akik a tigrist saját kezûleg megölhetik. Ez meg-
tiszteltetés, de nagy teher is (amint azt a késõbbiekben látni fogjuk). Ezután egy rövid szertartást
végeznek Peka kegyeinek elnyerése, a vadászok védelmének és a tigris könnyû leterítésének érdeké-
ben. Ezután megindul a hajtóvadászat. Ha a tigris már megsérült, az egész falu férfilakossága segít-
het a vadászatban, mert ez mindenki felelõssége, de a kegyelemdöfést csak a jóslás segítségével
kijelölt emberek adhatják meg. A vadászat után a tigris halott testét a falu mellé viszik, bambuszru-
dakhoz kötözik, száját kipeckelik és felállítják. A felállított és kifeszített korpusz körül egy harci
táncot járnak, ez a Paajuk Nam. A tánc közben a bátrabb nõk még a szájába is beleütnek egy száraz
hosszú tökkel, amit egyébként a sör szervírozására használnak. A többiek is addig ütik a tigrist, amíg
a száraz tökszárak össze nem törnek. Tánc közben szitkozódnak, a tigris bûneire tesznek utaláso-
kat. Ezután a lefektetett tigrist a vadászok átugorják a fejétõl a farkáig. Ha valaki nem tudja átugorni
vagy ugrás közben megérinti a tigrist, nem lesz hosszú életû.

Eztán következik a Kotir. A Kotir egyfajta számvetés. A tigris fejére olvassák bûneit, hány háziálla-
tot pusztított el és milyen egyéb károkat okozott a falu népének. A halott tetem felszabdalása közben
a nyibo szent szavakat mormol, bizonyos testrészeknél (állkapocs, karmok, szív) felemeli hangját. A
húst szétosztják, de a nõknek tartózkodniuk kell a tigrishús fogyasztásától, ezért csak a család férfi
tagjai esznek belõle.

A vadászat után a vadászok (�a hõsök�) egy új, számukra épített kunyhóba vonulnak 10 napra,
elzárva a falusiaktól � még az ételt is maguknak kell elkészíteniük. �Hétköznapi� emberekkel nem
lehet semmilyen kapcsolatuk, semmilyen közösségi rendezvényen nem vehetnek részt, mert ott
tisztátalan dolgokkal érintkezhetnének. Ezután az egyik vadász öt napig a férfiházba, a derébe megy,
hogy családonként egy-egy férfivel közösen egy újabb szertartáson vegyen részt. Harci táncokat jár-
nak a szellemek eltávolítása érdekében. Ez a Nyoho Honam. Öt nappal késõbb a Gapu Minnam
alkalmával a nyibo 4 nagy bambuszoltárt állít föl a földeken és elkántálja az összes teremtett lény
eredetének történetét. Az állatáldozatok után, a szertartás végén a felállított oltárokat és a feláldozott
állatok tetemeit beviszik az erdõbe, elhajítják és otthagyják. Az itt feláldozott állatok húsát sohasem
osztják szét és tilos megenni. Tíz nappal ezután a Bago keretében szintén állatot áldoznak, de ezt a
prosperitásért, a jólétért teszik, így az állatok húsát el lehet fogyasztani. A nyibo a vadászok házánál
külön is végez szertartást: két bambuszoltárt állítanak fel, disznót áldoznak és a nyibo a család
boldogulásáért énekel.
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Számos tabut is be kell tartania a vadásznak: egy évig a speciálisan feldíszített vadászruhát kell
hordania. Feleségéhez szintén egy évig nem nyúlhat, és nem is alhat vele együtt. Néhány hónapig
nem készítheti saját magának ételeit, nem ehet fürjet, vért és szívet. Egyes szociális eseményeken
(pl. házasodás) sem vehet részt egy bizonyos ideig.

A bonyolult eseménysor egymást kiegészítõ szakrális szimbólumai betekintést engednek a gallong
vallás mélyrétegeibe is. A tigrisölés, a mítoszban szereplõ Abo-Tani, az elsõ ember gyermekeinek
tettét imitálja. Még a Peka rítust is megismétlik, hasonlóképp, ahogy Tani fiai tették. A mitikus
hõsök cselekedeteinek utánzása visszaröpíti õket �in illo tempore�, �abba az idõbe�.

�A mitikus idõ, amelynek felelevenítéséért az ember fáradozik, az isteni jelenvalóságtól
megszentelt idõ�. �Az eredet idejébe való visszatérés kívánsága azt a kívánságot is jelenti, hogy
újból felleljék isten jelenlétét, s azt a vágyat is, hogy visszalépjenek abba az erõs, friss és tiszta
világba, amely az idõk kezdetén létezett. Egyszerre szomjúhozás a szentre, és honvágy a lét
után� (Eliade 1996/b: 84-85, 87).

A vadászok elkülönítése és �tisztántartása� a mitikus hõsökkel való azonosítás fontosságát és
tartósságát bizonyítja. Nem érintkezhetnek senkivel, amíg �visszaalakulnak� hétköznapi emberré. A
tisztán maradás csakis rituális elkülönítéssel oldható meg. A tabuk pedig még hosszabb ideig tartó
tisztább létet szabnak a vadászokra. Az elzártság azonban a bûnbánatra is idõt ad. Öt nap alatt van
idõ végiggondolni és megszabadítani a lelket attól a tudattól, hogy bizonyos értelemben a tigrisvadá-
szat az emberöléssel egyenlõ. Egyfajta pszichoterápia. Van idõ arra is, hogy mindezt vadásztársaikkal
kibeszéljék és felkészüljenek a rájuk váró további megpróbáltatásokra, amit a tabuk betartása ró rájuk.

A Gapu Minnam alkalmával eredetmítoszok is elhangoznak, amely egyfajta rituális újrateremtés.
A kitüntetett eredetidõ, a mítoszban szereplõ idõk felidézése és a mítosz (a lények eredetének)
újrakántálása újrateremti a lényeket és megerõsíti az emberek helyzetét saját világukban. Termé-
szetesen minden közösségi rítus növeli a csoport kohézióját, a rengeteg áldozat arányos szétosztása
pedig a falu tagjainak egyenlõségét bizonyítja. Amikor az állatot darabolják, a nyibo nem véletlen,
hogy melyik testrészt hangsúlyozza ki. A fogak és a karmok kellettek ahhoz, hogy az elsõ embert,
Tanit, a tigris elhurcolja és megölje, a szív pedig az élet központja, az ayit lakhelye.

A ceremónia része a bosszú is. Megbosszulni azt, hogy Tani-apót, a mitikus õsapát, akitõl min-
den adi származtatja magát, megölték. Ezért szórnak átkokat a tigrisre, ezért bántalmazzák a rituális
tánc keretében. Az sem véletlen, hogy a vadászatot a nyibo mindig akkor rendeli el, amikor egy tigris
ólálkodik a falu körül és már többször is megkárosította az embereket: mithunt, disznót vagy esetleg
csirkét hurcolt el és evett meg. Ilyenkor a tigris �eszébe juttatja� a falusiaknak Taki gonosz termé-
szetét, amire a ceremóniával válaszolnak. Egy ilyen esemény nagy dolognak számít a falu életében,
nem lehet túl gyakran megismételni. A szertartás ritkasága az ökológiai egyensúlyt is biztosítja, de
racionális cselekedet is, mert a garázda tigrist valahogy mégis csak ártalmatlanná kell tenni. Az utak
közelében ma már egyre kevesebb a tigris, ezért a Rinyo szertartássorozatot is egyre ritkábban vég-
zik, inkább a városoktól messze esõ falvakban jellemzõ. Városi környezetben pedig az egész ceremó-
nia értelmét vesztette.

VII. Egy reform elõzményei

A modern világ megjelenése a hétköznapi életben rengeteg kihívást és új problémát eredményezett.
A fentiekbõl is kiderül, hogy már több évtizede próbálnak azon munkálkodni, hogy a törzseket
valahogyan integrálják, de az is látszik, hogy a próbálkozások nem mindig jártak sikerrel, illetve új
gondokat kreáltak. Közben kiformálódott egy tanult törzsi réteg, mely felelõsséget érzett közössége
iránt, és a változásokra való szervezett válaszokat saját maga akarta kontrollálni, illetve megszervez-
ni. Úgy érezték, hogy saját társadalmuk számára a legnagyobb veszélyt az idegen vallások jelentik.
Intõ példaként emlegették nekünk Nágaföldet, ahol a lakosság 70%-a már keresztény.
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VII.1. Keresztény és hindu jelenlét Arunachal Pradeshben

Indiában szabad vallásgyakorlás van, és ha betartják a törvényeket, téríteni is lehet. Adatközlõink szerint
Arunachal Pradeshben az utóbbi 20-30 évben lettek igazán aktívak a keresztény felekezetek. Mára már
megszilárdították pozícióikat az államban, de egyelõre csak a városokban van komolyabb szerepük, ez alól
kivételt képeznek a buddhista területek. Tawangban és Bomdilában, a két legnagyobb városban, ahol a
környezõ és az ott élõ törzsek a buddhizmus tibeti változatában hisznek, egyetlen egy keresztény templo-
mot sem látni. Itanagar, a fõváros környékén igen aktívak, egyre-másra épülnek az újabb templomok,
kápolnák. Ziroban, ahol egy másik Tani törzs, az apatanik élnek, éppen Karácsonykor voltunk. A keresz-
tény hívõk házai már messzirõl felismerhetõk, mert egy igen magas, hosszú rúdra egy ötágú piros csillagot
tesznek. A házak felett lebegõ csillagocskák különös látványt nyújtanak, este ráadásul némelyik világít is.
Ziroban két keresztény templom van egymás mellett, közvetlen szomszédságban. Az egyik templomba a
baptista, a másikba római katolikus hívek járnak. Elég aktív térítõ munkát végeznek, ottjártunkkor is
röplapokat terjesztettek, amiben röviden vázolják, miért jó és érdemes kereszténynek lenni. A baptisták-
nál az igehirdetés angol nyelven folyik, de egy helyi hívõ azonnal lefordítja apatani nyelvre, az énekeket
viszont angolul éneklik. A katolikusoknál a mise hindi nyelven folyik, a pap és a nõvérek is hindi területrõl
érkeztek. Az énekeskönyvben, amit a miséken is használnak, az énekek egy része angolul, hindiül, de
apatani nyelven is olvasható. (Christmas Carol, évszám nélkül: 1-33) Nem nevezném agresszívnek a
keresztény terjeszkedést, legalábbis azokon a területeken, ahol mi jártunk. A közösségekben igen baráti és
kellemes a hangulat, minket is nagy szeretettel és nem gyanakvással fogadtak. Nem foglalkoznak az õket
ért támadásokkal, teszik a dolgukat. Pedig a társadalom igen megosztott a kereszténységgel kapcsolatban.
Ha egy elismert személyiség felveszi a keresztény vallást, azt többen követik, de ezt nem mindenki nézi jó
szemmel. A karácsonyi felvonulás a látványos események közé tartozik. Szállásadónk, aki egyébként nepá-
li és buddhista, a gyertyával vonuló tömeget merengve nézi, �milyen szép� � mondja. És csakugyan,
többen is állították, hogy a jól szervezett és �szép� ünnepek vonzóerõt gyakorolnak a helyiekre. A másik
lényeges vonás, a szervezettség mellett, a karitatív tevékenység. Helyi viszonylatban a keresztény egyházak
jó anyagi lehetõségekkel rendelkeznek és az elosztást is jól megszervezik: hitelesek. A törzsi vallásukat
városi körülmények között nem gyakorló emberek szívesen veszik az efféléket. �Az egyszerû emberek
egyszerû szlogeneket kapnak: ha ezt, meg ezt teszed, a Megváltóval foghatsz kezet, és a mennyországba
jutsz� � mondja keserûen T. Naksang. �Hódítanak az oktatásban is: egyre másra születnek a Szt. ez, Szt.
amaz nevû iskolák és fiataljainkat a keresztény kultúra hatáskörébe vonják. A keresztények a hagyomá-
nyos praktikákat tartalmatlan hókuszpókusznak és sátáni játéknak tartják�.

Az adik között is terjed a kereszténység, de az általunk vizsgált gallong faluban senkirõl se tudják,
hogy kapcsolata lenne keresztényekkel, habár foglalkoztatja õket a jelenség. Adatközlõink szerint:
aki áttért a kereszténységre, már nem jár a hagyományos törzsi ünnepekre, �van egy olyan réteg is,
aki még használja a hagyományos praktikákat, de keresztény templomba is jár�. Kevésbé észrevehe-
tõ és kevesebb konfliktust is okoz a Ramakrishna ashramok jelenléte, ennek ellenére nem beszél-
nek róla szívesen. Mivel Indiában a hinduizmus az uralkodó vallás, ez érthetõ. Különösen az 1999-
ben szövetségi szinten választásokat nyert hindu nacionalista párt, a Bharatiya Janata Party (BJP)
hatalomra kerülése óta a hinduk is egyre aktívabbak. A hozzájuk való viszonyról azonban nem
sikerült sokat megtudnunk: ezt a témát tudatosan kerülik az emberek.

VII.2. A nyibo szerepének elhalványulása

�Az igazság az, hogy a nyibók egyre inkább visszaélnek hatalmukkal. Szolgáltatásaikért néha túl
sokat kérnek, és mivel néhányan (a szegényebbek) ezt nem tudják megadni, ez egyfajta elkesere-
dést vált ki belõlük. Hát nem csoda, hogy sokan az idegen vallások felé fordulnak!� � mondják
nekünk Darka faluban. És ez jól össze is foglalja a nyibókkal szembeni kifogásokat.



162

A VII. részbõl kiderült, hogy a nyibónak milyen központi szerepe van a vallásos életben és ezért
informális hatalma sem mellékes. A modern idõk azonban az õ helyzetüket is kikezdték. Ma már
egyre több kritika éri õket, különösen a tanult fiatalok részérõl.

Moji Riba (2000: 262) szerint, a modernitás megjelenésével, a kereszténység és a hinduizmus terjedé-
sével megváltozott a kulturális intézmények szerepe. A hit, a rítusok és a hozzájuk kötõdõ értékrend a
természetes környezetbe ágyazódik. Az egyre jobban fejlõdõ városokban azonban ez értelmetlenné válik,
és megváltozik az emberek vallásos attitûdje. Egy új �racionális� gondolkodásmód és világlátás jelenik
meg, és e szerint a nyibo szerepe túl nagy és jogtalanul birtokolja hatalmát. D.K. Dutta (2000: 267) szerint
komoly konfliktust okoz a modern medicinák használata is. A nyibo természetfeletti erejének ingatagságát
a hatékony gyógyszerek bizonyítják leginkább. Amikor az emberek összevetik a tradicionális gyógyítást a
modern orvoslással, összezavarodnak, a tanultabb fiatalok pedig már csak ez utóbbiban hisznek.

Látjuk tehát hogy a nyibo-szisztémát, mint társadalmi intézményt egyre inkább az összeomlás
fenyegeti. A nehezen megközelíthetõ területekre ez még nem igaz, de a változások ott sem lesznek
elkerülhetõk. Egy fontos szerepe azért még maradt a nyibónak: a közösségi rítusok levezetése, bár
az is igaz, hogy ezek (legalábbis) egy részének mára kiüresedett, vallásos tartalma és szerepük is
változik. Az új társadalmi szervezkedés, azonban ad �még egy lehetõséget� a nyibóknak.

VIII. A donyipoloizmus létrehozása és elterjedése

VIII.1. Nap és Hold, a legfõbb isten?

�Hindu-Doini és Hingar-Pol Hindu és Hingar gyermekeiként születtek. Doini, a Nap született elõ-
ször, Pol a Hold, pedig másodikként.

Mochu-Padanak, a félelmetes uyunak, két gyermeke volt. Egy nap a két gyerek elment megnézni
a Napot, de az megölte õket forróságával. Mochu-Pada uyu éktelen haragra gerjedt és elindult lenyi-
lazni a Napot. Útban a Nap felé szembetalálkozott a Holddal. Abban az idõben a Hold is ugyanolyan
forró volt, mint a Nap. Mochu-Pada összekeverte a Napot a Holddal és rálõtt Polra, átlõve annak
egyik szemét. Azóta az õ fénye halovány és már nem ad melegséget.

Hingar-Pol szörnyû haragra lobbant és ezt kérdezte: �Mit ártottam én neked, amiért rámlõttél?�
Az uyu miközben Pol bocsánatáért esdekelt, azt kiáltotta: �Mikor megöregszel légy fiatal újra!� Ezért
van az, hogy a Hold minden hónapban megújul.

Mochu-Pada ezután Tame, a híres démon segítségét kérte: hozza elé a Napot! Tame ugyan el-
kapta Doinit, és meg is ette, de a Nap, a fenekén keresztül mindig kereket oldott. Ez mindmáig így
folytatódik, és végül a Nap mindig megszökik. Ez a napfogyatkozás� (Elwin, 1993: 48).

Az adi mitológiában Elwin szerint (1993: 33-39) a Nap (Donyi) és a Hold (Polo) a teremtés után
bukkan fel. Több Tani népnél is az uyuk és az elsõ ember után jelent meg a mitikus színpadon. A Hold
eredete egyébként nem túl méltóságteljes. Kis különbségek fedezhetõk fel a mítoszokban, de a Hold
leggyakrabban egy nyíllövés által veszti el fényét. Egy minyong-adi mítosz szerint, például egy béka lõtt rá.

�Réges régen két Nap létezett. Fivérei voltak egymásnak. A nap egyik felében az egyik, a másik
felében a másik Nap-testvér világított: ezért mindig világos és mindig nappal volt. Egyszer azonban
egy béka nyílvesszejével rálõtt egyikkõjükre és megölte a rajta lévõ tüzet. Ezért ma már õ nem ad
melegséget, de Holdként egész éjszaka világít. A lövés miatt szétszóródó tûzszilánkokat ma csillagok-
ként látjuk viszont. A béka pedig menekülvén a Nap halált hozó forrósága elõl, a vízben rejtõzködött
el, és mind a mai napig ott él� (Elwin, 1993: 51).

Az, hogy a Nap és Hold testvérek, és egymást kiegészítõ párjai, minden Tani törzsnél jellemzõ.
Igen gyakori az a nézet is, miszerint a napfogyatkozás egy kozmikus táplálkozás, elnyelés miatt jön
létre, de a Nap végül egy kozmikus ánuszon keresztül mindig kereket old.

Elwin (1993: 35) szerint a Nap-Hold mítoszok az alábbi kérdésekre keresik a választ Arunachal Pradeshben:
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· Hogyan tett szert a Nap jelenlegi hõmérsékletére?
· Miért olyan hideg és sápadt a Hold?
· Mik a Hold felszínén látható nyomok?
· Mi a kapcsolat a Nap és a Hold között?
· Mi okozza a fogyatkozásokat?
Ezek szerint a Nappal, illetve a Holddal foglalkozó mítoszok racionális kérdésekre adott válaszok.

Donyi-Polo jelentõségét ebbõl még nem lehetne megérteni. Csupán ennyit tudunk kiolvasni tehát a
mítoszokból? Errõl szó sincs. Nagyon sok mítoszban, mint háttérszereplõ, a legfõbb erõ birtokosa
jelenik meg. Ezt lehet felfedezni a VII.1. részben leírt mitikus történetben is, ahol Donyi-Polo termé-
szetfeletti hatalmának segítségével megoldja a vitás felek között felmerülõ problémát. Rendet vará-
zsol a rendetlenségbõl. Ha valahol káosz fenyeget, rá mindig lehet számítani. Mindent lát, és min-
denhol ott van, hisz éjjel-nappal jelen van, mint a Nap meg a Hold.

Elwin (1993: 34) szerint azonban Donyi-Polo, mint legfõbb isten, és mint felfoghatatlan termé-
szeti erõ inkább az északi adi törzsekre jellemzõ, tegyük hozzá, ez az 1958-es helyzetet írja le.
Munkájából kiolvasható az is, hogy Donyi-Polo, mint legfõbb isten, még egyáltalán nem volt elterjedt
a Tani törzseknél. Valamilyen formában mindenhol megjelent, de szerepe nem emelkedett ki annyira,
mint az északon élõ adiknál. Van, ahol istenség, máshol szellem vagy definiálatlan természetfölötti
erõ. A hétköznapi életben ritkán emlegették Donyi-Polo nevét. A vallásos élet nem Donyi-Polo köré
szervezõdött. A háttérben lévõ, természetfölötti hatalom azonban ma már egyre gyakrabban emlege-
tett fõistenné fejlõdött. Ennek okai az új adi vallási és társadalmi reformban keresendõk.

VIII.2. Egy válasz: Donyipoloizmus

VIII.2.1. Értelmiségi disputák a reformról

Talom Rukbo szerint (2000: 153), az 1980-as években az adik kimûvelt emberfõi úgy érezték, egyre
tarthatatlanabb a helyzet: a városi fiatalság nem ismeri saját kultúráját és az idegen behatások egyre
erõteljesebbek. A város körüli falusi élet is felbolydult, a nyibók szerepüket vesztették, az idegen
vallások kezdtek ide is betolakodni. Egy lelkes értelmiségi csapat, látva a szerintük tragikus állapo-
tot, elkezdett tehát azon gondolkozni, hogyan lehetne változtatni a helyzeten. A helyszín Pasighat, az
�adik fõvárosa� és Itanagar. Saját társadalmuk elemzésébe fogtak és úgy látták, hogy csak egy mély-
reható vallási reform képes megfordítani ezt a káros tendenciát. Milyen legyen az új vallás? A legfon-
tosabb szempontokat Oshong Fring (1998: 54-56), J. Nath (2000: 135-156) és adatközlõink infor-
mációi alapján foglalom össze pontokba szedve:

· Az adi, illetve Tani, vallásos hagyományokból kell táplálkoznia
· Használni kell a hagyományos szervezeti kereteket (Kebang-rendszer)
· Figyelembe és számításba kell venni a nagy világvallások (hinduizmus, kereszténység) azon

részleteit, melyek miatt az emberek elfordultak az õsi hittõl
· Határozottan és bátran meg kell szabadulni a kiüresedett és elértéktelenedett vallási

intézményektõl, praktikáktól
· Egyszerû, érthetõ és könnyen gyakorolható szabályokat és praktikákat kell alkalmazni
· A kaotikus, törzsenként, altörzsenként, régiónként, sõt néha falvanként is különbözõ istenség-

és szellemvilágban hierarchikus rendet kell kialakítani
· A már meglévõ mítoszokból válogatva, illetve azokra támaszkodva létre kell hozni egy saját

mítoszgyûjteményt
· Olyan vallást kell létrehozni, amit filozófia és kultusz is erõsít, tehát valamiféle �-izmust� kell

kreálni
· Templomokat kell építeni
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· Ki kell terjeszteni az élet egyéb szféráira is
· A városi környezetben is releváns vallást kell létrehozni
· Nemcsak az adik által követhetõ, hanem több törzset is átfogó, közös, arunachali vallást kell

létrehozni
· Olyan nevet kell adni ennek a vallásnak, amit mindenki ért, megvan a mitológiai háttere és

szimbólumrendszere.
Nos, ez utóbbi ponttal voltak problémák. H.M. Bareh (2001: 273-281) leírja, hogy komoly vita

bontakozott ki a vallás neve miatt. Egy csoport szerint Sedi és Melo, Ég és Föld teremtõirõl kellene
elnevezni ezt az új vallást. A vallás neve legyen �Szedizmus�, utalva ezzel minden dolgok teremtõjé-
re, Sedi-Melo-ra.

Zavaros volt az is, melyik isten a legnagyobb hatalmú, természetfeletti lény. Ráadásul a nagy
kutató, Fürer-Haimendorf írása is bonyolította a helyzetet, mert szerinte Doying-Angung, az erkölcs
és etika megõrzõje az, aki mindent lát, és mindenhol jelen van, bár az is igaz, hogy a mítoszok
szerint igen inaktív. Haimendorf azt írja (Nath, 2000: 138), hogy a világ kezdetén még nem volt
más, csak az üresség, és Doying-Angung mellett egy fivér és leánytestvére, Sedi és Melo voltak azok,
akik elõször megjelentek. Doying-Angung azonban inaktív maradt, Sedi és Melo pedig megteremtet-
te az Eget és a Földet. Az írás miatt Doying-Angung neve is fölmerült, mint lehetséges név. (Doying-
Agung egyébként az adiknál nem a Haimendorf által jellemzett szerepet tölti be, legtöbb helyen
inkább Doying-Bote néven szerepel egy hasonló istenség, de van, ahol a mezõgazdasági termények
védõje, máshol minden ember védelmezõjeként él a köztudatban.)

Mások szerint a vallást Donyi-Polo-ról a Nap-Hold istenségrõl kell elnevezni, mert
· minden Tani törzsnél valamilyen formában fellelhetõ, ha nem is ugyanabban a szerepben
· igaz, hogy nem õ teremtette a világot, de a világteremtõk minden mítosz szerint

visszahúzódtak mûvük után, Donyi-Polo viszont �él� és aktív
· A Nap-Hold szimbóluma egyetemes, egyszerû és érthetõ.
Nem volt könnyû dolguk tehát az új vallás létrehozóinak, nem is csoda, hiszen a szellemek és

istenségek különbözõ módokon és formában éltek az emberek fejében. Végül a donyipoloisták �gyõ-
zedelmeskedtek� és megszületett az új vallás neve (donyipoloizmus). A vita eredményeként pedig
Doying Bote, Donyi-Polo után az elsõ: az isteni védelmet biztosítja Tani, tehát minden ember szá-
mára. Donyi-Polo pedig elfoglalhatta helyét a panteonban, mint legfõbb isteni lény.

VIII.2.2. Donyi-Polo szervezetek

A 80-as években két fontos szervezet jött létre (Nath, 2000: 139): a �Donyi-Polo Mission� Itanagarban
és az �Adi Cultural and Literary Society� Pasighatban. Az elõbbi legfontosabb funkciója az, hogy az új
vallásnak egyértelmû formát adjon, mítoszokat gyûjtsön, továbbá ezeket füzetek és könyv formájá-
ban ki is adja. Utóbbi szervezet, inkább a hétköznapi dolgokkal foglalkozott a helyszínen: önkénte-
sek toborzása, egyszerûbb kiadványok szerkesztése és kiadása, az adi kulturális élet megszervezése.
Az adi értelmiség egy csoportja pedig elkezdte propagálni a donyipoloizmust a helyi újságokban és
magazinokban. Az új fogalom robbanásszerûen bekerült a köztudatba és lelkes támogatókra lelt.
Hogy a vallást hivatalossá is tegyék, benyújtottak egy kérvényt a Vallási Szabadság Nemzetközi Szö-
vetségéhez (Association of Religious Freedom), hogy ismerjék el az új vallást. Erõfeszítéseiket érté-
kelendõ, 1985-ben Delhiben bejegyezték az új vallást, mint �Donyipoloism, a Religion�. Ez jogot és
lehetõséget adott arra is, hogy a szervezet fórumain részt vegyenek, képviseljék magukat és propa-
gálják a donyipoloizmust. Az indiai regionális konferenciák (1986: Bombay, 1987: Bangalore, 1988:
Calcutta) után végre kiléphettek a nemzetközi porondra: 1990-ben három képviselõjük mehetett
Németországba képviselni a vallást.
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VIII.2.3. Donyi-Polo Yelam Kebang

Az elméleti háttér tehát megszületett, a neheze viszont még csak ezután következett. Hogyan fog
mindez megjelenni a hétköznapokban? Meg kellett szervezni a vallást a városokban, de a falvakat
sem akarták kihagyni. A folyamat mind a mai napig tart és konfliktusoktól sem mentes. A központ
Pasighat lett, ahol a leglelkesebb és legfelkészültebb társaságok jöttek létre. Talom Rukbo, a donyi-
poloizmus egyik megálmodója és létrehozója írja (2000: 153), hogy a Kebang-rendszert jól kihasz-
nálták. Az egyébként is létezõ derékben kezdték megszervezni a vallást. Az V. részben részletesen
kifejtett Kebangok tehát új vallási funkcióval töltõdhettek, társadalomszervezõ funkciójuk ugyanis
sokat vesztett régi fényébõl. Az 1986-ban létrehozott pasighati Donyi-Polo Vallási Bizottság (Donyi-
Polo Faith Committee), adi nyelven �Donyi-Polo Yelam Kebang� a keményebb eszközök alkalmazásá-
tól sem riad vissza.

A Donyi-Polo Yelam Kebangok mûködését és szerepét Talom Rukbo (2000: 154-156) és adat-
közlõink információi alapján írom le.

Mivel a városokban nem léteztek derék, Donyi-Polo imádkozó csarnokokat hoztak létre, majd
ezekbõl fejlõdtek tovább a templomok. A hagyományos, nyibók által végzett, jóslást és gyógyítást
sátáni praktikának bélyegezték és elvetendõnek tartották. Mindent a Legfõbb Lény, Donyi-Polo köré
szerveztek: himnuszokat és énekeket írtak hozzá, amelyeket az imádkozó csarnokban, az összejöve-
teleken közösen énekelni lehetett. Az isteneket megszemélyesítették és elkezdték ábrázolni. (Ezt
elõtte sohasem tették.) Donyi-Polo szimbolikus ábrázolása mellett (egy Nap és egy Hold rajza), a
legfõbb istenek, Dooying Bote, az isteni védelmezõ, Kiine Naane, a gabona, a termés, a jólét és a
prosperitás istennõje, illetve Daadi Bote, a házi állatok védelmezõje már emberi alakot öltenek.

Az emberek, fõleg falun, összezavarodtak. A nyibók ilyen nagy fokú presztízsveszteségét már
nehezen tudták megemészteni, de az agilis ifjak erre is próbáltak megoldást találni. A vallásos élet-
hez szükség volt olyan vezetõkre, akik a rítusokat végzik, és az emberek vallásos életével foglalkoz-
nak. Pasighatban ezért megkezdték a vallási specialisták képzését. �Gyorstalpaló� tanfolyamokon
lelkes ifjakat képeztek ki �újfajta nyibónak�, akik a falvakba azért mentek, hogy az új vallást propa-
gálják és megértessék az emberekkel az általuk megtanult, részben új, vallásos cselekedeteket, és
hogy azokat be is mutassák és el is végeztessék a helyiekkel. A �régi� nyibo választhatott: vagy elfo-
gadja az új helyzetet és akkor õ lesz az új vallás helyi képviselõje, vagy pedig könnyen a nevetség
tárgyává teszik �elavult� praktikái miatt.

Természetesen a donyipoloizmus nem volt teljesen új vallás, a korábban alkalmazott rítusokat
itt is alkalmazták, ezért megjelenése nem feltétlenül jelentette az élet gyökeres megváltozását � ez
attól is függött, hogy a helyi nyibo, illetve az emberek, hogyan reagáltak az új jelenségekre. Ha
elfogadták a már amúgy is létezõ Donyi-Polot, mint fõistent, és a vallási praktikák közül csak egye-
seket alkalmaztak, (többek szemében a nyibo természetfölötti ereje már egyébként is megkopott),
akkor kisebb változásokkal ugyan, de nagyobb felfordulás nélkül folytatódott tovább az élet.

A Yelam Kebangok sem voltak feltétlenül agresszívek, nem az volt, és ma sem az az elsõdleges
céljuk, hogy a nyibo-rendszert összedöntsék. Tudják azt is, melyik faluba érdemes menni, hol olyan
helyzet, ami megérett a változásra. A donyipoloizmus tulajdonképpen városi vallás, a városi ember
válasza komoly társadalmi kihívásokra. A városkörnyéki, illetve az utak melletti falvak lakosai vi-
szont gyakran bejárnak a városokba, ezért a másik legfontosabb cél az õ megnyerésük. A nyibónak
sem kell �titokban� végeznie �elavult� praktikáit, ha nem szegül szembe a donyipoloizmussal, bár-
milyen hagyományos rítust elvégezhet, ha erre igény van. A fõutaktól távol esõ falvakban viszont még
ma sincs változás, az új vallásról igen keveset tudnak. Tegyük hozzá, hogy ezek a területek az �ide-
gen� vallások hatásaitól is mentesek, tehát az ott élõ emberek �nincsenek veszélyben�.
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VIII.2.4. Donyipoloizmus, mint vallás

A Donyi-Polo hitrõl és vallási praktikákról az �Adi Cultural and Literary Society� kiadványai (Talom
Rukbo, évszám nélkül: 1-37 és 1997: 1-50) tájékoztatnak. A vallási terminológia szerint Donyi-
Polonak három értelmezése van: mint isten, spirituális jelentéssel; mint égitestek, konkrét fizikai
valóságukban, és mint szimbólumok; illetve mint hit és filozófia. Az, hogy a Nap és a Hold égitest-
ként is és elvont istenfogalomként is megjelenik, csak egy szigorúan természettudományos szemlé-
leten belül okoznak problémát. Kérdésünkre Darka faluban is határozottan megerõsítették, hogy
bennük ez nem okoz semmiféle konfliktust.

A vallási doktrínák szerint, melyek a donyipoloizmus alapját adják, Donyi-Polo
a) az Univerzum irányítója, minden hatalom birtokosa;
b) mindenható, mindenütt jelenlévõ és mindentudó;
c) a legfõbb tanú, a legfõbb igazságosztó és az örökérvényû igazság tudója;
d) minden élet és minden energia forrása;
e) isteni fényességgel és bölcsességgel megáldott, az igazság és a testvériség megtestesítõje.
Az ezekbõl levont következtetések pedig már inkább az egyének hitéletére, vallásos cselekedete-

ikre vonatkoznak:
a) Minden élõ és élettelen lényt Donyi-Polo teremtett
b) A tisztaság, az õszinteség, a szeretet és békesség a vele való együttlétet jelenti
c) A Donyi-Polo út: a jóság, a jóindulat és az igazságosság
d) Egyenlõség, testvériség, önbizalom és önmagunk tisztelete a Donyi-Polo hit fontos velejárói
e) Az értelmes könyörületesség és önmagunk megkövetése is a hit részét képezik
f) Mindezekbõl következõen a tolvajlás, a fosztogatás, a gyûlölet és a hazugság: vétek.

(Rukbo, 2000: 151-153)

Fontos kiemelni a fenti sorokból néhány érdekes motívumot. Láthatjuk, hogy Donyi-Polo a világ
és minden lény teremtõjévé lépett elõ. Ez a mítoszokból egyáltalán nem következik, sõt azok sehol
sem emlegetik ilyen szerepben. Erényei és isteni tulajdonságai megsokszorozódtak az új vallási
doktrínában, ami fõisteni rangját bizonyítja és biztosítja. Nem véletlen az sem, hogy a vallásgyakor-
lásában az önbizalom és az öntisztelet is hangsúlyt kap: a donyipoloizmus abban a korban született,
amikor az adik bizalmatlanok lettek saját kulturális intézményeik iránt. Létrehozták a donyipoloizmus
�tízparancsolatát� is, de ez nincs kõbe vésve. A korábbi kiadványokban még csak négyre, késõbb
tizenötre, majd 17-re növekedett a viselkedésre vonatkozó szabályok száma. A mágikus praktikák
közül azokat tartották meg, amelyek az igazság keresésével a hazug ember leleplezéséhez nyújtanak
segítséget, de néhányat a gyógyíthatatlannak és rejtélyesnek tûnõ betegségek esetében is használ-
nak. Az igazságkeresõ tárgyalás nyilvános, és mindig egy nyílt téren tartják. Az egyik módszer szerint
a vitatkozó felek hozott tojásaikat bambusz chungában forralt vízbe teszik, és amikor azok elkezde-
nek a vízben táncolni, csupasz kézzel hirtelen kikapják és egymás arcába vágják. Akinek a keze vagy
az arca megsérül: hazudott. Hasonló, nyílttéri bíráskodást végeznek mithun, rizs, kígyó- vagy tigris-
fog, föld, víz, tûz vagy banán és egyéb növények használatával. Donyi-Polo, az isteni szemtanú min-
dig jelen van és az összes invokáció, ének neki szól vagy az õ segítségét kéri.

Talán furcsának tûnik, hogy a fentiekbõl következõen, a mágikus praktikák egy részét mégis
megtartották. A nyibók szerepét éppen a természettudományos alapon használt modern, materia-
lista világ eszközei kezdték ki. Erre hivatkozva nevezték avitt babonáknak a nyibo praktikáit és neg-
ligáltak több hagyományos mágikus rítust a donyipoloizmus hívei. Miért tartották meg akkor ezeket?
Európai szemmel nézve ezek is ugyanolyan babonák, minden természettudományos alapot nélkü-
lözõ mesterkedések, mint a többi.

Persze, ha jobban belegondolunk, azért nem ennyire egyszerû a képlet. A szembesítések alkal-
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mával ugyanis, a hazug fél szorongása nem mellékes tényezõ. Társai, vezetõi, családja és Donyi-Polo
elõtt, mint szemtanúk elõtt áll, egy nagy tér közepén � igen kellemetlen helyzet. A szorongó ember
ügyetlenebb, kapkodóbb, tehát jó eséllyel hibázik az ügyességet is megkívánó aktusnál. Ilyen értelem-
ben lehet természettudományos alapja is a fent leírt szembesítésnek. Az is elképzelhetõ, hogy mindez
csupán okoskodás, de nem is ez lehetett az oka annak, hogy nem tartották elvetendõnek ezeket a
szokásokat. Az ok a társadalom mûködésében keresendõ. Több tanulmányból is kiderül (Bareh, 2001:
278, Nath, 2000: 143, Rukbo, 2000: 155), hogy a donyipoloisták nagy figyelmet fordítottak arra, hogy
az új vallás ne forgassa fel fenekestül az ott élõk életét. A �népi igazságszolgáltatást� nem akarták
megpiszkálni, mert a társadalmi rend felborulásától tartottak. A rejtélyes és gyógyíthatatlan betegségek-
kel pedig modern világ sem tud mit kezdeni. Mindez különben is csak számunkra szorul magyarázat-
ra, Pasighatban egyszerûbben fogalmaznak: �ami kellett, meghagytuk, ami nem, elvetettük�.

VIII.2.5. Tapasztalatok Darkában, Alongban és Pasighatban

Terepi tapasztalataink szerint a Donyi-Polo hívõk számára nem érdekes az a folyamat, ahogyan a
vallás létrejött, sõt mintha nem is létezett volna. Szerintük a donyipoloizmus már emberemlékezet
óta jelen van az államban és nem csak az adiknál, hanem minden arunachali törzsnél egyaránt. A
vallás névadó istenének neve is egyre inkább tudatosul. Darkában mesélték, hogy ma már egyre
többet emlegetik Donyi-Polo nevét: ha valaki egyedül megy az erdõbe így sóhajt: �Donyi-Polo majd
vigyáz rám!� Ha egy házaspárnak már hosszabb ideje nem lehet gyereke, beletörõdve ezt mondják:
�Ezt Donyi-Polo teszi, mi emberi lények nem tudunk ellene semmit tenni�. A legtöbb hívõ az adik
kulturális központjának számító Pasighatban van. 1991-ben avatták föl itt a Donyi-Polo derét. A
hívek minden szombaton összegyûlnek a templomban és Donyi-Polonak énekelnek, imádkoznak;
egy újfajta közösségi rítuson vesznek részt. A téglalap alaprajzú épület egyik végében egy oltárt alakí-
tottak ki. Felülrõl egy harang lóg, ha megrázzák �feljut a hang az istenekhez és felhívja a figyelmü-
ket� � mondja a vallási specialista. Az oltárnál található legfõbb istenek képi ábrázolása egyértelmû-
en a hindu templomok istenábrázolásaival rokonítható. Az oltár elõtt füstölõk és vázában virágok.
Elõbbi hindu, utóbbi keresztény szokás. Amikor finoman rákérdeztünk erre a pasighati adi kulturá-
lis szervezetnél, minden habozás nélkül ezt válaszolták: �minden gyerek úgy tanul meg beszélni,
hogy utánoz�. Azt hiszem ez magáért beszél: tisztában vannak vele és egyáltalán nem zavarja õket;
ami más vallásokat sikeressé tett, azt átveszik, de saját tartalommal töltik meg. Azt mondják, ezért
nem nevezik a Donyi-Polo derét sem templomnak (church), sem mandirnak (a hindu templomok
neve), sem masjidnak (mecset). A titkárságon dolgozó két lány egyébként örömmel fogadott minket
és lelkesen magyarázták, propagálták nekünk hitüket. Nem rejtették véka alá ama véleményüket
sem, hogy a kereszténységet idegen, betolakodó vallásnak tekintik, és szerintük fiataljaiknak saját
kultúrájukból kellene táplálkozniuk, nem máséból. A pozitív fejlemények közé sorolták, hogy az
orális tradíciókat ma már lejegyzik és azt is, hogy megszületett az adi nyelv írásos változata latin
betûs átírással. Új fejlemény az is, hogy 5 évvel ezelõtt december 31-ét �Donyi-Polo day�-nek nyilvá-
nították. Ez a fesztivál már csak Donyi-Polonak szól, ilyen azelõtt nem volt. (Talán nem véletlen az
sem, hogy pont ezt a napot választották.)

VIII.2.6. A Donyi-Polo-jelenség tágabb értelmezései

VIII.2.6.1. A donyipoloizmus és más arunachali törzsek viszonya

Nem titkolt célja volt a vallási reformnak, hogy az új vallást más törzsek is adaptálni tudják. Igaz,
hogy az adi hagyományokból indult ki, de mivel Donyi-Polo más Tani törzsnél is megjelenik ezért
számukra is alkalmazható. �Csak a kiejtésben és az írásmódban van különbség: Duini-Polo, Donyi-
Piilo vagy Donyi-Pol, egyre megy, a lényeg ugyanaz� � mondja az alongi D.R.O. A látványos propa-
ganda, az adik sikerei, a keresztény �fenyegetettség� és egy közös vallás ígérete más törzsek számára
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is elfogadhatóvá tette a donyipoloizmust. Ziroban, az apatanik központjában, is egyre terjed a vallás.
És mennyivel egyszerûbb arra a kérdésre válaszolni, hogy �milyen vallású vagy?� Manapság már van
értelme ennek a kérdésnek. (A dolgozat elején utaltam arra, hogy az efféle kérdések korábban
kellemetlenül érintették az õslakosokat, ha lakóhelyüktõl távolabb vállaltak munkát vagy tanulni
mentek.) Egy apatani fiú lelkesen ecsetelte nekünk, hogy Donyi-Polo hívõ és szombatonként jár
templomba. A fõvárosban, Itanagarban, se szeri se száma a Donyi-Poloról elnevezett épületeknek,
még egy szálloda is ezt a nevet viseli. A Tani törzsek körében tehát népszerû vált az új vallás, más
kérdés, hogy a nem Tani törzsek számára ez nem feltétlenül hordoz pozitív üzenetet.

VIII.2.6.2. Donyipoloizmus és politika

A donyipoloizmus terjesztése és propagálása nem csupán egy alulról jövõ kezdeményezés volt. Sokat
tett ezért az állam is. A szeparatizmus letörése érdekében is jól jött ez a több törzset is összefogó
kezdeményezés. Mivel az állam határai a múlt örökségeként jöttek létre, és a számos különbözõ kultú-
rájú törzs �véletlenszerûen� került egy közigazgatás alá, az áhított �Arunachal-tudat� még egyáltalán
nem jellemzõ. Az állam eddigi történetét is, a különbözõ területekkel kapcsolatos megosztási igények
következtében, a megyék számának növekedése jellemezte. Itanagarban mesélték, hogy a közös vallást
egy új, az integráció irányába mutató pozitív kezdeményezésnek értékelték, ami az állami identitás
alapja is lehet. Nem végeztünk komoly felmérést, de ottjártunkkor azt éreztük, hogy �a donyipoloizmus,
mint államvallás� nem valami elrugaszkodott gondolat. Nem véletlen, hogy adatközlõink úgy hiszik, e
vallás Arunachalban mindenhol jellemzõ. Kérdéses, hogy a nem Tani törzsek, miként fognak mindeh-
hez viszonyulni. Ennek elemzése azonban egy másik terepmunkát igényelne.

VIII.2.6.3. Donyipoloizmus és a nagy világvallások

A korábbiakból is kiderült, hogy igen határozott lökést adott az új vallás létrejöttének a nagy világval-
lások arunachali terjeszkedése. A komoly háttérapparátust mûködtetõ, pénzzel és egyéb módokon
támogatott vallásoknak sem volt könnyû dolga, mert tevékenységüket már megjelenésükkor sem
kísérte osztatlan lelkesedés. Terjeszkedésük, legalábbis egyelõre, lelassult.

Az új vallás és a jelenlévõ világvallások között azonban nemcsak versengésre, hanem az összeve-
tésre, összehasonlításra is van igény. Egy fiatal egyetemista Donyi-Polo hívõ egy másik indiai állam
egyetemén azt a feladatot kapta, hogy hasonlítsa össze saját vallását más vallásokkal. A beadott
tanulmány Arunachal Pradeshben is komoly visszhangra talált, mert ez újabb bizonyíték volt arra,
hogy a donyipoloizmus minden probléma nélkül illeszkedik a világ vallásainak nagy családjába. Az
egyébként nem mélyreható vizsgálat a következõ megállapításokat teszi (Padu, 1998: 90-94): a
donyipoloizmusban meglévõ szellemek (uyok) a sintoista kamikkal rokoníthatók. Szerepük és ere-
detük is hasonló. A donyipoloizmus a zoroasztrizmushoz is hasonlatos. Donyi-Polo a donyipolo-
izmusban, és Ahura Mazda a zoroasztrizmusban, lényegében ugyanaz.

VIII.2.6.4. Donyipoloizmus, mint adaptív stratégia

A donyipoloizmus olyan adaptív stratégiaként is értelmezhetõ, mint a társadalmi változásokra adott
kulturális válasz. Egyfajta �kulturális forradalom�. A pasighati Donyi-Polo templom oldalfalain pél-
dául nem istenképek, hanem az adik által használatos tárgyak képei vannak. Ha egy hívõ betér ide,
a templom falain ismerõsei, rokonai vagy saját használati tárgyait nézheti. Különös élmény látni,
hogy azok a tárgyak, amiket néhány kilométerrel odébb mindennap használnak, itt mint festett
képek szerepelnek. Az adi kultúra propagálása a templomokba is beköltözött, szimbolizálva ezzel,
hogy a vallási reform, az adi hagyományok megõrzésérõl is szól.
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A rítusok nagy része nem veszett el, csak átalakult. A VII. résznél említett Mopin ceremóniát
például a népszerû hindu fesztiválok hatására, szintén fesztivállá alakították a városokban. Ma már
saját zászlaja is van az eseménynek és egy nagy vásárral is egybekötik. Nem felejtkeznek el azonban
az állatáldozatok bemutatásáról sem, ami fesztivál egyik legfontosabb, szakrális eseménye.

A donyipoloizmus lehetõvé tette a �két lábon járást� is. A városok jelentik az egyik végpontot, a
másikat pedig az õserdõk mélyén megbúvó távoli falvak. A városokban mint új vallást tisztelik, a
közelebbi falvakban még a régi praktikákat is alkalmazzák, távolabb pedig annyit tapasztalni, hogy
egyre többet emlegetik Donyi-Polo nevét. Adaptív stratégia a törzsek közötti integráció is, amit a
vallás békés úton megvalósít.

VIII.2.6.5. Donyipoloizmus, mint szimbólum

Végül, felfogható az új vallás létrejötte szimbólumként is. A megbomlott társadalmi egyensúlyt Donyi-
Polo állította vissza, mint ahogy ezt számos mítoszban is megtette. Donyi-Polo megint segített. A
káoszból rendet csinált. Egy idõre úgy tûnt, eltávolodik, de a mitikus hõs visszatért közénk. Egy
újjászületésnek lehetünk ismét tanúi. Valamit újrateremtett.

A Nap-Hold isten megszületett.

IX. Összefoglalás

Kutatómunkám során olyan kérdésekre próbáltam megkeresni a válaszokat, amelyeket a szakiroda-
lom alapján fontosnak és lényegesnek tartottam. A tereptapasztalatok részben módosították, rész-
ben kiegészítették az így kialakult elképzeléseimet, de természetesen ellentmondásokkal és újdon-
ságokkal is találkoztam.

Az Arunachal Pradeshben élõ, Tani törzsek körében az utóbbi egy-két évtizedben tapasztalható in-
tenzív kulturális változás egyik legfontosabb mozgatóját, egy, a tradíciókat megõrizni akaró, de egy-
ben jelentõs változásokat eredményezõ vallási mozgalomban, a donyipoloizmusban véltem felfe-
dezni. Dolgozatom központi témája ezért e mozgalom szélesebb körû értelmezése volt. Az értelme-
zéshez azonban szükséges volt azoknak a múltbeli eseményeknek a bemutatása is, amelyek isme-
rete nélkül a donyipoloizmus értelmezhetetlen lenne.

Mivel az állam zártságából következõen a �tradicionális-modern� kölcsönhatás lassabb, illetve
késleltetett, szükségszerû volt a zártsággal kapcsolatos változásokra is összpontosítanom, hiszen az
új mozgalomra ez is nagy hatással van. A társadalmi reformnak is nevezhetõ jelenség vallási alapok-
ról indult, ezért a tradicionális gallong-adi vallásos képzetek és cselekedetek ma is élõ formáinak
bemutatása és értelmezése után végül a donyipoloizmusra összpontosíthattam.

Munkám során egy olyan rendkívül intenzíven változó kulturális jelenséggel találkozhattam, ami-
nek megfigyelése és interpretálása engem is lenyûgözött. A felgyorsult folyamatok, az ott szerzett kap-
csolatok és az eltöltött idõ rövidsége mindenképp arra ösztönöznek, hogy munkámat ne hagyjam abba.

X. Köszönetnyilvánítás

Ezúton szeretnék köszönetet mondani mindazoknak, akik segítettek abban, hogy, terepmunkám
létrejöhetett és megvalósulhatott:

A Magyar Tudományos Akadémia indiai kapcsolatokért felelõs munkatársa, Rózsa Miklósné segí-
tette létrehozni és fenntartani az indiai partnerintézménnyel a kapcsolatot. Kollégája, Pusztai János
is támogatta terveinket.

Az Indiai Tudományos Akadémia (Indian National Science Academy) részérõl Mrs D. Kaur és Mr
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A.K. Jain (Assistant Executive Secretaries) támogatását élveztük. Az õ közremûködésük révén sike-
rült megkapnunk az indiai Belügyminisztérium különleges engedélyét.

Külön köszönetet érdemel M.C. Behera, az itanagari Arunachal University tanára, aki hasznos
tanácsokkal látott el és kapcsolatait is készségesen felajánlotta.

Hálás vagyok a helyi D.R.O.-knak és adatközlõimnek is, akik vezetõink, segítõink és interjúala-
nyaink is voltak. (T. Naksang, D.K. Dutta, L. Chosang, Padu és még sokan mások.)

Kutatótársam, Balogh Réka is nagyban hozzájárult a terepen folyó munkához, minden esemény
aktív részese volt, videózott és fordított.

Az ELTE Kulturális Antropológia tanszékrõl Boglár Lajos támogató nyilatkozatai nagyban hozzá-
járultak ahhoz, hogy a fent említett szervezetek támogatását elnyerhessük.

És végül köszönet illeti a Közgazdasági Politechnikum videostúdiójának lelkes csapatát, õk az
Arunachal Pradeshrõl készült videofilm elkészítésének technikai részét vállalták.

Kutatásomat az Oktatási Minisztérium támogatta.
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KEMÉNY MÁRTON

Egy városi vallási közösség
Krisztus Magyarországi Egyháza

Bevezetés

Magyarországon az 1989-es rendszerváltást követõen a vallási felekezetek szigorú ellenõrzésének
megszûnésével megsokszorozódott a kisegyházak száma, ekkor jelent meg a fõvárosban � majd
késõbb más magyarországi településeken is � az alább bemutatott egyház is. Dolgozatomban buda-
pesti gyülekezetüket a városantropológia szemszögébõl próbálom értelmezni, a kérdés tehát az,
hogy mennyiben alkot specifikusan nagyvárosi közösséget, azaz különbözik-e egy falusi kisegyházi
gyülekezettõl?

Mivel a városok igen összetettek, képlékeny szerkezetûek, nehéz a bennük kialakuló csoportokat
meghatározni. Az itt élõ individuumok egyszerre többféle csoporthoz is tartozhatnak lakóhelyük,
munkahelyük stb. szerint, és így nem könnyû eldönteni, hogy egy adott személy esetében mely
csoport vehetõ alapul. Ez alól épp az etnikai és vallási csoportok jelentenek kivételt,1  és ez különö-
sen vonatkozik az itt ismertetett egyházra, amely a történelmi egyházakkal szemben sokkal szilár-
dabban közösségi jellegû, mivel �a városi kapcsolatokat jellemzõ személytelen, átmeneti jelleg, vala-
mint a népesség sûrûsége oly mértékben igénybe veszi a városi ember pszichikai és kulturális teher-
bíró képességét, hogy szükségszerûen ki kell alakítania olyan adaptációs mechanizmusokat, ame-
lyek lehetõvé teszik ennek a helyzetnek az elviselését és kezelését�.2

Magyarországon az elsõ kisegyházat, a nazarénusok felekezetét a reformkorban alapították, nem
sokkal késõbb alakult meg a baptisták elsõ közössége. A protestáns kisegyházak azonban csak a 19.
század utolsó harmadától kezdtek rohamosan szaporodni és terjeszkedni. Ezidõtájt jelentek meg az
elsõ, kisegyházakkal foglalkozó írások is, de ezek sokáig elsõsorban a történelmi egyházak szemszö-
gébõl tekintettek rájuk, és keményen bírálták azokat még hosszú idõn keresztül.3

A két világháború közötti idõszakban volt a legnehezebb helyzetük az állammal és a történelmi
egyházakkal szemben (errõl a legteljesebb összefoglaló munkát Fazekas Csaba írta).4

A fordulat éve után törvényben biztosították a kisegyházak mûködését, ugyanakkor az egyházkö-
zösségbe (Szabadegyházak Tanácsa) kényszerített felekezetek könnyen ellenõrizhetõvé és befolyá-
solhatóvá váltak. A hetvenes évektõl kezdve egyre több írás született egy-egy ilyen egyházról vagy
gyülekezetrõl. Ezek többnyire szociológiai szempontok szerint vizsgálják a kisegyházak társadalom-
ban betöltött szerepét, keletkezésüknek okát, történetüket, tagjai életmódját stb. Közülük a legjelen-
tõsebb és a legteljesebb Kardos László és Szigeti Jenõ néprajzi monográfiája a nazarénusokról.5
Kardos László egy másik monográfiájában egy olyan falu vallási életét mutatja be, ahol a történelmi

1 Niedermüller  P. 1984: 98�99.
2 Uõ 1995: 562.
3 Nagy L. 1870; Nyisztor Z. 1926; A szekták mesterkedése 1948.
4 Fazekas Cs. 1996.
5 Kardos L.�Szigeti J. 1988.
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egyházak mellett több kisegyház is jelen van.6  A rendszerváltozás elõtti kisegyházakról, történetük-
rõl több összefoglaló mû is született.7

Az eddig megjelent, a rendszerváltozás utáni idõszakkal is foglalkozó mûvek többnyire teológiai
szempontúak,8  a legjelentõsebb közûlük Gál Péter könyve, mely egy, a hatvanas években indult
mozgalmat kísér végig a kilencvenes évek közepéig.9

Néhány meghatározást áttekintve a csoportot mint szektát lehet definiálni:
Max Weber a társadalomhoz való viszonyuk alapján tesz különbséget a vallásosság formái között.

Egyháznak tekinti azokat a vallási közösségeket, amelyek hozzájárulnak az adott társadalom kultú-
rájának fenntartásához, szektának pedig azokat a közösségeket, amelyek attól eltérõ kultúrát képvi-
selnek.10

Nils Bloch-Hoell definíciója szerint a szekták egy nagyobb egyházból kiválva vagy kiûzve, vissza-
hatásként (movement of reaction) mûködnek. Hangsúlyozza ezek puritán, dinamikus, antiliturgikus
és hagyományellenes jellegét.11

Ernst Troeltsch szociológiai szempontú definíciója szerint a szekta olyan kis csoport, melyben a
tagok közvetlen, testvéri viszonyt igyekeznek kialakítani. Saját lelki tökéletesedésükre törekednek,
így nem céljuk valamiféle hatalom megszerzése. A szekták alulról felfelé mûködnek, szemben az
egyházakkal, amelyeknél ez pont fordítva van: az egyházba az ember beleszületik, a szektának vi-
szont önként válik tagjává, ami azt is jelenti, hogy állandóan aktívnak kell lennie.12

Egy másik definíció, melyet Rodney Stark és William Sims Bainbridge fogalmazott meg, a szektát a
kultusszal állítja szembe. Eszerint a szekta (ott, ahol a kereszténység az elsõszámú vallás) olyan keresz-
tény mozgalom, amelyben a tanítás a tradíción belül marad, viszont új a csoport szervezeti formája;
ezzel szemben a kultusz olyan nem keresztény csoportot jelöl, amelynek tanítása is újszerû.13

Ezek alapján az alábbi egyház is szektának tekinthetõ, mégis talán találóbb más, pl. a kisegyház
kifejezést használni, mivel a szekta szó mára pejoratív jelentésûvé vált.14

A terepmunkát 1999-ben végeztem, ennek során három istentiszteleten voltam jelen, köztük az
egyik alkalommal keresztelési szertartást is végeztek. Ezek mellett külön beszéltem a közösség több
tagjával is, de eredeti tervem, mely szerint interjút készítettem volna minél több személlyel, félbe-
maradt. Egyikük ugyanis megkért, hogy hagyjak fel az interjúk készítésével, és ne is fényképezzek.
Ettõl kezdve csak kötetlen beszélgetések és megfigyelések révén tudhattam meg többet róluk.

Az egyház

Az egyházat 1979-ben alapították az Amerikai Egyesült Államok egyik nagyvárosában azzal a céllal,
hogy egy olyan vallási mozgalmat hozzanak létre, amelyik szakít a történelmi egyházak szerintük
felületes hagyományaival, és visszatér a gyökerekhez, a Bibliához. Elmondásuk szerint arra töreked-
nek, hogy ne üres vallási gyakorlatokat kövessenek, hanem azt szeretnék elérni, hogy a vallás áthas-
sa egész életüket, minden mozzanatukat.

Az elsõ közösségükben harmincan voltak, de számuk gyorsan növekedett, így mára hozzávetõle-
gesen 4200 tagja van. A világ minden táján folytatnak missziós tevékenységet, ennek köszönhetõen

6 Kardos 1969.
7 Szigeti 1981, 1990; Fodor J. 1986.
8 Tarnay B. 1992; Fekete P. 1993; Minden vallás egyház? 1996.
9 Gál P. 1996.
10 Weber, M. 1992.
11 Bloch-Hoell, N. 1964: 176.
12 Troeltsch, E. 1931: 379-380.
13 Stark, R.�Bainbridge, W. S. 1996.
14 Horváth Zs. 1995a: 340.
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2000-ben már 393 egyházuk volt 171 országban, kb. 200.000 taggal. Európában elõször Párizsban
alapítottak egyházat 1988-ban negyven taggal. Azóta a gyülekezetek száma huszonhétre emelkedett
Európában, és összesen kb. 7500 tagjuk van. Közép-Kelet-Európában a budapesti volt az elsõ egyhá-
zuk, amelyet 1993-ban alapítottak és jelenleg mintegy 150�160 tagja van.

Az egyház tagjai: a tanítványok

A gyülekezet tagjainak átlagéletkora feltûnõen alacsony, többségük tizen- vagy huszonéves. Az ennél
idõsebb tagok az istentiszteleteken alig egy tucatnyian voltak. Akikkel személyesen beszéltem, kivé-
tel nélkül diákok vagy felsõfokú végzettséggel rendelkeznek. A diákok kisebbik része még középisko-
lás, a többiek valamelyik budapesti egyetemre vagy fõiskolára járnak, tehát egyértelmûen az értelmi-
ségi réteget vonzza ez a vallás.

Az alacsony átlagéletkorra elég magyarázat lehet a gyülekezet fiatalsága. Ez a korosztály már elég
idõs ahhoz, hogy maga döntsön vallási hovatartozásáról (vallásukba nem lehet beleszületni, hanem
az egyén egy bizonyos korban maga kell hogy döntsön ebben a kérdésben), viszont még abban a
korban van, amelyikre leginkább jellemzõ az útkeresés. Ezenkívül a megtérteknek egy komoly szo-
cializációs folyamaton kell keresztülmenniük, hiszen ez a vallás � mivel elsõdleges célja, hogy taní-
tásai az egyén egész életére kiterjedjenek � teljes életmódváltást követel. Ilyen fokú váltásra az idõ-
sebbek talán kevésbé hajlamosak, így a megtérõk inkább a fiatalabb korosztályokból kerülnek ki. És
mivel csak egy évtizeddel ezelõtt alapították gyülekezetüket, még az elsõ megtértek sem öregedtek
meg annyira, hogy ezáltal jelentõsen emelkedjen a tagok átlagéletkora.

Hogy miért az értelmiségieket vonzza leginkább ez a vallás, arra az egész világon általános tenden-
ciák adnak magyarázatot. Köztudott, hogy a 20. század közepe óta csökken térségünkben a vallásosak
száma, az azonban kevésbé ismert, hogy a vallásosak körében egyre többen vannak olyanok, akik nem
egyszerûen vallásosnak, hanem hívõnek nevezik magukat. Ezt a megkülönböztetést azért teszik, mert
így határolják el magukat azoktól, akik szerintük csak �a külsõ elvárások, szokásrendszer hatására
veszik körül magukat sztereotíp vallási gyakorlatokkal, de mindennapjaikat, értékválasztásaikat kevés-
sé befolyásolják vallásuk erkölcsi elõírásai�.15  Általában nemcsak a hit megélésének felületességét
kifogásolják, hanem az egyházszervezet hierarchikus berendezkedését is. Úgy érzik, hogy a hagyomá-
nyos miséken csak idegenek között vannak, õk viszont bensõséges közösségre vágynak. Tehát az egyház
horizontális szervezete helyett egy vertikális kötéseket is tartalmazó szervezetet szeretnének létrehoz-
ni.16  Ezek a hívõ csoportok alapítják meg a történelmi egyházakon belüli karizmatikus kisközössége-
ket, vagy ha még inkább elégedetlenek az egyházukkal, új kisegyházakat hoznak létre.

Ez a folyamat kimondottan a városi értelmiségiek, elsõsorban a diákok körében zajlik. �Sok
fiatalban erõs a vágy a kortárscsoportok iránt, egyáltalán a közösség iránt, melynek céljaival, értéke-
ivel azonosulhat, ahol a személyes viszonyok emberi melegére találhat, egy számára sokszor idegen,
gyorsan változó világban. [...] Sok � fõleg diák és értelmiségi � fiatal, aki pozitív értékrendû közös-
séget keres, s akik számára nyilvánvaló pl. a »narkós közösségek« negatív értékrendje, vallási kis-
csoportokban talál maga számára szubjektív átélésben mindenképpen igazi közösségre�.17  Ez nem-
csak a nagyegyházak kisközösségeire, hanem a kisegyházak gyülekezeteire is vonatkozik.

Az itt vizsgált közösség esetében további magyarázatot nyújtanak hitelveik. Õk ugyanis a hívõ
kifejezést is elutasítják, s magukat tanítványnak nevezik. Mint mondják, nem csak hinni kell a
Bibliában, hanem tanulni is kell belõle, így válhatnak csak a Biblia tanításai mindennapjaik részévé.
Ez az önmeghatározás olyan gyakorlati értelemben is kifejezésre jut, mint a jegyzetelés. Füzetet

15 Kerékgyártó P. I. 1990: 215.
16 Tomka M. 1990: 273.
17 Kerékgyártó P. I. 1990: 218.
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visznek magukkal mind a bibliakörökre, mind az istentiszteletekre � utóbbinál a prédikáció alatt
kerül elõ. A külsõ szemlélõ számára az elõbbi az egyetemi szemináriumokra, az utóbbi pedig az
elõadásokra emlékeztet.

A megtérés általában valamilyen krízishelyzethez kötõdik, ami lehet a már említett közösségke-
resés, vagy egyfajta értékvákuum. Az általam hallott történetek legtöbbször ez utóbbit példázták,
amiben nagy szerepe lehet a rendszerváltozást kísérõ értékrendváltozásnak, és egyéb kísérõ folya-
matoknak is. Általában úgy adták ezt elõ, hogy mielõtt megtértek, kívülrõl tekintve teljes, boldog
életet éltek, hiszen megvolt mindenük: pl. volt autójuk, lakásuk, jó tanulmányi eredményeket értek
el, diplomát szereztek, sikeresek voltak párkapcsolataik terén. Mégis lelkükben teljes ürességet éreztek,
nem látták mindennek az értelmét.

Többnyire olyanok térnek meg, akik tagjai voltak korábban valamelyik történelmi egyháznak. Ez
érthetõ, hiszen kisegyházuk élesen szembehelyezkedik a nagyegyházakkal. Ez a szembehelyezkedés
azok számára válik igazán érthetõvé, akik belülrõl is megtapasztalták a történelmi vallások világát.

A közösség szervezete, mûködése

A gyülekezet tagjai között érezhetõen nagy az összetartás, elég szûk közösség ahhoz, hogy mindenki
ismerjen mindenkit. Korra való tekintet nélkül tegezik egymást. Mivel a hierarchikus berendezke-
dést alapvetõen elutasítják, vezetõjüket, és az egyéb tisztségeket ellátó személyeket demokratikusan
választják. Ez is a Biblia tanításai szerint történik: Az Efezusiaknak írt levélre hivatkozva (4, 1�16)
mindenki olyan szerepet kap, amihez kellõ tehetsége van. Az egyszerûbb feladatokat mindig más-
más személy teljesíti, de a komolyabb feladatkörök se kötõdnek állandóan ugyanahhoz a személy-
hez. Egymással szembeni viselkedésüket nem befolyásolja, hogy ki milyen tisztséget lát el.

Az istentisztelet

Istentiszteletet hetente kétszer, kedden és vasárnap tartanak. Nincs saját imaházuk vagy templo-
muk, de azt mondják, hogy ez nem is fontos, nem ez számít. Így pl. a terepmunka idején rendsze-
rint egy gimnázium tornatermében gyûltek össze, ahol az istentisztelet idejére egy kis pulpitust
állítottak fel és székeket raktak körbe. A terem sarkaiban elhelyezett hangszórók tették mindenki
számára hallhatóvá a beszédet vagy az énekeket.

Az istentiszteleteknek nincs állandó liturgiájuk, mindig másképp alakítják új és új ötletek sze-
rint. Rendszeresen jelentkeznek önként vállalkozók, akik kiállnak a többiek elé verset szavalni,
énekelni vagy valami egyéb mûsort elõadni. Az istentiszteletek állandó részeit is mindig másképp
fogják fel, más-más mondanivalóval látják el.

Az állandó részekhez tartozik a közös éneklés. A könnyûzenei ritmus- és dallamvilágú, az ameri-
kai gospelekre emlékeztetõ, Istent dicsõítõ dalaikat ülve vagy állva, közben egymásbakarolva, tapsol-
va vagy csettingetve adják elõ. Közös próbán tanulják õket, és mind a próbákon, mind az istentiszte-
leteken erre rátermett énekvezetõk segítik a többieket. Ugyanígy az igehirdetõket is rátermettségük
alapján választják ki. A prédikáció a gyülekezetvezetõ feladata, de távollétében helyettesítheti valaki.
Állandó része az istentiszteletnek az úrvacsora és az adománygyûjtés is. Az úrvacsorán kekszet és �
gyûszûnyi pohárkákban � szõlõlét, valamint bort adnak körbe (nem tiltják az alkoholt, annyit sza-
bad inni, amennyitõl nem lesznek részegek). Az adománygyûjtés elsõsorban az egyház kiadásaihoz
kell, de karitatív célokra is fordítanak belõle.

Az imák is alapvetõ részei az istentiszteletnek. Amellett, hogy az úrvacsora közben mindenki
magában imádkozik, rendszeresen felkérnek néhány személyt, vagy valaki önként vállalkozik arra,
hogy az emelvényre állva hangosan imádkozzon. Amiket hallottam, azok mind hálaadó imák voltak,
és mindig rögtönözve adták elõ õket. Nincs semmilyen állandó formulájuk, egyedül az �Atyám�
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megszólítás hangzik el minden mondat elején. Tehát elmondásuk valódi átélést, gondolkodást igé-
nyel, nem csak egy betanult szöveget mondanak el fejbõl. Ezeknek a gyülekezet elõtti hangos imák-
nak a legfontosabb szerepe a közösség kontrollja: így ellenõrzik az imádkozó hitét.

Az istentiszteleteken � függetlenül attól, hogy ki áll az emelvényen, akár a gyülekezetvezetõ ese-
tén is � hangos bekiabálásokkal (�Gyerünk!�, �Ámen!�, �Prédikálj!�) bíztatják az épp megnyilatko-
zó személyt. Ezek a sûrûn elhangzó közbekiabálások adnak visszajelzést az illetõnek, hogy jól gon-
dolkodik, jól végzi a dolgát.

A bibliakörök

A bibliakörök heti rendszerességgel zajlanak, melyeken a gyülekezet többsége részt szokott venni. Lét-
rehoztak erre egy szervezetet, amely több csoportra oszlik. Ezek a csoportok Budapest különbözõ egye-
temein mûködnek. Ebbõl is látszik, hogy az egyház elsõsorban a diákokra épül, és õket célozza meg.

Egy-egy ilyen összejövetel játékokkal, kötetlen beszélgetésekkel kezdõdik, majd a Biblia egy kivá-
lasztott részét vitatják meg, melynek során mindenki elmondja saját véleményét, tapasztalatait a
témával kapcsolatban.

Hittérítés

Mivel nem lehet egyházukba beleszületni, hanem csak egy bizonyos korban válhat valaki annak
tagjává, alapvetõ szükségletüknek tekintik az aktív térítést. Ez hitelveik egyik sarkalatos pontja: min-
den tag tanítvány és minden tanítványnak kötelezõ érvénnyel tanítania is kell azokat, kik nem tagjai
az egyháznak.

Elsõsorban a közvetlen, személyre irányuló térítéssel próbálják az embereket istentiszteleteikre,
bibliaóráikra elhívni. Amerre csak járnak, megszólítják a járókelõket és személyes beszélgetések
során próbálják meggyõzni õket. Emellett családjukban, a rokonság körében is aktívak.

Az istentiszteleteken kívül más rendezvényeikre (pl. elõadások), eseményeikre is invitálják a
megszólítottakat, ilyen esetekben szórólapot is adnak. Engem is így hívtak meg: istentiszteletet szer-
veztek csak diákoknak (ami tulajdonképp még nem jelent tényleges különbséget a hagyományos
istentiszteleteikhez képest), és farmerben. Maga az istentisztelet annyiban tért el a megszokottól,
hogy öltöny, kosztüm vagy egyéb ünnepi öltözék helyett mindenki farmerben volt, továbbá abban,
hogy felkértek négy tagot, meséljék el, miért léptek be az egyházba és az mit nyújtott nekik. Elutasí-
tották, hogy ez reklám volna, azzal indokolták ötletüket, hogy egyrészt kényelmesebb, másrészt � és
ezen van a hangsúly � ezzel is kifejezik, hogy elutasítanak minden külsõséget.

Az ismeretlen személyeket azonnal észreveszik és nyitottan, barátságosan közelednek feléjük.
De ha valaki �betolakodóként� keresi meg õket � mint a kulturális antropológus, aki nem lelki
szükségleteinek kielégítését, problémáinak megoldását keresi, tehát nem potenciális megtérõ �,
azzal szemben zárkózottabbá, vagy akár elutasítóvá is válhatnak.

Egyéb közösségi tevékenységek

A közösség tagjainak szoros kapcsolata miatt nem könnyû felmérni, milyen és mennyi közös tevé-
kenységük van. Ez inkább az informális tevékenységekre vonatkozik. A formális szervezkedéseik
között itt a szórakozás egyes formáit és a karitatív tevékenységeket érdemes kiemelni.

A szórakozásnak ezen az alkalmain nemcsak a gyülekezet tagjai vesznek részt, hanem szívesen
látják a vendégeket is. A különbözõ tevékenységek persze nem válnak el élesen. Amellett, hogy az
istentiszteleteken is gyûjtenek pénzt, ha pl. asztalitenisz-versenyt szerveznek, a nevezési díja jóté-
konysági célokra fordítják. A karitatív tevékenységekre nagy hangsúlyt fektetnek, így nemcsak pénz-
gyûjtéssel segítenek, hanem pl. együtt elmennek vért adni. Többen valamilyen jótékonysági vagy
egészségügyi, pl. dohányzásellenes szervezetnek is tagjai (a dohányzás tilos a tagoknak).
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Az egyén vallásos élete

Az egyház tevékenységei és szertartásai végigkísérik az egyén egész életét, ezzel is erõsítve egyrészt a
vallás egyén általi mélyebb átélhetõségét, másrészt az egyén közösségéhez való tartozását. A
felnõttkeresztséggel csak növekszik az átmeneti rítusok száma, hiszen a csecsemõk sem �csak úgy�
kerülnek bele a társadalomba.

A legtöbb protestáns kisegyházhoz hasonlóan elutasítják az újszülöttek megkeresztelését, ugyan-
akkor a csecsemõt születése után bemutatják a közösségnek. A gyermekeket kiskoruktól fogva vallá-
sosan nevelik. Egyházi gyermekszolgálatuk korcsoportok szerint mûködik az istentiszteletek alatt,
amire a terepmunka idején a gimnázium egy másik termében volt lehetõség. Itt a különbözõ, pl.
kézügyességi játékok mellett leckéket vesznek a Bibliából. A nevelésnek ez a formája természetesen
csak addig tart, amíg az illetõ el nem éri azt a kort, amikor maga dönthet arról, hogy be kíván-e lépni
az egyházba, meg kíván-e keresztelkedni.

Alkalmam volt egy ilyen beavatási szertartást megfigyelni. Miután az illetõt térítõje bemutatta a
közösségnek, megkérdezi tõle: hiszi-e, hogy Jézus Krisztus az Isten fia, aki eljött a földre bûneinket
megváltani. Az igenlõ válasz után megkérdezi, hogy mi az igaz hitvallás, mire a megtért ezt mondja:
�Jézus az Úr�. Ezt követõen teljesen bemerítik egy kádba, amit nagy ováció kísér. Minderre csak
akkor kerülhet sor, ha elõtte az illetõ a gyülekezet valamelyik tagjával tanulmányozta a Bibliát. Az új
tag gyors szocializációját ezután a sûrû találkozások segítik elõ.

Mivel a tagok többsége aránylag fiatal, kevesen alapítottak eddig családot. Az ilyen irányú szándék
azonban mindannyiukban megvan. Az endogámiát szigorúan veszik, ezért csak egyszer fordult elõ
vegyesházasság. Ennek azonban válás lett a következménye, és csak akkor házasodtak újra, amikor
a másik fél is betért a gyülekezetbe.

A terepmunka idejéig a gyülekezetben nem fordult elõ haláleset, ezért temetkezési szokásaikat
nem ismerem.

Város és egyház

A fentiekben bemutatott kisegyház nem tagja semmilyen ökumenikus közösségnek, elhatárolódik
mind a többi kisegyháztól, mind a történelmi egyházaktól. Ennek ellenére könnyen elhelyezhetõ az
egyházak között. Mind hitelveiben � azaz a �bort iszik, vizet prédikál� normával való szembehelyez-
kedésben, és az �igazi� hit keresésében � mind a vallásgyakorlás terén � felnõttkeresztség, teljes
bemerítés, szigorú liturgia elvetése, az egyetemes papság elve, tagok állandó aktivitása stb. � nagyon
közel állnak a Magyarországon már nagyobb hagyománnyal rendelkezõ � akár városi, akár falusi �
kisegyházakhoz,18  így ugyanazokat az igényeket elégíti ki.19  Viszont elhelyezhetõ abban a két évtize-
des folyamatban, ami az értelmiségi és elsõsorban városi körökben növekvõ �igazi� hívõk gyarapo-
dásához vezet, valamint abban a folyamatban, melynek eredményeképpen az évek óta tartó, az
egész országot érintõ vándorlás során a sok Budapestre költözõ és értelmiségivé váló ember hirtelen
megnövelte a városi �igazi� hívõk körét.20

Miért jellemzõ erre az egyházra világszerte, hogy � elsõ közösségükhöz hasonlóan � nagyvárosok-
ban alapítják gyülekezeteit, miért a fõvárosban jelent meg Magyarországon is elsõként és õrizte meg
ott máig is dominanciáját? Mindezt egyrészt amerikai eredete is indokolhatja, így hazánkban is az

18 Horváth 1995b.
19 Sajátosságuknak egyrészt önmeghatározásuk tekinthetõ, mely szerint még csak nem is hívõnek, hanem tanítványnak

nevezik magukat, másrészt az ehhez kapcsolódó hitelvük, azaz a mindannyiukra kötelességként háruló tanításnak, a
vallás továbbadásának feladata.

20 Harcsa I. 1994: 7.
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ország �kapuja�, a nyitottabb, kozmopolita fõváros nyilván könnyebben befogadja az új jelensége-
ket. Másrészt azonban nemcsak a vallás újszerûsége miatt kaphat nagyobb teret a (nagy)városokban.

Mikroantropológiai megközelítésben kirajzolódik a közösség saját �kis� városa, ha a mentális
térképét, az állandóan, az esetenként és a nem használt terek szimbolikus rendszerét tekintjük.21

Látszólag számukra nincs nagy jelentõsége a térnek, azonban szimbolikája nyilvánvaló: a �tanítvá-
nyok� és egyben �tanítók�, akik profán értelemben is diákok nagy többségben, a terepmunka idején
rendszeresen egy gimnáziumban tartották istentiszteleteiket és egyetemeken találkoztak a biblia-
órák alkalmával. Még ha nincs is állandó �szent terük�, a helyválasztás nem esetleges. Tehát ilyen
szempontból elsõsorban az egyetemvárosok kedvezhetnek közösségeik kialakításának.

A térítés módja is a jellegzetesen városi térhasználathoz igazodik. Mint Niedermüller Péter írja, a
városi lét alaptapasztalata a heterogenitás, �idegenek egymással történõ folyamatos szembesülé-
se�.22  Ezt tudják a �tanítók� kedvezõen kihasználni: a városok nyilvános tereiben lehetséges az
idegenek megszólítása, szórólapok osztogatása.

Bár közösségi alkalmaik mások elõtt is nyitottak és nincsen saját szent terük, összegezve mégis
elmondható, hogy a városban, ahol minden egyén két életmód-mintát � egy intézményesültet és egy
folklorisztikusat � követ egyszerre, ez a közösség folklorisztikus kötelékeket alakít ki, azaz ismert
terekben, a nyilvánosság korlátozásával, sajátnak érzett viszonyok között, hagyományos minták sze-
rint teremt tagjai között egységet, szemben az intézményesült rendszerekkel, melyek félig ismert
vagy ismeretlen terekben, a nyilvánosság elõtt, idegen viszonyok között, az egyének társadalomban
betöltött helyzete és státusa figyelembevételével mûködnek.23  Nem egyszerûen vallási kisközösség,
hiszen vallási jellegû összejöveteleiken kívül is rendszeresen együtt tevékenykednek, szórakoznak
stb. A vallás szervezi közösséggé, de több egy vallási közösségnél annak ellenére, hogy míg a falvak-
ban egy meglévõ közösségbõl vagy közösség részébõl alakul ki új kisegyházi gyülekezet, addig a
városban heterogén eredetû individuumok teremtik meg.

21 Niedermüller P. 1995: 558�562.
22 Uo.: 562
23 Uo.: 563�564.
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KIRÁLY ATTILA

Tigrisek az Úton �
avagy egy budapesti zen buddhista közösség

A XX. században Ázsiában a buddhizmus nagyarányú változásokon ment és megy keresztül. Keresi a
helyét az iparosodó társadalmakban és gyakran komoly kritikákat kap, mondván elvesztette kapcso-
latát a társadalommal, tanai érthetetlenné váltak a ma embere számára, rítusai merõ formalizmus-
ba torzultak. Nem véletlen, hogy a buddhizmus a Távol-Keleten is igyekszik új utakat találni, megfe-
lelni a jelenkori körülményeknek, vagy éppen kritika alá vonni korábbi praxisát (Yalman, 1970;
Shim, 1993). A különbözõ történeti és doktrinális eltéréseket mutató irányzatok kommunikálni
kezdtek egymással: kínai és koreai szerzetesek tanulnak Thaiföldön, tibeti szerzetesek járnak Japán-
ba stb. E folyamatokkal párhuzamosan a buddhizmus megjelent nyugaton is, egyre több buddhista
irányzat tûnik fel már a közvetlen környezetünkben is.

A buddhizmus kutatása korábban fõleg a buddhizmus történetének, filozófiájának, irodalmi,
mûvészettörténeti emlékeinek kutatását-feltárását takarta. Az utóbbi idõben azonban megélénkül-
tek a �laikus� buddhizmus történeti szerepének kutatására tett kísérletek is, és különösen a nyolc-
vanas-kilencvenes évektõl kezdõdõen a filológiai kutatások mellett egyre több, az élõ buddhizmust
vizsgáló szociológiai, antropológiai, vagy interdiszciplináris megközelítésû elemzéssel találkozunk.

Egyes tudósok éles bírálatokkal illetik a korábbi kutatási módszereket. A zen-buddhizmus (kína-
iul: csan; koreaiul: szon) esetében az utóbbi idõben megkérdõjelezõdött az iskola rituálé- és szöveg-
ellenességének dogmája és már nemcsak a zen-buddhizmus gyakorlói (Desimaru, 1995:57), de
annak kutatói is bírálják (pl. Buswell, 1992; Hori, 1994) azt, hogy az európai és amerikai orientalis-
ták a hagyományos �célterületeik� mellett elhanyagolták a terepmunkát és egyoldalú képet festettek
ezekrõl a vallási tradíciókról.1  Nem túlzás azt állítanunk, hogy a zen buddhizmus gyakorlóinak
életében való személyes részvételtõl joggal várhatunk új típusú megfigyeléseket: teret kell enged-
nünk az antropológiai vizsgálatoknak.

A fentebb leírtak nemcsak a buddhizmus keleti, hanem immáron nyugati �vonulatának�, és
azon belül a magyar buddhista közösségek életének kutatására is igazak lehetnek. Már csak azért is,
mert ezek tagjainak nagy része nem ismeri a keleti nyelveket, a buddhizmus vallásfilozófiájával,
praktikumával közvetítõ nyelveken keresztül ismerkedik meg � az esetek nagy részében nem is
keleti, hanem nyugati tanítók segítségével.

A buddhizmus magyarországi története során különleges idõszakot jelentett a rendszerváltás
idõszaka. Ekkor nyílt ugyanis elõször alkalom arra, hogy a buddhizmus különbözõ irányzatai, isko-
lái a nagyobb társadalom elõtt is megmutathassák magukat. Különleges szerep jutott ebben a Tan
Kapuja Buddhista Egyháznak és az egyház által mûködtetett fõiskolának, mert gyûjtõhelyévé válha-

1   Gyakran érezheti az olvasó azt, hogy a zen buddhizmust bemutató, népszerûsítõ magyar és külföldi munkák, fordításokhoz
írt kommentárok sokszor aránytalanul hangsúlyozzák a csan (zen) excentrikusságát, ritualizmus- és formalizmusel-
lenességét vagy éppen költõiségét, és kevés utalást tartalmaznak az irányzatnak a társadalomban való konkrét létezésére.
(l. pl. Miklós: 1987, 213-225; Fromm: 1989, 11-109)
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tott a buddhizmus olyan irányzatainak, amelyeket eredetileg esetenként térben és idõben is hatal-
mas távolságok választottak el egymástól (vö. Farkas, 1997). E kisközösségek által gyakorolt budd-
hizmust az teszi érdekessé, hogy egy folyamatosan változó, átstrukturálódó városi és globális kör-
nyezetben tesznek kísérletet egy eltérõ kultúrából érkezõ vallási hagyomány interpretálására, meg-
élésére.

Az egyházalapító kisközösségek között volt az általam kutatott zen buddhista közösség is, amely
az eredetileg kolostori környezetben mûködõ zen sajátos, szekularizált és urbanizált formáját képvi-
selte. Az irányzat alapjait egy koreai zen mester vetette meg az Egyesült Államokban a hetvenes
években. Önállósulása után idõvel csoportjai jelentek meg a világ több kontinensén és számos or-
szágban, és végül Magyarországon is. A budapesti központ mellett a kilencvenes években két vidéki
nagyvárosban is létrejöttek gyakorló-közösségek. A közösségnek van egy világi és egy szerzetesi tago-
zata.

A terepmunka két szakasza (1998 késõ õszétõl 1999 nyaráig, és 2000 nyarától 2001 nyaráig)
összefonódott a közösség történetének egyes fordulópontjaival. Az alábbi beszámoló a terepmunka
elsõ részérõl készült.

A zen csoport 1998-ban a Tan Kapuja Buddhista Egyház egyik alapító tagjaként funkcionált, és ez
egyfajta folyamatos interakció lehetõségét is megteremtette � elsõsorban a budapesti csoport tagjai
számára � más buddhista csoportokkal, és különösen a Tan Kapuja Fõiskolával. A közösségek kis,
néhány fõs csoportokban folytatták a gyakorlatait, egyesek tanulmányaikat végezték (többek közt a
fõiskolán), mások dolgoztak. Ez határozta meg az összejöveteleik sûrûségét is. A pesti közösség ez
idõ tájt hetente két alkalommal a Fõiskola Dharma-termében (a Dharma a buddhista tant jelenti)
tartotta gyakorlatait, idõbeosztásukat ahhoz igazítva, hogy ezt és a szomszédos termeket más, budd-
hista és nem-buddhista közösségek (harcmûvészeti irányzatok, pszichológiai körök stb.) is használ-
ták. A gyakorlásba bekapcsolódhattak a fõiskolások is � számukra egyébként kötelezõ volt egy félévig
valamelyik buddhista gyakorlat végzése. A teremhasználat sok gondot okozott vidéken is, a közössé-
gek sokszor bérelt helyiségekben gyakoroltak. A pesti közösség gyakorlatain rendszeresen csak né-
hány 20-30 év közötti fiatal vett részt, a gyakorlók és érdeklõdõk nagyobb létszámú megjelenésére
csak külföldrõl érkezõ tanítók, vagy egy-egy nagyobb, a hazai buddhizmus egészét érintõ rendezvé-
nyen lehetett számítani. Ezen okokból kifolyólag nehéz lett volna világos csoporthatárokat megálla-
pítani és a külföldrõl érkezõ mesterekkel, elõadókkal is inkább csak ad hoc kapcsolatban voltak a
gyakorlók. Év közben egy magyar szerzetes érkezett haza Koreából, aki utána hosszú hónapokig a
közösséggel maradt.2

A terepmunka megkezdését követõen rendszeresen részt vettem a közösség gyakorlatain. Már a
terepmunka elsõ szakaszáról készült feljegyzések, illetve a gyakorlókkal folytatott beszélgetések és
interjúk alapján is azt vehettem észre, hogy az általam mûvelt antropológiai kutatás � nem tudato-
san ugyan � de egy sajátos élmény-antropológia karaktereit ölti magára. Mindez a résztvevõ megfi-
gyelés gyakorló megfigyeléssé való kiterjesztését jelentette. A terep tehát nemcsak a kutatás terévé
vált, hanem a gyakorlat terévé is. Az én megközelítésemet az általam kutatott zen-csoport esetében
elsõsorban a testtel való bánásmód erõteljes, energikus mivolta és a zen-gyakorlók radikalizmusa,
tartózkodásuk a kizárólagosan fogalmi jellegû megközelítésektõl, továbbá a gyakorlatok, rítusok tar-
talmi, szimbolikus vonatkozásainak számos informátorom által történõ és általam is közvetlenül
megtapasztalt súlytalanítása, jelentõségüktõl való megfosztása befolyásolta.

2 A terepmunka második szakaszára a helyzet sokban megváltozott. A közösség ugyanis egy Koreából hazatért Dharma-
mester vezetésével önálló zen központot hozott létre. Ez megteremtette a lehetõséget az állandó reggeli és esti
gyakorlatokra, a rituális kellékek gazdagabbá tételére, az eredeti koreai kultúra egyes újabb elemeivel való
megismerkedésre. A csoport új tagokkal is bõvült, és késõbb újabb vidéki városokban is alakultak gyakorlócsoportok.
Egyes régebbi tagok abbahagyták a gyakorlást, mások új utak keresésébe fogtak.
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A terepmunka elsõ szakaszának tapasztalatai voltak azok, amelyek a késõbbiek során is a megfi-
gyelések test-antropológiai jellegû feldolgozását sürgették. Emiatt nem egy specifikus rítuselemzés
oldaláról közelítettem meg a kutatási témát, hanem egyfajta szomatizált leírással próbálkoztam
meg. Ennek megfelelõen a kutatás elsõ szakaszáról készült dolgozat egyes részeit is, az akkor készí-
tett feljegyzések, interjúk újbóli elemzésével, az akkor már részben megfogalmazódott, de esetleg
csak a késõbbiek során kikristályosodott megjegyzésekkel, illetve késõbb feldolgozásra került szak-
irodalmi utalásokkal egészítettem ki.

Ezt a radikális empirizmust egyébként más, a zen csoportok szekularizált aszketizmusától eltérõ
területeken kutató antropológusok is sürgetik. Michael Jackson alapvetõ kritikával illeti azokat az
intellektualista tendenciákat, amelyek a testi tapasztalásokat mindenáron konceptuális és verbális
formulákhoz próbálják rögzíteni  Megállapítja, hogy a testhez kapcsolódó szokások megértéséhez
�annak a metodológiai stratégiának az adaptálására van szükségünk, hogy mindenféle hátsó gondo-
lat nélkül vegyünk részt azokban és a szó szerint helyezzük magunkat egy másik ember helyébe:
belakván így a világukat� (Jackson, 1983:328, 339). Ezt a kutatási metódust sürgeti az is, hogy a
test-technikákat intenzíven használó buddhista csoportok antropológiai kutatásakor a kutatók sok
esetben hajlamosak megmaradni a külsõ megfigyelõk szintjén (pl. Yalman, 1970; lásd még Buswell
megjegyzéseit, aki maga is zen szerzetes volt egy idõben, Buswell, 1992:13).3

Egy ilyen kutatás esetében fontos tudatosítanunk magunkban, hogy a testünk folyamatos vissza-
jelzéseivel segít ráirányítani a figyelmünket bizonyos kérdésekre. Amint Bryan Blacking megjegyzi,
az antropológus teste egyben diagnosztikai eszközként is funkcionálhat. �Az ismereteimet egyszerre
generálják és korlátozzák a társadalmam percepciói és kognitív folyamatai, de a testemen keresztül
esetenként többet tudhatok meg, mint amit a saját vagy egy másik társadalmon keresztül tudhatok,
mivel több tapasztalatom van, mint társadalmi címkém� (Blacking, 1973:5-6). �Az a felvetésem,
hogy lehetünk, és kell is, hogy racionálisak legyünk az érzésekkel kapcsolatban, és a tudatos szub-
jektivitás tudományosan produktív lehet� (Blacking, 1973:6).

Az alkalmazott test-technikák leírásához bizonyos szempontból a Mauss által körvonalazott test-
technika kutatásokhoz kanyarodtam vissza, a test instrumentális jellegû használatának vizsgálatához.4

A különbözõ vallási csoportokba való beilleszkedést és a csoportra jellemzõ test-technikák elsa-
játítását a felnõtt szocializáció egy formájának is tekinthetjük. A zen a maga szikárságával az elsõ
pillanattól fogva óvatosságra inti az antropológust: a �gyakorlás�, illetve a meditációs praxis felvil-
lantják a test-technikák és a test antropológiai kutatásának határait is. Informátoraim és interjúala-
nyaim szinte minden alkalommal hangsúlyozták számomra a tapasztalati megismerés elsõrendû-
ségét a zen gyakorlásban.

Amint arra a neves zen-kutató, Bernard Faure is figyelmeztet: �figyelembe kell vennünk azt a
tényt, hogy a gyakorlók nem feltétlenül vannak tisztában a gyakorlatuk minden folyományával, ez
azonban nem jogosít fel bennünket arra, hogy a saját modelljeinket a valóság pontos leírásaként
mutassuk be� (Faure, 1991:297). Bizonyos kérdésekkel kapcsolatban a résztvevõ-gyakorló kutató-
nak meg kell állapítania, hogy azok leírására, etnografikus, szöveges megjelenítésére nem képes,
illetve éretlen. A kutató a saját �testén és tudatán� keresztül érzékelheti saját megértésének határait,
és ezen keresztül egy esetleges elemzés tökéletlenségének súlyát. Kissé ironikusan fogalmazva, a
tanítás �tudattól tudatig� való átadását megelõzõ szinten a �testtõl testig� való átadással szembesü-
lünk (vö. Faure, 1991:300).

3 A testtartások és meditatív pozíciók vizsgálata azért is szükséges a továbbiakban a hazai buddhizmus megértéséhez,
mert ezek más közösségekben is nagy jelentõséget kapnak. Egy másik, japán eredetû magyarországi zen közösség
például a megvilágosodás megtapasztalásához az ülõ testtartás egyértelmû primátusát hirdeti.

4 A test-technika �kifejezés alatt azokat a módozatokat értem amelyek szerint az emberek az egyes társadalmakban, a
hagyományok szerint, használni tudják saját testüket�. (Mauss, 2000: 425)
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A �forma�

�A forma fontos, mivel szerkezetet ad a gyakorlásunknak és segít abban, hogy simán folyjon a
gyakorlat. A forma fõ célja az, hogy háttérként szolgáljon, amelyen [keresztül] leellenõrizhetjük
a tiszta tudatosságunkat, mivel ha azt, amit teszünk, nem tesszük tisztán, akkor hibát követünk
el a formában� (Fraser 1991:6.01).

5 Természetesen a megszokott társadalmi cselekvések bizonyos formái és az ezekkel kapcsolatos test-technikák nem
engedélyezettek a gyakorlat idejére. A szexualitás, illetve a szaporodás technikái, vagyis a test reprodukciós képességeivel
kapcsolatban álló mozgásformák teljes mértékben felfüggesztõdtek a gyakorlat idejére: a templomi szabályok ezt
pontosan rögzítették.

A gyakorlás minden egyes mozzanata a legaprólékosabban kidolgozott elõírások szerint sze-
rint zajlott. A gyakorlatok � helyszíntõl függetlenül � négyzetes vagy téglalap alakú helyiségek-
ben zajlottak. A közösség által legtöbbet használt szertartásterem (Dharma-terem) egy kb. 8 x 8
méteres terem volt. Mivel a termet más csoportok is használták, ezért az oltár mindig ugyan-
azon a helyen volt, de azt a gyakorlat elõtt az irányzat elõírásainak megfelelõen némileg módo-
sították. Az oltár az egyik fal mentén helyezkedett el, és három szintre tagolódott: a legfelsõ
szinten egy buddha-szobor (a megvilágosodott) volt található. Alatta voltak a felajánlások (víz,
rizs) csészékben. A harmadik szintre gyertyákat, füstölõket és az ezekhez kapcsolódó különbözõ
eszközöket (gyertyakoppintó) helyezték. Ezen a szinten volt a használaton kívüli csukpi és a
moktak is. A csukpi egy félig széthasított bambuszdarab; ezt a gyakorlat vezetõje a tenyerébe
csapva jelezte a meditáció kezdetét és végét. A moktak egy fahal formájú ritmushangszer. Bizo-
nyos énekeknél használtak még egy padlóra helyezett harangot is. A csoport tagjainak rituális
rétegzõdését fejezte ki a gyakorlók elhelyezkedése a térben. Az oltár egyik oldalán helyezkedett
el a gyakorlat vezetõje, a másikon pedig a moktak-mester. A moktak-mester feladata az oltár
karbantartása és a moktak ütögetése volt egyes énekeknél (1. kép). Amennyiben a gyakorlaton
jelen volt egy zen-mester, vagy egy, a rangban õt követõ Dharma-mester, akkor õ ült az oltárral
szemben (egyébként ez a hely általában üresen maradt). Tõlük jobbra és balra, félkörívben
ültek a közösség hierarchiájának megfelelõen a jelenlévõ tagok (szerzetesek, különbözõ tisztsé-
geket viselõk, különbözõ fogadalmakat letettek), illetve az érdeklõdõk. A gyakorlatot általában
egy már magasabb rituális státusszal bíró személy, egy Dharma-tanító vezette. A résztvevõk
rituális térben való mozgásrendje teljes mértékben szervezett, szabályozott volt.5

A zen csoport gyakorlatának alapját egy három fázisból álló rendszer képezte. Ezek alkották a tör-
zsét a napi gyakorlatoknak, valamint az elvonulási periódusok és a gyakorlók egyéni gyakorlatainak is.

A gyakorlás helyére való belépéskor és onnan kilépéskor, valamint az egyes énekek bizonyos
részeinél a gyakorlók hapcsangba tették a kezeiket (a mi imádkozó kéztartásunkhoz hasonlít) és

1. kép. Moktakolás
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meghajolnak. A következõkben idõrendi sorrendben bemutatásra kerülõ 6  háromfázisú gyakorlat-
sor mellett a rituálé meghatározott pontjain az oltáron füstölõt és gyertyát gyújtanak.

Leborulás: A gyakorló álló helyzetbõl térdre ereszkedik, elõrehajol, fejét és kezét a földhöz érinti,
miközben felsõteste a padlóval egy síkba kerül. A tenyerét és ujjait felfelé fordítva a fülei mellé
helyezi a folder, és egy pillanatig ebben a pozícióban marad. Ezután feláll.7

Éneklés: A gyakorlat második fázisában a gyakorlók a közösség énekeskönyvébõl (akkori
nevén zsoltároskönyvébõl) énekeltek � mintegy 50-55 percig �, ezeket meghatározott helyeken
leborulások és meghajlások kísérték. Az énekek jórészt koreai nyelven folytak, és csak egyetlen
buddhista szútrát énekeltek el a koreai változat mellett magyarul is.

Ülés: Az énekeket követte az �ülés�. Ez idõ tájt ez egyszer vagy kétszer harminc perc ülõ meditá-
cióból állt. A gyakorlók ülõpárnákra ültek és felvették az elõírt testtartást. A meditatív testtartásban
fontos a gerinc egyenesen tartása, a kezek elhelyezése és a test stabilan, mozdulatlanul tartása. A
vállat lazán kell tartani, és az állat enyhén be kell húzni. A szemek lefelé néznek és félig nyitott
állapotban vannak. A kezeket a köldök elõtt mahá mudrá kéztartásban kell tartani (l. a 2. képen).

A lábakat különbözõ pozíciókba lehet helyezni. A leggyakrabban használtak az alábbiak. A lótusz-
ülésben (2. kép jobb oldala) a két láb keresztezi egymást, a bal láb a jobb combra kerül, a jobb láb
bal combra; a két térdet a földre helyezik. Fél-lótuszülésben csak az egyik lábat helyezik a másikra.
A burmai ülés hasonló a lótusz üléshez, de a lábfejeket ilyenkor nem teszik rá a másik lábszárra; az
alsó lábszárakat ilyenkor egymással párhuzamosan fektetik a földre. A japán ülés (3. kép) hasonló
a térdelõ pozícióhoz, de a gyakorlók ebben az esetben is ülõpárnára ülnek.8

A gyakorlást mintegy keretbe foglalta az az elõtt és után elhangzó négy fogadalom, amely a lé-
nyeknek (a független lényegiség hiányából származó) szenvedéseinek felismerésére, megsegítésük-
re, az embert gúzsba kötõ érzelmek, vágyak kötelékeitõl való megszabadulásra, és az állhatatos
gyakorlásra szólítottak fel.

A gyakorlat végsõ fázisában (a gyakorlaton részt vevõ legmagasabb rangú személy státuszától
függõen) egy tanítást lehetett hallani, esetleg felolvasásra került egy zen kóan (egy múltban élt vagy

6 Az alábbi testelhelyezési, testmozgatási módozatok némelyike meglehetõsen összetett, így ezeket csak vázlatosan
mutatom be.

7 A leborulás tiszteletadási cselekmény is egyben: a gyakorlók a terembe való belépésük után és egyes énekek alatt az oltár
irányába végeztek leborulásokat. Egyes esetekben a leborulást a jelenlévõ mester, Dharma-mester elõtt végezték.

8 Amennyiben több meditáció követte egymást, az ülések között a gyakorlók a teremben szorosan egymás mögött haladva
egy lassú sétát folytattak, és ezalatt kilazították az ülésben elmerevedett lábaikat.

2. kép.
 A mahá mudrá kéztartás

3. kép.
A meditáció kezdete
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jelenkori mesterrel, szerzetessel, gyakorlóval, illetve gyakorlással kapcsolatos rövid történet, tanító
jellegû példázat). A gyakorlatok formális lezárását követõen a gyakorlók általában informális beszél-
getésben vettek részt.

Ebben az idõszakban a közösség még számos egyszerûsítésre kényszerült amiatt, hogy nem
rendelkezett önálló gyakorlóhellyel és alkalmazkodnia kellett a fõiskolán gyakorló más csoportok-
hoz. A fõiskolán alkalmilag, idõlegesen használt rituális tér nem adott módot a rituális kellékek
állandósulására (egyesek hiányoztak is), esetenként le kellett rövidíteni a gyakorlatokat, nem volt
lehetõség az oltár elõírtak szerinti elõkészítésére, egyes gyakorlatsorokat elhagyni kényszerültek (pl.
108 leborulást). Sokan nem viselték az irányzat formális öltözékét sem (ez egy szürke köpeny, egy
nyakba akaszthatós elõkével. Ez a �kis kasa� a tulajdonképpeni szerzetesi ruha).

Az elsõ idõszakban, mikor a szertartás, illetve az oltár felépítésérõl, ezek egyes elemeinek értel-
mérõl, jelentésérõl (gyertyagyújtás, koreai nyelvû énekek) igyekeztem informálódni a közösség tag-
jaitól, sok esetben csak hiányos és felületes válaszokat kaptam, a gyakorlók sokszor zavarba jöttek és
nem ritkán egymáshoz küldözgettek a kérdéseimmel.

A zen gyakorlat szempontjából ez lényegtelen � mondták. � Az egységes rendszer azért fontos,
hogy az ember ne a saját elképzeléseit kövesse, amikor gyakorol. Az ezekkel kapcsolatos kérdé-
sekrõl a mesterek is csak akkor nyilatkoznak, ha valakit tényleg nagyon érdekelnek.

A hazatérõ szerzetes már jóval pontosabban ismerte az egyes szertartáselemek jelentését.9  Azon-
ban elsõsorban õ is arra ügyelt, hogy gyakorlat egyes fázisaival kapcsolatos elõírásokat pontosan
betartsák, és igyekezett korrigálni az esetleges hibákat. Kérdésemre elmondta, hogy a gyakorlat for-
mális keretei az emberek segítésére vannak: �[Ezeket] nem mondanám szabályoknak, inkább tech-
nikai kérdések, rugalmasan kell [õket] kezelni. Mindent, az élet �flexible reality�, a szabályok irány-
adó elvek�. �Mint egy iránytût, térképet, meg kell nézni, hogy jutunk el oda, de az úton vannak
elzárások, útelterelések�.

A gyakorlat

�A zen buddhizmus sohasem beszél az ellentétek világáról, az abszolút világról, a teljesség vilá-
gáról. Nyílegyenesen a tudatunkra, az igazi természetünkre mutat rá. [�] A zen a pillanat
világára mutat rá, ennek a pillanatnak a világára. [�] Ebben a pillanatban határtalan idõ,
végtelen tér van. Ebben a pillanatban van az igazság, a helyes élet és a bódhiszattva-út. Ez a
pillanat mindennel rendelkezik, ez a pillanat semmivel sem rendelkezik. Ha eléred ezt a pilla-
natot, akkor mindent elérsz. Ez a zen buddhizmus tanítása� (Szung, 1997:22).

�Ez a titok. Illetve nem titok, csak nehéz szavakba foglalni � mondta az egyik gyakorló. � A
lényege az, amit formálisan úgy fogalmaznak meg, hogy vágj el minden gondolkodást. Erre vannak
a különbözõ technikák�. �A tanítás szerint � és szerintem is � a gondolkodó elme az, ami végsõsoron
minden problémát létrehoz. Mindenrõl véleményt alkotunk, és általában a világot nem annak ta-
pasztaljuk, ami. Mindenki egy teljesen szubjektív világban él, nem képes azt érzékelni, ami tényle-
gesen van. Igazából nem is a valós tárgyakkal lép kapcsolatba az ember, hanem a saját róla alkotott
véleményeivel. [�] A zen gyakorlat minden véleménynek az elvágását jelenti�. �[Ezt] még a mes-
terek sem tudják elmagyarázni. Egyáltalán nem tanítható. Tanítani csak azt lehet, hogy hogyan
tudod ezt elvágni, és ez elvezet egy bizonyos pontig. De az utolsó lépést mindenkinek magának kell
megtenni�.

9 Eredetileg az oltár három szintre tagolása a buddhista hatosztatú világkép legfelsõ három szintjének felel meg, a
gyertyagyújtáskor a fény idevonzza a szellemeket, a csészékben található víz és rizs nekik szánt felajánlások. A füstölõ
füstjével az ártó szellemek tarthatóak távol stb.
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�Maga a nem-tudom tudat csak egy kifejezés, amit zen mester Szung használ� � figyelmeztetett
a szerzetes arra, hogy a zen terminológiája is csak segédeszköz. � �A nem-tudom ez a pont ( itt
rácsapott az asztalra) ez a pillanat�. (Még egy csapás az asztalra.) �Néha lefestik ezt egy körrel, néha
csak belekiáltanak a világba. Szon szanyim (értsd: a zen mester) használta a nem-tudom tudatot a
gondolatok elvágására, a gondolkodás elõtti tudatállapotra�.

A zen nem más, mint az ember élete szempontjából igazán fontos, nagy kérdéseknek a feltevése
magunk számára: �Ki vagyok Én? Mi az élet értelme?� Az erre adott válasz tulajdonképpen az igazi
õszinte kétsége az embernek: �Nem tudom�. Ezzel kapcsolatban az egyik volt gyakorló késõbb a
következõket mondta nekem: �Amikor az embernek már az az alapeleme, hogy úgy tekint rá min-
denre, hogy nem tudó, ott van benne a nem-tudó szellem, akkor már nem tudják tõle elvenni�.

 �A csogje-iskola tanítása a �Ki vagy te?� �Nem tudom...� Ez a nem gondolkodó tudat már az
eredeti éned (�your true self�). Ez már a megvilágosodás és az igazi természeted. Az emberek kü-
lönféle neveket adnak ennek a megtapasztalásnak, de eredetileg nincsen neve. Mi esetenként nem-
tudomnak nevezzük. (...) Amikor gondolkodsz, a tudatod és a tudatom különbözõek. Amikor el-
vágsz minden ragaszkodást a gondolkodáshoz, akkor a tudatod és a tudatom megegyezõek. (...) Ez
azért van így, mert a nem tudom tudat (�don�t-know mind�) megtapasztalása már elvág minden
gondolkodást, ami azt jelenti, hogy nincsen gondolkodás; a nem-gondolkodás egy üres tudat; az
üres tudat a gondolkodás elõtt van. (...) Ha száz százalékig megtartod a nem-tudom tudatot � csak
mész elõre, nem tudommm... te és az univerzum máris egyekké váltok. Te vagy az univerzum; és az
univerzum te vagy. Tanítási célból ezt nevezzük esetenként az elsõdleges pontnak� (Seung, 1997:278).

Mindehhez az ellentétek világának meghaladása szükséges, a szubjektum és az objektum felol-
dása: a �gondolatok elvágása�. �Mind a forma, mind az üresség csupán fogalmak. A fogalmakat
pedig a gondolkodásunk alkotja meg. Descartes azt mondta: �Gondolkodom, tehát vagyok.� De mi
van akkor, ha nem gondolkodsz? A gondolkodás elõtti állapotban nincs te, nincs én, nincs forma és
nincs üresség� (Szung  1999:36-37). A zen közösség használja még a �tiszta tudat� kifejezést is, a
tisztán tükrözõ tudat leírására (vö. Farkas, 1997:72).

Az ajánlott meditációs technikák egyike például a �Ki vagyok Én? Nem tudom� típusú kérdés-
felelet tudatban tartása, ismételgetése. A gyakorló a gondolatait, vágyait elengedi és kizárólag a kér-
désre koncentrál. Létezik az úgynevezett mantra-technika is. A gyakorló folyamatosan recitálja ma-
gában a mantrát, és ez elõsegíti � ahogy egy gyakorlótársam fogalmazott � a gondolatok kizárását. Az
egyik ilyen mantra például � amit kezdõknek is szoktak javasolni � az iskola tanításainak megfele-
lõen a �Tiszta tudat� és a �Nem tudom� szavak kombinációjából áll. Ezt a légzéssel szokás harmo-
nizálni. Szokás még az iskola nevében is szereplõ Kvan Szeum Boszalnak, az együttérzés, könyörü-
letesség bódhiszattvájának (szanszkr.: Avalókitésvara) a nevét is recitálni. Használatosak még a lég-
zésszámolásos technikák is. A �csak ülés� során a gyakorló �csak ül�, megfigyeli a tudatában felme-
rülõ gondolatokat, érzéseket, kintrõl beszûrõdõ hangokat, és ezekre úgy tekint, mint �az égen átvo-
nuló felhõkre�. Hasonló gyakorlatnak tekintendõ a javarészt koreai nyelven folyó éneklés is, amelyet
közösségben és egyénileg is lehet gyakorolni. Ugyanilyen gyakorlat a leborulás is.

A zen közösség akkori magyarországi vezetõje, az apát úgy beszélt a meditációról, mint egyfajta
laboratóriumról: a gyakorló a meditáció alatt szabadon megvizsgálhatja a tudatában felmerülõ gon-
dolatait, problémáit, gondjait stb.

�Aki ragaszkodik a technikához, annak elõbb-utóbb gondjai lehetnek� � mondta a szerzetes.
�Fontos a formai gyakorlás, de nem az okoz bármit � mesélte az egyik Dharma-tanító. � Ez csak egy
technika, ugyanúgy, mint a mantra: csak csináld. Ezek ugyanazok a dolgok, csak más-más formá-
ban. Ha a testedet mozdulatlan tartod, akkor a tudat elõbb-utóbb követi, ha a tested nem mozog, a
tudat is lenyugszik. Ez segítõ. De ettõl még esetleg tudok gondolkodni. Ezért a nagy veszélye a zen
gyakorlatnak az, hogy meg lehet szokni a formai elemeket. Egy kívülálló azt hiszi, hogy zent gyako-
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rolsz, de belül meg mozizol�. �Megpróbálod fenntartani a meditációs formát, és belül a tudatodban
is megpróbálsz ülni. Félretenni mindent és csak azt csinálni amit éppen csinálsz. Éppen akkor csak
ülni, vagy csak énekelni, vagy csak sétálni�. �Minket nem a forma érdekel, nem egy buddha-szobor
érdekel, hogy az hogy néz ki; nem a szertartások érdekelnek, hanem a buddha-tudat érdekel. A
lényeget akarjuk, és az ami hozzá tartozik vagy velejár, az nem annyira fontos�. Hangsúlyoznom
kell, hogy lehet valaki �megvilágosodott� anélkül is, hogy zent gyakorolna.

A zen közösség alapvetõen a buddhizmus által megfogalmazott tanításokat vallja magáénak,
amely a jelenségek mulandóságára és a független lényegiség (s így a világtól, a jelenségektõl függet-
len emberi ego) hiányára alapozza tanításait. A jelenségek önvalónélküliségét fejezi ki a buddhiz-
mus az üresség kifejezéssel. A buddhista tan (szanszkr.: Dharma) ezen ontológiai (minden dolog
állandótlan, mulandó) és episztemológiai (semmi sem azonos önmagával) megállapításai határoz-
zák meg annak szoteriológiai karakterét is. A buddhizmus szoteriologikus üzenete ezek felismerésé-
bõl, és az ezek leküzdésébõl álló morális, elméleti és gyakorlati utat jelenti. �Ez a felismerés olyas-
valami, ami túl van a racionális elmén, amihez nem ér fel a racionális értelem�. �Sokféle leírást és
formulát találhatunk arról, hogy mi is a megvilágosodás, de végsõ soron egyik sem ér fel a megvilá-
gosodás élményével� (Skilton, 1997:23).

A tanítás egyes pontjainak eltérõ értelmezései, illetve az ezekre helyezett súlypontok miatt az
idõk során számos buddhista iskola alakult ki. Az idõszámításunk kezdete idején megjelent a
mahájána buddhizmus, amelynek a bódhiszattva, a megvilágosodásra törekvõ lény lett az ideálja,
aki együttérzésével a többi lényt is a megvilágosodás eléréséhez igyekszik hozzásegíteni (Skilton,
1997:77-92). A buddhizmus Kínába való átkerülésének egyik eredményeképpen született a csan-
irányzat (kor.: szon, jap.: zen), amely Buddha eredeti tapasztalatához kívánt visszatérni. Jelen isko-
lát a csan-irányzatot felölelõ koreai csogje-rend egyik mestere alapította az Egyesült Államokban. A
mester fiatalon érte el a megvilágosodást. Elõször a Távol-Keleten tanított, majd az Egyesült Álla-
mokban, késõbb pedig visszatért Koreába.

Éneklés és mantrázás

�A meditációs éneklés a nem mozduló tudat fenntartását, igazi lényegünk meglátását jelenti.
Így amikor éneklünk, fel kell fogjuk az ének igazi hangját: magunk és a világegyetem eggyé
válását, a szenvedés eltûnését, az igazi boldogság megjelenését. Ezt hívjuk ellobbanásnak. Ha
fenntartjuk az ellobbanást, tudatunk tiszta lesz, mint az üresség. Tiszta mint az üresség, azaz
tiszta mint a tükör. A vörös vörös lesz. A fehér fehér. Valaki boldog, boldog vagyok. Valaki
szomorú, szomorú vagyok. Valaki éhes, enni adok neki. Ezt hívjuk a Nagy Szeretetnek, a Nagy
Együttérzésenk, a Nagy Bódhiszattva Útnak. Ez a meditációs éneklés, a Zen éneklés� (Szung zen
mester szavai, a Zsolozsmás Könyv mottója)

Sok gyakorló számára a szertartásokban résztvevõ elemek szimbolikus reprezentációs értéke
kicsiny volt. A szertartáselemek jelentés-nélküliségének hangsúlyozása több gyakorló esetében oly-
annyira szembetûnõ volt, hogy nyilvánvalóvá tette számomra, megnyilatkozásaik mögött tudatos
zen gyakorlás húzódik meg.

Külön meg kell említenem e ponton a gyakorlatok egyes részein elhangzó énekeket. Az énekek
formalizált keretek között, jórészt koreai nyelven folytak, és számos gyakorló nem ismerte, vagy
nem érdeklõdött azok tartalma iránt. Az énekek emiatt aztán különféle megítélés alá estek a gyakor-
lók körében. Egyesek teljeséggel elvetették a dalok kommunikatív funkcióját, propozícionális erejük
hiányáról beszéltek és kizárólag instrumentális jellegüket hangsúlyozták. Az énekekben imaformu-
lákat, mantrákat, különbözõ bódhiszattvák nevének recitálását is felfedezhetjük.
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Egyes gyakorlók a mantratechnikát annak elõre nem látható kauzális dimenziója, vagy idegen
kulturális gyökerei miatt vetették el.10  Olyan gyakorlókkal is találkoztam, akik számára � tartalmi
vonatkozásaik miatt is � az énekek, imaformulák, mantrák aktív vagy passzív �szakrális kommuniká-
ciós technikák� voltak. Volt olyan, aki ezeknek a testi és tudati energiákra gyakorolt hatásáról beszélt az
énekhangok rezgésszámai kapcsán. Egyesek a szertartások egyes elemeiben � esetenként másutt szer-
zett tapasztalataik alapján � különbözõ jelentéseket véltek felfedezni. Egyes gyakorlók a szanszkrit-
koreai eredetû mantrákat és énekeket úgy jellemezték, mint amelyek megmozgatják a csakrákat, illet-
ve képesek bizonyos erõk kifejtésére a tudatban és a fizikai világban egyaránt. �Én elfogadom, hogy
mûködik és ezért számomra mûködik. � vélekedett egyikõjük � Amiben hiszek, az van�. Rendszert vélt
felfedezni az énekekben is: �Minden nóta valamilyen más területet mozgat meg. A speciális énekek
megmozgatják az ember energiahálózatát és a normál énekek rendet tesznek. Tehát a speciális ének
után az állapotod egy teljes káosz. Jön a harangének, az csodálatosan felnyit, irányt ad, és aztán jön a
�Tisztelet a Buddháknak�, amikor föltöltõdsz hittel, aztán jön a Nagy Dharaní illetve a többiek, azok
mind helyenként és pontosan helyre pakolnak. Tehát nagyon tudatosan felépített ez a rendszer�.

Az egyik vidéki közösség reikivel is foglalkozó tagja bizonyos ének éneklésével �térben-idõben�,
�valamennyiünkben belül-kívül� lejátszódó, és a �fizikai szinten is megjelenõ folyamatokat� látott.
Véleménye szerint azért kell eredeti szövegeket énekelni, mert az eredeti hang rezgése fontos.

A bódhiszattva eredetileg a buddhizmusban azt a valakit jelentette, aki bár már elérte a megvi-
lágosodást, visszatér a világ forgatagába és a �szenvedõ� lényeket segíti. A közösség nevében és
számos énekében is szereplõ Kwan Um (magyarosan Kvan Um) bódhiszattva, a �világ hangjaira
figyelve� nyújt együttérzõ segítséget mindenkinek. A közösség tagjainak értelmezése szerint az isko-
la elnevezése a közösségi gyakorlás fontosságára és az együttérzõ tudat kialakítására utal. A közösség
nem foglalkozott karitatív tevékenységgel (ez általában is elmondható a hazai buddhizmusra), de a
gyakorlók a zen gyakorlásában fontos szerepet tulajdonítottak mások szenvedésének felismerésé-
nek, az adott szituációban való aktív részvételnek, valamint az arra való megfelelõ, �tiszta�, azaz az
egyéni érdekektõl mentes reagálásnak. �A Nagy Szeretetnek azt nevezik, amikor az ember megvilá-
gosodik, és gondolkodás nélkül teszi azt, amit a helyzet kíván tõle. Ha valaki szenved, vele szenved,
ha örül, vele örül. A segítõ hozzáállás nem mindenek elõtt való vezérelv, ami szervezi az egészet,
hanem a gyakorlatból kéne következnie�. � fogalmazott az egyik gyakorló � �A mester felnyitja a
tudatát és segít mindenkinek ugyanezt a mozdulatot megtenni, hogy megtalálja igaz természetét�.

A közösség tagjairól

A magyar szerzetes 1989 óta gyakorolja a buddhizmust. Ezt megelõzõen pár évig harcmûvészettel
foglalkozott és ez tette adottá számára a Kelethez való közeledést. Katonaideje alatt alkalma nyílt arra,
hogy tovább mélyítse a filozófiával, jógával, illetve a zennel és a harcmûvészetekkel kapcsolatos ismere-
teit. Egy párizsi csan (ez a zen kínai megfelelõje) buddhista szerzetes elõadása után kapcsolódott be a
magyar közösség életébe, és elhatározta, hogy szerzetes lesz. Elõször az iranyzat európai, majd ameri-
kai zen központjaiban tanult, végül 1993-ban kijutott Koreába és az akkor már Koreában élõ alapító
zen mester kolostorába került. Az eredeti koreai csogje-rend együtt tartja a különbözõ buddhista irány-
vonalakat: egyaránt találunk kolostoraiban a zennel (meditáció), a vinajával (szerzetesi fegyelmi szabá-
lyok), a buddhista iratok tanulmányozásával és a szertartásokkal foglalatoskodó szerzeteseket. A zen

10 �Csinálsz valamit és egyszercsak valami lesz. Tehát a hatásmechanizmus nem tiszta. Nem átlátott. Egy zen meditációnál,
ott tiszta, mert minden pillanatban rálátsz magadra. De a mantrázás, az egy olyan technika, amelynél... mint egy szert
vennél be. Hogy valamit beveszel, érted, és akkor nem fáj a fejed. Dehogy miért? Hogy történik? Mit okoz ezen túlmenõleg
nem is veszed észre�. Egy másik gyakorló a mantrázásról úgy nyilatkozott, hogy az �egy idegen kulturális közegbõl jön
és olyan jelentése van, aminek számomra az égvilágon semmi jelentése sincs. Én ezt nem tudom bevenni�.
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mester által alapított önálló nyugati irányzat is ennek elemeibõl építkezik. Elõször csak hengdzsa (gya-
korló) volt. Amellett, hogy a szigorú kolostori élet alapjait elsajátíttatják velük, a hengdzsákat állandóan
dolgoztatják � így ellenõrzik állhatatosságukat. Azokkal a nehézségekkel kapcsolatban, amelyekkel eb-
ben az idõszakban nézett szembe, annyit jegyzett meg: �még a kutyákat is többre becsülik, mint a
hengdzsát�. Azután novícius (számi, szanszkr.: srámanéra) és végül szerzetes (bhiksu) lett.11

Ha a magyar közösség tagja akart valaki lenni, fogadalmakat kellett tennie. Ezt csak elvonuláso-
kon tehette meg, egy már magasabb rituális státusszal bíró személy, egy Dharma-mester (Dharma
a buddhista tan) elõtt. A vizsgált idõszakban nem tartózkodott állandó jelleggel sem zen mester,
sem Dharma-mester Magyarországon, és ezért alkalmasint (évente néhány alkalommal) külföldrõl
hívott meg valakit a közösség tanításra.

A fogadalmak letétele idõ és a gyakorlatokon való részvétel függvénye. Az elsõ egy-két év gyakorlás
után öt fogadalmat lehet tenni, majd késõbb utána még öt fogadalmat. A 10 fogadalmasok már
Dharma-tanítók: õk már vezethettek gyakorlatokat és elvonulást, továbbá beszélhettek a gyakorlás
formai kereteirõl. Ezt további fokozatok követhették: tizenhat fogadalom stb. A fogadalmakkal a
hagyományos buddhista morális értékrendnek megfelelõen, a másnak való ártástól, a lopástól, a
tisztátalan nemi élettõl, a hazugságtól stb. való tartózkodásra tettek fogadalmat a gyakorlók. Egy
ponton eldönthette mindenki, hogy világi vonalon akar marad-e, vagy szerzetes lesz.12

 �A fogadalmak lényege az, �.hogy az ember látja õket. Egy idõ után látja az ember, hogy mi
viszi a tudatát és mi nem. Mitõl megy bele egyre jobban a karmába és mitõl szabadul meg onnan
egyre jobban. Ha a fogadalmat látja, vagy betartja, vagy nem� � mondja az egyik Dharma-tanító. Ha
a fogadalmat szorosan betartjuk, akkor �zárt�, ha nem tartjuk be, �nyitott�. �Ha nem látod, nem
tudod eldönteni, akkor meg érdemes betartani pontról pontra. Ez van ide írva pontról pontra. Aki
nem látja át, az se tévedjen el jobban. Minél jobban átlátod, annál tisztább a fogadalom, hogy miért
van és mit jelent�. Tehát, ha nem is tartunk be egy fogadalmat, az a lényeg, hogy azt �lássuk�.
Mondhatnánk úgy is: a lényeg, hogy lássuk amit teszünk.

Melyik a jobb, ha �belemegyek� a vágyaimba vagy ha nem? � kérdeztem tõle.
�Mind a kettõ jó. Neked melyik a jó?�� kérdezett vissza. A lényeg, hogy ne �vesszünk bele� a

dolgokba. �Ha bemész valamibe � mondta � gyere is ki belõle!�

Elvonulás (�Ülni, mint az ugrásra készülõ tigrisek�)

�Hát igen. � idézte egyszer az egyik Dharma-tanító az egyik társát � Az ember eljön egy elvonulásra, és
az elsõ napon azt hiszi, hogy mindent nagyon jól tud és nagyon ért. Tudja mit kell tennie és hogyan:
nagyon jól érti az elméletet. Aztán a második-harmadik napon rájön, hogy semmit sem ért�.

A napi gyakorlatok az ún. elvonulásokkal egészültek ki. Az elvonulás az intenzív gyakorlás idõsza-
ka. A csogje-rendben minden télen és nyáron van egy 3 hónapos elvonulási idõszak a szerzetesek

11 Az általa viselt szerzetesi öltözet is több tekintetben eltért az itteni irányzatban használatostól. A szerzetesi öltözet egyes
részei a népviseletbõl alakultak ki; kínai és koreai hatások is érzõdnek rajta. Az eredeti buddhista öltözék tulajdonképpen
egy vállon átvetendõ ruha volt, amelyet ma is használnak a koreai szerzetesek. Amikor Korea a század elején Japán
megszállás alá került, a japán nyomásra került bevezetésra a japán típusú kasa (jap: kesza), amely tulajdonképpen
csak egy elõke. Ez végül meghonosodott Koreában is. Ilyen típusú kasát használt a magyar közösség is.

12 Az adott idõszakban több matematikus, számítástechnikus, illetve a természet-tudományokkal kapcsolatban álló ember
volt a közösségben. �Én azzal magyarázom, hogy a természettudományokban és fõleg a matematikában benne van az
a gondolat, ami a zenben is � mondta errõl a kérdésrõl az egyikõjük. � Olyan gondolati rendszerekkel foglalkozik az
ember, amelyek axiomatikus rendszerek. Van egy axióma, és bizonyos mûveletek segítségével felépítenek egy egész
rendszert, egy egész világot. De ha megváltoztatják az axiómát, egy egészen más világot is fel lehet építeni. Relatív az,
amiben gondolkodunk. Ugyanez a gondolat van a zenben is: bármi lehet a tudatodban�.
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számára. A városi monasztikus zenben szintén kijelölnek az elvonulás számára bizonyos perióduso-
kat. Ilyenkor az egész közösség egyszerre kel hajnalban, és egész nap a fent bemutatott, idõbeli
egységekbe rendezett leborulásokat, énekléseket, és meditációkat végzi. (4.30 � 5.00 Ébresztõ, 5.00
� 5.30 108 leborulás, 5.30 � 6.10 Hajnali énekek, 6.10 � 8.00 3 x 30 perc meditáció, 8.20 � 8.50
Reggeli, 9.00 � 10.00 Munka, 10.30 � 12.20 3 x 30 perc meditáció stb.) A gyakorlás részeként
jelenik meg ilyenkor az étkezés is, amely szintén egy közösségi cselekmény és erõsen megszabott
keretek között zajlik. A gyakorlat része a munka is, amely a közösségi gyakorlás fenntartására irá-
nyuló tevékenységekbõl: a gyakorlásra kijelölt hely rendben tartásából, az étkezések elõkészítésébõl,
takarításból, vízhordásból stb. állhat. A gyakorlók ilyenkor sokszor egy térben is alszanak (nõk és
férfiak lehetõség szerint külön), esetenként magában a Dharma-teremben. Az elvonulásoknak léte-
zik egy különleges válfaja, amely során a gyakorlók csak éneklõ gyakorlatot végeznek, és különbözõ
eszközöket használnak fel ennek a ritmizálására.

Mód nyílt továbbá ú.n. szóló elvonulásra is (ezzel éltek is Magyarországon egyesek). Ilyenkor a
gyakorló az önmagára kiszabott gyakorlatsort teljesíti, például a saját lakásában. 1998-ban és az azt
megelõzõ idõkben a magyar közösség tagjai rendszeresen tartottak félnapos és többnapos (általá-
ban 3-6 napos) elvonulásokat. Az elvonulásokat általában Dharma-tanítók vezették. Én az alábbiak-
ban az elvonulások sûrített programját, azok legjellegzetesebb vonásait próbálom meg bemutatni,
és megpróbálok ízelítõt adni azok hangulatából, amelyeken én is részt vettem. Az elvonulás a világ
bármely részén az irányzathoz tartozó minden csoportnál ugyanazon szigorú napi program szerint
folyik. Az elvonulás vezetõje jelölte ki a templom területét (ez esetben: a fõiskola épülete). Ezen
belül csak a pontos, precíz elõírásoknak megfelelõen volt szabad mozogni, és ezt csak az elvonulás
vezetõjének engedélyével lehetett elhagyni. Az elvonulásokhoz megadott idõpontokban bármikor
lehetett csatlakozni, és azokból ki is lehetett lépni.

Az elvonulások a templomi szabályzat ismertetésével szokott kezdõdni. A késõbbiek során a
beszédet lehetõség szerint a résztvevõk igyekszenek csak a legszükségesebb esetekre korlátozni. Az
egyes programpontok között némi szabadidõ állt rendelkezésre, reggel és este ilyenkor lehetett fü-
rödni, átöltözni, illetve napközben a konyhában teázni.

 �Mindennek szigorúan órarend szerint kell mûködnie. Segítõ a tudatnak, ha monoton ugyanazt
csináljuk. Úgy van kialakítva az elvonulás, hogy ne kelljen ellenõrizned a körülményeidet. Ha meg
van mondva, akkor nem kell gondolkodnod, hogy most egyél-e vagy ne egyél. Nem teheted meg.
Megvan az ideje� � mondta a Dharma-tanító.

Az erõteljes fegyelmezõ, normalizáló rendszer célja egy olyan környezet megteremtése volt, amely-
ben a gyakorlók teljes mértékben a gyakorlatukra tudtak összpontosítani, de ugyanakkor azt a töb-
biekkel teljes összhangban a közösségi ideálnak megfelelõen tudják végezni.

A �hivatalos� programpontok, az alvástól a vacsoráig javarészt a Dharma-teremben folytak. A
Munkát � akárcsak minden egyebet � szintén az elvonulás vezetõje határozta meg. A konyhás ilyen-
kor általában a konyhát tette rendbe, a többiek pedig a templom takarításával foglalatoskodtak. Az
elvonulásokon a gyakorlók mindig befelé fordulva ültek: így erõt meríthettek a nehéz pillanatokban
társaik gyakorlatából.

Reggelente egy azzal megbízott gyakorló énekkel ébresztette a társaságot. A reggeli 108 leborulást
a rangidõs vezette � az egyik elvonulás éppen a szerzetes � az õ leborulási ritmusát igyekezett
mindenki követni. Jobb volt, mint egy erõs kávé!

A templomba, illetve a szertartásterembe való belépés a tudat nagyobb összpontosítottságára, a
gondolatok, testtartások hatékonyabb kontrolljára kondícionálta a gyakorlót � ilyen értelemben kü-
lönült az el �egyéb� terektõl és idõktõl, amelyekben kevésbé �tiszta a tudatunk�.  A közös gyakorlás
ugyanakkor homogenizálta is a gyakorlókat, a külsõ világtól való hosszabb idejû eltávolodás a koráb-
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bi státusoktól, szerepektõl való eltávolodást tette lehetõvé. Könnyen párhuzamot vonhatunk a men-
tális (�tiszta tudat�) és fizikai higiénia (�kolostori� tér tisztasága) között.13

Meg kell jegyeznem, hogy ebben az idõszakban a gyakorlatok jórészt egy heterogén buddhista
térben zajlottak, hiszen a buddhista fõiskola termeit más buddhista közösségek is használták. A
rituális tér bizonyos fokú szimbolikus súlytalanságára utalt az a tény, hogy a gyakorlati, rituális teret
nem volt lehetséges teljességgel leválasztani a városi heterogén tértõl sem. A gyakorlatnak automa-
tikusan részévé váltak a város zajai, az autók és a repülõgépek hangja is, hiszen ezek is végsõ soron
a tudatban jelennek meg. Ugyanígy a gyakorlók igyekeztek beépíteni a gyakorlatukba a kisebb-na-
gyobb zavaró elemeket is. Egyes gyakorlatoknál elõfordult, hogy érdeklõdõk az ablakon belesve pró-
bálták meg értelmezni a bent zajló cselekményt.14

Maga a helyszín nem volt ideálisnak mondható egy elvonulásra. A terem közepén található osz-
lop például megosztotta a teret. A fõiskolán különbözõ elõadások és tanfolyamok is folytak. A szom-
szédos termekbõl átszûrõdõ hangok (pl. egy indiai tánctanfolyam résztvevõinek ütemes lábdobban-
tásai, vagy egy férfiakbol és nõkbõl álló személyiségfejlesztõ csoport stresszoldásra szánt másfél órás
kiabálása) szintén zavarhatták a meditálókat. Esetenként kisebb konfliktusokat is okozott, hogy a
fõiskolások közül egyesek nem vették komolyan a közösség gyakorlatait: egy alkalommal az egyik
kollégista (a szomszédos épületbõl) részegen rontott be a terembe éjjel, hogy megtréfálja a gyakor-
lókat. Az egyik elvonuláson, miután Dharma-tanító társunk fölmosta a folyosókat, néhány fõiskolás
sáros lábbal jött be az épületbe. Az az igazi kérdés, jegyezte meg nekem, hogy ragaszkodsz-e ahhoz
amit csináltal, és dühbe gurulsz ennek láttán, avagy sem...

Elsõsorban az ülõ-testtartás és a leborulások kapcsán kell említést tennünk arról, hogy a zen gya-
korlatok során a test nagyon sokszor komoly terhelésnek van kitéve. Különbözõ testi problémákról,
illetve a gyakorlatok során fellépõ fájdalmakról, fokozódó fáradtságrol, kialvatlanságról több gyakor-
lótársam számolt be. �A télhez a hó, a tavaszhoz a virágok, a zenhez a fájdalom tartozik� � mondta
egyikõjük.15

�A 2-3. naptól kezdve már nagyon fáj a láb, sõt nemcsak a láb, hanem minden testrész � mesél-
ték. � És az ember éjjel sem tudja ezt kipihenni�. A résztvevõk a meditációs gyakorlatok alatt is egyre
többször álltak fel és sokszor a testtartásuk sem volt szabályosnak mondható.

Az egyik téli elvonuláson a gyakorlók csoportja napról-napra rosszabb bõrben volt � az utolsó
napokat egyikõjuk késõbb egyenesen túlélõtábornak titulálta. Mindennek azonban nemcsak a fáj-
dalom volt az oka, de a fáradtság is. Némelyek napközben, amint akadt egy szabad perc két gyakorlat
között, gyorsan szétteregették a hálózsákjukat és aludtak egyet.

�A szenvedésen, fájdalmon mindenki keresztülmegy?� � kérdeztem a Dharma-tanítót. �A leg-
többen igen � felelte. � Még a mestereken és a régi gyakorlókon is lehet látni, hogy néha masszíroz-
zák a lábukat�.

13 V.ö.: Farkas, 1997, 66. o. (Az egyik elvonulás után például még órákig takarítottuk önszántunkból az akkreditáció elõtt
álló fõiskola helyiségeit.)

14 A gyakorlók mesélték, hogy egy alkalommal gyerekek álltak meg az ablak elõtt, és figyelni kezdték a bent meditálókat.
Arról beszélgettek, hogy vajon miért is ülnek ezek az emberek mozdulatlanul. Szó szót követtet, elõször csak
fadarabokat kezdtek el bedobálni az ablakon, majd végül elhatározták, hogy behajítanak egy égõ gyufát, és
megpróbálják felgyújtani a szõnyeget. Az igazán érdekes az � mondták erre reagálva a gyakorlótársaim � ami
az ember fejében ennek hallatára lezajlik...

15 Minél több gyakorlat (ülõ meditáció) követi egymást, annál több testrésze kezd el fájni: a láb, a nyak, a váll. Abból a
lábból, amit az ülõ pozícióban a másikra felfektetünk, lassan kimegy a vér. Elõször csak elzsibbad, majd idõvel
makacsul, folyamatosan fájni fog. Nekem például, egy bizonyos idõ után � többek közt a rossz testtartásomból eredõen
� lemerevedett a hátam és a vállam, majd ezt követõen az elõbbiben tartós fájdalom alakult ki.
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Bár a gyakorlatnak semmiképpen sem célja a fájdalomokozás, a fájdalom sok szempontból a
gyakorlás segítõjévé lesz. Hiszen konkrét fizikai tapasztalatként jelenik meg: segíti a gyakorlót ab-
ban, hogy ne a gondolatai és elképzelései erdejében tévelyegjen, hanem mindig a jelen pillanat
valóságosságába térhessen vissza. A fájdalom elviselése nem önkínzás: a gyakorló megfigyelheti a
fájdalom keltette érzéseket a tudatában, illetve azt, hogy a tudata függ-e vagy független ezektõl.

Ugyanakkor a halmozódó fájdalom-fáradtság a közösséggé kovácsolódást is elõsegíti. (�A koreai
buddhizmusra azt is szokták mondani, hogy a közös gyakorlás buddhizmusa� � mondta egyszer
nekem a szerzetes.)

A gyakorlók számára megengedik, hogy amennyiben szükségesnek érzik, felálljanak és ülõpár-
nájuk mögött állva várakozzanak, amíg úgy nem érzik, hogy enyhült a fájdalmuk és már visszaülhet-
nek az eredeti pozícióba. Gyakran hallhattam ezzel kapcsolatban többektõl azt a megjegyzést: �Az a
lényeg, hogy a tudat üljön�. Alapjában véve a különféle patologikus testtartások nem lehetnek akadá-
lyai a gyakorlatnak, mert szükség esetén engedélyezik a meghatározottól eltérõ testtartások felvételét is.

Az ülõ meditáció egyes fázisaiban a gyakorlat vezetõje körbejárt a készakuval, egy fa bottal (amit
némely gyakorló csak �fa testápolónak� hívott) és kérésre ütést mért a hátra vagy vállra, hogy vala-
melyest kilazítsa a lemerevedett izmokat.

Ide kívánkozik az az etnológiai irodalomban hasonló esetekben oly gyakran elõbukkanó megál-
lapítás is, hogy a fájdalomnak bizonyos esetekben beavatási jellege is van. �Az üléseknél ha fájdal-
mat van, álljál fel � mondta a szerzetes. � De ha valaki úgy gondolja, hogy küzdeni akar, van benne
küzdõszellem, akkor a fájdalom leküzdése igenis egy jó gyakorlat. Természetesen az ésszerûség
határain belül, annak, hogy az ember tönkretegye magát, megrokkantsa magát, nyomorékká tegye,
annak nincs értelme. Bizonyos határokon belül a fájdalom elõre tudja vinni az embert�. �Miért
foglalkozik az ember zennel � így a Dharma-tanító. � Mert problémái vannak általában. Itt ugyanígy
van, a zen gyakorlatban problémák lesznek. Amint egy hosszabb elvonulást csinál az ember, problé-
mák jönnek föl, fölmerülnek, és akkor ott van az ember és � oldja meg!�

Ugyanakkor a test-technikák alkalmazásában felfedezhetõek generációs eltérések: a testet érõ,
sok esetben erõs terhelés magyarázatot ad arra, hogy � az általam vizsgált idõszakban � miért
elsõsorban a 20 és 30 év közötti korosztályból került ki a gyakorlók zöme.

A zen gyakorlók a megélés és megtapasztalás felelõsségét teljes egészében az egyén vállára he-
lyezve látják, és annak lehetõségét is az egyéntõl teszik függõvé. A gyakorlás tulajdonképpen mindig
a jelen pillanatban zajlik. A zent gyakorlók közül ugyanakkor tobben is hangsúlyozták a folyamatos,
permanens gyakorlás jelentõségét. Az olyan gyakran hallott kifejezések, mint a �törekvés�, �gyakor-
lás�, �kemény gyakorlás� �elvonulás� maguk is idõben elnyújtott cselekvésformákra utalnak. Ez
pedig a folyamatos erõfeszítések kultiválást jelenti. Áttételesen ez a test kényelmi szempontjainak
háttérbe szorítását is magával vonja. Adatközlõim sokszor hangsúlyozták az �elengedést�, és a �nem
ragaszkodást�. A ragaszkodás az �önálló én� képzetébe kapaszkodó ember sajátja. Csak ennek meg-
haladásával, ennek elvetésével jutunk el a tiszta tudathoz.

A terepmunkám elsõ szakaszában a fent bemutatott három fázisú rendszer elemeirõl (leboru-
lás, éneklés, ülõ meditáció) az informátorok többsége úgy vélekedett, hogy azokat �csak tenni� kell,
értelmezgetések, elemezgetések nélkül.16

A csoport tagjai nem tekintettek a gyakorlatokat a zen céljának, hanem azok instrumentális
jellegét hangsúlyozták. Mégis, a test és a tudat közvetlen kölcsönhatásának, egymásrahatásának
megtapasztalása, és az ezzel kapcsolatos felismerés tudatos kultiválására utal az a mozzanat, hogy

16 A leborulás � a test gyors, ritmikus mozgatása � a tudat önfeladó mozdulatát indukálja. A gyakorlat veszélye, hogy az
adott gyakorló ugyan leborul, de valójában belül �áll�. A leborulásnak nem szabad egy fajta tornagyakorlattá, vagy az
ego építését szolgáló gyakorlattá válnia. A gyakorlat elején, a Buddha-oltár felé való leborulás valódi értelmét több
megkérdezett a saját maga Buddha-természete elõtti leborulásként értelmezte.
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az ülés stabilitását hozzák párhuzamba a tudat stabilitásával. Ahogy fogalmaznak: nem az a lényeg,
hogy ülj, hanem az, hogy a tudatod üljön.

Az ülõmeditációt tekinthetjük a test térbeli, idõben hosszan tartó fixálásának is, ahol a test a
tudati rendezettség metaforájaként is felfogható. Az ülõ testtartás és a stabil tudat kapcsolatára, és a
gyakorlat dinamizmusára utal az a meghatározás, amelyet a koreai szerzetesek használnak az elvo-
nulásra: �úgy ülni, mint az ugrásra készülõ tigris�.

A zen gyakorlat a tudat és a test folyamatos interakciójának terévé avatódik. Az ülõgyakorlat során a
mozgás lelassítása, minimálisra csökkentése tulajdonképpen a tudatot érõ hatások lelassítását, illetve
lecsökkentését is jelenti. A mozgástól megfosztott test egyes funkcióira, automatizmusaira (légzés),
mûködésére való figyelés idõben egybeesik a tudatból felmerülõ emlékek, gondolatok megfigyelésével.

A tudat ellenõrzése összefügg a test kontrollálásával. A test árulkodik a tudat állapotáról: az elõre
billenõ fej, az összecsukló testtartás, mind-mind az öszpontosítás hiányát jelzi a gyakorló számára.
A test tehát nem passzív, hanem nagyon is aktív résztvevõje a cselekménynek.

Elsõ látásra a formailag szigorúan szabályozott gyakorlat egyes elemei (leborulás, éneklés, ülés)
csupán performatív jellegûeknek tûnnek. Hiszen olyan nem variálódó szekvenciákból épülnek fel,
amelyek szigorúan meghatározott sorrendben követik egymást, és a résztvevõk feladata az, hogy a
test elhelyezésének ezen szigorú elõírásaihoz alkalmazkodjanak. Valójában azonban a gyakorlat
nem látszódó része a fontosabb rész. A feladat ugyanis éppen az, hogy a meditálók ne fûzzék hozzá
a saját elképzeléseiket, ne váljon �teremtéssé� a gyakorlat. Erre utal az a gyakran elhangzó mondat
is, hogy �ne alakíts ki magadnak egy gyakorló ént�. Hiszen a gyakorló sokáig harcol ez ellen az
állapot ellen. Elsõsorban az ülõgyakorlatok elejére jellemzõ az, hogy a kinti világ, vagyis a nagyobb
társadalmi térhez kötõdõ információk nagy mennyiségben emelkednek fel a tudat felszínére, és
könnyen �elvihetik� a tudatot, intencionalitást kölcsönözhetnek a gondolatok áramának. Éppen
ezért hangsúlyozták sokan a számomra azt, hogy a tudatban felmerülõ gondolatokat szabadon kell
engedni, �nem szabad rajtuk utaznia� az embernek.

A test mozgatásában, pozícionálásában és a meditatív gyakorlatban nemcsak az emóciók és ér-
zelmek uralására tett kísérletet kell látnunk, de a közösség idõ-értelmezésére is találunk bennük
elemeket. A gyakorlat jellege meghatározza a zennek az idõhöz való hozzáállását. A gyakorlás során
a figyelem a jelenre fókuszál. Tulajdonképpen ez magyarázza a test-technikák sûrû, koncentrált
alkalmazását és egymásra épülését. Hiszen a gyakorlat alapvetõen az ember jelenbe vetettségét hang-
súlyozza, és a jelen pillanatnak mint az egyetlen valóságnak a felismerésére vezet rá.

Az étkezésekrõl

 �Az ember egy idõ után már csak azon töri a fejét, hogy mit fog enni majd � vallotta be nekem
egyszer az egyik elvonulás moktak-mestere �, az a �nap fénypontja�.

Az elvonulási periódusok során az étkezés a közösségi cselekvés egyik formájaként jelenik meg,
amelynek minden eleme aprólékosan szabályozva van. Az étkezés feladata alapvetõen a gyakorlat
fenntartása. A gyakorlók emiatt igyekeznek kerülni azokat az ételeket, alapanyagokat, amelyek sze-
rintük negatívan befolyásolják a testet és a tudatot.17  Találkozni továbbá azzal a magyarázattal is,
hogy az elfogyasztott ételek gyógyszerként szolgálnak.

A napi háromszori étkezésekre a konyhás csak egyszerû ételeket készít. Azokon az elvonuláso-
kon, amelyeken részt vettem ez idõ tájt, reggelire általában zabkása vagy zabpehely volt, valamilyen
gyümölccsel. Mivel a gyakorló keveset mozog az elvonulás alatt, ezért a bélmunkája is lelassul, és
ezért szükséges rostos ételeket is fogyasztania.

17 Ilyen pl. a fokhagyma, amelynek serkentõ hatást tulajdonítanak. (vö. Featherstone-Hepworth-Turner, 1997: 86)
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Az ételeket közösen vittük be a Dharma-terembe: egy, az oltárral szemben a földre helyezett
lepedõre kerültek sorban a fazekak. A négy csészébõl álló evõkészletet a megfelelõ sorrendben kel-
lett magunk elé helyezni. Az ételeket körbevitték és azokból szedhettünk. Amit a gyakorló kiszedett
a tányérjára, azt mind meg kellett ennie. Evés után a teával és az ujjunkkal mostuk tisztára a tányé-
rokat, amit aztán megittunk. Ezután vízzel kimostuk és kiöblögettük a csészéket. A víz egy részét
megittuk, a maradékot pedig közös edénybe gyûjtöttük össze.

Az étkezés az elvonulás lezárását követõen is szerepet kap. A résztvevõk az elvonulást követõen
minden alkalommal egy körbeszélgetéssel egybekötött étkezésen vettek részt ugyanabban a terem-
ben. Ez alkalmat adott a gyakorlat során tapasztaltak megbeszélésére, azonos kognitív struktúrába
rendezésére.

Az elvonulásokon kívüli étkezést, amint azt már említettem, sok tekintetben a gyakorlók a gya-
korlás részeként értelmezik, hiszen mint a mindennapi élet egyik eleme, módot ad a helyes tudati
attitûd kialakítására. Csakúgy mint a test karbantartása esetén, szinte minden gyakorlónál találkoz-
tam az elfogyasztott ételekkel kapcsolatos bizonyos fokú érzékenységgel (pl. a test méregtelenítésé-
vel kapcsolatban). Egyesek nem fogyasztanak húst, de egységes étkezési tabukkal nem találkozni a
gyakorlók között. A testbe bevitt ételek és italok szabályozásaként ugyanakkor megemlíthetõ, hogy a
zen gyakorló alapvetõen igyekszik kerülni a tudatát elbódító dolgokat. Számos gyakorló kerüli az
alkohol fogyasztását. De ide tartozik a különféle kábítószerek elutasítása is, hiszen ezek nem a
valósággal szembesítik a gyakorlót.

Fontos megjegyeznem, hogy a test a zen csoport gyakorlataiban � mint ahogy magában az egész
buddhizmusban is � mulandó képzõdményként jelenik meg. A test esendõségére, mulandóságára,
instabil mivoltára, és jelentõségére, illetve az azt sújtó betegségek súlytalanítására vonatkozó kifeje-
zésekkel sok esetben találkozhattam. Az, hogy a test mulandósága általában nem tudatosul az em-
berekben, természetesen újfent a változatlan, örökre fennmaradó téves ego-képzettel áll összefüg-
gésben. A test ugyanúgy alávetett az ok-okozat törvényeinek, mint bármi más.

A test mulandóságának hangsúlyozása a testnek a fogyasztói kultúrában való megjelenésének-
megjelenítésének kritikájával párosul. A test ügyessé, erõssé tétele, az izmok fejlesztése valamilyen
konkrét cél, díjak stb. érdekében hiábavalónak minõsül. Természetesen a test-kép megerõsítésének
kritikája tulajdonképpen azt a félelmet takarja, hogy az valójában a már meglévõ énkép átformálá-
sát, idõbeni továbbszövését segítené csak elõ.

A gyakorlat szempontjából � alapvetõ mulandósága ellenére � a test karbantartása, fenntartása
nagy fontossággal bír. A test értelmezésének körébe tartozik egyfajta sajátos, bár korántsem egységes
városi etnomedicina jelenléte is a gyakorlók körében. A gyakorlókkal készült interjúk világossá tet-
ték, hogy sokuk fontosnak tartja a test egészségesen tartását, rugalmassá tételét. A test kultiválásával
kapcsolatos gyakorlatokat (harcmûvészetek, jóga, masszázstanfolyamok, reiki jellegû energetikai
gyakorlatok) minden interjúalanyom végzett már valamilyen formában.

Ugyanakkor viszont a zen (és tegyük hozzá, hogy tágabb értelemben a buddhizmus) világké-
pében is az emberi életnek, és szûkebb értelemben a testnek is van egy alapvetõen pozitív megítélé-
se. A hat létforma közül az emberi létformába születés ugyanis, minden említett velejáró probléma
ellenére pozitív megítélés alá esik. Az emberként való megszületés ugyanis alkalmat teremt a gya-
korlásra és a tudat mûvelésére. A különbözõ létformákhoz egyben különbözõ testek is tartoznak,
amelyek formájukkal az adott személy tudatának állapotát tükrözik. A közösség gyakorlói nagyon
sok esetben csak metaforikus értelemben utaltak ezekre a létállapotokra, és az ezekhez társuló
tudatállapotokat a saját gyakorlatuk jelzõbólyáiként használják. A �kellemesebbnek� tûnõ istenek
létállapota ugyanígy nem tekinthetõ ideálisnak, hiszen csak bizonyos ideig tart, és ebben az állapot-
ban idõzve az ember kevesebb késztetést is érezhet önmaga megváltoztatására. Ez alapján fogalma-
zódhat meg a mindennapi életben ûzött-keresett kellemes állapotok haszontalanságára vonatkozó
felismerés is.
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Az éhes szellemek világa lakóinak hatalmas hasa és szûk nyaka van: kapzsiságuk, sóvár vágyaik
miatt kerültek ebbe a létállapotba, és itt is állandóan enni akarnak. Az õ szenvedésükkel szembeni
együttérzõ tudat kialakítására vezethetõ vissza az, ahogy az elvonulások rituálisan szabályozott étke-
zései során az étkezési tálkákat kezelik a gyakorlók. Az étkezés végén a gyakorlók elmossák ezeket,
és a mosásra felhasznált tiszta vizet egy közös edényben gyûjtik össze.

Ebben nem lehet morzsa � magyarázta az egyik elvonuláson a szerzetes � mert ez felajánlás lesz
az éhes szellemek számára. Õk, mivel óriási a gyomruk, folyamatosan éhesek. A torkuk azonban
csak gyûszûnyi, ezért kínkeserves az evés a számukra. Ha morzsa marad a felajánlott vízben, az a
torkukon akad és megfulladnak. Amennyiben az edényben morzsákat találnak, akkor a vizet vissza-
osztják a résztvevõknek és azt közösen el kell fogyasztaniuk.

A mester

 �[A zenben] nem követek semmi külsõ támaszt, mindent belül próbálok megoldani. Szon szanyim
(a zen mester) gyakran mondja: A jó tanító olyan mint egy útjelzõtábla és mondja az irányt.
Odamész az útjelzõtáblához és ki van írva: Szeged ennyi és ennyi kilométer, ilyen és ilyen út�
De ha csak leállsz, és imádot ezt a táblát, és csak nézed, nézed, NÉZED, és csak még mindig
NÉZED, de egy rohadt tapodtat se mész, akkor nem jutsz el Szegedre soha� (a magyar szerzetes a
zen mesterrõl)

A gyakorlás nyelvi komponensének tekinthetõk az ún. interjúk, amelyeket a zen-mester vagy
Dharma-mester folytatott az elvonulás alatt (amennyiben azon részt vett) a tanítványokkal, gyakor-
lókkal. Ezeket tekinthetjük az intézményesített liminalitás egy formájának, mégpedig egy kontrollált
liminalitásnak, mert a vezetõ ilyenkor rituálisan szabályozott disputákban �ellenõrizte a tanítvány
tudatát�. A tanítványok minden nap az ülõgyakorlatok alatt, egyenként egymás után egy erre a célra
elkülönített terembe mentek, ahol a mester vagy Dharma-mester által feltett kérdésekre próbáltak
meg válaszolni. A beszélgetésnek részét képezték a már említett kóanok is. Ezekre, vagy az ezek
alapján feltett kérdésekre kellett megtalálnia a tanítványnak a helyes választ, vagyis meg kellett pró-
bálnia azokat tiszta, ragaszkodásmentes tudattal megválaszolni. Ez sok esetben nem is szóval tör-
tént, hanem csak valamilyen mozgással, mozgássorral, esetleg kiáltással. Sokszor éppen a testük
felhasználásával, ütésekkel, csapásokkal � �tiszta tudattal�. A megválaszolatlan kérdéseket utána
�magukkal vitték� az ülõgyakorlatukba. E problémák erejét jelzi, hogy amint arról az egyik gyakor-
lótársam beszámolt, egy-egy megválaszolatlan kérdés akár egészen a másnapi interjúig is lefoglal-
hatja a tudatát.

A koreai hagyományban kardinális kérdés a szellemi mester megválasztása. A szerzetes nagyon
erõsen hangsúlyozta a vele való személyes kapcsolat jelentõségét: olyan ez, mint apa és fiú kapcso-
lata. A magyar közösség tagjai elsõsorban azt hangsúlyozták, hogy bizalommal fordulhatnak feléjük.

A történeti adatokat elemezve � vélekedett a szerzetes � a tudományos kutatók esetleg megkér-
dõjelezhetik azt, hogy a zen mesterek �vonala� valóban visszavezethetõ Sákjamuni Buddháig, de a
Tan átadása egy élõ hagyomány. �[...] az ember hajlamos arra, hogy bemesélje magának, hogy mi a
zen, hogy most elértem valamit � mondta a Dharma-tanító. � Ha nincs mester, ezt esetleg el is
hiszi. Ha van mester, akkor õ kiábrándítja, úgyhogy teljesen összeesik az ember, hogy megint rossz
irányba ment. De legalább helyre van téve a gyakorlatának irányvétele. Nincs önámítás. Ezért fontos
a mi iskolánkban, hogy legális. Szung zen mester a 78. Pátriárka Buddhától számítva. A 78. lény aki
megkapta a Tant tudattól tudatig. Buddha, Felébredett. Bár a zen mesterek mindig azt kérik, hogy
ne nevezzük õket mesternek�� �A hierarchia azért fontos, mert ez legális � említette máskor. � Itt
ha valaki felébred, akkor azt leellenõrzi a saját mestere, majd más mesterek is�.
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A zen gyakorlók közül sokan számoltak be a motivációról, mint a zen gyakorlás szükséges ele-
mérõl. A helyesen végzett zen gyakorlásnak ugyanakkor átvitt értelemben térbeli irányultságot köl-
csönöznek a gyakran hallható �irányvétel, iránytû� kifejezések. A kizárólag egyedül végzett gyakor-
lásnak � mint azt többen is elmondták � éppen az jelenti az egyik veszélyét, hogy a gyakorló rossz
irányvételt vesz. A zen gyakorlásnak egyébként is az egyik veszélye, hogy hosszú idõ alatt egy esetleg
szubtilisebb énkép alakulhat ki a gyakorlóban. Ennek megakadályozásához szükséges, pontosab-
ban ajánlott a mester, tanító jelenléte, aki, ahogy több gyakorlótársam is fogalmazott, �helyreteszi�
a rossz irányvételt. A közösséggel való szoros interakció, a közösségi gyakorlás a rossz irányvétel
kialakulását is megakadályozhatja. A közösség szótárában sokszor bukkan fel az Út fogalma is. A zen
gyakorló útja azonban mindig csak a jelen pillanatban járható.

Ugyanakkor mesterekkel, tanítókkal való kapcsolat a közösség idõfelfogásának még egy elemére
irányítja figyelmünket: a �leszármazási idõre�, amely a mesterek és tanítványok közti rituális rokon-
ságból ered. A tan Buddhától eredeztethetõ és közvetlenül �tudattól tudatig kerül átadásra�.18  Több
gyakorló is beszámolt arról, hogy gyakran olvassa a zen mesterekkel kapcsolatos hagiografikus leírá-
sokat. A velük kapcsolatos kóanok szintén teret adhatnak egy nagyobb ívû idõbeli érzékenységre.
Természetesen nem hanyagolható el az a tény sem, hogy a mesterekkel való �fiktív� rokonsági
kötelék a hagyomány egészével teremthet kapcsolatot az egyes gyakorló számára. Ami az idõszemlé-
letet illeti, a zennel kapcsolatos mûvekben elõforduló, az ellentétek meghaladását, a jó-rosz, élet-
halál fogalompárok hordozta dualizmus feloldását sugalmazó gondolatok a halál (és a problémák-
kal teli élet) gondolatának domesztikálását is elõsegíthetik.

Ugyanakkor a zen gyakorlókat egy fajta verbalizmusellenesség is jellemzi, pontosabban szólva a
szavaktól és írott szövegektõl, információktól való függésbe kerülés veszélye miatti óvatosság. Az
egyik vidéki gyakorló például a késõbbiek során azt mondta nekem: �a könyvek inkább hátráltattak,
mint elõre vittek. Szinte minden beszélgetésemkor megfigyelhettem azt, hogy a beszélgetõpartnere-
im bizonyos kérdésekre nem kívántak felelni, hanem ezek megtapasztalását sürgették.

A csoport beilleszkedése a városi és a globális térbe

�[Az elvonulás után az ember] kimegy a világba, ahol minden mozog, minden jövés-menés. A
tudata megy vele vagy nem megy vele? Nagyon erõs az ember tudata egy elvonulás után, ha
helyesen gyakorolt. A dolgok, történések nem mozdítják ki. Tisztán reagál. [�] Ha egy fáradt
öregembert lát, átadja a helyét. Nem ítéli meg a dolgokat. Mindent úgy lát, ahogy éppen van� �
mesélte késõbb a Dharma-tanító. �Ez csak az elmélet egyébként� � tette hozzá nevetve egy másik
gyakorló, jelezve a megvalósítás nehézségeit.

A zen gyakorlója, amint arra már utaltam, gyakorlatát nemcsak a kiemelt rituális térben folytat-
ja, hanem igyekszik azt beemelni a mindennapokba is. A zen városi gyakorlása (a szekuláris
monaszticizmus) a nagyobb társadalmi idõbe és térbe illeszkedik be. A városi jelenségek a �tiszta
tudatban�, a �tükör tudatban� is reflektálódnak. Az urbánus környezet hatással lehet a gyakorlásra,
pontosabban a gyakorló tudatára: hiszen a tudatot rengeteg inger éri. Ez összefügg azzal a már
említett dologgal, hogy a gyakorlati, rituális teret nem is lehetséges teljességgel leválasztani a na-
gyobb városi, heterogén tértõl.

Általában véve a rituális terek szimbolikus súlytalanságát okozta az, hogy a közösség egyes cso-
portjai sokszor csak bérelt helyiségekben, a rituális elemekkel, kellékekkel takarékoskodva végezték
gyakorlataikat. Ide kívánkozik az is, hogy az általam megkérdezett, a csoporttal rendszeresen vagy

18 Ez a fajta leszármazási idõ elsõsorban nem folyamatként fogható fel, hanem két idõbeli pont, illetve két személy közötti
viszonyként, például a jelenkori zen tanítvány és egy középkori kínai mester esetében. (vö. Csupor, 2000: 35)



197

idõnként együtt gyakorlók az otthoni oltáraik elkészítésekor csak a hagyományos oltár bizonyos
elemeit próbálták meg reprodukálni, és többen merészen támaszkodtak a saját elképzeléseikre is.
Nem elsõsorban az adott helyszínre (ill. egy rituálisan kialakított oltárra), hanem sokkal inkább
magára a meditációs praxisra helyezték a hangsúlyt.19

A zen közösség tagjai a jellegzetesen városi életformához kötõdõ tevékenységeket, hétköznapi
cselekvési formákat is beemelik a praxisukba, és nem feltételeznek minõségi különbséget a gyakor-
latban szereplõ mozgásformák és a hétköznapi mozgásformák között. Ahogyan az egyikõjük fogal-
mazott: a sárgarépapucolás és a mantrázás egyéválik. A városi közeg egyes elemei (pl. mozifilmek)
a zenrõl folytatott diskurzusokban is elõtûntek. Hasonlóképpen épült be a gyakorlatba a munkába
járás és a munka idõtartama is.20

Amint azt már említettem, a gyakorlatnak automatikusan részévé válnak a város zajai is, az
autók és a repülõgépek hangja, hiszen ezek is végsõ soron a tudatban jelennek meg. A �tiszta tudat�,
a történésekre való spontán, gondolkodás nélküli helyes reakcióadás ábrázolására esetenként a
városban történõ közlekedés eseményeit hozzák fel példaként: ha piros a lámpa, megállsz, ha pedig
zöldre vált, elindulsz. Amint az egyik gyakorlótársam ezt a késõbbiek során a számomra megfogal-
mazta: �Hiszen ennek mi a célja? Az a célja, hogy az adott pillanatban, abban benne legyél, amit
csinálsz. Tehát amit csinálsz, a lehetõ legjobban csináld. És a helyeset tedd meg. Most nem erkölcsi
vagy bármilyen etikai értelemben helyeset, hanem amennyire az abszolút helyes eszköz... Nem
tudom ezt megfogalmazni neked, nem is igazán akarom. Ez a lényeg, hogy ha ebbe benne vagy, és
minden pillanatban azt teszed ami helyes, és munka közben is azt teszed ami helyes, gyermekneve-
lés közben is azt teszed ami helyes, autóvezetés közben is, amikor zöld, akkor átmész, amikor piros,
akkor megállsz, ez ilyen egyszerû. Ha zöld, mész, ha piros, megállsz. Ez a célja magának a zennek,
ezt elérni minden pillanatban�.

A közösség zennel kapcsolatos diskurzusaiba szervesen épülnek be a test mozgatásának, és a
test mûködésének biológiailag legegyszerûbb formái, úgymint a légzés, illetve a járás, ülés, evés,
ivás, mosakodás. A vélemények elhagyására, a �csak tedd� gyakorlatára kell ráismernünk ezekben a
tevékenységekben is. Arra való utalásokkal, hogy ezek hogyan és milyen módon járulnak hozzá a
gyakorlat sikeréhez, számtalan helyen találkozunk a közösség tagjai által is olvasott zen irodalom-
ban, többek között a korábbi kínai és koreai zen mesterek hagiografikus munkáiban. A test, és sok
esetben egy, a testet érõ hirtelen élmény (pl. a láb beütése egy kõbe) szinten közvetlen megelõzheti
a megvilágosodást.21

19 A városi tér a testfelület kezelésére is hatással van. Elsõsorban elvonulásokkor volt jellemzõ, hogy a fogadalomtételre
készülõ gyakorlók közül többen rövidre, vagy tarra nyírták a hajukat. Ez a testkezelési technika a testfelület memorizáló
funkciójával hozható összefüggésbe, a gyakorlókat vállalt fogadalmaikra és szerepükre emlékezteti. A haj levágása
tulajdonképpen szintén az egoval, és az ahhoz való ragaszkodással függ össze: a test nem válhat a �nem-tudás�, a vágy
és az elutasítás reprezentánsává. Egyes gyakorlók csak periodikusan, az elvonulások idejére, illetve szakaszosan
szabadultak meg a hajuktól, mások összekapcsolták a hajuk levágását egyéb (pl. kényelmi) szempontokkal is. Több
�gyakorlótól� hallottam olyan magyarázatokat, amelyek egyértelmûen a komplex városi térben való mozgással
kapcsolatos nehézségekre voltak visszavezethetõek: a kopaszra nyírt, tar fej és a társadalmilag legitim testfelület-
minták között feszültségek is keletkezhettek. (Pl. A környezetükben élõk megszólhatták vagy félreérthették õket emiatt.)

20 A zennek a munkával való kapcsolatát azért is meg kell említenünk, mert a zen gyakorlatoknak a vállalati alkalmazottak
oktatásába való beépítésével a Távol-Keleten, Japánban már intézményesített keretek közt is megpróbálkoztak (ld.
Rohlen, 1973). A zen gyakorlatok ilyen jellegû alkalmazásával kapcsolatban magyar gyakorlók többször nyilatkoztak
úgy a számomra, hogy az az eredeti, szellemi út elsikkadását vonhatja maga után.

21 A zen biográfiákban sokszor találkozhatunk valamely természetes esemény (pl. hegyi patak hangja) nyomán
megvilágosodó, �felébredõ� szerzetesekkel is. Bernard Faure úgy véli (Faure, 1991: 295), hogy a zen által hirdetett
�természetes� megvilágosodás ellenére, ezeket a felébredési formákat is kulturálisan, illetve szociálisan determináltnak
kell tekintenünk.
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A csoportnak a városi térhez való sajátos viszonyulása kapcsán kell szót ejtenem a közösségnek a
nagyobb globális térben való elhelyezkedésérõl is. Az irányzatnak nemcsak több országban, de több
kontinensen is mûködnek központjai. A zen univerzalitásának, pán-humán beállítottságának hátte-
rében a buddhizmus általános szoteriologikus üzenetét kell keresnünk. A �tiszta tudat� megelõzi
azokat a szocio-kulturálisan meghatározott kategóriákat is, amelyek egy adott kultúrát, vagy kulturá-
lis csoportot jellemeznek. Az irányzat lehetségesnek tartja a kultúrák közötti átjárást is. A kulturális
eltérések és különbözõségek, valamint a különbözõ vallási kategóriák és fogalmak összeegyeztétésére
(pl. a keresztény Isten-fogalomnak a �tiszta tudattal� való párosítására) való törekvésekkel találkoz-
hatunk az irányzat könyveiben és a gyakorlók beszélgetéseiben is.

Hasonlóan univerzalista módon kezelik a vágyhoz, ragaszkodáshoz, és az elutasításhoz viszonyu-
ló emberi tudatot, hiszen egy olyan általános képletet igyekeznek adni, amely megvilágítja a külön-
bözõ emberi, társadalmi konfliktusok (túlnépesedés, háborúk stb.) eredetét.

A fentebbiek magyarázatot adnak a zen alapállására a különféle világmagyarázatokkal kapcsolat-
ban: alapvetõen veti el a partikularista rendszereket és egy holisztikus nézõpontra helyezi a hang-
súlyt. Nem véletlen, hogy több gyakorló kérdõjelezte meg számomra a tudományos megközelítések
kizárólagosságát.

Az általam vizsgált zen közösséget az egy adott specifikus helyhez való kötõdés, lokalizáltság
hiánya jellemezte. Nemcsak a zen mesterek, elõadók, de a gyakorlók is mozogtak a különbözõ
országok között, és elvonulásokon vettek részt különbözõ mesterek irányítása alatt.22  A tanító kere-
sésének elõképeivel egyébként a zen hagyományban is találkozunk.

A különbözõ vallási kisközösségek által alkalmazott test-technikák átvételét és alkalmazását kí-
sérõ összetett problémákról Holló Imola Dalma is megemlékezik dolgozatában (Holló, 2002:3).
Felhívja a figyelmet arra, hogy a kulturális kölcsönzés folyamatát �folytonosan módosuló mozzana-
tok� jellemzik (Holló, 2002:7-8). A komplex urbánus társadalom különbözõ szintjeirõl érkezõ részt-
vevõk (Holló, 2002:4) sok esetben csak laza kapcsolatba lépnek egymással, hogy gyakorlataikban
�strukturális keretet biztosítsanak� egy fajta �mindennapi liminalitásnak�.

Ezzel én is szembesülhettem a terepmunka során ebben az idõszakban. A gyakorlatokon több-
kevesebb rendszerességgel résztvevõ, az elõadásokat hallgató diákok értékelésében a zen gyakorla-
tokkal, illetve azok egyes elemeivel, valamint rendszeres használatukkal kapcsolatban is értelem-
szerûen többfajta véleménnyel kellett szembesülnöm.

Terepmunkám elsõ szakaszában a közösség a névleges hierarchia ellenére inkább egy baráti
társaságként funkcionált, a közös szellemi útkeresés jegyében. A vidéki közösségek tagjai közt voltak
olyanok, akik önálló népfõiskolát mûködtettek és a zenre való rátalálásukat közülük többen a szel-
lemi útjuk részének tudták be. A zen közösség jövõjével kapcsolatos megbeszéléseken egyesek az
elvonulások professzionálisabb megszervezését hiányolták és a közösség függetlenedését szerették
volna elérni. Másokban viszont komoly félelem merült föl, hogy a komolyabb szervezeti struktúra az
anyagi terhek megnövekedését, és egy expanzív intézményes rend a szellemi út bürokratizálódását,
a gyakorlat rutinizálódását eredményezheti.

Fontos kiemelnem a közösség hátterében funkcionáló és a rendszeres és idõszakos gyakorlók
egy részét adó buddhista fõiskola szerepét. A magyarországi buddhizmus rendszerváltás utáni törté-
netének megértéséhez tudnunk kell, hogy � amint azt mûködésének elsõ éveiben magam is megta-
pasztalhattam � a fõiskola oktatói és diákjai általában inkább egy szellemi mûhelyként, az éppen
formálódó piacgazdaságra és a fogyasztói kultúrára adott alternatív életstílus megtestesítõjének lát-

22 A nagyobb társadalmi és globális térrel szembeni nyitottságra vall, hogy a közösségszervezésben, illetve a közösségnek
a társadalom felé való bemutatásában nagy szerep jutott az Internetnek, az elektronikus levelezésnek.
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ták a fõiskolát, s nem feltétlenül a buddhizmus valamely specifikus kelet-ázsiai irányzatához való
igazodás jegyében próbálták azt megélni (vö. Farkas, 1997:65-66, 69).

Amint azt Holló Imola Dalma is megfigyelhette a hazai alternatív vallási közösségek kapcsán,
ugyanúgy sok az általam vizsgált közösséghez csak lazán kapcsolódó, vagy annak környezetében
�gyakorló� személy, diák esetében is egy saját �individuális világkép� jöhet létre. Ebben az esetben
az ehhez szükséges �adaptív bátorságot� nemcsak a Holló Imola Dalma által említett �teljes kultú-
ra� teszi lehetõvé, de maga a buddhista fõiskola is, amely a különféle buddhista és nem-buddhista
irányzatokkal való megismerkedésre buzdítja hallgatóit. A fõiskolán elõforduló � nem csak budd-
hista � tanításokra, gyakorlatokra a sokszínûség a jellemzõ (harcmûvészeti irányzatok, jóga-gyakor-
latok, különbözõ kelet-ázsiai gondolatrendszerek: hinduizmus, taoizmus, asztrológiai rendszerek
stb.). A fõiskolán idõrõl-idõre feltûntek-feltûnnek a különbözõ irányzatok elõadói, tanítói bevezetõ
elõadások megtartására.

Az egyes irányzatok szertartáselemeinek leegyszerûsítése és mennyiségi kontrollja tudatosan vagy
nem tudatosan � esetlegesen az anyagi korlátok miatt � az egész fõiskolára, és más buddhista
iskolákra is jellemzõ volt. A �szellemi út� és a szertartáselemek szétválasztása (pl. az eredeti kultu-
rális tartalommal szembeni érdektelenség miatt) nemcsak a �városi szerzetesek� (ahogyan az egyik
adatközlõm mondta a csoport tagjairól), hanem a buddhizmust a modern, városi környezethez
adaptáló diákok, érdeklõdõk esetében is megfigyelhetõ.

A fõiskola megalapítása óta a keletrõl kölcsönzött testtartások és testmozgatási és testfelület-
kezelési technikák egész tárházával szolgál. A szertartástermekben, harcmûvészeti edzéseken alkal-
mazott testhasználati módozatok folyamatos interakcióban vannak a test elhelyezésének, térbeli
pozicionálásának a nyugati pedagógiai kultúra által kidolgozott módszereivel. A közösség által alkal-
mazott három alapvetõ testelhelyezési, testmozgatási technikát azért is kellett bemutatnom, mert
részben ezek voltak azok, amelyek miatt egyesek nem vállaltak, mások pedig késõbb abbahagyták a
gyakorlást, illetve megint mások a zen más �útjaira léptek�.

A testtartások puszta vizsgálata ráirányítja a figyelmünket arra a tényre, hogy tulajdonképpen a
meditációs testtartás globalizácójáról beszélgetünk, és a társadalmilag elfogadott, legitim testtartá-
sok, test-technikák pluralizálódásáról. Fontos megjegyeznem, hogy a különbözõ test-technikák a
buddhizmus kibocsátó kultúráiban is megszaporodtak.

Mindazonáltal a buddhizmusnak az alapvetõen nem test-technikákra építõ megélésének is nagy
hagyományai vannak Magyarországon. Ez bizonyos szempontból azzal magyarázható, hogy a budd-
hizmus elsõsorban egyes értelmiségi körök révén indult útnak hazánkban. Az is tény, hogy a zennel
és tágabb értelemben a buddhizmussal való megismerkedés a nyugati féltekén, és Magyarországon
is elsõsorban a különbözõ filológiai munkákkal kezdõdött, és ez a buddhizmussal nem tudományos
szinten foglalkozó rétegre is hatással volt (Faure, 1991:284; Buswell, 1992).

Az indiai filozófiai rendszerek jegyeit magán viselõ, sok tekintetben osztályozó, felsoroló jellegû
buddhista tanításokkal szembeni közömbösséggel, valamint azzal a jelenséggel, hogy annak egyes
kategóriával nem feltétlenül képesek vagy akarnak azonosulni a tanulók, gyakorlók, szintén talál-
kozhattam több esetben.

A közösség le nem fordított énekszövegeinek problémája szintén beilleszthetõ egy nagyobb folya-
matba. A buddhista formuláknak, a tantételek kulcsszavainak magyarítása, azok hiteles magyar
megfelelõi utáni kutatás hosszú évek óta kíséri a fõiskola életét, és még korántsem tekinthetõ lezárt-
nak. Sok ott tanuló diáktól, tanártól hallhattam, hogy a magyar nyelv milyen pontosan tudja vissza-
adni bizonyos buddhista szavak és kifejezések eredeti jelentését, sokszor �érzékenyebb� tud lenni,
mint egyes nyugati nyelvek.

Az egyes gyakorlatok és tanítások instrumentális használata mögött ugyanakkor nem nehéz fel-
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fedezni az upája-gondolatot, vagyis a buddhizmusnak azt az elképzelését, hogy az alkalmazott mód-
szerek valójában csak eszközök a megvilágosodás eléréséhez.23

A buddhizmus önálló, egyéni, privatizált gyakorlata melletti kiállással, egyfajta antiritualizmussal, a
formalizmus elutasításával fõiskolásoknál, volt gyakorlóknál is találkozhattam. Ez bizonyos szempont-
ból bele van kódolva a buddhizmus ideológiájába, pontosabban a buddhizmus gondolatiságával való
ismerkedés fent említett módozataiba. A mahájána buddhizmus � a fõiskolán is mindenki által ismert
� ún. üresség-tanítása a jelenségek relativisztikus állapotára világít rá. A jelenségekhez, illetve a
formá(k)hoz és a névhez (az észlelt alakzatokhoz és a hozzájuk kapcsolódó képzetekhez) való ragasz-
kodás feloldására tett gondolati mozdulat közvetve kiválthatja a szilárd, fegyelmezett gyakorlat- és test-
technika rendszerek és csoportstruktúrák megkérdõjelezését is.24  Bizonyos esetekben a fõiskolán ez
társul azoknak a szocio-hegemoniális viszonyoknak a kritikájával is, amelyek még mindig jellemzõek
több kelet-ázsiai buddhista országra, ahol a rituális rang egyben magas társadalmi státussal társul.

Többek közt a fentebbiek okozzák azokat a kisebb-nagyobb véleménybeli eltéréseket, esetenként
feszültségeket is, amelyek a fõiskolán belül, és egyes a praxisra nagyobb hangsúlyt fektetõ társulatok
gyakorlatain részt vevõ, illetve azokon nem résztvevõ diákok között volt tapasztalható. A teoretiku-
sok és a praxist elõnyben részesítõk közti ellentétekre már Farkas Attila Márton is felfigyelt: �A
szigorúbb, reguláris gyakorlatokat folytató zen közösségek tagjai sokszor azt vetik a buddhizmust
inkább megismerési metódusként, ill. életfilozófiaként kezelõ �entellektüellek� szemére, hogy õk
csinálják és �igazából megtapasztalják� azt, amirõl amazok csak beszélnek� (Farkas, 1997:51).

Magáról a buddhizmusról elmondható, hogy története során sikeres adaptív mechanizmusokkal
közelített a különbözõ kultúrákhoz. Álljon itt vegül ezzel kapcsolatban a magyar szerzetes néhány
megjegyzése: �A buddhizmus bárhova ment a világban, mindig is elfogadta a helyi viszonyokat,
felvette a helyi szokásokat mint egy ruhát. [�] Manapság Amerikában a modern tudományokkal
lép kapcsolatba a buddhizmus, úgymint a pszichológiával, fizikai tudományokkal, és fel tudja hasz-
nálni õket�. �Maga a Buddha azt hirdette, hogy soha semmi más vallást vagy filozófiát nem szabad
kritizálni, a buddhizmus mindent az égvilágon el kell, hogy fogadjon. Maga a buddhista gyakorlat-

23 A terepmunka elsõ szakaszában az a kérdésem merült fel, hogy egy formailag erõsen szabályozott repetitív rituális
cselekmény, mégha annak funkcionális jelentõsége tudatosul is, vajon milyen kohéziós erõvel bír, mennyi ideig tud
fenntartani egy közösséget?
�Szon szanyim azt mondja: �a nyugati ember úgy közelíti meg a dolgokat mindenben, hogy elõször tudni akarja a
technikát � mesélte a szerzetes � �Azt akarom tudni, hogy mi ez, mi az?� Azután lehet, hogy el is kezdi a gyakorlatot,
és csak azután talán el is ér valamit�. [�] �Ennek ellentéte a keleti ember: elõször elkezd valamit csinálni,
megtapasztalja és aztán elkezdi vizsgálni hogy mi is ez.�
Buswell is a koreai szon-kolostorokról írt munkájában a fegyelmezett életvitelt és az annak révén megszületõ mentális
kontrollt elõbbre helyezi a vallásos életben, mint egy esetleges transzformáló erejû megvilágosodási tapasztalást (Buswell
1992: 218-223). Hori (Hori, 1994) hangsúlyozza, hogy tapasztalatai alapján a japán rinzai zen kolostorokban a nyugati
társadalmakra jellemzõ racionális oktatás és tanulási folyamat helyett, a �tanulmányokat� a rituális formalizmus,
és a misztikus belátás (mystical insight, vagyis az egyéni élmény, megtapasztalás) uralja. A rituális formalizmus alatt
a repetitív elemeket, a gépies ismétlést, a hagyományban lefektetett elõírások szerint való cselekvést érti. Amint azt
hangsúlyozza, a rituális formalizmusban a �tanulók� a formát imitálják anélkül, hogy szükségszerûen értenék annak
tartalmát vagy észszerû magyarázatokat kapnának rá. Azt tanítják a számukra, hogy mit kell tenniük, de arról igen
keveset beszélnek, hogy miért. Több gyakorlónál megfigyelhettem, hogy igenis szüksége van a racionális magyarázatokra
a zennel kapcsolatban, már csak azért is, hogy tudatosíthassa magában, hogy a szertartásokat �csak eszközként
használja�. Egyesek az eredeti jelentésektõl távol tartották magukat, illetve érdektelenségüket fejezték ki velük
kapcsolatban. A szellemi praxis racionalizálására való törekvés, valamint a buddhizmus racionális oksági megközelítése
kapcsán magától értetõdõen adja magát a Weber által megfogalmazott gondolatokkal, a vallási aszketizmus szekularizált
térbe való áthelyezésével való párhuzam is. A vizsgált zen csoportban az egyes gyakorlatoknak, rituális eszközöknek a
személyes praxisba való felvételét, illetve elfogadását sokszor elõzi meg egy jellegzetes racionalizálási folyamat.

24 Vö. Mary Douglasnek a test kezelése és a társadalmi szervezettség kapcsolatáról írott gondolataival (Douglas, 1970).
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nak is a lemondás azt jelenti, hogy elfogadom mások véleményét�. �A megvilágosodás is errõl szól...
A teljességbõl kirekeszteni valamit már nem a teljesség. Akkor nem beszélhetünk megvilágosodás-
ról. Aki meg akar világosodni, annak a világot kell befogadni, a világot kell megélnie, úgy ahogy van�.

Ha ragaszkodunk a vallási aszketizmusnak a nyugati szakirodalomban elõforduló tárgyalásához,
amely az aszketizmusban sok esetben a világból való bizonyos fokú kivonulást véli felismerni, akkor
az általam tapasztaltak alapján azt mondhatom, hogy a zen csoport volt és jelenlegi tagjai a világban,
vagy ha úgy tetszik a saját társadalmunkban megjelenõ bonyolult képzetrendszerekbõl, pontosab-
ban az ezekhez való ragaszkodásból való kivonulást és a jelen pillanatba való visszavonulást hirdetik.
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VARRÓ ZSUZSA

Összetéveszthetetlen hasonlóság
Az etnikai identitás és a hagyományokhoz való viszony

a budapesti kurd közösségben

Az alábbi dolgozat egy megkezdett, a budapesti kurd közösség körében végzett kutatásom eddigi ered-
ményeit foglalja össze.

NEWROZ � elsõ benyomások és hipotézisek

A Budapesten élõ kurd közösséggel egy kurd fiatalemberen, I.-n keresztül kerültem kapcsolatba, aki
meghívott újévi ünnepségükre, a Newrozra. A kurdokról való ismereteim ezt megelõzõen olyan
közhelyekre korlátozódtak, mint hogy nincs országuk; a legtöbben Törökországban, kevesebben
pedig a szomszédos országokban élnek (és egészen kevesen pedig Grúziában); hogy mindenhol
üldözik és gyilkolják õket (de fõleg Törökországban); hogy kommunista pártjuk, a PKK leginkább az
IRÁ-hoz és az ETÁ-hoz hasonlítható, és vezetõjük, Abdullah Öcalan letartóztatásban van; hogy egy
indo-iráni nyelvet beszélnek, és hogy a törökben a kürt (�kurd�) szitokszó.

 I.-tõl azt is tudtam, hogy az itt élõ kurdoknak van egy �központjuk� (a kurdok hívják így), a
Kurdisztáni Információs és Kulturális Iroda, ahol rendszeresen összejárnak (valamint azt is, hogy
minden országban, ahol élnek � emigráns � kurdok, létezik egy ilyen iroda). Ez az iroda szervezte a
Newrozt is, amit március 21-én tartottak az Almássy téren. I. elmondta, hogy más népek, például a
perzsák április elején ünneplik, a kurdok azonban mindig ugyanezen a napon tartják, mert nekik ez
a nemzeti ünnepük. Az új, az újjászületés ünnepe, s így kapcsolódik számukra a szabadsághoz.
Törökországban be is van tiltva, bár mostanában egyre inkább engedik, mondván, hogy �turki�
ünnep, mivel a Newrozt egész Közép-Ázsiában (is) ünneplik.

Az ünnepség egy kisebb külsõ, és egy nagyobb belsõ térben zajlott. A külsõ térben egy pultnál
jelvényeket, kazettákat és különbözõ (kurd, török, angol, német és olasz nyelvû) kiadványokat árul-
tak, a másik részén pedig dönert sütöttek. (Itt láttunk egy férfit is, akirõl elõször nem tudtuk, hon-
nan ismerõs, aztán rájöttünk, hogy egy képen láttuk: egy török büfé falán. Arra gondoltam, milyen
szép tõle, hogy eljött annak ellenére, hogy török, de turkológus barátaim � akik szintén elkísértek az
ünnepségre � azt állították, hogy ha itt van, akkor minden bizonnyal kurd, és most leleplezõdött.
Akkor azon kezdtem gondolkozni, hogy vajon miért vezet egy kurd egy török éttermet. A késõbbi
terepmunka során aztán kiderült, hogy mégiscsak török, szimpatizáns, és õ adta a birkahúst és a
sütõberendezést.)

A belsõ térben két, hosszú asztal mellett ültek az emberek, illetve táncoltak a színpad elõtt.
Idõsebbek szinte egyáltalán nem voltak, csak középkorúak, fiatalok és gyerekek. Mikor megérkez-
tünk, az asztaloknál már nem volt hely, ezért rögtön hoztak nekünk egy asztalt székekkel; az asztal-
ra hoztak tányérokat, különféle sós-szezámmagos süteményeket, baklavát, poharakat és üdítõ italo-
kat � alkohol egyáltalán nem volt (így már akkor felmerült bennem a kérdés, hogy vajon hogyan
viszonyul egymáshoz az iszlám és a kommunizmus) �, késõbb pedig dönert is. (Magyar szemmel az
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is feltûnõ volt, hogy minden ingyen van.) I. saját vendégeinek tekintett bennünket, õ is hordta
nekünk az ennivalót, aggódott, hogy esetleg nem tetszik a zene � bár neki egyáltalán nem tetszett
(olyan zene volt, amit én �busz-zenének� neveznék; az a fajta diszkósított népzene, amit a buszve-
zetõk hallgatnak Theszalonikitõl Bagdadig), és mindenkinek bemutatott minket. Bemutatkozáskor
csak a személynevet használják. A férfiak kezet fognak, másik kezükkel pedig megfogják egymás
karját vagy könyökét, és gyakran arcon is csókolják egymást. Ha beszélgetni kezdenek, még egy
darabig nem engedik el egymást � és szinte mindig beszélgetni kezdenek, mivel olyan, hogy csak
�köszönõ viszony�, nemigen létezik. Ha késõbb (már üdvözlések után) szóba elegyednek, általában
akkor is átkarolják egymást, vagy megfogják a másik könyökét. A nõk is arcon csókolják egymást, de
férfiak és nõk soha, õk mindig csak kezet ráznak � ez ugyanígy érvényes az átkarolásra is. (I. velem
is mindig kezet fog, ami eleinte elég furcsa volt, hiszen nálunk � a bemutatkozástól eltekintve � ez
csak férfiak között szokás; illetve volt valami �elvtársias� színezete is.)

A színpad mértani közepén egy Öcalan kép volt, két oldalán pedig egy kurd és egy magyar zászló.
(A kurd zászlót talán helyesebb PKK-zászlónak nevezni, mivel létezik egy másik, �õsi� kurd zászló is.
Elõbbin piros alapon egy zöld szegélyû kör, azon belül pedig sárga alapon egy vöröscsillag látható; az
utóbbin horizontális piros-fehér-zöld sávok, középen egy arany nappal.) A terem dekorációja nem
�folklór�, hanem politikai jellegû volt (a nemzeti ünnepen). Különbözõ � török és kurd nyelvû �
PKK és Öcalan plakátokból, illetve ilyen magyar nyelvû feliratokból állt: �Éljen a kurd-magyar barát-
ság!�, �Szabadságot Öcalan-nak!�, �Szabadságot a kurdoknak a szabad Kurdisztánban!�, �Világ kor-
mányai! Megoldást 30 millió kurdnak� stb. Az emberek �nyugatias� ruhákban voltak, néhányukon
jelvény vagy piros-sárga-zöld kokárda-féle. (Csak egyvalaki volt hagyományosnak mondható, kurd
viseletben: egy magyar lány, aki fél évig dolgozott az irodának, és hosszan és lelkesen beszélt nekem
arról, hogy a kurdok milyen kedvesek és barátságosak, hogy a fiúk milyen jóképûek, és mennyire
tisztelettudóak a lányokkal.)

A program beszédekbõl, szavalatokból és élõzenei produkciókból állt. A �fõ� beszédben �
török nyelven és folyamatos magyar tolmácsolással � szó esett arról, hogy a kurdok (illetve a
térség, azaz Mezopotámia más népei is) már 2000 éve a szabadságért harcolnak, most, az új
évezred elején még mindig ezért küzdenek; azután összefoglalta a PKK-nak és elnökének (a tol-
mács végig �elnök apo�-t mondott, és már azon kezdtem gondolkozni, hogy vajon miért illetik
ilyen kedveskedõ elnevezéssel a kommunista párt elnökét, amikor barátaim felvilágosítottak,
hogy az Apo Öcalan mozgalmi neve) 25 éves tevékenységét; végül a szónok hangsúlyozta, hogy õk
nem fundamentalisták, s hogy (a kurdoknak) minden nép szabadsága és egyenlõsége fontos.
Ezután egy szenegáli-magyar együttes következett (a nemzetköziség jegyében?), majd � csak magyar
nyelven � felolvasták Thürmer Gyula üzenetét a kurd néphez. Utána végre kurd nyelven is elhang-
zott valami: egy kurd kislány elszavalt egy verset. Ez a kurd kislány elõzõleg arról panaszkodott a
mosdóban egy másik kislánynak, magyarul, hogy õ nem érti ezt a verset, és egyáltalán nem
szeretné elszavalni. A �mûsorvezetõ� is bevallotta, hogy a szavakat nem értette, de az érzelmeket
igen. Ezután egy grúziai kurd olvasta fel egy kurd költõ versét elõször saját magyar fordításában,
majd kurdul. Végül egy szíriai kurd énekes következett, aki kurd dalokat énekelt (ezeket I. azon-
nal felismerte), és amire szinte mindenki táncolt. (Ez nem így hangzott el, hogy �grúziai� vagy
�szíriai kurd�, hanem hogy egy �távoli területrõl�, illetve a �déli területrõl� érkeztek, azaz Kurdisztán
területéhez képest határozták meg.)

Egyfajta körtáncot táncolnak, férfiak és nõk együtt, egymás vállát átfogva, egy �vezértáncossal�,
aki a kezében egy kendõt (piros-sárga-zöldet) lenget. Amikor már nagyon sokan táncoltak egyszerre,
több körre bomlottak (úgy, hogy egy körön belül egy újabb kört képeztek stb.), és I. elmondta, hogy
azok, akik együtt (egy körben) táncolnak, barátok, rokonok, vagy egy faluból valók. Bár Newroz-kor
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hagyományosan tüzeket gyújtanak.1  és a programpontok között is szerepelt a meghívón, ez � vélhe-
tõen a zárt tér (és a rugalmatlan vezetõség) miatt � elmaradt.

Az ünnepség után leginkább az a kérdés foglalkoztatott, hogy mi a kurdok identitásának alapja,
és hogyan õrzik meg? Mi az, amitõl kurdok, miben különböznek másoktól? Nem a vallásukban, ha
az egyáltalán meghatározó; nem a nyelvükben, hiszen a legtöbben nem beszélik (hanem az �ellen-
ség� nyelvén beszélnek); legtöbbjük Törökországon belül sem kurd területen él (hanem fõleg Isz-
tambulban); és szokásaik (mint például a vendéglátás, az ételeik, az üdvözlések és a táncok) alig
térnek el � ha eltérnek egyáltalán � a térség más népeinek (fõleg a törököknek) a szokásaitól. Azt
feltételeztem, hogy a marxista-kommunista ideológia, illetve általában a politika központi fontossá-
gú a kurdok számára. (Ezt erõsítette még az árussal folytatott beszélgetés, aki arra a kérdésre, hogy
melyik kazettán milyen fajta zene van, azt válaszolta, hogy ez egy �népi kommunista�, ez pedig �egy
síita szociáldemokrata banda�.) A kommunizmus egyrészt a különbözõséget, elkülönülést erõsíti
azzal, hogy szemben áll a török kormánnyal is, és a török szélsõjobboldali, fundamentalista ellen-
zékkel is (és általában mindenféle iszlám fundamentalizmussal, például az irániakkal), ugyanak-
kor a �nemzetköziségnek�, az  egyetemes emberinek viszont éppen az egyformaságot, egyenlõséget
hangsúlyozza. Amit az identitás lehetséges alapjának tartottam, az egyrészt az üldöztetés, másrészt a
harc a szabadságért � azaz a forradalmi ideológia, ami szükséges az önálló, független nemzetállam
kivívásához.

SZÓCIKK A KURDOKRÓL � áttekintés

A kurdok (a népnév jelentése és eredete vitatott, de valószínûnek tûnik, hogy az iszlám hódítás elõtt
a kurd �nomádot� jelentett perzsa nyelven) legnagyobb része egy többé-kevésbé összefüggõ területen
él, amelyet õk Kurdisztánnak neveznek (a Kurdisztán szóra vonatkozó elsõ adat 1157-bõl való), de
amelynek részeit minden országban másképpen hívják. A területnek majdnem egészét magas he-
gyek borítják. Hozzávetõleges határai Törökországon, Irakon, Iránon és Szírián, illetve a
Transzkaukázuson (a volt Szovjetunió területén, amit Vörös Kurdisztánnak is neveztek) húzódnak
keresztül. A kurdok pontos számát szinte lehetetlen megállapítani, mivel a népszámlálások nem
kurdokként tartják nyilván õket (vagy õk maguk nem vallják be). Az adatok szerint összesen kb. 25
millióan,2  a kurdok szerint 30 millióan vannak (mint az az egyik feliratból is kiderült: �Megoldást
30 millió kurdnak!�).

1 A Newroz a vonatkozó irodalom szerint korábbi, mint az iszlám, és  az �örök tavasz� (egyetemes) mítoszához kapcsolódik.
Eredetileg a perzsa napév elsõ napja, amikor a Nap a Kos jegyébe lép, így a muzulmán holdév nem tartalmazza. Perzsa
területen ez a fõ világi ünnep, amelyhez különbözõ szokások kapcsolódnak, például: új ruhák felöltése; tûz ugrás; egy
speciális sütemény (sanami pazan)elkészítése, amit éjszaka a próféta leánya megáld, és amit azután a család és a
barátok körében fogyasztanak el, hogy sok utóduk legyen; a haft sîn, azaz a sîn betûvel kezdõdõ hét dolog elkészítése,
amit azután egy földre terített kendõre tesznek egy tükör elé. A kurdok azt állítják, hogy 2500 éve tartják nemzeti
ünnepüket. Az embereknek egy gonosz és igazságtalan király fölötti gyõzelmére, és a fény visszatérésére emlékeznek.
Általában szabad téren tartják, ahol tüzeket gyújtanak és meggyászolják a halottakat. A beszédek, szavalatok és táncok
mellett színpadi jeleneteket is adnak elõ, amelyek Kâwe, a kovács küzdelmét jelenítik meg Zâhlak  vagy A�i Dahaka,
a sárkány ellen � ami a kurd nép szabadságért folytatott küzdelmének elõképe.

2 Az adatokat a World Directory of Minorities 1997-es kiadásából vettem. Eszerint a kurdok száma Azerbajdzsánban kb.
200 ezer; Grúziából nincs adat (innen sok kurdot kitelepítettek Közép-Ázsiába; azok kevesen, akik maradtak, fõleg
Tbilisziben élnek); Irakban 4.2 millió (ebbõl kb. 150 ezer a yazidi vallási csoporthoz tartozik); Iránban 6 millió;
Örményországban 60 ezer (fõleg yazidik, de sokukat megöltek az azerikkel együtt az örmény-azeri /Hegyi Karabah/
konfliktus során; kisebb részük Jerevánban, többségük a hegyekben él); Szíriában 1 millió (õshonosak /indigenous/
és Törökországból idemenekültek); Törökországban 13 millió (ebbõl kb. 3 millió kurd az alavita szektához tartozik).
Kurdisztánon kívül a legtöbben Németországban élnek, kb. fél millióan. Libanonban kb. 50 ezer szíriai kurd emigráns
él, fõként Beirutban; Svédországban a törökök és kurdok együttes száma 36 ezer. Türkmenisztánból, ahol egyrészt
õshonos, másrészt oda telepített kurdok élnek, és az Amerikai Egyesült Államokból nincs adat.
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A kurd nyelv a perzsa közeli rokona. Négy fõ, és több kisebb dialektusra oszlik, amelyek külön-
bözõ módokon és különbözõ irányokban fejlõdtek. A kurdok nagy többsége kétnyelvû. Írott irodal-
muk (elsõsorban költészetük) 1200 óta van. Az Oszmán Birodalom felosztása után az új nemzetál-
lamok korlátozták vagy betiltották a kurd nyelvet (akárcsak hagyományos viseletüket), így az irodal-
mat is (Törökországban 1925-1991-ig) � csupán Irakban használhatták szabadon, és tanulhatták
az iskolában, így a dialektusok között nagy különbségek vannak. További nehézséget jelent egymás
irodalmának olvasása, mivel a kurd nyelvet arab, latin,3  cirill, illetve örmény betûkkel is írják.

A kurdok a médektõl származtatják magukat, amit sem bizonyítani, sem elvetni nem lehet,
mivel a médeknek sem a szellemi, sem az anyagi kultúrájáról nem lehet szinte semmit tudni. (A
kurdok az irániakkal való ellenségeskedést is arra vezetik vissza, hogy a perzsák leigázták õket, azaz
a médeket). A terület az ókortól kezdve mindig valamilyen birodalom, késõbb pedig nemzetállam
része volt. A belsõ gyarmatosítás (internal colony) klasszikus példájának tartják. A kurdok az évszá-
zadok során több sikertelen felkelést indítottak a fennálló hatalom ellen. Önálló államuk csupán
egyszer volt, az Irán területén alakult Mahabadi Kurd Köztársaság, amely 1946 januárjától ugyan-
azon év decemberéig állt fenn. A PKK-t 1978-ban alapította Abdullah Öcalan. 1984-ben gerilla-
háborút indított az állam ellen, amely 1996-ig körülbelül 20 ezer halálos áldozatot követelt.

Az iszlám vallást a kurdok a 7. században vették föl. Legtöbbjük szunnita, azon belül a sáfiita
(jogi) iskolához tartoznak. A síita szekták közé szokták sorolni az alavitákat vagy nuszairikat, akiket
azonban a síiták és a szunniták egyaránt eretneknek tartanak (I., aki maga is alavita, ezt így fogal-
mazta meg: �A szunniták és a síiták azt mondják: mi végül is testvérek vagyunk � de ezek az alaviták!
Ezeket öljük meg mind!�). Az alaviták legfõbb jellemzõje, hogy nem járnak mecsetbe, és nem böj-
tölnek Ramazankor. Vallási vezetõjük a dede. (I. azt is fontosnan tartotta kiemelni, hogy az alaviták
�szociálisabban érzékenyebbek� a többi iszlám irányzatnál, õk törõdnek a szegényekkel. Azt is hang-
súlyozta, hogy közöttük a férfiak és a nõk teljesen egyenlõek.) Általában szintén ide � a síita szekták
közé � szokták sorolni a yazidiket is, mint a zoroasztriánus vallás iszlám hatás alá került ágát. A
yazidi szekta vagy vallás csak a kurdok között fordul elõ. Szintézise a pogány (faimádás, napkultusz),
zoroasztriánus, manicheus, zsidó, nesztoriánus keresztény és muzulmán elemeknek; dualista val-
lás: hisznek egy már passzív teremtõ istenben, és Malak Ta�us-ban (�Pávaangyal�), aki az isteni
akarat végrehajtója. Gyakran illetik õket a sátánimádás vádjával. A yazidik csak Ádámtól származtat-
ják magukat, Évától nem, így különböznek az emberiség többi részétõl. Ebbõl következik, hogy
yazidinek születni kell, a vallást fölvenni nem lehet (ez igaz az alavitákra is).

A kurdok  hagyományosan nomád pásztorok voltak, illetve kisebb részük letelepedett, paraszti
életmódot folytatott. Elsõsorban juhot és kecskét tartottak; gyapjúval, hússal és tejtermékekkel ke-
reskedtek. Szõnyegeik híresek és drágák. A nomád kurdok jellegzetes, fekete kecskeszõr-sátorban
éltek, a letelepedett parasztok pedig téglaházakban. Ezeket rendszerint úgy építették a hegyoldalra,
hogy az egyik ház teteje a fölötte lévõ ház teraszaként szolgáljon. A félnomád törzsekre jellemzõ a
19.-20. század fordulóján kialakult oba-rendszer, ami �a különbözõ falvakból származó állattartók
ideiglenes szövetsége, amit tavasszal kötnek azért, hogy kihajtsák a nyájakat a legelõkre és az õsz
végén visszatérjenek. Sem rokoni, sem más törzsi kapcsolatok nem szükségesek ahhoz, hogy valaki
tagja legyen az obának. A transzhumálást4  a ser-oba vagy oba ba�i szervezi meg, megszabott ellen-
szolgáltatás fejében�.5  A kurdok alapvetõen patrlinieáris leszármazást követõ törzsi szervezetben
éltek; a klán feje az agha, a törzsé a beg (ezek öröklõdõ tisztségek voltak), a vallási vezetõ pedig a

3 A latin-betûs írást a 1930-as években a Bedir Khan testvérek adaptálták a kurd nyelvre. Az utóbbi években több kísérlet
történt egy ezen alapuló, pánkurd ábécé kifejlesztésére.

4 A transzhumálás a nyájnak évszak szerinti költözése havasi legelõrõl vissza vagy fel.
5 The Encyclopedia of Islam, vol.5, 472.
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�aykh volt. Jellemzõ volt az unokatestvérházasság: az apa fiútestvérének lányát részesítették elõny-
ben (esetenként más unokatestvérekkel is házasodtak). Bár mára már a legtöbben letelepedtek, az
Encyclopedia of Islam szerint a kurd társadalom lényegileg még mindig törzsi szervezettségû, sõt
abban �tényleges társadalmi osztályok is felismerhetõek. A legnyilvánvalóbb megkülönböztetés a
törzsi és nem törzsi származású falusiak között van�.6  Egy kurd háztartás egy férfiból, feleségbõl
(esetleg feleségekbõl, bár a kurdok általában monogámok), gyerekekbõl, esetenként menyekbõl és
unokákból áll.

Legfontosabb ünnepük a Newroz. Jellegzetes kurd szokásként az Encyclopedia of World Cultures  azt
említi, hogy �egy halálesetet követõen a barátok és rokonok felkeresik az elhunyt családját, hogy részvétü-
ket nyilvánítsák. Amíg valaki gyászol, nem jár látogatóba, csak ha meghal valaki a családból�.7  A kurdok
szabadidejükben fõleg kártyáznak és ostábláznak (backgammon), illetve szeretnek vadászni is.8

�A kurdok azt állítják, hogy kurdnak lenni annyi, mint �farkasszemet nézni a halállal�, mert
kultúrájuk kifejezése és áthagyományozása gyakran törvénybe ütközött, és fegyveres ellenálláshoz
vezetett�.9

MINT A TÉR A FALUBAN � a magyarországi kurd közösség

Az elõzõ fejezetben említett számokhoz képest a magyarországi kurdok kevesen, kb. 250-en vannak,
és tudomásom szerint mindannyian Budapesten élnek. A legtöbben Törökországból jöttek az elmúlt
tíz évben (vannak néhányan, akik régebben, a �70-es és �80-as években érkeztek). A legelsõk (az
�úttörõk�) isztambuli textilkereskedõk voltak, akik még Törökországban ismerkedtek és barátkoz-
tak meg magyar üzletemberekkel, azután idejöttek üzletelni. Késõbb vagy követte õket a családjuk,
vagy magyar nõt vettek feleségül, és itt lett családjuk. Viszonylag sokan jöttek Irakból is, illetve Szíri-
ából érkeznek kurd diákok � jelenleg csak egy van Budapesten. Számuk folyamatosan változik:
egyrészt születnek gyerekek, és van, aki meghal, másrészt újabbak érkeznek; néhányan továbbmen-
nek Nyugat-Európába, de olyan is van, aki visszajön (például egyikük nemrég tért vissza Svédország-
ból, ahol nem érezte jól magát, mivel túl diszkriminatívnak találta a svédeket). Többféle ok késztette
õket arra, hogy eljöjjenek: az üzletembereken kívül, akik elsõsorban pénzt keresni jöttek ide, a
legtöbben a politikai helyzet � a rendõrség zaklatásai, a gerilla-háború � miatt hagyták el Törökor-
szágot. Elmesélték például, hogy a gerillák lejárnak a hegyekbõl a falvakba ennivalót kérni, és a
kurdok � akár támogatják õket, akár nem � adnak is nekik. A gerillák azonban sokszor valójában
álruhás (gerillának öltözött) török katonák, akik azonnal letartóztatják õket mint szimpatizánsokat.
Elmondták, hogy van köztük olyan is, akinek �komoly problémái lettek volna�, ha ott marad. (Töb-
ben illegálisan tartózkodnak itt � õket ukrán embercsempészek hozták át a határon �, de csak
akkor folyamodnak politikai menedékjogért, ha elkapják õket.) Azoknak, akik valamilyen kurdisztáni
területrõl érkeznek ide (és nem egy török nagyvárosból) Magyarország nem Kelet- vagy Közép- (vagy
poszt-szovjet), hanem maga Európa. A hivatalnokok itt is barátságtalanok velük, de úgy gondolják,
hogy ok nélkül nem esik bántódásuk. A legtöbben mégis �átmenetileg� vannak itt: egyrészt tovább
akarnak menni Ausztriába (vagy Ausztrián keresztül Nyugat-Európába), másrészt � és ez valamennyi
diaszpórában élõ kurdra igaz � haza akarnak térni, amint otthon �jobbra fordulnak a dolgok�.

Az itt élõ kurdok legtöbbje a kereskedelem valamilyen formájával foglalkozik. Vannak az üzlet-
emberek, akik általában cége(ke)t alapítanak; vannak, akik standot bérelnek egy kínai piacon, ahol
különbözõ dolgokat árusítanak; és végül vannak, akik a feketepiacon �dolgoznak� � a �maffiózók�,
mondta I. Ezek a �maffiózók� egyébként igen jó viszonyban vannak a török �maffiózókkal�, akik

6 uo.
7 Encylopedia of World Cultures, vol  9., 177.
8 v.ö. The Encyclopedia of Islam, vol 5., 478.
9 Encylopedia of World Cultures, i.h.
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pedig szélsõjobboldaliak (érdekes volna egyszer feltérképezni a budapesti alvilág etnikai összetételét
és viszonyait).

A magyarokkal jó kapcsolatban és barátságban vannak, például a szomszédaikkal vagy a fõbérlõ-
ikkel � sokan laknak albérletben egy �idõs néninél�. (I., akivel éppen angolul beszélgettem, mint
egy külön, sajátos fogalmat mondta ezt magyarul, hogy idõs néni.)

A kurdok életében központi szerepet játszik a család. A család szinte mindig együtt mozog. Ha
valaki idejön, hamarosan követi a családja � ha még nincs neki, akkor a testvére (általában fiútest-
vére) és annak családja (ha van). Egy itteni kurd család egy férfibõl, a feleségébõl és gyermekeikbõl,
illetve a férj és/vagy a feleség testvérébõl (vagy testvéreibõl) áll. Idõse(bb)ek nem jönnek el, mert azt
mondják, hogy már nem tudnák megtanulni a nyelvet, nem tudnának itt mit csinálni (ezért nem
láttam õket az ünnepségen). Vannak néhányan, akik egyedül vannak itt, de ez ritka, és nem tartják
természetesnek. Ilyen helyzet például úgy állhat elõ, hogy valaki idejött a testvére után, aki azóta
már továbbment (Nyugat-Európába), õ pedig nem követte. Az ilyenek gyakran nem tartják a szoká-
sokat, nem követik a hagyományokat (például örülnek, hogy könnyen lehet ismerkedni a lányokkal,
stb.), ezért �degeneráltaknak� mondják õket.

Azok tehát, akik családban élnek, különbözõ mértékben ugyan, de tartják a szokásokat, hagyo-
mányokat. Vannak nagyon �konzervatívak�, akik megpróbálnak ugyanúgy élni, mint otthon; példá-
ul ugyanúgy rendezik be a lakásukat, nem tanulják meg a nyelvet stb. Az ilyen családoknak azonban
nehéz, hiszen nem tudják teljesen kizárni a külvilágot � azt a példát hozták föl erre, hogy ha utazik
a család a vonaton, látják, hogy 14 éves gyerekek ölelkeznek és csókolóznak. Egyelõre nem sikerült
megállapítanom, mitõl függ, hogy milyen mértékben tartják vagy nem tartják a szokásokat a csalá-
dok. Azt a feltételezésemet, hogy ez a vidéki, illetve városi életmóddal függ össze � amit az az adat is
megerõsíteni látszott, amely szerint csak Törökországban legkevesebb 6 millió kurd él valamelyik
(török) nagyvárosban �, elképedéssel fogadták. Azt mondták, nincs olyan, hogy �falusi kurd� és
�városi kurd�, mivel csak nemrég, egy, legfeljebb két generációval ezelõtt kezdtek a városokba köl-
tözni. Szerintük azzal sem függ össze, hogy mennyire vallásosak.

A legáltalánosabb szokás a �látogatás�, azaz hogy a családok � gyerekestül � felkeresik egymást.
Ennek külön esete a részvétlátogatás (lásd feljebb). Minthogy a látogatás ilyen központi fontosságú,
a vendéglátásnak, a kínálásnak és elfogadásnak határozott szabályai vannak. (Ezeknek egy részét
megfigyeltem, de át még nem látom.) Például I., ha vendégségbe jön, mindig hoz valamit: általában
egy fajta édes és ragadós mogyoróscsókot (ami emlékeztet a keleti édességekre), de ha az nincs,
csokoládét vagy gyümölcsöt. Egyszer, amikor összetalálkoztunk vele a metróban, szintén volt nála
egy zacskó mogyoróscsók, amibõl azonnal megkínált bennünket. Mi nem kértünk, õ pedig egyre
hevesebben ismételte a kínálást, és mivel még akkor sem kértünk, végül azt mondta (látva, hogy
nem értjük), hogy vegyünk belõle, mert õ nagyon szeretne enni, de egyedül nem ehet. Ennek másik
példája volt, amikor õ járt nálunk vendégségben, és megkérdeztük, kér-e kávét. Azt válaszolta, hogy
ha mi iszunk, õ is kér � de aztán anélkül ment el, hogy a kávéját megitta volna.

Egy másik jelenség, amit eleinte egyéni, személyes tulajdonságnak véltem, a késés. I. például
soha nem késik fél óránál kevesebbet,10  ami az idõérzék, az udvariasság vagy a megbízhatóság
hiányának tûnhet. Minthogy azonban I. se nem udvariatlan, se nem megbízhatatlan, sokkal valószí-
nûbb, hogy az idõhöz való eltérõ viszonyról, kulturális különbségrõl van szó. (Ez nem csak kurd
sajátosság, hanem általában megfigyelhetõ különbség a nyugati (�rohanós�) és nem-nyugati (�rá-
érõs�) kultúrák idõszemlélete és ezzel összefüggõ életfelfogása között.)

A család mellett a közösséghez tartozás sajátos intézményes formája a körülbelül három éve

10 Egyszer például telefonált, hogy öt perc múlva itt lesz, de csak másfél óra múlva érkezett meg (én természetesen
felváltva dühöngtem és aggódtam). Nagyon csodálkozott és megütközött, amikor kérdõre vontam, hogy mit csinált
ennyi ideig. �Hát sétáltam, üldögéltem� meg bementem Salih-hoz beszélgetni�� � válaszolta I.
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mûködõ �központ�, ahova az itt élõ kurdok rendszeresen eljárnak � van, aki naponta. Hivatalosan
Kurdisztáni Információs és Kulturális Irodaként mûködik, nem hivatalosan pedig a PKK budapesti
irodájaként � politikai funkciója azonban legalábbis másodlagos. Segítenek például tartózkodási
engedélyt szerezni, fordítani vagy tolmácsolni (I. maga is sokat segít nekik, fõként ha fordítani kell,
mivel õ az egyetlen, aki magyarul is és angolul is nagyon jól beszél); illetve rendezvényeket, ünnep-
ségeket szerveznek, tartanak  (például nemrég ünnepelték meg ott az egyik gyerek születésnapját).

A központ támogatásokból tartja fenn magát � elsõsorban az üzletemberekébõl, akik havi 10-15
ezer forinttal segítik õket, vagy faxot, számítógépet stb. vásárolnak az iroda számára (vagy éppen
húst és nyársat biztosítanak egy ünnepséghez). A támogatás nem kötelezõ, de aki nem ad, azt �diszk-
riminálják�. A PKK-nak vannak török támogatói is, akik szintén eljárnak a központba, õk azonban
tényleg politikai okokból (szolidaritásból). A budapesti törököktõl (akik kb.500-600-an vannak) a
kurdok jobban elkülönülnek, amióta a központ létezik, de � azt mondták � �nincsenek problé-
mák�. (Ennek lehetnek talán mennyiségi okai is. Németországban, ahol kb. félmillió kurd és egy-
millió török él, gyakoriak köztük a konfliktusok.) Ennek ellenére figyelmeztettek, hogy törököknek
ne említsem a központot, mert azok úgy gondolják, hogy ez a �vad és õrült kurdok� gyülekezõhelye,
akiknek az a céljuk, hogy megakadályozzák Törökországot a (gazdasági) fejlõdésben.

Az itt élõ kurdok legelsõsorban azért járnak a központba, hogy találkozzanak, megismerkedje-
nek és beszélgessenek egymással. Azt mondják, olyan nekik, mint a tér a faluban. A beszélgetés,
ismerkedés azonban nem mindig egyszerû � a nyelv miatt. Az a feltételezésem, hogy a kurdok nem
beszélnek kurdul, ebben a formában nem bizonyult igaznak: a törökországi kurdok, elsõsorban a
fiatalabbak (mint I.) azok, akik nem, vagy csak nagyon kicsit beszélik az anyanyelvüket. Õket ki is
szokták csúfolni, ami �nem szép dolog� � mondta I. �, �hiszen mindenki nagyon jól tudja, mi
ennek az oka� (többek között az, hogy be volt tiltva a kurd nyelv használata, illetve hogy egy török
nagyvárosban nõttek föl, és nem kurd területen). Azoknak, akik nem tudnak kurdul, a kommuni-
kációja a nem törökországi kurdokkal csak (az egyébként szintén elég szertartásos) üdvözlésekre
korlátozódik; illetve olyan is van, akivel a közös nyelv(ük) a magyar. Akik eltérõ országokból jöttek,
ezen kívül is különböznek egymástól. Ezt azzal magyarázzák, hogy a kurdok már nagyon régen
élnek elválasztva egymástól, és hatott rájuk annak az országnak a kultúrája, ahol élnek � elsõsorban
az arab kultúra (ezt a témakört a jövõben mindenképpen szeretném közelebbrõl megvizsgálni az itt
élõ szíriai, iraki, iráni, grúziai és törökországi hátterû kurdok vonatkozásában).

A KURDOK ETNIKAI IDENTITÁSA  � Elméleti problémák és elõzetes következtetések

Az eddigi kutatás során felmerülõ elméleti problémák megfogalmazását megkísérelve vissza kell
térnem ahhoz a kérdéshez, ami már a terepmunka legelején felmerült bennem, azaz hogy miben
hasonlítanak a kurdok másokhoz, és miben különböznek tõlük? Zenéjükre például azt mondják,
hogy hasonló a környezetükben élõ népekéhez, de összetéveszthetetlen � miben állhat ez az össze-
téveszthetetlenség, és megragadható-e egyáltalán?

Elsõre az ételeik, táncaik, üdvözlési formuláik, gesztusaik stb. egyáltalán nem tûnnek �összetéveszt-
hetetlennek�, inkább nagyon is hasonlónak például a törökökéhez. Ezeket esetleg tekinthetjük �re-
gionális hasonlóságoknak�, amelyek a térbeli közelséggel magyarázhatók. De felvetõdhet az az elmé-
letileg erõs és meggondolásra érdemes feltevés is, hogy mindezek a hasonlóságok a természeti adottsá-
gokból fakadnak (pl. milyen növények teremnek meg, milyen állatokat tartanak, de megmutatkoz-
hatnak akár temetkezési szokásokban is stb.), tehát hogy a hasonló természeti körülményekre adott
hasonló válaszokról volna szó. Ebbõl az aspektusból közelítve a kurd kultúra nemcsak közvetlen
szomszédaikéhoz, hanem más, hasonló adottságú területen élõ (hegyi) népekéhez is hasonlíthat
(pl. az építkezésükben), amelyekkel közvetlenül soha nem találkozhattak. Egy más (diffuzionista)
megközelítésbõl azt is mondhatjuk, hogy a hasonlóságok mögött egyetlen domináns kultúra (pl. a
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Perzsa vagy az Oszmán Birodalom) hatása, befolyása keresendõ. Ugyanígy a különbözõségnek is
több oka lehet � Lévi-Strauss11  szerint például a szándékos különbözni akarás is lehet a forrása; a
szomszédokkal való versengés, rivalizálás. (A különbözni akarás egyik � meglehet, kissé különös-
nek tûnõ � példájának tekinthetõ a kurdok esetében a bajuszviselet: a törököknek általában inkább
rövid, keskeny bajuszuk van, a kurdoké hosszabb, tömöttebb, esetenként lefelé konyuló, amit a
törökök �kommunista bajusznak� neveznek.)

A �kurdság lényege� esszencialista értelemben aligha ragadható meg. Etnikai identitásuk talán
inkább viszonyításokon, más csoportokhoz való viszonyulásaikon keresztül közelíthetõ meg.12   A
kurdok esetében ilyen lehet például az, hogy a törökök �hegyi töröknek� nevezik õket, vagy hogy a
görögökkel hagyományosnak �testvéreknek� tekintik egymást (a közös ellenség, a török, illetve bi-
zonyos nézetek szerint már az ókori perzsák miatt),13  vagy az, hogy I. egy török követségi dolgozó
gyerekét korrepetálja matematikából, és emiatt � legalábbis õ úgy érzi � mind a törököknek, mind
a kurdoknak magyarázkodnia kell.

Ha az etnikai identitás fogalmához analitikus szempontból közelítünk, felbonthatjuk olyan össze-
tevõ elemekre, mint a közös eredet (vér), terület, nyelv, vallás és ideológia, a (szûkebb értelemben
vett) kultúra, történelmi sorsközösség és kollektív emlékezet. Amit ezek közül a kurdok esetében
meghatározó jelentõségûnek tartok (a Geertz által primordiális lojalitásnak nevezett14 ) az elsõdle-
ges identitás szempontjából, az a közös eredet (az etnikai hovatartozás), a terület, a történelmi
sorsközösség, és az ideológia kérdése. A többi összetevõt azért nem tartom ebbõl a szempontból
relevánsnak, mert a kurdok a nyelv, kultúra és vallás tekintetében megoszlanak.

A kurd kollektív emlékezetben központi helyet foglal el az az állítás, hogy õket mindig mindenki
becsapta, a függetlenséget illetõen hamis ígéretekkel áltatta. I ennek kapcsán elmesélte, hogyan
próbáltak a törökök a közös hitre hivatkozva hatni rájuk. �Jöttek a hodzsák és a sejkek, és azt
mondták: ti is szunniták vagytok, mi is szunniták vagyunk, ne csináljátok ezt. De a kurdok emlékez-
tek, hogy ezek a hodzsák és sejkek már többször becsapták õket�. Ez az etnikai hovatartozásnak a
vallásival szembeni elsõbbségét tanúsítja a kurdok esetében. Különösen bonyolult helyzetben van-
nak ebbõl a szempontból az alavita kurdok. A �kettõs kisebbség� tagjaiban felmerülhet a kérdés,
hogy kihez legyenek lojálisak: az alavitákhoz-e, akiknek többsége török, vagy a kurdokhoz-e, akik-
nek a nagyobb része szunnita, és eretneknek (vagy �síita szociáldemokratának�) tartja õket ?15

A PKK-val, a kommunizmussal nem a proletár osztályöntudat miatt szimpatizálnak a kurdok,
hanem a szabadságnak, az egyenlõségnek, a népek barátságának, és a nemzetek önrendelkezése
eszméje miatt. Fontos nekik amiatt is, hogy egyfajta nemzeti egységbe forrasztja õket.16  Ettõl úgy
érzik, hogy most már �meg tudják védeni magukat� � az ideológia így tehát segíti  fennmaradásu-
kat, nemzeti és kulturális túlélésüket. Különbséget tesznek �jó� (elsõsorban a sajátjuk) és �rossz�
(elsõsorban a törököké) nacionalizmus között. A �pozitív és negatív�, vagy úgy is mondhatjuk �konst-
ruktív és destruktív�, tehát a kétarcú nacionalizmus a kurdok saját megnyilvánulásaiban is megkülön-

11 Claude Lévi-Strauss: Faj és történelem, 1999, Napvilág, Budapest
12 vö. az etnicitás definíciója az Encyclopedia of Cultural Anthropology szerint: �seeing oneself and being seen by others

on the basis of presumed ancestry and sharing a common destiny with others on the basis of this background�
13 Ezt a viszonyt nemrégiben megzavarta az az eset, hogy a görög kormány kiadta Öcalant a törököknek.
14 �by primordial loyalties is meant (by me, anyway) an attachment that stems from the subject�s, not the observer�s,

sense of the �givens� of social existence - speaking a particular language, following a particular religion, being born
into a particular family, emerging out of a particular history, living in a particular place; the basic facts, viewed again
from the actor�s perspective, of blood, speech, custom, faith, residence, history, physical appearance, and so on.�
Clifford Geertz: Primordial loyalties and Standing Entities, 1994:  6.

15 Általában rávágják, hogy a kurdokhoz, de ez de ez valószínûleg nagy mértékben függ attól, hogy éppen kik és melyik
mivoltukban üldözik õket.

16 Külön büszkék arra, hogy amikor Öcalant letartóztatták, még Grúziában is tüntettek a kurdok, tehát hogy õk is elfogadják
�nemzeti vezetõként�.
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böztethetõ. Elsõdleges és legérzékenyebb terepe a territorialitás. Kurdisztán a valóságban soha nem
volt, a kurdok mégis létezõ országnak,17  vagy területi egységnek gondolják. (Ez például abból is látszik,
hogy egyrészt használják a szót (az iroda nevében, stb.), másrészt ez a fiktív terület a viszonyítási alap:
grúziai kurd azaz a �legtávolabbi területrõl származó�; szíriai kurd azaz a �déli területrõl származó�
stb.18 ). A terület, amin élnek (Kurdisztán) több szempontból is nagyon értékes, szerintük ezért nem
engedik õket függetlenedni. Legfõbb értéke a közfelfogással ellentétben nem az olaj, hanem a víz.

A territorialitás, a területhez való jog, az elsõbbség hangsúlyozása, a �mi voltunk itt elõbb�-
érvelés fontos pillére a kurd identitásnak, az õ sajátos nacionalizmusuknak, annak a másokkal,
legfõbb riválisukkal, ellenfelükkel, a törökökkel szemben kifejezõdõ formájában (ennek sajátos
példája a �kurd nemzeti kutya� körüli vita).19  Ugyanilyen jellegzetes megnyilvánulása ennek a �min-
denki kurd�-jelenség, azaz annak felemlegetése, hogy a történelem során hány híres ember volt
valójában kurd  � Szaladintól Yasar Kemalig.

Egy önálló elméleti problémát képvisel az etnikai identitás témakörén belül a modernizálódás
és a tradicionalizmus feszültsége. A modernizálódásra ösztönöz a városiasodás, a kényszerû mig-
ráció, a diaszpórában20  az új környezethez való egyéni adaptálódás.21  A hagyományokhoz való vi-
szonynak ugyanakkor fontos szerepe van az egyéni identitásnak is döntõ dimenzióját képezõ közös-
ségi hovatartozásban, a kollektív identitásban.

A hagyományok õrzésének, a szokások ápolásának � mint kiderült a magyarországi kurdok eseté-
ben is � több fokozata van, a �konzervatívoktól� a �degeneráltakig�  a közösség szemszögébõl nézve. A
�degeneráltak�-nak, elfajzottaknak tartott � mondjuk így � �individualisták� számára a szokásokhoz
való ragaszkodás, a tradíció nem egyértelmûen jó vagy értékes, számukra sokkal inkább terhet, kínos
kötelezettségeket, megkötöttségeket, olyan szabályokat jelent, amelyektõl az új, �modern� környezet-
ben végre megszabadulhatnak (pl. egy magyar lány kezét akkor is megfoghatják, ha nincsenek elje-
gyezve; vagy ha nem akarnak, nem érdeklõdnek egyenként valamennyi rokon és barát és ismerõs
hogyléte felõl stb.). Meg kell  azért azt is jegyezni, hogy a kurdok nem tartanak mindenkit �degenerált-
nak�, aki egyedül van. Azok a degeneráltak, akik nem ragaszkodnak semmiféle tradícióhoz � ilyenek
azonban csak a nem családban élõk között fordulnak elõ. Ebbõl is látszik, hogy a család a hagyomány
közvetítésének elsõdleges közege. (Más kérdés, és a továbbiakban még vizsgálandó, hogy mi történik
azoknál, akik magyar lányt vesznek feleségül.)

Az elméletileg talán legizgalmasabb és további kutatásra érdemes jelenség számomra a �köz-
pont� spontán funkcióváltozása. Azaz hogy egy mesterségesen � névleg kulturális, valójában poli-
tikai-mozgalmi célzattal � létrehozott intézmény önkéntelenül is fölveszi, betölti és reprodukálja a
hagyományos közösségi funkciókat � mint például az információcsere, egymás számon tartása, a
hagyományok, szokások újraélesztése és újrateremtése (az ünnepségek, rendezvények tartásával),
valamint a közösség (normaadó és számonkérõ) közvéleményként való mûködése � és ezáltal olyanná
válik a számukra, mint �a tér a faluban�.

17 Hogy mennyire létezõ országnak tekintik, azt az is tanúsítja, hogy virtuális alkotmányuk szövege is olvasható  az
interneten, elsõsorban az óhajtott kollektív kulturális jogokat deklarálva.

18 Identitásuk területi aspektusához kapcsolódik az a kérdés, hogy mit gondolnak, miért üldözik õket, illetve hogy a
nyugati országok miért nézik el, amit a törökök csinálnak velük. Az utóbbira azt a választ adják, hogy a törökök
egyrészt politikai (jó helyen vannak), másrészt gazdasági szempontból (nagy piac) fontosak. Különösen Németországnak
nem érdeke a béke (a kurdok és törökök között), mivel Törökország elképesztõ mennyiségû fegyvert vásárol tõlük
(aminek a legnagyobb részét aztán mind a kurdok ellen fordítják, de ez persze a németeket már egyáltalán nem
érdekli a kurdok szerint).

19 A kurdok �nemzeti kutyája� a Kangal vagy Gammal. �As early as 2800 years ago, the Gammal is found engraved into
the Assyrian bas-relief... The name Kangal... (a particular breed of Gammal) is derived from the name of the town and
region in northwest Kurdistan in Turkey, both of which are named after the Kangal Kurdish clan of the Belijan tribe...It
is innacurate to call this dog a �Turkish breed�, for the following reasons: The nomadic Turkish triben DID NOT arrive
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21 vö. De Vos: �In a primary sense of belonging an individual can lean toward one of these orientations: (1) present-
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PAPP RICHÁRD

Történelmi egyházak és kisegyházak
a Vajdaságban:

eltérõ etnikus stratégiák?

1. Bevezetõ gondolatok

A több mint egy évtizede tartó drámai események sorozata elkerülhetetlenné tette az etnicitás tartal-
mainak mélyebb tudományos feltárását Jugoszláviában, valamint tágabb értelemben vett régiónk
egészében. Az elmúlt évtized jugoszláviai eseményei továbbá megmutatták számunkra: az etnikus
jelentések kutatásakor azok vallási tartalmait, összefüggésrendszereit sem hagyhatjuk figyelmen
kívül, hiszen e régió etnikus stratégiáinak integrálója gyakran a �saját felekezet� és a hozzá köthetõ
identitásszerkezet reprezentációja.

Jelen sorok írója közel két éve végez kulturális antropológiai terepmunkát vajdaság két települé-
sén: Feketicsen és Zentán.1

Zenta városának a legutóbbi statisztikai adatok szerint 22819 lakosa van (Biacsi 1994). Ennek
82 százaléka magyar, 9 százaléka szerb, 5 százaléka jugoszlávnak vallja magát (ez fõként a
vegyesházasságokban élõket és azok gyermekeit jelenti), míg 2 százaléka cigány. Feketics nagyköz-
ségnek ugyanezen adatok szerint 4542 lakosa van, közülük 65,9 százalék magyar, 16 százalék mon-
tenegrói, 8,8 százalék szerb, 4,9 százalék jugoszláv, míg 4,4 százalék �egyéb� nemzetiségû.

Mindkét település többségi lakossága �magyar� történelmi egyházhoz tartozik, de míg Zentán
szinte kivétel nélkül katolikusok a magyarok, Feketicsen a református egyház tagjai. A zentai szer-
bek pravoszláv vallásúak, míg a feketicsi montenegróiak és szerbek többsége ateistának vallja ma-
gát. Mindkét közösségben a felekezeti (illetve �ateista�) hovatartozás etnikai jelzõként is szolgál, s
így � többek között az említett mikrotársadalmakban kialakult és tudatosult interetnikus viszony-
rendszerek okán � a �kisegyházakhoz� tartozók lélekszáma igen kicsiny, azonban az említett
mikrotársadalmak etnikus tartalmainak egy másfajta tartalmát reprezentálják; tagjaik többsége ugyan-
is fõként vegyes házasságokból a magukat �jugoszlávoknak� valló családokból származik.

Az eddig leírtakból is számos elõzetes kérdés merülhet fel bennünk: mit jelent a történelmi
egyházak és az etnikus tartalmak összefonódása a mindennapi élet, az együttélés részleteiben? Ezen
�etnikus összefonódások� megfeleltethetõk-e egyfajta �nemzeti ökumenizmusnak� is pl. a �magyar
felekezetek� esetében, s ezáltal az etnikai-nemzeti identitás egyfajta �alrendszereként� is leírhatóvá
válhatnak az egyházhoz kötõdés tartalmai? Hogyan mélyülnek el, jutnak közös nevezõre e jelentés-
tartalmak? Valóban integrálja-e a �saját vallás� az etnikus közösségeket? S ha ez így van, akkor a
kisegyházak tagjai hogyan �helyezkednek el� ezen �etnikus-vallási� kapcsolathálóban, az õ identitá-
suk milyen válaszokat, stratégiákat tudatosít bennük?

Ezekre és a továbbiakban felmerült kérdésekre keresem a választ tanulmányomban �történelmi
egyházaknak� definiálva azon felekezeteket, amelyek az említett mikrotársadalmakban tradicioná-
lisnak tekinthetõk, azaz évszázadok óta a helyi közösségi-kulturális rendszerek részei, s amelyek a

1 Jelen tanulmány a Nemzeti Stratégiai Programok (2002) pályázat díjazott dolgozata.
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csoportidentitás és hagyomány hordozói is egyben. Mindazonáltal mind a �történelmi�, mind a �kis-
egyházak� � amelyek mind lélekszámban, mind a fent említett kulturális-társadalmi jelentéstartalma-
iban kevésbé tekinthetõk dominánsnak � körülírásakor arra törekedtem, hogy az adott élõ kultúra
tagjainak �belsõ kategóriáival� közelítsem meg és mutassam be ezen egyházakat  s azokat a jelentéstar-
talmakat, amelyek ezen kategóriák mentén artikulálódnak a hozzájuk tartozó emberek életében.

Kutatásaim módszere ezért a fent említett kulturális antropológiai résztvevõ megfigyelés volt,
azaz fenti kérdéseimre, hipotéziseimre úgy próbáltam megtalálni a lehetséges válaszlehetõségeket,
hogy azokat a vizsgált társadalomban élõk mindennapjaiból, az együttélés és a közös gondolkodás
�láthatatlan� szálaiból fonjam meg, így kívánva hozzászólni a határon túli magyar kultúrák és kö-
zösségek, valamint ezek etno- és szociokulturális környezeteirõl szóló tudományos és társadalmi
diskurzushoz.

2. Történelmi egyházak: etnikus vallások?

�Mi keresztények vagyunk, õk pravoszlávok�

Az elõbbiekben megfogalmazott kérdésekkel is foglalkozó társadalomtudományi kutatások arra a
következtetésre jutottak, hogy a vallási identitás, a vallás mint az interetnikus kultúra integratív
funkciója kisebbségi környezetben felerõsödik. �A vallásosság és a vallásgyakorlat a kisebbségi hely-
zetben felértékelõdik, és az egyéni és csoportidentitás megõrzésében fontos szerepet vállal� (Gere-
ben 1999: 129). A szociológus összehasonlító vizsgálataiból az is kiderül, hogy az elmondottak külö-
nösen olyan országokban mérhetõek, ahol a magyar kisebbségek felekezetileg is különböznek a
többségi társadalomtól. Ez a különbség a �magyar felekezetek� és a pravoszláv többségû nemzetek
együttélését jelöli. �Konkrétan arról van szó, hogy az ortodox [keresztény]2  többségû országokban a
magyarok [akár katolikusok, akár protestánsok] vallási élete az átlagosnál nagyobb aktivitást mutat
minden bizonnyal azért, mert ezeken a területeken a vallásosság és a vallásgyakorlás különösen
alkalmas a nemzeti sajátosságok kinyilvánítására, és az identitástudat megerõsítésére� (Gereben�
Tomka 2000:76).

Hogyan látják mindezt a �másságot� a pravoszláv, illetve a �magyar� közösség tagjai? Hogyan élik
meg e �másság� tartalmait, jelentéseit a mindennapokban? Valóban �nagyobb aktivitást� mutat-e a
kisebbségi magyarok vallási élete a pravoszláv többség mellett? Egyáltalán hogyan hat e vallási más-
ság az etnikus kultúrák egymással való kapcsolataiban, illetve a saját kultúrához való kapcsolatokban?

Esettanulmányaim, példáim néhány �vajdasági válaszlehetõséget� szeretnének adni a fentebb
idézett, több régióra kiterjedõ makrojelenségek mögötti életvilágok feltárására.

�A pravoszlávokkal ez az elkülönülés nem nehéz, mert a szerb az pravoszláv� � mondta
egyik katolikus lelkész interjúalanyom Zentán. Ugyanezen város volt pravoszláv papja is ennek meg-
felelõen jelölte meg egyházának legfõbb jellemzõjét: �Nálunk a vallás és az identitás már az
egyházunk elnevezésénél is összefügg. A mi egyházunkat Szerb Pravoszláv Egyháznak hívják. A
pravoszlávoknál így van ez, például Orosz Pravoszláv Egyház. A mi egyházunk önálló, nem úgy,
mint a katolikus, amelyiknek a vezetõje Rómában van, tehát van katolikus magyar, katolikus
amerikai, nem függ a nemzettõl. Nálunk a kettõ ugyanaz�.

 2 A �görög-keleti� kereszténységet ortodoxnak, illetve � szláv szóval � pravoszlávnak nevezzük. E két � azonos jelentésû
� elnevezést azonban sokszor tévesen alkalmazzák még � mint a késõbbiekben látni fogjuk � terepem tagjai is, akik
pedig e vallás képviselõivel közös régióban élnek. Az �ortodox� szó �egyenes, igaz, helyes tanítást, hitigazságot� jelent
görögül (az ortodoxia ennek megfelelõen az �igaz hitet� jelenti, nem konzervatizmust vagy merevséget). Ennek szó
szerinti szláv fordítása a �pravoszláv� kifejezés, amely így nem hozható összefüggésbe a �szláv� szó etnikus jelentésével
(Berki 1975: 9�11).
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A keleti kereszténységben, azaz az ortodox vagy pravoszláv egyházak egyházszervezetében a II.
egyetemes zsinat óta (Kr. u. 381) a különbözõ egyházszervezetek önállóak, autokefálok. Ezek füg-
getlensége és önállósága mindegyikük számára biztosított azóta is (Berki 1975: 170�174). A szerb
autokefál egyház önállósága mellett a középkor során megerõsödve, majd a független állami lét
megszûnése után a török hódoltság évszázadaiban összeforrott a szerb nemzet kultúrájával. A hó-
doltság alatt ugyanis az egyháznak viszonylagos autonómiája lehetõvé tette a szerb nemzet nyelvi,
szellemi és társadalmi érdekvédelmét is (vö. Hadrovics 1991).3 A szerb nemzet és a szerb pravoszláv
egyház társadalmi-kulturális kölcsönössége egészen a kommunista államszervezet létrejöttéig tar-
tott (Jelavich II. 1996: 182�183), s mint láthatjuk, ennek elválaszthatatlanságának jelentése a mai
napig tart mind a szerbek, mind a �kisebbség� estében is. �Az egész kommunizmus alatt megtar-
tották a slavákat [ejtsd: szlává; a. m. a házi védõszent ünnepe], hogy ennek mennyire volt vallási
értéke az más kérdés, de hogy a pravoszlavizmus identitásuk egyik legfontosabb része, az tény
és való, tehát a vallásuk, meg az, hogy szerbek, ugyanaz maradt� � mondta egyik idõs adatköz-
lõm, aki fiatalkorát még a �régi királyi� Jugoszláviában élte meg, így �nagyobb rálátása van itt az
egész folyamatokra� � ahogy fogalmazott.

Az elmondottakat támasztja alá, illetve egészíti ki újabb meglátásokkal a következõ interjúrész-
let: �A pravoszlávoknál más az összetartó erõ. Náluk a megdönthetetlen például a slava, a
családi búcsú. Hívõ vagy hitetlen, akkor is jön a pap a kalácsot megszegni, a vizet megáldani.
Náluk az tekintély, hogy õ egy évben a templomnak a komája. Anyagi hozzájárulás valamilyen
szinten, akkor õ a tekintély abban az évben. Õnáluk ez nagyon szigorúan kötõdik ahhoz, hogy
vallás és nemzet. Õ azt az egyházat támogatja, mert õ szerb. Sem a katolicizmus, sem a refor-
mátusság nem egy magyar jellegû dolog, elvben sem. A katolikus egyház minden nyelvû egyház.
Nemcsak magyar. Vannak benne magyar sajátosságok, mint ahogy mi magyarok vagyunk kato-
likusok, de ez nem zárja ki, hogy vannak katolikus arabok, négerek, albánok. A szerb az nem-
zeti egyház. Talán a szerb pravoszláv egyház a »leg« ebben� � hasonlította össze a �magyar
egyházakat� és a �szerb egyházat� az egyik zentai katolikus pap.

Felmerül a kérdés, mit jelentenek az egymás vallásával megfogalmazott különbségek mögötti
tartalmak? Láthattuk az elõzõekben, hogy a zentai szerb pap ugyanúgy �nemzetibbnek� értékelte a
magyar felekezeteket a sajátjánál, mint � ahogy az imént láttuk � zentai magyar interjúalanyaim is
a szerb pravoszlávokét. Mit tudnak azonban az említett etnikumok egymás vallásáról, illetve a meg-
fogalmazott sztereotípiák mennyire alapulnak tapasztalatokon? Másrészt a sztereotipizált �másik�
vallási jellemzõi mögött milyen tartalmak állnak? Megélt vallásgyakorlat és vallásos kötõdések áll-
nak-e a vallási másságok, saját vallási környezetek mögött vagy sem?

Az utolsó interjúrészlet kapcsán felmerül továbbá a kérdés: a pravoszláv vallási tradícióhoz való
kötõdés rítusai és intézményei (slava, komaság) mennyiben hordoznak vallási jelentéseket? (Ha
nem, akkor érthetõ, miért maradhatott fenn a kommunista rendszer alatt is a nemzethez való
kötõdés egyházi kölcsönössége is.) Ugyanezek a kérdések fogalmazódnak meg a magyar kisebbség
irányában is: a keresztelõk, húsvétok, éjféli misék, egyházi esküvõk egy kisebbségi vagy nemzeti
tradíció és identitás részei �csupán�, vagy ellenkezõleg, vallási jelentésük kapcsolja õket a saját
kultúrához?

A kosárnyi kérdésre adható antropológiai válaszlehetõségek alapján azt lehet mondani, egyik
válasz sem lehet fekete-fehér. Látni fogjuk, nem �szakadt el� a vallástól a saját kulturális gyakorlat,
de nem is kizárólag kapcsolódik vele össze. Mindkét tartalom, az �etnikai� s a �vallási� is összekeve-

3 Mindezt lehetõvé tették a pravoszláv vallási tartalmak, illetve a vallásgyakorlat is, hiszen a bizánci császár udvari rítusait
átvéve és Krisztus királyságát az összes hívõ felett hangsúlyozva az egyházszervezet a politikai-társadalmi vezetést is fel
tudta vállalni.
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redik, egymást kiegészíti a saját kultúra megélése és az önazonosság-tudat megfogalmazásának
terein egyaránt. Összetett �etnikus-vallási� jelenségekkel fogunk találkozni tehát. A Vajdaságban a
nemzettudat komplex jelenség, több jelentéstartalmat hordozhat. Egy 1996-ban készült felmérés
szerint a vajdasági magyarok legtöbbjének területi kötõdése leginkább saját településéhez, második
helyen Vajdasághoz, majd az 1991 elõtti Jugoszláviához, s csak ötödik helyen � Európa után �
kapcsolódik Magyarországhoz. A nemzeti kötõdés szinte megegyezik a magyar nemzethez, és a vaj-
dasági magyarsághoz tartozóan, de a saját régióhoz való kötõdés itt is erõsebb. Ugyanakkor a területi
kötõdés megnevezett területei közül a legcsekélyebb volt a mai Jugoszláviához való kötõdés, míg a
�sehova� megjelölés esetben minimális. Ez azt mutatja, hogy a vajdasági magyarok többsége ahhoz
az államhoz sem kötõdik erõsen, amelyben él, valamint, hogy nemzeti kötõdése igen erõteljesen
megfogalmazódik, jelentéssel bír, így a következõkben kifejtett saját kulturális környezethez való
tartozás jelensége és jelentõsége a kutatott közösségek életében megalapozottnak tûnik (Gönc 1999:
77-83). Az elmondottak a vallási identitás terén is kifejezõdnek, a felekezethez való tartozás a helyi
magyarsághoz való kötõdést, a saját kultúra környezetéhez való kapcsolódást jelenti, s ez a jelentés
hangsúlyozódik a kultúra mindennapjaiban és ahogy azt a következõkben szintén látni fogjuk. Emellett
interjúalanyaim megfogalmazásaiból kitûnik: a felekezeti különbségeket feloldja a közös kultúrá-
hoz való tartozás: �Nincsenek különbségek a magyar egyházak között. Nekünk ugyanazok a da-
laink vannak, ugyanazok az íróink, táncaink�. �Református, katolikus egykutya. Magyarok
vagyunk. Ugyanolyanok�. �Vannak közös istentiszteleteink is, hiszen a közös magyar nyelv és
kultúra tart minket össze�.

Az idézetekbõl látszik, a közös kultúra és identitás tudata etnicizálja a különbözõ felekezeteket
�magyar egyházakká�, egy adott etnikai közösség �részeivé�.

A magyarok etnikai-vallási elkülönülése, illetve a szerbek ugyanezen az elven alapuló másságá-
nak kategorikus megfogalmazása az alábbi interjúrészletbõl, illetve az azt követõ példákból még
jobban kiviláglik. Egyik magyar beszélgetõtársam így utalt erre: �A szerbek vallási és nemzeti ala-
pon is elkülönülnek. Nehéz a kettõt szétválasztani. Tehát õk Szerb Pravoszláv Egyház. Õk más
szemmel néznek erre. Nemzeti egyház. Õ azt mondja, hogy az is pravoszláv, aki nincs megke-
resztelve, ha szerb�. Az idézett mondatok mellé kívánkozik a feketicsi montenegróiak, illetve a
róluk kialakított kép példája. Ebbõl kiderül, nemcsak �az is pravoszláv, aki szerb�, még ha nincs
is megkeresztelkedve, hanem, hogy nem is szükséges a �másság� megnyilvánulásaihoz s a hozzá
köthetõ interetnikus jelenségekhez a �szerbek pravoszlavizmusa�. Feketics példáján láttuk, a falu
helyi-saját kultúrájának és értékrendjének alapja a református vallásosság. Tehát itt a vallásos érték-
rend fokozottan is érvényes a �másság� kifejezõdésére az �ateista góracokkal� (magukat materialis-
tának valló montenegrói kommunisták költöztek Feketicsre az elûzött németek helyére), akikkel
szemben különben is értékrendbeli és �civilizációs� eltéréseket, különbségeket fogalmaztak meg a
magyar közösség tagjai.

Az elmondott jelenségek tehát visszahatnak a közös identitás vallási tartalmára, annak még pozi-
tívabb-fokozottabb felértékelõdésére, s megint csak azt látjuk, hogy maga a vallási identitás az, amely
�összefogja� a helyi közösséget, s mélyíti el tagjaiban a saját kultúrához való tartozás értékeit. �Val-
lási szempontból érdekesek még az idetelepített montenegróiak. Amikor idetelepítették õket,
mindenki partizán volt, mindenki ateista volt. Ha valaki próbált nem ilyen lenni, rosszul járt,
kiüldözte a rezsim. Mint partizánoknak rengeteg kedvezményük volt. Kimondottan valláselle-
nesek voltak, templomokat bontottak le, átalakíttatták mozivá, átalakíttatták raktárrá. De már
akkor kitudódott, hogy egyesek, vezetõ emberek is lementek Montenegróba megkereszteltetni a
gyereküket. Szóval mindez csak látszat volt. Templomuk, papjuk most sincs. Ha van egy magyar
temetés, mivel most már sok az ismeretség, elmennek, a lelkészünk szerbül is hirdet igét, és ezt
nagyon hallgatják. Az õ temetéseiken egy volt kocsmáros szokott beszédet mondani. A vallás ki
van kapcsolva, csak a nagyságát méltatja az elhunytnak. Azért mennek a magyar temetésre,
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mert ott egyházi stílusban hirdetik az igét. Ritka temetés, hogy a magyar pap szerbül nem be-
szél. Rövidebben mondja, mert csak a lényeget mondja el, de ezt nagyon szeretik hallgatni. A
pálfordulásnak a másik érdekessége, hogy amikor ide kerültek, valaki meghalt közülük, a halot-
ti hirdetésen mindenütt fenn volt a vörös csillag, a temetõben a fejfákon vörös csillag. Most,
hogy változott a helyzet, nem teszik fel a vörös csillagot, hanem keresztet tesznek. Meg ha vala-
mi történik, beszéd közben merik mondani, hogy »hála Istennek« vagy »Isten megsegített«. Ez
egy olyan tiltott szó volt náluk, hogy nem is mondhatták, nem is merték mondani. A kommuniz-
mus alatti nagy kibékülésnek a másik eredménye volt, hogy Szenttamáson pravoszláv, szerb pap
van, magyar reformátusok alig vannak. Néha ide jött igét hirdetni a pravoszláv pap szerbül a
szerbeknek, nem a templomban, hanem a központi otthonban, csak nem nagyon mertek elmenni,
mert az egyházi épület volt. A mi magyar papunk meg elment Szenttamásra annak a kevés ma-
gyar reformátusnak igét hirdetni, akik zömmel innen származtak el. De abba is maradt az egész,
mert a mi szerbjeink nem mertek elmenni. A másik érdekes dolog még az õ szempontjukból. Az a
két méterrel magasabb templom ma is megvan, csak ki van fosztva a belseje, minden elvéve a
harangtól a toronyóráig. Voltam egy gyûlésen, ahol, hát persze az igazgató montenegrói. Arról volt
szó, hogy a falunak a fõ utcáját rendbe kellene hozni: egy elkobzott malmot, ami romos állapotban
van stb. Valaki azt mondta, hogy az a tönkretett templom is nagyon csúfítja a fõutcát. El kellene
bontani? Azt mondta az igazgató, hogy nem, lehet még abból pravoszláv templom�.

�Hát, ami azt illeti, nagyon nagy bajuk van nekik, ami egy nagyon nagy kiesés volt. A ma-
gyarok mindig is vallásosak voltak, volt egy valláserkölcsi alapjuk. A montenegróiaknak lehe-
tett egy bizonyos örökségük, az ortodox egyházhoz tartoztak az õseik, de õk, hát sajnos, nagyon
hívei lettek a pártnak, a kommunista pártnak. Még ma is vannak sokan, akik hisznek neki.
Ezek az emberek nagyon bedõltek annak az eszmének, és valláserkölcsi alapot nélkülöztek.
Igaz, hogy ma már egyre inkább igyekszenek az ortodoxhoz ragaszkodni, de valahogy ebbõl az
ortodox dologból Jézus és Isten kiszorul. A szentek tisztelete, és a különbözõ halottaknak a külö-
nös tisztelete, ilyen procedúrás, liturgikus dolgok mennek ott végbe, ami Isten igéjének a szem-
pontjából teljesen helytelen, és nem biblikus dolog. Én nagyon szeretném, ha az a bizonyos
német evangélikus templom, jó két sarokkal a református templomtól, ha nem egy ortodox,
hanem valójában egy evangéliumi protestáns lelki házzá lenne a számukra�.

Figyelmesen olvasva az interjúrészleteket, egyfajta közeledést lehet érezni a két etnikum között,4

s ezen közeledés hídja lehet a �vallásosság�. Hiszen a feketicsi magyarok szemében � akiknek
értékrendjében alapvetõ fontosságú a vallásos tartalom � pozitív megítélés alá kerülnek a monte-
negróiak saját vallási hagyományaikhoz való visszatérésének jelenségei. Ennek megfelelõen a pra-
voszláv �másság� elfogadása sokkal inkább kívánatos a helyi magyarság számára, mint az alapérté-
keikkel szemben álló �vallástalanság� elfogadása. Igaz � az utolsó interjúrészlet szerint � a pravosz-
láv tradíció sem teljesen megfeleltethetõ a �protestáns valláserkölcsi alapnak�, így a kétfajta kul-
turális környezet különbsége továbbra is fennmarad.

A zentai példa más hangsúlyokat, példákat adhat az imént bemutatottakhoz. A városi helyzet más
jellemzõket alakított ki az interetnikus kapcsolatok, a korábbi politikai rendszerhez való adaptálódás,

4 Ennek számos oka van. Ezek közül egyik például a lokális identitás erõsödése mind a Feketicsen élõ magyarok, mind
pedig az ott élõ montenegróiak esetében, ami némely esetekben a �másik� megnevezésekor, illetve önmeghatározá-
sukkor is érvényre jut: �feketicsi magyarok�, �feketicsi szerbek/montenegróiak�. A feketicsi magyarok elkülönítik
magukat mind a szerb nemzetiségûektõl, mind a vajdasági magyaroktól, de a magyarországi magyaroktól is; a feketicsi
montenegróiak pedig nem tartják magukat dominánsan a szerbekhez, a vajdasági montenegróiakhoz, valamint a
montenegrói montenegróiakhoz tartozóknak. A �feketicsiség� dominánssá válása magában hordozza ugyanis a Feke-
ticsen élõ magyarok és montenegróiak számára, hogy õk mások, mint a nem Feketicsen élõk, mert ebben a faluban
élõ emberek az ismerõseik, velük élnek, hozzájuk hasonlóak. (Hajnal 2001: 28�30).
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illetve a pravoszláv és a katolikus egyházak viszonyrendszerét illetõen. Az utóbbiról egyébként mindkét
fél vallási vezetõi kedvezõen emlékeznek meg: �Van egy bizonyos vallási közösség köztünk � mondta
a �magyar� felekezetek egyik képviselõje �, de közös találkozókat is szervezünk a különbözõ rendez-
vények meg a Vox Humana miatt is. Mindig közösben vagyunk, és nem aggat ez igazából�. Pra-
voszláv �részrõl� ugyanez így nyer megerõsítést: �Zentán a római katolikus egyház és a pravoszláv
egyház szoros kontaktusban van egymással. Folyamatosan kapcsolatban voltunk. Felsorolnék né-
hány olyan koordinátát, amelyek segítették a kapcsolattartást a katolikus egyházzal: ilyen szerve-
zetekkel, mint a Vox Humana. Ünnepekkor, karácsonykor, húsvétkor a pravoszláv egyházból egy
delegáció elment az egyik katolikus templomba misére, ami ünnepeinkkor pedig a mi templo-
munkba jöttek a katolikus papok. Így ment ez évekig. A nehéz idõkben ezekkel a látogatásokkal
próbáltunk inkább összetartani, mint széthúzni. A 60-as években, amikor még kezdõ voltam, na-
gyon szépen éltünk. Nagyon jó barátom volt itt az egyik katolikus pap. Amikor itt Zentán templom
épült a kórházban, az is közösen történt. Közösen leültünk, és megbeszéltük, hogy legyen építve,
hogy a katolikusoknak és a pravoszlávoknak is jó legyen. A felszenteléskor is együtt ünnepeltünk�.

Egyházi szinten tehát a közeledést a közös társadalmi környezet is elõsegítette, hiszen a második
világháború után a pravoszláv egyház is a nyilvános társadalmi élet perifériájára szorult. �A kommu-
nista idõkben nem nagyon tudott semmit sem csinálni a pravoszláv egyház. A legnagyobb kom-
munisták szerbek voltak� � vall errõl az idõrõl egyikük. Mivel a kisebbségi lét eközben a �magyar�
felekezeteket jobban összekapcsolta híveivel,5  ezért is törekedhetett a pravoszláv egyház a szorosabb
kapcsolatra például a katolikus egyházzal.

Mindez olyan �paradox� társadalmi helyzeteket produkálhatott, hogy míg bizonyos közösségek-
ben a helyi nem szerb többség az állami többségben levõ szerbeket azonosítja a pravoszlávval, addig
a helyi pravoszláv egyházak a kisebbségi felekezetektõl várják a segítséget híveik �visszaszerzésére�,
vallásuk társadalmi megerõsítésére.

Így van ez Zentán is. Lássuk tehát, hogyan élik ezt meg a város �nem egyházi� személyei: �Ha a
többséget, a szerbeket nézzük meg, akkor az õ szüleik egy partizánháborún nevelkedtek fel, a
szûk réteg volt az. A történelem alakította így, amit egy fölszabadító háborúval ideologizáltak
meg, és abból lett egy szocialista forradalom, ezt kivívva élték meg az õ partizánháborújukat.
Ebben õk is egészen máshogy látták. Mint a mi szüleink, akik vesztesként kerültek ki ebbõl az
egészbõl egy elveszett anyaországtudattal, egy rövid, négyéves, magyarok alatti felszabadult-
sággal, ott is érezve, hogy õk itt már mások, a Trianon óta eltelt idõszakban rengeteg sok min-
den elveszett, a közvetlen kötõdések, a többi kárpát-medencei magyar már nem igazi. Minden-
honnan úgy látták, hogy valahol valami nem úgy van, ahogy eddig volt. Ez a magukra mar-
adottság a legnagyobb tragédiája fõleg a Délvidéknek, és fõleg ennek a résznek Vajdaságra, a
horvátországi és szlovéniai magyarokra gondolva�.

5 A kisebbségi egyházaktól eltérõen (lásd az elõzõ fejezet interjúrészleteit) a pravoszláv egyház belsõ struktúrájába is
beleszólt az állam. Erre utal a következõ interjúrészlet is: �Különös gondot jelentett az egyházi személyiségek kinevezése.
A kommunizmusban azért megválogatták azokat a papokat, akik tisztséget vállalhattak. Amikor pravoszláv egyházfõt,
pátriárkát kellett választani, összeült a szinódus, akkor nagyon komolyan elõtérbe került, ez még a Milo�eviæ érában
volt, hogy egy kiváló, amerikai, zentai származású, �umadijai püspök kerül elõtérbe, rányomták a bélyeget, amit a
hatalom mindig is meg tudott csinálni, hogy õ kém, beépített ember. Ezt a szerencsétlen Pál pátriárkát pedig, aki egy
koszovói kolostorban volt, egy szent ember, akinek a mindennapi élethez semmi köze nem volt, rángatták elõ, és
pillanatok alatt választották meg akkor, amikor egy nagy mûveltségû, okos, képzett püspök lehetett volna a pátriárka.
Így ment ez nálunk, ugyanúgy, ahogy minden másban�. Látható a különbség, a �magyar egyházak� belsõ struktúráiba
nem szóltak bele, �csak� nyilvános társadalmi szerepébe, így a vallás a magyarság számára mint a kisebbségi kultúra
és a másság identitáseleme és gyakorolhatósága egy belsõ egyházszervezetében egységes közösségre támaszkodhatott,
ezáltal erõsebb kötõdés élhetett a saját társadalom és az egyházak, illetve a vallásgyakorlók és a hitélet között szemben
a többségi szerb egyházzal.
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�Úgy látom, hogy a pravoszláv egyház a segítséget várja a katolikus egyháztól és a többi
történelmi egyháztól, hiszen õk még magukra maradottabbak. Az a generáció ugyanis, amelyik
minket még vallásossá nevelhetett, vagy köthetett bennünket, ha nem is ideológiailag egy vallá-
si hagyományhoz, tradícióhoz, az a szerb egyháznál ez egyáltalán nem adott. A szerb egyház-
nak annál nagyobb a tragédiája, hogy õ népi, nemzeti egyháznak tartja magát, és a népét,
nemzetét veszítette el. Ez a nép, ez a nemzet fölvállalta és megtagadta saját hagyományát,
tradícióját, ateistává vált, ateistának nevelte a gyerekét. Nagyon szûk értelmiségi réteg maradt
csak. Az a fiatal falusi réteg, akik bekapcsolódtak ebbe, azokon látszik meg, hogy milyen tökéle-
tes nevelést volt képes ez a kommunista rendszer véghezvinni�.

Hasonlóképpen értékelik ezt a szerbek is: �Három generáció van nálunk. Az öregek, akik még
értik a vallást, ismerik az egyházi szlávot, a liturgiát meg a szokásokat. Aztán itt vannak a
középkorúak, õk nem tudnak semmit, elutasították a vallást, mert féltek az államtól. Sokan el is
hitték a materializmust inkább. Ezek nem adták át (csak a szokásokat talán) a fiataloknak.
Velük mi lesz, nem tudom, mert õk sem tudnak semmit. Talán a most született kisgyerekek a
jövõ, ha õket meg tudják nyerni a vallásnak, újra olyan lehet a szerb nép, mint régen, istenfélõ�.

�A helyzetet az bonyolította � látják mások �, hogy a többségi népek érezték leginkább ennek az
ellentmondásos rendszerét, hogy katolikusok, pravoszlávok, muzulmánok hogyan egyeztethetõ össze.
A vallást mindenképpen háttérbe kellett szorítani. Mert a kisebbségnek még megbocsátották, hogy
õ valahogy kilóg a sorból, nem oda illõ, de emezeknél már nem lehetett ezt megbocsátani�. �Mind-
az, amit itt a környezetünkben a katolikus egyház vagy a reformátusok meg tudtak õrizni a nehe-
zebb idõszakban is, azt a pravoszláv egyház elveszítette, nem is volt rá felkészülve, hiszen õ állam-
egyház volt. Trianon után ugyanis ez államegyház volt. �45-tel elveszítve az államegyházból a
királyságot pártfogolta, mellette állt. Egy ideológiát képviselt, és államhatalmat testesített meg,
amelynek a földi feje a király volt. Ezzel a kommunizmusban mindenképp szalonképtelenné vált
a pravoszláv egyház, nem beszélve az emigrációba elmenekült legjobb papjaikkal a kapcsolattar-
tás szigorúan tilos, lehetetlen volt. Egyedüli lehetõségüket, gyakorlati megerõsítésüket ezekben a
többi egyházakban próbálták megtalálni. Zentán ez tipikus példa, hogy az elsõ pillanattól kezdve
a pravoszláv egyháznak a papja, ha az rendes ember volt (mert volt itt egyszer egy nacionalista,
aki a nacionalizmusnak magas fokozatára jutott el, amirõl mi nem is tudtunk abban a pillanat-
ban, egy csetnik-mozgalomnak a képviseletében volt), amikor egy kicsit a vallásszabadság nyila-
dozni kezdett, abban a pillanatban ezek az egyházak egymásra találtak�.

Tehát az egyházvezetés szintjén, a közös állami-társadalmi nyomás folytán bizonyos �összefo-
gás� tapasztalható, amint azt gondolatmenetünk elején is olvashattuk. Kérdés azonban, hogy ezen
szervezeti minták mennyire érintik a két felekezet tagjait. Terepmunkáim tapasztalatai arra enged-
nek következtetni, hogy ezek a �találkozások� csupán az etnikus kapcsolatok felszínén hatnak. Mind-
azt, amit a két vallási vezetõ a gondolatsor elején említett, a kórház ökumenikus templomának
jelentõségét, egymás ünnepeinek látogatását, egymás megismerését megcélzó rendezvények tartá-
sát � a terepem tagjai egészen másként értékelték.

�Itt van az ökumenikus imaház a kórházban, elvben katolikusoknak és pravoszlávoknak
épült, de csak mi, magyarok tartunk ott istentiszteletet. Egy szerb papot nem láttam még itt, sem
szerbet imádkozni�. �Nincsenek közös ünnepeink egyáltalán. Ha õk el is jönnek a mi ünnepe-
inkre, akkor se értenek abból semmit, és mi se az övékbõl�. �A szerbeknek és a magyaroknak
közös ünnepeik nem voltak. Bármi, ami vallási eltérés van ez a két közösség között, nem ápolja
a kapcsolatot. A közös országos ünnepek talán, de a vallási ünnepek szétválasztják a közössé-
geket. Nem is keresik a kapcsolatot. Itt jön elõ, hogy a vallásnak tényleg milyen meghatározó
szerepe van. Majdnem annyira meghatározó, mint a nyelvhasználatnak a szerepe. A papok
még egyházi szinten egymás ünnepségeire elmehetnek, de az emberek esetében nem tudom
elképzelni, ha nem vegyes házasságról van szó, hogy bármelyik magyar éppen a pravoszláv
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karácsonyt vagy húsvétot ünnepelné�. �Nem járunk mi át egymáshoz. Csak úgy hívjuk az õ
templomukat, hogy a szerb templom, õk meg a mienket: a magyar templom. Mi is így hívjuk már
a magunkét is, ami pedig nem helyes� � mondták magyar interjúalanyaim.

Egymás nem ismerése, a találkozások hiánya több konfliktusforrást is magában foglalhat még
akkor is, ha ezen konfliktusok nem az együttélés, a szomszédi viszony kapcsán merülnek fel.6  Ilyen
konfliktusforrást rejtenek (és rejtettek a múltban is) a kisebbségi és többségi társadalom ünnepei-
nek naptári eltérései. Míg az állami ünnepek, illetve a többségi társadalom vallási ünnepei munka-
szüneti napra esnek, addig a kisebbségi vallások ünnepei munkanapok. A keresztény ünnepek idõ-
pontjai is eltérnek egymástól, hiszen a pravoszláv egyházi naptár és a Gergely-naptár által meghatá-
rozott jeles napok között 13 napos eltérés van. Ez egyrészt a kisebbségi vallási élet megváltozásához
vezet, hiszen ha a karácsony, húsvét, pünkösd munkanapra esik, akkor a vallási dimenzió �hangsú-
lya� a vasárnapi rítusokra, és nem magára az ünnepnapra esik. Sokszor az ünnep (államilag szabott
�hétköznapján�) �ezért az egészbõl csak családi, baráti összejövetel lesz az ünnep délutánján,
estéjén� � jellemezte a helyzetet egyik adatközlõm.

Más esetben konfliktushelyzet is felléphet a társadalmi-állami és a kisebbségi-vallási �érdek�
között. �Az ember inkább szabadságot vesz ki az ünnepre, még ha a szerb fõnöke meg is harag-
szik emiatt. Korábban ezt kevesen tették meg, de ma már egyre többen csinálják�.7  Az elmondot-
tak a fiatalabb generációk, a diákok életében is éreztetik hatásukat. Karácsonykor, húsvétkor iskolá-
ba kell menni. A zentai magyar gimnázium diákjai ilyen esetben, legfeljebb karácsonykor megaján-
dékozzák egymást az iskolában, vagy locsolkodnak húsvéthétfõn.

A vallási tartalom ezért is szorul a háttérbe számukra ezen ünnepek napjain. Ezzel szemben a
legnagyobb pravoszláv ünnepeket mintegy az állami ünnepek keretében kötelezõ megtartani a ma-
gyar osztályokban is. Az általam tapasztalt ilyen ünnep Szent Száva ünnepe volt Zentán. A zentai
gimnázium diákjainak végig kellett állniuk a pravoszláv pap által celebrált hosszú színházi ünnepsé-
get, azonban õk e rítusnak sem vallási jelentéseit, sem nyelvét 8  nem értették. Többen nevetgéltek
közöttük, majd egy idõ után feszengtek, végül többen rosszul is lettek. Ennek hatása pedig a követ-
kezõ lett: �Nem tudom, minek kényszerítenek minket ilyen hülyeségre�. �Ennél unalmasabb
napom még nem volt� � elégedetlenkedtek a rítus kényszerû résztvevõi.

Olyan konfliktushoz vezetett mindez a többségi társadalom és vallás irányában a szülõk részérõl
is, amely az elõbb elmondott jelenségekkel együtt felerõsíti, felértékeli a saját etnikai-kisebbségi
ünnep jelentõségét. Csakhogy � mint láttuk � ez a vallási különbség mentén fogalmazódik meg és
mélyül el, de nem jár feltétlenül magának az ünnep vallási jelentéseinek, tartalmainak átélésével.
(Az iskolai ajándékozás, locsolkodás, vagy az ünnepek délutánján-estéjén rendezett családi, társasá-
gi együttlétek a leggyakrabban nem hordoznak magukban vallási jelentéseket.)

A vallási identitás tehát kifejezõje lehet az etnikus-kulturális identitásnak, konfliktusforrása,
meghatározója lehet az interetnikus kapcsolatoknak, de nem azonosítható annak belsõ tartalmi
elfogadásával, gyakorlásával. Ennek alapján érdemesnek látszik a �vallás és identitás� (legalább) két
szintjét elkülöníteni.

6  A kognitív szinten tapasztalható távolságokra érzékletes példa, hogy még a magasan kvalifikált kisebbségi értelmiségiek
körében sem ismerik a pravoszláv szó jelentését, mivel azt �igaz szlávként� fordítják le és értelmezik. A szó így kizárólag
etnikai jelentést hordoz számukra, a hibás fordítás mellett tehát még a pravoszlavizmus vallási tartalmára sem
reflektálnak.

7 Az interjúrészletbõl és az ezt alátámasztó más megfigyeléseimbõl sem lehet �feltétel nélkül� általánosítani. Voltak olyan
beszélgetõtársaim, akik ismertek olyan munkahelyeket a múltban is, ahol lehetõsége volt a magyar dolgozóknak
�szabadon� megtartani ünnepeiket.

8  A zentai fiatalok nagy része � ahogy ez korábban a zentai fiatalok egyik kis közösségének kutatásakor is kiderült �
egyszerûen nem akarnak megtanulni szerbül. Ennek oka többnyelvû közegben a �többségtõl� való elkülönülés is
lehet (Hajnal 2000: 11).
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Az �elkülönítés� természetesen arra a hipotetikus � empirikus tapasztalatokon nyugvó � szétvá-
lasztásra utal, miszerint a �vallás és identitás�, illetve a �vallásosság� mint megélt kulturális tarta-
lom két �szintre� �osztható fel�, két megközelítésben vizsgálható. E két �szint� tehát nem �elsõ�
vagy �második� szintet feltételez, csupán a megállapítások sorrendiségét értem ez alatt, hiszen ezek
csak együtt értelmezhetõek.

Az elmondottakat szem elõtt tartva a �vallásosság elsõ szintjének� az etnikai-társadalmi szintet
nevezem, ahol a vallást mint a saját környezet terét, az interetnikus kapcsolatok kifejezõdését és a
társadalmi kommunikációban betöltött szerepét vizsgálom.

A �második szint� a vallást mint belsõ tartalmi-kulturális rendszert jelöli (vö. Geertz 1994) a
vallás �belsõ� világát értve ez alatt (szakrális kommunikáció, egyházi rítusok, tradíciók, naptári
rendszerek, szimbólumok, norma- és értékrendek, ideológiák, világkép stb.).

Ezt a �kettõsséget� könnyebben megérthetjük, ha az elmondottakat belehelyezzük a
szociálantropológia �kultúra és társadalom� összefüggésrendszerének magyarázatába. �A »társada-
lom« és »kultúra« fogalmakat a totális eszméjének kifejezésére használjuk, de mindegyikük a tárgy
sajátosságainak csak némelyikét fejezheti ki. Többnyire ellentétes voltuk hangsúlyozódik ki, valójá-
ban különbözõ oldalakat, összetevõket képviselnek ugyanazon alapvetõ emberi helyzetekben. A »tár-
sadalom« az emberi összetevõt emeli ki, az embereket és a közöttük levõ kapcsolatokat. A »kultúra«
a felhalmozott nem-anyagi és anyagi készletek összetevõit emeli ki, amelyre az emberek a társadal-
mi tanulási folyamat révén tesznek szert, és amelyet használnak, módosítanak és továbbadnak.
Bármelyikük tanulmányozásának azonban magában kell foglalnia a társadalmi kapcsolatok és érté-
kek tanulmányozását az emberi viselkedés vizsgálatán keresztül� (Firth 1951:483 id. Sárkány
2000:111�112). Ezért vizsgálom én is a �két szint� életét egyszerre és egymás kölcsönösségében,
hiszen csak ezen jelenségek és jelentések komplex életvilágai mutatnak rá kérdéseinkre, s adhatják
meg azok válaszlehetõségeit.

Úgy látom tehát, hogy (kutatási tapasztalataim tükrében) több szintje, jelentése lehet a vallásnak
az adott kultúra életében. Míg a gondolatmenetünk elõtt idézett �egyházi szint� a kutatott közössé-
gek életének felszínét láttatják csak velünk, addig az utóbb említett �két szint�, azaz a vallás etnikus-
társadalmi, illetve belsõ tartalmi szintje a kultúra mindennapjainak, életének és ezáltal a �vallás és
identitás� megélt tartalmainak �valódi�, tapasztalható jelentéseit tárhatják fel számunkra.

A vallás �elsõ szintjének� jellemzõit jól illusztrálják a zentai magyar értelmiségiek meglátásai
vallási értékeikrõl: �Az elmúlt rendszer pontosan minden nemzeti érdeket háttérbe szorított, a
többségi nemzeteknek az érdekeit is. Amikor ezek elõtérbe kerültek, abban a pillanatban a
kisebbség is fellélegezhetett, magára találhatott. Elkezdõdött az önszervezõdés kisebbségi szin-
ten is. Az önszervezõdéssel elindult az identitástudat keresésének különbözõ módja, ezek között
a vallás is elõtérbe kerül, a templomokba elkezdenek járni az emberek. Mindez a bomló társa-
dalom már a demokráciának a jele volt Jugoszláviában. Ahogy ez az ország mindinkább szét-
hullik, a demokrácia annál erõsebb lehet benne. Ahol nemzetek vannak, ott hallatlanul nehéz
megértetni, hogy mi az, hogy nemzetek közötti egyenjogúság. Ez abszurdum a mai világban, és
az itt élõk nincsenek ennek tudatában. Nem érezzük azt, hogy mit jelent mindez. Ahogy oszlik
ez az ország mind kisebb elemekre, annál inkább felszabadultak az emberek. Igazán az az
érzésük, hogy amikor itt szétesik minden, akkor jutunk el a demokráciáig, ami teljes õrület. A
körülöttünk való országok pedig pont ezt a másikat akarják rákényszeríteni. A demokráciát
akarják behozni akkor, amikor az emberek azt érzik, hogy éppen a demokratikus viszonyokat
veszítik el. Most érzik felszabadultnak magukat. Az albánok egy tipikus példa. Mind ebben az
egészben a vallásnak, a vallásszimpatizáns dolgok, az albánokkal, a koszovóiakkal való szim-
pátia közben a muzulmánokkal, a muzulmán vallással való szimpátiát is erõsítette akkor,
amikor a szerbekkel szemben a veszély azt jelentette, hogy itt a világ, fõleg a muzulmán világ
esküdött össze. Ez volt a boszniai és a koszovói háborúval szemben. Ugyanakkor a magyar
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kisebbségnek meg ez volt egy szimpatikus dolog. Ugyanígy a horvátok és a muzulmánok, akik
mindig is nagy ellenségek voltak régebben. Itt most összefognak a szerbekkel szemben. Nyilván-
valóan az identitástudat az a meghatározó, és a vallás ilyenkor háttérbe szorul, hiszen a szim-
patikussága egy vallásnak aszerint mûködik, hogy én mint egy nemzeti közösséghez tartozó
egyén, akinek egy kialakult identitása van, hogyan ítélem meg a másikat. A vallás az valahol
egy kísérõ dolog. Része egy kulturális identitástudatnak, de itt a nemzeti identitástudat az vala-
hol kiélezetten jelenik meg, egészen másként, mint az összes többi összetevõje ezeknek a dolgok-
nak, ezt a kisebbségi sorsot erõsíti meg a vallási másságunk is�.

Láthatjuk tehát, hogy a kultúráját �tudatosan� vállaló, identitását mérlegelõ értelmiségiek a val-
lási identitást kisebbségi kultúrájuk �kísérõ� jelenségeként értékelik elsõsorban. Eszerint a vallás az
etnikus identitás manifesztációjának tekinthetõ a bemutatott példák alapján. Ha hozzávesszük mind-
ehhez, hogy maga az etnikus identitás kérdése is �mindenekelõtt tudati kérdés, annak tudatosítása,
hogy a saját etnikum tagjai és mások között határ húzódik, és ennek a határnak egyszerû számon-
tartása fontosabb, mint bármilyen esetleges kulturális jelzése� (Sárkány 2000:112, Barth 1969:14�
15), akkor a vallásnak mint kulturális rendszernek a jelentését úgy értelmezhetjük, mint az etnikus
határok �két oldalának�, azaz a �másik� és a �saját� kultúra tereinek egyik megjelenítõjét.

Felmerül azonban a kérdés, az �etnikus vallásosság� valóban csupán ezen határok egyértelmû-
sítésében játszik szerepet? Vagy ezen �számontartás� mellett más jelentések hordozója is egyben?

A fent említettek szempontjából (is) érdekesnek tûnhet a mai makrokulturális kontextus Jugo-
szláviában. Ko�tunica �megválasztása� után a szerbiai parlamenti választásokat december 24-ére
írták ki. A kisebbségi reakciók ezzel kapcsolatban nem voltak élesek, hiszen a számukra is szimpa-
tikus új politikai vezetés döntésérõl volt szó, megjegyzéseik azonban szemléletesen mutatnak rá az
általam elemzett kérdésekre: �Nem volt ez bennük tudatos, a sajátjukat nézték�. �Nem direkt
csinálták, csak nálunk már így kiveszett a vallás ismerete�. �Ez is jó példa arra, mennyire
közömbösek lettünk egymás iránt� � kommentálták interjúalanyaim az eseményt.

Végül a katolikus és a protestáns egyházak kérésére egy nappal elõbbre tették a választásokat.
Két dologra mutat rá mindez. Egyrészt ennyire nem tud egymásról a két etnikum, ennyire nem

ismeri egymás kultúráját, vallását, illetve közömbös (jobb esetben) a másik vallási szokásai, egyál-
talán a vallási jelentések iránt. Ezt a múlt hatásának a kommunista állami szocializáció következ-
ményeként értékelhetjük.

Másrészt mára megváltozni látszik ez a �közönyösség�, hiszen a többségi nemzet hosszú évtize-
dek után elõször tolerálta a kisebbségek kulturális életének másságát. Ebbõl a szempontból sem
mellékes, hogy e �másság� ismét a vallásban jelent meg, alátámasztva eddig bemutatott interjúi-
mat, illetve elõre jelezve a szociokulturális környezet megváltozásával járó, várhatóak új, a valláshoz
is kapcsolódó jelenségek és tartalmak megváltozását (a konfliktushelyzetek csökkenését vagy a feleke-
zetek nemcsak egyházi szinten történõ közeledését például).

Ma, még � azaz terepmunkáim során � azonban �markáns� vallási elkülönülést tapasztalhat-
tam a fejezet elején idézett Gereben�Tomka szociológus szerzõpáros eredményeinek megfelelõen,
miszerint a pravoszláv többségû országban élõ magyar kisebbség vallási identitása �erõteljesnek�
mutatkozik. Ezt és az elõbb bemutatott saját etnikum tudatosítását jelzik az alábbi megfogalmazá-
sok is magyar interjúalanyaim részérõl: Mi keresztények vagyunk, õk pravoszlávok�. �Mi két láb-
bal állunk a földön, õk babonásak�.9

9  Ezek a kategóriák zentai adatközlõimtõl származnak. A feketicsi �verziók� a következõk: �Mi vallásosak vagyunk,
bezzeg õk ateisták.� �Mi õrizzük az õsi hagyományokat, õk amúgy sem hoztak semmit a hegyekbõl, mert partizánok
voltak�. Ezekbõl a kijelentésekbõl is kitûnik a saját kulturális értékrendszerhez a vallásosság erõteljesen kapcsolódik
itt is, ráadásul a �másik� közösség másságának egyik legfontosabb jellemzõje, hogy �nem vallásos�, szemben a
feketicsi magyar közösség legfontosabb kohéziós intézményével, a református egyházzal és az ezáltal közvetített kulturális
tartalmakkal.
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Két tanulságot ismét megfogalmazhatunk. Elõször ismét az egymás kultúrájának, vallásának
nem ismerete �jelentkezik� a másik oldalról. Emellett az interjúrészletek arra is rámutatnak, hogy
ezek szerint az eltérõ vallások mögött más értékrendszerek is állnak, más értékek fejezõdnek ki. A
vallási különbségek tehát a kutatott közösségek számára alapvetõ kulturális különbségeket közvetí-
tenek. Az idézettek esetében � ennek megfelelõen � a keresztény-saját értékrendszer áll szemben
egy �másikkal�, ami nem az.

Ez az értékrendszer utal a �két lábbal a földön álló� józanságára, szorgalmára, pozitív tulajdon-
ságaira, míg a �másik� �babonássága� irracionalitást, lustaságot, �primitívebbnek� tartott vallásos-
ságot és a valláson keresztül megfogalmazott értékrendszert feltételez. Az eddigi példákat összevetve
láthatjuk, hogy a vizsgált közösségek tagjai számára kulturális különbségek a vallási különbségek
által megragadhatóvá és �értékelhetõvé� válnak, hiszen � a nyelv mellett, illetve azzal együtt � az
egyik legjobban kifejezõdõ, látható különbség (szokásokban, ünnepekben, naptári eltérésekben)
jelenítõdik meg, fejezõdik ki a vallás mint kulturális rendszer mentén.

A nyelv �kulturális rendszerét� azért fontos szintén hangsúlyozni, mivel az etnikus és vallási
identitás egyik leglényegesebb eleme a saját nyelven élhetõ hitélet, így a vallási rendszer mint anya-
nyelvi kontextus is alapvetõ jelentõséggel bír az adott etnikumok életében. �Ha az ember egy olyan
helyre akar elmenni, ahol magyarul beszélnek, a Bibliáról meg másról is van szó, akkor az
egyháznál megtalálja� � fejezte ki a vallási élet és az anyanyelvi kontextus kölcsönösségét egyik
feketicsi interjúalanyom, ami azért is fontos szempontunkból, mert Feketicsen amúgy is erõs a
kisebbségi tudat és �elkülönülés� a másik etnikumtól az interakciók terén. Ezzel szemben � illetve
e mellett � mégis különös jelentõségûnek tûnik az egyház és az anyanyelv relációjának feltételezése
itt, s ez elsõsorban a már említett �Ágostoni példának�, illetve a saját kultúra református vallási
interpretálódásának tudható be.

A vallás egyébként nemcsak mint �anyanyelvi kontextus� jelenhet meg a közösségek életében,
hanem a nyelv közvetítõje is lehet a magyar nyelvû Bibliának vagy az egyházi sajtó termékeinek a
segítségével. Feketicsi beszélgetõtársaim mindegyikének mindennapos olvasmányai voltak a ma-
gyar nyelvû Szentírás, illetve a református egyház kiadványai. Emellett a magyarországi vallásos
kiadványok és a Vasárnapi Újság rádiómûsor vallási percei is népszerûek körükben, függetlenül
ezek felekezeti meghatározottságától. (Ez is azt mutatja, hogy a közös � saját � kultúra s annak
vonatkozásai nem feltételezi a felekezeti különbségeket.)

Hasonló megfigyeléseket közöl Bartha Elek is Sándoregyházán, Hertelendyfalván, illetve Székely-
kevén. Így az elmondottak �általánosabb� vajdasági kontextusban is értelmezhetõvé válhatnak (Bartha
1992:119). Ezzel összefüggésben tér ki az említett kutató a hittan és a magyar nyelvhasználat össze-
függéseire. Temeskubin példáján bemutatja, hogy itt, mivel itt nincs magyar nyelvû általános iskolai
képzés, a magyar nyelvoktatás a hitoktatás keretében történik. Ennek megfelelõen a gyerekek a
paptól tanulnak meg magyarul írni-olvasni. Számos más vajdasági magyar közösségben is így van
ez, s � mint láttuk � a múltban is számos példa akadt erre még az olyan �erõsen magyar� � ahogy
egyik interjúalanyom jellemezte � közösségekben is, mint a feketicsi.

Feketics példájánál maradva, az itteni hittanoktatás egyik legfontosabb céljának tartja ma is az
egyik oktató a következõket. �A hittanórákon a magyar nyelv bele van építve. Korrigálva a nyelvi
hibákat, a nyelvi szennyezõdésekre mutatunk rá, különös tekintettel a szlavizmus leküzdésére,
a szerb mondatkezelés, szórend, gondolkodás kijavítására. Ez egy mindennapos küzdelem édes
anyanyelvünkért, amit sehol sem tanítottak évtizedeken keresztül, csak a hittanokon és a
katekizációkon�.

Így érthetõvé válik gondolatkörünk elsõ interjúrészlete, hiszen a múltban a legtöbb közösségben,
illetve számottevõ esetben ma is az egyház jelenti �kizárólagosan� azt a mikrotársadalmi környeze-
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tet, ahol a hitélet és a hittanoktatás során a magyar közösség gyakorolhatja anyanyelvét.10  Ebben a
környezetben � egyik beszélgetõtársam szavaival � nincs az ember �rákényszerítve arra, hogy
szerbül is kelljen beszélnie� valakivel. �Ez ott tiszta magyar hely. Sok ember még a szomszédjá-
val, sõt még a családjában is szerbül kell szólnia. Soha nem tudhassa. A templomban vagy a
hittanon viszont garantáltan tiszta magyarul fogsz beszélni� � foglalta össze ugyanezt másik
interjúalanyom.

Az elõzõ interjúkban van még egy igen fontos mozzanat. A hitoktató ugyanis a nyelvi korrekció
mellett, a �szlavizmus leküzdéseként� említette � a nyelvvel összefüggésben � a �gondolkodás
kijavítását� is. A hittanórák ennek megfelelõen nem csupán az anyanyelvi oktatás színterei, hanem
a vallási ismeretek továbbadása mellett a �teljes� saját kultúra környezetét is biztosítják.

Az elmúlt politikai rendszer miatt a hitoktatás is kiszorult a társadalom nyilvános szférájából
(természetesen ez is másként folyt le falun és városon, errõl lehetne részletesen írni), így a fentebb
jellemzett oktatás a templomok saját terében, a vallási kultúra átadásának �védett� környezetében
történt. Ebben a környezetben így � elõbb idézett beszélgetõtársam szavaival � �tisztán� hagyomá-
nyozódhatott tovább a nemzeti kultúra értékrendszere és ismerete (magyar történelem, irodalom,
nyelv stb.) a vallási tanítások mellett. Ennek hatására a saját környezet �védelme� okán tiltakoznak
a kisebbségi egyházak képviselõi az állami iskolákba �visszakerülõ� hitoktatás kezdeményezései
ellen.

Láthatjuk tehát, hogy egyrészt a történelem során kialakult helyzethez adaptálódva a �magyar
egyházak� a helyi társadalmakban olyan �közösségmegtartó�, integráló funkciókat láttak el, ame-
lyek környezetükben a saját kultúra és vallás továbbadásának egyfajta tradícióját alakították ki, s ezt
egy új környezethez való újabb adaptáció jelentõsen átformálná, míg a felekezeti iskolák rendszere
ugyanezt a kialakult szocializációs gyakorlatot és környezetet �védené� továbbra is.

Az egyházak azonban mint a saját környezet színterei, illetve mint a kulturális tradíció �õrzõi� és
továbbadói nem csupán a hittanoktatásban, a vallási szocializációban �vesznek részt�, hanem ugyan-
ezen jelentések mélyülnek, tudatosodnak közösségük tagjaiban a vallási rítusok során is.

A vallási rítusok �belsõ-tartalmi� jelentéseik mellett, illetve azokkal együtt az adott közösségeket
is integrálják. Ezek a rítusok � a temerini plébános szavaival � �együvétartozásunk ünnepei� is
(Szungyi 2000:67). Temerinben az egyik ilyen rítus az Illés-nap. Ez a falusi közösség korábbi törté-
netéhez kapcsolódik. Az 1848�49-es szabadságharc után, 1853-ban szörnyû vihar pusztított, ekkor
tették a temerini földmûvesek azt a fogadalmat, hogy Illés napját a fohászkodásnak szentelik. Azóta
is kiemelt napja, ünnepe ez a falunak. �A múlt század közepén tett Illés-napi fogadalmat a nem
most élõ temerini lakosok tették, de az õsök iránti tisztelet kötelez [�] Ezt a lelki kincset õrizte
meg az egyház az elmúlt évszázad szellemi viharai, a különbözõ ideológiák, társadalmi válto-
zások közepette. Nem is tehette másként, ha mindenkor hûséges akar lenni Istenéhez és népéhez
[�], [hiszen az] egyház, az nemcsak a vallási népszokások múzeumõre, hanem éltetõje és
továbbadója is, [�] és a következõ évezrednek adjuk át, hogy tovább éljen, és a jövõbe mutas-
son� � vall errõl az ünneprõl a plébános (Szungyi 2000:69).

A lokális identitás, a közös tradícióhoz való tartozás tehát egyrészt összekapcsolódik az õsök
idejével, a nemzeti múlttal (1848-at ezen rítusok során szintén hangsúlyozza a plébános). Másrészt
ismét találkozunk a közös-saját kultúrát megõrzõ egyházi magatartással (a �viharok� közepette az
egyház biztosította e rítus folyamatosságát) és ennek �ideológiájával� (az egyház �hûséges akar

10  Több helyen van magyar nyelvû oktatás is, azonban a hittanoktatók és lelkészek ezzel sincsenek megelégedve. Egyikük
szavaival: �Hogy milyen jelentõsége van ennek, mutatja a hivatalos olvasókönyv példája, ahol az olvasmányok
nyolcvan százaléka a szerb irodalomnak a magyar fordítása. Szó se róla, a szerb irodalomnak nagyon kitûnõ
írásai vannak, s ha azt szerbül adják fel a szerbórákon, az nagyon jó, de a magyarórákon a magyar irodalom
gyöngyszemeit, amibõl hála Istennek rengeteg van, kéne feladni elemzésre, nem fordításokat�.
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lenni Istenéhez és népéhez� is). Mindezek fenntartása és átadása a �következõ évtizedeknek� pe-
dig alapvetõ célként fogalmazódik meg a helyi egyház vezetõjében. Ennek megfelelõen saját vallás
rítusai során is tudatosan felvállalja és közvetíti az etnikus tartalmak elmélyítését. Ilyen rítusok,
vallási kontextusban létrejövõ közösségi alkalmak a búcsúk és a nagyobb egyházi ünnepek. �Nem
arról van itt szó, hogy ezek az alkalmak vallásos tartalmuknál fogva gyakorolnak hatást a közösségi-
nemzeti összetartozás gondolatkörére, sokkal inkább arról, hogy az egyházi ünnep mintegy lehetõ-
séget, keretet ad az ilyenfajta érzések kinyilvánítására, késztet azok fenntartására� (Bartha 1992:119�
120). A vallási rítusok, az egyház ünnepei, a hitélet gyakorlása így a saját kulturális környezet és
identitás kontextusaként is értelmezhetõ. Ugyanezen környezet, illetve a nagyobb rítusok, ahol az
egész közösség reprezentálja magát, a vallás és a tradíció változásaira is ráébresztheti a közösség
tagjait. Érzékletes példáját nyújtja ennek a jelenségnek a feketicsi pünkösdi egyházi rítus is.

Feketicsen � mint említettük � a kommunista rendszer alatt is elsõsorban az egyház integrálta a
magyar közösséget. A falu lakossága ennek fényében �meg is ítélte�, értékelte a közösség templom-
ba járó tagjait, ezáltal is kifejezve a közösséghez és a közös tradícióhoz tartozásukat, de a közösség a
templomba nem járókat is �számon tartotta�. Mára a korábbiakhoz képest egyre többen kezdenek
újra részt venni a hitélet nyilvános színterein. Sokan az elõbb említett �számon tartottak�, a falu
magyar közösségének tradicionális értékrendszerével szembefordulók közül is megjelennek a va-
sárnapi istentiszteleteken és az ünnepeken. A változások a családok kulturális gyakorlatában is
megmutatkoznak. Több olyan család is van, ahonnan csupán a gyermekek, a fiatalok mennek el a
templomba, mivel õk már �újra� kaptak �vallási nevelést�, azaz eljártak a hittanórákra.

A változások a rituális térhasználat során is láthatóak. A feketicsi református templom kiskara
tradicionálisan a nem házas fiatalok helye, ám a nagyobb ünnepeken � így pünkösdkor is � az
idõsebb asszonyok és férfiak közül is feljönnek ide. (A férjes asszonyok és nõs férfiak tradicionálisan
meghatározott helye a templom földszintjén van, ahol a nõk és a férfiak külön ülnek az egymással
szemben elhelyezkedõ padsorokban közrefogva az Úr asztalát és a presbiterek padját.)

A kiskarban a helyi ifjúsági csoport tagjai is helyet szoktak foglalni, pünkösdkor azonban többen
el sem jöttek a templomba. Ennek hátterében a helyi egyházvezetéssel való �néma� konfliktusuk
áll. E konfliktus � bár nem vezetett nyilvános konfrontációhoz � sok mindent elárul a tradíció
megváltozásáról, fõként akkor, ha figyelembe vesszük a helyi református ifjúsági szervezetnek, a
KIE-nek11  a korábbi idõkben játszott mikrotársadalmi jelentõségét. Ma ezek a fiatalok többnyire a
nyilvános rituális élettõl elkülönülve, külön kis közösségben élik meg vallásukat. (A kérdés komple-
xitását mutatja, hogy ehhez helyiséget az egyházszervezet biztosít nekik, s egyikük a hétköznapi
istentiszteleteken orgonál.)

A rítus interpretációikor a közösség tagjai közül a legtöbben arra reflektáltak, hogy megváltozott
a rítusok résztvevõinek összetétele, többen már nem is jöttek el a �régiek� közül, s ehelyett most
inkább olyan �új embereket� lehet látni, akik �egyébként nem hívõk�, �korábban kerülték még a
templom utcáit is, nehogy megüssék a bokájukat�. �Sok minden megváltozott, nem olyan a
templom már, mint régen� � értékelték az elmondottakat egy család idõsebb tagjai, akik ezért nem
mentek el pünkösdkor a templomba, �pedig régen még egy vasárnap sem múlt el, hogy ne men-
tünk volna� � mondták.

A vallási rítusok, a hitélet megváltozott jelenségét értékelõ �belsõ kategóriákat� a következõkép-
pen lehet rendszerezni. Ezek az értékelések arra mutatnak rá, hogy a fenti jelenségek okait a vallás
korábbi mikrotársadalmi funkciói megváltozásának tekinthetjük. Ezen belül beszédpartnereim az
egyik tényezõnek a tradicionális-vallásos norma- és értékrendszerek megváltozását tulajdonították.
�Sokan csak azért jönnek el, hogy összejöjjenek egy lánnyal vagy fiúval, mert most mindenki itt

11  A Keresztény Ifjúsági Egyesület (KIE) 1929-ben alakult meg, és két fiú, valamint egy lánycsoportból állt.
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van, a templomban, ha hisz, ha nem� � foglalta össze egyik fiatal adatközlõm. Az egyházak �gazda-
sági tevékenységével�, azaz a háború és a bombázások után intenzívvé vált külföldi segélyekkel, a
segélycsomagokkal támogatott szeretetszolgálat hatásával is magyarázták a változásokat. A vasárna-
pi, ünnepi istentiszteletek után ugyanis többször osztanak a rítus résztvevõinek a külföldi segélycso-
magokból mosóport, szappant, margarint, ruhát stb., amit a szociális körülmények miatt nehéz
egyébként beszerezni. A helyi egyház másképpen is segít a rászorulókon. Olyan kézimunkacsoport
mûködik például az egyház keretében, amelynek termékeit külföldre eladják, pénzt szerezve ezáltal
a csoportnak és a gyülekezetnek.

Ezen segítségekkel azonban a hívõkrõl alkotott kép is megváltozik fõleg azoknak a körében, akik
a múlt rendszerben is a hitélet aktív résztvevõi voltak, s úgy látják, mára �amikor már nem kell
bátorság, odatartozás sem � ahogy egyikük fogalmazott � sokan csak azért jönnek a templomba,
hogy megkapják a csomagot�. Ennek tulajdonítják a rituális élet megváltozását is. �Ezek bontják a
rendet, nem figyelnek a papra, nem érdekli õket sem az Ige, sem az énekek, inkább alszanak az
istentiszteleteken, de vannak, akik zavarják is az áhítatot hangoskodásukkal, beszélgetéssel�.

Az �újak� ezáltal �megbontják� a rituális rendet, s ezen keresztül ki is fejezik saját különállásu-
kat a rituális térben való elhelyezkedésük, viselkedésük által (�külön ülnek�, �feltûnõen unatkoz-
nak�, �hangoskodnak is néha�, hogy néhány értékelést idézzek megítélésükrõl). Ugyanez kommu-
nikálódik megjelenésükkel is, hiszen sokszor csak a nõk (néha gyermekeikkel együtt) mennek el a
templomba, férjüket nem látni velük, így a közösség úgy látja, részvételük nem �õszinte�, hiszen
nincs ott az egész család.

Az elmondottakból is látszik, hogy � a rituális tér elemzésével � a valláshoz való tartozás külön-
bözõ kognitív szintje mögött álló jelentéseket és az ezekbõl fakadó konfliktushelyzeteket értelmezve
a kutatott közösség életének �mélyebb rejtekeibe� is bepillantást nyerhetünk (Boglár 1996:75; Papp
2000:30).

A fent említettek az egyház intézményeinek közösségi értékelésére is hatással vannak. Beszélge-
tõtársaim legtöbbje úgy vélte, hogy az egyház (az egyébként pozitívnak, alapvetõ fontosságúnak tar-
tott) segélyszállítmányokkal való foglalkozása mellett � egyikük szavaival � �nem segíti már elõ úgy
a közösségformálódást, mint azelõtt�. �Régen itt az egyház iskolát szervezett, segített minket,
hogy azok lehessünk, akik vagyunk. Meg össze is hozta itt a népet. Ma már ez nincs így�.

A fentiek értelmében érthetõ meg az az egyébként furcsának is tûnhetõ jelenség, miszerint töb-
ben azt is negatív változásnak értékelik, hogy a közösségi összejöveteleket is az egyház szervezi meg
és finanszírozza �nem úgy, mint régen, amikor a falu népe dobta össze vagy hozta magával az
étel-italt, ma is megvan még ez, de ma már a segélypénz dominál� � foglalta össze egyikük.

Látva a változásokat és ismerve ezek interpretációit, arra következtethetünk, hogy az elmondot-
tak a helyi közösségi-vallási élet polarizálódásához vezetnek. Ha az elmúlt rendszert nézzük s annak
�polarizációit�, illetve ha meggondoljuk, hogy a vallás közösségintegráló ereje a múltban talán foko-
zottabban érvényesülhetett, akkor azon is elgondolkodhatunk, hogy egyrészt e �fokozottabb érvé-
nyesülés� is magában foglalhatott másfajta �polarizálódásokat�. A hitélet azonban máig a közösség-
szervezõdés legkiemelkedõbb alkalmi rítusainak biztosítója, amelyek során a közösség szinte min-
den tagja találkozik egymással, kialakítja a többiekrõl és a közösség egészérõl alkotott képét és a
hozzá való viszonyrendszer, kommunikáció módjait. Ahogy egyik interjúalanyom megfogalmazta:
�Egyelõre még így is ezek az egyetlen alkalmak, az egyházi ünnepek, amik összehozzák a falu
egész népét. Akármilyenek is vagyunk, de legalább vagyunk�.

A saját kultúra �megõrzésének� funkcióját, illetve a saját környezet �kitágítását� láthatják el a
helyi közösségek zarándokútjai, vallásos célú utazásai is. A többszörös rítus alkalmai által tudatosan
a nemzeti identitás megõrzését, elmélyítését szolgálják ezek a szervezett, közös utak, ugyanis a
�vallásos tartalom mellett a történelmi múlt, a történelmi emlékhelyek, a magyar kultúra értékei-
nek felkeresését, megismerését szolgálják� (Bartha 1992:120�121). Az idézett néprajzkutató vajda-
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sági kutatásai során e jelenség nyomán leírta, hogy ezeken az utakon a szakrális terek felkeresése és
a vallásos cselekedetek mellett a nemzeti múlt emlékeinek megismerése is fontos szerepet kap.
Ilyen például a csíksomlyói pünkösdi búcsú látogatása, közben a zarándokok megállnak Kolozsvá-
rott, Korondon, Farkaslakán, ellátogatnak Világosra és Gyulafehérvárra is. Nem beszélve arról, hogy
a csíksomlyói búcsú a nemzeti identitás rituális kifejezését is jelenti a világ magyarságából odaláto-
gató minden közösség számára (Papp 1996). A szerzõ példának hozza fel emellett Székelykeve
zarándokútjait is, amelyek alkalmával a monoki búcsú után megállnak Egerben, majd augusztus
20-án részt vesznek Budapesten a Szent István-napi körmeneten.

Zentai interjúalanyaim közül is többen jártak ilyen zarándokúton, és az ezekrõl készített fényké-
pek, élõ emlékek részletes (szinte minden mozzanatra visszaemlékezõ) felidézésével mindegyikük
�életre szóló élménynek� írta le ezeket az utakat. A magyarországi, erdélyi utak mellett többen
Rómába és más nyugat-európai szenthelyekre is eljutottak. Ezek az utazások a vallási identitás
megõrzése mellett szintén magukban foglalhatták a nemzeti identitás kifejezõdését is, ahogy az a
következõ interjúrészletbõl is látszik: �Voltam én is Rómában, a Magyar Otthonban meg a Szent
István Otthonban is jártam ott. Rendszeresen szerveztek utakat innen, én kétszer is voltam
ilyen úton Rómában. A zentai Szent Ferenc templom szervezésében voltunk. Voltam egy másik
körúton is, egészen Fatimában, Portugáliáig eljutottunk, meg Lourdes-ba is. Összejártam én ezt
az egészet. Megrendítõ volt. Ma is vannak ilyen utak. Szóval Rómában nekem az is nagyon
fontos volt, hogy a magyar katolikus helyeket is láttam. Meg az, hogy még a pápával is lekezel-
hettem. Csak bal kézzel, mert a másikkal a táskámat fogtam, õ meg szorította mindkét kezével
az enyémet. Lengyelül mondtam neki, »lengyel magyar két jó barát«, és megértette ezt�.

A vallási élmények mellett tehát a nemzeti identitás is mélyülhet ezen utazások alkalmával. Az
olyan kapcsolatok is, amelyek elsõsorban �nemzeti� célokat szolgálnak, gyakran összekapcsolód-
nak a vallással is. Feketicsen például a magyarországi testvérvárossal, Kunhegyessel tartott kapcsolat
és a látogatások egyházi kontextusban történnek (vö. Hajnal 2001).

A rítusok, ünnepek, utazások tehát a közösségek kiemeltnek számító, jeles napjai a saját vallás
környezetében, a vallási jelenségekkel párhuzamosan a közösségi tudat, az etnikus összetartozás
megerõsítését szolgálják. Az egyik elõzõ interjúrészletemet parafrazálva bemutatják és tudatosítják a
közösség számára: �Mi ilyenek vagyunk, és ez a lényeg�.

�Amikor nehéz idõk jártak, a templomok mindig telve voltak. Amikor jobban ment az emberek
sorsa, akkor kevésbé. Amikor baj volt, akkor mindig oda mentek. Az elmúlt tíz év szörnyû volt,
ezért most is sokan visszatértek a vallás segítségéhez� � mesélte egyik interjúalanyom. Az elmúlt
évtized társadalmi-politikai-gazdasági krízishelyzete, konfliktusokkal és konfliktushelyzetekkel ter-
helt idõszaka felerõsítette a saját kulturális környezethez és ezzel együtt annak vallási �intézményei-
hez� való tartozást. A konfliktushelyzetek az etnicitás megerõsítõ folyamatai lehetnek a mikroszinteken,
így a vallási jelenségekbõl, identitásból fakadó konfliktusok is. Ez megegyezni látszik a konkrét krí-
zishelyzetekre adott válaszokban is. Amikor terepmunkám idején valaki balesetet szenvedett, vagy
súlyosabb betegségbe esett, a családtagok olyan kórházba vitették betegüket, ahol magyar orvossal
gyógyíttathatták: �A magyar orvos segítsége biztosabb�. �Volt már rá példa, hogy a szerbek nem
segítettek a családunk egyik tagjának, mert »maðarica«, magyar nõ� � mondták. �Ezért � szava-
ik szerint � nekünk a magyar környezet sokkal biztonságosabb�.

A magyar környezet biztonsága domborodik ki az elhalálozás, temetés, de ugyancsak az esküvõk,
keresztelõk során is, amely rituális �sorsfordulók� szintén � szinte kivétel nélkül � a vallás körében,
a saját vallási környezetben az egyház részvételével folynak le. Ilyen �biztonságos magyar környezet�
tehát a saját vallás világa is.
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Krízishelyzetekben is felléphet vallási téren az ökumenizmus, hiszen korábbi zentai példákból
láthattuk a vallási vezetõk megvalósult törekvését, az ökumenikus templom megépítését a kórház-
ban. A fent említetteket természetesen ez is aláhúzza, hiszen közös istentiszteletek nincsenek ebben
a templomban, sõt kizárólag �magyar� istentiszteletek vannak, így ezért megint csak a magyar, azaz
saját vallási rítus és környezet terének újabb helyszíne bõvült a krízishelyzetek során felértékelõdõ
biztonságos-saját környezetek sorában.

Az utóbbi jelenséget így interpretálták terepem zentai magyar tagjai: �Én még egy pravoszlávot
nem láttam ebben a templomban imádkozni, ez csak elviekben közös�. �Nekik csak a saját
nagytemplomuk van itt Zentán, máshova nem is járnak el, de oda is csak vasárnap, mert csak
akkor van nekik liturgia�.

Egymás egyházi környezetét sem a vallások neveivel, hanem etnikai jelzõkkel nevezik meg. Saját
tapasztalatom is ezt támasztja alá. Terepmunkám elsõ heteiben állandóan a �pravoszláv�, �katoli-
kus�, �református� megnevezésekhez ragaszkodtam, majd öntudatlanul én is az õ kategóriáikat
kezdtem használni. Ez akkor tudatosult bennem, amikor terepem tagjai mosolyogva adtak hangot
elégedettségüknek (hogy már én is kezdek valamit kapizsgálni abból, amirõl faggatom õket): �Már
te is azt mondod, szerb templom meg magyar templom, nem mint korábban, hogy pravoszláv
templom�. (Korábbi, erdélyi kutatásaim a magyar-román egymás mellett élésrõl is hasonló tapasz-
talatokkal járt. Vö. Papp 1996).

A szerbség egyébként nem �uralja� vallási tereivel (sem) Zenta városképét. A kórház ökumeni-
kus templomáról már szóltam, s a �szerb nagytemplom� sem központi épület a városban.

Az egész várost tekintve tehát a �saját környezetek� vallási manifesztációja a magyar tereket
jelenti inkább. (Errõl részletesebben a fejezet végén fogok szólni.) De a �háttérben� pont ezért
tartanak a szerbektõl többen a város magyarjai közül. A vallási-saját terep kapcsán felmerült beszél-
getéseim közben ugyanis a következõket fogalmazták meg nekem: �Pont ezért félõ, hogy õk onnan
a háttérbõl szervezik meg a bekapcsolódást a város egyházi életébe is, mert nincs elég hívõjük,
elég templomuk, ezért akarják az iskolákban bevezetni a hittant, hogy ott neveljék ki az után-
pótlást, és félõ, hogy a magyar gyerekeknek is ezt vagy ennek lefordított tanmenetét kell tanulni-
uk�. �Egyre több eset van a Vajdaságban, hogy új szerb templomok is épülnek fõleg itt, Bácská-
ban. De ez csak a kezdet. Itt Zentán is félõ, hogy mi van, ha a pravoszlávok kilépnek zártságuk-
ból�. �Valami készülhet titokban, gyanús az egész elrejtve elõlünk�.

A vallási terek kapcsán felmerül a saját kulturális környezet biztonságának sérülésétõl való ve-
szély. A �másik� környezet �láthatatlansága� is bizalmatlanságot szülhet, ezáltal pedig ismét a �saját
környezet� fontossága értékelõdik fel.

Az elmondottak mind a saját �etnikus� vallási terek kapcsán merültek föl, így ismét igazolódni
látszik fejezetünk hipotézise, miszerint a vallás �mint etnikai kohéziós erõ elsõsorban akkor jöhet
számításba, ha egy etnikum vallásában eltér környezetétõl� (Bartha 1992:106).

Itt azonban felmerül a kérdés, milyen ez az �eltérõ környezet�? Amit eddig a tanulmányban
olvashattunk a szerbségrõl, érzékletesen idézi föl egyik szerb adatközlõm: �Nálunk a vallás, az van
is, meg nincs is. Ez is, az is. De ha szerb vagy, akkor pravoszláv is�.

A vallásosság �elsõ szintjét�, az etnikus jelentést érzékletesen foglalja össze már ez az idézet is.
Mindezt azonban talán még jobban megvilágíthatja a már említett slava rítusának, mint a szerb
etnicitás és kultúra kifejezõjének és megtartójának rövid értelmezése, amelybõl választ kaphatunk
arra is, miért nem veszített jelentõségébõl ezen vallási tartalmú rítus az elmúlt rendszerben sem.

A slava az egyházi szerb nyelvben egyaránt jelenti a �dicsõséget� és az �ünnepet� (slaviti �ünne-
pel�, �dicsõít�). A krsna slava, a védõszent ünnepe két funkciót tölt be: egyaránt védi a házat és a
családot. A �ház� adja át generációról generációra a rítust, amelyet a szülõi házban továbbélõ elsõ-
szülött fiúgyermek visz tovább. (Korábban a zadrugák, a �nagycsaládok� idején az elsõszülött fiú nem
költözött el a házból, ma már ez nem így van, ezért ha a fiú elköltözik, �viszi magával� a slavát is.)
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A rítus egyébként az elsõ családi õs keresztségével kapcsolatos (ld. teljes elnevezés: krsna slava),
de ennek gyökerei már a kereszténység felvétele elõtti idõkre nyúlnak vissza, amikor is minden
háznak volt védõistene (sokszor ezek a védõistenek is a családi õsök perszonifikációi voltak). Ezek
helyébe kerültek a szentek, akiknek egyházi kalendáriumi emléknapján az �elsõ� család megke-
resztelkedett. �Azóta� ezt minden évben megünneplik. A rítus tartozékai a szent ikonja (amely egész
évben õrzi a házat), a gyertya (amelyet az ikon elõtt gyújtanak meg a rítus során), a slavski kolaè, a
koljivo, a szenteltvíz és a tömjén.

A slavski kolaè olyan kelt kalács, amelyen keresztfonás utal a vallási tartalomra, míg a rajta levõ
piros szalag az örök boldogságra utal. A �kalács� emellett utal az ószövetségi kenyéráldozatra, s
további vallási jelentéseit mélyíti el szenteltvízzel való meghintése is. A család és a meghívottak
mindegyike részt vesz elfogyasztásában.

A koljivo búzából készült étel, amely egyaránt utal a család halottaira való megemlékezésre, és
az értük is végzett rítus jelentéseire. Emellett saját vallástörténeti jelentése is van, mivel Szent Száva
(Sava Nemanja a szerb nemzeti egyház és nemzeti történelem mitikus alakja) rendelte el a koljivo
szentelményének alkalmazását a rítusok során korának templomi állatáldozatai helyett 1219-ben.
Ezzel együtt mindez szintén az ószövetségi, szentélybeli rítusokra is utal az égõáldozatokra emlékez-
tetve. A pap a templomban és a családfõ otthon (ima keretében) borral locsolja meg a boldogság és
az öröm elnyeréséért is. Ezt is megkóstolja minden résztvevõ. A rítus résztvevõi a legszûkebb családi
kör. �Mindenkinek muszáj eljönni a családból, ha slava van, szabadságra mennek azok is,
akik még karácsonykor is dolgoznak� � mesélte a rítus fontosságáról egyik adatközlõm.

A család mellett �kötelezõ� a rítuson részt vennie a komáknak is, �õk a legfontosabbak� �
magyarázta egyik adatközlõm. A komák azok az egyházi esküvõi tanúk, akik késõbb a születendõ
gyermekek keresztszülõi is lesznek, ahogy aztán a komák gyermekeinek a család tagjai lesznek a
komái és így tovább. Olyan mikrotársadalmi �fúzióról� van itt szó tehát, amely kitágítja a vérségi
rokonság intézményrendszerét, s ennek egyik legfontosabb rituális megerõsítõje, fenntartója a slava
is. (A templomnak is vannak komái � minden évben más-más házaspár � akik az egyházi slavák, a
templomi védõszentek ünnepének alkalmával vállalják magukra egy évig a komaságot, a közösségi
presztízsrendszer rituális fenntartásának jelképét.)

A pap személye és részvétele a rítusban elengedhetetlen a rítus szakrális tartalmai miatt. Szen-
teltvízzel és tömjénnel megszenteli a házat, majd a család tagjait. Ezután gyakran elmegy a követke-
zõ házhoz, mivel egy közösségben több slava is van egyszerre, hiszen a huszadik században felgyor-
suló migrációk és társadalmi változások elõtt, fõként a zárt falvakban, a közös õsök egy napon vették
fel a keresztséget. Ha éppen nincs másnak is slavája, a pap egy ideig együtt vacsorál és ünnepel a
családdal. Az ünnep azonban ebben az esetben is túllép a család keretein, közösségivé válik, hiszen
a családok mindig átmennek a slavát tartókat megköszönteni. A rítus befejezõ része pedig hajnalig
tartó ünnepléssel telik el.

Az elmondottakból � a slava etnográfiai körülírásával � megtudhattuk, milyen is a slava �ideális
esetben�, ahogy a vallástudomány és etnográfiája rekonstruálja (vö. Bratislav�Tomiæ 1996:5�41),
illetve ahogyan a visszaemlékezõk lefestették számomra, hogy milyen is volt �régebben� a slava. A
leírtak fényében a ma kutatható slavákon szerzett tapasztalataim, illetve ezek interpretációi megvál-
tozott jelenségekre és jelentésekre utalnak.

Az általam ismert slavákon a házszentelés elmaradt (ez nem jelenti azt, hogy az év más idõpont-
ján nem szentelték föl a házat, hiszen ezt � fõleg az idõsebbek közül � sokan igénylik, de ez mégsem
a tradíciónak megfelelõen, a védõszent ünnepén történt, hanem egy másik, a pappal egyeztetett
idõpontban), és a legtöbb helyen a szentelmények (slavski kolaè, koljivo) is kimaradtak a rítusból.
�Nincsenek is már annyian, nem tart olyan sokáig, mint régen, talán csak vacsoráig tart, régen
reggelig ünnepeltek� � tette hozzá egyik falusi környezetben élõ szerb adatközlõm.



229

A �városi példa� is hasonló ehhez. �Más ez városon és falun, falun még akkor is nagy az
összejövetel (ott van a család, a komák, a barátok) igazi az ünnep. Itt városon viszont összejö-
vünk néhányan, mondjuk a harmadik emeleten a lakásban, kávé, tea, kalács, meggyújtjuk
maximum a kandilót12  és kész�.

Többek szerint az elmondottaknál is negatívabb megítélés alá esik a slava (s ezzel együtt a megélt
pravoszláv gyakorlat) megváltozása: �Egyre többen hagyják el vagy hanyagolják el a slavát, s ez a
legnagyobb baj�.

Miért lehet ez a �legnagyobb baj�, illetve milyen jelentése, jelentõsége van e rítusnak a szerb-
pravoszláv kultúrában? Miért fontos ez ma is interjúalanyaim legtöbbjének, és miért maradhatott meg
az ateizmus évtizedei alatt is ilyen fontosnak a szerbek életében? Interjúalanyaim terepmunkám során
a következõ válaszokat fogalmazták meg ezzel kapcsolatban: �Meg kellett és meg kell maradnia, mert
a slava a szerbséggel egyenlõ�. �Szerbnek lenni azt jelenti, hogy slavád van�. �Ez tartja össze a
családokat ma is, de azzal is, hogy tudod, a szomszédban is van slava, és ettõl közösségi a dolog�.
�Sokan mondják közülünk, hogy fontosabb a slava, mint az egész pravoszláv hit�.

Az egyház �kiszorulása� tehát nem jelenti a rítus jelentõségének elhalványodását. E jelenségrõl a
következõ magyarázatok születtek: �Az egyház teljesen kiszorult ebbõl az ünnepbõl, de ez nem
akkora baj, mivel Nemanja Száva is azt mondta, hogy vigyétek haza a vértelen áldozatokat, a
koljivót, amit ott szenteltek meg, és mentek aztán haza� � mondta egyik fiatal adatközlõm, aki �
�visszatanulva� vallását � a szerb egyház történetébõl hozott magyarázatot arra, miért �nem akkora
baj�, hogy az �egyház kiszorult� a slavából. Mások a szerb nemzeti történelembõl hoznak minderre
magyarázatot: �Fennmaradhatott a slava, mert ez eredetileg sem volt keresztény ünnep, ez õsi
szerb ünnep�. Az elmondottak konklúzióját pedig így húzta alá egyik szerb beszélgetõtársam: �A
pap mindig kívülrõl hozta be az ünnepet, de a lényeg mindig a család volt, ma is így van, nincs
nagy változás tehát�.

Összegezve a slaváról írtakat látjuk, az egyház kiszorulásával a rítus vallási jelentései (a vallásos-
ság �második szintje�) is megszûnni látszik. A rítus tradíciója azonban nem szûnt meg, bár ez is
megváltozott (�más, mint régen�, �városon ez egész más lett� stb.), de a szerb mikroközösségek
szintjén ma is alapvetõ fontossággal, jelentõséggel bír. Így maradhatott fönn a kommunista rend-
szerben is mint a saját kultúra integrálója, az etnikai jelentés hordozója, elmélyítõje még olyan
falusi környezetben is, mint Feketics, ahol a montenegrói �partizánok� szinte kivétel nélkül ateistá-
nak vallották magukat, s akiknek a mai napig sincs se templomuk, se papjuk. Kérdéseink egyik
legjellemzõbb tanulságát is összefoglalhatjuk tehát ezen a ponton.

Eszerint a vajdasági magyar kisebbségi kultúrában mind a történelmi egyházi szervezetek belsõ
struktúrája, mind a vallási tradíciók, jelentések erõteljesebben hatottak � egyik beszélgetõtársam
szavaival � �jobban megmaradtak�, mint a vajdasági társadalom többségét alkotó szerbeknél. Ezál-
tal a vallás mentén is megragadható s kifejezõdõ etnikus különbségek, a két kultúra közötti �más-
ság� tudatosulása, a �saját környezetek� közötti távolság artikulálódott, jelenítõdött meg, és mélyült
el e különbségek (valláshoz való tartozás, saját kultúrákhoz kapcsolódó tradícióhoz való kötõdés), s
e különbözõségek által megfogalmazódó értékrendszerek, kategóriák mentén.

12  Jelentése mécses. Ebben az összefüggésben az ikon elõtt meggyújtott örökmécs tradicionálisan meghatározott rituális
tartóját jelenti.
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3. Kisegyházak: interetnikus stratégiák?

�� se a pravoszláv nem fejte, se én nem nyírtam, nekik se lesz belõle hasznuk��

Ebben a fejezetben az elemzett történelmi, �etnikus� felekezetek és az ezektõl lélekszámban és a
keresztény vallás megélésének tartalmaiban is különbözõ kisegyházak interakcióira pillanthatunk
rá. Utóbbi közösségek lélekszáma a tradicionális felekezetéhez képest kicsiny, sajátosságaik mégis
fontos kérdéseket vetnek föl. Kutatásunk kérdéseire ugyanis egészen más �válaszokat� fogalmaznak
meg. Az általuk vallott és gyakorolt vallási jelentések eltérõ �koncepcióit� figyelhetjük meg � az
eddigi fejezetekben bemutatott jelenségek mellett � a nemzeti identitás, a saját kultúra és a vallás
viszonyrendszereinek, a vallás kulturális-társadalmi rendszereinek, az interetnikus kapcsolatok val-
lási dimenzióinak terén.

Önmagában érdekes már az is, ahogyan az általam kutatott közösségek a �történelmi egyháza-
kat�, a �kisegyházakat�, illetve a �szektákat� rendszerezik, minõsítik, jelentésekkel ruházzák fel.

A �szektákat� 13  a helyi egyházak és tagjaik elsõsorban teológiai fogalmak mentén különböztetik
meg maguktól, de ez számukra � mint a késõbbiekben látni fogjuk � a társadalomban betöltött
helyük értékelésére is kihat. �Szektáknak� ugyanis azokat a � ahogy egyik interjúalanyom fogalma-
zott � �napjainkban megjelenõ� és �feltörekvõ� nem keresztény vallási közösségeket nevezik, ame-
lyek � szintén beszélgetõtársam szavaival � �Jézus emberi voltát hangsúlyozzák, ez elmond róluk
mindent�. E kategória a társadalomban marginálisan megjelenõ vagy a médiában néha látható-
hallható jehovistákra és a szcientológia egyházra vonatkozik. Megítélésükre érzékletes példa egyik
interjúalanyom reakciója, aki miután megkérdezte, mi lesz tanulmányom címe, így reagált: �A
szekták le akarják rombolni tanításainkat, hitünket, mintha ez a kétezer év nem is lett volna,
annyira veszélyesek, hogy még az írásod címében is írd ki, hogy keresztény vallás��

A �kisegyházak� egy másik kategóriát jelentenek. Õk teológiailag nem szétválaszthatók a többi
keresztény egyháztól.

A �történelmi egyházak� és �kisegyházak� kapcsolata és (egymásra reflektáló) különbségtevése
így az egyetemes keresztény közösség és a közös teológiai nevezõn belül történik. Nem mindig volt
ez így. A zentai kisegyházak például � metodisták, pünkösdisták, adventisták � sokáig szintén a
�szekta� megnevezést � s az �ezzel járó� viszonyulást a mindennapos interakciók során � kapták a
helyi társadalom tagjaitól.

Az elõzõ fejezetben említett zentai huszonéves lányok is úgy emlékeznek még, hogy egészen a
közelmúltig nem engedték el szüleik õket ezekbe � ahogy nevezték � �szektákba�, holott az említett
fiatalokat ezek a közösségek érdekelték volna. A helyi tradíció tehát ekképp védekezett az �új-isme-
retlen� jelenségekkel, így a vallási jelenségekkel szemben is. A tradíció megõrzése ugyanis az elmúlt
ötven év alatt, majd az 1980-as évek végétõl kezdõdõ folyamatos társadalmi-politikai krízishelyzetek
során a korábban már elemzett etnikus tartalmakkal együtt egyfajta �pajzsként� szolgált a helyi
magyar közösségek számára. Az említett krízishelyzetek egyik szomorú velejárója volt többek között

13  A szociológiai irodalom �szektának� olyan vallási közösségeket tekint, amelyek kicsiny lélekszámúak, s �céljuk� az
�igazi út� megtalálása és követése. A legtöbb esetben ezen �út� valamely egyházzal, vallási tanítással szemben jön
létre, és többnyire visszahúzódva, elzárkózva él környezetétõl. A tagok legnagyobb részt nem beleszületnek e közösségbe,
hanem saját akaratukból csatlakoznak hozzá. Ezzel szemben az �egyházak� olyan történetiséggel rendelkezõ, nagy
lélekszámú, hierarchizált vallási intézmények, amelyeknek tagjai elsõsorban beleszületnek e közösségek egyikébe. Az
�egyházak�� ezzel együtt �beépülnek� az õket körülvevõ szocio-kulturális rendszerbe is (Giddens 1995: 447 vö. Troeltsch
1981, Weber 1978). Tanulmányomban ezzel szemben mind a �szekták�, mind a �történelmi egyházak�, mind a
�kisegyházak� kategóriáit a kutatott közösségek �belsõ megnevezései� és ezek jelentései alapján használom és
értelmezem.
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az elmúlt évtizedben megnövekvõ öngyilkosságok száma, amelyek idõben nagyjából együtt jelentek
meg a �szekták megszaporodásairól� szóló hírekkel, így � interjúalanyaim visszaemlékezései sze-
rint � azért féltették gyermekeiket e közösségektõl, mert összekapcsolták õket az öngyilkosságok
okaival. Ezek a vélekedések az utóbbi évek során megváltoztak. A zentai példánál maradva, a helyi
lakosság lassan megismerte a keresztény kisegyházakat, s ez az �ismeretség� megváltoztatta a róluk
alkotott képzeteket is.

�Régóta itt vannak már, rendes emberek ezek, nem olyan »ki tudja micsodák«, ahogy elõször
gondoltuk�. �Megszoktuk már õket, õk is keresztények, mint mink, csak hát máshogy imádkoznak,
de ez az õ dolguk, minket nem zavar� � mondták zentai katolikus interjúalanyaim.

A helyi Evangéliumi Keresztény Egyház (közismertebb nevükön �pünkösdisták�)14  lapja így emlék-
szik vissza az elmúlt idõszakra, egy közös katolikus-evangéliumi keresztény találkozó kapcsán. �Mind-
két felekezet tagjai mosolyogva emlékeztek vissza a kezdeti félelmekre, amelyek után ma már
tapasztalatokban gazdag, jó együttmunkálkodás következett� (Örömhír 2000/3:18).

A közös �tapasztalatok�, egymás megismerése, az �együttmunkálkodás� tehát ugyanúgy felol-
dotta a felekezetek közötti elõítéleteket, konfliktusokat és távolságokat, mint az � a két fejezettel
elõbb elemzett � �történelmi egyházak� esetében is történt a vajdasági magyar társadalomban a
második világháború utánuk. Az utóbbival kapcsolatban láthattuk, hogy mind a közös kisebbségi
sors, a közös etnikum, mind az ateista államhatalom törekvései, a társadalom szekularizálódása
véglegesítette elsõsorban a katolikus és a református �magyar� egyházak �ikertestvérré� válását.
Csakhogy ugyanerrõl van e szó a �kisegyházak� esetében is? Egyfelõl igen, hiszen a keresztény
ökumenizmus és a keresztény vallás � minden egyház által zsinórmértékül elfogadott-alapértéké-
nek és elsõdleges feladatának, az evangelizációnak (a vallásosság �második szintjének�) értelmé-
ben ezen egyházak közösen állnak �szemben� a társadalom ettõl eltérõ értékeivel. A különbségek
ezen belül fogalmazódnak meg egymás másságának toleranciájával párosulva.

A �történelmi egyház� azonban mint belsõ (azaz interjúalanyaim értékei szerinti) kategória
jelentése � mint azt korábban láthattuk � összeforrt a saját kultúra és tradíció megõrzésének és
kifejezõdéseinek tartalmaival is.

A vallásosság �elsõ szintjének� az egyház és a vallási tartalmak társadalmi-kulturális jelentésér-
telmezései mentén így olyan különbségek fogalmazódnak meg mind az említett egyházak képvise-
lõi, mind pedig tagjai számára, amelyek a kutató részérõl is indokolttá teszik e különbségek jelzését,
illetve ezek mögöttes tartalmainak keresését, feltárását.

Ahogy egyik � katolikus lelkész � interjúalanyom összefoglalta az elmondottakat: �A magyar
kultúra esetében inkább csak a történelmi egyházakról beszélek, mert a kisebbek nem
kultúrtényezõk, mert annyira rövid idõ, amióta vannak, hogy az nem egy igazi kultúra vagy
hagyomány tényezõi. Mondjuk a legrégebbiek is a múlt század közepén indultak el nálunk,
mint a nazarénusok.15  De ezek is nagyon zártak. Annyira elzárkóznak a világtól, hogy õk gya-
korlatilag nem is misszionálnak. Annyira kizárólagosak, hogy szinte érintkezni sem akarnak

14  Az ún. evangéliumi, pünkösdi mozgalmak a 20. század elején alakultak ki. Közös hitelveik központjában a Szentlélek-
keresztség áll. A Szentlélek-keresztség teszi lehetõvé számukra a karizmák (lelki ajándékok, képességek) birtoklását
és gyakorlását, mint például a nyelveken szólás képességét A Szentlélek-keresztség a hívõk életében új fejezetet nyit, s
ezért ebben csak a megtért, �újjászületett� tag részesülhet. Ezen újjászületett hívõk alkotják az evangéliumi pünkösdi
keresztény közösségeket (Fehér 1991: 133�134).

15  A nazarénusok gyülekezete a legrégebbi (a 19. század közepétõl megjelenõ) kisegyház a Vajdaságban, ezért egyfajta
�modell� a többiek jellemzésére is. A nazarénusok közösségei megjelenésük óta zártak, szigorú normarendszerre
épülnek, amelynek alapját a bibliai tanok szó szerinti alkalmazása jellemzi (például a Tízparancsolat és a Hegyi
Beszéd alapján megtagadják a fegyveres katonai szolgálatot, a válást megengedhetetlennek tartják, elutasítják az
állampolgári esküt). Az említettek értelmében istentiszteleteik sem nyilvánosak, csupán egyháztag vehet úrvacsorát és
bûnnek számít számukra az exogámia is (Fehér 1991: 136).
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másokkal. Ismertem egy asszonyt, aki vegyes házasságból való, és � mondjuk � a nazarénus
férj elment a temetésrõl, amikor az anyósát temették. A felesége ekkor jött rá, hogy neki min-
dent, a szüleit el kéne hagynia, mert õ is a férjével együtt bekapcsolódott, bemerítkezett. Utána
visszalépett, mert azt mondta, hogy õ nem hajlandó a szüleit elhagyni. Itt Zentán is olyan épü-
letben vannak, hogy se ablak az utca felé, tömör, zárt ajtók, hogy õk ebbõl a világból kivonul-
nak. Kevés ember vállalkozik erre. Olyanok, mint a nagyvárosban peremre szorult, kábítószerre
rászokó ember például, akinek mindegy, hogy hova, csak tartozzon valahova, ilyeneket vesznek
föl. Itt nem hit, nem dogmatika kérdése, hanem az, hogy valaki fölkarolta, van, hol aludjon.
Zenta viszont minden szegénysége ellenére nem itt tart. Itt fölszaladtak a kedélyek, amikor egy
asszony beköltözött az állomásról egy bunkerba. Itt valamit tenni kell, mondták az emberek.
Van, akit könyörületbõl fogadtak be, de itt szerintem senki sem alszik a tiszai híd alatt. Ennyire
peremre szorultak itt nem léteznek. Különben is van itt Vöröskereszt, szociális intézkedés, Caritas.
A történelmi egyházak is, mi is segítünk nekik, mi felvállaljuk a problémáinkat. Nincsenek
olyanok, akiknek nincs valahol egy tál ételt megenni, vagy télen egy meleg helyre behúzódni,
akár meg is fürödhetnek. Amúgy olyan kevés az ilyen, hogy könnyen el tudjuk látni õket. Ezért is
olyan kicsinyek ezek az új egyházak, meg azért sincs nagy támogatottságuk itt, mert csak a
második világháború után jelentkeztek fõleg, nincsenek itt gyökereik. Egyébként mára velük is
jó a viszony, a segélycsomagokat is közösen osztjuk ki, meg közös rendezvényeink is vannak.
Azóta meg is ismertük õket, nem olyanok, mint a szekták, mert a pszichopatákkal õk sem tud-
nak mit kezdeni, de azért mások is, mint az itteni népek, nincsen nekik hagyományuk, mint
mondtam, nem jelentõsek, nem kultúrtényezõk�.

*

E hosszú és összetett problémákat említõ interjúrészlet egyrészt összefoglalta számunkra a fejezet
elején mondottakat a történelmi és kisegyházak közeledésérõl. Másrészt elmondta azt is, hogy e
közeledés ellenére miért nem �kultúrtényezõk� e vallási közösségek a helyi társadalomban.

Egyik oka ennek az, hogy a kisegyházak �rövid idõ� óta vesznek részt a társadalom életében,
nem �részei� a lokális történelemnek, tradíciónak. Emellett elzárkóznak a világtól, tehát nem is
vesznek részt a közösségi életben, a mikrotársadalmi folyamatokban. Az elmondottakból is követ-
kezhet, hogy sokan ezért még a �vegyes házasságok� (ebben az értelemben interjúalanyom a törté-
nelmi és a kisegyházak közötti különbségtevésre utalt) esetében sem csatlakoztak e közösséghez,
mivel ekkor �saját hagyományaikat�, �szüleiket� kellett volna �elhagyniuk�. A közösségi tradíció-
hoz való erõteljes ragaszkodás adja a további magyarázatot arra, miért nem jelentõsek ezen közös-
ségek Zentán, ellentétben a �nagyvárosokkal�, hiszen interjúalanyom szerint a nagyvárosiak �el-
vesztve� saját tradícióikat �mindegy, hová tartoznak, csak tartozzanak valahová�. Szemben a
zentai tradicionális értékekkel, amelyek megõrizték a közösség tagjainak �saját kultúrához� tartozá-
si tudatát, amelyben fontos szerep jutott a vallási értékeknek, jelentéseknek, amelyek pedig a törté-
nelmi egyházak társadalmi és/vagy kognitív környezetében, keretei között hagyományozódtak to-
vább. Erre hozta fel érzékletes példaként beszélgetõtársam a szegénységre adott �válaszoknak�, il-
letve magának a szociális problematikának eltérõ voltát a �nagyvárosokéval� szemben. Ennek
megfelelõen a kölcsönös mikrotársadalmi szolidaritás minimálisra csökkenti a teljesen elszegénye-
dõk számát, másrészt a helyi szervezetek, az egyház és a közösség tagjainak segítségével el tudja
látni a rászorulókat.

Mindezt összefoglalva interjúalanyom úgy látja � s ezt erõsítették meg zentai beszélgetõtársaim
katolikus tagjai is, vagyis a legtöbben �, hogy a saját kultúra, a tradíció  és a társadalom történetileg
összekapcsolódó rendszerében az itteni kisegyházak marginalitásra vannak �ítélve�, mivel nem
�kultúrtényezõk� � ahogy az idézett interjúrészletben többször is olvashattuk.
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Az elmondottakat még konkrétabban fogalmazzák meg más interjúrészletek: �Ezek a kis cso-
portok pedig elég közömbösek a kultúra felé. Azért, mert akkor bele kell menniük, hogy hagyo-
mány, bele kellene menni, hogy vallási hagyomány, és akkor máris elfûrészelték maguk alatt az
ágat, mert egyedül a pravoszláv és a katolikus egyháznak van folyamatos hagyománya, a refor-
mátusoknak meg az a fél évezredes�.

�Õk ellene vannak minden hagyománynak, így nem érdekeltek a nemzeti hagyományokban
sem, mert az tele van katolikus meg református beütésekkel. Népdalokat sem tudsz úgy énekel-
ni, hogy ilyen vagy olyan formában ne jelennének meg ünnepeink, bibliai kifejezések, ilyen
jellegû közmondásaink, oltáraink, esküvõink stb. Nem tudsz meglenni enélkül. Vagy azt mon-
dod: ez nem ér semmit, hanem amit õk csinálnak, de mit alkottak õk? Semmit�.

Az idézettek amellett, hogy �egyértelmûsítették� az eddig elmondottakat, új kérdéskört nyithat-
nának azzal a példával, amelyben egyikük a pravoszlávokat is �szembe helyezte� a kisegyházakkal, a
két említett magyar történelmi egyházzal közösen. Ha ehhez hozzáadnánk az imént olvasott példát,
miszerint a �vegyes házasságok� megnevezés etnikus jelentései mellett a kisegyházak-történelmi
egyházak tagjaira is vonatkozik, felmerülhetne a kérdés: nem lehet-e mindez �közös nevezõ�, az
etnikus tartalmakat zárójelbe tevõ kapcsolódási pont a második fejezetben elemzett �szerb� és
�magyar� egyházak, illetve híveik között?

Láthattuk azonban, hogy a kisegyházak nem töltenek be �jelentõs� szerepet a helyi társadalom
életében. A korábbi elemzésekben pedig azt olvashattuk, hogy a vallási és etnikai tartalmak összefo-
nódása komplexebb problémakör annál, hogy mindezt a kisegyházak jelenléte �megoldhatná�.

Láthattuk továbbá � elõbb idézett beszélgetõtársam szavaival �, hogy a �szerb� és a �magyar�
egyházak �folyamatos tradíciói� mennyire eltérnek egymástól, és hogy ezek � másik, szintén az elõbb
idézett interjúrészlethez kapcsolódva � �nemzeti hagyományokban való érdekeltsége� sokkal erõ-
sebb integráló tényezõje az adott etnikumnak, minthogy ezek között egyfajta �híd� lehetne a kisegyhá-
zak tõlük eltérõ �hagyománytalansága�.

*

A fejezet további példái során is Zentánál fogunk maradni. Ugyanis míg a fentebb idézett magyar
katolikus interjúrészletekkel azonos (illetve még inkább azokat megerõsítõ) megítélésekkel, értéke-
lésekkel találkoztam Feketicsen is, addig ugyanott, a helyi társadalom életét tekintve a kisegyházak
teljes �jelentéktelenségével� találkoztam. Mivel e falu magyar közösségét (mint láttuk) református
egyháza és a vallási jelentések integrálják, míg a montenegróiak közössége túlnyomó részt ateistá-
nak vallja magát, egyetlen kisegyház sem tudta egy-két családnál többnél (és ezeknél is csak ideig-
óráig) megteremteni alapjait. A falu közvéleménye ráadásul még ezeket a kezdeményezéseket is
negatívan ítéli meg: �Nekem is volt jó ismerõsöm, aki szombatista16  lett, de az elõbb párttag volt,
utána katolikus, utána református, most meg ez�.

�Olyanok voltak egy-ketten akik beálltak pünkösdistának, meg szombatistának. Ezek nem
voltak a pappal, meg az egyházzal kibékülve, meg hát kellett nekik a pénz is. Támogatták õket,
nem jártak rosszul. Amikor aztán már nem kaptak eleget, abba is hagyták��.Régen is voltak itt
már nazarénusok. Ma is vannak, de nem nagyon. Nincs velük kapcsolatban a mi egyházunk.
Olyanok jártak régen is hozzájuk, mint egy, aki kilencvenkilenc betörést ismert be, nagy betyár
volt. Utána pedig beiratkozott ezek közé. Ez lett az alibi, hogy õ rendes ember. Egy másik isme-
rõs 1949-ben a kommunista hadseregben volt, nagyon nagy kommunista maradt végig, sztáli-
nista. Aztán ezeket a Titóék üldözni kezdték, emez meg ravasz ember volt, elment nazarénus-

16  Az adventisták a szombatot ünneplik meg az Úr napjaként, ahogy az Ószövetségben van írva, ezért nevezik õket �
terepem tagjai közül is � többen �szombatistáknak� (Fehér 1991: 131).
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nak. Amikor a provokátor megjelent, akkor elkezdte mondani, hogy testvérem én megtaláltam
az igaz utat. Nem is jöttek hozzá többet. Késõbb elmesélte, hogy ezt szándékosan csinálta. Erre
is jó volt a nazarénus vallás. A mai hasonló vallások is ilyenek itten��.Nemigen van itt senki,
aki ha vallásos, ne református legyen. Voltak egy-ketten, azok kaptak is pénzt, meg kocsit Sza-
badkáról vagy Magyarországról, hogy agitálják itt a népet, de hát nem mentek itt semmire,
abba is hagyták hamar�. �Mi itt õrizzük a hagyományt. Az egyház nekünk itt a közösséget tartja
meg. Nem kell nekünk ide senki ilyen� � fogalmazták meg feketicsi beszélgetõtársaim.

Szavaikból kiderül, hogy a kisegyházakat, s azok csatlakozó tagjait a közösség normarendszeré-
vel szemben állóknak tekintik (a rájuk vonatkoztatott jelzõk: �szélhámosok�, �kommunisták�, �ra-
vaszok�, �nyerészkedõk�) s ezáltal magukat a kisegyházakat is olyan negatív tulajdonságokkal ru-
házzák fel, amely a helyi közösség magáról alkotott pozitív önértékeléseinek ellentéte. Ezáltal is a
feketicsi magyar �mi� tudat és annak jellemzõi tudatosulnak és fogalmazódnak meg a közösség
számára: a közös valláshoz, a közös tradícióhoz, kultúrához való tartozás fejezõdik ki általuk.

Hasonló jelenségekkel találkozhatunk Zentán is, de itt ezek a vélemények a �szektákkal� szem-
ben fogalmazódnak meg. Mint említettem Zentán a kisegyházak, még ha nem is jelentõs, de azért
elfogadott �szerephez� jutottak a mikrotársadalom életében ellentétben a �szektákkal�, amelyek �
a feketicsi kisegyházak példáihoz hasonlóan � nem kaptak helyet a lokális társadalom életében, s
amelyek tagjait a feketicsi példákkal megegyezõ értékítéletek alapján jellemezték: �Volt itt egy-két
szcientológus, talán még plakátokat is kiragasztottak, de nem ment el oda senki, még az se
ment volna, akinek fizetnek�. �Viszont itt a Jehova tanúk hegyeket is megmozgattak, állandóan
körbe járnak, de szerintem egypár tagnál többet nem hajtottak össze. Az is többnyire labilis,
lebegõ ember volt�. �Volt, aki kiiratkozott tõlünk, aki nem is ide tartozott, talán pravoszláv volt,
írtam egy levelet, hogy tudakolja meg, hogy elõbb hova is tartozott�. �Ezeknek olyan mindegy,
hogy itt vagy amott van, az ilyen emberek, akik mondjuk két hónap alatt három felekezetet
váltottak: megkeresztelkedett a pravoszláv templomban, mert a lányát nem akarták megkeresz-
telni, mert a házassága gubancos volt, elodázták, rájött egy hónap múlva, hogy mégsem akar
pravoszláv lenni, úgyhogy visszatért a katolikus egyházba, egy hónap múlva meg elment a
Jehova tanúkhoz, mert rájött, hogy az az igazság, mert mi nem az igazságot mondjuk. Erre azt
mondtam én is, hogy se a pravoszláv nem fejte, se én nem nyírtam, nekik se lesz belõle hasznuk.
Ez egyre megy. Nem mondom, hogy egyáltalán nem, de Zentára nem úgy jellemzõ, mint mond-
juk a nagyvárosokra�.

Az utolsó interjúrészletben felmerülnek az etnikus jellemzõk is. A fent említett � interjúalanyom
által �gubancos házasságnak� nevezett példa � olyan vegyes házasságokra utal, amelyekben az
interetnikusságból fakadó konfliktusok kiválthatják a �szektákhoz� való csatlakozást más beszélge-
tõtársaim szerint is. A két �etnikus felekezet� egyértelmû határai és különbségei tehát feltételezhetik
azon családoknak a helyi társadalom marginalitásába kerülését, amelyek tagjai az eltérõ etnikai-
vallási közösséghez tartoznak. Nem véletlen, hogy ez a példa Zentán merült fel, hiszen � mint
korábban láthattuk � Feketicsen a valláshoz való tartozás a magyar etnikumhoz való tartozást felté-
telezi, s a vegyesházasságok tagjai, gyermekei is � ha vállalják a valláshoz való tartozást � akkor azt
kizárólag a magyar református keretek között tudják megélni.

Az idézett interjúrészlet rávilágít az általa említett �szekták� �virtuális� jelentéseire is. Hiszen
ezek a közösségek nincsenek jelen a lokális társadalmi élet nyilvános szférájában, az általam meg-
kérdezettek mégis a �bomlasztó veszély� jelképeiként fogalmazzák meg õket önmaguk számára.

Ezért is lehetnek értelmezhetõek a róluk szóló sztereotípiák, mivel az ezen közösségekkel szem-
beni önmegfogalmazások kirajzolják számunkra a �mi� tudat pozitív értékeit, önreflexiót Zenta
példájával kapcsolatban is. Rámutatnak tehát arra is, hogy �milyenek nem vagyunk mi�.

A �mi� tudat önmegfogalmazásait � idézett beszélgetõtársam szavai szerint � �a lebegõ, labilis
emberekkel�, illetve a �nagyvárosokkal� szemben, amelyek � egy másik interjúalanyom szavaival
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� �kevertek, azok nem tudnak már semmit a hagyományokból, elszakadtak a gyökereiktõl, a
vallásról azt sem tudják, eszik-e vagy isszák�. Ennek okait beszélgetõtársaim a következõkben
látják.

�A nagyvárosokban fõleg azért terjednek a szekták, mert ott sok olyan fiatal és korábbi értel-
miségi van, akik az állami iskolák meg munkahelyek miatt a korábbi ideológia hatása alatt
voltak. Na most, ezeknek megszûnt ez az ideológia, amihez nyúlhattak, ami biztonságként
mögöttük állt, és ami vallásellenes volt, eltiltotta õket az egyháztól. Ebbõl fakad a tudatlanságuk
is, ami ilyen helyekre taszíthatja õket. Ezekre a légüres térben levõkre telepszenek rá a szekták.
Mi azért a legrosszabb idõkben is tanítgattuk a gyerekeinket, meg minket a szüleink a hagyo-
mányokra, ezért nem tudnak itt minket úgy megnyerni maguknak ezek, mint amott a nagyobb
helyeken�. Mindezt a különbségtevést Zentán felerõsíti a magyar történelmi egyház és a kisegyházak
közeledése is, hiszen ezen vallási közösségek mindegyike a keresztény értékek mentén fogalmazza
meg önmagát, amely értékek a kisebbségi kultúra és tradíció egyik legfontosabb alapját is jelentik,
amint azt az elõzõ fejezetben olvashattuk.17  Ezt �támasztja alá� a kisegyházak etnikai összetétele is.
Tagjaik ugyanis fõleg magyarokból állnak, de legalábbis �vegyesek�, azaz nem kizárólag szerbek
alkotják, így nincs egyértelmû etnikus különbség közöttük a pravoszláv egyházzal szemben.

Ezért tehette hozzá az imént bemutatott interjúrészlethez beszélgetõtársam utolsó mondatait:
�Egyszóval romboló hatásúak ezek a szekták. Itt fõleg a Jehova tanúira gondolok, nem az

adventistákra vagy a pünkösdistákra�.
Az elmondottakból is kitûnhet, hogy a valóság �ismét� sokkal komplexebb, mint ahogyan akár

azt egyik forrásunk is interpretálja számunkra. �A kisegyházak, szekták szaporodnak, érzékelhe-
tõen elvonják a történelmi egyházak híveit � bár akad köztük magyar nyelvû is � a közösségek
igyekeznek többségi jelleget ölteni� (Székely 1990:46).

Egyik katolikus magyar interjúalanyom így látja mindezt: �Annyira nem dinamikus ez, hogy
nincsenek sokan, pláne irtó kizárólagosak is, tehát elkülönülnek másoktól, a saját közösségei-
ken belül tudnak csak dinamikusak lenni. Ez a dinamizmus pedig nálunk is megvan. A kis
katolikus falvakban is felvirágoznak a kis karizmatikus közösségek, ezért sem tudnak a szekták
nagy eredményeket elérni. A karizmatikus közösségek pedig, ahol mindennap találkoznak az
emberek, az egyház kebelébe tartoznak�.

A tradíció folyamatossága és a saját kultúra környezetének biztosítása mellett a történelmi egy-
házak a kisközösséghez való tartozás és a �dinamikus� lelki-vallási élet megélésének igényeit is ki
tudják elégíteni, ahogy azt a fent említett katolikus példa alátámasztani látszik.

A történelmi egyházak tagjai ebbõl a szempontból sem látnak különbséget egymás között: �A
reformátusok ugyanúgy õrzik a kereszténységet és a magyarságot, mint mink�. �Náluk is átélhe-
ted a szentséget, csak másképp, és ott is az anyanyelveden imádkozhatsz�. �Nincs ebben különb-
ség, történelmileg úgy alakult, hogy a katolikusok is, meg a reformátusok is itten ugyanazt
képviselik� � mondták zentai interjúalanyaim �általánosságban� a vajdasági magyarság �történel-
mi� felekezeteirõl. Azért fontos itt az �általánosságban� szót említeni, mert az elmondottakkal szemben
a helyi magyar közösségben a protestáns felekezetek � a zentai reformátusokat is ideértve � és a
katolikus egyház eltérõ tartalmakat és értékeket jelenítenek meg a mikrotársadalom életében.

A történelmi egyházak is lehetnek ugyanis � s nem csupán lélekszámukat tekintve, hanem
kontextusfüggõen is � az imént elemzett jelentéseket hordozó �kisegyházak�.

Ezen jelentések pedig elsõsorban az adott vallási közösségek �társadalomkoncepcióiban�, a kör-
nyezõ társadalomról, a saját kultúráról, az interetnikus kapcsolatokról, a közösségi és egyéni iden-

17  A pravoszláv egyházat ebben az összefüggésben azért nem említem, mert egyrészt a tradíció és a vallás kapcsolata �
mint azt szintén láthattuk � náluk nem úgy kapcsolódik össze, mint a �magyar� katolikus egyházban, másrészt az õ
kapcsolatuk a kisegyházakkal is más jellegû, mint azt a késõbbiekben látni fogjuk.
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titásról általuk alkotott, vallott, azaz a megélt és képviselt értékek mentén fogalmazódnak meg. S
mindezen felsorolt tartalmak a kisebbség életében összefoglalóan, a �magyarság� szempontjából
bírnak értékjelentésekkel. A történelmi egyházhoz tartozók a kisebbség többségét alkotják, s ezért
egészen másként kapcsolódnak saját etnikai és (ezzel összefüggésben) személyes identitásukhoz,
mint a kisebbségen belül is kisebbségben élõ zentai protestáns kisegyházak.

�Magyarság szempontjából olyan kicsi Zentán a felekezeti különbség, hogy ennek gyakorla-
tilag semmi hatása sincs. Négy-öt család sincs református, az is inkább csak ilyen
vegyesházasságban lévõ. A metodistákkal együtt vannak, a Katica nénivel együtt van közös
istentiszteletük. Metodisták 17�18-an vannak a gyülekezetükben. A kisebb gyülekezetek tehát
nem igazán befolyásolják itt a magyarságot, meg hát más véleményen is vannak  errõl, így jobb
is, hogy nem befolyásolják� � foglalta össze egyik katolikus interjúalanyom az imént említetteket.

Míg a fenti interjúrészletben közölt lélekszámok a metodista egyházban mondottakkal meg-
egyeznek, addig a reformátusok számát helyi közösségük vallási vezetõje (gondnoka) 60 lélekre
becsülte. E különbség érzékletesen világítja meg problémakörünket, mivel mindkét szám megfelel
a valóságnak. Csakhogy a zentai református közösséget a város reformátusainak nagyobb része nem
látogatja. S ennek okát elmondásaik alapján a fent leírtak szerint fogalmazzák meg: �Idegen szá-
munkra, ami ott van, nem az amit otthon megszoktunk�, �sok mindenben nem értünk egyet,
fõleg, hogy szerb, magyar az mindegy� � mondották beszélgetõtársaim. Többen felemlegették a
helyi református közösség vezetõjének a legtöbbek által �vegyesházasságából� adódónak értékelt
felfogását az interetnikus kapcsolatokról (az elõbb idézett katolikus beszélgetõtársam véleményéhez
hasonlóan), illetve a közös metodista-református közösség18  viszonyulását a magyar tradícióhoz.

Többször felmerülhetett már eddig a kérdés: milyen is valójában e közösségeknek az eddigi
fejezetekben is elemzett esetektõl eltérõ �felfogása� kultúráról, társadalomról és identitásról?

A következõ véleményben errõl láthatunk példákat az említett kisegyházak �olvasatai� alapján.
�Mindannyian Isten gyermekei vagyunk, és egyenlõk. Pont azért élünk, hogy az még az ember-
nek a száján se jöjjön ki, hogy én magyar vagyok, te meg szerb, te csak egy szerb vagy, én bezzeg
magyar. Jól mondta az egyik magyarországi püspök a reformátusok világtalálkozóján, hogy 150
évig itt volt a török, mégsem lettünk törökök. Mi is a családban õrizzük a magyar nyelvet,
magyarul olvasunk, de nem dicsekvésbõl vagy büszkeségbõl, hanem mert ez a természetes� �
foglalta össze a már többször említett zentai református közösség vezetõje meglátásait vallás és
identitás összefüggéseirõl. Láthatjuk ebbõl, hogy a Gereben-Tomka szerzõpáros által is alátámasz-
tott szociológiai megállapítás, miszerint �a reformátusok markánsabb nemzeti identitást képvisel-
nek, mint a katolikusok�, nem minden esetben látszik beigazolódni, hiszen ez nem elsõsorban a
felekezetiségtõl, sokkal inkább az adott kulturális környezettõl, illetve a felekezet tagjainak szemé-
lyes sorsától, kötõdésétõl függ. (Gereben is hasonló megállapításra jut egyébként részletesebb erdé-
lyi kutatásainak elemzésekor vö. Gereben-Tomka 2000).

Idézett esetünkben a kulturális környezetet Zentán a katolikus magyar többség �dominanciája�
körvonalazza számunkra, ahol a nemzeti identitás a katolikus vallási tartalmakkal fonódott egybe,
míg a reformátusok kis lélekszámban éltek itt korábban is, leggyakrabban katolikus házastársakhoz
költözve, s így gyermekük is a katolikus egyház kereteihez kapcsolódva élte meg saját kultúráját,
identitását és ezáltal az interetnikus kapcsolatokat is. Az ezektõl eltérõ református életutak � hason-

18  A református és a metodista közösség a második világháború óta közös imatermet tart fönn. Említettük, hogy a
háború után az állam által csak az adott célra engedélyezett nyilvános helyiségben tarthatták az egyházak
istentiszteleteiket, bibliaóráikat s egyéb alkalmaikat, s mivel itt mindkét egyház kisebbségben volt, az evangélikusokkal,
akiknek száma már csupán egy-két lélek � közös imaházat bérelt, s bérel azóta is. Közösségi életük, istentiszteleteik,
vallásgyakorlatuk is közös lett idõvel, �mert igazán nincs nagy különbség sem istentiszteletünkben, sem a
felfogásunkban itten� � ahogy Katica néni, a metodista egyház zentai vezetõje fogalmazott.
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lóan elõbb idézett interjúalanyunkhoz � más személyes sorsot rejtenek magukban. Interjúalanyomnak
apja sem zentai születésû volt, Kórógyról költözött a városba, s itt is � talán éppen a helyi magyar
közösségtõl való �idegensége� miatt � fõleg szerbekkel barátkozott. Lánya is egy montenegrói férfi-
hoz ment férjhez, s miközben megtartották a férj családjának slaváit, lányaikat reformátusnak ne-
velték. (Korábbi fejezetünkben láthattuk, hogy a slavákat a fiú utódok örökölték tovább, így ez a
családi gyakorlat konfliktusmentesen is lehetséges volt az eltérõ kultúrájú házastársak között.) Az
édesapja késõbb a helyi református gyülekezet kántora lett, hivatását pedig � halála után � õ vette át
a gondnokság mellett. �Ha Isten ezt a tehetséget adta nekem, így is szolgálnom kell� � vallott errõl
a gondnoknõ.

Felmerül azonban itt még egy kérdés, vajon a személyes sors mögött vannak-e olyan vallási
jelentések, amelyek az elõzõ interjúrészletben említett �koncepciók� (�ne is lehessen kiejteni az
ember száján, hogy magyar vagy szerb�) kognitív megerõsítését adhatják?

Beszélgetõtársam a következõképp fogalmazta meg a lehetséges válaszlehetõségeket: �A szerb
egyház meg a magyar egyház, az mindig külön van. Mi viszont úgy tanítjuk az egyház feje
Krisztus, minden egyházé, mert minden egyház végülis egy. Ez az alapszövetség. A keresztény-
ség szempontjából mindegy, milyen néphez tartozol, hogy mi a kultúrád. Én magyar vagyok, de
jugoszláviai magyar, lehet, hogy ezért sincs bennem olyan, hogy teljes hovatartozás�.

Az elmondottaknak megfelelõen saját és közössége kisebbségi szerepét (hangsúlyozva �jugo-
szláviai magyarságát�) a két etnikum és vallás közötti közvetítésben látja, amelynek vallási tartal-
ma is megfogalmazódik számára.

A közösség is ennek megfelelõen éli meg az említett jelentéseket a helyi ökumenikus törekvések
mentén. Jó kapcsolatokat tartanak fenn mindkét történelmi egyházzal, s mindennek jelképeként
értékelik közös vallásgyakorlatukat a metodista egyházzal, amellyel együtt élve az etnikumok közötti
harmonizálás feladatát is magukénak vallják. �Egy közösségben vagyunk mindenkivel, nagyon jó
ez a fiatalokra nézve, nagyon jó, hogy kapcsolatban állunk mindenkivel, hogy nincs olyan
nézet, hogy mi különbséget teszünk vallás, felekezet vagy népek között�. �Meghívjuk mi ma-
gunkhoz a szabadkai lelkészt is, de a szlovák metodista papot is, aki szerbül prédikál, meg a
szegedi metodista lelkészt, aki magyarul prédikál, de ezt is lefordítják szerbre. Nagyon jó a
kapcsolatunk a katolikus egyházzal is, meg a pravoszlávokkal, szerbbel, magyarral egyaránt,
erre igenis büszkék vagyunk. Ez példa más keresztények számára is� � mondták � egyikük
szavaival � �a közös gyülekezeti gyakorlat� lényegérõl.

A gyülekezet református �oldala� mindezt a metodista tanítások és kulturális gyakorlat hatásá-
val, a velük való közösséggel magyarázza: �A mi egyházunkban, a református egyházban még
lehet, de a metodistáknál abszolút nem jön felszínre, ki milyen nemzetiségû, mert ennél az
egyháznál a szlovákok szlovákul, a szerbek szerbül, a magyarok magyarul élik a vallásukat meg
az életüket, és nem számít, melyik melyiket�.

A metodista egyházban tehát �egyértelmûen� másfajta társadalomkoncepciókat és ezekkel össze-
függõ vallási jelentéseket találhatunk, mint az elõzõ fejezetekben elemzett történelmi egyházaknál?

A zentai metodista közösség tagjai a következõképp fogalmazzák meg e kérdésre a �választ�: �A
mi tanunknak, a metodista egyháznak az alapja, hogy nincsenek olyan egyházi kánonok, mint
a reformátusoknál, kizárólag a bibliai tanon alapszik, úgy hirdessük is. A reformátusoknál
általában számít, hogy magyar vagy, mert azok magyarok, nálunk nem, nálunk a Biblia tanai
fontosabbak a hitéletben�. �A mienk nem is vallás, mi ezt nem is nevezzük annak, mert a
hitéletnek kizárólag lelki életnek kell lennie�.

Ezekbõl az interjúrészletekbõl is több minden érdekes lehet számukra. Láthattuk, a metodis-
ták is a velük közös hitéletet élõ reformátusokra reflektálva fogalmazzák meg önmagukat, de
egyben el is választva ezen reformátusokat, a reformátusokat �általában� jellemzõ tulajdonsá-
goktól. Ezen tulajdonságok szemükben pedig abban foglalhatók össze, hogy a �reformátusoknál
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számít, hogy magyar vagy, nálunk nem, mert mi lelki hitéletet élünk� � fogalmazták meg az
interjúrészletek.

Az alapvetõ különbséget pedig a vallási tartalmakban, azok megélésében látják, azaz hogy a re-
formátusoknak azért számít a magyarság, �mert azok magyarok� (ahogy egyik idézett beszélgetõ-
társam mondta), tehát az etnikai jelentések fejezõdnek ki a vallásosság kapcsán s nem a lelki-bibliai
tanok. Az ilyen tartalmak-jelentések számukra vallásilag nem relevánsak, ezért közösségüket nem is
határozzák meg �vallásnak�, hiszen ez szerintük olyan másfajta jelentésekkel bõvül, amely értéke-
ket õk egyértelmûen negatívnak tartanak. S ilyennek minõsül szempontjukból a saját tradícióhoz,
etnikumhoz való szoros és kifejezett kötõdés is.

Jól példázza mindezt a nem egyházi ünnepek közösségi (zentai református-metodista) gyakorla-
ta is: �Általában nem ünnepeljük a magyar ünnepeket. Mondjuk március 15-ét a rá következõ
vasárnap megemlítjük, de nem ünnepeljük meg külön. A fiatalokkal mostanra, hosszabb idõ
óta, a május 1-je lett a szabad munkásnap, akkor az egész ország népe szabad volt, és mi mint
metodista és református egyház, itt mindannyian tartottunk a fiatalokkal ifjúsági napokat,
evangéliummal, elõtte 2-3 napig készülve tartottunk kirándulásokat, az egész gyülekezet együtt
kirándult egy gyümölcsösbe, ott szabad tûzön sütöttünk és ünnepeltünk, jól éreztük magunkat
együtt, ma is elmegyünk (fõleg a fiatalok) május 1-jén, mint régen. Ez olyan családias alapon
megy� � mesélte egyik interjúalanyom.

A bemutatott gyülekezet � a közösség vallási vezetõjének, más tagjainak személyes sorsától is
meghatározott � és az ehhez kapcsolódó református gyülekezet magatartása okán tehát e vallási
közösség nem tekinti feladatának a magyar kultúrához és tradícióhoz való kötõdés elmélyítését,
illetve a saját etnikai-kulturális környezet mikrotársadalmi funkciójának felvállalását, kifejezõdését.

Erre utal, hogy az állami szocializáció hatására ma is a május elsejét éli meg a közösség az
együttlét (nem �pusztán� vallási) ünnepeként, s így a magyar nemzeti ünnepek és az ezek mögött
álló jelentések sem kapnak szerepet vallásgyakorlatukban. Mindez pedig � mint korábban láthat-
tuk � elképzelhetetlen lenne a feketicsi reformátusok vagy a zentai katolikusok körében, akiknek a
fejezet elején említett értékítéletei a kisegyházakkal szemben így válhatnak közelebbrõl is érthetõvé.

Ez az értékkülönbség egyébként a fent elemzett gyülekezet tagjai számára is megfogalmazódik:
�Nekik (a történelmi egyházak híveinek) fontos a magyar nemzettudat és hagyományok ápolása
is, ezért vannak sokan, akik nem értenek meg minket, meg olyanok is, akik nem szeretnek�. �
Mi is ápoljuk a magyarságunkat, de ez egy beleszületett valami, ezt nem kell hangoztatni, meg
nem lehet nevelni�. �Magyar vagyok, kész sõt jugoszláviai magyar. De ez nem kell, hogy min-
dent meghatározzon, mint a többi egyháznál itten. Minden gyülekezet, nemzet akceptálva van
nálunk, a metodistáknál, itt magyar egyház van, Novi Sadon [Újvidék szerb megnevezése is
teljesen eltér többi magyar interjúalanyom gyakorlatától] szerb nyelven vannak, bár van egypár
magyar, de a többség szerb. Hát persze, hogy szerbül beszélnek, meg imádkoznak, nem akad ott
fenn ezen senki, mint itten, ha ezt megtudják�.

Mint említettem, a zentai reformátusok többsége, akiknek nagy része a feketicsi vagy ahhoz
hasonló református falvakból házasodott ide, nem vesz részt az említett metodista-református gyü-
lekezet életében.

Elutasító magatartásuk magyarázatai során mindegyikük a fentiekben idézett tartalmakat emel-
te ki: �Nem érzem ott jól magam. Nem ezt szoktam én meg otthon. Mások a dalok, máshogy imád-
koznak, és én nem ismerem ezeket a metodista dallamokat meg szövegeket. Pláne, hogy nekik nem
azt jelenti a vallás, mint nekünk otthon, nem ápolják a hagyományokat, a kommunista ünnepeket
is tartják�. �Nem megyek én oda, mert ezek már teljesen elszerbesedtek�. �Akinek van, annak
szerb házastársa van, nem is tartják a magyarságot, szóval én ott idegennek érzem magam,
meg õket is� � mondták beszélgetõtársaim. Majd egyikük hozzátette: �Akkor már inkább elme-
gyek a férjemmel a katolikus templomba, meg otthon a szüleimnél a sajátomba�.
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A �saját� vallási tér tehát nem feltétlenül köthetõ felekezethez, hiszen az utóbb idézett zentai
reformátusok hozzáállásai megegyeznek a zentai katolikus magyarok � a kérdéskör elején idézett �
értékeléseivel. A saját kultúra és tradíció, a hozzájuk való kapcsolódás és ezek kifejezõdése a vallási
életben így �fogalmazhatja át� a felekezetiség sokszor látszólagos valóságtartalmait.

Ennek megfelelõen ismét olyan �antropológiai tényekkel� találkozhattunk, amely példák a vizs-
gált jelenségek komplex valóságait villanthatták fel számunkra. �Vallás és identitás� problémakö-
rünkre ugyanis a kutatott közösségek tagjai ismét olyan válaszlehetõségeket adtak, ami azt mutatta,
hogy különbözõ hozzáállások, személyes kötõdések és életutak más-más konkrét jelentéseket felté-
teleznek a vizsgált jelenségek kulturális-társadalmi sokszínûsége mögött.

Hasonló következtetésekre, új problémakörökre, jelenségekre, értelmezési lehetõségekre vezet-
hetnek rá minket egy másik zentai vallási kisközösségben, az Evangéliumi Keresztény Gyülekezet-
ben végzett terepmunka tapasztalatai is.

Krisztus Evangéliumi Egyháza Zentán a második világháború befejezése óta mûködik.
Az egyház alaptanítását egyik gyülekezeti vezetõjük így mutatta be: �Ez az egyház elsõsorban a

bibliai igazságokon alapul. Nem alkalmaz semmiféle szokásokat, szertartásokat csak azt, ami
le van írva a Bibliában. Ezt tanítják a templomban is. Az istentiszteletek úgy zajlanak, hogy a
Bibliából prédikálunk. Igyekszünk, hogy a Biblia prédikáljon nekünk. Megpróbáljuk a Bibliát a
Bibliával tolmácsolni�.

Az elmondottak hasonlóságot mutatnak a metodista egyház tagjai által mondottakkal, a Bibliára
való kizárólagos hivatkozással, illetve ebbõl fakadóan a kulturális tradíció s a mögötte álló tartal-
mak-jelentések tudatos elutasításával.

A pünkösdi egyház még saját tanításaiban sem támaszkodik korábbi, saját-egyházi-hagyomá-
nyos irányelvekre, ahogy egy másik, e közösségbõl származó interjúrészlet elmondja: �Nem hasz-
náljuk más emberek magyarázatait, régi prédikátorok gondolatait, csak arra figyelünk, amit a
Biblia mond nekünk. A szolgálatok is úgy történnek, hogy a Bibliából kiválasztunk egy könyvet,
és azt vesszük át fokozatosan, lépésrõl lépésre�.

A tradicionalizációnak a fentiekkel �alátámasztható� tudatos elutasítása ellentmondani látszik
az egyház vallásgyakorlati életének, hiszen az egyháztagok gyermekeit, illetve más fiatalokat is meg-
próbálják e �hagyománytalanságra� szocializálni, azaz ezzel is egyfajta tradíciót megteremteni:
�Kettõtõl négy-ötéves gyerekekkel, általános iskolásokkal és tinédzserekkel is foglalkozunk,
valamint a fiatalsággal. Ezek közül már fel is nõtt egy generáció, megnõsültek, dolgoznak,
helyettük már a gyerekeiket küldik a gyerek- és ifjúsági órákra� � mondta a gyülekezet egyik
vezetõ tagja.

Felnõtt egy generáció, s felnövõben van egy újabb, akik már e közösség értékeinek tradícióját élik
meg, és adják tovább, még ha ez a tradíció a �hagyománytalannak� is vallja fõ értékét. Ez a tradíció
és a mögötte álló értékek, továbbá az ezekbõl következõ társadalmi viselkedésformák és jelenségek
adnak az eddigi fejezetekben értelmezett válaszoktól eltérõ jelentéseket számunkra.

Hogyan hatnak tehát az eddig vázoltak e vallási közösség társadalmi interakcióira és az ezek
mögött álló �koncepciókra�?

Míg e gyülekezetnek � egyik tagjának szavaival � �szerves része a missziós szféra, és hogy az Isten
salomját 19  hirdethessük�, addig Zentán hivatalosan mindössze 80 tagja van. A közösség tagjai szerint

19  A �salom� hirdetése egyházuk számára alapvetõ fontosságú nemcsak azért, mert a �békét� jelenti, hanem mert
szerintük �egészségi-gondolkodásbéli fellendülést� is jelent (ahogy egyik beszélgetõtársam fogalmazott), azaz
missziójuk célja megváltoztatni az ember személyiségét, viselkedésmódját, értékrendszerét, s ezek helyébe saját-új
értékrendszert �teremteni� bennük.
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azonban (hipotéziseink �belsõ� megerõsítéseként) nem a tagok lélekszáma fontos, hanem az az érték
és normarendszer, az a vallási tartalom, amelyet õk képviselnek és élnek meg a történelmi egyházak
tagjaitól eltérõen. Egyik interjúalanyom ekképp fogalmazta meg mindezt: �Sokan kérdeznek, hányan
vagyunk, én mondom, nyolcvanan, erre azt válaszolják, hogy az semmi, csak egy maroknyi em-
ber. Azonban a történelmi egyházak esetében mind a pravoszláv, mind pedig a katolikus egyház-
ban mindenki, aki szerb vagy magyar az tagnak számít függetlenül attól, hogy ki milyen életet él,
megtalálta-e Istent. Szemben velük mi tudjuk, hogy azok az emberek, akik rendszeresen ide jár-
nak, hívõ emberek, hívõ életet élnek, a Biblia elõírásai szerint próbálnak kizárólag élni�.

Az interjúrészletbõl kiderül, hogy számukra is jelentéssel bíró definíció a �történelmi egyházak�
megnevezés, és ennek megkülönböztetése a saját �kisegyházuktól�. E megkülönböztetés lényege
pedig a �történelmi egyházak� vallási életének etnikus-társadalmi tartalma. S ebben az elutasítás-
ban vallásuk �minõségileg� más meghatározást tudatosít bennük: �Célunk nem az, hogy megnö-
veljük mennyiségben a tagok számát, hanem az, hogy ha nem is itt keresztelkedett, arra helyez-
zük a hangsúlyt, hogy mi van az emberek szívében, ha õ hisz, akkor mi õt befogadjuk�. �Több ez
a 80 ember, mint emberek százai, akik úgy vallásosak, hogy nincs élõ hitük, akiknek a vallás
csak hagyomány vagy valahova tartozás� � mondja errõl néhány interjúrészlet.

Vallási életük �elsõ szintjének� ennek megfelelõen az interetnikusságot fogalmazzák meg: �Mi
aztán végképp nem nézzük, ki magyar vagy szerb, aki megtér az közösségünk tagja lesz�. �Isten
elõtt mindenki egyforma, nem ez a lényeg, ezt azzal is mutatjuk az embereknek, hogy itt mind-
egy, milyen nyelven beszélsz, kik voltak az õseid, nem ez számít, hanem a hited. Mi egy ilyen
gyülekezet vagyunk�. �Én 1991-ben tértem meg. Édesanyám magyar, édesapám szerb. Nem
kaptam vallásos nevelést, a szüleim a Kommunista Párt tagjai voltak, nem érdekelte õket Isten,
abszolút ateista családban nõttem fel. Amikor megtértem, és Krisztusnak felajánlottam életem,
akkor itt találtam meg önmagam. A többi fiatal is ilyen háttérrel vagy elhatározással jött ide� �
mondták beszélgetõtársaim.

Az utolsó részletbõl az is kiderül,20  hogy sokan a vegyesházzaságokból származó gyermekek
közül sokan jönnek e gyülekezetbe, és olyanok is, akik (gyakran ezzel együtt) ateista nevelést kap-
tak, elszakadtak saját kultúrájuk tradícióitól, illetve egyik meghatározó etnikus közösséghez sem
tartoztak. Valószínûleg az elmondottak is megmagyarázzák, miért ilyen kis lélekszámúak ezen gyü-
lekezetek itt Zentán. A közösség �interetnikus� jellemzõi s az e mögött álló vallási tartalmak miatt a
helyi társadalomban szoros kapcsolatot egyébként is csupán a már bemutatott metodista-reformá-
tus közösséggel tartanak fönn.

Mindkét megállapítást érzékletesen foglalja össze a következõ interjúrészlet: �Itt Vajdaságban
van a legtöbb kisegyház egész Jugoszláviában. Minden városban találsz belõlük. Itt végre sok
nép élt együtt, így itt egy csomó, magát jugoszlávnak mondó ember élt, fõleg akinek a szülei más
nemzetiségûek voltak. Itt, Zentán viszont kevés volt az ilyen, itt fontos volt mindig a magyar-
nak, hogy magyar, a szerbnek, hogy szerb. Csak ketten vagyunk ezért itt kisegyházak, mi és a
metodisták. Velük tartjuk is szorosan a kapcsolatot, sokat együttmûködünk, átmegyünk egymás-
hoz prédikálni, elosszuk a segélyeket együtt, meg közösen imádkozunk sokszor�.

�Társadalomkoncepciójuk� meghatározza kapcsolataikat az �etnikus� felekezetekkel is: �A kap-
csolat a történelmi egyházakkal egy eléggé széles téma. Mivel itt a nép nagy része katolikus, az

20  Érdekes �tény� lehet az is, hogy idézett interjúalanyom � bár édesanyja magyar, szerbül válaszolt kérdéseimre, mert
� mint mondta � csak ezen a nyelven tudja jól kifejezni magát. Választott közössége egy � mint késõbb látni fogjuk �
nyelvhasználati környezet is lehet amellett, hogy mégsem kell egyértelmûen a szerb etnikumhoz kapcsolódnia, hiszen
édesanyja felmenõi magyarok. A hit megélése mellett tehát mindezek az elemzett tartalmak is fontosak lehetnek egy
vallását megélõ ember számára.



241

egyház tagjainak a száma kezdetben 90 százalékban belõlük jött ki. Az idõsebbek közül van-
nak, akik már több mint 30 éve az egyháznak a tagjai, a fiatalok közül, mint például én is,
késõbb tértek meg. Volt is némi eltérés a katolikus egyházzal, hogy mi elvesszük az õ híveit, de
erre mi nem nagyon reagáltunk. Minden embernek megvan a szabad akarata, és itt, nálunk
jobban érzi magát, mint maguknál, és itt találják meg Istent, az Istenhez vezetõ utat, akkor
nincs jogunkban az õ döntéseikbe beleszólni. A pravoszlávokkal meg nincs semmi kapcsola-
tunk, mivel csak egy templomuk van. Elkönyvelnek minket mint egy szektát, de minden rend-
ben van. Nem vad ez a dolog, néha el is beszélgetünk, de semmi több�. �Ez egy eléggé változó
dolog. A katolikus egyházzal most már jó viszonyban vagyunk, vagyis a Józsi atyával, a Kertek-
bõl. Õ barátságos velünk, nagyon jó viszonyban vagyunk. Nem mondhatjuk azt, hogy egyezünk
a katolikusok tanításaival, de Józsi atyával jóban vagyunk�. �Mindenkivel, aki barátságosan
áll hozzánk, hajlandóak vagyunk együttmûködni, de nem hiszünk az ökumenizmusban, mi
vállaljuk, hogy mások vagyunk� � hangzottak el e kérdésrõl a gyülekezet hozzászólásai.

Kiderül ezekbõl, hogy számukra a pravoszláv egyház egyrészt nem �domináns� egyház a helyi
társadalomban, illetve hogy velük még nem alakultak ki olyan közeledési pontok, mint a másik
egyházzal. Ezt mutatja az is, hogy a pravoszlávok �szektának� minõsítik õket. Korábbi, katolikus
részrõl is inkább csak egy adott plébánia közössége (illetve ennek vezetõje) tartja velük a kapcsola-
tot, mégpedig a már bemutatott �legaktívabb� vallási életet élõ Kertek híveinek lelkésze. A �vallá-
sosság második szintjén� tehát �alkalmasabbnak� látszik a közeledés a különbözõ felekezetek kö-
zött. E közeledés azonban a markáns és tudatos különbségtevéssel párosul, s nemcsak a katoliku-
sok, hanem a kisegyház részérõl is, amint azt az utolsó idézett interjúrészletben olvashattuk.

E különbség � beszélgetõtársam szavaival � a �másság� � legfontosabb jellemzõjét az alábbiak-
ban foglalta össze a fentebb idézett interjúalany: �Mi kétnyelvûek vagyunk. A szolgálat fõleg ma-
gyarul folyik, de van, amikor szerbül is prédikálunk, de akkor azt fordítjuk magyarra, vagy
fordítva. Igyekszünk a kétnyelvûségre. Sokan azt nézik, hogy hány magyar meg hány szerb van
nálunk. Már azt is hallottam, hogy itt, Zentán azt mondták ránk, hogy mi egy magyar egyház
vagyunk. De ezt nem lehet, nem igaz, mert ilyenkor a szerbek mellõzve érzik magukat. Ezért
nagyon törekszünk arra, hogy a bibliaórák mind a két nyelven folyjanak, hogy mind a magya-
rok, mind a szerbek egyformák. Nem nézzük, ki milyen nemzetiségû�.

Ezzel szemben nagyon érdekes Józsi atya véleménye a közeledésrõl és a másságról: �Együtt
osztjuk ki a szeretetcsomagokat. A keresztény vallást tartják az õ gyülekezetükben is, meg is
kapják õk is a csomagokat, ebben nem lehet különbség. Nem érdekes, hogy azok pravoszlávok
vagy katolikusok�.

 A történelmi egyházak oldaláról tehát az etnikus különbségtevés még egy harmadik egyház tag-
jairól is az �etnikus egyházakhoz� való tartozás kategóriái által fogalmazódhat meg. Itt ugyanis a
pünkösdiek magyar és szerb tagjait, �katolikus� és �pravoszláv� jelzõkkel írta le a �magyar� vallási
vezetõ, ennyire egyértelmû lehet a vallások etnikai relációja. Ezzel szemben fogalmazza meg magát
viszont a vallási kisközösség fentebb idézett tagja, amely szerint � újra ismételve szavait � �nem
nézzük, ki milyen nemzetiségû�.

A következõkben arra is rámutatunk, hogy a kisegyház vallásgyakorlatának rítusai során mikép-
pen mélyül el, tudatosodik e közösség tagjaiban ez a �más� közösségi identitás.

A gyülekezet folyamatos rituális életének gyakorlatában minden nap van közösségi vallásgyakor-
lat: közös imák, bibliaórák, ünnepi, vasárnapi istentiszteletek. A rítusok résztvevõinek többsége
magyar, de a közös énekek között a szerb nyelvûek is gyakoriak. (Ilyenkor írásvetítõn vetítik ki a
dalok szövegét, így az is be tud kapcsolódni, aki nem ismeri még az énekeket.) Ugyanakkor egyaránt
van magyar, illetve szerb nyelvû igehirdetés annak megfelelõen, hogy a közösség magyar, illetve
szerb vallási vezetõje tartja azt. A szerb igehirdetés esetében is fordítják a prédikációt, pedig a közös-
ség magyar tagjai kivétel nélkül értenek szerbül. Ennek magyarázatát abban kereshetjük, amit az
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elõzõekben olvashattunk, vagyis a kétnyelvûség hangsúlyozásának és gyakorlásának olyan szimboli-
kus jelentése is van a közösség számára, amely az �interetnikusságot�, illetve az etnikus tartalmak
jelentõségének mellõzését, elutasítását fejezi ki és mélyíti el a gyülekezet tagjai számára.

A kétnyelvûség rituális gyakorlására egyébként a történelmi egyházak esetében is találhatunk
példákat.

Feketicsen a vegyesházasságok esetében esküvõkor vagy akár a közös gyermekek keresztelõjén,
konfirmációján a rítusok szerb nyelven is folynak, mert ezzel � ahogy az egyik feketicsi lelkész
mondta � �megtiszteljük a szerb fél családját is, meg a szerbet mindenki megérti úgyis�. Annak
ellenére is ez jellemzi ezen rítusok gyakorlatát, hogy a református magyar lelkészeknek külön nyel-
vileg is fel kell készülniük ezekre az alkalmakra, hiszen nem bírják úgy a szerb nyelvet, ahogyan azt
egy igehirdetés megkívánná. A keresztény szolgálat tehát itt is túllép az etnikai határokon, de a
kétnyelvûség gyakorlása ebben az esetben nem bír semmilyen jelképes tartalommal, hiszen � amellett,
hogy mindkét etnikum megkapja a �tiszteletet� � ezek csupán kivételes és ritka esetek, a rituális
élet mindennapos folyamatosságában továbbra is a magyar nyelv kizárólagos használata folytatódik,
s ezzel a rítusok mindkét etnikumhoz tartozó résztvevõi tisztában is vannak.

Mint az elõzõ fejezetben olvashattuk, a történelmi egyházak vallási életének egyik legfontosabb
kulturális tartalma és funkciója az anyanyelvi környezet megteremtése és biztosítása a magyar etni-
kum tagjai számára. Az ettõl eltérõ kulturális jelentéseket �hordozó� kisegyházak �társadalom-kon-
cepcióira� vezethet rá bennünket a kétnyelvû környezet rituális kifejezõdése is. Ezekrõl a �társada-
lom-koncepciókról� alkothatunk fogalmat, amikor közelebbrõl vizsgáljuk a rítusaik által közvetített
kognitív tartalmakat.

Az elemzett vallási közösség rítusai közül az egyik leghangsúlyosabbnak a hétköznapi bibliaórák
számítanak. A gyülekezet ugyanis ilyenkor a közös éneklés és imádkozás mellett együttesen dolgoz
föl, vitat meg a Bibliából kiszemelt részeket. A Szentírás � mint azt az elõzõ interjúrészletekben
láttuk � a közösség kizárólagos érték- és normarendszerének meghatározója, ezért fontos ennek
kollektív értelmezése és a benne közösen fellelt meghatározó � egyik beszélgetõtársam szavaival �
�alapértékek� elmélyítése, majd alkalmazása a mindennapos társadalmi érintkezések során.

Ezen értékek szempontjából meghatározóak számukra Pál apostol levelei, amelyekben az apos-
tol az elsõ keresztény gyülekezeteket tanítja a vallási tartalmak elmélyítésére, a közösségek belsõ
életének megszervezésére és a társadalmi interakciók milyenségére egyaránt.

A számos bibliaóra közül terepmunkám tapasztalatai szerint az Efezusi levél közösségi feldolgo-
zása tûnt számomra a legérzékletesebbnek a fenti kérdések közelebbi körüljárására.

Pál apostol az efezusiakhoz írt levelében ugyanis mind az etnikai tartalmakról, mind a saját
kulturális tradícióikról és az ezekhez való �helyes� viszonyulásról fogalmaz meg olyan irányelveket,
amelyekhez az elemzett közösség is tartja magát, s mélyíti el önmaga számára.

Az Efezusi levél a következõket mondja errõl: �Most pedig Krisztus Jézusban ti, akik egykor távol
voltatok, közel kerültetek a Krisztus vére által. Mert õ a mi békességünk, aki a két nemzetséget eggyé
tette, és az õ testében lebontotta az elválasztó falat, az ellenségeskedést� (Ef 2, 13-14). �Ezért meghaj-
tom a térdemet az Atya elõtt, akirõl nevét kapja minden nemzetség mennyen és földön� (Ef 3,14-15).

Az idézett �nemzetség� (patria) szó eredeti jelentése egy közös õstõl mint atyától származó tör-
zsi, népi, nemzeti közösséget jelent (vö. Biblia 1994:220), amint azt a bibliamagyarázatok során a
gyülekezet is megtudhatja, ezzel végleg egyértelmûsítve a sorok üzenetét. Ezáltal e tanítás saját
társadalmuk interetnikus jellemzõire, illetve az ezen jellemzõk által befolyásolt közösségi életmód-
juk, értékrendszerük kialakítására is alkalmazhatóvá válik. Pál az idézett sorokban tehát a �görögö-
ket� (nem zsidókat) és a zsidókat nevezi meg mint azt a két nemzetet, amelyek között nincs kü-
lönbség, hiszen mindkettõjük Ura, egy és ugyanaz (ld. még Róm 10,12). Az elemzett kontextusban
ennek aktualitása, alkalmazása, értelmezése során, a közösség számára mindez egyértelmûen a
szerbekre és a magyarokra vonatkozik.
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A közösségek identitásának és értékrendszerének egyik legfontosabb eleme fogalmazódik így
meg rítusaik során a közösség kognitív tartalmainak elmélyítésével, amelynek megfelelõen �az egy-
ház nem kulturális, nem etnikai alapelvek szerint szervezõdik, mert Jézus Krisztusban ezek a vá-
laszfalak eltûntek� (Kool 1999:49).

A �válaszfalak eltûnésével� a közösség számára az �egység� megteremtése a társadalmi létezés
normája és célja, amint azt az Efezusi levél is meghatározza: �Egy a test, és egy a lélek, aminthogy
egy reménységre kaptatok elhívást is: egy az Úr, egy a hit, egy a keresztség, egy az Istene és Atyja
mindeneknek, õ van mindenek felett, és mindenek által, és mindenekben� (Ef 4,4-6).

Ide kívánkozik azonban a kérdés: a történelmi egyházak nem törekednek hasonlóan az �egység-
re�, számukra nem a Biblia és ezzel együtt Pál megfogalmazásai jelentik a társadalmi létezés nor-
máit is?

A társadalomban való élés keresztény tanításainak alapjai, kognitív hátterei természetesen meg-
egyeznek mind a történelmi, mind a kisegyházak esetében. Mindegyik közösség alapértékeit a Szent-
írásban kereshetjük.

Számukra egyaránt a mitikus egység, a Szentháromság a minta és a megvalósítandó norma,
amely a keresztény értékrend és az eddig elemzett közösségek útján transzformálódik a társadalom-
ba és a családok életébe egyaránt (vö. Pálhegyi 1999:59).

A történelmi egyházak célja is ezen �egység� megõrzése és kiábrázolása, azaz �külsõleg is látha-
tóvá tenni, amit a megtérésben és a keresztségben belsõ kegyelem formájában megkaptak. A meghí-
vás arra szól, hogy Isten gyermekei, Krisztus testének tagjai legyenek� A lelki egységhez [pedig]
hozzátartozik az ellentétek kizárása� (Gál 1990:226-227).

A kereszténység személyiség- és ezen keresztül társadalomképét Mauss (2000:416) is az elmon-
dottaknak megfelelõen látja, egy másik páli levél példája kapcsán: �Nincs zsidó, sem görög, nincs
szolga sem szabad, nincs férfi, sem nõ, mert ti mindnyájan egyek vagytok a Jézus Krisztusban� (Gál
3,28).

Az elmondottakból kiderül, hogy egy közös keresztény értékrend áll a társadalommal és a közös-
ségi léttel kapcsolatos �koncepciók� mögött, tehát a bibliai idézetek mindegyik keresztény egyház
számára relevánsnak tekinthetõk. Azonban az �egység� társadalmi értékrendjei és jelentései s en-
nek megfelelõen a bibliai elvek értelmezése és alkalmazása az, amiben a társadalomfelfogások és
viselkedésmódok eltérnek egymástól. Hiszen � visszakanyarodva a pünkösdi kisegyház rítusaihoz �
a rítus vezetõjének interpretációit követve a közösség a következõképpen alkalmazza az Efezusi levél
�egységét�.

�Akinek számít a nemzetiség, az anyanyelv, és a Biblia tanításai mellett más is egyenértékû,
az a pogányok világához tartozik. A keresztények külön jellemek, más az életmódjuk és ezek
közül csak az egyik út lehetséges� � foglalta össze a rítus kognitív tartalmát a bibliaóra vezetõje.

Tehát míg a történelmi egyházak számára a személyes és társadalmi �egységhez� hozzá tartozik
a saját kultúra és tradíció is (ahogy ezt egy már idézett interjúalanyom megfogalmazta: �Csak akkor
lehetsz hívõ is, ha egész ember vagy, csak akkor becsül meg téged a másik ember is, meg Isten is.
Különben sem véletlen, hogy annak teremtett és oda, ahová, ha elveszíted a saját gyökereidet,
az Isten elé sem állhatsz egész emberként�), addig az elemzett kisegyház számára a keresztény
életmód kizár minden más (kulturális, társadalmi-etnikai) értéket és jelentést. S ez jelenítõdik meg
rítusaik során is, ahogy a fentiekben láthattuk.

Számukra tehát a kisebbségi lét, a saját kultúra és tradíció, az etnikus környezet nem integráns
kérdés, a �másik� társadalomra tartozik, ahová õk nem tartozhatnak, ha gyülekezetük értékeit elfo-
gadják, amint azt a bemutatott rítus végén idézett részletbõl láthattuk.

Ezért is tartják õket a történelmi egyházak tagjai �zártaknak�, �a társadalomtól elzárkózó�
közösségeknek, miként a fejezet elején olvashattuk. Zártságuk ugyanis nemcsak (és nem elsõsor-
ban) térben nyilvánul meg, hanem a fent elemzett társadalmi magatartások mentén. A kis gyüleke-
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zetek ugyanis egyfajta külön mikrotársadalmat próbálnak alkotni a környezõ társadalomban, attól
eltérõ közösségi felépítéssel, érték- és normarendszerrel, rituális élettel, amely nem kapcsolódik a
helyi társadalom nyilvános gyakorlatához (helyi, nemzeti, vallási ünnepeken való részvétel, kulturá-
lis események, társadalmi, politikai állásfoglalások stb.).

A helyi kisebbségi társadalom pedig e gyülekezetek tagjait emiatt negatívan ítéli meg, hiszen
nem foglalnak nyíltan állást saját kultúrájuk mellett, elutasítják értékeinek alapvetõ fontosságát,
így �feloldódnak a többségi társadalomban�, �elszerbesedtek azok már, és el fognak gyorsan
az újak is� � mondták velük kapcsolatban a magukat történelmi egyházakhoz tartozónak valló
interjúalanyaim.

A történelmi egyházak ezzel szemben történetiségük folyamán összeforrtak a saját társadalom és
kultúra értékeivel és tartalmaival (s innen adódik elnevezésük társadalomtudományos alkalmazha-
tósága is), s ezen összekapcsolódás a magyar közösségek életében még jobban felerõsödött a ki-
sebbségi lét kapcsán. Ez adhat magyarázatot a fejezet elején szintén a helyi társadalom többségének
tagjaitól idézett megfogalmazásokra a kisegyházak értékelésérõl, miszerint a vallási kisközösségek
azért nem dominánsak e kulturális környezetben, mert egyrészt �újak� (legtöbbjük �csupán� a
második világháború után kezdte meg mûködését, s így �semmilyen kapcsolatuk nincs az itteni
néppel és a hagyományokkal�), illetve �társadalomkoncepcióik� lévén nem is lehetnek �kultúr-
tényezõk� � ahogyan beszélgetõtársaim fogalmaztak.

A történelmi egyházak tagjai egymástól saját kultúrájuk és ezzel együtt vallási értékrendszerük
felvállalását és alkalmazását várják el a társadalmi interakciók terén. Interjúalanyaim a következõ-
képp látják ezt: �Egyénileg is keresztény jellemmel meg értékkel  kell itt élnem, nem elbújva, hogy
lássák: még létezünk. Meg aztán hasznosabb is a vallásosság felõl nézve is, meg a közös éle-
tünkbõl kifolyólag is, ha keresztény szellemiséggel vagy politikus, vállalatvezetõ vagy ilyesmi.
Mert akkor biztos nem fogsz csalni és a közösséged javára dolgozol�.

Ezt az egyházi vezetõk is támogatják: �Az egyház, mint olyan, nem politizálhat. Nem vezet
jóra, ha ez a kettõ összekapcsolódik, láthattuk ezt már a múltban. Az kell, hogy minél több
becsületes keresztény ember legyen a közéletben meg mindenhol, mert az akkor nekünk, ma-
gyaroknak meg a szerbeknek, mindenkinek jobb lesz késõbb� � mondta az egyik plébános.

Láthatjuk, hogy itt a kisegyházaktól egészen eltérõ társadalomfelfogással találkozhatunk, amely
kötelességként és pozitívumként értékeli a keresztény értékrendszer társadalmi manifesztálódását.

Egyik, magát �mélyen vallásosnak� valló beszélgetõtársam így vonatkoztatta magára mindezt:
�Én mint keresztény ember kell, hogy a többi ember között éljem az életemet úgy, ahogyan
vagyok, magyarként és keresztényként példát adva, útmutatást a  többieknek. Ha teszek vala-
mit, mindig arra gondolok, hogy Jézus hogyan tenné, vagy mit szólna ahhoz, hogy ítélné meg,
amit cselekszem vagy akarok cselekedni. Vagy itt jön be a magyarság, nekünk annyi hitvalló
õsünk volt, néha az õ helyükbe is beleképzelem magam, hogyan, mit csinálnának a helyem-
ben, büszkék lennének-e rám. Ez nekem a zsinórmérték, de ez a keresztény ember hivatása,
kötelessége is szerintem, ahogy Máté írja, hogy a tálentumokat kamatoztatni tudja. És ezt
csak a többi ember között tudod megtenni, nem úgy, hogy elbújsz elõlük, ahogy egyes keresz-
tény csoportok teszik�.

Az utóbbi szavakban újra a kisegyházakkal szembeni kritika megfogalmazódását és annak okait
láthatjuk, ezzel összefüggésben azonban rápillanthatunk arra is, hogy a történelmi egyházak tagjai
számára is a Szentírás bírhat alapvetõ kognitív értékkel. A fenti evangéliumi példa (Mt 25,14-30) is
arra utal, hogy beszélgetõtársam a keresztény tanításokat tudatosan fogalmazza meg és gyakorolja a
társadalmi interakciók során. S ezen tudatosan vállalt vallási jelentések kapcsolódnak egybe, fonódnak
össze saját kultúrájának, etnikus identitásának � szintén tudatosan vállalt és gyakorolt � értékeivel.
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Mindezt összefoglalva: míg a történelmi egyházak a környezõ társadalom � és ezzel együtt a saját
kultúra és etnikum � életében �aktív szerepet vállalnak, s a keresztény értékek alkalmazásával és
gyakorlásával igyekeznek formálni a társadalmat� (Stott 1999:24), addig a kisegyházak tagjai a tár-
sadalomtól elkülönülve próbálnak egy másfajta közösségi életmódot gyakorolni, mivel a környezõ
társadalom értékeit elfogadhatatlanoknak tartják magukra nézve. Ahogyan a korábban idézett egy-
házi vezetõ mondta: �csak az egyik út lehetséges�. Az utóbbinak az lehet az oka (hiszen a vizsgált
társadalom életét az interetnikus kapcsolatok és a saját kultúrához való tartozás jelentései határoz-
zák meg), hogy a kisegyházak közösségeinek legtöbb tagja vagy vegyesházasságban él, illetve nõtt fel,
és/vagy pedig olyan �ateista� nevelést kapott, ami miatt �üresnek�, �gyökértelennek� érezte magát,
ahogy az a korábbi interjúrészletekben általuk megfogalmazódott.

A valósághoz tartozik azonban, hogy a történelmi egyházak vallási vezetõi � mint azt két fejezettel
korábban olvashattuk � sem mindig elégedettek az egyházaikhoz tartozók értékrendjeivel, nem
mindig tartják ugyanis �megfelelõnek�, a vallási tanítások alapértékeivel megegyezõnek ezeket. Ki-
fogásolják, hogy sok esetben csupán a �vallásosság elsõ szintje�, azaz etnikus-társadalmi tartalom
kapcsolódik a magukat kereszténynek vallók magatartásához, vallási életéhez. Ezért egyes zentai
katolikus egyházi vezetõk is megpróbálnak �zártabbak� lenni a korábbiakhoz képest, ahogy egyi-
kük fogalmazott:

�Eléggé felhígult itt a kereszténység, mert nem elég, ha valaki itt esküszik, aztán annyi. El
kell járni rendszeresen a templomba, hogy kint is gyakorolni tudják a tanításokat. Be kell job-
ban zárnunk, nem lehet azonnal keresztelni meg összeadni a jelentkezõket, csak ha már eljár-
tak gyakran közénk és kitartóan tanulják is azt, ami valóban a vallásuk kell legyen�.

A fejezet címében feltett kérdés válaszaként azonban a társadalom tagjai számára tudott, megfo-
galmazott, egyértelmû és értékelt eltérés van a �történelmi� és a �kisegyházak� között; s ezen
eltérések elsõsorban a közösségek különbözõ �társadalom-koncepcióiban�, etnikus stratégiáiban, il-
letve kulturális-társadalmi gyakorlásában artikulálódnak, s ezek mentén tudatosulnak, mélyülnek el.

Összefoglalás

Esettanulmányaim bemutatásakor arra törekedtem, hogy adott kontextusaikban értelmezzem a je-
lenségcsoportokat. Ezért az összefoglalás során most olyan �általánosabb� érvényû, az esettanulmá-
nyokból leszûrhetõ meglátásokat szeretnék csokorba gyûjteni, amelyek továbbgondolva a vallási
jelentésekre s azok empirikusan feltárható tartalmaira vonatkozó tudásunkat gazdagíthatják.

Az ismert és gyakran idézett antropológus, Clifford Geertz a következõképp összegzi vallásról írott
gondolatait: �A vallás azért érdekes, mert formálja a társadalmat csakúgy, mint a környezet, a poli-
tikai hatalom, a jólét, a jogi kötelesség, a személyes vonzalmak és a szépségre való hajlam� (Geertz
1994:97).

Az eddigiekbõl viszont az is kitûnhetett, hogy a társadalom is �formálja� a vallást, �hat� a vallási
rendszerekre, jelentésekre. A kultúra, a társadalom és a vallás együtt holisztikus összefüggésben van
egymással, így a vallás kutatásával egy adott társadalom teljes kulturális rendszeregyüttesét, össze-
függésrendszerét vehetjük szemügyre.

Ugyanakkor a vallás az etnikus identitást is kifejezi és elmélyíti a saját kulturális környezet biz-
tonságának megteremtésével, a saját kultúra jelentéseinek, szimbólumainak, etnikai (a �nemzeti�,
�saját történelmi�, �anyanyelvi� hovatartozás) tartalmainak vállalt kifejezésével és tudatosításával. A
�vallásosság elsõ szintjének� megnevezett jelenség-együttes, mint azt a magyar közösségek példáin
láttuk, kisebbségi létben, pravoszláv többségben még inkább érvényesül.

Mindezzel viszont �szemben állhat� a felekezetek vallási vezetése, a �vallásosság második szint-
jének� (a vallási élet tartalmai szakrális tartományának) képviselõje. Az egyházi személyek �társa-
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dalmi célja� (az �elsõ szint� felvállalása és jelentéseinek elfogadása, alkalmazása mellett) e �máso-
dik szint� tartalmainak elmélyítése is a �saját kultúra és közösség� életében.

E törekvés összekapcsolódik a helyi ökumenikus közeledések példáival is, amelyeknek gyakorib-
bá válásával talán az együttélésnek, egymás megismerésének feltételei is mindinkább megvalósulhat-
nak mind az �etnikus�, mind a �történelmi� és �kisegyházak� különválasztódásában.

Az ökumenikus folyamatok alapja és erõsítõje lehet a közös, multietnikus-regionális tradíció és
a szintén közös keresztény értékrend, tanítás, üzenet. Ezt támogatják az egyetemes vallási és a
tágabb szociokulturális környezetben tapasztalható jelenségek is: az egyetemes ökumenizmus fel-
gyorsulása és a demokratikus változások egyfelõl, a szekularizáció, globalizáció, a � politikai érte-
lemben vett � térség társadalmi-etnikai-háborús bizonytalanságai másfelõl.

Míg azonban a �vallásosság két szintje� az értelmezés során megkülönböztethetõ, addig a min-
dennapokban jelen lévõ társadalmi-kulturális rendszer és kognitív jelentéstartalom nem vá-
lasztható el egymástól, hiszen a kultúra �rendszereiben� minden mindennel összefüggésben áll.
Ezt szem elõtt tartva viszont pontosan a kulturális antropológiai megközelítés (s így jelen esettanul-
mányaink is) arra világítanak rá, hogy a fent említett �rendszereket� sem szabad egyfajta statikus,
változatlan állapotként, hanem inkább adott tér és idõbeli kontextusnak felfognunk. Kutatásaim
eredményeit és magát a kutatott valóságokat tehát ezen kontextusban és az ezen kontextusokra
adott különbözõ válaszokban kereshetjük.

A jelen tanulmányban ilyenek lehettek többek között a �szerb� és �magyar� egyházak vagy a
�kisegyházak��válaszai�, �társadalomkoncepciói� az adott és közösen birtokolt, megélt etnikai és
szocio-kulturális környezetben és környezetre.

Kutatásom �alanyai� pedig e �válaszok� közös birtokosaiként kommunikáltak tanulmányom-
ban saját közösségükkel, a �másik� világaival, önmagukkal, az olvasókkal és az Úrral.
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NIKITSCHER PÉTER

Esettanulmány a budapesti
bahá�í közösség életérõl

I. Bevezetés

Egy adott vallási közösség élete, saját belsõ kategóriái ismeretében válik értelmezhetõvé, megismer-
hetõvé, ezért a kulturális antropológia módszerei alkalmazásával folytatott vizsgálódás segítségével
tudok az alábbi témához közelíteni.

Alapos utánajárás ellenére, sem a budapesti, sem pedig a magyarországi bahá�í közösségek vala-
melyikével foglalkozó antropológiai munkát nem találtam. Ez a tény alapvetõen meghatározta a
dolgozatban szereplõ témaköröket. Jelen dolgozat egyik célja tehát, egyfajta bevezetést nyújtani a
magyarországi, azon belül is a budapesti bahá�í kultúrába, illetve alapot teremteni a további, elmé-
lyültebb vizsgálódáshoz. A kutatás másik fõ iránya a bahá�í kultúra adaptációs képességének vizsgá-
lata. Úgy vélem a bahá�í kultúra egyik fontos tulajdonsága, adott kulturális közegben való megjele-
nésének meghatározója (a vallás alaptanításaiban is megfogalmazott) minél magasabb fokú adap-
tációs törekvés. Ezért véleményem szerint a közösség életének alaposabb tanulmányozásához szük-
ség van az adaptációs készség vizsgálatára, hiszen annak hatásai a közösségi élet majd� minden
aspektusában fellelhetõek. Ennek megfelelõen dolgozatomban az alábbi kérdésekre (is) keresem a
választ: az egyetemes bahá�í kultúra mennyire rugalmas a helyi szokások, kulturális sajátosságok
átvételében? Egy adott szociokulturális közeg miként hat a szimbólumrendszerre, a szimbólumok
használatára, valamint a közösség rituális életére?

Ezzel a vizsgálattal némi alapot, illetve kiinduló pontot szeretnék nyújtani a késõbbiekben álta-
lam tervezett komparatív jellegû vizsgálatokhoz is. Amelyek � tekintve, hogy a bahá�í hit területileg a
második legelterjedtebb vallás a világon, világ 250 országában és függõségi területén van jelen, több
mint 2100 törzset, etnikai csoportot foglal magában, a világ több mint 116 000 helységében
(www.bahai.hu) �, különösen érdekesek lehetnek.

A budapesti bahá�í közösség

A budapesti bahá�í közösség jelenlegi mûködését és formáját hivatalosan, a rendszerváltozást követõ
években építette ki. (Budapesti közösség kb. az 1930-as évek óta létezik, és a második világháborút
követõ négy és fél évtizedben is mûködött.)

A közösségi adminisztráció során felvett adatok szerint a budapesti gyülekezet mintegy 60-70
tagot számlál, ám azok, akik ténylegesen és aktívan részt vesznek a közösségi életben, körülbelül
30-40-en vannak. És bár a bahá�í közösség semmiféle különbséget nem tesz a tagok között, jelen
vizsgálódás eredményei csak a közösség aktív tagjai körében végzett megfigyelések, interjúk alapján
születtek.

Kutatásom eredményeit két szálra fûzve próbáltam meg rendszerezni:
1. a budapesti bahá�í kultúra szimbólumrendszerének vizsgálata
2. a közösség rituális életének vizsgálata.
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A szimbólumhasználat és a rituális élet a közösség mûködésének két olyan fõ tengelye, amelyek
mentén haladva világosan választ kaphatunk a bevezetõben feltett kérdésekre.

E fenti két témát elemezve vetem vizsgálat alá a bahá�í kultúra rugalmasságát, adaptív értékét.
Fõbb kérdéseim a következõk voltak: a vallás szimbólumrendszerének elemeivel kapcsolatban mi-
lyen elõírások a meghatározóak, melyek azok az elemek, amik a vallási elõírásoknak megfelelõen
jelennek meg, és melyek azok a jelenségek, melyek kialakulásukat az egyének vagy a közösség
sajátosságainak köszönhetik. A különbözõ vallási elõírások miként határozzák meg a rítusok lebo-
nyolítását; mi az, ami nem változhat, és mi az, ami a vizsgált közösség kultúrájából fakad.

Mivel a két kulturális jelenség egymástól nem elkülöníthetõ, csak egymás relációiban, viszonyrend-
szerükben értelmezhetõek, ezért e két fõbb témakör tárgyalása során átfedések is megjelenhetnek.

Vizsgálati módszerek

A nem egyháztagok számára is nyitott rendezvényeken, ünnepi összejöveteleken személyesen is
részt vettem, így alkalmam nyílt a résztvevõ megfigyelés módszereit alkalmazni. Több mint egy éve
rendszeresen részt veszek a bahá�í hitoktatási kurzusokon is, ahol elsõdleges forrásból ismerked-
hettem meg a hit tanításaival.

Az egyéni szokások rendszerébe, mely minden hívõ számára más és más, azonban csak szemé-
lyes beszélgetések, interjúk, kérdõíves vizsgálatok során volt lehetõségem bepillantást nyerni. Ez
óhatatlanul okozója lehet bizonyos pontatlanságoknak, félreértéseknek � erre csak egy példa, mikor
a megkérdezett személy sem tud viselkedésére megfelelõ magyarázatot adni, ahogy többen fogal-
maztak, azokat �egyszerû szokásként� látja, sok tevékenységet nem is tart beszámolásra érdemes-
nek. Ezen �hibák� elkerülése érdekében a vizsgálati eredmények jó része, köztük jelen dolgozatban
szereplõk is csak a �tereppel� � elsõdlegesen az idõ folyamán munkatársammá vált �adatközlõk-
kel� � való egyeztetés után nyerték el végsõ formájukat.

A Bahá�í vallás rövid története

A dolgozatban leírtak teljesebb megértése érdekében szükségesnek tartok egy rövid ismertetõt a
bahá�í vallásról:

A bahá�í vallás létrejötte a XIX. század közepére tehetõ. A vallás Iránban alakult ki, kezdetben a
muzulmán hit síita irányzata egyik közösségének tartották, és bár az eredeti tanítások perzsa illetve
arab nyelven íródtak, és a vallás rítusaiban számos iszlám eredetû elemet megõrzött, tényként kell
elfogadni, hogy nemcsak az Iszlámtól, de a többi vallástól is eltérõ új világvallásról van szó.

A bahá�í vallás tulajdonképpeni kezdeteit 1819. október 20-tól számíthatjuk, amikor is megszü-
letett Siyyid Ali-Muhammad, avagy késõbbi nevén a Báb, aki még nem mint konkrét vallásalapító
mûködött, bár tény, hogy az általa hirdetett nézetek legtöbbje élesen eltért a muzulmán hagyomá-
nyoktól és sok követõje is volt, feladatának inkább azt tekintette, hogy tanításaival felkészítse az
emberiséget az igazi próféta, az új vallás megalapítója, Bahá�u�lláh eljövetele számára. Õ volt az, aki
a vallás alaptanításit és a sajátos bahá�í egyházszervezet felépítését megfogalmazta. A bahá�í hitet
1866-tól tekinthetjük önálló vallásnak. Õt követte a vallás történetében két kiemelkedõen fontos
személy, Baha�u�llah fia, �Abdul�-Bahá; valamint Bahá�u�llah unokája Shoghi Effendi. A próféta
tanításait csak e fent említett két személy interpretálhatta a közösség számára, haláluk után ehhez
senkinek sincs joga, mivel Shoghi Effendi e poszt betöltésére senkit nem jelölt ki, a maga helyére
(Smith 1991: 19).

Ennek a ténynek a késõbbiekben ismertetett rituális élet és szimbólumrendszer megfelelõ értel-
mezésekor fontos szerepe lesz.
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A bahá�í vallás alaptanításai, avagy miben hisznek a bahá�iok?

Ahhoz, hogy a késõbbiekben tárgyalt jelenségek jelentését a maguk kulturális hátterével együtt ért-
hessük meg, véleményem szerint szükség van a bahá�í vallás alaptanításainak rövid megismerésére.

Az emberiség egysége:

A Világ az emberiség egysége megteremtésének irányában fejlõdik, az így létrejövõ állapot az
egységen belüli különbözõségek összhangja lesz, a bahá�í tanításokban minden közösség megtalál-
hatja sajátos elképzeléseinek és céljainak legmagasabb kifejezõdési formáját, ugyanakkor minden
csoport vagy nemzet részesülhet az összes többi örökségébõl és vívmányaiból.

A vallások egysége:

A bahá�iok úgy tartják, hogy minden nagy világvallás isteni eredetû. Különbözõ helyeken és idõ-
ben, de mindegyiket Isten nyilatkoztatta ki, az emberiség fejlõdése szükségleteinek megfelelõen.
Maga Isten fölötte áll az emberi megértésnek, vezérlete hírnökei útján jut el az emberiséghez. Ezen
Isteni megnyilvánulások a próféták eljövetelei, melyek a történelem során ciklikus jelleggel követ-
keztek be. Ilyen isteni megnyilvánulások voltak Krisna, Ábrahám, Zoroaszter, Mózes, Buddha,
Jézus, Mohamed, a Báb és maga Baha�u�llah eljövetele is. Tehát szerintük minden kornak megvan
a maga vallása, jelenkorunk vallása pedig szerintük a bahá�í hit, melynek fennállása szintén nem
örök életû, vélekedésük szerint az elkövetkezendõ ezer évre érvényesek a bahá�í vallási rendszer
tanításai.

Az elõítéletek eltörlése:

A bahá�í tanítások szerint az emberiség sok problémájáért a különbözõ irányú elõítéletek tehe-
tõk felelõssé. Ezért céljuknak tekintik mindennemû vallási, faji, nemzeti és osztályítélet megszünte-
tését.

A vallás és tudomány közötti összhang:

A bahá�í tanítások szerint mind a vallás, mind pedig a tudomány szükséges az emberiség fejlõdé-
séhez: az elõbbi által növekedhet szellemiekben, és az utóbbi segítségével haladhat elõre anyagi
értelemben.

Az emberi lélek, élet és halál:

Az emberi lélek a fogamzáskor jön létre, és a test halála után tovább él. A lélek túlvilági életét
alapvetõen a földi életben tanúsított szemléletmód és viselkedés határozza meg, de a túlvilági élete
során is folyamatosan fejlõdik. A �mennyország� és �a pokol� nem egy fizikailag meghatározott
helyet jelöl a számukra, hanem a lélek Istenhez való közelségét, illetve az attól való távolságot.

A jó és a gonosz:

A Világban csak egyetlen erõ fejti ki hatalmát és az a végtelen jóságú Isten, így a gonosz nem egy
független létezõ, hanem a jó hiánya vagy kisebb mérvû jelenléte.
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II. Bahá�í szimbólumok

Jelen fejezetben rátérek a bahá�í szimbólumrendszer, majd az ezt követõ fejezetben a rituális élet
vizsgálatára, elemzésére. A szimbólumok és rítusok tárgyalása esetében követett sorrend tükrözi a
kutatás haladási irányát is, mely szerint a látható jelenségektõl (szimbólumok) közelítek a kevésbé
látható, illetve láthatatlan világ felé (rítusok).

A különbözõ vallási szimbólumok összegyûjtése és elemzése, még egy vallás keretein belül is
meglehetõsen összetett feladat. Nehéz, már csak azért is, mert a szimbólum meghatározására az
antropológiai irodalom rendkívül széles skálát kínál. Ezek a meghatározások általában egyetértenek
abban, hogy a szimbólum mindig konkrétabb annál, mint amit jelez, a szimbólum és a szimbolizált
dolog közötti kapcsolat sohasem egyszerû, közvetlen. Az egyes szimbólumok egymással szoros köl-
csönhatásban állnak, így a szimbólum és a jelentés közötti viszony sohasem önkényes, továbbá az
egyes szimbólumok jelentései csak más szimbólumok rendszerével összefüggésben értelmezhetõek
(Borsányi 1983; Mary LeCron-Foster).

A vallási szimbólumokkal foglalkozó antropológiai kutatások alapvetõen a különbözõ jelekkel,
jelképekkel és a köztük lévõ összefüggésekkel, illetve a szent és profán fogalmához kapcsolódó je-
lenségek kérdéskörével foglalkoznak. A szent illetve a profán problémakör kettõssége rendkívül sok
alkalmat teremt a szimbólumok mindennapi megjelenésére, és egy adott közösség illetve társada-
lom életében betöltött szerepük tanulmányozására (Geertz 1994, Eliade 1999).

Szent jelek, képi szimbólumok

A szent jelek a nyilvános (és egyéni) istentisztelet olyan elemei, ténykedései, amelyeket a hivatalos
vallási testület (egyház) valaminek az állandó jelölésére rendelt (Gecse; 1995).

Az alábbiakban a bahá�í szimbólumok minél szélesebb körû bemutatására törekszem, különös
tekintettel azokra a szimbólumokra, melyek használatán keresztül megfigyelhetõ a bahá�í kultúra
sajátos adaptív készsége. Az alábbiakban látni fogjuk, hogy az adaptív érték nemcsak a bemutatott, a
közösség tagjai által következetesen �jelképnek� nevezett, szimbólumok sokszínû használatának
vizsgálatával, hanem azok nem használatának okain és egyéb, más vallás jelképeinek használatán
keresztül is vizsgálható.

Képi szimbólumok:

A bahá�í vallásban alkalmazott különbözõ képi szimbólumok száma viszonylag csekély. Ennek több
oka is van:

� a vallás tanítása szerint nem ajánlatos sok szimbólumot használni, mert azok elterelhetik a
figyelmet a helyes út követésétõl,

� ha valaki korábban más vallási közösséghez tartozott és késõbb lett bahá�í, minden következ-
mény nélkül használhatja korábbi vallásának szimbólumait. Ilyen eset elõfordulására konkrét pél-
da lehet az a hívõ, aki korábban a katolikus egyház tagja volt, és esetében a feszület � mint konkrét
vallási tartalmat hordozó szimbólum � medálként való viselése mindmáig megfigyelhetõ. Ebben az
esetben rögtön látható a bahá�í kultúra, szimbólumhasználat terén megmutatkozó, adaptív készsé-
ge. Amennyiben egy hívõ, vallási identitását, korábbi vallásának jelképei használatával tudja a legin-
kább kifejezni és megerõsíteni, azt a közösség teljes mértékben tolerálja.

Az alábbiakban bemutatott szimbólumok használatával kapcsolatban felmerülõ kérdések meg-
válaszolásával � melyek a közös konszenzus nélkül kialakult egyéni szimbólumhasználatban meg-
jelenõ eltérések okai? melyek a bahá�í hívõk szimbólumhasználatának valódi funkciói? miként tud
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egy közösségen belül a szimbólumhasználatban ilyen nagy különbség kialakulni? � végeredmény-
ében mind a bahá�í kultúra helyi közösségi és egyéni kulturális szokásokhoz való nagyfokú alkal-
mazkodóképességét mutatom be.

Az alább ismertetett képi szimbólumok közül kettõt Bahá�u�llah szentnek nyilvánított, ezek hasz-
nálatára némileg más szabályok vonatkoznak, mint a többi szimbólumra.

1. A legfontosabb és leginkább használt szimbólum a �Legszentebb Név� elnevezésû ábra:

Bahá�u�lláh, ugyanúgy jelentheti Jézust, Buddhát, Zoroasztert vagy Mohamedet) jelképezõ rövi-
debb középsõ vízszintes vonalon keresztül haladó függõleges köt össze az emberi világgal. A �Há�
betû a szent szövegekben gyakran elõfordul, mint Isten Lényegének egyik jelképe. A magyarázatot
olvasva kitûnik, hogy ez a viszonylag egyszerû ábra nem csak az azt használó hívek bahá�í voltát
fejezi ki, hanem egy, a tartalmához képest viszonylag egyszerû ábra a vallás alaptanításának, világ-
nézetének egészét szimbolizálja (Firth 1973, Munn 1973).

Ez a szimbólum leggyakrabban ékszerként és helységek díszítõ elemeként kerül elõ. Ékszerként
leggyakrabban gyûrûbe vésve vagy medálként viselik. Az interjúk során kiderült, hogy a medál vagy
gyûrû viselésében az egyes hívõk között jelentõs funkcionális különbségek vannak. A személyes
interjúk során szinte mindenki másként interpretálta a saját maga számára egyénileg kialakított
szimbólumhasználat tartalmait. Ezekben a magyarázatokban gyakran elõkerült �az én bahá�í értel-
mezésem szerint� szófordulat. Ez a szófordulat önmagában sokat elárul a vallás adaptív készségé-
rõl, hisz egyértelmûen bizonyítja, hogy a hívõknek mennyire széleskörûek a lehetõségeik egy-egy
szimbólum értelmezésén belül.

Van, aki a gyûrût, illetve a Legszentebb Nevet ábrázoló ékszereket kizárólag otthon viseli, vannak,
akik csak ünnepnapokra vagy bahá�í összejövetelekre veszik fel, másoknál ezen ékszerek viselése a
megfigyelések és beszélgetések alapján teljesen esetleges. A Legszentebb Név ékszerként való viselé-
sét nem tekintik talizmánnak vagy kabalának, általában nem hoz szerencsét, és nem bír különleges
erõvel, mégis többen számoltak be arról, hogy amikor valamilyen problémájuk van, vagy hitükben
megerõsítésre van szükségük, gyakrabban viselik ezeket az ékszereket. E szimbólumok viselésének
védelmezõ, illetve erõt adó hatásába vetett hitrõl a budapesti közösség viszonylag kevés tagja számolt
be. Példa lehet erre, egy házaspár esete � akik közül csak a feleségnek volt a Legszentebb Névvel
díszített gyûrûje. Egy hosszabb repülõút elõtt a férj, aki nagyon félt a repüléstõl, megkérte feleségét,
hogy az út során viselje a gyûrût, mert az szerencsét hozhat�

E fenti példából is látszik, hogy a �Legszentebb Nevet� tartalmazó ékszere nem minden hívõnek
van. Gyakorta találkoztam olyan esettel is, mikor a megkérdezett hívõnek az adott pillanatban nem
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volt, mert odaajándékozta valakinek. Egy ilyen ajándékozási aktus többszintû szimbolikus jelentést
hordozhat magában:

� kifejezi a vallási alaptanításokban is megtalálható, a tárgyakhoz való ragaszkodástól való tartóz-
kodást;

� valamint kifejezi a hívõk közötti közös értékek feltétel nélküli megosztását.
Van, aki nem kedveli az ékszereket, ezért nem hordja ezt sem, vannak, akik elzárkóznak e fenti

szimbólum mindennapi ékszerként való használatától és csak kiemelt alkalmakra tartogatják.
A �Legszentebb Név� képi ábrázolása lakás díszítésénél is gyakran elõkerül. Megjelenési formája

rendkívül sokféle lehet: bekeretezett kép, faragvány, asztali dísz stb.
A másik fontos szent, képi szimbólum a �Yá Bahá�u�l-Ábha� /�Ó te, a Legdicsõbb dicsõsége�/

jelentést hordozó díszes, kalligrafált arab nyelvû felirat:

E szimbólum használata inkább helységek díszítéskor jelenik meg, ami viszont nagyobb teret
enged az alkotó mûvészi kreativitásának, ezért megjelenése sokrétûbb a fentebb leírtaknál. Megjele-
nik gobelin, üvegfestés, fafaragvány, porcelán tárgyak díszítõelemeként is.

A Legszentebb Név és a Yá Bahá�u�l-Ábha szimbólumok használatára, már fentebb említett kü-
lön szabály, abban jelentkezik, hogy e szentnek nyilvánított szimbólumok alkalmazásuk során szent-
ségüknek megfelelõen �méltó�, �tiszteletteljes� helyre kell, hogy kerüljenek �például, ha a Legszen-
tebb Név egy tányér belsõ részét díszíti, akkor abból a tányérból nem szabad enni, csak díszként
használni� � nyilatkozott errõl egy hívõ.

Amint az az ábrán is látszik, a központi rajz mellett helyet foglaló két ötágú csillag jelképezi a Bábot
és Bahá�u�lláh-t, a vallás két alapítóját. A legfelsõ vonal két végén a perzsa �Há� betûvel az Isteni Világ,
amelyet a Prófétát (a Próféta nem csak a Báb vagy Bahá�u�lláh, ugyanúgy jelentheti Jézust, Buddhát,
Zoroasztert vagy Mohamedet) jelképezõ, rövidebb középsõ vízszintes vonalon keresztül haladó, függõ-
leges köt össze az emberi világgal. A �Há� betû a szent szövegekben gyakran elõfordul, mint Isten
Lényegének egyik jelképe. A magyarázatot olvasva kitûnik, hogy ez az ábra nemcsak az azt használó
hívek bahá�í voltát fejezi ki, hanem ez, a tartalmához képest viszonylag egyszerû ábra a vallás alaptaní-
tásának, világnézetének egészét szimbolizálja (Firth 1973, Munn 1973).

Vizsgálódásaim során bahá�í hívõk lakásában is alkalmam megfordulni, és igyekeztem megfi-
gyelni a lakásban használt szent szimbólumokat. A fenti két szimbólumon kívül a leggyakoribb
lakásban használt díszítõ elem Abdu�l Bahá portréja volt. A bahá�iok Bahá�u�lláh-ról készült képek
birtoklását méltatlan dolognak tartják, ám sokan díszítik otthonukat �Abdu�l-Bahá fényképével.
Bahá�u�lláh képét csupán haifai zarándoklatuk alkalmával láthatják (Smith 1991:62). És minthogy
a különbözõ helységekben használt szimbólumok az adott teret szakrálissá teszik, így megkülön-
böztetik azt a környezõ profán terektõl (Eliade 1999), az általam látott lakásokban és a budapesti
közösség adminisztrációs központjában is egyaránt megtalálhatóak voltak a már fentebb ismertetett
�Legszentebb Név� és �Yá Bahá�u�l-Abhá� szimbólumok, valamint Abdu�l-Bahá fényképe is. Szin-
tén az otthonok és a közösségi központ díszítését szolgálják a Haifában székelõ Igazság Egyetemes
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Háza1 központi épületét, illetve az épületet körülvevõ függõkerteket ábrázoló fényképek. Mivel a
mûvészeti alkotások területén nincs sajátos bahá�í stílus, ezért a különbözõ szimbólumok és díszí-
tõelemek formai megjelenése rendkívül változatos. Ennek ékes bizonyítékát láthatjuk a különbözõ
bahá�í mûvészek kiállításait bemutató Internetes oldalakon (www.bahai.hu/.at/.de/.ch/.uk). Ezek a
vizuális információk is adhatnak némi támpontot az egyes kulturális sajátosságok beépülésérõl he-
lyi közösség szimbólumrendszerébe.

Példák a kilencágú csillag megjelenésére

A harmadik leggyakrabban használt bahá�í szimbólum a kilencágú csillag, mely használatának
elterjesztésérõl az Igazság Egyetemes Háza jelenleg is tanácskozásokat folytat. Ez a szimbólum meg-
jelenik minden általam megtekintett bahá�í weblapon (www.bahai.hu/.at/.de/.ch/.uk), valamint a
legtöbb bahá�í kiadványon is, de a hívõk ezt is viselhetik medál vagy kitûzõ formájában. A kilencágú
csillag használata rendkívül széleskörû, akár még névjegykártyán, az illetõ foglalkozásának megfele-
lõ feldolgozásban is szerepelhet.

E fenti példák is alátámasztani látszanak azt a gondolatot, amely szerint a szimbólumok jelenté-
se nem állandó, nyerhetnek új értelemet, jelentésüket egyéni értelmezések is befolyásolhatják
(Borsányi 1983). A szimbólumok mások által is látható helyen való viselése, mint a kitûzõ vagy a
medál, tanítási céllal is történhet. Mivel a bahá�í alaptanításokkal szemben állna a hit közvetlen
terjesztése, ezért ilyen rejtettebb módon próbálják meg vallásukra felhívni az emberek figyelmét. A
ruhán hordott vallási jelkép felkeltheti mások érdeklõdését a vallás iránt, így lehetõség nyílik a hit
tanításainak átadására. A hívõ ezen jelképeken keresztül kommunikálja vallási identitását a nem
bahá�í, profán világ felé. A kommunikáción belül is eltérõ funkció mutatkozik. A bahá�iok felé a
közös érték- és normarendszer vállalását és elfogadását, valamint a közös identitást kommunikálja,
a nem bahá�iok felé történõ kommunikáció fõ funkciója pedig a figyelemfelkeltés, a hit továbbadá-
sának és tanításának lehetõsége.

Összességében elmondható tehát, hogy a legtöbb hívõ használja valamelyik bahá�í képi szimbó-
lumot, ezek a leggyakrabban ékszer formájában vagy a lakást díszítõ elemként jelennek meg. Akad-
nak, azonban olyanok is, akik egyik szimbólumot sem használják, õk úgy nyilatkoztak, hogy �sem a
vallási identitáshoz, sem pedig a hitben való elmélyüléshez nincs szükségük ezek használatá-
ra�. Számos hívõ, akik használják ezeket a szimbólumokat, azok funkciójaként elsõsorban a vallási
identitás megerõsítését jelölték meg, a gyakorlati életre kifejtett pozitív hatásukat, erejüket már
kevesebben jelezték. Azok az egyháztagok, akik valamilyen pozitív erõvel ruházzák fel a jelképeket,

1 A bahá�í egyházszervezet legfelsõbb testülete
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egyhangúlag úgy fogalmaztak, hogy bár tulajdonítanak hatást ékszereiknek, képeiknek, azokat azonban
bizonyos célok elérésére, rituális keretek között soha nem használják, tehát mágikus erõvel nem
ruházzák fel õket.

A fent bemutatott szentnek illetve nem szentnek tartott képi szimbólumok ismertetése során
elõkerültek mindazon értelmezési pontok, amelyek körüljárásával megmutatkozik a bahá�í kultúra
adaptív készsége a kép szimbólumok használatának terén. Bár a fenti beszámolók alapján viszony-
lag kevesen kötnek védelmezõ illetve erõt adó, szerencsét hozó jelentést az adott szimbólumok
viseléséhez, mégis ezt a jelenséget fontosnak tartom az adaptív készség vizsgálatának szempontjá-
ból. A közösség a szimbólumhasználat, a vallás tanításaival nem ütközõ, egyénileg kialakított formá-
it � nemcsak bahá�í, hanem más vallások által használt szimbólumok esetében is � teljes mérték-
ben tolerálja, teret engedve a hívõ korábbi vallási-kulturális identitása megõrzésének.

Kiemelt számok, mint vallási szimbólumok

A elõzõekben ismertetett jelenségek a bahá�í szimbólumhasználat sajátosságairól szoros összefüg-
gésben állnak a bahá�í vallás által szentnek nyilvánított számok elõfordulásával, használatával. Az
alábbiakban leírt jelenségek rávilágítanak arra, hogy az egyéni értelmezések, és a befogadó kultúra
sajátosságai a szent számok használatának területén is megtalálhatóak.

A díszítõ elemként is szolgáló Bahá /Isten/ szót alkotó arab betûk numerikus összértéke, a
kilenc, valamint a bahá�í év hónapjainak és a hónapok napjainak száma a tizenkilenc szent jelentés-
tartalommal felruházott számok.

E két szám használatára vonatkozó megfigyelések eredményei és kérdésekre kapott válaszok
alapján elmondható, hogy a szent számoknak és használatuknak jóval kisebb a jelentõsége, mint az
egyéb képi szimbólumoknak, bár ezek a számok rendszeresen megjelennek a bahá�í templomok
építési szabályaiban, valamint a képi szimbólumok ábrázolásában is (pl.: kilencágú csillag).

Mint ahogy az egyes képi szimbólumok, úgy a kiemelt számok használatának megnyilvánulásai is
elég változatosak a hívõk életében. Vannak, akik saját bevallásuk szerint egyáltalán nem figyelnek ezek-
re a számokra. A legtöbben azonban úgy nyilatkoztak, hogy a szent számok használata esetükben
elõfordul, de csak esetlegesen. Ha éppen eszükbe jut és van rá lehetõség, például vásárláskor, gyertya-
gyújtáskor stb., akkor élnek használatukkal, meghatározott céllal azonban egyiket sem használják.

Érdekes egybeesésként interpretálták azt az esetet, amikor egy igen fontos bahá�í kiadvány meg-
jelentetése elõtt, az ezzel foglalkozó bahá�í szerkesztõ-bizottságnak, a kiadandó könyvvel kapcsola-
tos tanácskozásai kilenc napig tartottak. Ez a jelenség a fentebb említett számok tükrében nem
tûnik különlegesnek, de a közösség bevallása szerint ez csak a véletlennek volt köszönhetõ. A kilen-
ces szám, a magyarországi bahá�í történelemben, Abdu�l Bahá 1913-as Budapesti tartózkodásával
kapcsolatban is jelentõséget kap, amikor is Abdu�l Bahá itteni tartózkodását csak három naposra
tervezte de végül egészségügyi megfontolásokból kilenc napig kellett Budapesten maradnia.2

Szintén véletlenszerû szerencsés egybeesésnek tartják azt is, hogy a budapesti gyülekezeti köz-
pont két, összejövetelekre alkalmas nagyobb termének plafonján, már az ingatlan megvásárlásának
idejében is kilenc-kilenc lámpa világított. A közösség nagy része az ilyen szent számok megjelenésé-
vel kapcsolatos jelenségeket szinte minden esetben a véletlen szerencsés összjátékának eredménye-
ként értelmezte.

Ugyanakkor az egyéni beszélgetések során kiderült, hogy például egy külföldrõl érkezett hívõ lakás-
vásárlásakor szerette volna figyelembe venni a lakással kapcsolatban a címben megjelenõ számokat,

2 Abdu�l Bahá budapesti tartózkodásának emlékét õrzi egy, a Nemzeti Múzeum kertjében felállított emléktábla.
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de sajnálatára nem talál megfelelõ lakóhelyet, amely bármelyik paramétere a 9 vagy a 19 lett volna.
Mások beszámolója szerint a két szám jelentõsége megjelenhet bizonyos döntési szituációkban is.
Abban az esetben, ha két azonos értékekkel rendelkezõ alternatívával állnak szemben, a döntést gyak-
ran befolyásolhatja, hogy az egyiknek valamilyen formában köze van a fenti számokhoz. Szimbolikus
jelentõsséggel bírhat az ünnepi alkalmakkor meggyújtott kilenc gyertya is, bár az általam látogatott
összejövetelek alkalmával nem találkoztam egyik szám rituális célú használatával sem.

A zene, mint szent szimbólum

A bahá�í kultúra adaptív értéke, amelyet az eddigiekben a képi szimbólumhasználat és a kiemelt
vallási tartalommal bíró számok alkalmazása sajátosságainak bemutatásán keresztül vizsgáltam,
leglátványosabban a zene területén nyilvánul meg. A különbözõ zenei elemek, zenei betétek, énekek
szinte az összes vallási rítus gyakorlása során elõkerülnek.

A budapesti bahá�í közösség által rendezett ünnepségek, imatalálkozók többségén valamilyen
formában elõkerül a zene. A stílust nem lehet meghatározni, a közösség nemzeti és etnikai sokszí-
nûségébõl következõen a csoportos és egyéni elõadások az elõadók saját �hozott kultúrájából� fa-
kadnak. Így lehetséges, hogy egy-egy összejövetelen, perzsa nyelven elõadott tradicionális iráni éne-
keket, és az európai zenei kultúra alapvetõ elemeit felhasználó, saját szerzeményû dalokat egyaránt
hallhatunk. A bahá�í vallás zenére irányuló tanításait jól tükrözik a legfõbb bahá�í törvénykönyvben,
A Kitáb-I-Aqdas3 -ban leírtak:

�Törvényessé tettük számotokra, hogy zenét és éneket hallgassatok. Óvakodjatok azonban, ne-
hogy hallgatásuk okán túllépjétek az illendõség és méltóság határát�. (�) �Mi bizony a zenét lelke-
tek grádicsává tettük, eszközzé, melynek segítségével a magasságbéli birodalomba emeltethet; ne
tegyétek ezért azt az én és a szenvedély szárnyaivá(....)� (Kitáb-I-Aqdas: 41).

A fenti tanításból jól kitûnik a zene által betölthetõ és betöltendõ szerep. A zene eszköz és nem
cél, eszköz, amelynek segítségével az egyes hívõk és maga a közösség is közelebb kerülhetnek az
isteni magasságokhoz. Ezen alapelveket szem elõtt tartva értelmezhetõvé válik az alább ismertetett
rítus keretei között felhangzó zene szerepe. A zene, mint szimbólum vizsgálatakor elkerülhetetlen-
nek látszik, azon rítusok leírása és értelmezése, amelyek során a zene központi szerepet tölt be.

A Budapest Helyi Szellemi Tanács4  két olyan ünnepet választott ki a bahá�í szent napok közül,
amelyek megülését nagyobb ceremónia kíséri és az ünnepség helyszíne sem a budapesti központ,
hanem egy külön erre a célra kibérelt hely.

A két kiemelt ünnep: Bahá�u�lláh születésének évfordulója (november 12.) és Naw Rúz, újév
ünnepe (március 21). Vizsgálódásom ideje alatt az elõbbi rítuson kétszer, az utóbbin pedig egyszer
volt alkalmam részt venni. Mindkét rítus (Bahá�u�lláh születésnapi rítusait egyként kezelem) forga-
tókönyve meglehetõsen hasonló volt, igazodtak a bahá�í közösségi rítusok kettõs osztatúságához,5 az
alábbiakban a két rítus közül Bahá�u�lláh születésnapját ismertetem.

Bahá�u�lláh születésnapja:
Az itt következõkben a két alaklommal megtekintett rítus elemzésén keresztül mutatom be a

zene szimbolikus jelentéseit, valamint a bahá�í kultúra adaptív értékének vizsgálatában betöltött
lényeges szerepét. A két alkalom közötti különbségek a rítus zenei programjában mutatkoztak meg.
Véleményem szerint ezek a különbségek pontosan rávilágítanak majd az adaptív készségét bizonyító

3 Bahá�u�lláh által kinyilatkoztatott törvénykönyv
4 A budapesti bahá�í közösség vezetõ testülete
5 A bahá�í rítusok sajátosságai a következõ fejezetben kerülnek bõvebb kifejtésre.
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sajátosságokra. Ahhoz azonban, hogy mindez a rítus rendszerében értelmezhetõ legyen, szükséges
a rítus �forgatókönyvének� rövid ismertetése.

A rítus forgatókönyve (a két alkalom közötti különbözõ részeket zárójelben írom le):
I. Szellemi rész:
1. Imák és Baha�u�lláh írásaiból részletek felolvasása. (Az egyes hívõk által elmondott imákat

vagy felolvasott részleteket rövid zenei betétek választották el egymástól).
2. Bahá�u�llah élete és üzenete: Bahá�u�llah életének és munkásságának ismertetése.

II. Közösségi rész:
3. (Tradicionális iráni zene, két közösségi tag elõadásában, csak 2001-ben).
4. A közösségi tagokból szervezõdött együttes elõadása.
5. Operarészletek elõadása.
6. Egyik hívõ által elõadott bahá�í vallási témájú hip-hop zenei elemeket felhasználó �rap dal� és

egy másik közösségi tag által elõadott pantomim játék (csak 2002-ben).
7. Gyermekek elõadása: éneklés angol és magyar nyelven.

E fenti áttekintés jól mutatja, hogy a zene az ünnepség programjainak szinte mindegyikén fontos
szerepet kapott. Az egyes részeket megvizsgálva azonban kitûnik, hogy a zene annak alkalmazásától
és jellegétõl függõen más-más szerepet játszott.

A szellemi részben a zene halk, instrumentális jellegû, csak az imák közötti szünetben hallható.
Szerepe elsõsorban a kísérés és átvezetés, funkciója, hogy segítse az imákra való ráhangolódást,
fokozza az ünnepi hangulatot és megteremtse az egyes hívõk által mondott imák közötti egységet.

A társasági részben a fõszerep teljes egészében a zenéé. A tradicionális perzsa zenemûvet két
perzsa származású közösségi tag adta elõ, hagyományos hangszereken: sandur, tar. Az elhangzott
zene szimbolikus jelentését történelmi visszatekintésként, a bahá�í hit bölcsõjéhez (Irán) való vissza-
térésként értelmezhetjük. Amint az a képi szimbólumoknál is megfigyelhetõ volt, a bahá�í hit külsõ-
ségiben az adott befogadó kultúrától függetlenül is gyakran megjelennek az egykori tradicionális
perzsa elemek. Ez a jelenség azzal magyarázható, hogy a bahá�í vallás iráni üldöztetése során sok
hívõ külföldre távozott, magukkal hordozva otthoni kultúrájukat, amelynek vonásai rituális alkal-
mak során gyakran megjelennek.

Idõtartam és szimbolikus jelentések alapján a legfontosabb rész a negyedik volt. A többségében
a közösség tagjaiból szervezõdött együttes elõadása. A zenekar által megszólaltatott hangszerek: akusz-
tikus gitár, basszus gitár, kétféle dob (dél-amerikai illetve afrikai kézi dobok), bambusz fuvola és
ének. Az elõadott zene stílusa a legjobban talán a ma használatos �etno-jazz� irányzattal határozha-
tó meg: jazz alapokra épülõ, különbözõ, ahogyan õk fogalmaztak �népi-kultúrák� elemeit, motívu-
mait tartalmazó zene. Ahogyan a képzõmûvészetekben, úgy a zene területén sem létezik egységes
bahá�í zenei stílus, így az adott közösségek által elõadott zenék az aktuális zenei-kulturális közeg
függvényében komponálódnak.

A hangszerek és zenei elemek sokszínûsége, valamint az együttes tagjainak �etnikai sokfélesége�
(magyar, amerikai, kolumbiai), mind fontos tényezõ a jelenség szimbolikus tartalmának értelme-
zésében.

A fentebb említett tényezõk elsõsorban mind-mind a bahá�í vallás egyik legfontosabb alapelvét, az
egyenlõséget, a világ és a benne létezõ különbözõ kultúrák egységét hivatottak kifejezni. Ezen tények
tükrében itt is érvényes Geertz megállapítása, miszerint egy szent szimbólum magába foglalhatja az
adott vallás alaptanításait, világnézetét, esztétikáját és morális irányultságait.(Geertz 1994: 6)

Az együttes saját szerzeményeit adta elõ. A tagokkal való beszélgetés során kiderült, hogy a zene
ilyeténképpen történõ szimbolikus használata részükrõl teljesen tudatos, és tervszerû. Zeneszáma-
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ikba igyekeznek a külföldi származású tagok által �hozott� motívumokat, valamint a magyarországi
közösség roma származású tagjaitól megismert zenei elemeket belekomponálni.6

A dalok szövegeit különbözõ bahá�í imák magyar fordításai alkotják, az így született darabok
szentségét a szöveg tartalma is erõsíti.

A hallgatósággal készített interjúk során kiderült, hogy részükrõl az együttes által játszott zene
üzenetének értelmezése korántsem ilyen tudatos. A hívõk többsége �csupán élvezi� a zenét, anél-
kül, hogy explicit módon értelmezné annak mélyebb jelentését. A szimbólum jelentését tehát a
hallgatóság intuitíve érzékeli és nem tudatosan értelmezi (Geertz 1994).

 A szimbólum jelen esetben a zene, a kifejezés, a közlés, az ismeret és az ellenõrzés eszköze
(Firth 1973/76). A hallgatóság a zenét elsõsorban a közösség �közös nyelveként� értelmezi. Ezt a
kifejezést több közösségi tag is használta egymástól függetlenül. És valóban a budapesti közösség
tagjainak etnikai összetételét megfigyelve a fenti megfogalmazás elnyeri lényegi jelentését. Az össze-
jövetelek általában két nyelven zajlanak, magyarul és angolul, azonban vannak olyan közösségi
tagok, akik egyik nyelvet sem beszélik kifogástalanul, valamint az angolra fordítás során is elveszhet-
nek a tartalom egyes elemei. A zenét azonban � ha a dalok szövegeit nem is � mindenki érti, így az,
az esetleges nyelvi korlátok ellenére is egy, a közösség minden tagja számára érthetõ kommunikáci-
ós lehetõség. A fentiekben leírt szimbolikus jelentéstartalom azonban csak az alapvetõ hitelvek is-
meretében dekódolható pontosan.

A zenei ritmus lélektani hatásával sok kutató foglalkozik, ezek eredményei alapján megállapítha-
tó, hogy a zene ritmusának hatása segítheti az elmélyedést, egy bizonyos témára, érzületre történõ
ráhangolódást � önmagában a rítus egyik lényeges funkciója a �fennköltebb lelki pillanat� elõidézé-
se is �, ezért hatásosabb eszköze a kifejezésnek (Maróthy 1995).

A zene térben és idõben egységet alkot, ezzel e két dimenzióban is összekapcsolja a hallgatósá-
got, egy szimbólumként fejezi ki mind az idõ, mind pedig a tér szentségét. A zene által kialakított tér-
idõ mezõ, amelynek �erõvonalai� (hang- és ritmusviszonyok, fõhangok és kíséretek, ritmikai hangsú-
lyok, felületek, irányok) szabályozzák és értelmezik azok cselekvéseit, akik benne mozognak, ezáltal a
ritmus lesz a különbözõ cselekvõk eltérõ cselekvéseinek közös szervezõeleme (Maróthy 1995).

A zene által alkotott egység jobban elkülönül a környezettõl, kizárja a külvilág hatásait, így még
intenzívebbé teszi a szentség élményét, a vallásos áhítatot.

A közösség számára elõadott vallásos zene által részben teljesül a kollektív megjelenítés, a részt-
vevõ egyént feltöltik a megfelelõ viselkedésmintákkal, így az értékeket a közösség tagjai nem elvont,
elméleti megfogalmazásban, hanem közvetlen érzékelhetõ, megtapasztalható formában, kapják vissza.
E szimbolizmuson keresztül az egyén magáévá teszi közösségének fõbb értékeit, vonásait.

Az ünnepség záró epizódja a gyermekek elõadása volt. E részben is megfigyelhetõ a zene közpon-
ti szerepe. A gyerekek egy �bahá�í� dalt énekeltek el. Elsõként magyarul, majd angolul. Itt is megje-
lent a zene � jelen estben az elõadott gyermek-dalocska � szimbolikus szerepe, amelyet a kétnyelvû
elõadás megerõsített. A gyerekek között ugyanis a legtöbben vagy csak angolul vagy csak magyarul
értettek, de mindegyikük megpróbált részt venni a másik nyelvû elõadásban is. Ez esetben is érvé-
nyesek a már fentebb kifejtett megállapítások a zene egységet teremtõ és kifejezõ szerepével kapcso-
latban. Az õ esetükben a közösség értékrendszerének és viselkedésmintáinak ilyeténképpen való
megismerése oktatási szempontból nagyobb hangsúlyt kaphat.

E fenti szimbólumok vizsgálata során látható volt, hogy a képi és egyéb szimbólumok, mint
amilyen a zene is, alkalmazásának vizsgálata miként mutat rá a bahá�í szimbólumrendszer adaptá-
ciós készségére. A szimbólumok vizsgálata által, elsõdlegesen a zene megjelenési sajátosságain ke-
resztül, elõzetes betekintést nyertünk, a Bahá�u�lláh születésének évfordulója alkalmából megren-

6 A magyarországi bahá�í közösség létszáma kb. 1200 fõ, becslések szerint ennek mintegy 70-80%-a roma származású.
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dezett rítus során megfigyelt jelenségek értelmezésének segítségével, a rituális élet adaptációs kész-
ségébe is.

A következõ fejezetben a bahá�í rituális élet sajátosságaival, e sajátosságoknak a bahá�í kultúra
adaptációs készsége megnyilvánulásaiban betöltött szerepükkel foglalkozom részletesen.

II. Bahá�í rítusok és ünnepek

Mielõtt a bahá�í rituális élet konkrét vizsgálatára rátérnék, fontosnak tartom megjegyezni, hogy a
gyülekezet tagjai, akár �született� bahá�iok voltak, akár csak késõbb vették fel a hitet, úgy fogalmaz-
tak, hogy �vallásuk igencsak szûkölködik a különféle rituális cselekedetekben�. Az interjúkészíté-
sek során kiderült, hogy viszonylag sok, az antropológiai nyelvben használt rítus-fogalomnak megfe-
lelõ, cselekedetet hajtanak végre. Rítusnak tekintjük a vallási gyakorlatban az olyan cselekedetet
vagy cselekedeteknek a sorát, amihez mágikus vagy vallásos tartalmú képzetek tapadnak, és ami
rendszerint mitikusan meglapozott, hagyományok által elõírt formában kerül kifejezésre (Boglár
1995)7  � azonban õk ezt nem nevezik rítusoknak. �A rítusokban valamiféle konzervatív, a bahá�í
tanításokkal szemben álló, a vallási ortodoxia, és a külsõségek elõtérbe kerülése felé vezetõ
egyik lehetséges utat� látják. A rítusokhoz való ilyen jellegû hozzáállás a bahá�í alaptanításokból
eredeztethetõek. �Ha a közösségen belül valakik meghatározott viselkedési formákat alakítaná-
nak ki, és erre önkényesen azt mondanák, hogy ezt így kell csinálni és máshogy nem jó, ezzel a
közösség rögtön megtenné az elsõ lépést az egység és az összetartás megbontása felé�.8 Ezért
cselekedeteik besorolására nem szívesen használják a rítus kifejezést.

A rítusok antropológiai szempontból történõ elemzésénél felmerülõ kategóriák nagy számban
megtalálhatóak a bahá�í vallásban is, ezért az alábbiakban megkísérlem ezek bemutatását, értelme-
zését, kitérve a rituális élet és az adaptív készség összefüggéseire is. Kísérletet teszek továbbá annak
mélyebb értelmezésére, hogy a bemutatott cselekedeteket õk miért nem nevezik rítusnak, úgy vé-
lem ezáltal mélyebben megismerhetjük e kettõsségbõl fakadó problémakört.

Az alábbiakban a bahá�í rítusokat kétféle csoportosításban tárgyalom: egyéni, illetve közösségi
rítusok.

Egyéni rítusok

A vallás alaptanításaiban elõírt kötelezõ egyéni rítusok száma igen csekély, ezen azonban túlmu-
tat a közösségi vagy az �önként� vállalt és felvett rítusok száma � bár õk ezeket inkább szokásoknak
nevezik. Az egyénileg kialakított rituális cselekvésformák a bahá�í kultúra adaptív képességének
bemutatásakor kapnak fontos szerepet.

Elõírt, kötelezõ rítusok:
A napi kötelezõ ima:
Bahá�u�llah kötelezõvé tette a bahá�iok számára a mindennapi imát, de választhatnak egy hosszú,

egy közepes és egy rövid ima között. Mindhárom ima elmondásának megvannak a maguk sajátos
szabályai. Az imádkozást rituális kéz- és arcmosás elõzi meg, a két hosszabb ima leborulás, és az

7 A rítus meghatározásával kapcsolatban sok definíciót találhatunk az antropológiai szakirodalomban (pl.: Geertz 1994,
Marót 1940, Connerton1989, stb.), a bahá�í rítusok elemzésénél, a Boglár Lajos által publikált (Boglár Lajos; 1995
Vallás és antropológia - bevezetés) rítuselemzési séma elemeit használtam fel, ezért az õ általa használt rítus-definíciót
alkalmazom.

8 Idézet egy bahá�í hívõvel készített interjúból.
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Istenhez való könyörgés mozdulatai közepette hangzik el. Az imádkozást kísérõ rituális tisztálkodás
és a különbözõ rituális mozdulatok, a már említett, a vallás kialakulását befolyásoló iszlám kulturá-
lis közeg hatásának tudhatók be. Minden imát meghatározott idõpontban kell elmondani.

A legrövidebb kötelezõ ima:
�Tanúságot teszek, ó, Istenem, hogy azért teremtettél, hogy megismerjelek és imádjalak Téged.

Bizonyosságot teszek ebben a pillanatban az én erõtlenségemrõl és a Te hatalmadról, az én szegény-
ségemrõl és a Te bõségedrõl. Nincs más Isten, csak Te, a Veszélyben Oltalmazó, az Önmagától való�.

A legrövidebb ima elmondására dél és napnyugta között kell a hívõnek sort kerítenie, a rituális
mosdást követõen a hívõ arccal Akkó (Bahjí)9  felé fordulva mondja el imáját (Budapesttõl Akkó D-
K-i irányban található).

Amint az az ima szövegébõl kitûnik, az ima nem kérést foglal magában, hanem Isten dicsõségét
és a benne való hit megerõsítését hirdeti.

A közepes hosszúságú kötelezõ ima:10

Amennyiben a hívõ a közepes hosszúságú imát választja, azt egy nap háromszor, reggel, délben
és este kell elmondania, a fent ismertetett szabályok szerint.

A leghosszabb kötelezõ ima:
A leghosszabb imát napi egyszer kell elmondani, amint az a leírásban is jól látszik, az ima

szövege meglehetõsen terjedelmes és elmondását folyamatos rituális mozgás kíséri.
A középsõ és a leghosszabb ima szövegében már Isten dicséretén túl különbözõ kérések is elõ-

fordulnak, ám ezek a kérések nem az egyéni problémák megoldására, és az egyéni boldogulás
elõsegítésére vonatkoznak.

A napi kötelezõ imával kapcsolatban Abdu�l-Bahá a következõket fogalmazta meg:
�Tudd, hogy a kötelezõ ima minden szavában és mozdulatában olyan utalások, misztériu-

mok és egy olyan bölcsesség rejtezik, melyet ember meg nem érthet, betûk és tekercsek be nem
fogadhatnak�.11

E fenti idézet is kifejezi a napi ima kiemelt jelentõségét, azt hogy ennek tényleges tartalmát csak
Isten értheti meg, a hívõk az ima elmondásával õt csak dicsérhetik, létébõl csak lelki megerõsödést
nyerhetnek, konkrét egyéni helyzetükkel kapcsolatos problémáikra választ az imán keresztül, an-
nak a szellemre gyakorolt pozitív hatása által, csak önmaguktól kaphatnak.

A vallás alapvetõ szabálya, hogy a hívõk a napi kötelezõ imát kizárólag egyedül mondhatják el,
hiszen ez egy személyes és egyéni kapcsolat kialakítását jelenti. Az egyedül való imádkozás szimbo-
lizálhatja a hívõk kötetlenségét, a választás lehetõsége pedig a közösségen belüli lelki és szellemi
szabadságot, azt, hogy nincs hagyományos értelemben vett egyházi hierarchia-rendszer, vagy bármi-
lyen kiemelt státusszal bíró, az egyháztagok fölött álló egyházi vezetõ, aki valamilyen formában
számon kérhetné a hívõktõl a kötelezõ rítusok betartását, ezek ugyanis csakis kizárólag Istenre és a
hívõre tartoznak, betartásuk csak a hívõ felé irányuló lelkiismereti kérdés. Ezért a vizsgálat során
nem volt lehetõségem arra, hogy megtekinthessek egy, az elõírt módon, rituális mozgással kísért
napi kötelezõ ima elmondást.

  9 Kitáb-I-Aqdas 189., 212.
10 A kötelezõ imák szövegei és az õket kísérõ rituális mozgás leírása a Bahá�í imák (1995, Szeged, Jatepress) címû

kiadványban megtalálhatóak.
11 Bahá�í imák (1995, Szeged Jatepress)
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Vannak, akik a fentebb leírtakat fogalmazták meg, mások úgy vélték, hogy nem is a
számonkérhetõség illetve a szabadság a legfontosabb, hanem a napi ima során Istennel kialakított
kapcsolat intimitása, amely kizárólag az egyénre tartozik, az egyedüllét segít a zavartalanabb és
mélyebb átélésben.

A fenti példából látszik, hogy a napi kötelezõ ima egyedül való elmondására vonatkozó szabályt
az egyes hívõk is másként értelmezik. Az interjúk során itt is találkoztam a már említett �az én
bahá�í értelmezésem szerint...� kifejezéssel, ami rögtön rengeteg információt elárul a rítusokkal
kapcsolatos vallási elõírásokhoz fûzõdõ egyéni képzetek sokféleségérõl és így az egyéni értelmezések
széleskörû adaptív hajlamáról.

A hívekkel folytatott beszélgetés során kiderült, hogy a három ima közül mindenki a saját idõbe-
osztásának és szükségletének megfelelõen választ. Viszonylag sokan vannak, akik a napi elfoglaltsá-
guk miatt leggyakrabban a legrövidebb imát mondják, azonban ha úgy érzik, hogy több �szellemi
táplálékra� van szükségük, akkor a hosszabbat választják. Az imával kapcsolatban a �szellemi táp-
lálék� kifejezést a megkérdezettek egymástól függetlenül használták, és ez jól mutatja, hogy az
egyháztagok milyen szerepet szánnak életükben a napi kötelezõ imának. A napi ima elmondása az
egyes hívõk számára igen hasonló jelentõsséggel bír. A megkérdezettek kivétel nélkül úgy fogalmaz-
tak, hogy az imát nem �kérésként� használják, és nem is �áldozatnak� tekintik, funkciója, a lélek
táplálása, Isten jelenvalóságának és az egyén vallási identitásnak folytonos megerõsítése. A hívek az
ima által kilépnek mindennapi környezetükbõl, és Istennel való érintkezés útján erõt nyernek prob-
lémáik megoldásához.

Többen beszámoltak arról, hogy a napi kötelezõ ima megválasztásánál befolyásoló tényezõ lehet,
ha valamilyen problémájuk van, vagy nehezebb próbatétel elõtt álnak. Ilyenkor gyakrabban mond-
ják a leghosszabb imát. Ehhez azonban rögtön hozzátették, hogy nem azt gondolják, hogy �ennek
az imának nagyobb mágikus hatása lenne, aminek következtében a probléma magától megol-
dódik, a hosszabb elmélyedés során sokkal könnyebb megtalálni a megfelelõ megoldást, az ima
nem a problémát oldja meg, hanem az ahhoz való hozzáálláson változtat�.

A fent elmondottak szerint a leghosszabb imának kiemelkedõ lelki és fizikai hatása van, az ima
elmondása után a hívõk mind lelkileg, mind pedig fizikailag összeszedettebbnek és erõsebbnek
érzik magukat.12

A kluckhohni megállapítást továbbgondolva, mely szerint a (mítosz) és a rítus egyéni szükségle-
tek kielégítését szolgálja (Kluckhohn 2000: 62), az alábbi következtetések vonhatók le: az egyéni
rítusok lehetõséget adhatnak az egyéni szükségletek kielégítésére, teret adva az egyéni szorongások
leküzdéséhez. Az egyedül imádkozás szabálya, mint �szabadságszimbólum�, a �felsõbb� ellenõr-
zés hiányát mutatja � amely szintén szorongáscsökkentõ hatású lehet �, rámutatva az egyén és
Isten közötti közvetlen kapcsolatra, ezáltal hozzájárulhat az egyéni lelki szükségletek a vallási elõírá-
sok betartása általi kielégítéséhez. Az adaptációs készség másodlagos funkciója jelen esetben is a
kultúra túlélési stratégiájaként értelmezhetõ.

Meditáció, avagy a szent szövegekkel való foglalkozás és szellemi elmélyülés

A egyéni kötelezõen elõírt rítusok közül ez alábbi esetében figyelhetõ meg leginkább a bahá�í kultúra
alapvetõ rugalmassága, adaptációs értéke. A rítus elvégzése során olvasott illetve tanulmányozott
szent szövegek ugyanis nem kizárólag a bahá�í vallás szent írásaiból valók lehetnek. Bár tény, hogy

12 A hosszú napi kötelezõ imán kívül, még két olyan ima van, amelynek �ereje� és �hatása� kiemelkedik a többi közül,
Ahmed Üzenete és a gyógyító imák leghosszabbika; az imák �hatás� szerinti rangsorolásának problematikájával egy
másik dolgozatban foglalkozom.
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az általam megkérdezett hívõk mind azt nyilatkozták, hogy e most tárgyalt rítus során mindig saját
vallásuk szent iratait forgatják.

Ez egyfajta meditáció, melynek végrehajtása nélkülöz minden hivatalosan elõírt formalizáltsá-
got. Ezt lehet egyénileg, de lehet közösen is végezni, ilyen alkalmakkor a közös imádkozás is megen-
gedett. Mivel a szent szövegekkel való foglalkozásnak nincsen elõírt formája, ezért az esemény lezaj-
lása igen változatos, szinte minden hívõ esetében más és más. Jelenthet pusztán csendes elmélyü-
lést, bármilyen meditációs technika használatát, közös beszélgetést. A vallás tanításai csak egy kikö-
tést  illetve útmutatást nyújtanak ezen cselekvéshez: �Amennyiben a bahá�í hívõ az imádságnak
vagy a meditációnak valamilyen sajátos válfaját követi, úgy feltétlenül indokolt tartózkodnia
mindenféle babonás rítustól, illetve szokástól, amely a közösséget megoszthatná�. 13

A meditáció funkciója kis mértékben hasonlít az ima funkciójára, bár itt a hívõ nem közvetlenül
Istennel kommunikál, hanem inkább saját magával. Meditációja során számba veszi múltbeli csele-
kedeteit, tudatosítja azokat, és számot vet következményeikkel, így a meditáció az egyén lelki és
szellemi fejlõdését hivatott szolgálni. Ezt a tevékenységet, ahogyan õk fogalmaztak �napjukat szent
keretbe foglalva, reggel és este végzik�.

A fenti egyéni rítusok közül talán a legutóbbi az, amely a legjobban érzékelteti a bahá�í vallás
kulturális rugalmasságát. Ami adott és elõírt, az csak a cselekvés puszta elvégzésére vonatkozik,
ennek formája szinte14 teljes mértékben igazodhat a közösségi, illetve a hívõ egyéni kulturális hátte-
réhez. A rítus lebonyolítása a hívõ egyéni igényeitõl és kreativitásától függ, és mint ilyen � a fent
ismertetett rítusok közül � ennek során válik lehetségessé az egyéni szükségletek kielégítése a leg-
messzemenõbben.

A más vallások tanításaival, vagy profán gondolatokkal való mélyebb foglalkozás teret enged a
hívõnek, megfogalmazhatja saját kultúrája és a vallás közötti kapcsolatokat, A vallási elõírásokat
követve, de mégis szabadon cselekedhet, ez biztosítja, hogy az ne váljon automatikussá, és hogy
mindenhol végrehajtható legyen.

Egyénileg kialakított és felvállalt rituális cselekedetek

A hívõkkel folytatott beszélgetések során kiderült, hogy a fent ismertetett, a vallási tanítások által
elõírt kötelezõ rituális cselekedeteken kívül akadnak még az egyes hívõk által kialakított, a rítus
kategóriájába tartozó viselkedési formák is. Bár tény, hogy ezek nem szerepelnek mindenkinél,
és akik ilyesmirõl beszámoltak, maguk is hangoztatták, hogy ezek nem rítusok. Az egyes hívõk
nem is tekintik használatukat a maguk számára kötelezõnek. Ilyen, egyénileg kialakított rítus
lehet a napi rendszerességgel meghatározott idõben elmondott ima, vagy akár a különbözõ fel-
merülõ problémák megoldása elõtti imádkozás. Az errõl beszámoló hívõk azonban szinte min-
den alkalommal lényegesnek tartották kihangsúlyozni azt, hogy �az ima nem mágikus ereje
útján segít, hanem a az adott probléma közegébõl kiemelve, egy, a megoldást jobban segítõ
más rálátást ad�.

Ugyanígy a különbözõ bahá�í ünnepekre való egyéni megemlékezések a vallás tanításai által
semmilyen módon nem formalizáltak, ezért azok megtartása minden hívõ esetében másként törté-
nik. Ez jelenthet az egész napra érvényes �fokozottabb vallási odaadást�, napi többszöri imádko-
zást vagy akár a bahá�í vallásban kiemelkedõ szerepet betöltõ kilences és tizenkilences számnak
megfelelõen, kilenc, vagy tizenkilenc gyertya meggyújtását.

13 Ima, meditáció, és áhítat; Magyarországi Bahá�í közösség. 1992.
14 A fentiekben már idézett útmutatás betartásaival.
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Az egyedileg kialakított vallási gyakorlatokat nagyon nehéz megfigyelni, hiszen a hívõ azokat álta-
lában egyedül végzi, az interjúk során pedig az egyes általuk �szokások�-nak nevezett cselekedete-
ket nem tekintik beszámolásra érdemesnek, ezért a valamilyen módon egyénileg formalizált ünnepi
rítusokról viszonylag keveset sikerült megtudnom.

Bahá�í ünnepek és egyéb összejövetelek

A fent bemutatott egyéni rítusok után a közösségi rítusok részletes bemutatását és értelmezését
fogom megtenni. Ez a bahá�í rituális élet, és a bahá�í kultúra adaptív készsége megismerésének
alapvetõ feltétele.

A bahá�í közösségek különféle rendszeres és alkalmi összejöveteleket tartanak. A fõbb közösségi
összejövetelek az ún. tizenkilenc napi ünnepek és a bahá�í szent napok megülése.

A bahá�í vallás egy sajátos, a perzsához nagyban hasonló naptárrendszer szerinti idõszámítást
követ. Egy év 19 hónapból áll és a hónapok 19 naposak. Ez összesen 361 napot jelent, ehhez jön
még hozzá négy-öt kiegészítõ nap, ez teszi egyenlõvé a bahá�í évet a napévvel.

A bahá�í köszöntés
Rituális köszöntésnek mondható az �Allah-u-Abhá� /Isten a legdicsõbb/ perzsa kifejezés. Ezt a

köszöntést a hívek leggyakrabban egymás között használják, így üdvözölik egymást a különbözõ
összejövetelek alkalmával, de a köszönés a bahá�í családokon belül is használatos. Az interjúk során
kiderült, hogy hivatalos és nem hivatalos levelezés során is gyakran elõfordul. Az összejövetelek
alkalmával gyakran a nem bahá�í résztvevõket is így köszöntik. Megfigyeléseim szerint az �Allah-u-
Abhá� kifejezést a perzsa származású hívõk gyakrabban használják.

E sajátos köszöntés, ahogyan õk fogalmaztak, egy �mini ima�, ami által a lehetõ legegyszerûbb
módon jut kifejezésre a vallási identitás. A köszöntésnek a nem bahá�í személyekkel szemben to-
vábbi figyelemfelkeltõ, tanító funkciója is lehet. Bahá�í körökben pedig egy ilyen speciális köszöntés
rögtön megteremti az egység alapjait, az egymást még nem ismerõ Bahá�í hívõk között is.

A Tizenkilenc Napi Ünnep

A közösség számára kötelezõen elõírt rituális összejövetelnek számít a tizenkilenc napi ünnep, amely,
ahogy a neve is mutatja tizenkilenc naponként kerül megrendezésre. Ekkor a Budapesten tartózko-
dó egyháztagok a Budapesti Helyi Szellemi Tanács adminisztrációs központjában találkoznak. Egy-
egy ilyen összejövetel az alábbi, a vallás által hivatalosan elõírt módon zajlik le:

Elsõ az ún. szellemi rész. Ez közös imádkozást, és a szent szövegekbõl történõ közös felolvasást
takar. Elsõdleges funkciójuk, a jelenlevõ hívõk egységének megteremtése, szellemi összehangoló-
dás az elkövetkezõ tanácskozásra.

A szellemi rész után ismertetik a hívõkkel a közösség ügyes-bajos dolgait, itt kerül sor a tanács-
kozásra,15  amelynek során a hívõk megvitatják a helyi közösség céljait, problémáit és a Helyi Szelle-
mi Tanácsnak szánt javaslatokat.

Ezt az ún. �társasági� rész követi, ami a hívõk kötetlen beszélgetését jelenti. A tizenkilenc napi
ünnepi �tanácskozáson� csak bahá�iok vehetnek részt. Amennyiben egy nem bahá�í személy is részt
kíván venni, pl. egy idõsebb egyháztag kísérõje, vagy egy kíváncsi antropológushallgató, az ünnepség
forgatókönyve oly módon változik, hogy a középsõ, tehát az adminisztrációs kérdésekkel és a közös-
ségi élettel kapcsolatos tanácskozás elmarad. Ez azért van így, mert a bahá�iok úgy gondolják, hogy

15 A sajátos bahá�í tanácskozásról bõvebben a tanulóköri összejövetelekkel  foglalkozó fejezetekben szólok.
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egyrészt a közösség ügyes-bajos dolgai nem érdeklik a vendégeket, másrészt pedig egy �kívülálló�
jelenléte megbonthatja a tanácskozáshoz szükséges egységet, valamint a résztvevõk egy nem bahá�í
jelenléte miatt esetleg feszélyezve éreznék magukat. Ezen szabályok miatt tizenkilenc napi ünne-
pen nem vettem részt, mert, azt semmiképpen sem akartam, hogy a jelenlétem miatt a tanácsko-
zási rész elmaradjon, és így akadályt gördítsek az összejövetel zavartalan lefolyása elé. A készített
interjúk és beszámolók alapján mégis sikerült az összejövetel lefolyását viszonylag pontosan meg-
ismernem.

A Ridván ünnepi periódus alatt rendezett összejövetelek és szertartások

A Ridván ünnepi periódus a Gergely-naptár szerinti április 21-tõl, május 2-ig tart. Ebben az idõ-
szakban volt Baha�u�llah az ún. Ridván kertben, amely idõszakhoz kapcsolódik a bahá�í vallás
történetének egyik legfontosabb eseménye, miszerint 1863-ban ezen 12 napos Ridván kerti tartóz-
kodás során nyilvánította ki küldetését a vallásalapító.

Az ünnepi periódus kiemelt napjai: április 21. Ridván elsõ napja, április 29. Ridván kilencedik
napja és május 2. Ridván 12. napja. A kiemelt szent napokon, melyek munkaszüneti napnak szá-
mítanak,16 a közösség ünnepi összejöveteleket szervez. A Ridván napi ünnepek is az ünnepséget
megrendezõ hívõ lakásán kerülnek megrendezésre, a hívek itt találkoznak. Az esemény kezdése
meghirdetett idõpontjának pontos betartása nem lényeges dolog, általában a kezdés meghirdetett
idõpontja után negyed-fél órával kezdõdik maga a szertartás. Ez a látszólagos késés bele van kalku-
lálva a szervezésbe azért, hogy a közösség távolabbról érkezõ tagjait is megvárják, és a késõk ne a
szertartás közben érkezzenek meg. A Ridván ünnepi összejövetelek is rendelkeznek sajátos forgató-
könyvvel, ám ez már nem hivatalosan elõírt szabály, ezért az itt leírt események és szabályok csak az
ez évben a budapesti közösség által megrendezett összejövetelekre vonatkoznak.

Az ünnepség két részbõl áll:
A bahá�í közösségi rítusok egyik sajátossága a már fentebb is említett kettõs osztatúság. A vallási

útmutatások szerint a Tizenkilenc Napi Ünnepeket és a tanulóköri foglalkozásokat kivéve minden
ünnepi összejövetel két részbõl kell álljon. Egy szellemi részbõl, amely magába foglalja közös imád-
kozást és szent írásokból való felolvasást, valamint egy társasági részbõl, amelynek semmiféle elõze-
tes formalizáltsága sincs.

Elsõként a �szellemi� rész kerül megrendezésre, melynek során az erre a feladatra korábban
vállalkozott hívõ vagy hívõk által összeállított szent írásokból olvasnak fel. Azt, hogy az egyes részeket
ki fogja felolvasni, egy rövid elõzetes megbeszélés során döntik el. A szövegolvasási szertartás formá-
lis rendje az azt elõkészítõ egyháztag kreativitására van bízva. Ezek a felolvasások történhetnek zenei
aláfestéssel, kisebb megszakításokkal, az egyes részek között egy-egy zenei részlet meghallgatásával.
A Ridván ünnepi összejöveteleken is megfigyelhetõ volt a résztvevõk nemzeti sokszínûsége, ennek
megfelelõen a felolvasás és az éneklés is több nyelven zajlott. Volt alkalmam részt venni olyan össze-
jövetelen, ahol a rítus öt nyelven zajlott: magyarul, németül, angolul, perzsául és spanyolul. Mivel a
hívõk nem feltétlenül járatosak a felsorolt nyelvek mindegyikében, feltételezhetõ, hogy a szent írá-
sok felolvasásának célja nem kifejezetten az ezek tartalmára való koncentrálás, sokkal inkább a
közösség összetartozásának, az egyháztagok vallási identitásának a megerõsítése, valamint a vallás

16 Egy bahá�í évben kilenc kiemelt jelentõségû szent nap van; ezek a napok elméletileg munkaszüneti napok, ám ezt a
hívõk egyéni belátásuk és lehetõségeik tükrében valósítják meg; a munka szüneteltetésének lehetõsége függ az adott
ország vallási törvénykezésétõl is (Ausztriában például a munkaadókat törvény kötelezi a bahá�í szabadnapok
megadására).
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története során létrejött szent idõintervallum megismétlése, a szent idõ újrajátszására való ráhango-
lódás (Connerton 1989).

A szellemi rész hosszúsága az egyes alkalmakkor változó volt, de a különbségek nem voltak
jelentõsek, pontos tartalmát és idõtartamát illetõleg nincsenek elõírások.

A szellemi részt itt is a társasági rész követi, ami már a megszokott módon a kötetlen beszélgetést
és falatozást jelenti. Egy-egy ilyen összejövetelre gyakran vidékrõl is érkeznek hívõk, így az ünnepség
társasági részének nagy szerepe van az egyháztagok kapcsolattartási lehetõségeinek elõsegítésben,
így alapvetõ funkciója a csoportkohézió erõsítése (Boglár 2002: 26). Vannak olyan egyháztagok,
akiknek kizárólag ilyen összejövetelek alkalmával nyílik lehetõségük arra, hogy egymással találkoz-
zanak és beszélgessenek, ugyanakkor ezek az alkalmak spontán lehetõséget teremtenek a közösség
más, új tagjainak megismerkedésére is.

Bahá�u�lláh halálának évfordulója

A hagyomány szerint a vallás alapítójának tekintett Bahá�u�lláh 1892. május 29-én hajnali három
órakor hunyt el.17  Kiemelt bahá�í szent napról van szó, melynek megülése, illetve a megemlékezési
ima elmondása a többi bahá�í rítushoz viszonyítva szigorúbb formalizáltság szerint történik. Az elõ-
írásoknak megfelelõen a Bahá�u�lláh emlékére elmondandó közös vagy egyéni imádságra hajnali
három órakor kell sort keríteni. További elõírás, hogy az imát a hívõknek Akkó felé fordulva kell
elmondaniuk. A megemlékezés keretei között szervezett összejövetel forgatókönyve nincs meghatá-
rozva, ez a közösség jelenlevõ tagjaitól függ. A hajnali három órás idõpont sokaknak nem kedvezõ,
így annak függvényében, hogy az adott évben kinek hogy sikerül munkaidejével ezt összeegyeztetnie,
változik a résztvevõk száma.

Az egyháztagok általában már három óra elõtt összegyûlnek és a korábban már leírt összejövete-
lek társasági részéhez hasonlóan töltik el a hátralévõ idõt, ezt a várakozást gyakran szakítják meg
bahá�í szövegek közös felolvasásával, ami nemcsak a vallásalapítóról való megemlékezés szerves része,
hanem az emlékima elmondásához szükséges szellemi ráhangolódás megteremtésének alapja is.

Három órakor a résztvevõk felállnak és Akkó felé fordulva hallgatják, amint az imát az erre a
feladatra vállalkozó hívõ felolvassa. Az általam meglátogatott összejövetel a késõi idõpontra való
tekintettel az emlékima felolvasása után rövid idõn belül véget ért.

Tanulóköri összejövetelek

Nem elõírt, de ajánlott és így gyakran megrendezésre kerülõ eseményekrõl van szó, melynek során
a hívõk a bahá�í szentírások tanulmányozásával és értelmezésével foglalkoznak. Mint a tizenkilenc
napi ünnepeken, és minden bahá�í összejövetelen, ezen is részt vehetnek nem bahá�iok.

Több mint egy éve vagyok rendszeres látogatója különbözõ szintû tanulóköröknek Fontos ki-
emelni, hogy ezen összejövetelek sem rendelkeznek megszabott formai elõírásokkal, így az itt leírt
sajátosságok csak az általam látogatott tanulóköri összejövetelekre vonatkoznak. A budapesti közös-
ség által szervezett foglalkozások között is vannak eltérések, de a találkozók három osztatúsága és a
három rész jellege hasonlóságot mutat.

Elsõként a jelenlévõ tagok közül azok, akik erre vállalkoznak, elõre megbeszélt sorrend alapján
egy-egy rövid imát mondanak. Az így elmondott ima funkciója a szentírások tanulmányozására való
közös ráhangolódás megteremtése. A budapesti bahá�í közösség nemzetiségi összetételét tekintve
rendkívül sokszínû, ennek megfelelõen a tanulóköri összejöveteleken is az imádságokat mindenki a

17 A bahá�í naptár szerint �Azamat /nagyság/ havában (Smith 1991: 65).
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neki legmegfelelõbb nyelven mondja el. Az ima során a hívõk lehajtott fejjel és lehunyt szemmel
ülnek, �ez segít jobban tudnak koncentrálni az ima mondanivalójára és ezzel az elmélyülést
kifejezõ testtartással is fokozódik az elkövetkezendõ eseményre történõ ráhangolódást�. Így az
imának akkor is fontos szerepe van, ha az a számukra ismeretlen nyelven hangzik el, hiszen ez
esetben is Istennel való kommunikációt és a szellemi foglalkozásra való felkészülést jelenti. 18

A rövid imádkozási szertartást a tényleges �tanóra� követi. A különbözõ szinten álló tanulókörök
különbözõ nehézségû szövegekkel foglalkoznak. Az, hogy ki melyik tanulókörbe jár, teljesen a saját
döntésén alapszik, nem egy olyan hívõvel találkoztam, aki egyszerre több szinten álló csoportot is
látogatott. A tanórán a tutor19 által kiválasztott szövegek, illetve a bahá�í közösség által erre a célra
kiadott tankönyvek feldolgozása történik. Mind a tutor, mind pedig a tankönyvek a bahá�í tanácsko-
zás és tanulás szabályai szerint járulnak hozzá az óra menetéhez. A tutor nem értelmez, csak koor-
dinál, a felmerülõ kérdésekkel kapcsolatban mindenki kifejtheti véleményét. A tutor szerepe által
létrejövõ hierarchia-szint csak látszólagos. Nézeteiket a feldolgozásra kerülõ szövegek elemzése so-
rán általában többen is elmondják, arra vonatkozóan, hogy számukra mit mondott a kérdéses idé-
zet. A tananyagban való haladás így a leggyakrabban egy a felmerült kérdésekre pontosan megfogal-
mazott válasz, vagy a kiválasztott idézet egyetlen helyes értelmezésének meghatározása nélkül törté-
nik. A feladatok célja nem egy elõre deklarált válasz megadása, hanem az elgondolkodás, elmélyülés
és a bahá�í tanácskozási mód elsajátítása. Az egyes írások mondanivalója sehol nincs tananyagsze-
rûen lefektetve, azok minden hívõhöz egyénileg szólnak. És bár a tizenkilenc napi ünnepségek
alkalmával nem volt lehetõségem a sajátos bahá�í tanácskozást a gyakorlatban is megszemlélnem,
itt a tanulóköri összejövetelek alkalmával erre, ugyan csak kicsiben, de lehetõségem nyílott.

A bahá�í tanácskozás és �vita� lényege az, hogy a résztvevõk saját véleményüket a közösség ren-
delkezésére bocsátják, ahhoz annak kimondása után nem ragaszkodnak. Teljesen nyitottak az így
mindenki által formálható lehetõségekre, egy kérdésben döntés akkor születik, ha a közösség vagy
legalábbis ennek legnagyobb része konszenzusra jut. A tanulóköri foglalkozásokon felmerülõ kérdé-
sek pedig mindenki által egyéni nézõpontból is megválaszolhatóak, ezért a válaszadás során nem
alakult ki vita a helyes választ illetõleg, a hozzászólások meghallgatása után gyakran nem is került
megfogalmazásra egyetlen helyes megoldásként elfogadható válasz sem. Mindenki türelmesen vé-
gighallgatta mások véleményét és esetleges ellenvetését csak finom formában adta közre, úgy, hogy
az a kérdés megoldásának épülését szolgálja, és ne a másik fél nézeteinek helytelenségét bizonyítsa
be. Megfigyelésem szerint ennek a �vitatkozási� módnak az elsajátítása az újonnan belépõ, sõt a
nem bahá�í résztvevõk számára sem okozott problémát, bár néhány esetben tapasztaltam, hogy a
nem bahá�í résztvevõk �vitatkozási� stílusa keményebb volt. A tanóra idõtartama az adott csoport
aktuális lelkesedésétõl és energiájától függ, az órának akkor szakad vége, amikor a jelenlevõk ebben
megállapodnak.

Mint minden bahá�í összejövetelt, a tanulóköri találkozásokat is a már fentebb bemutatott kötet-
len társasági rész zárja. Ekkor a hívek az elõbbi munka komolysága alól felszabadultan általában a
házigazda által kínált frissítõk és sütemények mellett teljesen kötetlenül beszélgetnek.

A bahá�í összejövetelek nyíltságát jól példázza az, hogy mind a tanulóköri, mind pedig az ünnepi
rendezvényeken számos nem bahá�í résztvevõvel is találkoztam.

18 Léteznek olyan tanulókörök, ahol a társasági résszel kezdik a foglalkozás.
19 A tutor a tanóra lezajlását koordináló személy, akinek egy erre a célra megszervezett tanfolyam elvégzésével lesz a

tanórák helyes lebonyolításához megfelelõ képesítése.
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A bahá�í vallási cselekvések rendszerezése

A vallási cselekvések Wallace (1966)-féle rendszerezése � melyet az antropológia alapvetõnek tekint
(Boglár 1996) � szerint a négy fõ vallási �kultusz� � melyeket õ vallási doktrínáknak és cselekvési
rendszereknek nevez � jellemzõi közül a bahá�í rítusok vizsgálatakor számos elemet megtalálha-
tunk. Az ún. egyéni �kultusz�, melynek során az egyén egy kulturálisan meghatározott minták
szerint mûködõ képzetek és cselekvések körén belül önmaga vallási specialistája, a transzcendens
erõkkel maga keresi a kapcsolatot, ráillik a napi kötelezõ ima elmondásának szabad megválasztásá-
ra, valamint az önként vállalt és csak az egyén által kialakított rítusokra; de ugyanez elmondható a
fentiekben már tárgyalt szimbólumok használatának egyéni kialakításáról is.

Wallace harmadik és negyedik kategóriája a bahá�í rendszerben összemosódva, egymástól nem
elválasztható módon jelenik meg. Létezik bahá�í egyházszervezet, melynek felépítése és mûködése
deklarált, ugyanakkor hiányoznak az ún. egyházi �kultuszok� állandó, �egészidõs� vallási specialis-
tái, azaz nem létezik ilyen értelemben vett papság, ehelyett a �közösségi kultuszok�-ra jellemzõ
�részidõs� specialisták vannak, akik az adott rítus megszervezésében jelentõsebb szerepet játszanak
(pl. a tutor a tanulóköri összejöveteleken, vagy a választott Helyi Szellemi Tanács a tizenkilenc napi
ünnepek alkalmával). A vallási cselekvések elõirt mozzanatainak betartásáért ugyanakkor az egész
közösség felelõs, ez kiemelt módon egyetlen hívõt sem terhel.

A természetfölöttivel való verbális kommunikáció legfõbb formája a rituális viselkedés (Boglár,
1996), melynek a bahá�í hittel kapcsolatban két fõbb formáját figyelhettük meg.

Az ima egyfajta beszélgetés, amelyet az emberek istenekkel és (szellemekkel) folytatnak, magá-
ban foglalhat kérést illetve bizonyos cselekedetek megmagyarázását, megnyilvánulhat alkudozás
formájában, vagy állhat csupán az Isten dicsõítésébõl (pl.: a napi legrövidebb kötelezõ ima) (Hollós,
1995). Az ima, mint a vallásos kommunikáció elsõrendû formája a bahá�í hitéletben is eltérõ funk-
ciókkal bírhat. A napi kötelezõ, egyedül elmondandó ima elsõdleges célja a hívõ, Istennel folytatott
egyéni kommunikációja, hitének, vallási identitásának megerõsítése. A közösségben mondott imák
szintén Istennel folytatott kommunikáció eszközei, bár funkciójuk túlmutat ezen azzal, hogy a kö-
zösségen belüli összhangot, egymásra és közös munkára való ráhangolódást szolgálják. Az ünnepi
összejövetelek alkalmával elmondott közös ima ugyanakkor az esemény által megszentelt idõ kez-
detét is jelzi. A kötelezõ egyéni és a nem kötelezõ egyénileg illetve a közösség keretein belül elmon-
dott imák közötti funkcionális különbséget, a kötelezõ imák szigorú formalizáltsága is kiemeli.

A naponta kötelezõ jelleggel és az ünnepi, megemlékezési szertartások alkalmával elmondott
imákon kívül még speciális, bizonyos célok elérését segítõ imák is léteznek, ilyenek például a lelki
növekedést szolgáló imák, a segítségért, a védelemért, a megbocsátásért, a gyógyulásért, a szülõkért,
a várandós anyákért, az ifjúságért és az elhunytakért mondott imák.

A fenti felsorolás témaköreibe általában több ima tartozik, amelyek közül a hívõk szabadon
választhatnak.

A �speciális� imák közül kiemelkedik a különösen nagy erõvel ható, a többitõl jóval hatéko-
nyabbnak tartott imák csoportja.

A különbözõ céllal mondott imák használata általános a hívõk körében, egyes bahá�í orvosok
betegeikért is mondanak imát.

A fent említett bahá�í rítusok egyéb módon is csoportosíthatóak. Rendszeres idõközönként elvég-
zett rítusok között találhatunk permanens rítusokat, ezek továbbá lehetnek kötelezõek és egyénileg
kialakítottak. Kötelezõ napi rítus pl. az ima, vagy az �Allah�u�abha� kifejezés 95-szöri elismétlése, és
az egyénileg kialakított napi rituális tevékenység állhat önmagában, ilyenek lehetnek a kötelezõ
imán kívüli imádkozások, és állhatnak a kötelezõ rítusok kiegészítõ tevékenységeként, ahogy azt a
kötelezõen elõírt szent szövegek olvasása elõtti imádkozás példázza.
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Szezonális rítusnak tekinthetõk a különbözõ ünnepi alkalmakkor megrendezett összejövetelek
bármelyike (Ridván napi ünnepek, tizenkilenc napi ünnepek).

Érdekes problémát vet fel a fenti besorolásból kimaradó tanulóköri összejövetelek kérdése. Ezek
a rituális találkozások ugyanis nem meghatározott idõpontokban történnek, hanem mindig az adott
tanulókör résztvevõinek közös megállapodása szerint.

A beszámolók alapján, �krízis rítusnak� (Boglár 1995) tekinthetjük egy probléma megoldásával
kapcsolatban történõ ima elmondást, bár itt hangsúlyozni kell, hogy az imának a hívõk nem tulaj-
donítanak mágikus szerepet, a problémát önmagában nem oldja meg, csak az ahhoz való hozzáál-
láson változtat. Ilyen rítusnak tekinthetõ a betegek gyógyulásáért és egyéb konkrét történések bekö-
vetkezéséért elmondott imák, amelyeknek használata a közösségen belül általános.

A közösségi és egyéni rítusok között érdekes átmenetet képviselhet a böjt. Betartása kizárólag az
egyénre tartozik, ugyanakkor a böjtölést, mármint a táplálék felvételtõl való napközbeni tartózko-
dás, illetve a napnyugta utáni közös étkezés, ha nem is közösségi, de társas rítusnak is felfogható.

Maga a tápláléktól való tartózkodás pusztán szimbolikus cselekedet. A böjt 20  tényleges célja az,
hogy a szellemi megújulást szolgálja, mikor a hívek imádkoznak, elmélkednek, felfrissítik és felsza-
badítják a lelkükben szunnyadó erõket, helyes mederbe terelik lelki életük folyását, megtisztulva
önzõ és testi vágyaiktól, valamint megemlékeznek Isten megnyilvánulásainak emelkedett természe-
térõl.

A bahá�í rituális szimbolika struktúráját megvizsgálva, a formalizáltság különbözõ szimbolikus
jelentéseire figyelhetünk fel. A napi kötelezõ ima egyedül mondása Istennel való személyes kapcso-
lat keresését és kialakítását szimbolizálja.

A fent ismertetett bahá�í ünnepek formalizáltsága meglehetõsen szigorúnak tûnik, szinte mind
rendelkezik sajátos forgatókönyvvel. Kutatásom során azonban fény derült arra, hogy a vallás által
elõírt forgatókönyve csak a tizenkilenc napi ünnepeknek és Bahá�u�lláh halálára való megemlékezé-
si rítusnak van, a többi összejövetel lefolyásának sajátos rendje történetileg, az adott közösség kultu-
rális sajátosságai tükrében alakult ki, így ezen összejövetelek lefolyása minden közösségben, sõt
gyakran egy közösségen belül is az aktuális résztvevõk beállítottságától és kreativitásától függ. Az így
megfigyelt és leírt jelenségek az adaptációs készség újabb példái.

Az ünnepi alkalmak és összejövetelek sorából sajátos szerkezete és idõtartama miatt kiemelhetõ
a Ridván ünnepi periódus.

Az egész ünnepi periódust szemlélve az összejövetelek megrendezésének napjai kapcsán egy
sajátos szerkezetre lehetünk figyelmesek. A 12 napos idõszak elsõ és utolsó napján tartott ünnepek
mintegy keretbe foglalják e szent idõszakot. Az ezeken a napokon tartott rituális összejövetelek ezért
az ünnepi idõszak megnyitó és lezáró aktusának tekinthetõk (Eliade 1999).

Bahá�u�llah küldetését a hagyomány szerint a kilencedik napon nyilatkoztatta ki, a kilences szám,
mint azt a fentiekben már láttuk, kiemelt jelentõsséggel bír a bahá�í hit világban, az isteni tökéletes-
séget szimbolizálja.21  Ennek következtében a kilencedik napon tartott összejövetel az, amely a tény-
legesen a kinyilatkoztatásra vonatkozik.

Baha�u�llah 12 napos Ridván kerti tartózkodása további, mélyebb jelentõsséget is rejt magában.
Ezt az idõszakot az egyház különösen alkalmasnak tartja az Országos és Helyi Szellemi Tanácsok
megválasztására. Úgy vélik, hogy ezen szent ünnepi idõtartam alatt született döntések helyesnek
bizonyulnak.

20 A bahá�í böjt teljes tartózkodást jelent ételtõl és italtól napkelte és napnyugta között a bahá�í naptár �Alá� havának /
�fennköltség� március 2-20/ tizenkilenc napján. Minden tizenöt és hetven év közötti hívõnek lelki kötelessége a böjt,
leszámítva a terhes és szoptatós anyákat, a betegeket, az úton lévõket, és azokat, akik valamely más okból nem tudnak
eleget tenni ennek a kötelezettségnek. (Smith 1991: 52)

21 A �Bahá� (Isten) szó betûinek numerikus összértéke kilenc.
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Ridván kilencedik napja, illetve Bahá�u�lláh halálának évfordulója alkalmából megrendezett össze-
jövetel, a többi fent leírt rituális rendezvénytõl megkülönböztetve megemlékezési szertartásként is
felfoghatóak, hiszen nyíltan utalnak történeti létezést tulajdonítva a mintaképnek tekintett szemé-
lyekre vagy eseményekre (Connerton 1989).

IV. Összefoglalás, következtetések

A dolgozat olvasása során az olvasó több problémával találhatja szemben magát. Az elsõ és talán
legszembetûnõbb, hogy, miként azt a dolgozat elején is leírtam, a bahá�iok saját nézetük szerint
csak nagyon kevés rituális cselekedetet végeznek. Ahogy az a vizsgálódás során kiderült, a kötelezõ-
en elvégzendõ napi rítusok száma minimum három, és ezen kívül sokan egyéb napi gyakoriságú
rituális cselekedetet is végeznek. A hívõkkel való beszélgetések során ezt a problémát néhány alka-
lommal felvetettem. Mikor elmondtam nekik, az antropológia mennyire sokféle és esetenként rend-
kívül tág rítus-kategóriával dolgozik, azt a választ kaptam, hogy �ez esetben mi valóban sok rítust
végezünk, ám ezek a valóságban nem rítusok, hanem szabályok, hagyományok, történetileg
kialakult szokások�.

A bahá�í szentírások eredetileg perzsa és arab nyelven íródtak, a legtöbb magyar fordítás pedig az
eredeti szövegek angol változatai alapján készülnek. Valószínûleg a nyelvi sokféleség is gátat szabhat
a rítus kifejezés megértésével kapcsolatban. Kizárólag a vizsgálat idõtartama alatt szerzett tapasztala-
taim alapján írhatom, ahogy azt már jelen tanulmányban is megemlítettem, hogy a rítus kifejezés-
hez valamilyen tartalom és cél nélküli, látszólag értelmetlen, ám mégis szigorú szabályok által vezé-
relt, esetleg más vezetõ személyek által számon kérhetõ cselekedetet társítanak. A rítusoktól való
tartózkodást már a vallás alapítói, jelesül Bahá�u�lláh, �Abdu�l-Bahá, valamint Shoghi Effendi is
kívánatosnak tartották.

A vallás rítusainak betartását azonban senki nem kérheti számon a közösség tagjaitól, azok nem
betartása miatt elmarasztalni senkit nem lehet. Ezen elõírások betartása kizárólag Istenre, a hívõre
és annak lelkiismeretére tarozik. Meglehet, ebben a hozzáállásban kell keresni a �rítus-kérdés�
kettõsségébõl fakadó látszólagos feszültség feloldását. Azzal, hogy az egyház a kötelezõ rítusok betar-
tását semmilyen formában nem kéri, és nem is kérheti számon a gyülekezet tagjaitól,22 azok az
egyének lelkiismeretére vannak bízva, mintegy más dimenzióba helyezi át e kötelezettségek betartá-
sának kérdését (ily módon elkerülve azt, hogy ezek a cselekvések a számukra negatív rítusfogalom
körébe tartozzanak). A hívõk gyakran hangsúlyozták, hogy az elõírt tevékenységek hátterében, egy az
ember számára meg nem érthetõ isteni tudás és bölcsesség rejlik, a szabályok betartása éppen ezért
az egyén érdeke, erre pedig nem az azok esetleges nem betartása miatt kilátásba helyezett negatív
következmények ösztönzik, hanem e magasabb rendû tudáshoz és bölcsességhez való közelkerülés.

Hasonlóan érdekes kérdéseket vethet fel a bizonyos céllal mondott imák és egyéb szimbólumok,
valamint a szent számok használatával kapcsolatban megjelenõ, a közösségen belüli egyéni hozzá-
állás. Ahogy a dolgozatban igyekeztem rávilágítani, a különbözõ szent szimbólumok és a kiemelt
jelentõségû számok használatával kapcsolatban nincsenek elõírások, azok használata az egyénekre
van bízva, ám �túlzott�, netán �mágikus� céllal való használatuk kifejezetten kerülendõ. További
elõírások híján a közösség tagjai nem érzik, sõt a vallásalapítók kinyilatkoztatták, hogy nem is érez-
hetik magukat arra feljogosítva, hogy bárkit is emiatt elmarasztalhassanak. Ha valaki ezt megtenné,
azzal az egység megbontása felé taszítaná a közösséget.

22 A bahá�í közösségek mûködöséhez elengedhetetlenül szükség van a Helyi és Országos Szellemi Tanácsok kialakítására.
E szervezetek szerepe azonban csak a közösségek mûködésével és az Igazság Egyetemes Házával való kapcsolattartás
ügyek koordinálása, így az általuk létrejövõ látszólagos hierarchia-szintek pusztán formálisak.
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Ha a közösség mûködéséhez az ön-identifikáció, kifelé való identifikáció, és e két dolog össze-
egyeztetése aspektusából közelítünk, a tizenkilenc napi ünnepek kapcsán egy figyelemre méltó je-
lenséget tapasztalhatunk. A fentiekben már említettem azt a szabályt, hogy a tizenkilenc napi ünne-
pek tanácskozásán nem bahá�iok nem vehetnek részt. A tanácskozás �zárt ajtók mögött� történõ
lezajlása szerves része a közösségi ön-identifikációnak. Ez az ön-identifikációra vonatkozó kérdés
azonban akkor sem szenved csorbát, ha a tanácskozási rész egy esetleges nem bahá�í résztvevõ
jelenléte miatt elmarad. Fontos megjegyezni, hogy ha egy, a közösséghez közel álló személyrõl van
szó, abban az esetben a közösség esetleg felkéri az illetõt, hogy a tanácskozás idejére fáradjon ki a
gyûlésterembõl. Ezt azonban csak abban az esetben teszik meg, ha valóban tudják a jelenlévõrõl,
hogy az a bahá�í szabályokkal tisztában van, azokat elfogadja és a kérés semmiféleképpen nem lesz
bántó a számára. Amennyiben úgy ítélik meg, hogy a jelenlévõ �kültag� számára a kérdés esetleg, ha
nem is bántó, de furcsa lehet, a tanácskozás a rá való tekintettel elmarad.

A közösséggel valamelyik hívõ csak nagyon ritka esetben kerül nyílt konfrontációba. A közösség-
bõl csupán azt zárják ki, aki nyilvánosan támadást intéz a vezetés hivatalos öröklési rendje ellen
(Bahá�u�lláh, �Abdul-Bahá, Shoghi Effendi, vagy az Igazság Egyetemes Háza), vagy azt, aki súlyosan
megsérti a bahá�í közösségi törvényeket (például a bahá�í házassági elõírások be nem tartásával,
illetve tartós erkölcstelen magatartásával). Az elõbbi, igen ritka eset (a �Szövetség megszegése�)
jóval súlyosabb, és tényleges kiközösítést érdemel, míg a gyakoribb utóbbi azzal jár, hogy a vétkest
megfosztják szavazati jogától a bahá�í választásokon, jóllehet a gyülekezetek általában erõsen vona-
kodnak e büntetés kiszabásától, inkább igyekeznek rábírni az érintettet arra, hogy változtasson visel-
kedésén. Jelenleg, egyedül az Országos Szellemi Tanácsoknak áll hatalmukban a szavazati jogot
valakitõl megvonni, aki viszont fellebbezhet e döntés ellen az Igazság Egyetemes Házához (Smith
1991).

Figyelemreméltó, hogy a közösségi normarendszer alapja, a közös vallás, és így egy vallási irány-
zat követése, amely kombinálva van egy, még a vallási elõírások betartásával kapcsolatban is megle-
hetõsen liberális hozzáállással.

A rítusok és szimbólumok értelmezésének az egyének számára széleskörû lehetõségei rendkívül
tág határokat szabnak a közösség egyes tagjai vallásgyakorlásának számára. Ennek megfelelõen,
amint az a készített interjúk alapján ki is derült, hogy az egyes tagok, bizonyos szabályokat és lehe-
tõségeket egymástól különbözõ, egyéni módon is értelmezhetnek, ez azonban a közösségen belül
nem vezet konfliktusokhoz. Ezt bizonyítják a tanulmány során említett, a budapesti közösség szá-
mát illetõ problémák is. Ha valaki adminisztratív jelleggel is a közösség tagja lett, onnantól kezdve
rendelkezik szavazati jogokkal, részt vehet a közösség ügyeinek irányításában. Azonban ha valaki
úgy véli, hogy aktív közösségi részvétel nélkül akarja élni vallásos életét, az a többiek számára ta-
pasztalataim szerint teljesen elfogadható. Ahogyan egyikük fogalmazott: �Hogyan helyteleníthet-
nénk valakinek a tagságát, illetve a viselkedését, ha azt nem is ismerjük? Ki tudja, lehet, hogy
sokkal inkább a vallási elõírásoknak megfelelõen él, mint mi, ha meg nem, hát az az õ dolga�.
A szabályok betartása mindenki számára saját lelkiismereti kérdés.

A napi kötelezõen elõírt rítusokon kívül, kell böjtölniük, meglehetõsen formalizált az esküvõi, a
temetési szertartás, valamint a tizenkilenc napi ünnepek megülése, továbbá az egyéb ünnepi össze-
jövetelek, mint a Ridván ünnepek vagy Bahá�u�lláh halálának évfordulója. A felsorolt ünnepekkel
kapcsolatban megjegyzendõ, hogy a Ridván ünnepek és az évfordulók csak bizonyos elemeiben
formalizáltak, a többi kialakult �szabály� minden közösségre jellemzõen egyedileg jött létre. Ez a
jelenség önmagában rámutat a bahá�í kultúra egyik legmeghatározóbb jellegzetességére, fejlett adaptív
készségére.

A fent ismertetett egyéni rítusok közül legszembetûnõbben a meditáció és a különbözõ szent
szövegeken való elmélkedés esetében figyelhetõ meg a vallás a helyi kultúrához való nagyfokú alkal-
mazkodó készsége.
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A közösségi rítusok esetében ezt a Bahá�u�llah születésére emlékezõ közösségi alkalmak példáz-
zák. A bahá�í kultúra adaptív ereje megmutatkozik a rítusok elõadásmódjában, témájában, az elõ-
adás eszközeiben. A hívõk kulturális sokfélesége következtében egy-egy rítusba nem csak a helyi, de
az egyének �otthonról� hozott kultúrájának elemei is beépülnek. Ezt támasztja alá az a tény, hogy
egy szertartásba belefér a tradicionális iráni zene, az európai operarészletek elõadása, és egy a bahá�í
tanításokat, illetve Bahá�u�llah nagyságát dicsérõ rap dal is. Egy-egy rítus elõadását nagyban befolyá-
solják az adott közösség rendelkezésére álló technikai, elsõsorban audio-vizuális eszközök is (keve-
rõpult, video-projektor, hangosítás stb.).

A több nyelven zajló elõadások, kiváltképp azok, amelyeken az egyes részeket nem is fordítják le
más nyelvekre, feloldják a beszéd, mint közös kommunikációs csatorna kizárólagos szerepét. Egy-
egy rítus során a közös nyelv gyakran változik, a beszéd után a zene, a tánc, sõt adott esetben a
pantomim-játék is átveheti a fõ kommunikációs csatorna szerepét.

A helyzet azonban ennél is összetettebb. Ugyanis az a nagyfokú adaptív képesség, amelyet a fenti
leírások igazolnak, és talán valóban a �bahá�í zene� területén válik a legkézenfoghatóbbá, nem
kizárólag spontán módon alakul ki. A helyi kultúrába való minél tökéletesebb integrálódásra törek-
vés benne foglaltatik a vallás alaptanításaiban is.

Ez jól megfigyelhetõ, ha szemügyre vesszük a vallás különbözõ tiltásokkal kapcsolatos hozzáállá-
sát. A már fentebb is említett bahá�í törvénykönyvben, a Kitáb-i-Aqudas-ban vannak megfogalmazva
a különbözõ útmutatások, tiltások, melyek betartásával a hívõk a tanításokhoz és isten akaratához
hû életet élhetnek. Jelen esetben e tiltások közül kettõt emelnék ki: az alkohol-fogyasztásra, és a
házasság elõtt folytatott szexuális élet gyakorlására vonatkozót, e két viselkedésforma, ahogy egyikük
mondta �szerves része a hazai kultúrának�. Egy kultúra adaptív készsége mindig az adott kultúra
túlélését szolgálja. A túlélési stratégia szerves része lehet a különbözõ tiltásokkal kapcsolatos rugal-
masság is. Ennek megfelelõen egy újonnan belépett bahá�í hívõtõl, ki a korábbiakban nem az egyes
korlátozásoknak megfelelõ életvitelt folytatott, a közösség tagjává válás után sem követelik meg rög-
tön a tiltások maximális betartását és a korábbi életvitellel való szakítást. De a megkövetel szó nem
is a leghelyesebb, ugyanis az egyes korlátozások betartása, akárcsak a napi kötelezõ ima kizárólag a
hívõre és istenre tartozik, így azok fölött a közösség semmiféle ellenõrzést nem gyakorolhat. A kér-
dés akkor válik a közösség számára is érdekessé, ha valaki nyíltan ellenszegül az elõírásoknak és
ezzel a közösség jó hírét vagy egységét támadja meg.

Véleményem szerint az egyéni életvitelben biztosított szabadság szintén az adaptív készég mérõje
lehet, szintén a kultúra jobb túlélési feltételeit szolgálja.

Jelen dolgozatban szereplõ megfigyelések, az ezekbõl levont gondolatok, következtetések a Bu-
dapesti Bahá�í közösség keretein belül végzett hosszabb idejû kutatás eredményei alapján születtek.
Az elkövetkezendõ idõben tervezem a többi magyarországi gyülekezet behatóbb vizsgálatát, illetve
egy-egy külföldi közösség meglátogatását is. A jövõbeni tapasztalatok a tanulmányban szereplõ kö-
vetkeztetéseket, elméleteket némiképp változtathatják, bõvíthetik, teret engedhetnek mélyreható
komparatív vizsgálódásnak, ami messzemenõleg hozzájárulhat a bahá�í kultúra adaptív értékének
vizsgálatához.
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KOCSIS GABRIELLA

Adalékok
a Krisna-tudat és a magyar társadalom

kapcsolatához

Dolgozatom címe kifejezi azt, hogy tervezett kutatásaimnak csak kis részét sikerült ezidáig megvaló-
sítanom, így a vizsgálatok csupán kísérletek, amelyek megpróbálják megragadni ezt az összetett
problémát.

Eredeti elgondolásom szerint meg szerettem volna minden olyan pontot vizsgálni, ahol a Krisna-
tudat és a magyar társadalom valamilyen formában kapcsolatba kerül. Számos ilyen pont van. A
�leghétköznapibb�, leggyakoribb találkozási lehetõség a Krisna-hívõkkel az utcai könyvosztás (õk
nevezik így) során történik. Budapesten, és az ország legtöbb nagyvárosában aluljárókban, parko-
lókban, pályaudvarokon, fõ közlekedési csomópontokon állítják meg a járókelõket adománygyûjtés
céljából. Dolgozatom egy része így az �utca emberének� véleményét fogja tükrözni.

Egy másik �kísérlet� egy budapesti gimnázium viszonyulását vizsgálja a Krisna-tudathoz, egy
osztály, és két tanárnõ véleménye alapján. Igyekeztem képet kapni arról is, hogy a szülõk, gyerekek,
testvérek hogyan reagáltak arra, hogy hozzátartozójuk hívõvé lett.

Megpróbáltam a krisnások ételosztó programját is megnézni, hogyan valósul meg ez a gyakorlat-
ban, s milyen kapcsolatok alakulnak ki az ott ebédelõ hajléktalanokkal, munkanélküliekkel. Ez a
rész tehát a �food for life�-ról fog szólni. (A �krisnás� kifejezést azért használom magam is, mert
annak ellenére, hogy sokan ezt pejoratív értelmûnek tartják, maguk a hívõk is elfogadják, mivel a
szimpatizánsok is használják, s a köznyelvben így terjedt el.)

A krisnások viszonyulását a közélethez és a politikához Kamarás István Krisnások Magyarorszá-
gon címû könyve alapján röviden összefoglalom. A vallásszociológus két éves kutatásának eredmé-
nye e könyv, amely dolgozatomhoz a legnagyobb segítséget nyújtotta. (Mivel kézirat formájában
olvashattam, ezért hivatkozásaim is e kézirat lapszámaira fognak utalni.)

Sok olyan terület maradt még, amellyel e probléma szempontjából fontos és érdekes lenne
foglalkozni, s amelyek egyenlõre felfejtetlenek maradtak. Meg lehetne vizsgálni a különbözõ mûve-
lõdési házakban zajló kerületi programokat, az �India titkai� elõadássorozatot, vagy a Govinda étte-
rem vendégeit lehetne faggatni arról, miért is járnak épp abba az étterembe, mit is tudnak a Krisna-
tudatról. Külön meg lehetne vizsgálni a más felekezetûek hozzáállását is.

Az általam feltárt �eredmények� sem teljesek, véglegesek, hiszen alaposabb, hosszabb kutatás
nyilván még sokban árnyalná, pontosítaná a képet.

A legtöbben a Krisna-tudatot szektaként emlegetik, de ha jobban megvizsgáljuk a kérdést, kide-
rül, hogy a �Krisna-mozgalom nem új vallási mozgalom (még ha mûködését, szerepét, funkcióit
tekintve mutat is velük némi hasonlóságot) a vaisnavizmus megújulási mozgalma, miként a katoli-
kus karizmatikus mozgalom sem szekta vagy kultusz, hanem a katolikus egyház megújulási moz-
galma� (Kamarás, 1998: 34).

A Magyarországi Krisna-tudatú Hívõk Közössége (a továbbiakban: MKTHK) hazai történetével, és
a hazai sajtó fogadtatásával nem foglalkoznék bõvebben, mivel ezt Tasi István már részletesen tár-
gyalta publikált dolgozatában.
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Az MKTHK 1989 óta bejegyzett egyház hazánkban. Sok nehézség után végül 1994 márciusában
ismerték el, azaz állami támogatást szavaztak meg a MKTHK-nak. Ezáltal elismerték, hogy nem
tekintik �bomlasztó ideológiát� képviselõ, �destruktív� egyháznak, és elismerik az MKTHK hitéleti és
karitatív munkáját (Tasi, 1996: 6-7).

Ehhez annyit szeretnék hozzátenni, hogy a hidegkúti templomban lévõ faliújságon Göncz Árpád
köztársasági elnöknek és Gál Zoltánnak, a magyar országgyûlés elnökének karácsonyi és újévi jókí-
vánságait olvashatja Krisna-hívõ és látogató egyaránt, s ez mindenképpen tükrözi az állami szinten
meglévõ politikai elismertséget.

A Krisna-hívõk kapcsolata a közélettel és a politikával

Kamarás István kutatásai alapján vázolom a kérdést, mivel ezt külön nem vizsgáltam, de sokmindenre
rávilágíthatnak az eredmények. A kérdõívek alapján kirajzolódó kép azt mutatja, hogy a Krisna-
hívõk nem foglalkoznak sem a politikával, sem a közélettel. Összesen 12%-át érdekli a politika és a
közélet. A nõk kétszer nagyobb arányban tartják maguktól távol a politikát, mint a férfiak, s az avatás
elõtt állók és a világban élõ családos hívõk jóval inkább, mint az avatottak és a bent lakó szerzetesek.
(Érdekes lenne megvizsgálni azt, a világban élõ családosok miért zárkóznak el jobban, mint az
egyébként zárkózottabban élõ cölebszek.)

Leginkább a liberális pártokkal rokonszenveznek (7%), kis számban a zöldekkel (2%), és a
szocialistákkal (2%). A �nacionalisták�-kal (3%), az FKGP-vel, a MIÉP-pel, az MSZP-vel, és a �szél-
sõségek�-kel (2-2%) nem rokonszenveznek. A rokonszenv és ellenszenv problémáját sokban befo-
lyásolhatja az, hogy nemrégiben még a magukat nemzeti és kereszténynek nevezõ pártok politikusai
támadták a Krisna-hívõket, voltak, akik destruktívnak bélyegezték õket.

Azt viszont mindenképpen fontos hozzáfûzni a problémához, hogy azok többsége, akiket nem
érdekel a közélet és a politika, általában megtérésük elõtt sem követték figyelemmel a politikai
eseményeket (Kamarás, 1998:169). Többen gondolkodnak úgy, ahogy Manasa Ganga devi dasi (devi
dasi jelentése szolgálólány, a nõk neve után szerepel) nyilatkozta nekem: �Azért vannak ilyen súlyos
problémák, mert az emberek nem Isten-tudatosak, az erkölcsök degradálódnak. Ha a társadalom
vezetõi Isten-tudatosak lennének, akkor megoldódnának a problémák. Ezt Prabhupada mondta, és
mi így gondoljuk�. (A bhakta, és bhaktin jelentése hívõ, a nem beavatottak neve elé teszem ki,
kifejezve ezzel, hogy õk Krisna-hívõk.) Bhakta Zalán is úgy vélekedik, hogy csak vallásos emberek
lehetnének politikusok. �Sacinanda dasa-t � és még más krisnásokat is � annyiban érint a politika,
amennyiben az a Krisna-tudatot érinti: �Fõleg az, hogy mennyire tolerálnak minket a vezetõk. Ha a
másik párt jön, ami nemzeti szocialista elveket vall, azzal nekünk nehezebb kijönni. Én azelõtt nem
foglalkoztam politikával, most sem. Nincs köze szolgálatainkhoz�. Bhakta Zsombor azok közé tarto-
zik, akiket érdekel a politika: meghallgat �Torgyántól kezdve mindent�, de csatlakozni semmikép-
pen sem csatlakozna sehova. Bhakta Miklóst azért érdekli a politika, mert �velünk történnek azok a
dolgok, amit a politikusok itt alakítanak� (Kamarás, 1998: 168-169). Ezzel hasonlóképpen van több
bhakta és bhaktin, akik úgy nyilatkoztak, hogy helyzetük, lehetõségeik mindig a politikától függnek.
�Fazekas J. a debreceni Krisna-hívõk társadalomszemléletét is vizsgálta, azt az eredményt kapta,
hogy �társadalomszemléletük negatív, csupán fokozatokban van különbség az egyes vélemények
között�, s a hívõk 65%-a vallási alapon szemléli a társadalmat. Fontos megállapítása, hogy a legtöbb-
jüknek már megtérésük elõtt is kialakult társadalomkritikájuk ilyetén jellege, s ez igazából nem
változott, csak megerõsödött a belépés után� (Kamarás, 1998: 168-170).
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  Egy gimnáziumi közösség, és pedagógusaik véleménye

Kesava prabhuval (prabhu, szanszkrit,= mester, a férfi szerzetesek megszólítása) való beszélgetés
közben derült ki, hogy középiskolákban, gimnáziumokban gyakran tartanak elõadásokat Krisna-
hívõk. Ez általában filozófia óra keretében történik, illetve iskolanapokra, tolerancia-napokra kap-
nak meghívásokat. Az elõadások általában úgy jönnek létre, hogy egy-egy bhaktának (jelentése hívõ,
szanszkrit) jó kapcsolata marad régi iskolájával. Kesava prabhu azt is elmondta, hogy szeretnének
minden iskolának felajánlani egy programot, s ha az iskola igényt tart rá, akkor tartanának több
ilyen elõadást. Kérdésemre, hogy mi ezzel a céljuk, a következõ választ kaptam: �Mi akarunk nyitni,
azt szeretnénk, hogy olyannak ismerjenek meg, amilyenek vagyunk. Szellemi támogatókat kere-
sünk, fontos, hogy az emberek megismerjék, megértsék, lássák, hogy ebben van érték�. Abban a
XVIII. kerületi gimnáziumban, ahol a kutatást végeztük, egy negyedikes osztályban négy fiú is van,
aki körülbelül tavaly tavasszal kezdett megismerkedni a Krisna-tudattal, s jelenleg aktívan gyakorol-
ják a vallást. Amikor ez nyilvánvalóvá vált a diákok és a pedagógusok számára, akkor hívták meg
õket egy filozófia órára. Filozófiából a keleti vallásokat tanulták a gyerekek, s ennek keretében a két
negyedikes osztály egyszerre hallgatta az elõadást. Ekkor az iskola igazgatónõje, aki egyben a filozó-
fiatanár is, és a szóban forgó osztály osztályfõnöke, volt jelen a pedagógusok közül. A második elõ-
adásra az iskolanapokon került sor, amin  természetesen mindenki részt vehetett. Egy ilyen elõadás
hasonló, mint egy vasárnap délutáni program a Máriaremete úti templomban. A termet feldíszítik
különféle indiai textilekkel, kiteszik Prabhupada képét, egy táblát, amire a �Hare Krisna� mantra
van felírva. Elõször szent dalokat énekelnek, karatala (ez egy kis cintányér), mrdanga (cserépdob),
és harmónium kíséretével. Majd egy lecke következik valamely szent könyvbõl. Közben a matajik
(=anyácska, a nõi szerzetesek elnevezése) egy egyszerûen elkészíthetõ édességet csinálnak. A prog-
ram végén a hallgatóság kérdéseket tehet fel a bhaktáknak. A terem egyik padján könyveket, füstölõ-
ket, erõszakmentes (tehát csak növényi anyagokból készült) kozmetikumokat, japa-láncot lehetett
vásárolni.

Az elõadás végén egy biológia-kémia-angol szakos tanárnõt faggattam a véleményérõl: �Én ke-
resztény szemszögbõl látom az egészet� � kezdte. Már nagyon sok negatív dolgot hallott ezelõtt a
krisnásokról, ehhez képest az elõadást pozitívabbnak, kellemesebbnek értékelte. �Minden szektával
szemben ellenérzéseim vannak. Mint katolikus nem is örültem neki, hogy beengedték õket az isko-
lába. A dalai láma is azt mondta, hogy mindenkinek a saját kultúrkörében lévõ vallást kell követnie.
(...) Ez itt teljesen más kultúrkör, itt ez idegen az emberektõl. A nyugati életstílus annyira más, és
megpróbálják adaptálni a nyugati világhoz, s ettõl sok minden elvész az eredeti vallásból. (...) A
külsõségek miatt tud vonzani sok embert, sajnos, van jövõje a társadalomban, sok a magára maradt
fiatal, akik fogódzót keresnek, és ezt használják ki. � Mint biológiatanár, és mint keresztény, mit
szól a Darwin alkonya kampányhoz? Olvastam a könyvet (Michael A. Cremo és Richard L. Thompson
Az emberi faj rejtélyes eredete címû könyvérõl van szó, melynek tézise, hogy �az elmúlt földtörté-
neti korokban a fejletlenebb emberszabásúakkal együtt Homo sapiens sapiensek is éltek�, idézet a
plakátról), ugyanúgy nem lehet elfogadni, a leletek alapján a saját elméletét próbálja igazolni, az
alapvetõ dolgokra nem tud választ adni, ahogy a darwinista elmélet sem�.

A tanárnõ egyértelmûen negatív véleményével szemben áll az angol-történelem szakos osztályfõ-
nöknõ pozitív szemlélete, nyitottsága. Azelõtt csak �utcai� tapasztalatai voltak a Krisna-hívõkkel kap-
csoltban. Nem voltak számára nagyon szimpatikusak, nem szerette, ha utcán megállítják, megszó-
lítják. A szokatlan külsõségek is zavarták, �nem ide valónak tûnt, pózolásnak látszott, miért kell
indiai ruhákban járni?� Elõször a gyerekek szóltak neki, hogy �itt valami készül�. A diákokban
elõször nagy ellenérzést váltott ki osztálytársaik megtérése, a másféle gondolkodásmód elõtt értetle-
nül álltak. A tanárnõ akkor beszélt a fiúkkal, mikor látták a diákok, hogy �valamilyen fogadalomté-
telt írtak alá�, s ezt már mindenképpen meg kellett beszélni. Ezután �megtört a jég�, míg addig



277

félig-meddig titokban tartották hitüket, ezután nyíltabban vállalták, és hirtelen �nagyon szimpatiku-
sak lettek�. A tanárnõ eleinte attól tartott, hogy a szüleikkel fogja ez a dolog szembeállítani õket.
Gábor édesanyja elõször megijedt, mint minden szülõ, de azóta õ is japázik, könyveket olvas. Ákos
édesanyja is elfogadta, mostmár külön vegetáriánus ételt fõz neki.

�A gyerekeken csak pozitív változás tapasztalható� � mondja a tanárnõ. �Tanulmányi eredmé-
nyeik jobbak lettek, felelõsségteljesebbek lettek, udvariasabbak, kedvesebbek, tisztelettudóbbak. Félig
felnõttek lettek.

� Mit gondol, miért fontos számukra a Krisna-tudat?
� A kamaszkor egyébként is az a korszak, amikor megváltják a világot, próbálják megkeresni

önmagukat. Csupa olyan gyerek csatlakozott ehhez, akinek problémája volt otthon. Igazából talán a
közösség a fontos, társaságot kerestek. Ezenkívül nem találták meg a példaképet, nem kaptak vá-
laszt a kérdéseikre, és most úgy érzik, megkapták a választ�.

Láthatjuk, hogy mindkét tanárnõben ugyanaz a gondolat fogalmazódott meg, annak ellenére,
hogy hozzáállásuk teljesen eltérõ. Mindketten úgy gondolják, hogy a rossz gyerek-szülõ kapcsolatok,
a különbözõ társadalmi problémák miatt jelent ez a fiatalok számára megoldást.

Az osztálytársak véleményét az általuk kitöltött kérdõívek alapján igyekszem felvázolni. Szemé-
lyes beszélgetések során biztosan sokkal több részletet tudhatnánk meg a hozzáállásukról, de ezt
jelenleg nem tudtam megvalósítani. Azt még hozzá kell tenni, hogy az osztályban van még három
lány, akik nagyon vonzódnak a Krisna-tudathoz. Tizenheten töltötték ki az íveket, a legtöbben tizen-
nyolc évesek. Az elsõ kérdésre (Mi volt az elsõ benyomása, reakciója akkor, amikor megtudta, hogy
osztálytársa a Krisna-tudat iránt érdeklõdik?) a leggyakoribb válasz, hogy meglepõdött, furcsának,
szokatlannak találta, idegenkedett tõle. Az osztályból egyetlen lány utasította el teljesen, s a vélemé-
nye nem változott azóta. A többi gyereknél változott a megítélés, általában minél jobban megismer-
ték, annál inkább elfogadták. Idézek néhány válaszból: �Mostanra jobban el tudom fogadni õket,
mint legelõször�. �Tetszik a tisztaságuk, õszinteségük, régebben azt hittem, hogy kicsit erõszako-
sak�. �Egyre többet tudtam meg róla. Tágult a látóköröm. Az emberek csak azért vannak rossz
véleménnyel, mert nem nagyon ismerik. Szóval a véleményem csak javult�. �Igen, változott. Rájöt-
tem, hogy nem szabad elítélni semmit elsõ hallásra, látásra!�.

A diákok érdeklõdõek, összesen ketten nem olvastak könyvet, illetve nem voltak még valamilyen
krisnás programon, s nem is tervezik ezt. A többiek már vagy olvastak valamit, és szívesen elmenné-
nek egy templomlátogatásra, vagy már voltak is. Ha felmerül bennük valamilyen kérdés a vallással
kapcsolatban, akkor azt megbeszélik az osztálytársaikkal, a bhaktákkal. A leggyakoribb kérdés mégis
az, amit feltennének egy Krisna-hívõnek, hogy hogyan bírják ki, hogy a négy szabályt nem szegik
meg. Ez a kérdés variálódik: �Nem hiányzik a szex?, Igazából nem bánta-e meg azt a sok lemon-
dást?�

A családtagok hozzáállása

Azokat a hívõket sokkal kevésbé értették meg, fogadták el családtagjaik, akiknek megtérése a 92-93-
as évekre esett, mivel ekkor folyt a MKTHK ellen a �hadjárat�. Az utánuk két-három évvel késõbb
megtértek fogadtatása már sokkal pozitívabb volt. A tendencia az, hogy a családok, rokonok egyre
jobban elfogadják, megértik a hívõket, választásukat (Kamarás, 1998: 263).

Sok év távlatából már nehéz olykor visszaemlékezni a kezdeti problémákra. Tizenhét interjúból
bontakozott ki a sokféle hozzáállás, viszonyulás. Maguk a Krisna-hívõk is gyakran azt mesélték, hogy
õk elõször nagyon haragudtak arra a barátra, ismerõsre, aki foglalkozni kezdett a Krisna-tudattal a
környezetükben. Bhaktin Mária fogalmazott így, aki már felnõtt fejjel ismerkedett meg a Krisna-
tudattal, gyógypedagógus, két gyermek anyja: �Elõször nagyon rossz véleményem volt, mert nem
tudtam róla semmit. Láttam a Blaha Lujza téren éneklõket, milyen meghasonlott társaság, gondol-
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tam. A külsõségeket tudtam a legkésõbb elfogadni�. Bhakta Sanyi: �Nagyon mérges voltam Misire, a
barátomra, ma õ templomvezetõ, én pedig már öt éve gyakorlom a Krisna-tudatot�.

Az is kérdés természetesen, hogy a megtérésük elõtt milyen kapcsolat volt gyerek és szülõ között.
Bhakta Ottó abba a csoportba tartozik, akivel azelõtt sem törõdtek, még akkor sem, amikor kábító-
szeres volt: �Még otthon is szívtuk. Anyám látta, hogy be vagyok kábítószerezve, de nem volt kibukva.
Apám a Krisna-tudattal valahogy megbékélt, de nem nagyon fogadja el, nem szereti, hogy én itt
vagyok. Anyám közömbös ezzel� (Kamarás, 1998: 264).

A szülõk egy másik csoportja az idõ múlásával megbarátkozott a gondolattal, hogy gyermeke
Krisna-hívõ. Bhaktin Csilla jelenleg fõiskolára jár. Az õ szülei elõször tiltották, hogy elmenjen krisnás
programokra, fesztiválokra. Ma már elfogadják, de nem nyitottak. Leginkább beletörõdtek lányuk
választásába. Vijaya Gouranga dasa édesanyja is elõször �érvényesíteni akarta az akaratát, mint min-
denki az anyagi világban, azt értékelte, hogy nem iszom alkoholt. Eleinte féltett is egyben. Azóta
eljött fesztiválra, a védikus esküvõnkön is ott volt�.

Gaura-sakti dasa: �Édesanyám belenyugodott, elfogadta, ez a jó kifejezés, de nem mondom,
hogy azonosult vele. Õ nem érti mi ez az egész dolog, õ azt látja, hogy jól érzem magam. De azt
hiszem titkosan mindig ott van benne, hogy mikor fogom abbahagyni, mikor fogok térni a józan
eszemhez. Persze volt Gyõrben a templomban, meg fesztiválokon�.

 Bhaktin Ákos a már megismert gimnázium negyedikese: �Hát szokásos, elõszöt így megijedtek,
hogy nem tudták mi ez. De aztán megtudták persze, akkor megijedtek, ó, fiam mi lesz veled, s akkor
így szépen elfogadták, szóval mostmár anyu fõz nekem vegetáriánus ételeket, ilyesmi.

 Mostmár, ha elmentem valamelyik programra, kérdezgetik mi van. Mostmár pozitívabbak, mint
kezdetben. Elõszöt így tiltották, szóval kötöttünk egy megállapodást, hogy õk mit szeretnének, és
akkor én mennyire tudom ezt elfogadni. Szóval ugyanúgy fogom csinálni az iskolát, szóval õk ettõl
ijedtek meg, hogy nem fejezem majd be az iskolát�.

A harmadik féle felfogás, magatartás szerint a családtagok pozitivan állnak hozzá a kérdéshez,
szimpatizálnak, rokonszenveznek a Krisna-tudattal. Bhakta Gábor, szintén a már megismert gim-
názium tanulója: �Anyu megijedt elõször, már nem is az, hogy megijedt, de nem ismerte ezt a
dolgot, mint mindenhol máshol, szülõk nem tudták, hogy mi van. De elég nyitottak, ezért hagyták a
dolgot, hogy csináljam. S mondták, hogy õket hagyjam ki a dologból. Utána látták, hogy foglalkozok
vele, én is meséltem dolgokat, õket is elkezdte érdekelni, mert látták, hogy nem egy buta dolog, s
ekkor így elkezdtek õk is vele foglalkozni. Édesanyám japázik, olvassa a könyveket, ételeket fölajánl-
ja, elõadásokra jár, õ se eszik húst. (...) Bátyám is nagyon pozitív, lejár programokra�.

Bhaktin Mária férje teljesen ateista volt, de felesége érdeklõdését mindig tiszteletben tartotta, õ
vitt neki könyveket. Mostmár úgy gondolja, hogy istent egyetlen formában, a Krisna-hit formájában
tudná elfogadni.

A negyedik csoportba azok tartoznak akiknek szüleik, gyerekeik, házastársuk is megtért. Acyuta-
priya devi dasi jelenleg a Krisna-völgyben él, lánya tizenkét éves volt, mikor õ megismerkedett a
Krisna-tudattal. A lánya szintén ott él, nemrég volt a farmon a védikus esküvõje. A fiát sosem érde-
kelte a vallás, és Acyuta-priya úgy gondolja, senkit sem szabad erõltetni.

Premaguru devi dasi a budapesti templomban végzi szolgálatait, édesanyja a farmon él. A nagy-
mama is nagyon pozitívan viszonyul a Krisna-tudathoz. Egyedül édesapja nem tudta még elfogadni,
aki egyébként már nem élt együtt velük.

Isvara Krsna dasa édesanyja tõle függetlenül kezdett érdeklõdni a vallás iránt. Ma õ is Krisna-
völgyben él. Nõvére is Krisna-hívõ, férjével és két gyermekükkel Pécsen élnek.

Sok olyan bhakta is van, akit a testvére érdeklõdése vitt a Krisna-tudatba. Bhakta Attiláék hárman
vannak testvérek, mindhárom fiú ma a templomban él. Édesanyjuk egy ideje már egyedül nevelte
õket, amikor Bhakta Attila megismerkedett a Krisna-hittel, ezután öccsei is lassan hívõkké váltak.
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Bhakta Sanyi öccse jelenleg a polgári szolgálatát tölti a budapesti templomban. Gadaira Goura dasa
�követte� bátyját, nemsokkal bátyja után õ is a szerzetesi életet választotta.

Három-négy bhaktán kívül, akik a templomban maradtak karácsonykor is, mindenki hazauta-
zott a szüleihez az ünnepekre. Bár a karácsony nem vaisnava ünnep, mindenki családja hagyomá-
nyai szerint megünnepli a szeretet ünnepét. Bhakta Attiláék karácsonyfát is állítanak, de természe-
tesen csak gyökeres fenyõt.

Bizonyára nagyon érdekes, folytatásra érdemes lenne a megtértek családtagjait közvetlenül meg-
kérdezni érzéseikrõl, gondolataikról, így nemcsak a hívõk szemszögébõl látnánk az esetleges prob-
lémákat, s ez sokban elmélyítené a tapasztaltakat.

 Találkozás a könyvosztókkal

November 24-én kezdõdött a maraton, amikor a hívõk intenzívebben terjesztik Srila Prabhupada
könyveit, és a szent könyveket, így ebben az egy hónapig tartó idõszakban gyakrabban találkozhatott
a járókelõ Krisna-hívõkkel az utcákon, tereken. Elõször elmentem megnézni egy délután, hogy vi-
szonyulnak az emberek az utcán adományokat gyûjtõ szerzetesekhez. Két matajit néztem koldulá-
suk közben. Az emberek nagyon nehezen állnak meg. Brijbasi devi dasi a Krisna-völgybõl jött fel a
maratonra. Negyven perc alatt 208 járókelõt szólított meg a Nyugati téri aluljáróban, ebbõl összesen
24-en álltak meg, és hárman adományoztak. Bhaktin Edit háromnegyed óra alatt 157 embert pró-
bált megállítani, ebbõl 17-en álltak meg, és heten adományoztak. További vizsgálatok bebizonyítot-
ták, hogy ez az arány nem kifejezetten a Krisna-tudatnak szól, hanem egyáltalán annak, hogy valaki
meg akarja õket állítani az utcán, és valamire pénzt akar kérni tõlük. Nagyon sok ember nem is
tudja, milyen vallású ember szólította meg, kicsoda, mire gyûjt az illetõ, a probléma az, hogy akar-
nak tõle valamit, s ez Budapest utcáin ma nagyon gyakori. Egy nap akár többen is megszólítják
valamilyen kéréssel, hol koraszülött gyerekek javára gyûjtenek, hol Fedél nélkül címû lapot igyekez-
nek eladni nekik, minden aluljáróban ül egy-két koldus, vagy kérdõíveket akarnak velük kitöltetni.

Így nekem is elég nehéz dolgom volt, amikor azokat az embereket próbáltam faggatni, akik már
megálltak, beszélgettek, esetleg adományoztak a bhaktáknak, bhaktinoknak. Összesen negyvenhá-
rom emberrel sikerült hosszabb-rövidebb ideig beszélgetnem. Ha megpróbálom számszerûsíteni az
eredményeket, akkor a pozitív reakció áll többségben, 21 ember inkább pozitívan állt hozzá. Tizen-
ketten kifejezetten negatívan, és tizen a semleges kategóriába sorolhatók, ami jelentheti azt is, hogy
nem volt igazán ismerete, és véleménye sem, illetve valóban semleges állásponton van. Ezekbõl az
eredményekbõl nem lehet messzemenõ következtetéseket levonni, semmiképpen nem reprezen-
tálhatja a �magyar társadalmat� 43 ember, inkább csak a vélemények sokrétûségét, differenciáltsá-
gát lehet belõle kiolvasni. (A pozitív vélemények többsége annak is tulajdonítható, hogy aki már
megáll és beszélget a krisnásokkal, már valamennyire szimpatizál is a dologgal.)

Általában a következõ kérdéseket tettem fel: Tudja-e honnan ered a vallás? Mit tud életmódjuk-
ról (ismeri-e a négy szabályt)? Ismeri-e a �krisnás Bibliát�, a Bhagavad-gitát? Milyen forrásból hal-
lott róluk? Tudja-e, hogy milyen vallású hívõ szólította meg? Mi a véleménye róluk? Mit gondol arról,
hogy egy európai kultúrától idegen vallás jutott el hozzánk?

A számok igazából nem mondanak sokat nekünk, de mégis röviden összefoglalnám az eredmé-
nyeket, talán azt megmutatják, hogy az emberek milyen ismeretek birtokában mondanak véle-
ményt. Tizenketten nem tudták, honnan ered a vallás, egyvalaki mondta azt, hogy ez igazából Ame-
rikából jött. Tizenhárom ember számára nem derült ki, hogy milyen vallású szerzetes szólította
meg, ezek közül négyen adományt is adtak. Ennek ellenére nem volt olyan ember, aki ne tudta
volna azt, hogy létezik ilyen vallás ma Magyarországon. Tehát az említett tizenhárom járókelõnek is
volt valamiféle ismerete róluk, legalábbis létezésükrõl tudtak. A Bhagavad-gitáról összesen ketten
tudták, hogy a legfõbb szent könyvük, és csak egyvalaki olvasott bele. Tizenhatan semmit sem tudtak
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az életmódról, szabályokról. A többiek vagy a négy szabály egyikét tudták, vagy leginkább a
somogyvámosi biogazdálkodásról voltak ismereteik.

A 21 pozitív véleményûek egyikét sem zavarta, bosszantotta, hogy egy más kultúrkör vallását
gyakorolják egyre többen. Ezek közül négyen gondolták úgy, hogy ezzel gazdagodik is kultúránk, a
többiek inkább azon az állásponton voltak, hogy �akinek erre szüksége van, az csinálja�.

Talán érdemes idézni néhány véleményt, mind a pozitív, mind a negatív válaszokból.
Egy 73 éves hölgy: �Én annyira európai vagyok, ez Európában egy idegen vallás, Indiában van a

helye, legyen ott�. Egy 22 éves jogászhallgató: �Ez tulajdonképpen kivonulás a társadalomból, me-
nekülés�. Ezt a gondolatot, hogy a Krisna-tudat gyakorlása egyfajta kilépés a társadalomból, mene-
külés a társadalmi valóság elõl, rajta kívül még öten megfogalmazták. Ennek a kivonulásnak, mene-
külésnek az okát a különbözõ társadalmi problémákban látják: �Én nagyon pozitívnak tartom, sze-
rények, tisztán élnek. De ez valahol a társadalmi problémákat mutatja, a fiatalok nem találják meg
a helyüket�. (Itt tulajdonképpen a két gimnáziumi tanárnõ gondolata köszön vissza.) �Szerintem a
család problematikája áll a háttérben�.

�A fiatalok nem találják a helyüket, nincsen szeretet, nincs normális családi közösség, ez meg
közösséget ad�.

49 éves férfi: �Nekem nagyon szimpatikus, hogy bioéletet élnek, manapság fontos a környezetvé-
delem�.

�Nem tetszik ez a trükk: adok neked egy könyvet, de aztán meg adományt kérek érte, azt hallot-
tam Amerikában valóban ingyen adják oda a könyveket�.

�A legszimpatikusabb, ahogy meg tudják önmagukat tartóztatni, ahogy fel tudják használni belsõ
energiáikat�.

�Érdekelnek a keleti vallások, olyan rejtélyes. Azok az emberek nyugodtak, nem rohannak�.
�Nem akarom bántani õket, de más ember dolgozik, munkát keres, õk meg bevonulnak a temp-

lomba, ahelyett, hogy dolgoznának, igazán nem tudom megérteni õket�.
�Én hülyeségnek tartom, amíg fiatal az ember sokmindent ki kell próbálni, késõbb jön majd rá,

hogy nem élte ki magát�.
�Ennek a vallásnak itt nincs gyökere, ez erõltetett egy európai kultúrkörben. Itt felnõtt emberek

kerülnek be, és a hirtelen változás nagyon drasztikus, az egész életét megváltoztatja. Teljesen kisza-
kítja õket a mindennapi valóságból�.

�Szerintem Magyarországon és bárhol nyugaton az ilyenfajta vallások nem megvalósíthatók. In-
diában annyira más a légkör, ez csak ott mûködik�.

�Nagyon kedvesek, barátságosak. Irigylem is õket, mert boldognak látom õket�.
�A legjobban az fogott meg, hogy meg tudják tartóztatni magukat�.
A válaszok megmutatják a vélemények sokszínûségét. A megkérdezettek kevés információval

rendelkeztek a vallásról, mélyebben senki nem ismerte. Az utcai tapasztalatokon kívül több mint a
felének ismeretei a rádióból, tv-bõl származik.

�Food for life� � Ételt az életért

A szegényélelmezési program az egyik legfontosabb szolgálat a számukra, a könyvosztás és az utcai
zenélés, a harinama mellet. Az ingyenkonyha a VIII. kerületi Tömõ utcában található, nem véletle-
nül választották ezt a környéket, számos más ingyenkonyha van a közelben. Jelenleg bérlik a helyi-
séget, hamarosan egy újabbat szeretnének nyitni Újpesten. A költségeket részben állami támogatás-
ból fedezik, és különbözõ adományokból. Sokszor szimpatizáns cégtulajdonosok ajánlanak fel pénzt,
vagy ételadományokat, melyeket kiosztanak.

Egyszerûen berendezett, hosszúkás, kissé már kopottas helyiség fogadja a belépõt. Az ajtón
papírcetli, hogy mikor vannak az osztások: hétfõ kivételével minden nap kétszer, fél 12-kor, és fél 2-
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kor. Elõtte másfél órával fel kell iratkozniuk az ebédelõknek, s ekkor be kell mutatniuk a tüdõszû-
rõpapírjukat, és egy KÖJÁL papírt, amelyet minden héten meg kell újítani. Ezt a megfelelõ higéniai
elõírások miatt kell betartani, s a más emberek egészsége érdekében � mondják az itt szolgálatot
teljesítõ bhakták. Egyszerre hatvan ember fér be a terembe. Általában egy nap százötven-kétszáz
ember kap ebédet, repeta is szokott jutni mindenkinek.

Az ételosztó pult mellett Prabhupada életnagyságú képe látható, azonkívül a �Hare Krisna� mantra
is ki van függesztve. A csempére ragasztva kilencféle matrica a vegatarianizmust hirdeti �Õk is sze-
retnek. Õk is éreznek. Õk is szenvednek. Õk is véreznek. Legyél vegetáriánus!� �Teremteni nem
tudunk, pusztítani nincs jogunk! Legyél vegetariánus!� �A húsevés gyilkosság. Ne ölj!�

A falon felirat: �Mi nem vagyunk ez a test.
  Mi nem vagyunk ez a test�.

Három nagy �ismeretterjesztõ� tábla is függ az asztalok mellett, amelyek néhány kérdésre adnak
rövid válaszokat. Az osztás alatt zene szól.

Természetesen csak vegetariánus ételeket fõznek, �magyaros� fûszerezéssel.
Nyolcan szolgálnak itt. Gadaira Goura dasa a �food for life� vezetõje. Hárman fõznek, végzik a

konyhai munkákat. A többiek különféle munkákat végeznek, takarítanak, intézik a feliratkozást.
Hárman közülük az ételosztáson keresztül ismerkedtek meg a Krisna-hittel, róluk még szó lesz
kicsit bõvebben.

 Bhakta Attila magyarázta el a különbözõ tisztasági elõírásokat: �A legelsõ a fogmosás reggel. Aztán
van egy nyelvkaparó, amivel meg kell kaparni a nyelvet, mert éjszaka a méreganyagok távoznak az
ember szervezetébõl, és ez a bõrön és a nyelven jön ki. Utána pedig meg kell fürödni. Csak így mehet be
a konyhába. Ha valaki közben elmegy WC-re, utána is meg kell fürödni. Most ezt itt nem tudjuk betar-
tani, mivel itt nincs fürdõszoba, de majd Újpesten alkalmunk lesz betartani. (...) A templomban csak
bramana (kétszer avatott bhakta) bhakta fõzhet, de engedéllyel ez feloldható, ha nincs, aki fõzzön�.

A szakácsok japázással és olvasással készülnek a fõzésre, ez emeli fel a tudatot arra a szintre,
hogy valaki jó tudatban fõzzön. Úgy gondolják, hogy az ember tudata �benne van az ételben, finom
fizikai dolog ez�. Már a bevásárláskor is �jó tudatban kell lenni, mindent Krisnának fõzünk, nem
magunknak, a fõzés is egy meditáció�. Az ételt az oltáron különbözõ mantrák vibrálásával, kizárólag
az erre használatos edényekben felajánlják Krisnának. Ez azért is fontos, hiszen hitük szerint a
növényi lét is egy létforma, s ezzel a felajánlással megszabadítják a �visszatéréstõl�, a karmától a
lelket. A Krisnának felajánlott étel lelki étel, tisztító hatása van. A szegényeknek kiosztásra kerülõ
ételeket ugyanúgy felajánlják Krisnának. Kérdésemre, hogy miért fontos számotokra a �food for
life�, mindannyian azt válaszolták, hogy Prabhupada szerint ahol van egy templom, ott húsz kilo-
méteres körzetben nem lehet éhezõ ember. Nagyon fontos, hogy mindenki prasadamot (Krisnának
felajánlott ételt) egyen, hitük szerint ez talán segíthet az itt ebédelõ munkanélkülieken, hajléktala-
nokon, hogy kikerüljenek helyzetükbõl.

Kérdõív alapján próbáltam megtudni, hogy az ott ebédelõk mit tudnak a Krisna-tudatról. Negyven-
két kérdõívre sikerült választ kapni, õk zömében (39-en) férfiak, ez mutatja egyébként  az ott ebédelõk
nemek közötti arányát. A legtöbben (35-en) rendszeresen járnak ide ebédelni. A legtöbben (17) nyolc
általánost végeztek, heten szakmunkásvizsgával is rendelkeznek, 13-an érettségiztek, ketten fõiskolát
végeztek. A �Kicsoda Krisna?� kérdésre, pont a fele tudta a választ. Azt, hogy honnan származik a vallás,
több, mint a fele tudta a jó választ, összesen 30-an. A vallásról konkrétan húszan nem tudtak semmit.
Akik írtak valamilyen választ, abból tizennégyen a vegetarianuzmust tudták, mint az életmód fõ szabá-
lyát. A �Mi a véleménye vallásukról, a Krisna-tudatot gyakorló hívõkrõl?� kérdésre 17-en nem írtak
választ. A többiek mind pozitiv válaszokat adtak, hangsúlyos a bhakták kedvességét, segítõkészségét
kiemelõ válasz. A vegetariánus étkezéssel összesen négyen nem értettek egyet. Azt, hogy mi a prasadam
jelentõsége, és hogy az ételt Krisnának felajánlják, ezt összesen egyvalaki tudta.

Annak ellenére, hogy a kérdõívek alapján az derült ki, hogy  általában nemsokmindent tudnak a
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Krisna-hitrõl, vannak páran, akik a �food for life�-on keresztül jutottak el a Krisna-hithez. Az egyi-
kük Bhakta Laci, azóta már a farmon él, így vele nem sikerült interjút készíteni.

Bhakta Zoli, huszonnyolc éves, a Közterülefenntartóknál dolgozott, a nyolc általános után park-
gondozó szakmunkásbizonyítványt szerzett. Szüleivel vidéken élt, itt Pesten egy munkásszállóban
lakott, az elõbb említett Bhakta Lacival. Elõször elkezdett ebédelni járni, majd késõbb már segített is
az osztásokkor, a Diákszigeten is. Azóta ott lakik a Tömõ utcában, éjszaka õ õrzi a helyiséget. A
templomtanács 5000Ft támogatást szavazott meg neki havonta. Zoli vegetáriánus, japázik naponta
8-10 kört, olvassa a Bhagavad-gitát, szeretne jó bhakta lenni. A Krisna-tudatban azt látja a legvon-
zóbbnak, hogy nem tekinti magát az egyetlen hiteles vallásnak, hanem elfogadja a többi vallást is.

Bhakta Karcsi még nem mélyült el ennyire a Krisna-tudatban, de szeretne. Negyvenhárom éves,
nehéz körülmények között,  intézetben nevelkedett. Egészen tavaly nyárig segédmunkásként dolgo-
zott, akkor kezdett el ide ebédelni járni, majd késõbb segíteni különféle munkákban. Egy hónapja õ
is ott lakik, már õ is vegetariánus, japázik, eddig kétszer volt a templomban, nagyon tetszett neki.
Számára a baráti környezet, a megértõ bhakták, a szeretetteljes törõdés a legfontosabb.

József, 39 éves, a Máltai Szeretetszolgálat szállóján lakik, onnan jár be minden nap segíteni,
körülbelül egy hónapja, de már két éve rendszeresen itt ebédelt. Takarít, õ írja fel, engedi be az
ebédelõket. Munkanélkülivé válása elõtt targoncavezetõ volt. Mióta ide jár ebédelni, vegetáriánus, a
Krisna-hittel még nem ismerkedett meg mélyebben, most tervezi, hogy egyik vasárnap felmegy a
többiekkel a vasárnapi programra.

A kialakult kapcsolatok is azt bizonyítják, hogy a kapcsolat a hajléktalanokkal, munkanélküliek-
kel általában jó, a Bhakták szerint szigorúan, de kedvesen kell velük viselkedni.

     Dolgozatom végére nyilvánvalóvá vált, hogy az emberek viszonyulása a Krisna-tudathoz nagyon
sokféle. Míg politikai szinten megtörtént a befogadás, elismerés, addig a �magánemberek� vélemé-
nye ennél sokkal árnyaltabb. A legnagyobb probléma a másik, európai kultúrába nem hagyományo-
san illeszkedõ vallás idegensége, szokatlansága. Sokan féltik a magyar kultúrát az idegen hatásoktól.

A kutatás során kibontakozó kép azt mutatja, hogy a krisnások egyre inkább igyekeznek párbe-
szédet kialakítani a magyar társadalommal, tudósokkal, más egyházakkal, felekezetekkel. Külön
kommunikációs csoportjuk mûködik, amelynek tagjai ezt a párbeszédet próbálják meg létrehozni.
A legutóbbi tagsági hírlevélben, és a faliújságon olvashattuk a MKTHK állásfoglalását az egyházközös-
ségük és a magyarországi más egyházak kapcsolatát illetõen.

Talán az is érdekes, hogy a védikus esküvõ elõtt mindenképpen megtartják a polgári esküvõt is.
Ez a dolog jogi és praktikus oldalán kívül azt is kifejezi, hogy bár vallásuk szemszögébõl a polgári
esküvõnek semmi jelentõsége, mégis egy társadalom tagjai, amelynek elfogadják szabályait.

Igazából dolgozatom végére fogalmazódik meg a kérdés, hogy lehet-e, és hogyan lehet egyszerre
vaisnava hívõnek, európainak és magyarnak lenni. Mit jelent a Krisna-hívõknek az európai, magyar
kultúra, és hogy jelentett-e valamit megtérésük elõtt? Hogyan fér meg egy emberben a keleti és az
európai kultúra?

De ez már egy újabb kutatás tárgya lehetne.

A somogyvámosi Krisna-völgy, és a Krisna-hivõk kapcsolata a falu lakóival

Az elõzõ kutatási tanulmány készítésekor született ismeretségek nagy segítséget nyújtottak abban,
hogy megszervezzem egyhetes utamat Somogyvámosra.

A Krisna-völgy (vagy másképpen farm) éppen új vezetõt vár, aki most veszi át a farm irányítását
az elõzõ �fõnöktõl�. Szerencsémre Gaura saktival, az új vezetõvel már itt Budapesten megismerked-
tem, azelõtt õ volt itt a könyvosztók vezetõje.

Április 24-tõl május 1-ig voltam a farm életének részvevõje. Somogyvámos nyolcszáz lelkes kis falu,
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amíg a krisnások nem települtek oda, két nevezetessége volt: egy XII. századi templomrom maradvány, és
Hanzel László, aki világhírû tojáspatkoló mester, más minõségében pedig Somogyvámos polgármestere.

A faluban van két bolt, két kocsma, egy alsó tagozatos általános iskola, egy posta, egy rendelõ és
a polgármesteri hivatal.

A faluba érkezve érdekes kép fogadja a látogatót, és kutatót egyaránt: a falu egyik utcájának két
szomszédos háza szokatlanul eltér a magyar falu képétõl, élénk kékre van festve. Ez itt a Krisna-
völgy bejárata, a recepciót és néhány irodát foglalja magába. Pont e bejárattal szemben, egy kis
dombon a falu katolikus és vele szemben az evangélikus temploma található, ez a hármasság jól
szimbolizálja a mai társadalmunk sokszínûségét, multikulturális voltát.

 Míg ezek a házak az eredeti parasztházakból lettek felújítva, átfestve, addig a kapufélfák már
teljes mértékben a krisnások tervezése: nagyok, és bordó és kék színben pompáznak. Viszont sem
kerítés, sem kapu nincs, bárki besétálhat. Kicsit lejjebb egy sorompó van, amelyet az oda érkezõ
autóbuszok, kocsik érkezésekor kinyitnak. Innen egy kb. 1-1,5 km-es út vezet el Krisna-völgybe, a
templomhoz, és az egész épülõ Krisna-faluhoz. Az út jobb és bal oldalán táblák láthatók, amelyeken
a jövõ tervei vannak ábrázolva, lefestve. A táblák alján, egy kevés hely azért van kihagyva, hogy oda
majd a támogatók nevei kerülnek, néhány táblán vannak is nevek. Az út jobb oldalán, amíg a temp-
lomig fölérünk, három tábla mögött már áll is valami. Az elsõ a vendégház, amelyben én is laktam,
szintén adományból épült fel. Összesen 16 vendéget tud fogadni.

Ezután egy Prabhupadanak1  szentelt emlékhely áll, és egy vaisnava temetõ, ahol két, autóbalese-
tet szenvedett Krisna-hívõre emlékeznek. A két kis tojás alakú formában személyes tárgyakat (köny-
veik, japa-láncaik,2 ruhájuk egy darabja) õriznek. Az út mentén néhány pad is található, ahol megpi-
henhetnek a turisták.

Megérkezésemkor a vendégház vezetõjét kerestem meg, Arcana devi dasit,3  aki férjével együtt a
vendégház egyik szobáját lakja. Személyében egy nagyon kedves, segítõkész �idegenvezetõre� akad-
tam. Mint kiderült, a vendégház vezetése mellett az õ szolgálata a �faluprédikálás�, amirõl majd
úgyis bõvebben ejtek szót.

 Néhány bhaktát4  már ismertem Pestrõl, õk is, de a többi bhakta is érdeklõdve kérdezgetett,
hogy honnan jöttem, miért jöttem, mirõl akarok írni, miért pont ezt a témát választottam. Végig az
volt az érzésem, hogy figyelmesek, kedvesek, segítõkészek.

A szertartásokon minden további nélkül részt vehettem, �ez mindenkinek van� � mondták. A
bhaktákkal együtt reggeliztem, ebédeltem, azt ettem, amit õk. Megpróbáltam minél több szertartá-
son ott lenni, ez nem mindig sikerült, ugyanis a reggeli mangala arati fél 5-kor kezdõdik.

Ezalatt az egy hét alatt két fontos tervem volt, amit meg akartam valósítani: minél jobban megis-
merni a farm életét és mûködését, a különbözõ osztályokat, mik az álmok, és mi ebbõl a valóság
jelenleg. A másik pedig az volt, hogy feltárjam azt, hogy a faluban milyen változásokat hozott az, hogy
odaköltöztek a krisnások, és hogy milyen a viszonyuk egymással, hogyan látja ezt a két oldal. Így
dolgozatom elsõ része a farm leírását próbálja megadni, a másik része pedig ezt a viszonyrendszert
igyekszik elemezni.

�Mivel ebben a kultúrában prédikálunk,
nehéz lenne õket ökrösszekérrel utolérnünk�
(Arcana devi dasi)

1 Õ volt az, aki 1965-ben Amerikában kezdte terjeszteni a Krisna-tudatot.
2 A rózsafüzérhez hasonló kis fagolyókból álló lánc, amelyen az elmondott Hare-Krisna mantrákat számolják.
3 (szanszkrit) jelentése: szolgálólány, azaz, aki Krisnát szolgálja, nõk neve után szerepel
4 Jelentése: �hívõ� (szanszkrit)
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 Indiai kulturális központ és biofarm

A Krisana-völgyként, vagy másképpen farmként emlegetett létesítmény  teljes elnevezése a fönt ol-
vasható alcím. Ez többmindent is sugall számunkra. Kifejezi azt, hogy itt nemcsak egy vallási szerve-
zet kiépülõben lévõ falváról, illetve gazdasági szervezeteirõl van szó, hanem egy egész kulturális
központról. A hívõk úgy tartják, hogy a védikus kultúra szerint akarnak élni, és ehhez egy teljes
indiai világot, kultúrközpontot kívánnak létrehozni. Ez azért fontos, mert a védikus kultúra Indiá-
ban maradt fönn, és ezért ez közvetíti számukra mindazt az értéket, ami fontos a Krisna-hit szem-
pontjából. Úgy gondolják, hogy azért fontos a külsõségekben is láttatni azt, hogy õk Krisna-hitüek, a
Védák szerint élnek, mert akkor az emberek látják, eszükbe jut róla Krisna, és már ez is valami, ez
is egyfajta prédikáció. Bár legtöbb interjú-alanyom azt mondta, hogy a külsõségeket tudta elfogadni
legutoljára, és nem ez a lényeg, hanem a külsõségek mögött húzódó filozófia, mégis vállalni kell a
külsõdleges jelenségekben is ezt a kultúrát, hiszen a külvilág felé közvetítõ szerepe van.

Ellenvetésemre, hogy sokaknak pedig pont ez a külsõségekben megjelenõ másság kelt ellen-
szenvet (a múlt félévi vizsgálataimnál ez sokszor bebizonyosodott), azt felelték, hogy meg kell ma-
gyarázni az embereknek a látszat mögötti lényeget, a külsõségek jelentõségét, és akkor már  tapasz-
talatuk szerint az  emberek eljutnak a megértéshez, és �a kulturális sokk�-ot, amit ez okoz nekik
(Sivaram Swami Maharaja5  nevezte ezt így) elfelejtik.

Ennek a farmnak több célja van tehát a Krisna-tudat szempontjából. Egyrészt céljuk az önellátás
megszervezése, hogy saját munkájuk javaiból éljenek. Jelenleg az egyház adományokból tartja fenn
magát. (Mind a vendégház, mind a templom adományokból épült fel.) Másrészt itt akarják létrehoz-
ni azt az életmódot, amely a védikus írások szerint a legalkalmasabb arra, hogy minél magasabb
szintre jussanak a Krisna-tudat gyakorlásában. A farm mottóját szinte minden Krisna-hívõ megem-
lítette nekem: �Egyszerû élet, és magasszintû gondolkodás�. Ez azt jelenti, hogy a civilizáció áldásait
minél inkább nélkülözve, az egyszerû, gépek nélküli, természetközeli életmódot igyekeznek megvalósí-
tani. Ez, mint látni fogjuk, egy hosszú folyamat, nem minden buktató nélküli küzdelmes út.

Az idegenforgalmi osztály

A farmon a bhakták egy-egy osztályban dolgoznak, minden-kinek megvan a maga szolgálata, beosz-
tása. Azért kezdeném ennek az osztálynak a  bemutatásával, mivel szorosan kapcsolódik a farm
céljaihoz. Tulajdonképpen az idegenforgalmi osztály szorosan együttmûködik a kommunikációs
osztállyal, céljaik, feladatuk hasonló, de nem teljesen fedik egymást.

Az idegenforgalmi osztály vezetõjével, Manjari devi dasival beszélgettem, aki 18 évesen az orvosi
egyetemet hagyta ott a Krisna-tudatért. Jelenleg Budapesten a Kereskedelmi és  Idegenforgalmi to-
vábbképzõjének az egyéves idegenforgalmi tanfolyamát végzi. Manjari szerint, és ezt juttatta kifeje-
zésre a többi �farmos bhakta� is, a farm bemutatása is egyfajta prédikálás, misszió. Itt a farmon
láthatják az emberek azt, hogy valóban lehet úgy élni, ahogyan õk elméletben hirdetik, gyakorlatilag
hitelessé teszik ezáltal mindazt, amit tanításaiban hangsúlyoznak. Egy alternatív életmódot kíván-
nak bemutatni az ide látogatóknak.

Egyetlen bhakta sem hangsúlyozta azt, hogy ez egy bevételi forrás az egyháznak, tehát gazdasági-
lag fontos szempont az, hányan látogatnak el a farmra, de senki sem ezt látta lényegesnek a beszél-
getések során, hanem azt, hogy az emberek megismerjék a Krisna-tudatot, az indiai kultúrát, és
ezáltal megértsék céljaikat, hitüket.

Ottlétem alatt, fõleg hétvégeken, sokan jöttek egyénileg, családostul, baráti társaságok. Két

5 Õ a magyar krisnások fõguruja, legtöbbek lelki tanítómestere.
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nyugdíjascsoport, és a bajai Tanárképzõ Fõiskoláról jött egy busznyi látogató. Budapestrõl a zuglói
mozgássérültek gimnáziumából jött szintén két nagy csoport. Láthatóan sokakat érdekel, ahogy
Manjari mondta: az �új színfolt az idegenforgalom palettáján�.

Külön programot készítettek elõ iskoláknak, felsõoktatási intézményeknek, életmód kluboknak,
stb. Sõt, mindenki kívánságára arról tartanak elõadást, bemutatót, ami érdekli õket. �Ez nem egy
vallás, ez egy kultúra, nagyon sok aspektusa van� � hangsúlyozta Manjari is, így ha valakit a filozófia
érdekel, akkor arról, ha valakit a zene, vagy a vegetarianizmus érdekel jobban, akkor arról tudhat
meg mélyebb, részletesebb dolgokat. Szerveznek táborokat, szemináriumokat is. A jövõben szeret-
nék, ha minél többen látogatnának el Krisna-völgybe, és ehhez igyekeznek megragadni a megfelelõ
propagandát is: szórólapokat terveznek, csoportokat szerveznek, tehát bekapcsolódnak a magyaror-
szági idegenforgalom vérkeringésébe.

Kommunikációs osztály

Míg az idegenforgalom a �hétköznapi� embereket hívja látogatóba, addig a kommunikációs osztály
az ország, a megye vezetõ személyiségeit invitálja meg egy kirándulásra. A kommunikációs osztály-
ból két bhaktával is készítettem interjút: Radhika devi dasi matematika-fizika szakon végzett Debre-
cenben, 29 éves, Vrajesvari devi dasi eredeti foglalkozására nézve vegyész, õ az idõsebb korosztály-
hoz tartozik, 56 éves. Az õ feladatuk, hogy tartsák a kapcsolatot a médiával, tájékoztassák arról, mi
történik jelenleg Krisna-völgyben. A megye vezetõ embereinek: polgármestereknek, a rendõrség,
katonaság vezetõnek, politikusoknak, iskolaigazgatóknak, pedagógusoknak, egyházak vezetõinek
küldenek bemutatkozó levelet, és meghívót a farmra. Radhika szerint a 80%-uk el is jön. Céljuk
ezzel, hogy �hiteles forrásból kapjanak információt, a valóságot lássák, ködösítés nélkül� � ahogy
Radhika fogalmazott.

    �Próbálunk minél több emberrel személyes kapcsolatot létesíteni, és információt adni, a mi
vallásos filozófiánkból és életmódunkról, mert hát súlyos tapasztalatok árán ismertük meg azt,
hogyha ezt elmulasztjuk, akkor mindenféle félreértés alakulhat ki a mozgalmunkkal kapcsolatban,
valami indokolatlan félelem, vagy valami pánikkeltõ hatás szétburjánzik, és akkor okoz problémá-
kat, erre volt is precedens� � mondta Vrajesvari.

Valóban, a kezdeti nehézségek után, úgy tûnik, hogy sikerült nagyrészt ezeket a félelmeket, és
hiedelmeket eloszlatni a Krisna-tudattal kapcsolatban, ma már nem érik õket olyan vádak, amelyek
a kezdet kezdetén, bár tavaly Vrajesvari még mindig találkozott egy olyan irattal az egyik rendõrkapi-
tányság ifjúsági osztályán, amely róluk �irreális, rosszindulatú� képet festett.

Az irodák

Több iroda is található Krisna-völgyben, ahol különbözõ feladatokat látnak el, pénzügyi, szervezési
ügyeket, �papírmunkát�, ami nyilván akad egy egyre növekvõ egyház keretein belül. Az egyik ilyen
iroda a recepciós ház másik oldalán, a másik pedig kicsit feljebb, az úgynevezett BBT-s 6  házban van,
ez volt régebben a fordítóiroda. Ez utóbbiban folyó munkákról faggattam Hemangi devi dasit. Mind-
két ház a faluban található, tehát már kint vannak, távolabb esnek Krisna-völgytõl. Mindkét irodá-
ban telefon, és számítógépek segítik a munkát. Ez a legtöbb embernek szemet szúr, és kíváncsian
kérdezgetik, hogy is van ez az egyszerû élet? Ilyenkor a Krisna-hívõk azt válaszolják, hogy csak ezek-
ben az irodákban élvezik a civilizáció szükséges eszközeit, de lenn a völgyben már nincs se telefon,
se számítógép, se elektromosság, tehát a mindennapi Krisna-hívõ életében szükségtelenek (egyedül

6 Bhaktivedanta Book Trust: a krisnás könyvek nemzetközi kiadója.
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a vendégházban volt még egy kártyás telefon) ezek az eszközök. Csak azok használják, akiknek ez a
szolgálata.

A Somogyvámoson szolgálatot teljesítõ evangélikus lelkész is kifejezte aggályát ezzel kapcsolat-
ban: �Ellentmondást érzek ebben, egyszerû életet élni, és biogazdálkodást folytatni, mindeközben
élvezni a XX. század végi civilizáció minden áldását�.

Abban az irodában is, ahol Hemangival beszélgettem, 4-5 számítógép volt, szükséges, mondták,
hogy tudják a kapcsolatot tartani a többi központtal. Ezenkívül munkájuk is olyan, amit igencsak
bonyodalmas volna elvégezni gépek nélkül. Õk szerkesztik, tördelik a Tagsági Hírlevelet, a Hare-
Krisna magazint, könyveket adnak ki, nyomdai elõkészítés folyik. Ezenkívül van egy csomagküldõ
szolgálatuk, ahol az ország bármely részébõl megrendelt könyveket, illetve indiai ajándéktárgyakat,
ruhákat, füstölõket postázzák ki. A tagsági részleg az érdeklõdõknek, szimpatizánsoknak 1500 Ft
éves tagdíj ellenében havonta küld egy Tagsági Hírlevelet, amely a programokról, filozófiáról, védikus
kultúráról tudósít. A �tape ministry� pedig a lelki tanítómesterek leckéit veszi fel, és sokszorosítja,
ezenkívül indiai zenét adnak ki.

A templomszolgálat

Gazdasági, illetve önellátási szempontból a templomszolgálat nem jelentõs, annál fontosabb viszont
vallási, a Krisna-tudat szempontjából. A templom központi helye a templomszoba, ahol az oltár, és
az oltáron Krisnának és kedvesének murtialakja7  található. Mivel dolgozatomnak nem a vallás rész-
letes ismertetése a célja, ezért nem fogom aprólékosan leírni a szertartásokat, és a szabályokat,
mert ez egy külön, nagy terjedelmû tanulmányt érdemelne. Az itt szolgálatot teljesítõ bhakták egy
része a hívõknek fõz, más részük pedig a murtiszolgálatot látja el. Ezt csak kétszer avatott8  bhakták
végezhetik. Szigorú tisztasági szabályok érvényesek, ugyanúgy azokra a matajikra9  nézve is, akik a
murtiknak varrnak. Brijbasi devi dasi február óta látja el a pujari (Krisna murti formájának imáda-
ta) szolgálatot, elõtte pénztáros volt.

�A külsõ tisztaság azért fontos, mert könnyebb belül is tisztának lenni�� magyarázta Brijbasi.
Annak a konyhának  az ajtaján számkódos zár volt, ahol a murtiknak fõztek, csak az léphet be, aki
ott teljesít szolgálatot, megfelelõen lélekben és testben is tiszta. (Sohasem láttam bezárva azt az
ajtót, amely csak azt sugallta, hogy zárak nélkül is betarja mindenki a szabályokat.)

Naponta háromszor kell megfürdeniük, délben meleg, reggel és este hideg vízben ajánlatos.
Csak tiszta ruhában szabad belépni a konyhába, olyanban, melyben nem ettek, és aludtak.

Ha egy nõ tisztátalan, tehát menstruál, akkor nem teljesíthet pujari szolgálatot, és utána teljes
fürdõt kell vennie, azaz mindenét, még hajcsatját is ki kell mosnia, amit akkor viselt.

Naponta hatszor ajánlanak fel Krisnának ételt, amelyekbõl aztán  mindenki kap, aprólékosan
elosztják egymás között. Mivel ez Krisnának közvetlenül lett felajánlva, különösen szent, és ezáltal
tisztítja a szívet és a lelket.

Reggeli után mindenki részt vesz a közös takarításban, az is, akinek nem ez a szolgálata, ilyenkor
rendbeteszik a templomot, és környékét.

A szertartásokra nem kötelezõ járni, de természetesen mindenki igyekszik részt venni, fõleg a
reggeli szertartásokon (ez azért jelentõsebb, mert ilyenkor ez �kedvezõ hatással van az elmére�).
Naponta egy órát viszont kötelezõ olvasni valamely szentírást, és 16 kört japázni. Nehéz lenne általá-
nosságban elmondani hogyan zajlik egy hívõ napja, mert mindenkinek másképpen. A szertartások

7 Krisnának, és kedvesének szoboralakja, amely hitük szerint azonos Krisnával.
8 Egy bizonyos lelki fejlõdés után nyernek beavatást a szerzetesek, ekkor kapnak lelki nevet, és tesznek fogadalmat, hogy

betartják a négy szabályt. A második beavatást csak késõbb, a Krisna-hitben magasabb szintre érve lehet megkapni.
9 Jelentése:�anyácska� (szanszkrit), a nõk tiszteletteljes megszólítása, megnevezése.
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minden nap ugyanabban az idõpontban vannak, de van, akinek a szolgálata arra kényszeríti, hogy
nem lehet ott a reggeli programon. A tehenészek például reggel 5-tõl 7-ig fejnek. Ezt úgy oldják meg,
hogy váltogatják egymást, így néha mindenki eljut a reggeli aratira10  is. �Tavaly nyáron is volt, hogy
nem volt idõnk programra sem bejárni. De ezt nem akarom, mert az nagyon a lelki élet rovására
megy, a saját lelki életem rovására, meg az embereim lelki életének rovására� � mondta Antardhi
dasa.

Ezekrõl a kérdésekrõl, a vallási élet szabályairól, a mindennapi vallási gyakorlatról még számta-
lan dolgot el lehetne mondani, de nem fér bele dolgozatom kereteibe.

A méhészet

A méhészet tulajdonképpen egyszemélyes osztály, Madhukara dasa11  végzi ezt a munkát. Feleségé-
vel, Sriji devi dasival beszélgettem, mert férje éppen repcére vitte ki a méheket. Madhukara eredeti
szakmájára nézve mûszerész, már a Krisna-tudat megismerése után, kifejezetten a célból végezte el
Egerben a méhészeti szakiskolát, hogy ezt a szakmát gyakorolhassa itt a farmon. A méhészet szépen
fejlõdik, elõször 10 méhcsalád volt összesen, mostmár 60-70 család van. Annyi mézet szeretnének
termelni, hogy cukrot egyáltalán ne kelljen vásárolni, tehát ez is az önellátást szolgálná, ha majd
megvalósul. Amit itt megtermeltek, azt mind a farmon használták fel, egyenlõre eladásra még nem
jutott. A mostani nyári szezonra szeretnének kis mûanyag edényekben maha-prasadamként (Kris-
nának közvetlenül felajánlott) mézet árulni a pékségben, amit a turisták megvásárolhatnának.

A pékség

Éppen érkezésemkor pár napja nyitott ki újra a pékség, az induló turistaszezon kezdetére. Egy
idõsebb házaspár vitte eddig a pékséget, a házat is õk építették, amelyben õk laknak, és egyben a
pékség is. Most tanítják be Vrajadam dasa-t, aki majd idõvel átveszi a pékséget, és akit figyelhettem
munkája közben. A pékségben mindenki nagy lehetõséget lát, mivel már a kezdetek óta jól mûkö-
dik. A tervek között az szerepel, hogy  egyre nagyobb legyen a termelés, és egy kis kocsin reggelen-
ként a faluban végig mennének, és a falusiaknak árulnák a pékárut. Esetleg boltokkal is felvennék a
kapcsolatot, kivinnék eladni az árut.

 Félig fehér lisztbõl, félig a saját maguk termelte gabonából õrölt barnalisztbõl készülnek a kiflik,
kenyerek, briósok, mézessütemények. Ezt a bhakták is vásárolják, illetve az ország más pontjain
lévõ templomokba,  központokba is viszik eladásra.

A kemence hagyományosan fával fûthetõ, este begyújtanak, és hajnalban sütik meg a pékárut.
Használnak gépeket, például gyúrógépeket, de a terv itt is az, hogy idõvel lemondanak róla (akkor itt
is sokkal több emberre lenne szükség, hiszen ha nõ a termelés, akkor inkább még több gépre lenne
szükség). A kemencébe lapáttal pakolják be a még nyers tésztát.

Azok a tisztasági szabályok, amelyek a fõzéskor, a templomszolgálatkor elengedhetetlenek, itt is
ugyanúgy érvényesek. Vrajadam dasa a pékség bejáratánál átcseréli papucsát, ugyanazzal nem lép-
het be. Õ is megfürdik, tiszta ruhát vesz fel munkája elõtt. A más központokban lévõ bhakták azért
is vásárolják szívesen az itt készülõ süteményeket, kenyereket, mert tudják, hogy itt az õ szabályaik,
elvárásaik szerint készülnek.

Vrajadam dasa Veszprémben abszolvált gépész-üzemmérnök szakon, de a diploma elõtt azt
mondták neki, (ekkor már Krisna-tudatú volt), hogy nem fog sikerülni az államvizsgája. Kérdésem-

10 �Istentisztelet�, Krisna imádata.
11 Jelentése:�szolgáló�, férfiak neve után szerepel.
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re, hogy ez tulajdonítható-e esetleg annak, hogy õ Krisna-hívõ, azt felelte, hogy elképzelhetõ. Édes-
apja és nagyapja is pék volt, talán ezért választották ki õt erre a szolgálatra.12

A pékség tehát egy olyan részleg, amelyben sok lehetõség van, kereslet is lenne a faluban rá,
mivel Arcana devi dasi egy közvéleménykutatás alkalmával (amelyet én is fel fogok használni a
késõbbiekben) arra is rákérdezett, hogy szívesen vásárolnának-e a falusiak �farmos� pékárut, s a
válasz egyértelmûen igen volt. A pékség, úgy tûnik, könnyen önfenntartó tud lenni.

A fazekasmûhely

Ez egy fiatal házaspár házában jött létre. Sanatani devi dasi most májusban fog Kaposváron végezni
a szakmunkásképzõ iskolában, elõtte Pesten élt, és érettségizett, most 23 éves. A házat fõleg szülõi
segítséggel építették fel, ahhoz, hogy befejezzék, a férje most Németországban dolgozik, egy bhaktánál.
Arra, hogy meginduljon a termelés, és a turistáknak eladásra készüljenek edények, valószínûleg
még egy évet kell várni, akkorra tervezi Sanatani kiváltani a vállalkozói engedélyt. Már van két faze-
kaskorongja, és egy hagyományos kemencéje, amit már egyszer kipróbáltak.

A formákat, és a mintákat úgy akarja kialakítani, hogy az illeszkedjen a védikus kultúrába, ehhez
mûvészeti albumokat, szakkönyveket olvas. Ez a részleg tehát még nagyon �gyermekcipõben� jár,
beindulásához még idõ kell.

Mûvészeti stúdió

A templomtól lefelé vezetõ út egyik oldalán található a leendõ fazekasmûhely, és vele szemben a
mûvészeti stúdió. Hogy hányan dolgoznak itt, az változó, mindig az adott munkák döntik el, de
általában kilencen. Amikor a templom díszítése folyt, többen dolgoztak itt. Aki látja a templom-
szobát, és az egész templom díszeit, festményeit, felmérheti, hogy micsoda hatalmas munka áll e
mögött.

Taralaksi devi dasi és férje, mindketten képzõmûvészeti szakközépiskolában végeztek, mint gra-
fikus. Rengeteg mindent, például a gipszformázást, öntést autodidakta módon tanulták meg, meste-
rekhez jártak föl Pesre. Taralaksi tervezte a templomszoba stílusát, Sriji (a méhész felesége) szintén
reklámgrafikus, a szobrászatot itt tanulta meg, õ mintázta az oltár negatívját. Mostmár nem itt
dolgozik, az idegenforgalomba került át.

Taralaksi a mûvészet vallásos funkcióját hangsúlyozta: �A szem a legfontosabb eszköz, hogy egy
istentudatos dolgot adni a szemen keresztül. Isten ad mindent, a tehetséget is. Itt minden azért van,
a mûvészet is, hogy Istent dicsõítse, nem a saját érzékeink kielégítésére. Az egyik legjobb prédikálás
a mûvészet. Mi a mûvészettel tudjuk vonzani az egész emberiséget, hogy oda fordítsuk Isten, Krisna
felé�.

 Minden csoport, osztály igyekszik kitalálni, hogy hogyan hozzon be pénzt, hogyan legyen ön-
fenntartó. A mûvészeti stúdióban eddig kis gipszszobrokat festettek színesre, egyedi módon, ezeket
a �shop�-ban árulták a turistáknak. Most éppen Németországban lesz egy krisnás fesztivál és arra
készítettek rengeteg kis egyszínû szobrot, illetve nagyobb, színes szobrokat. Ezek a szobrok termé-
szetesen, vagy Krisnát ábrázolják, vagy más alakjait az indiai, védikus kultúrának. Õk is azt tervezik,
hogy különbözõ ajándékboltoknak, virágüzleteknek fognak szállítani ezekbõl a kis szobrokból, most
keresik a kapcsolatokat. �A kis szobroknak is meglesz a hatása a tudatra� � mondta Taralaksi.

12 Van akit választanak, van, aki maga választja szolgálatát, de ezt meg kell beszélnie a templomvezetõséggel. Vrajadam
dasa-t valószínûleg Sivaram Swami Maharaja, a lelki tanítómestere ajánlotta, választotta erre a feladatra.
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AHIMSA, a kozmetikai KFT

A falu volt ÁFÉSZ boltját vették meg, és alakították át kozmetikai szerek gyártására. Magánvállalko-
zásként mûködik, az egyik tulajdonosa Priyasaki devi dasi, aki gyógyszerész, tehát õ irányítja a folya-
matokat a távolból, mivel Pesten él. Hárman tanultak bele ebbe a szolgálatba, bhaktin Erzsikével
beszélgettem, aki most 53 éves, és a faluban vásárolt egy házat, tavaly nyáron. Már régen szeretett
volna Budapestrõl elköltözni. A Krisna-tudattal úgy ismerkedett meg, hogy a fia kezdett el progra-
mokra járni, majd idõvel õ is vele ment. Mérlegképes könyvelõként dolgozott, majd mikor a céget
eladták, elvesztette állását. Közben elvégzett egy természetgyógyász akadémiát, és egy iskolában bé-
relt rendelõben dolgozott. Õ meg szeretné õrizni a függetlenségét, szárit13  sem hord, és ehhez a
függetlenséghez az is hozzá tartozik, hogy a kozmetikai kft-ben alkalmazásban vannak, tehát nem az
egyház tartja el õket, hanem fizetést kapnak.

Az itt készülõ kozmetikumok, krémek, tusfürdõk, arckrémek, testápolók, mosogatószerek, szap-
panok lényege az, hogy �nem tartalmaznak állati eredetû anyagokat, környezetbarátok, nem tartal-
maznak szintetikus anyagokat�, tehát az erõszakmentesség elvét testesítik meg.

A próbagyártást tavaly decemberben kezdték el, és az év elsõ három hónapjában csak termeltek,
áprilisban pedig csak az eladással foglalkoztak. Most keresnek piacot az árukra, de már így is nyere-
séges a vállalkozás, hétvégenként piacozni járnak, ezenkívül a �shop�-ban is árulják õket a turisták-
nak. A templomnak termelõi áron adják el.

A gyertyaöntõ mûhely

Erre a célra a falu egyik házát vették meg, és ezt alakították át gyertyaöntõ mûhellyé. Itt is kevesen
dolgoznak, szintén vállakozásként mûködik. A �fõnök� egy bhakta, akinek ez a szakmája, az egyik
alkalmazott egy fiatal fiú somogyvárról, másfél éve dolgozik itt. A másikuk viszont Krisna-hívõ, mindkét
lánya már beavatott bhakta, itt élnek a faluban. Õk három éve költöztek ide Szolnokról, feleségével
együtt.

A gyertyák egy részét Németországba viszik eladásra, más részét szintén a �shop�-ban adják el.
De gyártanak megrendelésre, például a katolikus templom számára is. Számomra egy jól mûködõ
vállakozásnak tûnt.

 A tehenészet

A tehenészet, az istálló a templom szomszédságában, a pékség közelében található. A tehenészet veze-
tõje, Atardhi prabhu,14  95-ben költözött le a farmra, a budapesti templomból. Neki sem tanult szakmá-
ja az állattenyésztés, itt a farmon tanult bele, eredetileg szobafestõ volt. Elõször megtanulta a lovaskocsit
vezetni, majd az ökrökkel kezdett el foglalkozni, fejni pedig egy másik bhaktától tanult meg. A kezdeti
nehézségek után (az elsõ lovuk és tehenük elpusztult) mostanra szépen gyarapodott az állatállomány.
Ma már 30 szarvasmarhájuk van, van két szürkemarha, és egy ló. Induláskor összesen apránként hét
tehenet vásároltak, ebbõl lett aztán ez a csorda. A többi állatot adományba kapták.

A tehenészetben öten dolgoznak, hárman foglalkoznak a fejéssel, legeltetéssel, istállótakarítás-
sal, egyvalaki az ökrökkel dolgozik. Antadhi prabhu most azzal próbálkozik, hogy az ökrökkel el
tudjon végezni minden mezõgazdasági mozzanatot, és az állatoknak kellõ takarmány megtermelé-
séhez már ne kelljen a traktor használni. Minden megvan hozzá, Antardhi prabhu csak az emberhi-
ányra panaszkodik.

13 Hagyományos indiai, nõi viselet.
14 Jelentése:�mester� (szanszkrit), a férfi szerzetesek megszólítása.
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�Egyrészt gazdaságosabb ökrökkel dolgozni, másrészt meg szeretnénk ezt a védikus kultúrát
visszaállítani, ehhez hozzátartozik, hogy állatokkal mûveljük a földet, mindent el kell fogadni, ami
kedvezõ az odaadó szolgálatban, és mindent el kell utasítani, ami nem kedvezõ, hát most úgy van,
hogy még nem tudjuk, most kedvezõ az odaadó szolgálatban, mert legalább tudjuk valahogy mûvel-
ni a földet. Az is bûn, hogyha van földed, de nem mûveled meg. A védikus szentírások azt mondják,
hogy ez bûn. Egyenlõre ezek a módszerek adottak, megmûveljük traktorral, de sokkal közelebb áll a
védikus kultúrához, hogy állatokkal dolgozzunk�.

A teheneket kézzel fejik, gépek nélkül. A faluban is elismerik az eredményeket, naponta 130 liter
tejet fejnek le. Ez azért van így, mert sok borjú született, de a terv az, hogy évente csak két borjú
szülessen, és mivel õk vegetáriánusok, sõt el sem adják õket, ezért születésszabályozással oldják ezt
meg. (Bár akkor lehet, hogy nem lesz elegendõ mennyiségû tej a bhaktákanak, ez még tehát a jövõ
kérdése.) A tejet a bhakták fogyasztják el, eladásra nem kerül belõle. Még távolabbi tervként egy kb.
tízmillió forintos istálló szerepel.

Amihez nem kell állatorvos, azt maguk végzik el, már az elléshez sem hívnak senkit a faluból.
A tehenészet az évek során szépen fejlõdött, Anradhi prabhu szerint nincs vele semmi komoly
probléma.

A mezõgazdaság

Radhakanta prabhu a mezõgazdaság vezetõje, Gyöngyösön végzett agrármérnökként, tehát õ a szak-
máját gyakorolja, de ahogy õ is kifejezte, a tapasztalat nagyon sokat számít. A Krisna-völgy 150
hektárából, 80 hektáron folyik termelés. Összesen, az állattenyésztõkkel együtt 15-en dolgoznak itt.

Egy traktoruk van, ami szinte mindent elvégez, aratáskor pedig kombájnt béreltek. Bár Radhakanta
elmondta, hogy most lehet, hogy vesznek egy kombájnt, de ezzel párhuzamosan kipróbálná a kézi
erõvel, sarlóval való aratást: �Ez még kísérlet� � mondta.

A mezõgazdaság a központi költségvetésbõl kap pénz, és amit értékesítenek, fõleg gabonaféléket
szoktak eladni, az is oda vándorol vissza. A cél a teljes önellátás lenne, de ez még korántsem mûkö-
dik így. �Valamennyire mûködik. Ez nagyon hosszú� � magyarázta Radhakanta. �Hát télen elég jól
mûködött, mert csak azt ettük, venni nem nagyon vettünk sok dolgot, cukrot, ilyesmit, zöldségekbõl
egy kicsit pangás volt. Nemsok dolog volt akkor, általában télen: krumpli, répa, káposzta, meg ezek.
Akkor ezt ettük�.

 A másik fontos dolog a biogazdálkodás, a vegyszerek nélküli termesztés lenne. Még ez is várat
magára, a krumplit ugyanis nem tudták megvédeni a kártevõk ellen vegyszerek nélkül.

Fõleg gabonaféléket, lucernát termesztenek. Szokott lenni zöldségeskert. Már állnak a meleghá-
zak fémvázai, de még befejezetlenek.

Tavaly minden bhaktának napi egy órát kellett dolgoznia a mezõgazdaságban a nyár folyamán,
egy mataji azt mondta, hogy a munkaszervezés szempontjából idén valószínûleg egy hetet kell majd
dolgozni egyfolytában. Radhakanta erre azt felelte, hogy nem hiszi, hogy lesz ilyen az idén, mivel a
többi bhaktának is annyi a szolgálata, hogy ezt nem lehet kivitelezni.

�Nem tudom, hogy merrefelé fog menni ez az egész dolog� � bizonytalanságot éreztem Radhakanta
minden mondatában, mivel a farm egyik legfontosabb elemérõl van szó, talán a mezõgazdaság
sikeres mûködésén fog múlni az egész farm élete, önellátási céljait ezzel tudná leginkább megvaló-
sítani. De úgy tûnik, egyben ez a részleg az, ahol még sok a bizonytalanság, a nyitott kérdés, a
probléma. A következõ részben a falu kapcsolatát vizsgálva is arra derült fény, hogy a falusiak általá-
nos véleménye az, hogy ezek a városról leköltözött fiatalok nem értenek a mezõgazdasághoz, nem
termelik meg azt, amit egy ekkora földön lehetne.
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A Gurukula, a guru iskolája

A Gurukula alapítása a legfontosabb tervek között szerepel, az út mentén egy tábla mutatja, hogy hol
fog majd állni. A táblán már néhány támogató neve is fel van tüntetve.

A farmon elég sok pedagógus végzettségû bhakta él, de egyelõre még nincs rájuk szükség e
minõségükben, mivel összesen két kislány tanul a Gurukulában, és több kisgyerek nem is él a
farmon. Govinda-mohini devi dasi és Kaustubha dasa pedagógusházaspár, Nyíregyházán végeztek
mindketten. Õk tanítják a két kislányt. A kisebbik még csak öt éves, de mivel a Gurukula már öt éves
kortól kezdõdik, már õ is iskolás. A nagyobbik kislány 11 éves, a helyi somogyvámosi általános
iskola magántanulója, félévenként vizsgázik.

Az iskola a házaspár saját kis házában van berendezve, összesen négy paddal. �A védikus oktatási
rendszert próbáljuk életre kelteni a mai Magyarországon� � vallotta Govinda-mohini.

A Gurukula két fõ részre bomlik, az egyik a közismereti képzés, amit természetesen megszabnak
a magyar oktatási viszonyok, a NAT, amely életbe lépett, és ehhez nekik is ragaszkodni kell. Jelenleg
ugyanazokat a tankönyveket használják (az Apáczai Könyvkiadó tankönyveit), amelyeket a helyi is-
kola. Írnak maguk is tankönyveket, mesekönyveket, de szerintük nincs szükség a tankönyvek átírá-
sára, úgyis azt a közismereti anyagot kell megtanítani a gyerekeknek, ami elõ van írva. Inkább
kiegészítõ jellegû könyveket, kisebbeknek kifestõket szerkesztenek, rajzolnak. Ezek szorosan kap-
csolódnak a védikus kultúrához, érdekes volt látni egy ABC-s könyvet, amely olyan szavakon tanítot-
ta meg az hangokat, mint tilak,15  karatala,16  dzsapa stb. A Gurukula másik fontos része a lelki
képzés, de mivel a közismereti rész annyira sok, ezért erre kevés idõ jut, inkább azzal kapnak a
gyerekek egy pluszt, hogy a farmon élnek, részt vesznek a közösség életében. �És akkor így egészül
ki, fõleg itt közismereti képzés folyik elsõsorban, viszont mentes minden negatív szokástól, ami van
egy másik általános iskolában. Nem fog úgy senki bejönni, hogy cigarettázni fognak, vagy fiúk, lá-
nyok egymással lesznek, nem jön be az a sok szenny, ami a tv-bõl, újságokból hoznak be, hogy
ezeket teljesen ki tudjuk szûrni. Nagyon tisztán, tiszta közegben tudnak tanulni�.

Jelenleg az iskola tervezése, a képzés elõkészítése folyik, hogy mire kellõ számú gyerek lesz, már
minden készen álljon. Egy pedagógiai program már el is készült.

�Az engedélyeztetésnek több feltétele van, hogy legyen elég gyerek. Addig nincs is szó engedélyez-
tetésrõl, amíg nincs egy bizonyos gyereklétszám, másrészt pedig szükség van egy nagy épületre, ami
sok elõírásnak megfelel. Áram, víz, megfelelõ magasságok, ablakok�.  Itt tehát felmerül ismét az a
probléma, hogy mégsem lehetnek meg elektromosság nélkül, hiszen hazánkban komoly feltételei
vannak egy iskola létesítésének, és ezalól õk sem lehetnek kivételek.

Számomra az volt még egy fontos kérdés, hogy nem látják-e azt problémának, hogy itt a teljesen
maguk kialakította világban fölnõtt gyerekek esetleg innen kikerülve, kitekintve mégis a másik, az
anyagi világot választják. �Ez nem akkora veszély, mint amekkora haszna van� � válaszolta Kaustubha
prabhu. �Itt nincsenek elzárva a külvilágtól, szóval azt nem lehet megcsinálni, hogy egy zárt világot
festeni, és kimegy, és akkor összedõl benne majd minden. Látnak õk is dolgokat, beszélünk is róla,
de megmagyarázzuk, hogy az helyes-e, vagy helytelen, mi miért nem iszunk alkoholt, miért nem
cigarettázunk. Szóval kapnak egy ilyen Krisna-tudatos vezetést� � válaszolta Govinda-mohini. Arra is
volt példa a világban, hogy valaki felnõtt fejjel mégsem a Krisna-tudatot választotta, de ez függ a
családtól, a gyerek szabad akaratától, az egész közösségtõl: �Ha mi tudunk egy jó mintát adni, és
szeret itt lenni, akkor neki természetes lesz, hogy itt akar majd maradni�.

15 Az orra és homlokra festett jel, Krisna-hitükre utal.
16 Cintányér, jellegzetes zeneszerszám a szertartásokon.
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Összegzés

 Az egész farm leírásából is kitûnik, hogy ez még egy fiatal mozgalom �talán tele gyermekbetegsé-
gekkel� � ahogy Vrajesvari fogalmazott. Mindazt megvalósítani és létrehozni, amit terveznek, csak
nehéz és hosszadalmas munka árán lehet. Az önellátás a farmon gyakorlatilag még nem mûködik,
jelenleg õk is adományokból élnek, mint az egész Krisna-mozgalom. Még csak most alakulnak a
gazdasági, kereskedelmi kapcsolatok. Pontos gazdasági adatokat nem sikerült megtudnom, de az én
meglátásom szerint a farm egyenlõre �viszi� a pénzt, és nem produkál olyan bevételeket, amelyek
az önellátást biztosítanák.

�Ha nem dolgozol, akkor éhendöglesz. Nyolcvanezer család van a kilakoltatás, a létminimum
szélén. Akkor gondold el, a nyakunkon élõsködik egy 2-3 ilyen, vagy 8-10 ilyen vallási közösség, aki
csak a hasznot húzza, és nincs amit visszaforgat. Hiába mondják Budapesten, hogy ennyi meg annyi
konyhát mûködtet, adományból..., nem abból, amit megtermel, mert az lenne ám a szép, hogy a
farmon megtermelem az ennivalót, és abból fõzök annak a sok szerencsétlennek. De nem úgy van,
adományból. Elmennek kéregetni vállalkozókhoz, abból én is könnyen tudnék élni, így én is tudnék
ingyenkonyhát csinálni, a fél falunak fõzni ételt� � fejezte ki kritikáját Viola, a falu lakója.

 Az evangélikus lelkész mesélt egy történetet egy somogyvári vállalkozóról, aki rendszeresen tá-
mogatta a bhaktákat. Miután a bhakták többször prédikáltak neki az anyagi lét �kötõerejérõl�, és
arról, hogy mennyire hiábavaló az anyagi szükségletek gyûjtögetése, a vállalkozó érezve az ellent-
mondásokat, úgy döntött, többet nem támogatja õket. �Megértem ezt a vállalkozót, miközben õ
maga is tudja, hogy mennyire benne van ebben a mókuskerékben � egyébként egy nagyon nyitott,
érdeklõdõ emberrõl van szó �, eközben nekik (mármint a krisnásoknak) ugyanúgy szükségük van
az anyagi javakra� � mondta Aradi György, az evangélikus lelkész.

   Ezek a vádak sokszor érik a bhaktákat, fõleg a városokban, ahol csak a kolduló bhaktákkal
találkoznak az emberek. Ezen kíván változtatni a farm.

 Az is szembetûnõ, hogy a bhakták legtöbbször olyasmibe fognak bele, olyan szolgálatot kapnak,
vagy választanak, amihez eredetileg nem értenek. �Általában a Krisna-tudatban ez mindannyiunkkal
így van, hogy olyat csinálunk, amihez nincs sok elõzetes képzésünk� � mondta Manjari devi dasi is.

Tehát ez is nehezíti a folyamatot, hiszen mindenkinek bele kell tanulnia egy szolgálatba, s sok-
szor ez is évekbe telik.

Gondot jelent az is, hogy városról költöztek le a legtöbben, és ez olyan nehézségeket okozott
például, hogy egyetlen ház alá sem építettek pincét, mivel fogalmuk sem volt, hogy erre mennyire
szükség lehet, mesélte Govinda-mohini devi dasi.

Itt utalnék vissza arra az idézetre, amit Arcana devi dasi mondott, amikor az autók használatáról
kérdeztem, és mottóként illesztettem e rész elejére, és amely talán jól kifejezi az ellentmondásokat.
Hiszen a farmon használnak még autót, egy traktort, néha mégis muszáj vegyszert használni, és az
egész egyházszervezet mûködéséhez nélkülözhetetlenek a civilizációs vívmányok: a vezetõknek
mobiltelefon, az irodákban számítógép, és internet, telefonok. Be kell látnunk, hogy õk sem tudnak
lemondani ezekrõl az eszközökrõl, és fõleg azért, mert ez egy alapvetõen térítõ mozgalom, céljuk az,
hogy másoknak is adjanak egy alternatívát, egy más minõségû élethez. Amit viszont nagyon fontos
megértenünk ehhez a kérdéshez, hogy õk ezt úgy élik meg, és gondolják, hogy a cél a fontos, hiszen
mindezek az eszközök nem azért vannak, hogy a saját maguk kényelmét szolgálják, hanem, hogy
Krisnát szolgálják vele, tehát a lényeg az, hogy mit szolgálnak ezekkel eszközökkel.

Az idõ fogja eldönteni, hogy az eddigi eredményekhez (villany, hûtõ nincs a farmon, viszont van
napelem � amely viszont a modern technika találmánya �, és szélkerék, amely áramot fejleszt, és
mindent fával fûtenek, a melegvizet is fával fûthetõ kazánokban állítják elõ) valóban kialakulnak-e
majd a továbbiak, amelyek minden bhakta jövõképében szerepelnek: idõvel nem lesz itt autó, trak-
tor, egyre inkább közelítenek a természetes életmódhoz.
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Végezetül Kamarás István könyvébõl szeretnék idézni: �Én úgy látom, hogy Krisna-völgy a
szakralitás és a profanitás, a szakszerûség és az amatörizmus, a kommunizmus és a kapitalizmus,
a szervezett munka és a kaland sajátos ötvözete� (Kamarás, 1998: 371).

Somogyvámos és Krisna-völgy kapcsolata

A bhaktákkal összesen 25 interjút késztettem, ebbõl 16-ot diktafonnal, a többit pedig lejegyzeteltem.
A faluból Hanzel Lászlóval, a polgármesterrel, és Aradi Györggyel, az evangélikus lelkésszel beszél-
gettem. Rajtuk kívül még a falusiak közül három házaspárral, és öt emberrel beszélgettem. Ehhez
még hozzájön Arcana devi dasi által készített �közvélemény-kutatás� is, õ összesen 34 házban járt.

A Krisna-völgy és a falu élete szorosan összekapcsolódik, hiába különálló egység a farm, távolabb
a falutól, részesei egymás életének. Egyrészt azért, mert sok házaspár nem a völgy falu részébe
építkezett, hanem a faluban vásárolt házat. Összeszámoltuk, összesen a 250 házból 30 házban
krisnások laknak, ebbõl 6 ház valamilyen irodaként, recepcióként mûködik. Nem válik el tehát
teljesen a lakóhelyük sem, ennek részben pénzügyi okai vannak, mert még mindig olcsóbb egy
házat a faluban venni, mint építkezni Krisna-völgyben. A másik, hogy sokaknak ez sem megy rögtön,
lelki tanítómesterük tanácsára elõször csak a faluba költöztek le. Nap mint nap találkozik egymással
Krisna-hívõ és falubeli, sokszor szomszédai egymásnak.

Ennek a kapcsolatnak van egy erõteljes gazdasági aspektusa. Elsõsorban, ha a házvásárlásokat
nézzük, nagyon fölment az ingatlanok ára a faluban, míg pár évvel ezelõtt 100-200 ezer forintért
lehett egy házat megvenni, ma egymillió, és afölötti árat kérnek érte. Ez nyilván egyfajta fellendülést,
gazdasági fejlõdést adhat a falu lakóinak.

A másik része az, hogy a völgyben, fõleg nyáron nem tudnak a vendégeknek, turistáknak,
bhaktáknak annyi férõhelyet biztosítani, amennyi kellene, így van jó pár ház a faluban, amely arra
rendezkedett be, hogy ilyenkor kiadja a szobáit. Nyilván ez is hasznot hajt a falubelieknek.

A munkanélküliség, munkalehetõség kérdése talán a legkínosabb, és a leginkább feszültséget
keltõ probléma. Amikor, 94-ben elkezdõdtek az építkezések, a Krisna-völgy kezdett kiépülni, akkor
rengeteg embert dolgoztattak, nagyon sok ember kapott így munkát. Mostanra a nagy építkezések
befejezõdtek, és már nem alkalmaznak annyi ember, leginkább csak nyáron, a mezõgazdasági idény-
munkákra vesznek fel napszámosokat, négy ember állandóan ott dolgozik, a parkosítással, fahor-
dással foglalkoznak, és egy kõmûves pedig kisebb munkákat végez. Arcana devi dasi, mint már
említettem, a �faluprédikálással� foglalkozik, és õ mesélte nekem, hogy beszélgetett a cigányvajdá-
val, aki kifejezte nemtetszését azzal kapcsolatban, hogy azt ígérték, hogy majd megoldják a cigány-
ság munkanélküliségi problémáit, és ezt az ígéretüket nem váltották be. Arcana elmondta nekem,
hogy azokat a munkásokat el is bocsátották, akik meglopták õket, vagy nem dolgoztak megfelelõen.
Ez a probléma nemcsak a cigányközösségben él, más falubeliek is nehezményezik, hogy most nincs
munkájuk. Ez azért is nehezen megoldható, mert ha õk önellátásra törekednek, akkor idõvel egyet-
len falubelit sem akarnak alkalmazni. Az számomra bizonytalan, és nem vált világossá, hogy õk
tettek-e valaha ilyen ígéretet a falunak, vagy csak az õ reményeikben szerepelt ez.

A polgármester, Hanzel László úgy látja, hogy egyértelmûen fejlõdést hozott a falunak a krisnások
betelepülése. Õk külön akartak válni Somogyvártól gazdaságilag, és ezzel így meg tudták oldani. Egy
kihalóban lévõ falu volt Somogyvámos is, és most egyre nõ a lakosság száma, fõleg fiatalok jönnek a
farmra. Ezzel azt érték el, hogy az állami normatívával gazdálkodva a falu gazdaságilag el tudott
szakadni Somogyvártól, és �egy olyan helyzetbe tud kerülni, hogy önfenntartó tud lenni, önmagát
ellátja, az infrasruktúrát kibírja, kibírja az oktatást, kibírja azokat a költségeket, amelyeket mi nem
vállalkozásból, hanem állami költségbõl fogunk végrehajtani�. Egy egész utcasort sikerült megmen-
teni a szanálástól.

A polgármester abban is lehetõséget látott, hogy majd munkalehetõséget ad a falunak a sok
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építkezés, a mezõgazdasági munkák, amelyekben részben nem is csalódott, bár most kevesebb
embert alkalmaznak. Megemlítette õ is, hogy fölmentek a házak árai, hogy idegenforgalmi látvá-
nyosság lett Somogyvámos, mozgást, életet hoztak a falu életébe. Bárkit megkérdez, tudják hol van
az országban, felfigyeltek erre a kis falura, és ez sokszor elõnyt is jelenthet. Szerinte kulturálisan is
hatnak a falu életére, lakóira, a krisnások programokat szerveznek, a krisnások tisztasága, kultu-
ráltsága is hatással van a lakosságra.

A polgármester egyértelmûen meglátta ebben az üzletet, az idegenforgalmi lehetõséget, és a falu
további fellendülését várja a jövõtõl is. A farm elõzõ vezetõje Varga László, Haripád dasa az önkor-
mányzati testület tagja volt. A krisnások kezdettõl fogva bírhatták a polgármester támogatását: �A
falu polgármestere, aki egy nagyon józan és széleslátókörû és bölcs ember, õ lenyomozta, utána
nézett, hogy ki ez a társaság, és az õ bizalmát kezdettõl fogva élvezhettük, és mivel õ egy nagytekin-
télyû ember a faluban, a falu közvéleményére is nagyon megnyugtató hatással volt� � nyilatkozta
Vrajesvari devi dasi. A bhakták elismerik a polgármester érdemeit, �Laci bácsi�-ként emlegetik.

Mindenesetre, a következõ önkormányzati választáskor Hanzel László valószínûleg élvezni fogja
a krisnások támogatását.

A két közösség élete úgy is összefonódik, hogy egy mataji az általános iskolában délutáni magán-
órák keretében angolt tanít. Van óvodás, iskolás és felnõtt csoportja is. Janaki devi dasi tanárképzõ
fõiskolát végzett, befejezése után költözött a farmra. A polgármester kérésére kezdett tanítani az
iskolában. Janaki szerint elfogadták, semmi problémája nem adódott abból, hogy õ Krisna-hívõ, a
beiratkozni kívánó hallgatók elõre tájékoztatva lettek arról, hogy egy krisnás fogja õket tanítani. �Hát
akinek eleve fenntartása volt, az nem íratta be a gyerekét� � mondta Ildikó, az általános iskola
tanítõnõje.

 Klári is a faluban él férjével, 42 éves, Szolnokról költöztek ide. Klári fogorvos, és bhakta. A
szomszéd faluban, Somogyváron van a fogorvosi rendelõ, ahol Somogyvárt, Somogyvámost, és
Pamukot látják el. Asszisztensnõje Raseswari devi dasi, valaha ápolónõként kezdte, most végzi a
fogorvos-asszisztensi iskolát. Õ száriban jár dolgozni, arra húzza fel a fehér köpenyt. A doktornõ
viszont nem hangsúlyozza bhakta mivoltát, bár mire dolgozni kezdett, mindenki tudta, hogy �egy
krisnás doktornõ� jön a rendelõbe. Szerintük semmiféle gondot nem okozott az elkötelezettségük a
Krisna-hit felé, az emberek nem bizalmatlanok, az a fontos számukra, hogy orvosként hogyan látja
el feladatát, és nem az, hogy miben hisz.

A bhakták céljai, véleményük

�Fõleg a faluban, amikor a faluban vagyunk, és elmegy mellettünk egy falusi, egy karmi,17  akkor
mindig mondjuk, hogy Jó napot kívánok!, vagy Jó estét!, az lesz nekünk a legjobb PR, hogy barátsá-
gosak vagyunk, másképp, ha csak itt lakunk, és amikor elmegy mellettünk egy karmi, valaki, akkor
nem mosolygunk, és nem mondunk semmit, akkor rögtön annyi mindent fognak mondani, hogy
nem szeretünk másokat, magunknak valók vagyunk, lehet, hogy kábítószerezünk, annyi mindent
kezdenek el gondolni és beszélni, ez tehát mindenki prédikálása. Szeretném, ha fõleg az osztályve-
zetõk emlékeztetnék a bhaktákat erre, és hangsúlyoznák, hogy ezt mindenkinek vállalnia kell, ez
mindenkinek kötelessége, nemcsak néhány személynek� (részlet Sivaram Swami Maharaj leckéjé-
bõl; Sivaram Swami Maharaj, 1996: 70).

A �faluprédikálás�, ami Arcana devi dasi18  szolgálata, itt nem azt jelenti, hogy bárkit is meg
szeretnének téríteni a faluból, ezt minden bhakta igyekezett hangsúlyozni a számomra. Ez inkább

17 Azaz, aki nem Krisna-hívõ.
18 Arcana devi dasi 25 éves, óvónõképzõ szakközépiskolában végzett.
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azt jelenti, hogy egy egészséges, baráti kapcsolatot alakítsanak ki a faluval, éreztessék azt, hogy õk jó
szándékkal közelednek a falubeliekhez. �Hát igen, az furcsa lenne, hogy egy nagy nyomással idejö-
vünk, akkor itt mindenkit Krisna bhaktává akarunk tenni. Nagyon erõs nyomásnak éreznék az em-
berek, nem is ez a célunk� � vallotta Vrajesvari devi dasi.

Ezt az is bizonyítja, hogy a faluból egyetlen fiatal lány, Csilla lett egy idõre Krisna-hívõ. Egy évig élt
a farmon, de saját megítélése szerint �túl nehéz volt� a számára, így visszaköltözött a szüleihez, a
faluba. Azóta is a farmon, a mûvészeti stúdióban dolgozik, ezért fizetést is kap. Így nem szakadt meg
a kapcsolat, kérdésemre, hogy gyakorolja-e a Krisna-tudatot, azt válaszolta, hogy félig-meddig.

A bhakták rendszeresen rendeznek programokat a falunak. Az idõsek karácsonyán, amit a pol-
gármesteri hivatal szervezett, zenéltek, ételkóstolót csináltak, rendeztek nõnapot, farsangot, színhá-
zi elõadást. Május 3-án egyszerre anyák napi mûsort, és majálist tartottak. A falusiak bármikor
ingyen (egyébként belépõ van a templomba) felmehetnek, szívesen látják õket.

Karitatív tevékenységet is folytatnak. A Vöröskereszttõl kaptak ruhát, ezenkívül Németországban
élõ krisnások is küldtek a farmra ruhákat, így nagyon sok gyûlt össze, és ezt karácsonykor szétosz-
tották a falubelieknek. Máskor �megetetik� az egész falut, rengeteg prasadamot19  fõznek, és ökrös-
szekérrel végigvonulva a falun, mindenkit megkínálnak egy tál étellel. Az elbeszélések alapján csak
nagyon kevesen nem fogadják el. Nemcsak ilyen nevezetes, az ISCKON-on belül meghirdetett napo-
kon �etetik meg� a falut, többen rendszeresen adnak valamit a rászorult cigánycsaládoknak.

Egyértelmûen látszik, hogy baráti gesztussal, segítõ szándékkal közelednek a falusiak felé, cél-
juk, hogy a falu elfogadja, befogadja õket. Minden krisnás interjúalanyom azt mondta, hogy alapve-
tõen úgy érzi, hogy a falu befogadta õket, nincsenek súlyos problémák.

�Nagyon pozitívak, legalább nagy többsége, aztán mindig vannak személyek, akik irigyek
kicsit, nagyon egyszerû emberek élnek ebben a faluban, 800 fõs kis falu, praktikusan nincsen
semmi idõtölteni, csak beülnek a kocsmába az emberek, ez meghatározza a tudatukat. Nincsen
színház, könyvtár, mozi, ilyesmi. Egyszerû emberek, amihez õk tudnak viszonyulni, hogyha
dolgozunk, õk azon mérik meg, ki, kicsoda� � vélte az egyik bhakta, és a falusiakkal való beszélge-
tésekbõl is az derült ki, hogy természetesen a falusiak a munkát, az eredményeket értékelik, becsü-
lik meg. Ugyanezt fogalmazta meg Sivaram Swami is leckéjében:

�Egy másik dolog, hogy a bhaktáknak egyensúlyban kell tartani a kettõt, vagyis látni kell,
hogy ez a munka is fontos, és az a munka is fontos. Mármint a szolgálat, és a másik munka. Egy
másik kérdés, hogy hogyan végezzük azt a munkát, amit csinálunk. Többször beszéltem a pol-
gármesterrel, és más ismerõsökkel a faluban, és õk viccelõdtek azon, ahogy a bhakták dolgoz-
nak. Néha panaszkodnak a bhakták, hogy amikor elkezdtük, nem tudtak különbséget tenni a
kapa és a lapát között. De a kívülállók azt is látják, hogy amikor a kertben vagyunk, és kime-
gyünk egy órára kapálni, akkor egy kicsit kapálunk, aztán meg beszélgetünk. Nemrég itt volt egy
bhakta, aki farmer. Pár éve gyakorolja ezt, szegedi, de most Gyõrben van, és azt terjeszti, hogy
Új-Vrajadamba20  jön, de nagyon megzavarta, amikor látta, hogyan csinálják a bhakták az
egyórás mezõgazdasági munkát, megszokta, hogy farmerként kimegy, és teljes energiával dol-
gozik 8-10 órát. A bhakták nagyrésze látva megijedt, hogy nem veszik komolyan a munkát.
Miért nem dolgoznak igazán komolyan? Azok az emberek, akik a világban élnek, és dolgoznak,
ez alapján fogják lemérni, hogy mi ez a Krisna-tudat. Nem feltétlenül fogja õket vonzani a
filozófia, hanem azt nézik, hogy ezek az emberek tudják-e azt csinálni, amit mi. Hogyan dolgoz-
nak, hogyan beszélnek, viselkednek, és hogyan csinálják azokat a közönséges dolgokat, amit
mindenki más, és amikor úgy látják, hogy abban van hiba, akkor azt gondolják majd, hogy

19 Krisnának felajánlott étel, amely ezáltal tisztítja a lelket, szívet, �lelki étel�, ahogy õk szokták mondani.
20 A farm neve, Vrajadamban született Krisna.
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amiben hisznek, abban is van hiány. Mert ha tökéletes hitük van, akkor mért nem tudnak
megcsinálni egy ilyen egyszerû dolgot, és tökéletesen dolgozni, ezt a véleményt már több
személy mondta, karmik, akik voltak itt, vagy az építkezésen dolgoztunk� (Sivaram Swami
Maharaj, 1996: 36).

Természetesen biztos vannak még most is egy páran, akik nem nézik jó szemmel a krisnások
megtelepülését, de õk lehetnek kisebbségben. A falu nagy része Hari Bol!-lal köszön a bhaktáknak.
Arcana elutazásom elõtt egy sikerélményérõl is beszámolt, hogy már az a három ember is köszön
neki, aki eddig teljesen elzárkózott tõlük.

A falubeliek véleménye

Ildikó, a somogyvámosi iskola tanítónõje szerint: �Hát amikor elõször megjelentek itt a krisnások,
hát az egész falu rajtuk röhögött. Meg is mondom õszintén, maguk a ruhájuk, a fiúknak is, abba
a lepedõbe, a lányok, hogy a száriba, az furcsa volt nagyon. És az egész falu rajtuk nevetett,
finoman fogalmazva. Akkor nagyon furcsállották õket eleve, hogy lejönnek ide városról falura,
viszonylag fiatalok. (...) Aztán megbarátkoztunk velük�. Az evangélikus pap is hasonlóan látja,
hogy az elsõ hullám után, amikor a meglepõdés, a megrökönyödés volt a jellemzõ, �egy stagná-
lás következett be�.

Természetesen sokaknak valóban anyagi hasznot, elõnyt jelentett a krisnások megjelenése, õk
egyértelmûen örülnek ezeknek a változásoknak. Azt is látják, hogy hosszútávon is elõnyt jelent,
nemcsak az egyes embereknek, hanem talán az egész falunak a Krisna-völgy fejlõdése.

 Már említettem, hogy a falusiak a jó munkát elismerik, és ez fontos szempont a krisnások
megítélése szempontjából. Az állattenyésztésrõl, a mûvészeti teljesítményekrõl elismeréssel nyilat-
koznak, de a faluban még most is az az általános vélemény, hogy a mezõgazdasághoz nem értenek,
az nem megy nekik. Idézek néhány véleménybõl: �Azon a földön sokkal többet meg lehetne termel-
ni, nem nagyon tanultak bele az évek során�.

 �A mai fiatalok, az sem csinálja, aki ebben nõtt fel, nemhogy ezek, akik nem is ebben nõttek
fel, egyáltalán nem tanultak bele. (...) Meg mondják, hogy biogazdálkodás, de azért permetez-
nek kézi permetezõvel, meg egyéves vegyszerekkel, az is vegyszer�.

�A mezõgazdaságot nem bírják, nem értenek hozzá, cigányokat vettek fel kapálni, azok meg
milyen munkát végeznek?�

�A mezõgazdasági munkákban legyenek szorgalmasabbak, ha vegyszert nem használnak,
tudják helyette a kapálást�.

 �Sok éven keresztül mûködött nagyon szépen, most utóbbi két évben valami történhetett,
ami miatt a mezõgazdaság nem hozza azt, amit kellene. Eleve úgy indultunk, hogy azt gondol-
tuk, hogy ezek a gyerekek ide jönnek, hogy ez a farm majd ellátja a környezõ embereket itt
munkával, jól fogunk majd élni, meg lesz zöldségünk, mindenünk. Ha valaki öreg és nem tudja
a földjét megmûvelni, akkor majd jönnek a farmról, és megmûvelik. (...) Tavaly már a farm a
negyedét nem hozta, mint amit azelõtt�.

�Ezek a városi lányok, akik érettségiztek, vagy tanítóképzõt végeztek, vagy valamit, ezek
nem fognak kimenni kapálni�.

Antardhi prabhu elmondta, hogy a faluban mindenki szívesen ad tanácsot, még az is, aki kevés-
bé hozzáértõ, de az évek során kialakultak azok az ismeretségek, kapcsoltatok, akikhez szívesen
fordulnak, tudják, kitõl érdemes tanácsot kérni. A falusiak Antardhi szerint úgy viszonyulnak hozzá,
mint unokájukhoz, gyerekükhöz, örülnek neki, hogy van aki foglalkozik az állatokkal, mezõgazda-
sággal, mert már a saját gyerekeik nem csinálják.

Ezeket az erõs kritikákat ugyanazok az emberek mondták, akiknek egyben az volt a véleménye,
hogy a krisnások rendesek, kedvesek, udvariasak, barátságosak, sokszor még inkább azok, mint
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egyes falubeliek, vallotta az egyik asszony. Sokszor kaptak palántákat, virágokat a falusiaktól, mindig
szívesen adtak nekik.

Feri és Viola Dunaújvárosról költözött 91-ben Vámosra, négy gyermekük van. Nagyon jó kapcso-
lat alakult ki köztük, és a bhakták között. Az irántuk való tiszteletbõl már állatokat sem tartanak,
nem vágnak.

�Nagyon jó, szép szeretetben, közösségben élnek. Nincs gazság, erõszak, verekedés, gyilkos-
ság. Mintaéletet él a Krisna közösség. Így kellene mindenkinek, nem lenne börtön, rendõrség�.

Klári néni, a faluból azt fogalmazta meg, hogy itt is meglátszik, mármint a krisnásoknál, hogy ki
mit hozott otthonról, õk is sokfélék. Lényegében ugyanezt a gondolatot fogalmazta meg az egyik
bhakta is, nem az számít mostmár, hogy ki bhakta, vagy ki nem, hanem aszerint ítélnek, hogy
�milyen ember, milyen személy�.

A faluban többen, ez Arcana közvéleménykutatásában is megjelent, de az általam leírt beszélge-
tésekben is fölbukkant,  a krisnásokat a falu cigánylakosságával hasonlították össze:

�Nincs rossz véleményem róluk, meg vagyok elégedve velük, jobbak, mint a cigányok�. �Jobb,
mintha cigányok volnának, nem kell félni, nem lopnak�. �Inkább a cigányok mennének el a
faluból�.

Ez két dolgot sugall a számunkra: ezek az emberek ugyanúgy idegenként viszonyulnak a
krisnásokhoz, mint a faluban élõ cigányközösséghez, s egyértelmûen kirajzolódnak a faluban meg-
lévõ feszültségek, negatív viszonyulás a roma kisebbséghez. Mindezt csak jelzésszerûen kívántam
megjegyezni, mintegy megmutatva, hogy e probléma is élõ, de ezzel sajnos nem tudtam bõvebben
foglalkozni ottlétem során.

Arcana devi dasi hozzájárult, hogy  közvéleménykutatását felhasználjam dolgozatomban. 34 házban
kérdezõsködött, ebbõl 18-an dolgoztak már a farmon, és 27-en voltak már fenn a templomban. Az
arányok kedvéért felvázolom az eredményeket: a �Mi a véleménye a Krisna-hívõkrõl?� kérdésre 24-
en pozitív választ adtak, a többiek vagy semleges állásponton voltak (�megférünk egymás mellett�),
a negatív vélemények fõleg a mezõgazdasági hibákra irányultak. Ebbõl ketten küldték el azzal Arcanát,
hogy nem foglalkoznak ezzel. Bár a válaszokat befolyásolhatta az, hogy ezt egy Krisna-hívõnek kellett
megmondaniuk, de a tapasztalatom azt igazolta, hogy a bhaktáknak is megmondják a kritikát is, és
nekem sem mondtak ezektõl eltérõ dolgokat.

Összegzés

A falu életébe mindenképpen nagy változást hozott a krisnások megjelenése.
Mindenképpen életet, új lendületet hozott a faluba, ennek minden feszültségével és problémájá-

val együtt. A falu ezzel bekapcsolódott az idegenforgalomba, a krisnások jelenléte ismertté tette
Somogyvámmost. Elmondhatjuk, hogy gazdaságilag fejlõdést jelentett a falunak ez a változás.

Az egyéni emberi kapcsolatokban a kezdeti idegenkedés után megtörtént a másik megismerése,
elfogadása. Nyilván ez százszázalékosan nem igaz a falura, de a nagy többségre igen. Nincsenek
megoldhatatlan, súlyos feszültségek, konfliktusok. A kezdetben sok munkát nyújtó farm mostmár
nem ad annyi munkát, és ezt sérelmezik leginkább a falusiak.

A krisnások viszonyulása a faluhoz egyértelmûen pozitív, jószándékú. A falu lakóival fontosnak
tarják a kapcsolatot fenntartani, jó, barátságos viszonyt kialakítani.

 A falusiak nyíltan vállalják a kritikát is, és a krisnások el is fogadják sokszor a tanácsokat, kriti-
kákat. (A közvéleménykutatás egyik kérdése is az volt: �Lenne-e valamilyen javaslata, ötlete a farm-
mal kapcsolatban?�, és volt olyan javaslat, amely azóta megvalósult.)

A három vallás között semmiféle konfliktus nincs, elfogadják, tolerálják egymás hitét. A falusiak
részt vehetnek a krisnások szertartásain, adventkor pedig az evangélikus templomban volt meghirdet-
ve egy mise, minden felekezet számára. Erre pár Krisna-hívõ el is ment, Arcana szerint ez többek szívét
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meglágyította. �Én inkább a hívek véleményét ismerem, (és nem a lelkész véleményét) � mondta
Arcana �, idõs nénikék szokták mondani: ó, hát a maguk vallása is azt tanítja, mint a miénk, lehet,
hogy más a szentírás, máshogy gyakorolják... Látják, hogy hiszünk Istenben, becsületes szabályok
szerint élünk�.

A falubeliek alapvetõen megbarátkoztak a bhaktákkal, kritikájuk elsõsorban nem a vallás, vagy a
bhakták személye, magatartása ellen irányul, hanem a mezõgazdaságban szakértelmüket tartják
kevésnek, hiányosnak.

A falusiak értékrendjében tehát fontos szempont az, hogy egy kulturált, tisztaságot szeretõ, szigo-
rú erkölcsi elveket valló vallási közösségrõl van szó, s ez fontos a hozzáállásuk szempontjából. A
másik hangsúlyos dolog az, hogy milyen konkrét elõnyhöz jutnak a krisnások által, tehát a krisnások
megjelenése megnyitott-e számukra valamilyen új anyagi forrást.

Azt gondolom, ez egy teljesen adekvát válasz egy ilyen helyzetben.
Már elõzõleg szó volt arról, hogy a falusiak a bhakták munkaetikáját is kritika alá veszik, hiszen

a falusiak � és mindannyiunk � életének fontos mozgatórugója a munka, s ez megítélésükben
szerepet játszik.

A falusiak és a völgy kapcsolatának kérdésében még sok mindenre fény derülhetne, ha több idõt
töltenék el Vámoson. A falubeliek is nyilván õszintébben viszonyulnának hozzám, ha jobban megis-
mernénk egymást, és olyan problémák is felbukkanhatnának, amik ezalatt a rövid idõ alatt nem
kerültek napvilágra.

A legvégére csak azt szeretném megjegyezni, hogy kutatásaim során olyan problémákkal, feszült-
ségekkel, indulatokkal  is szembetalálkoztam a falu és a völgy kapcsolatának kérdésében, amelyek
nagyon tanulságosak voltak a számomra, de úgy érzem, egy antropológiai dolgozatnak nem feltétle-
nül feladata ezekkel foglalkozni.

A tervek megvalósulásához még sok évre, és munkára van szükség, láthatjuk, hogy tulajdonkép-
pen még alakulóban van az egész Krisna-mozgalom Magyarországon, és a következõ évek fogják
eldönteni az egyház jövõjét.
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JACSEV NIKOLAI

Peko népe

Bevezetõ

Peko isten népét, a szetukat 2000 õsze óta kutatom kulturális antropológia és finnugor szakos
hallgatóként. A szetukat az észt-orosz határterületen lakó etnikai csoportként szokták meghatároz-
ni. A szetuk nyelvét a võrui észt nyelvjárás egyik dialektusának szokták tekinteni, mely a finnugor
nyelvek balti-finn ágának déli csoportjába sorolható. A szetuk eredete nem teljesen tisztázott. Az
biztos, hogy népi hagyományaikban az észtekre, a keletibb finnugorokra és az oroszokra jellemzõ
kultúraelemek keverednek egymással. Vallásuk ortodox, s ez az, ami az észtektõl jelentõsen megkü-
lönbözteti õket. Ez, s még számos más sajátságuk annak köszönhetõ, hogy hosszú idõn keresztül,
több mint ötszáz esztendeig keleti, tehát orosz kulturális és politikai érdekszférában éltek mindad-
dig, amíg az elsõ világháborút követõ béketárgyalások után Észtországhoz nem csatolták az általuk
lakott területet, amely ettõl kezdve Setumaa név alatt vált ismertté. A szetuk jelenkori, érezhetõen
legjelentõsebb kollektív problémáját az okozta, hogy miután a Szovjetunió a második világháború
után annektálta a balti államokat, az immár belsõvé vált határvonalat önkényesen módosította úgy,
hogy az pont kettészeli Setumaa területét. A helyzet Észtország 1991-es önállósodását követõen vált
valóban súlyossá, mert az addig átjárható határ gyakorlatilag zárttá vált, ami megbénította a határ
mindkét oldalán lakó szetuk megszokott kapcsolatát.

Dolgozatomban azt a jelenséget próbálom meg körüljárni, hogy az imént vázolt probléma nyo-
mán miként vált a határkérdés � a hagyományosan szetu etnikai identitásjegynek tekintett népvise-
let, folklór, vallás és nyelv elhalványodásával keletkezõ identitásválság közepette � a szetukat egység-
be tömörítõ és meghatározó erõvé.

Terep-felderítés, avagy a témaválasztás dilemmái

A szetukkal 2000 õszén, négyhónapos észtországi részképzésem idején kerültem közelebbi kapcso-
latba. Már ezt megelõzõen is hallottam róluk egyet s mást, de ez nagyon kevés lett volna ahhoz, hogy
ennek alapján terepre induljak. Kiutazásom elõtt csak halovány reményt fûztem ahhoz, hogy majd
Észtországban valamivel többet megtudhatok róluk, de arra nem is gondoltam, hogy ennyire közel
kerülök hozzájuk, s arra végképp nem, hogy ilyen életerõs és kiterjedt regionális és kisebbségi öntu-
dattal rendelkezõ közösséggel és mozgalommal lesz dolgom.

Finnugor szakosként elmondhatom, hogy a szetu nép- és nyelvismeret Magyarországon minded-
dig nem került be a finnugrisztikai képzés törzsanyagába, és írott forrás is nagyon kevés lelhetõ fel
róluk a magyarországi könyvtárakban.1  Ebbõl következõleg szinte minden, a terepmunkához kap-

1 A pesti finnugor tanszéken csak említés szintjén kerülnek elõ a szetuk, s tudtommal csak két magyar nyelvû könyv ír
róluk érdemben, az is alig egy-egy fél oldalt (Zsirai 1937: 448; Csepregi 1998: 205).
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csolódó elõzetes információt a részképzésem helyszínen, Észtországban, elsõsorban Tartuban sze-
reztem be. Ez persze félig-meddig magától ment, miután minduntalan elém került valami róluk
szóló információ, mígnem erõteljesen feléjük fordult érdeklõdésem. Azt Észtországról sem lehet
elmondani, hogy ott a csapból is csak a szetukról szóló híradások folynának, de legalább lehet
találni róluk egyet s mást, ha az ember keres. S végül elhatároztam, hogy a végére járok a szetu-
ügynek, vagyis annak a dilemmának, hogy a szetuk vajon az észtek részét képezik-e, és ha igen,
akkor milyen szempontból, vagy pedig inkább önálló etnikai csoportként érdemes õket kezelni.
Abban az esetben, ha ez utóbbi változat bizonyul igaznak, akkor a finnugrisztikában szokásba jött
etnikai és nyelvi felosztást újra kell gondolni.2

Célom elérése érdekében igyekeztem minél alaposabban megismerni a szetu kultúrát, legyen az
saját maguk által vagy mások által közölt forrásban. Mindehhez felhasználtam a világháló nyújtotta
lehetõségeket is: feliratkoztam olyan internetes levelezõlistákra, amelyeken talán szetukról szóló
információ (is) áramlik, és felhajtottam minden honlapot, amely róluk szól. Megkerestem azokat a
találkozási pontokat, amelyek elvezettek hozzájuk, annak érdekében, hogy személyes kapcsolatot
építsek ki önmagukat szetunak valló emberekkel. Igyekeztem elmenni olyan rendezvényekre, ahol
feltételezhetõen jelen vannak szetuk is, és próbáltam olyan embereket megkeresni, akik biztosan
ismernek szetukat. Minthogy az is érdekelt, hogy milyen viszony áll fenn a szetuk és körülöttük élõ
más népek (észtek, dél-észtek, võruiak, oroszok) között, ezért ez utóbbiakhoz tartozó egyéneket is
próbáltam véleményalkotásra késztetni. Mindez akkori részképzésem helyszínéhez, Tartuhoz kötõ-
dött, mert ott laktam s éltem egyetemi és családi mindennapjaimat; de akkor is, utána is, több
alkalommal jártam Észtországon belül szetuk és võruiak által autentikusan lakott területen; ismer-
kedtem a tájjal, a településekkel, az érdekességekkel, s nem utolsó sorban az ott lakó emberekkel.

Terepmunka-módszerek, melyek segítségével az itt közölt információ
birtokába jutottam

Terepmunka-módszereim kezdetben a könyvtári és internetes anyaggyûjtésre és forrásanyag-tanul-
mányozásra irányultak, mely megalapozta a szetukról való ismereteimet, és ellátott a terepmunka
megkezdéséhez szükséges minimális információval. Az anyaggyûjtés folyamata tulajdonképpen soha
nem zárult le, mert mindig megjelennek újabb és újabb könyvek a szetukról és a déli észtekrõl, s az
interneten is találok mindig valami újat, ha máshol nem, akkor a szetuk havilapjának (Setumaa)
internetes változatában. A felhasznált irodalom a dolgozat végén található jegyzékben kerül felsoro-
lásra, egyéb hivatkozott irodalom pedig lábjegyzetben.

A témához kapcsolódóan az elmúlt két év folyamán terepbejáráson voltam Tartu és Võru váro-
sán kívül még Räpina, Mikitamäe, Värska és Antsla településeken, illetve ezek környékén. A terepbe-
járás lehetõséget adott arra, hogy az olvasott információt összevessem a valósággal és hogy kiegészít-
sem azt; hogy hasson rám a táj szellemisége; ismerkedjek a települések, házak és háztartások jel-
legzetességeivel; kézzelfogható közelségbe kerüljenek a helyi templomok, temetõk, múzeumok és
más, jelentõs intézmények; megfigyelhessem az emberek viselkedését és interakcióit, valamint be-
szélt nyelvét, szembesülhessek a kedvességükkel vagy éppen zárkózott voltukkal, s megtapasztal-
hassam közvetlenségük határait és határtalanságait. Ezen kívül kipróbálhattam magamat: saját kez-
deményezõkészségemet és észt nyelvi kommunikációs képességeimet.

Résztvevõ megfigyelõként vettem részt a szetuk, a voruiak és észtek különféle rendezvényein
Tartuban, Pühajärvében, Mikitamäeben. Tartuban elsõsorban az egyetemi finnugor tanszék; a Fenno-

2 Megjegyzem, hogy mutatkozik effajta tendencia a finnugrisztikában, amely érdeklõdésének középpontjában az �új és
újjáéledõ kis balti-finn irodalmi nyelvek� (kvén, Tornio-völgyi finn, karjalai, savoi, võro-seto, lív, valamint a számi)
állnak.
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Ugria (mely egyfajta finnugor nemzetiségi kultúrközpont); a Dél-Észt Központ (Louna-Eesti Keskus);
az Észt Népi Múzeum (Eesti Rahva Muuseum); és az Észt Irodalmi Múzeum (Eesti Kirjanduse
Muuseum) rendezvényein voltam jelen számtalan alkalommal. Pühajärvében a Võru Intézet kon-
ferenciáján (2001 novemberében), Mikitamäeben pedig a Szetu Királyság Napján (2002 augusztu-
sában). Ezekben az esetekben a terepbejárásnál sokszorta töményebben és fajsúlyosabban kaptam
a szetuk jelenlétét és közelségét, néha olyan mértékben, hogy magam is zavarba estem, s nem
tudtam lehetõségeimmel kellõképpen élni. Sajnálattal kell most így utólag megállapítanom, hogy
elszalasztottam két nagy lehetõséget, ami a rendezvényeket illeti: a szetu dalosünnepet (2001 júliu-
sában) és a szetu kongresszust (2002 októberében). Mindkét mulasztásnak az volt az oka, hogy
akkor épp Magyarországon voltam, tehát elég távol Észtországtól és az odaröppenés esélyétõl.

Interjút készítettem néhány szetuval, elsõsorban a szetuk jövõjére vonatkozóan. Hasonló témá-
ban beszélgetést folytattam több személlyel. Ezekben az interjúkban és beszélgetésekben igyekez-
tem kitérni a szetu identitás és anyanyelv, valamint az iskoláztatás és a gazdaság helyzetére, nem
utolsósorban a határkérdésre, s arra próbáltam meg rávenni beszélgetõ-partnereimet, hogy mind-
ezt valamilyen egységes jövõképbe helyezve fogalmazzák meg. Tettem azt azzal a prekoncepcióval a
tarsolyomban, miszerint a szetuk az észtektõl különböznek, önálló utat szeretnének járni, s azt
szerettem volna felmérni, hogy ez az etnikai identitás mennyire erõs, és mennyire reményteljes.

Bár nem kifejezetten antropológiai módszer, de jobb híján kérdõíves módszerrel igyekeztem
feltérképezni a szetuk szimbólumrendszerét, de nem önmagában, hanem az észtek megfelelõ szim-
bólumrendszeréhez viszonyítottan. Arra voltam kíváncsi, hogy van-e valami különbség ebben a két
rendszerben, és ha van, akkor mi és miért. A felméréshez az ötletet Kapitány Gábor adta, és kérdõ-
ívhez alapötleteket Kapitány Gábor és Ágnes (1999) magyarság-szimbólumokat bemutató könyvébõl
merítettem. Ugyanazt a tartalmú kérdõívet küldtem szét észteknek és szetuknak, elsõ lépésben az
internet segítségével: észteknek az �ugrimugri� listára, a szetuknak a �setumaa� listára. Minthogy a
szetuktól beérkezõ válaszlevelek nem voltak statisztikai értelemben vett válasznak tekinthetõek, ezért
következõ lépésként szetukkal személyesen töltettem ki ugyanazt a kérdõívet.

Terepmunkámat virtuálisan itthonról is folytatom olyan formán, hogy az internet segítségével
folyamatosan követem a szetuk körül zajló eseményeket, változásokat, tehát mintegy megfigyelem
õket, s idõnként részt is veszek az eszmecseréikben. Így értesültem például a 2002. október 9.-én
tartott 6. Szetu Kongresszus határozatairól is, amelyek közül az egyik azzal az újdonsággal szolgált a
világ számára, hogy kinyilvánította a szetuk mint a lakóterületükön emberemlékezet óta honos nép
függetlenségét, s kérte, hogy azt más népek is ismerjék el.

Peko népe, azaz a szetukról � röviden

A szetuk délkelet-észt etnikai csoportként ismertesek a finnugrisztikában (Pomozi 2000: 209). Ész-
tországban több ilyen jól elkülöníthetõ pszeudo-etnosz is található, akik ugyan észteknek tartják
magukat, de emellett erõs helyi jellegzetességekkel és identitással is rendelkeznek (mint nálunk
például a palócok vagy a székelyek). Ilyen csoportot alkotnak többek között a voruiak, a mulgiak, a
Saaremaa-beliek, és a szetuk is. Általában saját megyéjük van: Võrumaa, Viljandimaa (Mulgimaa),
Saaremaa. Nagyjából a két világháború közötti idõszakban valóságosan létezett a szetuk szûkebb
hazája, Setumaa is, amely ma már csak történelmi térképeken, könyvek hasábjain látható, és az
emberek emlékeiben, vágyaiban éled újjá.3  A felsorolt megyék mind Észtország igen gyengén iparo-
sodott, elsõsorban déli-délkeleti peremvidékei közé tartoznak. Bizonyára ez is hozzájárult ahhoz,

3 Setuföldet északról a Pszkovi-tó, délrõl a lett-orosz határvonal, keletrõl a Pszkovi kerület, nyugatról Võrumaa és Põlvamaa
(a vastseliinai és a räpinai járás) határolja.



302

hogy az ott lakók általában véve ragaszkodnak a helyi hagyományokhoz, hiszen az iparosodással járó
változások nem semmisítették meg teljesen a hagyományos közösségeket.

A võruiak létre is hívtak egy immár állami fenntartású intézményt, amely a Võru Instituut nevet
viseli. Közvetlenül az észt kulturális minisztérium alá tartozik (mint például a múzeumok), feladata a
võrui nyelv(járás) és identitás kutatása, õrzése, ápolása, erõsítése. Az intézet tevékenységének kö-
szönhetõen mára gyakorlatilag kialakult egy második észt irodalmi nyelv: ez az ún. �võro-seto keel�
(magyarul võru-szetu nyelv), amely minden nyelvi szinten eltér az irodalmi (északi-)észttõl, lehetõleg
kidomborítva a kettõ közti különbséget.4  Maguk a �utcai� võruiak nem sokat érzékelnek a rangos
újításból. Aki eddig a nyelvjárásban beszélt, az ezután is úgy fog, de a bonyolult írásmód nagy nehézsé-
get okoz az irodalmi észt nyelvhez szokott szemnek. Võrumaa iskoláiban fakultatív módon elsajátítha-
tó, s a felnövõ generáció némely tagja, véleményem szerint, valóban fogja tudni használni. Akik ma
felnõttként képesek võruiul írni, azok mind nyelvészek, irodalmárok és más értelmiségiek.

A szetuk alapvetõen abban különböznek a võruiaktól, hogy vallásukban a bizánci hagyományo-
kat követik orosz közvetítéssel, tehát ortodoxok. Amíg az identitás meghatározásában fontosabb
szerepet játszott a vallás, mint a nyelv, addig (még 20. sz. eleji források szerint is) �oroszoknak�
nevezték magukat (vö. vinnelane, vindläne) (Zsirai 1937: 448-449; Sarv 1998:305). Ezen kívül
természetesen õriznek olyan hagyományokat, amelyekrõl a kutatók feltételezik, hogy Észtország
más területein is megvoltak, de kihaltak. Ilyen a szetu asszonyok népviselete, a folklórhagyomány
egyes darabjai, vagy bizonyos ünnepi szokások.

A Setumaaként meghatározott terület már a 13. században, de legkésõbb a Petseri/Pecsorai
kolostor alapítása (1473) óta az orosz ortodox egyház befolyása alatt állt, míg a tõle nyugatra esõ
terület hagyományosan a német kultúrkörhöz tartozott, lakossága a reformáció után lutheránus
lett. A 18. század elejétõl kezdõdõ, az egész Baltikumra kiterjedõ két évszázados cári uralom az észt
parasztság gazdasági és jogi helyzetének romlását is magával hozta. Ennek egyik folyománya az lett,
hogy a livóniai parasztság egy része kelet felé vándorolt, mert a Pszkovi területen kedvezõbb feltéte-
lekre leltek (Hagu 1978). Ezzel felelevenedett a livóniai háború utáni keresztény térítések miatt
megindult menekülési hullám. Az errõl szóló történelmi híradások és a szájhagyomány már a 19.
század közepétõl nagy kérdés elé állította a szetuk eredetét firtató kutatókat, alapvetõen kétféle in-
terpretáció elõtt megnyitva az utat. A korai utazók (Kreutzwald, Mirotvorcev) úgy vélték, hogy a
szetuk többsége a megelõzõ századokban a Pszkovi területre menekült észtek leszármazottja, de
nem zárják ki, hogy kisebb részük autochton. Ezt támasztják alá többek között a szetuk katolikus
naptári ünnepei és a szetu népdal dél-észt párhuzamai, míg a folklór orosz elemeit feltehetõen
késõbbiek (vö. H. Tampere 1956). Ezen kívül a szetuk körében széles körben elterjedt emlékei
vannak a svéd uralomnak. Innen ered a szetuk roodzi rahva (�svéd nép�) önelnevezése (vö. Sarv
1997). A 19. század végi pszkovi orosz tudósok azon az állásponton voltak, hogy a szetuk orosz
óhitûek, akik nyelvcsere útján jutottak mai nyelvükhöz.

Az 1880-as évek közepén erõteljes oroszosító politikával szembesült a szárnyait próbálgató észt
nemzet. Az új politikai irányvonal nem annyira a parasztságot sújtotta, mint inkább a polgárságot és
az egész észt mûvelõdést. Bezárattak egy sor észt kulturális egyesületet, az iskolákban országszerte
az orosz vált az oktatás nyelvévé. A kedvezõtlen feltételek következményeképpen megtorpantak a
megindult nyelvi reformok is. Az észt nyelv kutatásának központja Taruból átkerült Helsinkibe.
Paradox módon épp erre az idõszakra tehetjük a szetuk tudományos kutatásának kezdetét.

A szetukról az elsõ fennmaradt írott híradások az 19. század elejérõl származnak, elsõsorban
újságok hasábjain. Egy 1831-ben megjelent német nyelvû úti beszámolóban olvashatunk a Pszkovi

4 Meg kell jegyeznem, hogy ez az új irodalmi nyelv nem azonos a 17. sz. közepétõl a 20. sz. elejéig használt önálló dél-észt
irodalmi nyelvvel (amely egyébként a tartui nyelvjáráson alapult).
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kormányzóság nem orosz nyelvû lakosságáról.5  A tudomány számára Kreutzwald fedezte fel õket
folklórgyûjtõ útja során 1848-ban. Úgy fogalmaz, hogy Setumaa a tudomány számára terra incognita.6
Korai forrásnak számít még a már említett Wiedemann szótáron kívül Oskar Kallas 1895-bõl,7

valamint Trusman 1890-bõl8  és 1897-bõl9  származó írása. Mirotvorcevnek többek között feltûnt a
livonia és a petseri észt nyelv közötti nagy különbség.10

1908-ban Willem Buk jár körükben, aki az elsõ antropológus utazók naivitásával foglalja össze
tapasztalatait. Anekdotákkal is bõven szolgál: azt írja például, hogy a petseri észtek akkoriban egyál-
talán semmit nem tudtak a többi észtrõl és a világról. Nem ismerték az észt betûket, ezért az újságot
se tudtak olvasni. Elõfordult, hogy észtek felolvastak nekik az újságból, de nem állták meg, hogy
egyúttal el ne süssenek néhány szetu-viccet. Buk (1909) néhány tájékoztató jellegû statisztikai adat-
tal is szolgál.

A 20. század elsõ évtizedeitõl kezdve észt értelmiségiek � felismerve a helyzet jelentõségét �
valóban aktív szerepet játszanak a szetuk felzárkóztatásában. Ez fõleg 1907-tõl kezdi éreztetni pozi-
tív hatását, amikor is elõször merült fel nyíltan az észt nyelv használatának igénye Setumaa isko-
láiban és templomaiban. 1908-ban alapítják meg az elsõ észt könyvtárat Petseriben. 1909-tõl kezd-
ve Tartuban kiadják a petseri észtek kéthetente megjelenõ újságját, a Petseri Postimeest, de az
érdeklõdés hiányára való hivatkozással körülbelül egy év múlva megszüntetik.

A szetuk korai észt öntudatra ébredésének az egyik leglátványosabb eredménye az lett, hogy
1917-ben, az oroszországi forradalom elõtt kb. egy fél évvel a szetuk által lakott járások maguk
fordultak az észt államtanácshoz konkrét egyesülési szándékukkal. Az ügyre a tartui békeszerzõdés-
sel adta hivatalos áldását a két érintett fél, az észt és az orosz kormány, 1920. február 2.-án. Ezt
követõen az észt kormány még komolyabb felzárkóztatási politikát kezdett folytatni a délkeleti régi-
óban. Az észtesítés leginkább Petseri városát, Setumaa központját érintette.

Az elsõ Észt Köztársaság berkein belül, 1920-as évektõl kezdve a kulturális és társadalmi élet
élénkülése figyelhetõ meg. Sorra alakulnak a könyvtárak és egyesületek, a társadalmi érintkezés észt
mintákat követ. Kiadásra kerül a szetu olvasókönyv.11  Az észtek és finnek kezdettõl fogva nagyra
értékelték a szetuk folklórkincsét. A legnagyobb volumenû folklórgyûjtést a võrui születésû Jakob
Hurt végezte a körükben a 19.-20. sz. fordulóján. Pauloprit Voolaine fiatal folklorista azzal a gondo-
lattal állt elõ, hogy ha a finneknek és az észteknek van eposzuk, akkor a szetuknak is bizonyára kell,
hogy legyen. Anne Vabarna 1927-ben énekelte meg Peko, az isteni hõs eposzát. Az eposzt Paul Hagu
és Seppo Suhonen rendezte sajtó alá 1995-ben, amely kiadás aztán híressé tette a szetukat a nagy-
világ elõtt.

Állami kezdeményezésre 1921 októberében összehívják az elsõ szetu kongresszust Petseriben
azzal a nem titkolt szándékkal, hogy a szetuk észt öntudatát tovább erõsítsék, és hogy megtárgyalják
az észt kultúrpolitika aktuális szetu-kérdéseit. Az észtek a felszólalók, míg a szetuk a hallgatóság
szerepét vették magukra. A szervezõk pozitív szándékában mindemellett nem kételkedhetünk. A
nyelvész Villem Ernits például beszédében hangsúlyozta, hogy a szetukat fel kell szabadítani az észt

  5 Christian Hieronymus Justus Schlegel: Reisen in mehrere russische Gouvernments in den Jahren 1801, 1807, 1815,
1830. Sechstes Bändchen. Reise von St.Petersburg nach dem Pleskowischen Gouvernment im Monat Julius 1815.
Meiningen, 1831.

  6 F.R.Kreuzwald: Maailm ja mõnda. 1953. Tallinn (idézi Jääts 1998:27)
  7 Kallas, Oskar: Einiges über die Setud. In: Sitzungsberichte der Gelehrten Estnischen Gesellschaft 1894. 1895: 81-
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  8 Þ.Òðóñìàí: Ïîëóâåðöû Ïñêîâî Ïå÷ëðñêîãî êðàÿ. In: Æèâàÿ ñòàðèíà 1890/1:31-62.
  9 Þ.Òðóñìàí: Î ïðîèñõîæäåíèé Ïñêîâî Ïå÷ëðñêèõ ïîëóâåðöåâ. In: Æèâàÿ ñòàðèíà 1897/1:37-47.
10 Ì.Ìèðîòâîðöåâ: Îá ýñòàõ èëè ïîëóâåðöàõ Ïñêîâñêîé ãóáåðíèé. In: Ïàìÿòíàÿ êíèæêà äëÿ

Ïñêîâñêîé ãóáåðíèé íà 1860 ãîä. Ïñêîâ. 1860.
11 Seto lugõmik I és II. 1922 ill. 1924. Tartoh: Akadeemilise Emakeele Seltsi toimetused VI. és XI.
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többség hatalma alól, hogy észt öntudatuk szabadon megnyilvánulhasson. A második szetu kong-
resszust 1930-ban rendezték az elõbbivel azonos helyszínen és hasonló célzattal, immár ugyan
helyi � de helyi észt � kezdeményezésre. A szetuk kívülállása továbbra is aktuális problémaként
rajzolódik ki: �A szetuknak észtekké, teljes értékû állampolgárokká kell válniuk� � mondta az ál-
lamgyûlés elnöke, Karl Einbund. Annak ellenére, hogy mindkét oldalon megvolt az egyesülés szán-
déka, az egyik fél egyértelmûen meghatározója volt a közeledés mikéntjének, a másik pedig elszen-
vedõje.

Nagyon jól szemlélteti ezt a helyzetet a vezetéknév-program végrehajtása. Korábban a szetuknak
� az orosz parasztokhoz hasonlóan � nem volt vezetéknevük, vagy pedig a nagyapai keresztnevet
használták ekként. Észtország kormánya törvényt hozott arról, hogy a szetuknak észt vezetéknevet
kell felvenniük. A törvény megszületése és a végrehajtás végsõ határideje között körülbelül egy fél év
volt, s akkor még korántsem terjedt ilyen gyorsan az információ, mint manapság. Aki a megadott
határidõre (1922. január 1.) nem jegyeztette be vezetéknevét, annak hivatalból adtak egyet.

1944. augusztus 16.-án a szovjethatalom vette át az irányítást Észtország, illetve Setumaa felett.
1945 januárjában Setumaa 1880 km²-es összterületébõl 1165 km²-t, azaz kb. a 60%-át a Pszkovi
területhez csatoltak, vele együtt a szetuk fõvárosát, Petserit is. Az észt oldalon maradt szetu területet
kétfelé osztották: a déli része Võrumaahoz, míg az északi az újonnan formált Põlvamaahoz került.
Ezzel a lépéssel a szovjet politikai hatalom a szetuk saját területét háromfelé szakította. Ez a szétsza-
kítottság jelenti a szetu nép legnagyobb sérelmét, egy olyan traumát, amely a magyarok Trianonjá-
hoz fogható, csak annál még sokkal élõbb. A határkérdés és a széttagozottság adja a szetu identitás
legjelentõsebb problémáját, amely köré fonódik az egész modernkori szetu mozgalom.

Noha a határmódosítás csak adminisztratív jellegû volt, hiszen a határok átjárhatók maradtak,
mégis beindította az addigra észt öntudatra ébredt szetuk tömeges városba (az Észt SzSzK-ba való)
áramlását, ami végeredményben gyors asszimilálódásukat hozta magával. A szetuk számára végze-
tesnek Észtország 1991-es újabb függetlensége bizonyult, mert a két állam közti határ de facto
maradt ott, ahol éppen akkor húzódott: a szetuk egy része Oroszországhoz, a másik része pedig
Észtországhoz került, annak ellenére, hogy Észtország 1993-ig hivatalosan is a tartui béke-megálla-
podásban rögzített határokhoz ragaszkodott abból kifolyólag, hogy az elsõ Észt Köztársaság jogutód-
jának tekinti magát. Ráadásul 1993-ban Oroszország és Észtország között bevezették a kölcsönös
vízumkényszert, ami gyakorlatilag megbénította a határok addigi szabad átjárhatóságát, súlyosan
érintette az amúgy is hátrányos helyzetû vidéket, valamint az ott lakó szetuk, észtek, letteket és
oroszok gazdasági helyzetét és szociális kapcsolatait, családtagok ezreit vágva el egymástól, s felbo-
rítva az addigi kereskedelmi csatornákat.

Ilyen körülmények között nem meglepõ, hogy a szetuk etnikai identitásának problémája külö-
nösen érdekes esetet kínál a kutatók számára. Egy népcsoport, amely különbözõ politikai, kulturális
és gazdasági erõk metszéspontjában él. A kelet s nyugat felõl jövõ hatások természetesen nem ját-
szottak egyforma szerepet az identitás és a kultúra kialakításában, s a történelem folyamán inkább
hol az egyik, hol a másik dominált. Eközben formálódott ki az egységes arcú szetu kultúra, amely a
történelmi-kulturális hatások figyelembevételével teljesen természetes folyamatként is felfogható.  A
kialakult jelenség csak a szomszédos területek lakosságának szemében tûnhet különösnek, illetve
azok kultúrájával összevetve nevezhetõ kulturális szinkretizmusnak.

Elméleti háttér (azaz az identitás-, etnosz-, és régiókutatás felhasznált irodalma)

Az identitás kérdésköre az utóbbi néhány évben-évtizedben feltûnõ módon az érdeklõdés homlokte-
rébe került mind a közéletben, mind a tudomány világában, ezen belül a kulturális antropológiában
is. Egyrészt a szemünk láttára lezajló társadalmi átalakulások, a megszokott azonosulási és igazodá-
si sémák felbomlása, a �magánlétezés fajsúlyának növekedése�, melyek az �egyén dezintegrálódá-
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sának tüneteit� (Pataki 2001:16) hozták magukkal. Másrészt a szûnni nem akaró etnikai konfliktu-
sok, a balkáni és a kaukázusi háborúk, a Nyugat-Európában újjáéledõ regionalizmus, Skandináviá-
ban az EU-csatlakozás, Kelet-Európában pedig a 89-es fordulat nyomán megindult változások kap-
csán feléledt az igény az identitás kifejezésének lehetõsége, szükségessége és elfogadható módja
iránt. A probléma természetesen hazánkat sem kerülte el, s ki-ki számtalan példát hozhat fel saját
tapasztalataiból merítve. Hogy én itt csak egyet említsek: a szimbolikus jelentést is hordozó ezeréves
állam fennállásának ünneplése során számtalan alkalom nyílt a nemzeti öntudatot erõsítõ jelképek
használatára. Ezt sokan túlzottnak vélték, de legalább ugyanennyien megelégedéssel vették. Lehet
vajon ezt a kérdést objektíven kezelni?

Minden alapvetõ társadalmi és politikai fordulat �cezúrát von az egyéni életutak és sorsok mene-
tébe is. Ezáltal tömegessé tesz meghatározott, tipikusnak ítélhetõ élményeket és kényszereket� (Pa-
taki 2001: 160), amelyek azután a közösség kollektív tudatában élnek és alakulnak tovább. Az em-
beri észlelés szelektivitása azonban hozzájárul a sokszínû társadalmi valóság megteremtéséhez,
ami szubcsoportok kialakulásához vezet azon ideológiai gócpontok körül, amelyekkel az egyén,
mint a közösség tagja, önmagát azonosítani illetve véleményét összhangba hozni tudja. Ismét csak
Pataki szavaival �A társadalmi azonosságtudat (szociális identitás) [...] az énnek nevezett hipoteti-
kus konstrukció sajátos alrendszere, összetevõje vagy aspektusa. Azt tükrözi, hogy az egyén miként
észleli, éli át és írja le tulajdon társadalmi minõségét, vagyis pszichikusan miként képezi le önma-
gát, mint a társadalmi viszonyrendszerek különös egyedi hordozóját, mint sajátos társadalmi objek-
tumot� (Pataki 2001: 13-14).

Az identitás a mindennapi cselekvéseink, döntéseink meghatározó, bár legtöbbször tudattalan, vagy
inkább immanens eleme. Az egyén és a külvilág állandó dialektusaként születik meg és formálódik
tovább, mindenekelõtt azon elemek kizárása által, amikkel az egyén nem tudja magát azonosítani (vö.
Hall 1996). Az identitás teljesen viszonylagos, hiszen a közösségi interakciókon keresztül jut kifejezés-
re, éppen ezért az identitás alakulása semmilyen szempontból sem értelmezhetõ a társadalmon kívül.

Az identitás fogalma az amerikai pszichológiából került át a többi társadalomtudományba és a
köznyelvbe, széles körû elterjedését általában Erik H. Erikson nevéhez és munkásságához szokás
kötni. Jelentése azonosság, azonosulás, és azon dolgokra utal, amelyekkel az egyén vagy egy cso-
port azonosítani tudja magát, vagy amelyhez tartozónak érzi magát. Az azonosulók körét tekintve
tehát kétféle identitásról beszélhetünk:

1. személyes és
2. csoport- vagy kollektív identitásról.
Így az identitás vizsgálatával társadalom- és lélekbúvárok egyaránt szívesen foglalkoznak. Az egyén-

nek arra a kérdésére, hogy �Ki vagyok én?� és �Milyen vagyok én?� a pszichológia keresi a választ, és
ebben példaadó módon sikerült tudományos módszereit kidolgoznia, és a személyiség- és szociál-
pszichológiában az eredményeit hasznosítania.

A társadalomba tagozódott egyén egyidejûleg több csoportnak is tagja: saját neméhez, rokonai-
hoz, barátaihoz, vallásához, korcsoportjához, társadalmi osztályához, munkatársi gárdájához, nem-
zetéhez, nemzetiségéhez, hazájához, lakóhelyéhez, stb. egyaránt tartozik. Ezek természetesen nem
egymást kizáró kategóriák, inkább egymásra épülõ vagy átfedésben levõ halmazokként lehet õket
elképzelni. Az egyén a viszonyítási alaptól függõen általában más és más identitását helyezi elõtérbe.
Az megint más kérdés, hogy környezete miképpen kategorizálja � mert az önmeghatározás és a
külsõ meghatározás ritkán esik egybe. Ezen kívül nem felejtkezhetünk el arról sem, hogy az egyik
vagy másik oldalon megfogalmazott vélemények kölcsönösen befolyásolják egymást.

A kollektív identitás kategóriáinak egy része egyetemes jellegû, ennek minimum-tartalmát sokan
sokféleképpen igyekeztek meghatározni. A kommunista ihletésû szakirodalom három alapvetõ for-
máját különbözteti meg: az etnikai, a vallási és a társadalmi vagy osztályidentitást. Mások úgy vélik,
hogy minden kollektív identitásforma egyben társadalmi kategória is, ezért mindent abból kiindulva
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magyaráznak. Van, aki az osztályidentitást gazdasági érdekcsoportok társadalmi viszonyaként defi-
niálja (vö. Smith 1991). Úgy gondolom, egyetérthetünk Patakival, hogy �az identitáselemek egy
csoportja (a nem, az etnikai hovatartozás, az életkor, a rokonsági, családi viszonyok) az emberi lét
antropológiai jellegzetességeihez kapcsolódik, vagyis egyetemes jellegû, ám az õket képviselõ konk-
rét kulturális és pszichikus tartalmak mind történetileg, mind egyetlen meghatározott társadalmi
szerkezetben merõben különbözõek lehetnek, s szakadatlanul változnak� (2001:125). Modern ko-
runk az identitás-sémák olyan tömegét hozta magával, hogy az ember néha nem is tudja, mit köves-
sen a sokszor egymással kibékíthetetlenül összeegyeztethetetlen lehetõségek közül.

Az egyénnek a közösséghez, illetve a csoport(ok)nak az egyénhez és egymáshoz való viszonyára
már nem csak a pszichológia (szociálpszichológia) kíváncsi, hanem többek között a történettudo-
mány, a politikatudomány, a szociológia, a szociál- és kulturális antropológia vagy az etnológia is.
Ezek a tudományágak módszereikben és megközelítéseikben sokszor alapvetõen eltérnek egymás-
tól, de talán célszerûbb, ha úgy fogjuk fel õket, mint amelyek egymást kiegészítõ szerepet töltenek
be. Sárkány (2000: 114) megállapítása szerint �a csoportidentitás manifesztálódásának, a kulturá-
lis különbségek jelzésének tanulmányozása, felmutatása egyike a kulturális antropológia központi
vizsgálati területeinek�. Bromlej (1976) szintén többször hangsúlyozza, hogy az etnológiának, mint
egyetemes összehasonlító néprajztudománynak az egyik központi problémája az etnosz. A különféle
nacionalizmus-tanulmányok illetve nemzetkutatások (pl. Smith 1991; Hutchinson-Smith 1994;
Csepeli 1992; 1999) pedig arra keresik a választ, hogy hogyan alakul ki az etnikai és a nemzeti egység,
hogy mi táplálja a nemzeti lojalitást, és hogy ez milyen módon jut kifejezésre. Adott etnosz, illetve
etnikai csoport számára ez a �Kik vagyunk, és honnan jövünk?� kérdésként fogalmazódik meg.

Sárkány Mihály (2000: 101-114) Az identitás kutatása az amerikai kulturális és a brit
szociálantropológiában címû cikkében � néhány konkrét identitástanulmány ismertetése után �
általánosítva megállapítja, hogy �az egyén önmagáról alkotott képe elválaszthatatlan társadalmának
az ember összetevõirõl, a világ felépítésérõl, saját rendezõ elveirõl alkotott képétõl; vagyis kulturális
jelenség�, annak minden változékonyságával és konzervativizmusával együtt. Többek között az iden-
titásnak ezt a jellegzetességét igyekeztek feltárni amerikai antropológusok az akkulturáció, és brit
antropológusok a kulturális kontaktus elméletével fémjelzett kutatásaikban az 1930-as évek gyor-
san globalizálódó világában, s világítottak rá a vallásra, mint a stabilitás eszközére. Alighanem a
jelenség összetettsége az, amiért a kulturális antropológia � kulturális relativista szemléletmódjá-
nak és résztvevõ megfigyelõ módszerének köszönhetõen � különösen alkalmas még a kutatóétól
eltérõ kulturális közegben létrejött identitás kutatására is.

Az etnikai identitás kutatásában alapvetõen kétféle koncepció érvényesül (vö. Calhoun 1994; Gil-
White 2001). Az egyik azt igyekszik bizonyítani, hogy az identitás formálódása történelmi-társadalmi
folyamat, s annak a kontextusnak a hatására épül egységgé, amelynek az egyén, szocializációja
folyamán, résztvevõje. Ezzel is igyekszik kizárni az etnosz fogalmából minden faji vagy másfajta
biológiai értelmezést. Ezt a fajta megközelítést a társadalomtudományokban konstruktivizmus (vagy
instrumentalizmus) név alatt foglalják össze.

Ennek éppen az ellenkezõjét állítják az esszencialisták (vagy más csoportosítás szerint a pri-
mordialisták), nevezetesen azt, hogy az egyén születésével lesz tagja valamely csoportnak, tehát az
identitás egyfajta determinációját hirdetik biológiai alapon. Érvelésük egyik kulcspontja az, hogy ha
az emberek legtöbbje így gondolkozik, akkor annak kell, hogy legyen valami valóságalapja. Ráadásul
nem csak közgondolkodásban, de a közjogban is a vér szerinti leszármazás az alapja öröklésnek, a
rokonok számontartásának, sõt az etnikai hovatartozás meghatározásának is. A felmenõket megfe-
lelõen messzire végigvezetve egy kisebb lélekszámú etnikai csoport esetében elméletben eljutha-
tunk az egy közös õshöz, akitõl az egész csoport származik. Végül is ez az elv ad értelmet a totem-õs
létének. Ebben az esetben nincs szükség arra, hogy adott etnosz tagjait biológiai, társadalmi és
nyelvi kategóriák szerint megkülönböztessük, mert azok teljes egységet képeznek. Ennek a gondol-
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kodásmódnak a kiterjesztése vezetett az evolucionista fajelmélet megszületéséhez, mely szerint a
különbözõ rasszok egy általános humán evolúció különbözõ stádiumait képviselik, akik ráadásul
ennek következtében eltérõ kulturális alkotóképességgel is rendelkeznek. Az angol értelmezõ szótár
szerint például az etnológia (ethnology) az emberi fajokat (human races) vizsgáló tudomány (Pollard
1994). Chapman (1993) véleménye szerint a faj fogalmának használata a második világháborút
követõen kényelmetlenné vált, és az amerikai bevándorlók etnikai hovatartozásának meghatározá-
sában vezették be elõször az új fogalmat. Noha az etnosz-etnikum-etnicitás fogalomhalmaz mai
jelentése eltér a faj fogalmától, mégis ez utóbbi elhalványulásának, kifejezetten biológiai aspektusa
elõtérbe kerülésének köszönhetõ az új fogalom meghonosodása.

A strukturalista-funkcionalista etnológia szembefordult a 19. század végére jellemzõ, de a ma is
népszerû evolucionista elméletekkel (vö. Lévi-Strauss 2001: 267). Amíg az evolucionizmus a bioló-
giában mind a mai napig tudományos princípiumot hordoz, addig a kulturális antropológiában
divatjamúlt � ha nem éppen pejoratív � gondolkodásmódot. Az evolucionizmus az esszencializmus
egyik alappillérének tekinthetõ, hiszen hozzá hasonlóan a származás�kultúra�társadalomszervezet
egységét hirdeti. Újabban többen hangot adtak azon véleményüknek, mi szerint a társadalomkuta-
tóknak ismét foglalkozniuk kellene ezzel az elmélettel, különben csak a dilettánsok kezére jut.

Calhoun azon a véleményen van, hogy �nem termékeny dolog egyszerûen az esszencializmus
ellen lenni� (1994: 19). Az egyén különbözõ identitás-sémái sokszor olyan morális eszményekben
gyökereznek, melyek egyrészt néha egymással is nehezen összeegyeztethetõek, másrész szinte soha
nem teljesíthetõek tökéletesen. Az egyénben mindez feszültséget okoz, aminek következtében har-
monizációra tart igényt egy koherens identitás elérése érdekében, amely megvalósulhat belsõ küz-
delem vagy külsõ igazolások, elismerések keresése által (vö. Calhoun 1994: 29). Ezt a harmonizáci-
ót elõsegíti az identitások esszencializálódása, azaz az egyénnek az a törekvése, hogy szerepeit eleve
adottnak élje meg.

Biológiai-antropológiai kutatások mára már teljes bizonyossággal megállapították, hogy a még
oly endogámnak tartott csoportok sem képeznek mendeli értelemben vett populációt, mint a �zsi-
dók� vagy a baszkok, hiszen genetikai adottságaik nem különböznek azon emberek többségétõl,
akik között hosszabb ideje egy régióban élnek (Chapman 1993: 74). Biztosra vehetjük ezért, hogy
egy etnikai csoport alapja valójában nem lehet biológiai, hanem csakis koncepcionális. Mindemel-
lett a csoport valóságosan létezik, és szociális normaként tartja fenn az etnosz endogámiáját, ami
biztosítja viszonylagos állandóságát. Ez viszont korántsem nem jelenti azt, hogy egyetlen etnosz is
örök és változatlan maradna (Bromlej 1976: 56).

Bromlej (u.o. 149) egész Európából és Latin-Amerikából vett vizsgálati anyaga alapján megálla-
pítja, hogy az egyes etnoszok a mai viszonyok között is 85-90%-ban endogám jellegûek. Véleménye
szerint csak a 20-25%-ot meghaladó vegyes házasságok vezetnek az etnoszra nézve jelentõsebb
következményekkel, két állandó csoport közötti házasodás pedig azok szintéziséhez, azaz egy új
etnosz kialakulásához.

Az etnosz fogalmának általános tisztázására a neves orosz etnológus, Julian Vlagyimirovics Bromlej
tett kísérletet az Etnosz és néprajz címû könyvében. A kor szellemének megfelelõen természetesen
az engelsi (így közvetve a morgani) társadalomfilozófiából indul ki, de nagyon ügyesen kezeli az
ideológiai gyengeségeket. Bromlej, összegezve az etnosz addigi felmerült kritériumait,12  megállapít-
ja, hogy az etnosz �legáltalánosabb és legszûkebb értelemben véve olyan történelmileg kialakult
embertömegként határozható meg, amelynek közös, viszonylag állandó kultúrelemei (többek kö-

12 Az etnosz jellemzõiként szokták felsorolni általában a közös nyelv, egységes földrajzi terület, �mi�-tudat, közös eredet-
tudat, vallásos közösség, sajátos szokásrendszer, pszichikai sajátságok, és legtöbbször a politikai egység  meglétét és
viszonylagos stabilitását.
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zött nyelve) és pszichikai sajátságai vannak, ezen kívül egységük tudatos, és szintén tudatosan meg-
különböztetik magukat minden hasonló formációtól� (i.m. 49).

A kulturális közösség óriási jelentõségû az adott csoport egysége szempontjából. Szimbolikus
jelrendszerek, elsõsorban a nyelv biztosítják a közösség tagja számára a hatékony együttmûködést a
kommunikációs-interakciós szférában. Ehhez kapcsolható a felhalmozott információ továbbörökí-
tése is, amely biztosítja a kultúra folyamatosságát. Nem kevésbé fontos a szocionormatív kultúra
egysége, amely a személyek viselkedésének összhangját biztosítja. Az identitás belsõ jegyei többnyire
immanens kognitív struktúrát, nem mindig tudatos viselkedés- és szimbólumrendszert képeznek:
a közös kultúra szimbólumait foglalják magukba, melyek hagyományozás útján öröklõdnek, s a
kollektív tudatot erõsítik. Ezek a jegyek a kívülállók számára nehezen érthetõk, s csak hosszabb
együttélés során fokozatosan nyílnak meg. Az antropológiában emiatt jut nagy hangsúly a terep-
munkára, mert így a kutatónak alkalma nyílik az adott csoportot belülrõl látni, megismerni, megér-
teni. (Egy ideális antropológiai terepmunka legalább 2-3 évig tart.) Mindamellett, hogy ez a belsõ
kulturális egység ennyire fontos az etnosz esetében, nem szabad elfelejtkeznünk arról, hogy egy
csoport identitásnak nem csak belsõ, de külsõ aspektusa is van. Egy közösség kulturális megnyilvá-
nulásain keresztül általában a külvilág felé is sugároz bizonyos jeleket. E külsõ jelek mások számára
is olvasható szimbólumokban nyilvánulnak meg, s szolgálhatnak megkülönböztetõ jegyek gyanánt
is. Mindaddig, amíg egy adott jel a kívülállók számára nem értelmezhetõ, addig nyilván csak belsõ
marad. A félreértelmezett külsõ jelek szülik aztán az elõítéleteket. Hiszen egy csoport kultúrájának
a külsõ jegyei és annak belsõ tartalma között szignifikáns eltérés mutatkozhat. Éppen ezért valamely
illetõ identitása az alapján is megállapítható lehet, hogy adott jelet miképpen értelmez.

Sárkány Mihály a Kultúra, etnikum, etnikai csoport címû cikkében (2000: 89-99) arra tesz kísér-
letet, hogy az etnikum fogalmát az etnikus kultúrától elválasztva, azzal szembeállítva határozza meg,
ahhoz hasonlóan, ahogyan ezt a társadalom és kultúra fogalmak esetében már többen megtették. Ezt
a lépést az indokolja, hogy az �etnikum által hordozott kultúrán belül differenciálódást tapasztalunk�,
azaz a kettõ nem fedi egymást teljesen, ezért nem is lehet e fogalmakat szinonimaként használni.
Sárkány arra a következtetésre jut, hogy �etnikum és etnikus kultúra viszonyát a társadalom és kultúra
közötti viszony egyik speciális eseteként foghatjuk fel�. Ez a viszony pedig dialektikus és folyamatosan
változó, mely alapvetõ emberi helyzetek különbözõ aspektusaként nyilvánulnak meg.

Fredrik Barth (1969b) azzal az újításával járult hozzá az interetnikus viszonyok kutatásához,
hogy figyelmét � a korábbi kutatóktól eltérõen � nem magukra az etnikai csoportokra, hanem az
õket alakító és fenntartó különbözõ folyamatokra, valamint a csoportok között kialakult határterüle-
tekre fordította. Elveti azt a gondolatot, hogy a kulturális diverzitás az egyes kultúrahordozó közössé-
gek közti földrajzi vagy társadalmi izoláció következménye. Azt találta, hogy az etnikai határok annak
ellenére fennmaradnak, hogy mind az egyének, mind alapvetõ társadalmi kapcsolatok mintegy áram-
lanak e meglévõ és fenntartott határokon keresztül. (Jelen esetben természetesen társadalmi, bár
bizonyos esetben egyúttal földrajzi határokról is van szó.) A kulturális jelenségek, véleménye sze-
rint, sokkal inkább következményei, semmint elsõdleges jellemzõi az etnoszok szervezõdésének.
Hangsúlyozza, hogy az etnikai kategóriák ugyan számításba veszik a kulturális különbségeket, azon-
ban a kulturális hasonlóságok illetve különbségek mentén semmiképpen sem jutunk el egy az
egyben egyik etnikai egységtõl a másikig. Az �objektív�-nek tekintett kulturális jelenségek valójában
mindig csak az adott egyén, megfigyelõ, kutató, szerzõ, stb. számára szignifikánsak.

Bromlej megkülönbözteti az etnikai közösségtõl a néprajzi csoportot, amely az elõbbinél alacso-
nyabb taxonómiai szinten álló, annak sajátos kutúrelemekkel rendelkezõ helyi csoportja, melynek
egysége általában nem tudatos, és éppen ezért csak speciális néprajzi kutatásokkal lehet õket meg-
határozni. Éppen ez a jellemzõ ad lehetõséget arra, hogy különbséget tegyünk etnikai és néprajzi
csoport között. A kutatások eredményei azonban, különösen a modern korban, nagyon sok esetben
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visszahatnak a kutatott közösségekre, s gyakran elõfordul, hogy éppen ezek hatására tudatosodik az
összetartozás olyan emberek, közösségek között, akik korábban mit sem tudtak egymásról.

Bromlej rávilágít a kulturális area lényegére is, melyet �történelmi-kulturális közösség�-nek nevez.
Kulturális areáról akkor beszélünk, ha adott földrajzi területet � általában etnikai sokszínûsége
mellett � történelmileg kialakult közös kulturális sajátságok fûznek egységbe. Az alapul vett közös
kulturális jellemzõ vonások számától és milyenségétõl függõen az izovonalakat kisebb-nagyobb te-
rületeket behatárolva vagy egymást metszve is meghúzhatjuk, annál is inkább, mert adott terület
szimultán módon akár több kulturális area részese is lehet. A történelmi-kulturális közösség mi-
benlétére azonban talán sokkal jobban rávilágíthatunk akkor, ha az Európára olyannyira jellemzõ,
és a hatvanas évek közepétõl elõretörõ, s mostanában reneszánszát élõ regionalizmusból indulunk
ki. Ez utóbbi, miként azt Bourdieu (1985) találóan megállapította, elválaszthatatlan az identitás és
a reprezentáció köré fonódó vitáktól. A regionalista mozgalmak célja általában egy a centrumtól �
inkább gazdasági és társadalmi, mint földrajzi szempontból � távol esõ, perifériára szorult, behatá-
rolt terület önmeghatározáshoz való jogának (legitimként való) elismertetése.

Bourdieu (1985: 18) véleménye szerint a centrum által valamely módon stigmatizált régió és
annak lakossága két alternatíva közül választhat: az egyik lenne az asszimiláció, amikor is a lakosság
azon igyekszik, hogy a stigmára utaló minden jelet (az öltözködésben, az életvitelben, a kiejtésben,
stb.) eltüntessen, és színlelés útján egy olyan énképet alakítson ki, amely a lehetõ legközelebb áll a
legitim identitáshoz (vö. pl. Eidheim 1969). A másik lehetõsége az, ha �nem letörni� akarja a stig-
matizált vonásokat, hanem �fölforgatni azt az értékrendet, amely stigmatizálttá teszi�, és �ha nem is
új fölosztási elveket, de a régi elveken belül új elõjeleket� akar elfogadtatni. Minthogy a centrumnak
általában nem érdeke a hátrányos helyzetû periféria igényeinek elismerése, ezért az elfogadtatás a
legtöbb esetben valóban csak radikális követelések benyújtása, afféle forradalom árán lehetséges.
Bourdieu szerint �valójában a stigma adja meg a regionalista vagy nacionalista lázadásnak nemcsak
a jelképi meghatározóit, hanem gazdasági és társadalmi alapjait is�.

A regionalista mozgalmakat mozgató csoportok a fentieken túl nagyon sok esetben a régióhoz
való esszencialista kötõdés követelésével is fel szoktak lépni valamifajta õshonosság vagy a szárma-
zás joga alapján. Nem véletlen tehát, hogy a regionális törekvések általában összefüggésbe hozhatók
vagy azonosíthatók valamely etnikai kisebbségi közösség igényeivel (vö. pl. Bourdieu 1985). E kettõ
összekapcsolása nyomán szokás etnoregionalizmusról beszélni, amely tehát abban különbözik más
kistérségi törekvésektõl, hogy az adott kisebbség etnikai másságának megjelenítését tekinti elsõdle-
ges céljának. Ezzel együtt az etnoregionalista mozgalmak azok, amelyek a leginkább felléptek a
központosító hatalom ellen,13  amelyek politikailag a leginkább aspiráltak, és nagyon sok esetben
szeparatista beállítottságúak (Kymlicka 1997).

A. Gergely András (1997: 19) szerint a kisebbség nem valaminek a �rész-egysége. Hanem részint
állapot, [�] részint pedig folyamat, mert a kisebbséget mindenkor szorongatják�. A többség, ki-
használva erõfölényét, demokratikus körülmények között is rákényszerítheti akaratát a kisebbségre,
elfogadtatva vele az identifikációnak a többség által meghatározott és legalizált elveit, ami elõrevetíti
a kisebbség bizonyos fokú asszimilálódását. Pedig a demokrácia igazi mércéjét, véleményem sze-
rint, a másság elismerése jelenti, mert e nélkül az nem más, mint a többség diktatúrája vagy egyen-
lõsdi áldemokrácia. A gyakorlatban sajnos még döcögõsen valósul meg az a mai nemzetközi politi-
kai elvvé vált elgondolás, amely a kulturális sokszínûség megõrzését hivatott elõsegíteni, hiszen a
népek és nemzetek együttélésében inkább a kulturális és politikai dominanciára való törekvés a
jellemzõ.

13 Jó példa erre a spanyol decentralizáció, amely az 1980-as évek óta a regionális autonómiát szolgálja, és azóta a 17
autonóm közösségben erõs helyi identitást alakított ki. Ironikusan úgy is lehetne mondani, hogy nacionalista érzület
fejlõdött ki ott is, ahol korábban nem volt.



310

A 16-17. századi Európában ez a probléma a vallási dominancia kérdéseként merült fel. Ez a
konfliktus végül is megoldódott, nem azáltal, hogy a kisebbségeknek külön jogaik lettek, hanem az
állam és az egyház szétválása által. Ennek modelljét alapul véve, a 19. század óta, a liberálisok úgy
gondolják, hogy a nemzetiséget is függetleníteni kell az államtól, ami megoldást jelenthetne a több-
nemzetiségû államok etnikai problémáira.14  A 2. világháborút követõen egyre erõteljesebb tenden-
ciaként jelentkezett az egyenlõségi elvek beépülése a nemzetközi jogalkotásba, mindenekelõtt a
nyugati liberális demokráciákban. Az egyenlõség elvének következetes alkalmazása oda vezetett,
hogy a többnemzetiségû társadalmakban az állam mintegy vak maradt a kulturális különbségekre.
Ám ugyanezen politika által nyújtott személyes szabadság adott lehetõséget a kisebbségekhez tarto-
zó egyéneknek arra, hogy egységbe tömörülve síkra szálljanak identitásuk, anyanyelvük, önrendel-
kezési joguk és területük védelmében.

Kymlicka (1997) véleménye szerint az még elkerülhetõ, hogy egy állam olyan döntéseket hoz-
zon, amelyek egyik vagy másik vallási csoportot részesítik elõnyben. De egy sor állami döntés léte-
zik,15  amely meghatározó lehet arra nézve, hogy melyik etnikai és nyelvi közösség marad fenn,
prosperál és növekszik, és melyik fog marginalizálódni, állami támogatás hiányában elhalni. Éppen
ezért juthatunk Kymlicka nyomán arra a következtetésre, hogy az állam etnokulturális semlegessé-
ge a gyakorlatban nemcsak hogy nem valósítható meg, de nem is kívánatos.

Az identitását reprezentáló személy vagy közösség identitáskifejezõdését lehet jól vagy rosszul
elfogadni, s el is lehet utasítani, de a társadalomnak mindenképpen szembesülnie kell vele. Az el
nem ismerésnek és a félreismerésnek a következményei még demokratikus és liberális társadal-
makban is lehetnek a megbélyegzés és kirekesztés, a xenofóbia és nacionalista expanzió. Be kell
látni, hogy nem marad más lehetõsége az egymás mellett élõ nemzeteknek és etnikumoknak, mint
az elismerés politikájának alkalmazása, azaz egymás kölcsönös elfogadása, mely �nem csupán szí-
vesség, amivel embertársainknak tartozunk,� hanem �élõ emberi szükséglet� is, az emberi méltó-
ság része (Tylor 1992: 26-27). Ez az, amit A.Gergely András (1997: 10-11) nyomán �negyedik út�-
nak nevezhetünk, melyen �együtt járhatna minden nyelvi és kulturális kisebbség, faji vagy vallási
minoritás�. �Az etnopolitika útja, [�] az államalkotó etnikumok kiegyezéses kölcsönössége, ki-
egyensúlyozott együttmûködése és önkorlátozó toleranciája révén�.

A szetu identitás megnyilvánulásai, ahogyan én láttam

A kultúra minden pillanatban magába foglalja nem csupán a nemzedékrõl nemzedékre örökölt
társadalmi hagyomány ún. állandó elemeit, hanem ideiglenes jelenségeket is, melyeknek megvan
az esélyük arra, hogy teljes értékû szimbólumokká váljanak. Sokszor helyi körülményektõl függõen
alakul adott kulturális jegy etnikai megkülönböztetõ jeggyé, s idõvel akár a tömegkultúra egyes
jegyei is szimbólummá válhatnak. Bromlej szerint az egyes népek közötti kapcsolatok erõsödésének
következtében az ilyen, régebben keletkezett megkülönböztetõ jegyek száma egyre csökken (1976:
82). A szetukat a 19. sz. végén és a 20. sz. elején felfedezõ utazók és kutatók beszámolói alapján még
sokkal archaikusabb közösségként jellemezhetjük õket, mint most. Öltözékük, viselkedésük, nyelv-
használatuk, a világról alkotott felfogásuk és más, közösségi normáik erõsen hasonultak az észtek
hasonló jelenségeihez. Vannak azonban olyan kulturális vonásaik, amelyek továbbra is csak rájuk
jellemzõek, sõt ilyenek újabban is keletkeznek. Ezek nem feltétlenül sajátos kategóriaként jelente-
nek-jeleznek másságot, bár ilyen is van. A szetu csoportidentitás úgy is kifejezésre jut, hogy az
általában az észt társdalomra jellemzõ kategóriákat a szetuk identitásuknak megfelelõen töltenek

14 Más kérdés, hogy létezik-e egyáltalán egynemzetiségû állam...
15 Pl. köz- és felsõoktatás nyelve, a média, a bíróságok, a közigazgatás és a kormányzat nyelve, stb.
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fel tartalommal. Jelen fejezetben azt próbálom meg bemutatni, hogy mik azok a jellemzõk, amik
alapján a szetukat összetartozó csoportként tudtam meghatározni.

Azok a szetuk, akikkel én találkoztam, erõteljesen integrálódtak az észt társadalomba. Sem nyel-
vük, sem öltözködésük, sem más külsõ vonás alapján nem tudtam volna megmondani róluk, hogy
szetuk, mielõtt személyesen közelebbrõl meg nem ismertem õket. Nem lehet róluk elmondani,
hogy írástudatlanok, mûveletlenek, szegények vagy koszosak lennének, mint ahogy a száz évvel
ezelõtti híradások jellemzik õket. A sztereotipizált szetu kulturális vonások egy része (nõk népvisele-
te, szetu népdal) csak ünnepi összejövetelek alkalmával jelennek meg. Az ortodox vallás jelképeivel
csak a templomokban és egyes szetuk lakásának intim részeiben találkozhatunk. A Peko-kultusszal
már csak a folklórban és a Szetu Királyság napjának jelképes ünnepén találkozhatunk, ugyanakkor
kérdõívem válaszaiban megjelenik ugyanott, ahová az észtek Kalevipoeget helyezik (a �jeles törté-
nelmi személyiség� kategóriájában).

A fentieken kívül még a szetu nyelvet szokták a hagyományos szetu vonások közé sorolni. A szetu
nyelv használata hosszú ideje tartó regresszió és asszimiláció után ismét pozitív értékként jelenik
meg nem csak a szetuk, de az észtek között is általában. Ez bizonyára összefügg a regionális törek-
vések általános elterjedésével és elfogadásával Észtországban. Nem egy észtet ismerek, aki megta-
nulta a nyelvet, igaz, ennek mai dél-észt irodalmi nyelvi változatát, a �võru-seto keel�-t. Persze
megtanulni egy alternatív irodalmi nyelvet nem ugyanaz, mint belenõni egy adott kultúrába. A szetuk
azért is különböztetik meg nyelvüket a võru-szetu irodalmi nyelvtõl, mert szerintük minden szetu
falunak megvan a saját nyelvformája és szókincse. Megkülönböztetik egymástól a võru és a szetu
nyelvet, s ezen belül is, beszéde alapján, meg tudják mondani, hogy ki honnan való.

Nyelvi-mozgalmi szempontból a võruiak a szetukat szövetségesüknek tekintik, bár ezzel a szetuk
nem mindig értenek egyet. A kifejezetten szetu (tehát pl. nem közös võru-szetu) kiadványok nem csak
szókincsükben, de helyesírásukban is eltérnek a standardizált võru-szetu nyelvtõl.16  Ezt én két okra
vezetem vissza: egyrészt a võru-szetu irodalmi nyelv a Võru városában a 20. sz. elején beszélt nyelv-
változat felélesztett változata (ennek miértjére itt most nem térek ki), és mint ilyen, egy a valóban
beszélt, informális võrui nyelvtõl eltérõ elit magasnyelvként (Hochspracheként) funkcionál. Ellenben
a szetu nyelv a ténylegesen beszélt nyelv írott változata. A másik oka szerintem az, hogy a szetuk ezzel
is hangsúlyozni akarják különállásukat. A szetuk önállónak tekintik nyelvüket: érthetõ módon nem
akarnak �csak egy nyelvjárást� beszélni, legyen az akár egy olyan közeli nyelv dialektusa, mint a võrui.
A võru-szetu együttmûködésre a regionalista mozgalom tárgyalásakor még visszatérek.

Véleményem szerint tehát a szetu nyelv a mai szetu identitás valóban aktív eleme. Ezt nem csak
saját tapasztalataim, de mások szetu identitáskutatásai is alátámasztják (ld. a Függelék megfelelõ
anyagát). Ez persze nem azt jelenti, hogy a szetuk számára a szetu lenne az egyetlen nyelv, mert a
szetuk általában (legalább) kétnyelvûek. Ugyanakkor ez a nyelv sokak számára a legfontosabb: az
anyanyelv. Az identitás önmeghatározásakor, azaz hogy ki tartja magát inkább szetunak, vagy inkább
észtnek, tapasztalataim szerint, döntõ jelentõséggel bír az, hogy melyik nyelvet tartja anyanyelvének.
A szetu-észt nyelvi szembenállásnak tehát egyúttal identitás-erõsítõ, ha nem éppen identitás-meg-
határozó szerepe van.

A szetu írott nyelv megjelenése elõsegítette szetu nyelvû publikációk és irodalminak nevezhetõ
alkotások megjelenését. Közkinccsé lett a szetu folklór majd száz éve összegyûjtött hatalmas tömege
is. Lassan, de biztosan bõvül a szetu nyelvû könyvállomány, mely a szetuk identitásépítésében ugyanazt
a szerepet tölti be, mint a nemzetek esetében a nemzeti irodalmak. A megjelenõ irodalom feldolgoz-
za a szetuk számára a hagyományokat, a történelmet, a szokásokat. Az irodalomé az a szerep, amely

16 Például a glottis zárhangot nem q-val, hanem vesszõvel [�]  vagy [ ?] jelölik. Nem különböztetik meg egymástól a y és
õ betûvel jelölt hangokat, mint a võruiban, hanem csak õ-t írnak; vagy ha mégis, akkor az  y-t û-vel jelölik. De a
szetu írott nyelv még nincs standardizálva.
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az írott irodalom elõtti korszakban a szájhagyományé volt, amely a szetuk esetében nem is az annyi-
ra távoli múltban volt. A mûvészetek egyik legfontosabb rendelete, hogy hordozói, képviselõi, meg-
õrzõi és továbbszármaztatói legyenek a nemzeti identitás lehetséges és kívánatos mintáinak. Az
összegyûjtött szetu folklórkincs valóban jelentõs, mind mennyiségét, mind színvonalát tekintve.
Erre az észtek és a finnek már több mint száz éve rájöttek, ezért is kezdték gyûjteni. A folklórkincs
ápolása továbbra is megmaradt a szetuk vállalt feladatának, azonban tapasztalataim szerint már
võruiak, észtek, sõt külföldiek is szívesen bekapcsolódnak az éneklésébe.

A tartui egyetem folklór tanszékének vezetõje szetu: Paul Hagu (szetu formájában Hao Paol) �
aki mellesleg nagyon sokat segített terepmunkám során � fontos szerepet vállal a szetu identitás
õrzésében és alakításában. Talán nem meglepõ, hogy õ a folklórt tartja a szetu identitás legkifeje-
zõbb elemének. Évtizedek óta személyesen is kiveszi részét a szetu folklórkincs népszerûsítésében.
A szovjet idõkben a folklór élvezhette a különféle kultúrhivatalok támogatását, és így valóban jelen-
tõs szerepet játszhatott a szetu identitás megõrzésében.

Paul Hagu ötlete volt a Szetu Királyság napjának (Seto Kuningriigi Päev) ünnepe egy külföldi
(norvég) alapötletbõl merítve, de amely 1994 nyara óta a szetu hagyományok részévé vált. Minden
év augusztus elsõ hétvégéjén összegyûlnek a szetuk és a kíváncsi vendégek Szetuföld valamelyik
falujának külterületén, ahol ünnepi keretek között megválasztják királyukat, aki a tisztséget a követ-
kezõ évi választásokig tölti be. A királyhoz udvartartók (kuninga meistrid) is tartoznak, mint példá-
ul pék, cukrász, olajütõ, sajtkészítõ, serfõzõ, pincemester, mosónõ, testõr, katona, lovász, kocsis,
kikiáltó, stb. A kuninga meister címért meg kell, hogy mérkõzzenek egymással a jelentkezõk: min-
den posztot csak a szakma legjelesebbike töltheti be.

A Szetu Királyság napja az ünnepi rendezvény jólesõ vígasságain túlmenõen a szetuk területi és
nemzeti egységének jelképes formában való kihirdetéseként fogható fel. Ilyenkor formálisan megje-
lenik mindaz, ami szimbolikusan egy királyság és egy állam részét képezi. Az ünnepség területére
belépõ idegeneknek, azaz mindenkinek, aki nincsen szetu viseletben, vízumot kell váltania. A de-
mokratikusan megválasztott király vagy királynõ elõtt tiszteletét teszi a szomszédos állam (Észtor-
szág) hivatalos küldötte is, és átnyújtja ajándékait. Az udvari konyhamûvészek által elkészített ha-
gyományos szetu ételeket a király meghívott vendégeivel az esti lakoma során fogyasztja el; a mara-
dékból a vándoroknak is jut.

A Szetu Királyság napja még fiatalnak mondható, mondhatni modernizált hagyomány a szetuk
körében. Nekik maguknak is vannak ötleteik, hogy ezt hova lehetne továbbfejleszteni: gyökeret vert
hagyományt, több napos ünnepi rendezvényt, turistalátványosságot szeretnének belõle kihozni, ami
odacsalogatja nem csak az észteket, de a külföldieket is. Jó alkalom ez arra is, hogy a szetuk problé-
mái napvilágra kerüljenek, ismertté váljanak, abban a reményben, hogy hátha egyszer eljutnak a
határkérdés megoldásához is. Egy valamitõl azonban tartózkodnak: �Nem szabad a võrui folklór-
fesztivált utánoznunk!� A norvég ötlet elég távolról jött ahhoz, hogy meg lehessen valósítani
Szetuföldön, de a szomszédos võruiaktól szetu interjúalanyom világosan elhatárolja magát.

A Szetu Királyság intézménye azáltal is nyomatékosítja különleges létjogosultságát, hogy Peko
védelme alá helyezi magát. A népdalokban megénekelt epikus történetek mellett ez az egyetlen
modern kori alkalom, amikor megnyilvánul a szetuk Peko iránti tiszteletének hagyománya. Ez nem
véletlen: egyrészt a Peko-történetbõl kiderül, hogy Peko emberistent, a csodálatos hõst: Essu (a
mitológiai Jézus) a szetuk királyává koronázza. Másrészt a Peko-kultusz több szempontból is éves
ciklikus forgást mutat, melyben egyes elemek állandóak, mások azonban évenkénti változást mutat-
nak.

Ezen az ünnepségen bepillantást nyerhetünk a szetuk igazi lelkületébe: megnyilatkozik humor-
érzékük, játékos lényük, õszinteségük. A hétköznapi életben nyomasztó válság, a hazátlanok nyo-
morúsága, amikor azzal a gyanakvással telnek meg, hogy az �észtek kinevetik õket�, ilyenkor mint-
ha sehol nem lenne. Nem csupán az az érzés, hogy itt magukban vannak � mert hiszen szinte sehol
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nincsenek csak �magukban� �, hanem a szakrális idõ nyújtotta élmény, amikor beleélik magukat a
szerepükbe, amikor minden másról elfeledkezhetnek, még arról is, hogy idegenek kamerája rögzíti
mindazt, ami ott történik. A helyzetet az oldja fel, hogy ezek a jelen lévõ idegenek nem lenézéssel
tekintenek a szetukra, hanem elfogadással.

A szetuk a profán világban nem törekszenek személyes szetu identitásuk kinyilvánítására. Ezt
jobban szeretik kollektívan tenni és olyanok elõtt, akikrõl biztosan érzik, hogy nem fogják félreértel-
mezni a szavaikat, tetteiket, gondolataikat. Terepmunkám kezdeti szakaszában, amikor ezt még
nem tudtam, és viszonylag kevés szetut ismertem személyesen, s így megpróbáltam tõlük interneten
információt szerezni, nagyon nem értettem, hogy miért adnak mindig kitérõ választ.  Sikertelensé-
gemet akkor nagy pofáraesésnek éreztem, pedig e nélkül talán nem tudtam volna levonni azt a
következtetést, hogy a szetuk számára az identitás rettentõen intim kérdés. Ahhoz, hogy megnyíl-
nak, személyes ismeretségre, nagyfokú bizalomra van szükségük.

Az észtek és a szetuk szimbólumrendszerének összehasonlító vizsgálatára irányuló kutatásaim-
ban a következõ eredményre jutottam: A két szimbólumrendszerben van némi átfedés:

 A különbségek egy része tulajdonképpen triviális: a némiképp eltérõ flóra és fauna, a territoriá-
lis sajátságok, és az eltérõ eredetû étkezési és öltözködési kultúrára vezethetõ vissza:

Az észtek rögzült szimbolikájával és civilizáltabb kultúrájával szemben a szetuknál sokszor sem-
mit nem találunk, vagy pedig nincs benne rendszer.

Arra a kérdésre, hogy mi a legnagyobb probléma népük életében, az észtek gazdasági és politikai
jelenségekre helyzeték a hangsúlyt, a pénzhiányt és Oroszország közelségét megjelölve. A szetuk
válaszaiból egyértelmûen az derült ki, hogy legnagyobb problémájuk az egységes életteret nyújtani
képes Setumaa széttagoltsága � másképpen fogalmazva a határkérdés megoldatlansága. A szetukat
mindenekelõtt a határkérdéshez való viszonyulásuk különbözteti meg az észtektõl. Mert szinte az
összes többi kérdésnél jellemzõ, vagy legalább is elõfordul átfedés, de az észtek közül senki nem
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írta, hogy legnagyobb problémája �a saját területet kettészelõ határ�, vagy a megoldatlan észt-orosz
határkérdés. Egyre inkább meggyõzõdöm arról, hogy már nem annyira a folklór, a viselet vagy a
vallás, hanem sokkal inkább a határkérdés teszi a szetukat érdekcsoporttá, s konszolidálja õket
egyre inkább etnikai jelleget öltõ egységgé.

A SZETU MOZGALOM

A szetu mozgalom az 1980-as évek második felében fokozatosan alakul ki az észt hagyományõrzõ
mozgalomból az egységes võru-szetu mozgalom részeként. 1988-ban hozzák létre a Võru Nyelv és
Kultúra Alapítványt võrui aktivisták és civil szervezetek, többek között a Szetu Társaság. Még ugyan-
abban az évben megrendezik Võrumaa és Setumaa napját Võru városában, a következõ évvel pedig
kezdetét veszi a kaikai nyáriegyetem-sorozat. A võrui eseményekkel párhuzamosan a Tartuba költö-
zött võruiak és szetuk is aktív szervezkedésbe fognak, és megalapítják saját társaságaikat. 1990-ben
megkezdi adását a Võru Rádió, amely a Szovjetunió elsõ nem állami kézben lévõ rádiója. A Võru
Intézetet 1995-tól rendszeresen rendez konferenciákat, melyek immár az újjászületõ balti-finn kis
népek és nyelvek legjelentõsebb fórumává váltak. A võru nyelv további fejlõdése szempontjából ki-
emelt jelentõségû a võrui írásmód kialakítása, mely több éven át tartó együttes gondolkodás és
egyeztetés után 1996-ban nyerte el mai formáját.

Az eddig ismertetett jellegzetességektõl a szetu mozgalom annyiban specializáltabb, hogy kifeje-
zetten a szetukra, a de jure széttagolt, de mégis egységes Szetuföldre, valamint az azt átszelõ határ-
vonalra fordítja figyelmét. Ebbõl adódóan a szetu mozgalomnak a võruinál sokkal jelentõsebb a
politikai vetülete. A szetu mozgalom legfontosabb célja a három részre szakadt Setumaa újraegyesí-
tése. Emellett természetesen fontos szerep jut a szetu néphagyományok életben tartására, és termé-
szetesen a helyi gazdasági és kulturális élet fejlesztésére. Úgy a harmadik, mint a negyedik Szetu
Kongresszus egyik központi témája a tartui békeszerzõdésben rögzített határ visszaállítása volt, amelyet
a szetuk � ahogy az észtek is � az egyetlen jogerõs határvonalként fogadnak el. A mostani határt a
berlini fal nyomán �szetu fal�-nak minõsítik, mely veszélyezteti a szetu nép és kultúra fennmaradását.

A modern kori Szetu Kongresszus afféle el nem ismert illegális, de demokratikus, háromévente
összehívott önkormányzatként vagy kisebbfajta parlamentként mûködik. Szavazóképes résztvevõi
egyben a különbözõ szetu közösségek és szervezetek küldöttei, mind az észtországi terület falvaiból
és városaiból, mind az orosz oldalról. A Szetu Kongresszusokról kiadott anyag (ld. Seto Kongress 3,
4 és 5.) történelmi dokumentum, amelyben kifejezésre jut a szetu identitás számos eleme és a
szetu mozgalom politikai szerepvállalása. Az egymást követõ kongresszusok témaválasztásukban és
hangulatukban bizonyos eltérést mutatnak, ami jelzi azt, hogy a központi probléma folyamatos
megléte ellenére a szetuk maguk is átértékelik helyzetüket, s meghirdetett programjaikban egyre
inkább igazodnak a valós lehetõségekhez.

A szovjetrendszert követõ elsõ kongresszusuk, amely a 3. Szetu Kongresszus címet viselte, 1993-
ban zajlott Värskában. A résztvevõk nagyra értékelték, hogy ezt a kongresszust már nem észtek
hívták össze számukra, s így nagy elõrelépésnek tekintik az elsõ két kongresszushoz képest, mellyel
új fejezet nyílik az életükben. Immár nem csak elszenvedõi, puszta tárgyai a róluk szóló konferen-
ciáknak, hanem résztvevõi saját életüknek, formálói a róluk kialakított képnek.

A 3. Szetu Kongresszus hangulata igen optimista volt, hiszen ekkor az észt állam még hivatalosan
is azon az állásponton volt, hogy a tatui békeszerzõdésben rögzített határokat vissza kell állítani. A
résztvevõk egységes nyilatkozatukban rögzítették azt, hogy a szetuk észtekké váltak, noha szeretné-
nek szetuk maradni, s szeretnék kulturális és nyelvi örökségüket gyermekeiknek is továbbadni.
Ennek érdekében számos programot indítottak. 1994-ben megalakult a szetu járások szövetsége,
amelyben a résztvevõ felek különbözõ gazdasági és kulturális területen mûködnek együtt. 1995-tõl
kezdve megjelenik a Setomaa havi lap, amely a szetu mozgalom szócsöve, s immár az Interneten
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keresztül is elérhetõ.17  Ugyanebben az évben jelent meg a szetu eposz Kuopioban (ld. Hagu, P. �
Suhonen, S. 1995). 1996-tól sugároz az egész dél-kelet Észtországot befedõ �Kaguraadio,� melynek
van szetu programja is. 1997-ben a szetu járások szövetsége létrehozta a Szetu Alapítványt, melynek
célja a szetuk lakta vidék gazdasági fellendítése. Värskában megnyílt a hagyományos szetu kultúrát
bemutató szabadtéri néprajzi múzeum. A tervezett szetu nyelvoktatást egyelõre nem sikerült általá-
nossá tenni Szetuföld iskoláiban, mert a diákok többsége nem szetu, s õk nem akarnak szetu nyel-
ven tanulni.

A 4. Szetu Kongresszus (1996) már az újraegyesítésbe vetetett bizalom megrendülésérõl árulko-
dik. A szetuk úgy érezték, hogy az észt állam cserbenhagyta õket, mert az európai integrációért és a
politikai stabilitás látszatáért cserébe lemond az egyetlen jogos határvonal visszaállításáért való küz-
delemrõl. Az 5. Szetu Kongresszuson (1999) egyszerûen csak a szabad átjárásukért állnak ki. 2000
folyamán az észt és orosz hatóságok valóban folytattak tárgyalásokat arról, hogy mindkét oldalon
valamilyen keretszámban meghatározott határ menti lakosság szabad átjárást kap, de a tárgyalások
egyelõre nem vezettek eredményre. A 6. Szetu Kongresszus azt a szenzációt tartogatta a világ számá-
ra, hogy kikiáltotta a szetu nép függetlenségét, és kérte, hogy ezt más népek is ismerjék el.

A szetu-kérdés politikai vetülete valóban a liberális viszonyulás meggondolására készteti az észt
kormányt is. Hiszen amennyiben az észt állam a szetukat önálló etnoszként deklarálná, akkor nyom-
ban elvesztené a petseri észtek iránt eddig fenntartott jogait. Márpedig Setumaa orosz oldalán nem
csak szetuk, de észtek is élnek, akiknek együttes kulturális és gazdasági támogatására Észtország
mindig is erõfeszítéseket tesz. Az észtek nemegyszer hangot adtak már fenyegetõ vízióiknak, úgy-
mond a szetuk érdekében, amely szerint jól megnézhetik magukat a szetuk, hogy ha inkább az
önállóságot választják, mert akkor arra a sorsra jutnak, mint a mordvinok (vö. Künnap 1998: 247).
Az oroszok ugyanis már tudományosan is igazolták, hogy a szetuk nem csak hogy önálló népcsoport,
de egyben a szovjet-orosz szuperetnosz tagjai is. Nem csoda, hogy ez a megnyilatkozás elutasításra
talált az észtek körében, és kiváltotta aggodalmukat.

A szetukat szerintem a fennmaradásuk szempontjából kedvezõtlen idõpontban �fedezték fel�.
Az észteket nemzetté formáló romantikus korszakból igazából kimaradtak: az elsõ Észt Köztársaság-
ba való betagozódásukkal együtt készen kapták az észt állampolgárságot és bizonyos mértékig a
nemzeti tagságot. Természetesen mindkét fél számára új volt a helyzet, és nem volt elõítéletektõl
mentes a kapcsolatépítés. Az idõpont nem kedvezett a szetuk önállóságának, hiszen a 20. század
elsõ felére éppen az egységesítési törekvések voltak jellemzõek Európa szerte. Ezek nem kedveztek
a kisebbségi létformának, noha etnikai vagy regionális kisebbségként való létük a mai nemzetközi
jog szemszögébõl tekintve teljesen legitim, csakhogy ezek a jogok a kérdéses idõszakban sajnos még
nem voltak érvényben. Az azóta végbement változások és történések következtében nagymértékben
szétforgácsolódott a szetuk hajdani egysége. De teljesen meg nem semmisült.

A szetuk önmeghatározásában a 19. század második felében még a vallási azonosságtudat domi-
nál, amely azonban ebbõl a szempontból semmiképpen sem jelenti az �orosz szuperetnosszal� való
egységét. A környezõ népek � võruiak, észetek és oroszok � azonosságtudatának erõsödése nyo-
mán, mintegy azok reflexiójaként a 19 század végére megszületik a nem is teljesen önálló, s még
bizonytalan lábakon álló szetu identitás, amelyet a 20. század elejétõl kezdve fokozatosan magához
szippant az ugyancsak gyerekcipõben járó észt nemzeti tudat. Ezzel a szetuk hovatartozásának ala-
kulásában egyre nagyobb szerephez jut az etnikus azonosságtudat, mely azonban korántsem jelenti
a vallásos azonosságtudat teljesen megszûnését, csupán jelentõségének csökkenését hozza magá-
val. A szetu régió ugyanakkor a domináns észt nemzetnek mintegy élõ néprajzi múzeumává is válik.
A második Észt Köztársaság megalakulásával új, addig csak távolról ismert probléma merül fel az

17 címe: http://www.estpak.ee/~setomaa/
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önmagukat szetuként definiáló észtek között: a saját terület egységének hiánya, amely vákuum
hatására tudatosul bennük a régióval való azonosulásuk. Céljaik elérése érdekében pedig kénytele-
nek politikai hatalomra is törni, nem mintha annyira vágytak volna a politikai közszereplésre, ha-
nem azért, mert a széles tömegek, de fõképpen a kortárs nagypolitika számára csak ez az a jelnyelv,
ez az önkifejezési mód olvasható, értelmezhetõ, ez a szervezeti forma képes a külsõ környezetük
számára is olvasható jelek formájában közvetíteni a szetuk egységes akaratát.

Jelen körülmények között, amikor a 3. szetu kongresszus lelkesedése alábbhagyott, hiszen a
szetuknak nincs meg a politikai hatalmuk céljaik eléréséhez � még az észt állam is gyenge a határ
megváltoztatásához � az egyetlen megoldás az, hogy ha elgondolkoznak valamilyen alternatív meg-
oldáson. Figyelembe véve a jelenleg dominánssá váló európai törekvéseket és a legutóbbi Szetu
Kongresszusokon megjelenõ szándék-nyilatkozatokat, valamint a �setumaa� levelezési listán ta-
pasztalható, e téma iránti élénkülõ érdeklõdést, nagyon valószínû alternatívaként merül fel egy un.
Eurorégió kialakítása a történelmi Setumaa területén. Az EU 2004-es bõvítésével a szetuk Észtorszá-
gon és Oroszországon túlmenõen az EU kisebbségévé is válnak, s ezzel egyúttal lehetõségük nyílik
arra is, hogy sorsukat egy, az észt államénál erõsebb politikai hatalom, az EU védelmébe helyezzék.
Már csak az a kérdés, hogy az EU hajlandó lesz-e egy a határain túlnyúló regionális kisebbségpolitika
gyakorlására, vagy a belsõ szabadság biztonságos fenntartása érdekében inkább szemet huny a peri-
fériális problémák fölött.

F Ü G G E L É K

A SZETU ETNONIMA

A szetuk önelnevezése � egyes források szerint (Sarv 1998:304) � maavärrki volt, ami annyit tesz:
�az nép, amelyik ezen a földön/ területen lakik.� Az azonos jelentésû és szemantikailag semleges
maarahvas (vagy -mees) önelnevezés az észt nyelvjárásokban szerte fellelhetõ (vagy vö. né.
Landleute). A setu a szetuk külsõ elnevezésének észt irodalmi változata, eredete nyugati szomszéd-
jaiknál keresendõ: a võruiak a szetukat setokesed (ebbõl ered a magyar szetukéz elnevezés; vö.
Zsirai 1937: 448), önmagukat pedig az ennek megfelelõ võrukesed névvel illetik. A setu szó nyom-
tatott alakjával elõször az �Inland� címû folyóirat hasábjain 1860-ban megjelent, H.Hartmann-nak
a balti németségrõl szóló cikkben találkozhatunk (Neuhausen und die pleskauschen Esten. vö.
Ernits 1985:40 és Jääts 1998:36). Találkozunk vele Wiedemann 1869-ben megjelent észt-német
szótárában is, a következõ formákban:

1. setu G. setme (SW) (situ, sütu) so viel, mancherlei, setu neist Mancher von ihnen, mitu
setu viele, setu ja mitu sugu vielerlei.

2. setu-rahwas G. rahwa setukas pl. setukad, setukene pl. setukezed Bezeichnung der
pleskauischen Ehsten bei ihren Nachbaren in Livland (auch pôluwernik, pôlawerstik, pôlwernik);
- saksa-setukene �Halbdeutscher�.

3. setukene G. setukeze Dimin. von setu, oh setukene! (etwas verächtlich).
Vaike Sarv (1998) mindamellett, hogy ismerteti a szó etimológiájára vonatkozó különféle néze-

teket, az etnonímát az 1. alakkal hozza összefüggésbe. Enn Ernits (1985) a 2. alaknál szereplõ
�Halbdeutscher� miatt úgy véli, hogy a setu azokra az emberekre vonatkozott, akiknek a beszédé-
ben két nyelv szavait vagy más elemei keverednek (vö. észt segema �kever� és seotud �kevert�). Nem
zárja ki, hogy a szó etimológiája az észt nyelvjárásokban szerte megtalálható setu-setukene-setukas
�gebe; szegény, szerencsétlen állat�-ra vezeti vissza. Erre kétféle magyarázattal is szolgál: az elsõ
változat szerint a szetuk szegények voltak, és nem tudtak lovat venni, csak gebét � a bõréért. Másik
magyarázatában a �szomszédos népek�-re általában használt pejoratív megnevezésekkel hozza kap-
csolatba (vö. mulgi < lett �bolond�), és az mondja, hogy a szóvégi �u (<*-oi) az észt fül számára
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egyébként is negatív, pejoratív asszociációhoz társuló képzõ (vö. itu �nemnormális�, tobu, togu,
molu �ua.�). V.Sarv, aki maga is szetu, ezt a magyarázatot nem fogadja el arra hivatkozva, hogy a szót
nem jegyzik a szetu nyelvjárásokban. Valljuk be, egy külsõ megnevezésnél ez nem is szükségszerû.
Jääts Mägiste véleményét osztja, amely szerint a szetuk onnan kapták a nevüket, hogy a settu mutató
névmást használták az észt seda helyett. Véleménye indoklására Jääts több hasonló példát hoz a
balti-finn nyelvekbõl, pl a vepszék katsutajad megnevezése (< középsõ vepsze katsu ~ vepsze
katso �néz�); vagy a võrui Urvaste faluban enge névvel illetik a Sangaste-belieket (< sangastei eng
~ urvastei ing ~ irod. észt hing �lélek�, �személy�). Akárhogy is van, az tény, hogy az legidõsebbek
ma sem használják a setut önelnevezésként. A fiatalok ezzel már másként vannak, nekik nem sérti
az önérzetüket.

Különbséget kell tennünk a seto és a setu között is. Én dolgozatomban magyarosan a szetu
formát használom, de az észt helyesírás szerint értelemszerûen a setu alak a helyes. A seto a dél-észt
nyelvben használt alak, ami a võru-szetu nyelvben nyert hivatalos írott formát, s a szetuk maguk is
így használják. Indrek Jääts a setu formát használja a szövegtörzsben, de amikor a szetu mozgalom-
ról szól, akkor a seto-liikumine szópárral érzékelteti azt, hogy seto alak használata a szetu mozga-
lom egyik jellegzetes eleme. Az általuk lakott terület az elsõ Észt Köztársaságba való betagozódásuk
óta viseli a Setumaa �Szetuföld,� �A szetuk földje� nevet. Elõtte Petserimaa vagy Pszkovi terület néven
szerepelt. Innen ered a szetuk Petseri(maa) eestlased és Pihkava eestlased, (Pleskauschen/
Pleskauer Esten, ïñêîâñêèå ýñòîíöû) elnevezése.

V.Sarv ír a szetuk t�ukna önelenevezésérõl is. Szerinte ezzel a névvel még a Livóniából áttlepült
észtek is azonosították magukat: Seto om iks seto, a neo mi uma omma t�ukna�. A t�ukna alakot
az orosz krónikákból ismert csúd etnonimából eredezteti. Más forrás szerint a t�ukna névvel a
szetuk illették az észteket, s Észtország T�uknamaa volt.18   Eichenbaum-Pajusalu (2001:244)
pedig arról számol be, hogy a szetuk �erdeiek�-nek (mõtsiku�) nevezték a võruiakat. A szetukkal
kapcsolatos további külsõ és belsõ megnevezésekrõl (Kuninga rahvas, Rootsi rahvas), eredetükrõl
és használatukról Vaike Sarv korábban többször idézett cikkében tájékozódhatunk részletesebben
(Sarv 1998).

Az oroszok a szetukat a �félhitûek� (ïîëóâåðöû, pooleusulised, Halbgläubige) névvel illették,
ami a pravoszlávval (�igazhitû�) ellentétpárt alkotó fogalomként is felfogható, s számunkra jelzi,
hogy az ortodox hit nyújtotta látszólagos közösség ellenére az oroszok is megkülönböztették maguk-
tól a szetukat. Ennek valószínûleg az is oka lehet, hogy a szetuk vallása kettõs arcot mutat, mert
tovább élnek benne pogány elemek is (vö. Oskar Loorits 1959). A különbségtevés ténye mindeneset-
re fontos abból a szempontból, hogy az etnikai identitás egyik meghatározó eleme a másoktól való
kölcsönös megkülönböztetés. S hogy valóban nem csak puszta névhasználatról van szó, hanem
számottevõ és számszerûen is meghatározható a szetuk mássága, ezt bizonyítandó tekintsük most
át a lélekszámuk meghatározására tett kísérleteket.

A SZETUK LÉLEKSZÁMA

A szetuk lélekszámára vonatkozó adatok tulajdonképpen becslésen alapulnak, mert az 1922-es és
1934-es észtországi népszámlálást kivéve más népszámlálás nem tüntette fel õket külön kategória-
ként. A korai adatok utazók becslései, s ezek viszonylag eltérõek, úgyhogy csak irányadó számként
fogadhatjuk el õket, melyek mindazonáltal bizonyos keretszámok között mozognak. Az újabb ada-
tok jobbára kutatók saját véleményét tükrözik.

18 Johannes M. Jaanus: Petserimaa endist ja ajast. 1925. Walk. (idézi Jääts 1998: 54)
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A Pszkovi területen illetve a Pecsoari kerületben/ Petserimaaban/ Setomaaban (ezen utóbbi
meghatározásokat dolgozatomban mintegy szinonimaként használom) a szetuk lélekszámára vo-
natkozó adatok illetve forrásuk tehát a következõk:

-1849-ben 8892 fõ (Kreutzwald)
-1860-ban 7000 fõ (Mirotvorcev)
-1885-ben 12 549 fõ (Jakob Hurt)
-1890-ben 12289 fõ (Trusman)
-1897-ben 17725 fõ észt anyanyelvû, ebbõl 14085 fõ ortodox vallású (oroszországi

népszámlálás)
-1902-ben 16 571 (Jakob Hurt)
-1908-ban 18500 (Villem Buk)
-1907-1914 között 8000 szetu vándorol ki Szibériába (Mare Piho)
-1922-ben 15 033 (észtországi népszámlálási adat)
-1934-ben 13557 (észtországi népszámlálás)
-1945-ben Setomaa oroszországi területén (a Pecsorai kerületben) 5898 fõ észt, ebbõl

kb. 5600 fõ szetu.
-1959-ben a Pszkovi területen 7813 fõ észt, ebbõl észt anyanyelvû 6160 fõ (népszámlálási

adat)
-1970-ben a Pszkovi területen 4749 fõ észt, ebbõl 3559 észt anyanyelvû, és kb. 2400 szetu

(Ivanov)
-1970-es években Setumaa teljes területén 6780 fõ szetu (J. Richter)
-1985-ben a Pecsorai kerületben 1098 fõ észt (Leo Reissar)
-1989-ben a Pszkovi területen összesen 2259 fõ észt (népszámlálás)
-1989-ben a Pecsoai kerületben összesen 1140 fõ észt (népszámlálás), ebbõl 950 szetu (Jääts).
A negyedik (1996) és ötödik Szetu Kongresszuson (1999) kifejezésre juttatott óhajuk ellenére az

észt hatóságok nem járultak hozzá ahhoz, hogy a 2000-es népszámláláson a szetuk kinyilváníthas-
sák az észtekétõl eltérõ identitásukat, ezért a lélekszámukat illetõen továbbiakban is becslésekre
kell hagyatkoznunk.

A szetuk mai létszámára vonatkozó becslések: Észt Szetuföldön 5500-6000 fõ, máshol Észtor-
szágban további 6-8000 fõ (Tapio Mäkeläinen), Szibériában további 350 fõ (Mare Piho), a
Pecsorai kerületben kb. 500 fõ (I. Jääts), azaz összesen 15-20 ezer fõ szetu (Tapio Mäkeläinen).
A Setomaa havi lap 2002. januári száma arról számolt be, hogy az ez évi oroszországi népszám-
láláskor a szetuk külön kategóriát képviselnek majd.

A SZETU FOLKLÓR SAJÁTSÁGAI

A szetu folklór igen gazdag, epikus és lírikus dalokat egyaránt tartalmaz. Tematikus rendszerezésük-
tõl most itt eltekintek. Kiemelem viszont azt a jellegzetességét, ami nekem a legfeltûnõbb volt. Ez
pedig az un. regilaul, magyarul talán �rúna ének�-nek lehetne fordítani. Ritmusa azonos a Kalevala
és más finnugor lírikus és epikus énekek ritmusával: 8 szótagos, paralelizmust alkalmazó énekfor-
ma, melynek minden sorát a fõénekes (aki jól ismeri a dalt) elõénekli, majd a kórus (melynek
tagjai nem feltétlenül ismerték elõtte a dalt) nyomban megismétli. Szövegük viszonylag rövid, sok
alliterációt tartalmaz, így viszonylag könnyû énekelni és megjegyezni. Jobb érzés énekelni, mint
hallgatni. Tulajdonképpen akármilyen hosszan lehet folytatni, s ezer variációja létezik.

A szetu folklór tematikus párhuzamait a tõlük észak-északkelet felé lakó, szintén ortodox rokon-
népek, a vótok és az izsórok körében találjuk meg. A folklór mûfajait tekintve van köztük kapcsolat:
csak itt fordul elõ, pl. az un. mõistatuslaul, azaz a találós dal.
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A mûvelt észtek és finnek a szetuk felfedezésének kezdetétõl fogva nagyra értékelték azok folklór-
kincsét. A legnagyobb volumenû folklórgyûjtést a võrui születésû Jakob Hurt végezte a körükben,
1884-ben és 1886-ban, majd utána 1902-ben és 1903-ban, amely anyag Helsinkiben jelent meg
három vaskos kötetben.19  1922 októberében gyûlnek össze Szetuföld népdalénekesei, majd 1923
augusztusában megrendezik az elsõ szetu dalos ünnepet Petseri városában. A finn folklorista, Armas
Otto Väisenen ekkor fedezte fel Anne Vabarna (1877-1964), a leginkább híressé vált szetu népdal-
énekes asszony tehetségét. A fiatal Pauloprit Voolaine pedig azzal a gondolattal állt elõ, hogy ha a
finneknek és az észteknek van eposzuk, akkor a szetuknak is bizonyára kell, hogy legyen. Anne
Vabarna 1927-ben énekelte meg Peko, az isteni hõs eposzát. Az eposzt Paul Hagu és Seppo Suhonen
rendezte sajtó alá 1995-ben, amely kiadás aztán híressé tette a szetukat a nagyvilág elõtt.

Az elsõ szetu népdalkórusok az észt oldalon az 1950-es években alakultak, az orosz oldalon
majd egy évtizedes késéssel. Természetesen a városi szetuknak is voltak kórusaik, melyek ugyanúgy
jártak szerepelni akár külföldre is, mint a vidékiek. A fellépések lehetõséget teremtettek nem csak a
folklórhagyomány, de a nyelv és a népviselet éltben tartására is. 1977-tól kezdõdõen háromévente
rendezik meg a dalos ünnepeket Észtországban. Ez az óriási ünnepség hozta össze elõször nemcsak
a különbözõ finnugor népek folklór együtteseit, hanem a szetukat is egymással, valamint az irántuk
érdeklõdõ nagyközönséggel. Bizonyára ez is hozzájárult ahhoz, hogy maguk a szetuk is ráeszméltek,
hogy milyen kincs birtokában vannak. Emellett a nyolcvanas években egész Észtországra (sõt az
egész Baltikumra) jellemzõ volt a saját múlt és helyi hagyományok, elsõsorban a folklór iránti kife-
jezett érdeklõdés élénkülése, amely a nemzeti önkifejezés akkoriban preferált formája volt, s amely
az ún. �éneklõ forradalom� kifejlõdéséhez vezetett. Mindez ráadásul állami támogatással valósult
meg. Ezek után szinte évente követték egymást a nemzetközi folklórrendezvények Észtországban.
1990-ben megalapították a viljandi kulturális fõiskola20  népzene tanszékét is. Mindez elkerülhetet-
lenül vezetett az addig háttérbe szorult, de rengeteg életerõvel bíró dél-észt öntudat felvirágzásához.

PEKO TÖTÉNETE és a Peko-kultusz

Peko � termékenységisten; tisztelete minden kétséget kizáróan a kereszténység felvétele elõtti kor-
ból származik. Megfelelõi fellelhetõek a karjalaiak (Pellon Pekko), a vótok (riihi-pekka) és más,
keleti finnugor népek panteonjában. Szetuföldön, a 19. sz. végére, már csak bizonyos területeken
élt a Peko-kultusz. Két naptári ünnep kötõdött tiszteletéhez: az egyik tavasszal volt, a vetés után,
melyen nõk és férfiak közösen vettek részt. A másik ünnepi alkalom õsszel volt, de ezen már csak
férfiak vehettek részt. Az ünnepeken Peko kb. félméteres, fából durván faragott, ember formájú
idolként vett részt, égõ gyertyákkal a feje tetején. Amelyik szetu községnek-közösségnek volt Peko-
szobra, azt nem egy meghatározott kultikus helyen õrizte, hanem a közösség tagjainál: minden õszi
ünnep alkalmával más és más családfõ nyert jogot arra, hogy otthonába vigye. A Peko szobor õrzõ-
jének a feladata volt a következõ ünnepségek (praasnik) megrendezése.

A Peko-eposz a hõs csodás születésével kezdõdik: Jézus és Mária segédkeznek a nehéz szülésnél;
majd természetesen megkereszteltetik. A mesebeli hõsökhöz hasonlóan napok alatt felnõ, és erõs
legény lesz belõle, aki mindenkinél erõsebb a munkában. Amikor házasodni szándékozik, anyja
álmot lát: fiának egy tengerrel körülvett városba kell mennie, ott megtalálja a szép, de árva Nabrát
egy vízparti almafa alatt, õ lesz a felesége. Amikor az útmutatás nyomán Peko megtalálja a lányt, az
azt mondja, hogy már régóta várt rá. Lakodalmat ülnek; két fiuk születik.

19 Setukeste laulud I-II-III. 1904-1905-1907 Helsinki: SKS
20 Viljandi a mulgiak fõvárosa. A fõiskola mára nemcsak hogy központja lett a dél-észt és észt népzeneoktatásnak, de az

egész  Baltikumban és a keleti finnugor népek körében  is népszerûvé vált.
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Peko szüleinek a halála után ellenség tör az országra. Peko csatába indul: magára veszi anyja
szõtte ruháját, kezében apjától kapott bunkója és egy kard. A harcban Peko sokakat megöl. Mikor
lepihen, az ellenség csellel elfogja. Odahaza már várják a felesége és a fiai, de nem bírják tovább, és
Nabra egyik fiával a keresésére indul. A fiút megölik, az asszonyt fogságba ejtik az oroszok. A hábo-
rúból gyõztesen hazatérõ Pekot Jézus királlyá koronázza. Otthon maradt fia megházasodik. Peko egy
barlangba költözik; sokat jár vadászni, minden szegénynek ad ételt és ruhát.

Peko megöregszik, belefárad az életbe. Jézus álmot küld neki, melyben Peko meglátja a jövõt, s
ezt elmeséli a népnek. Peko leteszi a földre a bunkóját, amelybõl gyógyerõvel bíró fa sarjad. Peko
meghagyja a népnek, hogy a fa körül kezdjenek kolostort építeni. Meghagyja azt is, hogy halála után
õrizzék meg emlékét, mert onnan is meg tudja védeni a népét. Amikor Peko  meghal, három angyal
elviszi anyja szõtte ruháit a mennybe. Még Jézus is megsiratja, s azt mondja, hogy nemsokára õt is
keresztre fogják szögezni. A nép kolostort épít Peko barlangja mellett, s Peko vasszarkofágját helye-
zik annak közepébe.

A SZETU IDENTITÁS NYELVI-NYELVÉSZETI HÁTTERE

A szetuk nyelvészeti megközelítése nem választható el az egész dél-észt nyelv és kultúra kialakulásá-
ról vallott különféle nézetektõl, hiszen a nyelvészeti kutatások eredményeit mégiscsak összhangba
kell hozni legalább a nyelvet használó emberek etnogenezisével és a régészeti leletekkel, ha más
kulturális sajátságokat elsõ lépésben nem is veszünk figyelembe. Márpedig a balti-finn népekkel és
nyelvekkel foglalkozó kutatók igencsak különféle elméleteket dolgoztak ki a dél-észt eredetére vo-
natkozóan. Ezeket most röviden, elsõsorban Pajusalu (1996:1-36) és Wiik (1998) ismertetései alapján
összegzem, nem más célból, csak hogy lássuk milyen sokféleképpen interpretálható a mára kiala-
kult helyzet.

Az elsõ dél-észt nyelvtant Johann Gutslaff adja ki 1648-ban, természetesen az akkori tartui iro-
dalmi nyelvrõl.21  Hajszálpontosan két évszázaddal késõbb jelenik meg August Wilhelm Hupel észt
nyelvtankönyvének második javított és bõvített kiadása, mind a tallinni, mind a tartui dialektus-
ról.22  A világhírû dán nyelvész, Rasmus Rask 1834-ben kiadott szinkrón nyelvészeti összehasonlító
munkájában a balti-finn nyelveket két nagy csoportra osztja, melyek közül az egyikbe a finn, az
inkeri, a kerél és az aunuszi tartozik, a másikba pedig az északi észt, a déli észt és a lív.23

A finnugrisztika úttörõi közül Ferdinand Johann Wiedemann szentelt nagyobb figyelmet a dél-
észtnek, tanulmányozta az ottani nyelvjárásokat, és megírta võrui nyelvtanát, amelynél átfogóbb
összehasonlító mû mind a mai napig nem született a dél-észt nyelvjárásokról.24

A huszadik századi finnugristák történeti síkra terelték a balti finn nyelvek vizsgálatát. Kiindulási
alapjuk általában a 2-3 fõ nyelvjáráscsoportra tagozódott közfinn. Többségük a kelet-nyugati oppozí-
ciót tartja dominánsnak (pl. L. Kettunen, P. Alvre), de egyesek az észak-déli különbségeknek is
jelentõséget tulajdonítanak (pl. A. Laanets, E. Itkonen). Néhányan úgy gondolják, hogy a törzsek
még a balti-finn õshaza területén kialakultak, s ezt követõen vándoroltak mai lakóhelyükre (pl. P.
Alvre). Õket a migrációs elmélet híveinek szokás nevezni. A kutatók többsége azonban azon a véle-
ményen van, hogy a mai nyelvek kialakulása az állandó nyelvi, etnikai és kulturális kölcsönhatások-

21 Johann Gutslaff: Observationes grammaticae circa linguam Esthonicam. 1648 Dorpathi
22 August Wilhelm Hupel: Ehstnische Sprachlehre für die beiden Hauptdialekte, den revalischen und dörptschen,

nebst einem vollständigen ehstnischen Wörterbuche. Erste Auflage 1786 Riga & Leipzig. Zweyte durchgängig
verbesserte und vermehrte Auflage 1848 Mitau.

23 Rask, Rasmus: Samlede afhandlinger I. 1834. Københaven
24 Wiedemann, J.F: Versuch ueber den werroehstnischen Dialekt. 1964. St.Petersbourg
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nak köszönhetõ. Õk lennének a kontaktuselmélet híveinek. Közéjük tartozik Harri Moora, aki nem
csak régésznek volt kiváló, de nyelvészként és néprajzkutatóként is remekül megállja a helyét: �Az
egyes törzsek valamint nyelvek nem egyszerûen elágazás útján fejlõdtek ki, hanem keresztezéssel és
keveredéssel, hol rokon, hol idegen népekkel, nyelvekkel, akikkel kölcsönösen hatottak egymásra�.
(H. Moora 1956a)

Lauri Kettunen (1940) a balti-finn õshazát a mai Észak-Lettország területére helyezi. Szerinte
csak az elsõ évezred második felében alakult ki az egységes észtbõl a déli észt � intenzív lív és lett
érintkezéseinek következtében.25

Andrus Saareste (1952) mutatott rá elsõ ízben a dél-észt néhány archaikus vonására. Véleménye
szerint a közfinn elõbb egy délnyugati és egy északkeleti nyelvjárási csoportra bomlott, majd ez a
délnyugati ág bomlott északi észtre, déli észtre, lívre és vótra. Hangsúlyozza, hogy az Ugala törzs
(akiket a mai dél-észtek elõdeinek tart) nyelve mar igen korán, az idõszámításunk szerinti elsõ
századokban is nagymértékben eltért a tõlük északnyugatra elhelyezkedõ többi észt törzs nyelvétõl,
mind a szókincs, mind pedig a fonetika és a morfológia terén.

Paul Ariste (1956) volt az elsõ balti-finn nyelvekkel foglalkozó kutató, aki világosan kimutatta  a
dél-észt sajátos nyelvi archaizmusait. Elmélete szerint a kialakult elsõ öt balti finn törzs a lív, a déli
észt, az északi észt, a karél és a vepsze volt. Külön megjegyzem, hogy szerinte a dél-észt közvetlenül
a közfinnbõl ágazott le a még a Kr. elõtti elsõ évezred kezdete elõtt. Szerinte ezt a dél-észtet kezdet-
ben óriási területen beszélték, mely terület fokozatosan szûkült a baltiak terjeszkedésének követ-
keztében, fõleg i.sz. 400 után. A déli észtben jelentõsebb a balti nyelvi hatás, mint az északi észtben,
s a szláv nyelvi hatás sem Novgorod, hanem a krivicsek felõl érte. Hasonlóképpen vélekedik Pekka
Sammallahti (1977) is, aki a dél-észtet a lapp után kivált elsõ nyelvnek tartja. Sõt, szerinte ez még
azelõtt következet be, hogy a közfinn alapnyelv északi és déli ágra bomlott volna, azaz Kr.e. 1000-
600 között. Elméletét fõképp a *kt > tt  dél-észt hangváltozásra alapozza, amely az összes többi
balti-finn nyelvben *kt > ht  formán ment végbe.

Paul Alvre (1973) úgy vélekedik, hogy a Peipszi tótól keletre élt a két nagy finnugor törzs. A
differenciálást egyetlen nyelvi jegy, a PlGen alakja alapján teszi: a keletieknél van benne i (jalkaiäen),
míg a nyugatiaknál ez hiányzik (jalkaten). A nyugati csoportból eredezteti a hämäit, az északi észtet
és a lívet, míg a keletibõl a partvidéki észtet, a karélt, a vepszét és a déli észtet. Ezek a törzsek
szerinte nyugat felé vándorolva érik el mai lakóhelyüket.

Nagyon érdekesnek tartom Teho Itkonen (1983) elgondolását, mert azokkal a törzsekkel is szá-
mol, amelyek azóta már eltûntek. Három nyelvjáráscsoportot különít el a közfinnben: délit, északit
(ezeket együttesen nyugatra helyezi) és keletit. Ez utóbbi szerinte teljesen kihal, de nyomát õrzik az
ún. kevert nyelvjárások: a karjalai, a vepsze, a vót, a partvidéki észt és a déli észt. Arvo Laanest
(1982) szintén a vót és a dél-észt kevert eredete mellett áll ki.

Tiit-Rein Viitso (1985) balti-finn családfájában � nyilván módszertani okokból � olyan törzs-
illetve nyelvjárásneveket is felhasznál, amelyek soha sem léteztek. Állandó elemként jelentkezik
nála az a felfogás, hogy a közfinnbõl elsõként a lív és a déli észt különült el. Elméletét elsõsorban
fonetikai jellegzetességekre alapozza, de figyelembe veszi a dél-észtben fellelhetõ alapvetõ morfoló-
giai archaizmusokat, valamint a szókincset. Ago Künnap a võru nyelvet egy az északi észttel kapcso-
latba lépett csúd (délkeleti balti-finn) nyelvként határozza meg (Künnap 1998). Õ a võru nyelvnek
azt a sajátságát hozza példaként, hogy a tagadó ige nem megelõzi a fõigét, hanem utána áll: tulõq õi
(irod.észt ei tule �nem jön�). Hasonló jelenséggel csak a vepszében találkozunk.

25 Kettunen, Lauri: Über das Verhältnis der ostseefinnischen Sprachen  und die vorgeschichtliche Gruppierung der
entsprechenden Völker. In: Õpetatud Eesti Seltsi Aataraamat 1938. 1940: 100-120.
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Egészen érdekes Eino Koponen (1998) elmélete, amely szerint a dél-észt kialakulásában inkább
egy keleti balti-finn szubsztrátum játszott szerepet, s õ nem támogatja azt a felfogást, amely szerint
a déli észt eredendõen önálló balti-finn törzs lett volna. Némiképp egybecseng ezzel Kalevi Wiik
(idézi Pajusalu 1996: 26) véleménye, amely szerint a võrui nyelvjárás kialakulása az északi észt
nyelvet beszélõ törzsek és a tõlük keletre elhelyezkedõ, s mára eltûnt csúd törzsek közötti intenzív
kapcsolatoknak köszönhetõ. A csúd nyelvi hatás a többi dél-észt nyelvjárásban csak a võruin ke-
resztül érvényesült, ennek megfelelõen az azokban jóval gyengébb is. A szomszédos mulgi nyelvjá-
rás kialakulásában értelemszerûen a lívnek volt hasonlóan jelentõs szerepe.

Bár az áttekintés nem volt igazán részletekbe menõ, s erre nem is törekedtem, de így is belátha-
tó, hogy a megközelítések száma igen nagy, s a különféle elméletek erõsen az adott elméletalkotó
meglévõ ismeretanyagára, preferenciáira és fantáziájára épülnek. Mindenesetre figyelemreméltó,
hogy a 20. század közepe táján felmerült gondolat, mely szerint az északi és a dél észt hasonlósága
másodlagos érintkezés eredménye lenne, egyes kutatók körében erõsen tartja magát. Pomozi Péter
(2000: 217) ezt úgy foglalja össze, hogy �a mai észt nyelvi area egyes dialektusai különbözõ balti-
finn törzsek nyelvi hagyatékai, így a mai észt felõl nézve az egyes észt nyelvjárási izoglosszák régebbi
keletûek, mint a balti-finn nyelvcsalád némelyik ma beszélt nyelve�.

A võru-szetu nyelvrõl illetve a võrui nyelvjárásról bõvebb információval többek között a dél-észt
nyelvjárások szakértõje, Hella Keen (1997) szolgál. Võrumaa nyelvjárásait õ a következõképpen
csoportosítja: északi: Põlva, Räpina, Kanepi; nyugati: Karula, Urvste; déli: Hargla és Nyugat-Rõuge;
keleti: Kelet-Rõuge, Vastseliina és Setumaa. Láthatjuk, hogy a szetut egyértelmûen a võru nyelvhez
kapcsolja (vö. Künnap 1998: 247). Könyvében nem csak a nyelvjárási sajátságokat írja le, de mind-
egyikbõl hoz is egy-egy múlt századi mutatványszöveget.

A SZETU IDENTITÁS RÉGÉSZETI-TÖRTÉNETI HÁTTERE

A régészeti megközelítés jóval kevesebb variációt kínál, legalábbis ezt sugallják az elém került anya-
gok, bár az is biztos, hogy kevesebb régészt foglalkoztatott a téma, mint ahány nyelvészt. Legbõveb-
ben az Észt õstörténet (ld. EEA) címû kötet tudósít az észtországi régészet eredményeirõl, valamint
Harri Moora (1956a) az általa szerkesztett híres kötetben, de ebben a bekezdésben mégis leginkább
Silva Laul (1984) cikkére támaszkodom, amely kifejezetten a dél-észt régészettel foglalkozik.

A régészeti leletek arról tanúskodnak, hogy Délkelet-Észtország már a neolitikumban különbö-
zött a mai Észtország többi részétõl, és a mai Észak- és Kelet-Lettországgal alkotott közös kulturális
areát. A bronz-korban ez a különbség csak tovább mélyült és szélesedett, s az area a Daugava folyótól
észak felé a mai dél-észt nyelvjárásterület vonalát követve egészen a Peipszi-Pszkovi tavak keleti
partvidékéig nyúlt. Lakossága szoros kapcsolatokat tartott fenn a tõle még keletebbre esõ területek
feltételezhetõen szintén finnugor nyelvû lakosságával. A dél-észt területen maradt fenn legtovább
(egészen az 5-6. századig) a balti-finnekhez és a keletibb (volgai) finnugorokhoz köthetõ ún. textil-
kerámia kultúra, melynek a Ladoga-Onyega tavak környékérõl, Karjalából és Finnország belsõ terü-
leteirõl is fennmaradtak emlékei.

Változás akkor következett be a mai dél-észtországi és észak-lettországi területek kulturális hely-
zetében, amikor az északabbra (Közép- és Nyugat-Észtország területén) lakó törzsek dél felé nyo-
multak, és magukkal hozták nyugati (skandináv) jellegzetességeket hordozó kultúrájukat. Ez az
etnikai folyamat leglátványosabban a kõkarámsírok déli elterjedésén mutatható ki, amely Setumaat
valamint a tõle (pontosabban a Haanja dombságtól) keletre lévõ területeket kivéve az összes most
tárgyalt területet érinti, beleértve Észak-Kurlandot is. Silvia Laul szerint a Kr. utáni elsõ évezredben
végbement kulturális változások régészetileg jól nyomon követhetõk, és alkalmasak arra, hogy alátá-
masszák a balti-finn népek nyelvi alapú kelet-nyugati csoportosítását. A nyugati csoport nyelveiben
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ugyanis jó kimutatható az északi-germán szupersztrátum. Emberi maradványok ugyan nem ma-
radtak fenn ebbõl az idõszakból, s így nehéz rekonstruálni, hogy pontosan miként ment végbe a
keveredés, de a kõkarámsírok elterjedési területe szinte pontosan egybeesik az ún. nyugat-balti
antropológiai típus elõfordulási területével.

Tartu és Võrumaa területe az elsõ évezred elsõ felétõl, Mulgimaa területe pedig az elsõ évezred
közepétõl kezdve egyfajta átmenetet képez Nyugat-Észtország és Setumaa, illetve a tõle keletre esõ
területek között mind kulturális, mind nyelvi, mind antropológiai vonatkozásban. A dél felõl érkezõ
krivicsek ugyanis itt asszimilálódtak a 9-11. század folyamán. H. Moora (1956a: 106-112) szerint
így alakult ki a võrui nyelvjárás (beleértve a szetut) sajátos fonetikai készlete. Keleti balti-finn szubszt-
rátum pedig nem csak a pszkovi orosz nyelvjárásban, de a lett latgal nyelvjárásában is igazolható
(Laul 1986: 32). A Peipszi-Pszkovi tavak keleti felén, Võrumaa keleti határától, azaz Setumaatól
kezdve egészen a vót nyelvterület déli határáig szintén egységes temetkezési szokás volt érvényben
az elsõ évezred második felétõl kezdve: hosszúkás, kör vagy ovális földsírok jelennek meg. Ezt a
temetkezési szokást a szlávok megjelenésével hozzák kapcsolatba. Orosz-szovjet tudósok ezzel igye-
keznek bizonyítani azt, hogy a Peipszi-Pszkovi tavak keleti oldalán régóta élnek keleti szlávok, de
észt tudósok szerint ekkor még csak legfeljebb szláv hatásról vagy elfinnugorosodott szlávokról lehet
szó. A sírhalmot egyébként néha kövekkel rakták körbe, amely jellegzetességük a karámsírokhoz
közelíti õket. Bizonyos területeken (Kõnnu, Põlgaste, Lootsi) egy idõbõl származó karám- és fölsíro-
kat is felfedeztek. Hogy a Peipszi tótól keletre ma nem finnugor nyelvet beszélnek, annak köszönhe-
tõ, hogy a keleti kereszténység elterjedésével a szláv nyelv vált presztízsértékûen dominánssá.

Julius Mägiste (1957: 170-173) kutatásai szerint Setumma víznevei szinte kizárólag orosz erede-
tûek, mint ahogy a településnevek túlnyomó többsége is. A faluneveknek csupán egyharmad része
finnugor eredetû. Mindebbõl arra következtet, hogy észtek (azaz szetuk) nem lakhatnak itt olyan
nagyon régóta. Más források szerint ugyanakkor a Peipszi tó keleti partvidékének földrajzi nevei
finnugor eredetûek (S. Laul 1986). Sokan (P. Hagu, J. Richter, S. Laul, L. Reissar, F. Oinas) pedig
rámutattak a szetu kultúra számos olyan elemére, amely a keleti balti-finnekével (vót, izsór) közös,
az észteknél azonban hiányzik (pl. az un. mõistatuslaul �találós dal�). Õk a katolikus naptár haszná-
latát võrui kölcsönzésnek tartják. A folyamatos észt betelepülés csak hozzájárult az autochton la-
kosság nyelvének frissítéséhez, és �észt kapcsolatainak� fenntartásához.

A tárgyalt dél-észt terület a második évezred elejétõl három politikai alakulat: Sakali, Ugandi és
Pszkov között oszlott meg. A nyugati befolyású Ugandi és a keleti befolyású Pszkov között a határ
valahol a vastseliinai járás valamint Setumaa között húzódott. Ez utóbbi már a 13. században, de
legkésõbb a Petseri/Pecsorai kolostor alapítása (1473) óta az orosz ortodox egyház befolyása alatt
állt, míg az elõbbi német befolyású lett, lakossága a reformáció óta hagyományosan lutheránus. A
18. század elejétõl kezdõdõ, az egész Baltikumra kiterjedõ két évszázados cári uralom idején Tartu-,
Võru- és Mulgimaa Livonia kormányzóság része volt, Seumaa pedig továbbra is Pszkovhoz tartozott.
A politikai határ belsõ határrá vált, de a kulturális különbségek megmaradtak. Az un. peipszi jégcsa-
ta nyomán 1242-ben kialakult határ a késõbbi politikai átrendezõdések ellenére egészen az elsõ
Észt Köztársaság megalakulásáig gyakorlatilag változatlan maradt.

A szetuk felfedezése � avagy mások szetu identitáskutatásainak rövid ismertetése

A szetuk identitáskutatásának kezdetét véleményem szerint Jelizaveta Richter hetvenes évekbeli te-
repmunkái jelentik. Szinte kizárólag oroszul publikált, de publikációi az Észt SzSzk-ban jelentek
meg.  Szetu-kutatásaiban a szovjet etnológia meghatározásaiból indul ki, többek között abból, hogy
a szetuk észt néprajzi csoport. 1974-75-ben kérdõívekkel járta be egész Setumaat, de felhasználta a
községi tanácsok statisztikai adatait is. Írásaiból kiderül, hogy szerinte terepmunkáinak idején már
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elõrehaladott fázisában volt a szetuk integrációja a �szocialista észt nemzettel�. Az adminisztratív
határ észt oldalán észtek között éltek a szetuk. Az észt volt a nyilvános érintkezés nyelve. A gyerekek
észt tannyelvû iskolába jártak, a munkások a városokban észtek között dolgoztak. Az észtekkel való
kapcsolatuk korábban nem tapasztalt tömeges méretet öltött. A szetuk többsége jól tudott észtül is,
s a szetu nyelv sokban hasonult is az észthez. Sokkal több szetu-észt vegyes házasság köttetett, mint
a szovjet idõk elõtt, fõleg a városokba költözött szetuk körében. A vallási különbség, amely korábban
a vegyes házasságok legfõbb akadályát jelentette, az ateista Szovjetunió keretein belül már nem bírt
meghatározó jelentõséggel. A keresztnévadásban észt szokások jöttek divatba már az 1940-es évek-
tõl kezdve.

A határ orosz oldalán élõ szetuknak természetesen az oroszosító politikával és a szovjet-orosz
mindennapokkal kellett szembenézniük Rengeteg bevándorló érkezett, fõleg Petseribe, a Szovjet-
unió minden tájáról, akik figyelmen kívül hagyták a helybeliek hagyományait. Emiatt, valamint a
nehéz gazdasági és oktatási helyzet miatt általánosnak nevezhetõ a petseri szetuk elvándorlása az
Észt SzSzK-ba, elsõsorban a városokba, bár ez a folyamat a hetvenes évekre már túljutott legintenzí-
vebb szakaszán.

Az 1970-es években a megkérdezett szetuk többsége a kettõs (szetu-észt) identitás jeleit mutatta.
Az idõsebbek, akik még emlékeztek a �szetu� etnoníma pejoratív értelmezésére, elkerülték a szó
használatát, inkább �régi észteknek� nevezték magukat. Jellemzõ a tõsgyökeres észt vagy vegyes,
néha finnugor eredetre való utalásuk, ami az olvasottságnak, nagyobb tájékozottságnak s az oktatás
hatásának tudható be. Nem észt közegben soha nem nyilvánították ki szetu identitásukat, mindig
csak észtekként mutatkoztak be. Jellemzõ a generációk hovatartozása közötti tudatos különbségte-
vés is, melyben jól megragadható az asszimilálódás folyamata: �Mi szetu nép vagyunk, de a gyereke-
ink már észtek� (Richter 1979:105)  A szetu gyerekek még a Pecsorai körzetben is így tanulták:
�Elan Eseti NSV-s, selle pealinn on Tallinn, olen eestlane..�. 1960-ban az Észt SzSzK minden polgá-
ra kapott személyi igazolványt, melyben a szetuk észtekként szerepeltek.

Richter szerint mindezek ellenére a szetuk szívéhez a szetu hagyományok és a szetu nyelv köze-
lebb állt. A szetuk saját nyelvüket használták egymás között az utcán, a buszon, a kultúrházban, az
asszonyok a piacon, ünnepi összejöveteleken, a gyerek az iskolai szünetekben, és mindenekelõtt
odahaza a családban. A szetu nyelv használata etnikai határként jelentkezik továbbra is a szetuk és
oroszok, de a szetuk és észtek között is. Természetesen egyre kevésbé, mert jellemzõ módon az
iskolába menõ gyerekekkel irodalmi nyelven igyekeztek beszélni már odahaza is, hogy �ne legyenek
nyelvhelyességi problémáik az iskolában�. A gyerek természetesen értették a szetu nyelvet, ha ma-
guk, sok esetben, nem is tudták produkálni. Az elvándorolt családtagok rendszeresen hazalátogattak
hétvégénként, szünidõben, a nyári mezõgazdasági munkák idején valamint a nagyobb ünnepek
alkalmával. Ekkor nyelvhasználatuk igazodott a helyi normákhoz.

Az 1970-es években a nõi népviselet még élõ hagyományként jelentkezik a szetuk között, minde-
nekelõtt ünnepi alkalmakkor. A szetuk esztétikailag szépnek tartják saját népviseletüket, melynek
magukra öltése elsõsorban az ünnepi emelkedettség, a családi és egyúttal etnikai hovatartozás kife-
jezése. Az idõsebbek egyéb hagyományaikhoz is ragaszkodtak, például a szent sarokhoz, háziszõtte-
sekhez, vagy az ételeikhez. A szetuk egyéb tárgyi kultúrája (például a lakberendezés) ekkorra már
nem tért el az általános észt (legyen az vidéki vagy városi) kultúrától.

A szetu identitás fenntartása és kifejezése szempontjából fontosak még a hagyományos naptári,
egyházi és családi ünnepek. Richter kiemeli ezek közül is a temetõi szokásokat. Ezek alkalmával
összegyûlt a tágabb család, mely által erõsödött az összetartozás-tudat a különbözõ helyen lakók és
a különféle generációhoz tartozók között. A születésnapi ünnep észt hatásra honosodott meg a szetuk
között.

Jelizaveta Richter a totális elnyomás idejének közepén mutatja be a szetu kultúra állapotát és
asszimilálódásának stádiumát, akkor, amikor nem csak a szetu, de az észt nyelv fennmaradása is
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veszélyben forgott. Írásában jól érzékelhetõ az a politikai attitûd, amely a szetukat az észtekkel
azonosítva igyekszik erõsíteni az észt nemzeti tudatot. Ez is ugyanabba az irányba mutató folyamat
része, amelyben az asszimiláló nemzet nem egy idegen (például az orosz), hanem egy nyelvileg
rokon testvérnép, az észt.

A szetuk identitásával kapcsolatos viszonylag friss orosz forrásnak számít Ivanovnak a Pszkovi
területrõl szóló néprajzi-történeti monográfiája, melynek utolsó fejezetét a szetuknak szentelte (Ivanov
1999). A szetukra s a szetuk eredetére vonatkozó régebbi és újabb források bemutatása és egybe-
vetése után arra a következtetésre jut, hogy a Livóniából a pszkovi területre vándorolt észtek alapve-
tõen nem befolyásolhatják a szetuk etnogenezisérõl alkotott véleményünket, mert a szetuk bizonyít-
hatóan õslakosai a területek. A bizánci kultúrkörhöz való tartozásuk alapvetõen meghatározza iden-
titásukat, mely mindig is a kettõsség jeleit mutatta: a 19-20. század  fordulójáig szetu-orosz, ezután
szetu-észt identással rendelkeztek.

A szetuk anyagi és szellemi kultúrájának részletes leírásával azt igyekszik bizonyítani, hogy a
szetuk mind az oroszoktól, mind az észtektõl különböznek. Igen érdekes demográfiai adatokkal
szolgál. Megállapítja, hogy az ötvenes évekig az endogámia dominált a szetuk között (1945-60 között
városban 25%, falun 15% alatti volt a vegyes házasságok aránya), és a területen megszületett min-
den tizedik gyermek teljesen szetu volt. A 80-90-es évek fordulójára ez az arány megfordult: a vegyes
házasságok aránya eléri a 90%-ot. Ez azt jelenti, hogy gyakorlatilag nem születik olyan gyermek a
pszkovi területen, akinek mindkét szülõje szetu lenne. 1993-ban végzett felmérésébõl kiderül, hogy
a magukat szetunak vallók 97%-a beszéli is a nyelvet. Majdnem ugyanennyien (94%) oroszul is
tudnak, viszont az észtül tudók aránya csupán 76%.

Ivanov a  szetu identitást a következõ jelenségekkel kapcsolja össze:
- a hagyományos kultúrához való ragaszkodás (fõleg a folklór és a vallás),
- nyelvi elkülönülés nem csak az oroszoktól, de az észtektõl is,
- bizonyos viselkedési normák (sztereotípiák) megléte.
A szetuk fontosnak tartják az oroszokhoz fûzõdõ viszonyaikat, mert
- gazdasági és anyagi-kulturális kapcsolatban állnak egymással,
- vallásuk összeköti õket,
- a mindennapokban együtt élnek.
Észtországi kapcsolataikat csak azok a szetuk emelik ki, akiket rokoni szálak vagy korábbi ottlét

(munka, diákévek) emléke oda köt.
Ivanov hangsúlyozza, hogy a szetuk mind az oroszoktól, mind az észtektõl megkülönböztetik

magukat. A 20 század folyamán ugyan történtek kísérletek az észtesítésükre, ami destruktívan ha-
tott rájuk, de alapvetõen megõrizték különbözõségüket. Az 1945-ös határmódosítás sem tudta befo-
lyásolni alapvetõen az észtesedési tendenciát, hiszen az orosz adminisztráció számára is észtek
maradtak a szetuk, és önmeghatározásuk nem kapott létjogosultságot.

Monográfiájának a szetukról szóló fejezete végén Ivanov megállapítja, hogy a szetuk önálló etni-
kai egységet alkotnak, mely az oroszországi szuperetnosz egyik szubetnoszát képezi.

A modern szetu identitáskutatások egyik legismertebb képviselõje Indrek Jääts fiatal tartui etnoló-
gus. 1998-ban megjelent könyvét (A szetuk etnikai identitása. 1998. Tartu) következõ szavakkal
vezeti be: �[A szetuk] az egyes észt regionális alosztályok (pl. mulgik, Hiumaa-beliek) és az önálló
etnosz határmezsgyéjén helyezkednek el�. Ezt megerõsítendõ konkrét példákat is hoz: �Az elmúlt
években többször elõfordult, hogy szetu folklór együttesek finnugor rendezvényeken a többi néppel
egyenlõ rangon léptek fel. Õket nem sorolják az észtek közé � önállóak. A negyedik szetu kong-
resszus, a szetuk képviselõgyûlése (ilyenje nincs se a mulgiknak, se a Hiumaa-belieknek) határoza-
tot hozott arról, hogy a kéri a szetuk felvételét a Képviseletnélküli Népek Szervezetébe. A szetuknak
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van saját zászlója, himnusza és eposza, s évente egyszer megülik Szetu Királyságuk napját�. És hadd
tegyem hozzá, hogy immár van saját írott nyelvük is.

Jääts könyve egyaránt foglalkozik a szetuk múltbeli és a jelenbeli identitásával. Nagy figyelmet
szentel a szetuk eredete körül kialakult vitának is, melyhez azt a kommentárt fûzi, hogy anélkül,
hogy bárkit is megvádolna, el kell ismerni, hogy az autochton elmélet jobban beleillik a jelenkori
szetu mozgalom imázsába, mint az észtek bevándorlásának elmélete. Jääts felhasználja a korábbi
kutatások eredményeit, és ideológiamentesen ütközteti a különféle véleményeket. Jääts fontosnak
tartja külön vizsgálni a szetuk identitásának jellegzetességeit Setumaa észtországi területén, az észt
városokba (Tartuba) települt szetuk között, valamint a Pecsorai kerületben.

Indrek Jääts elõször 1996-ban végzett terepmunkát a szetuk között etnológia szakos hallgató-
ként, diáktársával, Pille Runnellel együtt, az Eiki Berg (1997) vezette Peipszi Tó Projekt keretén
belül. Szetuföld észt oldalának északi részén tizenegy faluban összesen negyven, 18 év feletti sze-
méllyel készítettek strukturált interjút. Ugyanennek a projektnek a keretében pétervári diákok Tatjana
Makszimova, Jelena Nikiforova (s kis részben maga Indrek Jääts is) végeztek terepmunkát a Pecsorai
kerület hat falujában harminchárom, 18 éven felüli személlyel, hasonló módszerekkel. A következõ
évben észt Szetuföld három nagyobb településén Märt Potter segítségével készített 39 interjút, Kaarel
Antonsszal pedig Tartuban 26 interjút. Fontosnak tartom megjegyezni, hogy Jääts és társai olyan
személyekkel készítettek csak interjút, akik legalább részben szetunak tarják magukat. Jääts 1998-
ban védte meg a szetuk identitásáról írott szakdolgozatát a tartui egyetem etnológia tanszékén. Ebben
már felhasználta a Võru Intézet által végzett elsõ, Szetuföld lakóira vonatkozó felmérés eredményeit.

Indrek Jääts kutatásai szerint a szetuk etnikai identitását nagymértékben kulturális elemek hatá-
rozzák meg. A szetu identitás legfontosabb eleme a szetu nyelv, ezt követik a népies elemek (a nõi
viselet és a folklór) valamint a vallás. A rokoni kapcsolatok is fontosabb szerepet játszanak a szetuk
életében, mint más észtek esetében. Alapvetõ, érdekközösség-formáló erõvel bíró problémájuk a
fennálló észt-orosz határ frusztráló korlátja. Mindez politikai mozgalommá avanzsálja a regionális
szetu mozgalmat, melynek amúgy is sajátja a népi kultúra romantikus imádata. A területi identitás
(beleértve Setumaa egész területét) ugyanakkor inkább az idõsek generációjára jellemzõ, de ezt az
illetõ település földrajzi fekvése, közlekedési és gazdasági kapcsolatai is nagymértékben befolyásolják.

Az etnikai identitásra jellemzõ a kettõsség, valamint az, hogy generációnként is változást mutat:
a fiatalok inkább észtnek vallják magukat, s csak utána szetunak, az idõsebbek pont fordítva. Az
észtesedési tendencia a fiatalok nyelvhasználatán is megmutatkozik. Továbbra is jellemzõ az, hogy
irodalmi nyelven beszélnek a gyermekekkel a célból, hogy ne legyenek nyelvhelyességi problémáik
az iskolában. A szetu nyelv legaktívabb õrzõi és az identitás megtestesítõi az idõs asszonyok.

Észt Szetuföld városaiban illetve nagyobb központokban lakó szetuk között jelentõsebb mértékû
az anyanyelv elvesztése: a csak észtet használók aránya közöttük 41%, míg a falvakban csupán 9%.
Ennek megfelelõen a szetu nyelvet használók aránya nagyobb a falvakban. Ugyanakkor a városban
lakó szetuk, akik elszakadtak eredeti környezetüktõl és értelmiségi pályára mentek (és ha persze
közben nem asszimilálódtak), jóval nagyobb jelentõséget tulajdonítanak etnikai hovatartozásuk-
nak, mint azok, akik falun maradtak Setumaaban. Hasonlóképpen a városiak fontosabbnak tarta-
nák a szetu nyelv iskolai oktatását, valamint egy szetu nyelvû rádió és tévéadást, mint a vidékiek. Az
említett médiáknál kevésbé fontos nekik viszont egy szetu nyelvû nyomtatott sajtó, egyszerûen azért,
mert a võro-seto nyelv írásmódja eléggé bonyolult az irodalmi észthez szokott ember számára.

Habár a vallás régen nem bír olyan jelentõséggel, mint száz évvel ezelõtt, a megkérdezettek
háromnegyede mégis kiemelten fontosnak tartja. Általánosan jellemzõ a nagy egyházi ünnepeken
való részvételük, de sokkal kevésbé a heti rendszeres templomba járás. A megkérdezett vidékiek
71%-ának és a városiak 31%-ának a lakásában van szent sarok. A falvakban egyértelmûen erõseb-
ben él a vallási hagyomány, mint a városokban. A hagyományos naptári ünnepeket mind az ortodox,
mind a lutheránus szokás szerint megünneplik, az utóbbi inkább a városokban lakókra jellemzõbb.
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A megkérdezetteknek kevesebb, mint fele rendelkezik saját népi ruhával. Hagyományos viseletü-
ket immár kizárólag ünnepekkor és fellépések alkalmával öltik magukra a szetu asszonyok. A meg-
kérdezett vidékiek 26%-a és a városiak 36%-a tagja valamely szetu hagyományõrzõ folklór együttes-
nek, viszont kétszer ilyen arányban tudnak szetu éneket, táncot vagy mesét.

Indrek összevetve az interjúk eredményeit a következõ korrelációkra figyelt fel: az erõs szetu
identitás a szetu nyelv aktív használatához köthetõ. Akiknek gyenge a szetu identitása, a nyelvet sem
használják (gyakran). Az erõs etnikai identitás jobbára közepes vallásossághoz, míg az erõs ortodox
vallásosság inkább másodlagos jelentõségû etnikai identitáshoz kapcsolódik. Ez utóbbi az 1918-
1929 között született asszonyokra a legjellemzõbb. Õk a hagyományos népi kultúra aktív hordozói is
egyben.

Identitás és mozgalom között szintén kimutatható korreláció. Az erõs szetu identitással bíró
egyéneket bántja a legjobban a Szetuföldet kettészelõ határvonal, s õk a szetu mozgalom aktív tagjai
is egyben. A megkérdezettek több mint fele vélte úgy, hogy a szovjet idõkben jobb sora volt a szetuknak,
mint most. Ugyanilyen arányban voltak elégedetlenek a szetuk az észt állam politikai tevékenységé-
vel. Jääts megkockáztatja azt a kijelentést, hogy a szetuknak az észt politikával való elégedetlensége
az észt állammal és magukkal az észtekkel való elégedetlenségükhöz vezet, akikkel a szetuk egyre
inkább szembeállítják magukat. Az is világosan kimutatható, hogy a városokban és központokban
erõsebb a szetu mozgalom pozíciója és a hagyományõrzés iránti érdeklõdés, mint a falvakban, ahol
a hagyományos kultúra, a nyelv és a vallásosság sokkal élõbb. Ebbõl úgy tûnik, hogy nyelv és identi-
tás erõssége bizonyos értelemben fordított arányban áll egymással.

A Võru Intézet által végzett identitásvizsgálatokat összegzi Külli Eichenbaum és Karl Pajusalu (2001)
közös cikke.26  Az elsõt Jääts kutatásaival szinte egy idõben végezték 1997 nyarán Setumaa észtorszá-
gi területén27 (vö. Võro Instituudi toimõtiseq 2). Ötszáz, 18-74 éves személyre kiterjedõ kérdõíves
vizsgálatot végeztek. Ezen kívül 164, 15-18 éves diákkal is végeztek hasonló vizsgálatot Setumaa észt
és orosz területének iskoláiban. A kérdõív a terület lakóinak önbesorolására és nyelvhasználatára
vonatkozó kérdéseket tartalmaz. A felmérés célja az volt, hogy képet kapjanak a történelmi Setumaa
területén élõ szetuk lélekszámáról, kulturális sajátságaikat befolyásoló tényezõkrõl, és a területi
széttagoltság hatásairól.

Az eredmények szerint észt Szetuföld lakói 39%-ban vallják magukat szetunak, 33%-ban észtnek
és 6%-ban orosznak. A lakosság elég jelentõs hányada kettõs identitással bír: 12% vallja magát elõbb
észtnek, azután szetunak, s 7%-uk fordítva. Tehát akik szetunak, vagy inkább szetunak vallják ma-
gukat, összesen a megkérdezetteknek majdnem felét (46%) teszik ki. Eichenbaum ezt az ered-
ményt összeveti az 1922-es népszámlálási adatokkal (77%) és megállapítja, hogy szemmel látható a
lakosság észtesedése. Még figyelemreméltóbb az eredmény, amikor a válaszokat a válaszadók kor-
csoportja szerint vizsgálja: a 18-24 év közötti fiatalok 48,7%-ban észtnek, 20,5%-ban inkább észt-
nek, mint szetunak, 10,3%-ban inkább szetunak, mint észtnek, s csupán 7,7%-ban vallják magukat
szetunak. Ellenben a 45-54 éves korosztályban ugyanezek az adatok: 13%-ban észt, 12,2%-ban
inkább észt, 11,6%-ban inkább szetu, illetve 54,1%-ban szetu.

A diákok között végzett vizsgálatból az derül ki, hogy a fiatalok szerint az a személy nevezhetõ
szetunak, aki beszéli a szetu nyelvet. Ezt a válaszadók 73,6%-a gondolta így. A szetu népviselettel
már kevesebben azonosították a szetukat (66,9%), s az önazonosítás mint kritérium elég gyengén

26 Elõrebocsátom, hogy a Võru Intézet vizsgálati alanyai nem csak szetuk, hanem az adott területen lakó, véletlenszerûen
kiválasztott személyek voltak.

27 Az oroszországi területen végzendõ vizsgálathoz nem járultak hozzá az orosz hatóságok.



328

szerepelt (55,5%), de még mindig sokkal jobban, mint a vallási hovatartozás (14,9%). Mindez egy-
bevág Jääts eredményeivel és a Võru Intézet felnõttek között végzett kutatásainak eredményeivel
(Eichenbaum � Pajusalu 2001:252).

1998-ban zajlott a Võru Intézet harmadik, immár majdnem egész délkelet Észtországra (Võru-,
Valga- és Põlvamaara) kiterjedõ vizsgálata, amelynek elsõsorban az volt a célja, hogy felmérje a
lakosságnak a regionális nyelvhez és hagyományokhoz való viszonyát. A kutatásban részt vett a tartui
egyetem több munkatársa is. Az eredmények szerint a megkérdezettek 67%-a vallotta magát võruinak,
6%-a szetunak, 2%-a mulginak, 7%-a egyéb délkeleti észtnek és 14%-a egyéb észtnek. Ezek szerint
a történelmi Võrumaa területén sokkal erõsebb võru identitással találkozunk (67%), mint ami-
lyen a szetu identitás a történelmi Setumaaban (39%).

A nyelvhasználatra vonatkozó adatok azt igazolják, hogy mind a szetuk, mind a võruiak inkább
a regionális nyelvet használják, mint az irodalmi észtet. Érdekes azonban, hogy a magukat szetunak
vallók nagyobb arányban használják mindig a szetu nyelvet (78%), mint amennyire a võruiak a
võru nyelvet (63%). A helyi nyelvet néha használók aránya ellenben 20, illetve 25%, míg a nyelvet
csak nagyon ritkán használó a szetuk között gyakorlatilag nincsen, a võruiak között pedig 12%. A
szerzõpáros megállapítja, hogy a szetuk, akik számára nem a nyelvhasználat az identitás egyetlen
pillére, nem rejtik véka alá nyelvi helyzetüket. A võruiak számára a regionális nyelv sokkal inkább
jelképes. Valószínû, hogy a helyi nyelvhez való viszonyt befolyásolja az adott terület szociális és
gazdasági helyzete, valamint az ezzel összefüggésben álló lakossági kedélyállapot is. A szetuk sokkal
pesszimistábbak a nyelvük jövõjét illetõen, mint a võruiak. Ez szinte biztosan a megoldatlan �saját
terület� illetve határkérdésre vezethetõ vissza. Ugyanakkor mindkét csoportban 90% feletti azok
aránya, akik fontosnak tartják, hogy a nyelvük fennmaradjon (Eichenbaum � Pajusalu 2001: 255-
258). A szetuk és a võruiak tehát nem rendelkeznek egységes identitással, ami az eltérõ történelmi
körülményekkel magyarázható, ezen belül is a vallási és irodalmi hagyományokkal és a különbözõ
kultúrkörbe való tartozással. (Eichenbaum � Pajusalu 2001: 246). Ennek ellenére maguk a Võru
Intézet munkatársai is a võrui nyelvjárásának tekintik a szetu nyelvet, ugyanúgy, ahogy az észtek a
võruit az észt nyelvjárásának.

Laura Assmuth (2001) finn szociálantropológus 1999-2001 között észt és lett szociológusokkal,
valamint orosz etnológusokkal karöltve a Szovjetunió felbomlása utáni észt-lett-orosz határ menti
területen fennálló helyzetet vizsgálta az ott élõ emberek mindennapi életében bekövetkezett változá-
sokon keresztül. Mindhárom országban negyedszáz különbözõ korú, nemzetiségû, anyanyelvû és
állampolgárságú személlyel készítettek interjút a kutatók. Ezeken az interjúkon kívül 17-18 éves
diákokkal esszét írattak etnikai és lokális identitás témakörben, melyeket azután együtt elemeztek.
A kutatókat elsõsorban a különbözõ gazdasági tevékenységek (csempészet, határ menti kiskereske-
delem), valamint a határokon átívelõ hivatalos és nem hivatalos interakciók mechanizmusa érde-
kelte, de foglalkoztak a különbözõ politikai, nemzeti és etnikai ideológiáknak a polgárok mindenna-
pi életére gyakorolt hatásával is. A kutatók kihasználták azt a lehetõséget, hogy a volt Szovjetunió
önállósodott köztársaságainak kialakult új határterületei igen megfelelõek a szimbolikus kulturális
és a politikai határok viszonyának vizsgálatára. A kutatás módot adott a szerzõnek arra is, hogy
megismerkedjen a szetuk problémáival, melyek bizonyos szempontból regionális jellegûek, tehát a
határterületen lakó szinte összes embert érintik. A szetuk esetében azonban a szerzõ hangsúlyozza
az interjúalanyok identitásproblémáinak súlyozottabb voltát: �kezdtem felfogni, hogy én és a csalá-
dom szetuk vagyunk, nem egyszerûen csak észtek� � ahogy egyikõjük kifejti. E kutatás témáját és
módszereit illetõen hasonlít Eiki Berg (1997) és munkatársainak felderítõ és elemzõ projektjéhez,
melybõl Indrek Jääts szetu identitáskutatása is kinõtte magát.
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AZ ÉSZT ÉS SZETU SZIMBÓLUMOKRA VONATKOZÓ KÉRDÕÍV EREDMÉNYEI

ESTLASTE  vastaused

Värv:
1. valge
2. must
3. sinine
4. hall
5. (punane, kollane, lila, pruun)

Mägi:
1. Suur Munamägi
2. (Ebaverre mägi, Musumägi)

Jõgi:
1. Emajõgi
2. Võhandu (Pähajõgi, Kasari)

Metsloom:
1. karu
2. hunt
3. jänes
4. põder
5. (räbane, siil, rästik, mätskits)

Koduloom:
1. lähm
2. siga
3. lammas
4. (hobune, koer)

Lind:
1. pääsuke
2. kana
3. (varas, toonekurg, kotkas, kurg, varblane)

Puu:
1. kask
2. tamm
3. (kuusk, vaher, mänd, päru)

Lill:
1. rukkilill
2. karikakar
3. sinilill
4. (võilill, sajalill, kullerkupp)

Puuvili:
1. oun
2. (pirn, kirss)

Teravili:
1. rukis
2. nisu
3. (oder, kaer)
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Juurvili:
1. kartul
2. kaalikas
3. kapsas
4. porgand
5. (naeris)

Söök:
1. puder (mulgi-, tangu-, kartuli-)
2. (sealiha, kama, mulgikapsad, hapukapsas, verivorst, kartul, pannkook, seljanka)

Jook:
1. õlu
2. piim
3. kali
4. (viin, vesi, hapupiim, tee)

Linn/ Asula:
1. Tartu
2. Tallinn
3. (Viljandi, Pärnu, Paide, Sakala, Rapla)

Muusika, Tants, Laul:  erilisi rahva~ [hindamatu]
Luuletaja

1. J. Liiv
2. (B. Alver, Kaplinski, E. Enno, H. Runnel, L. Koideula, Wimberg, Alliksaar)

Kirjanik
O. Luts, A. Kivirähk, Tammsaare, J. Kross (T. Õunepuu, Kaalep, Helisaar)
Elukutse

1. õpetaja
2. põllumees, talupidaja
3. (ärimees, ametnik, kirjanik, traktorist, lüpsja, nõunik)

Rõivad: [hindamatu]
Ajaloolone tegelane

1. K. Päts
2. Lembitu
3. Kalevipoeg
4. (Kuperjanov, J. Hurt)

Polittiline tegelane
1. K. Päts
2. L. Meri
3. (E. Sarisaar, A. Rüütel, M. Laar, K. Väljas)

Probleem:
1. isekus, kadedus
2. Venemaaa lähedus
3. rahapuudus

Eestlaste iseloomulik joon:
kinnistus, tagasihoidlikkus,
õigmine soov, et teda rahul jaetaks
kadedus
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SETODE  vastaused

Värv: valge ja punane
Mägi: [igal oma kodukohal küngas]
Jogi: Piusa; Peipsi järv
Metsloom: rebane
Koduloom: siga
Lind: (hütt, vares, kuldnokk)
Puu: (kadakas, pihlakas, kask, vaher, tamm, pärn)
Lill: (kappeõik, kolllane lill maja aknal, murukümmel, sinkes, päärusilm)
Puuvili:

1. kruuus, pirn
2. õun, kirss, ploom

Teravili:
1. rukkis
2. (kaer, tartar)

Juurvili: naeris, madarõigas
Söök: sõir
Jook

1. kali
2. (allkas)vesi

Linn/ Asula: Pesteri
Muuski, Tants, Laul:
seto~, leelo
Luuletaja, Kirjanik
(P. Haavoks)
Elukutse: põllumees
Ajalooline tegelane
Rootsi kuningas, Peko,
Kornilimp (Petseri kloostris)
Poliitilline tegelane
Jakob Hurt
Probleem
piiriprobleem,
Setumaa lõhumine kolmeks,
terviklikkuse puudumine
Setude iseloomulik loom
otsekohene, kokkuhoidlik
Mis on see, mis setodest setod teeb?
Tahmine olla seto
Leelo
Keel, riided, kombed, laulud
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PÁLOS DÓRA

�Cigányok�, �újmagyarok� vagy �romák�?

Kulturális antropológiai esettanulmány a zalakarosi roma közösségrõl

�Mik is a régi cigány tradíciók?
Táncolnunk kéne, összejönni, mesélni,
aztán össze kéne szedni a lányunknak
a kelengyét..., meg ilyenek�

I. Bevezetõ

Az alábbi tanulmányban egy Zala megyei kisváros, Zalakaros beás cigány közösségében végzett te-
repmunkám tapasztalatait foglalom össze. Az elsõ kutatási terület, mellyel foglalkoztam, a cigány
törvénykezés, a vajdák intézménye volt. Majd késõbb, a kötetlenné alakuló beszélgetések során
számtalanszor kerültek szóba sokkal inkább a jelenhez kötõdõ témák. A vajdák kapcsán legtöbbször
az elmúltról beszéltek, apáikról vagy nagyapáikról. A család, az akkoriban feloszló kisebbségi önkor-
mányzat, vagy például a zámolyi romák kivándorlása olyan témák voltak, melyek aktualitásuk miatt
lehetõvé tették az antropológiai diskurzus legfontosabb elemének, a beleérzõ, megismerni vágyó és
megértõ hozzáállásnak megerõsödését. Lassan közel hasonló intenzitással érdeklõdtek irántam,
mint én irántuk. Mindez idõvel a �terep és a kutató� kapcsolat megszûnéséhez vezetett. Vendéglátó-
im lányukká fogadtak. Elõnye és hátránya egyaránt volt ennek a változásnak. Gátlásaink egymás
irányában folyamatosan oldódtak. Nem éreztem különbséget spontán társalgás és diktafonra vett
beszélgetés között, nem okozott gondot feltenni kérdéseimet, még ha túl személyes és cigányságu-
kat, önmagukról alkotott gondolataikat burkolatlanul firtatta is. Talán túl messzire mentem, a kuta-
tói attitûd szükséges objektivitását elvesztve, a beszélgetések során új nézõpontokat vetve fel akarat-
lanul is beleszóltam és megváltoztattam. De azt hiszem, hogy ez a jelenlét szükséges velejárója.
Bármilyen antropológiai tanulmányról legyen is szó, az az antropológus és terepe kölcsönhatásából
születik. Számomra a közöttük töltött idõ az érzékelhetõ valóság belõlük, és ugyanebben a szituáci-
óban állnak õk velem szemben. Ez interakcióink szükséges háttere. Ebben a kontextusban az álta-
luk felém közvetített ideológia értelmezése, magyarázata képezi dolgozatom legfõbb témáját. �Az
�intuitív� megközelítési és megismerési módszer elsõsorban olyan élethelyzeteket jelöl, amelyekre
terepmunkáim épülnek és amelyeken keresztül kívánom bemutatni az általam �átélt� és megis-
mert kultúrákat� (Papp 1999: 253).

Szó lesz egy tradíciónak, a vajda intézményének megszûnésérõl, olyan motívumokról, melyek
fellelhetõk a folyamatban, és a helyi romák identitásának átalakulásában is szerepet játszottak. Az
identitás átalakulását a ma középkorú generációnak a szüleik nézeteihez való viszonyában vizsgál-
tam. Ezt próbálván megragadni nagyon nehéz feladat, hogy hogyan lehet azt mások számára is
megfejthetõ módon szavakba önteni, valahogyan komponenseire bontani, és egyáltalán rákérdezni.
Annak a legnehezebb, aki a választ adja. Már nemcsak arról van szó, hogy meséljék el nekem, hogy
mit tett régen a cigányvajda, vagy hogy a szomszéd miért nem beszél a bátyjával, hanem olyan
kérdésekre várok feleletet tõlük, amelyekre nincsenek standardizált válaszok. Legkedvesebb beszél-
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getõtársam és vendéglátóm, Mami szerint: �A többség nem gondolja úgy végig, mint mi most,
hogy mit jelent a különbség roma és nem roma között, és hogy milyen is cigánynak lenni�.
Ahhoz, hogy az ember hasonló kérdéseket feltehessen, és választ reméljen, át kell lépni bizonyos
határokat, mert az alábbiakhoz hasonló dolgok is elhangzanak:

�Ezekkel a kisebbségi dolgokkal hagyjál engem békén, nem értek hozzá, nem is érdekel. Ha
beszélnek róla, udvariasan végighallgatom, de a füleimet csukva tartom�.

�Már megint errõl beszéltek, minek cigányoztok örökké? Attól talán jobb lesz, tele leszünk pénz-
zel, és eltûnik, ami látszik?�

�Nem szívesen gondolok arra, hogy cigány vagyok�.
�- Te tudod milyen cigány vagy, melyik csoporthoz tartozol?
- Nem, de õszintén megmondva nem is érdekel.
- Beás vagy.
- Jó, beás�.
Ezek a válaszok azonban szintén fontos jelentéssel bírnak, talán a legfontosabbal: az a feltétele-

zésem, hogy a zalakarosi közösség nem az a közösség, amely szükségét érzi a roma mivolt által
létrehozott �azonosság� átélésére szolgáló, illetve ennek átadását célzó közösségi pillanatoknak.
Egyre ritkábban tekintenek magukra és egymásra úgy, mint egy közös kultúra tagjaira, és még
ritkábban úgy, mint �értékes� kultúra hordozóira. A régrõl eredõ kulturális jegyek csekély jelentés-
sel bírnak körükben, bizonyos esetekben szégyellik azokat, vagy ahogy Mami nagyon találóan meg-
fogalmazta: �pikantéria� érzetét hordozzák, de mást nem jelentenek. A továbbiakban megpróbálom
megadni a lehetséges válaszokat arra, hogy miért így nyilvánul meg ez a roma közösség.

II. Szóhasználat � Terminológia

Minden cigányokról szóló tanulmány, vagy írás esetén célszerû elõre tisztázni, hogy miben áll a
különbség a roma és a cigány szó terminológiájában, és hogy a késõbbiekben melyiket milyen
jelentéstartalommal használjuk. A probléma nagyrészt abban jelenik meg, hogy nem használható a
cigány szó egységes kategóriaként olyan cigány csoportokra, akik erõsen elhatárolják magukat a
másiktól. �Ez a mindenhol a másságot megtestesítõ nép egyfelõl �transznacionális�, ill. �transzkultu-
rális�, másfelõl �multietnikus�. Éppúgy helytelen tehát egyetlen népnek tekintenünk, akár az �indiá-
nokat�... Az a tény, hogy mégis homogén egészet, egységet alkotnak, úgy tûnik, �pusztán a szomszé-
dos népcsoportok képzeletében létezik, akik közelségük ellenére mit sem tudnak szomszédaik etni-
kai sokszínûségérõl.� (Formoso In. Prónai:2000:12) Csalog Zsolt szerint a �cigányság� kategóriája
nem más, mint �társadalmi tudatunkban egy bonyolult történeti úton elõállott tükrözõdés (jelentõs
részben hamis tükrözõdés) reális, de kényszerû átvétele�� (Prónai 2000:12).

Mind a roma, mind a cigány szó mellett és ellene is szólnak érvek. A roma szó politikailag
korrektebbnek tûnhet sokak szemében, mivel a cigány szó a nem cigányok általi használat követ-
keztében pejoratív értelmûvé vált. Ugyanakkor jelen esetben a roma szóval beás cigányokat jelölök
meg az oláh cigányok nyelvén és nem saját terminust használok. Choli Daróczi József nyelvészeti
érvek miatt szintén a cigány szó használatát kedveli, mivel a roma szóval azért nehéz bánni, mert
már ragozott alak, és ha többes számba teszem, annyit jelent, �emberekek�.

Mami így gondolkodik: �A cigány minden, ami rossz, a roma szó sokkal szebben cseng�.
Vannak kutatók, akik következetesen csak az egyik szót használják. Az a tény, hogy hibásan

egységesítünk különbözõ eredetû, életvitelû, egymással az azonosságot tagadó csoportokat, és egyet-
len szóval illetjük õket, hosszú távon ahhoz vezethet, hogy ez a hibás attitûd fogalomzavart okoz, sõt,
a rengeteg létezõ fogalmat (beás, oláh, romugró, istóriás, lovári, teknõvájó, köszörûs, roma, ci-
gány...) nemcsak összekeveri, hanem elhomályosítja, és ilyen esetben a motiváció csak addig terjed,
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hogy konstatáljuk, hogy az illetõ cigány. Õk ugyanúgy egységesen illethetik adott esetben a paraszt,1

vagy az oláh gádzsó, szóval az összes nem cigányt, mint ahogy mi tesszük, amikor azt mondjuk: �a
cigányok�, vagy a �romák�. De hozzáteszem, hogy akárhányszor õk a paraszt szóval illettek engem,
bocsánatot kértek.

Vitára adhat okot az is, hogy létezik-e cigány-magyar határvonal. A cigányok nem magyarok?
Amikor magyarnak tituláltam a másik oldalt, vagyis a többségi társadalom tagjait, több ízben figyel-
meztettek: �Neked is, és nekem is az van a személyimben, hogy magyar, nem? Nincs olyan ember,
akinek az lenne beleírva, hogy nemzetisége: cigány�. Alkalmam volt jelen lenni a népszámlálás
idején, nem mindenki vallotta magát beásnak, de magyarnak mindegyikõjük.

Nem feladatom, hogy állást foglaljak a terminológia vitájában. Ameddig nem sértem vele a be-
szélgetõtársamat, én e kettõt � roma és cigány � egymás szinonimájaként használnám.

III. A terep és én

A kutató és a terep egymáshoz való viszonyának bemutatása az antropológiai munkák egy elenged-
hetetlen részlete, sajátos eleme, melyben felmerülnek a módszertani kérdések.

2000 áprilisában jártam elõször Zalakaroson. Kardos Ferenc, egy nagykanizsai néprajzkutató
és tanár segített nekem, õ mutatott be ottani barátainak. Majd szeptembertõl egyre gyakrabban
jártam hozzájuk, és látogatásaim azóta folyamatossá váltak. Befogadásomig tartó folyamat szinte
észrevétlenül, nagyjából így zajlott: amikor elõször jártam Zalakaroson, anonim voltam még az
egész közösség számára, amely folyamatosan nyílt meg elõttem, egyre több embert megmutatva
magából. Majd vendég lettem, paraszt (értsd: nem roma), akinek semmiben sem szabad hiányt
szenvednie: ki kell takarítani a házat, ha jön, kávéval kínálni... végül családtag, akinek kíváncsiak
a rokonaira, a barátaira, az otthonára és a véleményére, akit félteni kezdtek, és aki szívesen
megfõzi a kávét a többieknek.

�Az intuitív megismerésen alapuló képesség, amely mások megértésére irányul, különbözteti
meg a kulturális- és szociálantropológiai gondolkodást és kutatási módszert más, az emberrel és a
társadalommal foglalkozó tudományoktól. A terepen megvalósuló �közvetlen szemléletrõl� van itt
szó: �átéléseink� értelmezésérõl és ezek bemutatásáról munkáink során� (Papp 1999: 253-255).

A lenn töltött idõ alatt a helyi beás cigány közösség tagjaival eljutottunk odáig, hogy számomra
ezek a kapcsolatok emberileg túlmutatnak egy terepmunka keretein. Nem szívesen nevezem õket
adatközlõnek, beszélgetõpartnernek sem, sokkal inkább a barátaim õk. Valószínûnek tartom, hogy
az antropológiai terepmunkák többségének esetében hasonló viszony alakul ki.

�Míg az értelmezõ antropológia a kutató és adatközlõ diskurzusára épít, az intuitív antropológia
átlépi azt a határt, ahol a kérdezõ és a kérdezett (kérdezõ és kérdezett �minõségben�) találkozik; a
kultúra �mélyére fúr� és ott alakítja ki azokat a párbeszédeket, amelyek csak a kultúra belsõ világá-
ban válnak megközelíthetõvé, abban a kontextusban amely világhoz valóban tartoznak� (Papp
1999:257).

�A terepmunkát végzõ személy szinte alámerül az általa vizsgált emberek életébe, mindennapi
dolgaiba. Oly alaposan megismeri és asszimilálódik hozzá, hogy az énjének természetes, ösztönös
részévé válik� (Borsányi 1988:55). Az abbéli vágy, hogy minél inkább azonosuljak a kutatott szemé-
lyekkel, részben ösztönös, részben abból fakad, hogy ezáltal kerüljek közelebb a vizsgált témához,
hogy azt minél több aspektusból világíthassam meg. Ennek a dolgozatnak több vázlata tanúskodott

1. Mivel a helyi közösség a mindennapi társalgásban a paraszt szóval jelöli a többségi oldalt, sokszor én is ezzel az általuk
használt terminussal fogok utalni erre.
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arról a problémáról, amikor az antropológus �úgy érzi, képtelen �kívülrõl tekintve�, az adott empi-
rikus tények között törvényszerû kapcsolatokat feltárni� (Papp 1999:257; ld. még Geertz 1969:552;
Prónai 1995:39). Elmosódtak saját szavaik, csak a pillanatnyilag lényegesnek nyilvánítottra emlé-
keztem, persze az igazi lényeges elem, az, ami már egyértelmû volt, rejtve maradt elõttem. A dolgo-
zat születésének fázisában volt egy furcsa pont, mikor úgy ítéltem meg, hogy a karosiak szavai
önmagukban képesek mindent elmondani kultúrájukról. Az én magyarázataimmal kiegészítve csak
vesztenének érvényességükbõl. El kellett tellnie egy bizonyos idõnek, amíg vázlataimra újból rápil-
lantva, attól saját magamat és élményeimet távolabb tartva, képes voltam értelmezõ gondolatokat
megfogalmazni. Geertz szavait idézve �...elég türelmesnek kell lenni ahhoz, hogy végtelen szénaka-
zalban láthatatlan tûk után kutassunk� (2001:415). Annak ellenére mondom mindezt, ez talán
méginkább igazolja a terepmunkától a tanulmány megszületéséig terjedõ folyamat nehézségét, hogy
Zalakaroson az elsõ pillanattól kezdve mindenkitõl hatalmas segítséget kaptam.

Az antropológiai leírások erõsen szituációhoz és emberekhez kötött jellegûek, és a megismerés
fontos eszközeként jelenik meg bennük az intuíció és az empátia. Nem meglepõ tehát, hogy ugyan-
azt a kultúrát más és más antropológusok különbözõen interpretálják. Mégis mi szerez akkor ér-
vényt az antropológus szavának?

�Az antropológusok képessége arra, hogy komolyan vetessék velünk amit mondanak, nem annyira
a tényszerûségen vagy az elméleti elegancián múlik, hanem inkább azon, hogy képesek-e minket
meggyõzni arról, amit mondanak az valóban annak az eredménye, hogy mélyére hatoltak a tárgynak
(vagy ha jobban tetszik, a tárgy mélyen érintette õket), másfajta életformának, hogy így vagy úgy,
valóban ott voltak� (Geertz 2001:400).

Boglár tanár úr mondta, hogy amint megjelenünk, megváltoztatunk, mivel �résztvevõ� megfi-
gyelést végzünk. Karosi tapasztalataim alapján úgy gondolom, hogy munkám elkerülhetetlenül kie-
gészült, ha nem pont ez volt a lényege, egy olyan motívummal, amely két ember egymásra hatásáról
szólt, miközben önmagukról gondolkodtak. Ami az antropológust illeti, lehetetlen, hogy mindaz a
hatás, ami munkája során éri õt, könnyedén leperegjen. Egyszer Mamit arról kérdeztem, hogy mi-
lyen hatással volt rá az én jelenlétem, sûrû látogatásaim, és kérdéseim.

�Nekem nagyon sokat segített vállalni önmagam. Mindegy az, hogy ki vagyok, én vagyok, és
kész. Nem vagyok naiv cigánylány már. Ha látom, hogy elõítéletesebb, talpraesettebben tudok
viselkedni. De magamat is figyelem, nehogy valamit félreértsek. Neked is vannak néha olyan
kérdéseid, amire nem gondolom át a választ, hanem csak elkezdem, és akkor azt mondom,
amit gondolok. Amióta te vagy, pontosabb vagyok, összeszedettebb. Régen, ha megkérdeztek
volna, hogy cigány vagy-e vagy sem, akkor mondtam volna a szabvány szöveget, �hogy azt
hiszem genetikailag igen�. Most szívem szerint azt mondom, én nem vagyok cigány, hanem én
roma vagyok�.

Ez már az együtt gondolkodás hatása. Mami a kérdéseim nyomán felszínre került gondolatai
között olyan konklúziót talált � �Én roma vagyok�� amely lehetõvé teszi családja és önmaga elhe-
lyezését a cigányságon belül. Nekem soha nem volt szándékomban ilyen hatással lenni rá. A folya-
matos interakciók hatása viszont elõre soha ki nem számítható. Az antropológia módszertanát te-
kintve megfontolandó, ki meddig engedi, ha egyáltalán befolyással lehet rá, hatni egymásra a két
kultúrát: az antropológus és kultúrája hordozta jelentéseket a terepre, és a terep jelentéseit a jelen
lévõ antropológusra. Mindenki Edmund Leach fogalmával élve, �saját antropológiájának� megfele-
lõen cselekszik (Leach 1996: 105-115).
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IV. Bevezetõ leírás � A helyszín

Zalakaros a Kis-Balaton környékén fekvõ, fejlõdésben lévõ kisváros, összlakossága a kilencvenes
évek elején 2000 fõ körül mozgott, melyet mára 5000 fõre becsülnek. A lakosság egy harmada nem
lakik a városban, csak üdülni jár oda. Fürdõváros lévén, a megye fõ bevételi forrásának számít. A
lakosság jó része szintén a turizmusból él, szobákat, házakat ad ki az idelátogatóknak. A város szélén
egyre épülnek a hatalmas villák, a városban szaporodnak a �restaurantok� és a butikok. Zalakaros
ezen közegének alapvetõen kétféle hatása van az itt élõ romákra: állandó ösztönzõ erõt jelent szá-
mukra, hogy rendkívül messze van tõlük anyagilag az a társadalmi közeg, ami fizikailag a legköze-
lebb van, aminek szomszédjában élnek, amibe látszólag integrálódtak. Másrészrõl pedig nagy elõny
számukra, hogy szinte folyamatos a romák foglalkoztatása. Az önkormányzat teremt számukra
munkalehetõséget és a városi magyar lakosság, vagy az üdülõ németek kisebb idénymunkákat bíz-
nak rájuk. A város önkormányzata a turizmusnak köszönhetõen igyekszik fenntartani a tiszta, gon-
dozott városképet. E feladatot a helyi városrendezésben dolgozók látják el, akik közül többen helyi
beás cigányok. A helyi cigányok dolgoznak még a nagykanizsai Egyesült Izzó Gyárban betanított
munkásként, vagy a fiatalok közül néhányan szakmunkásként. A városban egy iskola, egy óvoda
található, ide járnak a helyi romák gyerekei is. A város önkormányzata tehát érzi, hogy a feszültsége-
ket elkerülendõ, támogatnia kell a helyi romákat, mindez azonban csak addig terjed, hogy saját
életterükben juttatják õket kisebb elõnyökhöz, a teljes integráció lehetõségét azonban kizárják. A
fürdõvárosban a romák periferikus helyzete ezáltal konzerválódik, még ha más roma közösségek-
hez képest képesek is magasabb életszínvonalon élni.

A helyi cigány lakosság a szomszédos település, Zalakomár felé vezetõ országút mellett, a város-
tól kb. 1 km-re lakik, a közigazgatásilag Zalakaroshoz tartozó Újmajor és Újfalú településrészen, a
régi uradalom szegélyén, annak szolgálatára épített régi cselédházakban. A telkek körülbelül 800
négyszögöl méretûek a házzal együtt. Itt egy telek kivételével cigányok laknak, 10 család, akiket
egymáshoz rokonsági kötelék fûz, nagyrészt Mami és testvérei kilencen családjaikkal. Ezen kívül a
városban lakik még két cigánycsalád, akik szintén rokonok.

Villany minden házban van. A vizet kútból hordják, fával fûtenek, és gázpalackkal fõznek. Jelen-
leg sok család önkormányzati támogatással házainak bõvítésébe kezdett. A munkálatok során beve-
zetik a vizet és fürdõszobát építenek.

A településen két családnak van autója.
Az itteniek beás cigányok. �A magyarországi cigányok harmadik nyelvi csoportjának, a beásoknak

az anyanyelve a román, amelyet beásnak neveznek. A magyarországi cigány lakosság 8%-át teszik ki,
döntõen a Dél-Dunántúlon laknak. A magyarországi cigányok jelentõs csoportjai a romani nyelven
beszélõk (oláhok) és a románul beszélõ beások az újkorban váltak Magyarország lakosaivá. A 18.
századtól a 20. század elejéig szinte folyamatosan, több hullámban érkeztek Magyarországra a ro-
mán fejedelemségek, majd a fejedelemségek egyesülése utáni Románia területérõl. E népcsoportok
romániai tartózkodásáról, ottani történetérõl szinte semmilyen magyar nyelvû szakirodalom nem
áll rendelkezésünkre.(2001-ben megjelent Viorel Achim: Cigányok a román történelemben címû
munkája.) Mindössze 1-2 mondatnyi utalás található itt-ott arról, hogy a cigányokat a román fejede-
lemségek területén egészen 1856-ig rabszolgasorba kényszerítették.

 A beások származásának kérdése tehát az eddig említett két (oláh és romugro) cigány csoport-
hoz képest a legkevésbé ismert. Döntõ többségük, az ún. árgyelánok nyelve a nyelvújítás elõtti bánáti
román dialektus, s a román nemzeti nyelvtõl csaknem izoláltan õrzi archaikus nyelvjárási jellegét
ma is. Az árgyelánok Somogy, Tolna, Zala, Baranya és Vas megyében használják ezt a nyelvjárást.

Ezeket a románul beszélõ cigányokat gyakran hívják teknõvájóknak, mivel hagyományosan
teknõvájással, fakanál készítésével és egyéb famunkával foglalkoztak. Ezt a tevékenységet ma már
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kevesen folytatják, az integrálódás folytán egyre inkább paraszti életmódot folytató falusiakká
váltak. Magukat összefoglalóan beásoknak nevezik, melyet egyes kutatók �bányásznak fordítanak�
(Orsós 1997:194-95).

Zalakaroson a ma 20 évesnél idõsebb korosztály kivétel nélkül mindannyian értik a nyelvet, és
valamivel kevesebben közülük beszélik is.

A helyiek sokszor kifejezésre jutatták megkülönböztetettségüket a �cigányságon� belül. Egy álta-
luk felállított hierarchia szerint õk, az itteni beások, akik sokszor szívesebben jelölik magukat tek-
nõvájókként, életnívójukat és asszimilációs törekvéseiket tekintve a Magyarországon elismert há-
rom cigány csoport között, tehát az oláhok felett, és a romugrók alatt helyezkednek el.

Õk azonban e csoportokon kívül továbbiakat is meghatároznak:
Egy 40 év körüli beás asszony jellemzése nyomán ezek a következõk:
- teknõvájók: kétkezi munkával keresik meg a pénzüket
- muzsikusok: énekelnek és táncolnak, és már nem úgy élnek, mint a többi cigányok
- beások: elvárják az adományt (valószínûleg az állam által juttatott segélyekre gondolt)
- istóriások: kolompárok és oláhok, akik a köszörûsökhöz sokban hasonlítanak
- köszörûsök: harácsolnak, lopnak, csalnak, gyilkolnak.
A kategorizálás alapja, az általuk meghatározott rendszerbe való bekerülés szükséges feltétele a

személyes közelség, a tapasztalat. Elsõ ránézésre a leírás meglehetõsen eklektikus. Több helyen
tartalmaz fogalomzavart, például már volt róla szó, hogy a beások foglalkozása hagyományosan a
teknõvájás, így e két fogalmat a szakirodalom szinonimaként használja; az istóriások kapcsán emlí-
tett kolompár és oláh szó szintén ugyanaz, mert a beások minden oláh csoportot �kolompár� szóval
neveznek meg.

Annak, hogy ez az asszony teknõvájóként tekint saját csoportjára, és határvonalat húz a beás és a
teknõvájó közé, az lehet a magyarázata, hogy a szomszédos településen, Zalakomáron is élnek be-
ások, akiknek életvitelét ismeri és megveti. Idéznék ezzel kapcsolatban Tóth Marcell A felszabadult
falu: Zalakomár címû cikkébõl, az ottani beásokról adott jellemzésbõl: �Jövedelmeik kizárólag a
jövedelempótló támogatásból és a gyerekek után kifizetett segélyekbõl és járadékokból állnak. Isko-
lai végzettséggel, értékesíthetõ munkakultúrával nem rendelkeznek: kaszton kívüliek a cigányok
társadalmában és a többségi társadalomban is. Nomádok. Nappal az árokparton szoktak üldögélni,
este a tûz körül. Fõleg arról panaszkodnak, hogy a polgármester nem ad segélyt� (Tóth 2000:596).

Ez a leírás a zalakomári beásokról legalább annyira sematizáló, mint a fenti jellemzés, de alátá-
masztható általa az az attitûd, hogy miért nem kíván ez az asszony még név tekintetében sem
közösséget vállalni velük: ellentétben a komári beások �ingyenélõ� magatartásával, a másik pólu-
son (a teknõvájóknál) megtalálható a parasztok által is méltányolt munka.

Nem nehéz felismerni tehát, hogy a fenti kategorizálásban kifejezésre juttatott értékrend megfe-
lel a többségi magyar társadalom cigányokkal szembeni elvárásainak. Ez a késõbbiek megértése
szempontjából lényeges mozzanat, mivel ez az attitûd interetnikus stratégiájuk legfõbb jellemzõjé-
nek tekinthetõ.

V. A karosi cigányvajdák és a presztízs

A cigányvajda szerepe és az általa vezetett gyûlés tradíciója Magyarországon széles körben elterjedt
volt (vö. Erdõs 1989; Bódi 1997; Kovalcsik-Konrád-Ignácz 2001). A sokszor gyakorolt módozat sze-
rint gyûlést hívnak össze � általában a sértett fél rokonainak kezdeményezésére �, ahol döntés
születik a közösség által elismert vajda segítségével. Ez a gyakorlat az egymást követõ generációk
alatt lényegesen megváltozott: maga a gyûlés és a státusz az általam vizsgált közösségben ma már
nem létezik, funkciója egészen más rendfenntartási formákba ment át. Manapság a közösségen
belüli konfliktuskezelés más jellegû, specifikusabb megoldásokat részesít elõnyben.
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Egy idõs asszony így beszél édesapja tevékenységérõl, aki elmondása szerint az utolsó vajda volt
Zalakaroson:

�A tanácshoz ment, ide-oda, hivatalba (...) Nem szólt bele a veszekedésbe, csak ha volt
olyan, hogy értesítették, akkor ment apám, és lecsillapította õket. Mindenki hozzá fordult. Ide-
jöttek, mert tudták, ki a góré. Olyan döntést hozott apám, hogyha mára nem fogadják el a
döntését, akkor intézkedik másképp, mondta. Csak annak segített, akik jöttek, távolból is, roko-
nok. Ha fiatalok veszekedtek, nem jöttek apámhoz, hanem az öregek jöttek, aztán elutazott
helybe a vajda, és lecsillapította õket. Miután lecsendesítette õket, jöttek látogatóba pár napra
rá a fiatalok is. Az a büntetés volt neki, egy békeeste, és az állná azt a helyzetet. (Ez annyit tesz,
hogy a kiszabott büntetés sok esetben egy esti összejövetel költségeinek kifizetése)�. (Ica mama)

Láthatjuk, hogy a sérelem utáni kötelezõ procedúra által helyreállított és nyilvánosan megerõsí-
tett egyéni méltóság egyfajta rendezõelvet volt hivatott generálni a közösségi társadalomban, mely
megelõzte a konfliktusok szélesebb körben való elterjedését, és helyreállította a harmóniát, amelyet
szükség esetén megfelelõen lehetett demonstrálni a többségi magyar hatóság elõtt is. A vajdai rend-
szer másik fontos funkciója volt, hogy a közösségi élet ezen pillanatai lehetõvé tették a tradicionális
kultúra megerõsödését. A gyûlés az ún. cigánytörvények folyamatos felemlegetésével meghúzták a
határvonalat a helyes és az elítélendõ magatartás között, ily módon megtámogatva a közösség képvi-
selte egységes értékrendet, amely szükség esetén dinamikusan alkalmazkodni tudott az újonnan
elõállt helyzetekhez.

A becsületesség képzete elválaszthatatlan volt a vajda alakjától. Több esetet hallottam, hogy ha
valaki a cigánytelephez közeli falvak valamelyikébõl lopott, a közösségbõl való kiközösítés volt a
büntetése, mondván, hogy �elvette a bizalmunkat a többi magyar emberek elõl�. Lehetséges, hogy a
vajdákról szóló becsületesség- és igazságosság-mítoszok tanulsága a mai viszonylatban újra értel-
met nyert. Nem kétséges, hogy a vajda hatalmas presztízst képviselt, amelybõl kijárt családtagjainak is.

A vajda volt az egyetlen, aki ha képes volt együttmûködni a hatósággal, megbecsülték, sok eset-
ben mint az �egyetlen tisztességes embert� a romák közül.2 Hozzá kell tenni, hogy a rendszer célja
többnyire az is volt, hogy a többiekkel való érintkezést minimálisra redukálják. Az, hogy a vajdára így
tekintett a magyar fél, hozzáadódott közösségen belüli elismertségének alapjához. A mai megnyilvá-
nulásokban ez az elem hangsúlyosan elõkerül. Például:

�Akkora tiszteletben tartották a csendõrségen is a vajdákat, minthogyha a csendõröknek a
fõnöke, parancsnoka jött volna be�.*

Feltûnõ azonban az a jelenség, hogy Zalakaroson nincs teljes egyetértés afelõl, hogy ki volt az
utolsó vajda. Többen többfélét válaszoltak: az asszonyok és a fiatalabb férfiak a szívükhöz legköze-
lebb álló férfi rokonukat, így férjüket vagy apjukat nevezték meg utolsó vajdaként. Az egyetlen öreg
férfi a közösségben, Imre bácsi, aki idõközben elhunyt, azt mesélte el, hogy az õ édesapja volt a
vajda,3 aki ráhagyományozta a vajdaságot. Mi lehet ennek az oka?

�A roma ember presztízsét alapvetõen a családja nagysága, a család sikeres irányítása,
hagyományismerete, neme és életkora adja�. (Piasere 1997) �Mivel elvileg mindannyian egyen-
lõk, a presztízsért folytatott szüntelen versengésnek lehetünk tanúi� (Prónai 1999:66).

Zalakaros esetében is presztízsharcról kell beszélni, de a presztízs forrása kiegészítõdik: A mai
fiatal generáció számára rendkívül fontos presztízsforrás a paraszt oldal normáihoz, az általuk tá-

*  Az idézetek Kovalcsik Katalin Pálfán rögzített hangfelvételeibõl származnak, melyeket Aminy ku putyere � Bátor emberek
címmel 2001-ben a Gandhi Gimnázium kiadványai között megjelent kötet dolgoz fel. (Szerk: Kovalcsik-Konrád-Ignácz)

2. A mai rendõrök közül sokan visszasírják a vajdai rendszert. Székesfehérváron az egyik vajdát Narancsnak hívták, õt még
ma is emlegetik a rendõrségen. Rendõr ismerõsön így nyilatkozott: �Akkor egy helyen voltak, féken lehetett tartani
õket, lehetett ellenõrizni. Hol vannak már a mai Narancsok!�

3. Ez a történet egybeesik Ica mamáéval, ugyanis õk testvérek voltak.
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masztott elvárásokhoz történõ eredményes hasonulás mértéke. A hagyományismeretnek, a nem-
nek és az életkornak már csekélyebb szerep jut. A nem romák reakcióiból nyeri a �karosi� roma
ember presztízsét. Pozitív megerõsítésre akkor tarthat számot, ha miután megismerte a �paraszt�
normákat (ez a lehetõség adott; a helyi romák mindennapi interakcióikban meglepõen sokszor
érintkeznek a parasztokkal: munkahelyen, hivatalban, iskolában, óvodában..., állandósultak köztük
baráti kapcsolatok, egyre több a vegyes párkapcsolat is), további lépéseit e normákhoz való legszoro-
sabb alkalmazkodás határozza meg:

�A Sándor (Mami családjának nem roma származású barátja, aki gyakran megfordul náluk)
valahogy mérce most nekem. Így méricskélem magam általa. Ha õ azt mondja, hogy jó, akkor
jó, ha fúj, akkor, fúj.� (Mami)

Ennek biztos jelét érzem abban is, ahogyan kezdetben hozzám viszonyultak. Az elsõ perctõl
kezdve maximális segítséget kaptam tõlük, semmiben sem szenvedhettem hiányt. Ha bármire szük-
ségem volt, kezdve egy szál cigarettától az otthon hagyott ruhadarabokig..., igyekeztek rögtön elõte-
remteni. Soha nem fogadtak el tõlem pénzt. Náluk tartózkodásom õket anyagilag terhelõ részét sûrû
ajándékokkal próbáltam pótolni.

Két jellemzõ esetet említenék meg, amikor kezdeti látogatásaimkor az én vélt értékrendem sze-
rint cselekedtek. Az egyik történet a fürdéssel kapcsolatos: fontosnak tartották, hogy én a kádban
fürödjek meg, amit elõre feltöltöttek nekem vízzel. Késõbb tudtam meg, hogy õk egymás után két
lavórban mosakodnak, deréktól fölfelé az egyikben, és deréktól lefelé a másikban, de a vizet átöntik.
(A két lavór a tisztaság-tisztátalanság szabályainak régen volt meglétére utal, de az ugyanazon víz
használata már idõközben kialakult, praktikus szempont. Vö. Stewart 1994). Elsõ hosszabb látoga-
tásom idején döntöttünk úgy, hogy én is megmosakodhatok a lavórban.

A másik eset a következõ volt: Zalakarosnak egy katolikus temploma van. A karosi beás családok
katolikus vallásúak, de nem rendszeres templomba járók. Ennek ellenére az elsõ vasárnapon, amit
Mami családjánál töltöttem, úgy szerveztek minden más tennivalót, hogy a tíz órakor kezdõdõ misé-
re ott legyen az egész család velem együtt a templomban. Elõzõ este a gyerekek elmondták az esti
imát, anyjuk kérte õket. Ezek a dolgok mind egyszer fordultak elõ. Soha terepmunkám alatt késõbb
nem tapasztaltam õket. Idõközben persze megtudták, nem vagyok vallásos, és ebbõl levonva a kö-
vetkeztetést, az ezen értékek fenntartására törekvés számomra valószínûleg nem hordoz plusz je-
lentést, ezért ezek hamarosan háttérbe szorultak. Mikor rákérdeztem, hogy mi az oka annak, hogy
azóta nem láttam õket templomba menni, Mami így felelt: �Én mindig szeretnék elmenni a misé-
re, de sokszor nem tudom elintézni a dolgaimat, és nem érek oda�.

Beszélgetéseink folyamatos velejárója volt, hogy megerõsítést vártak tõlem is viselkedésük és
mentalitásuk helyességét illetõen. Az esetek többségében a család nem roma ismerõsei, rokonai,
barátai fõleg kapcsolatuk kezdeti szakaszában egyfajta viszonyítási alapként szolgálnak. Ezt a funkci-
ót a család javarészt öntudatlanul ruházza rájuk. Amíg meg nem szakadt valamiféle gát közöttünk az
elsõ folyamatosan velük töltött 10 nap után, addig én is betöltöttem a magam hasonló szerepkörét.

�A kultúrát kutató szakembernek gyakran a mozaikrakó türelmére van szüksége ahhoz, hogy egy
jelenségbõl, az egyes mozaikkõtõl eljusson a teljes mozaikképig�. (Boglár 2001:8) Boglár tanár úr
saját terepmunkájáról így folytatja: a megfigyelések �leltára� után, interjúk során fogalmazódott
meg, mit tart a vizsgált etnikum alapvetõ intézménynek (�a legfontosabb dolognak�).

A kulcsfontosságúnak ítélt mozzanat, ez a bizonyos �legfontosabb dolog� véleményem szerint a
Zalakaroson élõ beás cigányok motivációja arra, hogy azonmód feleljenek meg a feléjük támasztott
elvárásoknak, hogy hasonulnak a paraszt normákhoz. A dolgozat további részében arról írok majd,
hogy miként valósult meg a fokozatos nyitás a többségi oldal felé, mik azok, a fiatal generáció kultú-
rájába olvasztott elemek, melyek ehhez hozzájárulhatnak, illetve, milyen motívumoktól várnak a
késõbbiekben kedvezõ hatást, melyek az asszimilációs folyamatot gyorsíthatják.
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VI. �Kimúlt az öregkor�

�Azok már kimúltak. És utána ezek a gyerekek nem tartják be azt a régiséget, ami volt.
Hagyomány nincs, nem. Gondolnak ilyesféle dolgokra sokat, de nem úgy folyik, mint
valamikorjában. Másabb volt a nép. Összetartósabb volt. Most meg nem. Most az egyik
így csinál, a másik úgy csinálja. Dehát akkor egy körbe volt az egész, és akkor látták
egymástól az igazságot, és folytattak egyféle dolgot.*

A különbözõ elgondolások ütközése az utolsó vajda személyét illetõen, nem csupán a presztízsért
zajló versengésnek tudható be. Ezek a kérdések elsõsorban akkor válnak fontossá, ha valamely
külsõ körülmény, például egy kérdezõsködõ antropológus miatt, demonstrálni kell a régmúltat, a
hierarchikus viszonyokat. A közösségben nem merül fel belsõ szükséglet arra nézve, hogy kiderít-
sék, ki volt a legtekintélyesebb család feje, tekintélyébõl a mai megváltozott viszonyok között a szo-
kásjog alapján részesülhetne-e valaki, és ki volna az. Ennek a presztízsforrásnak a közösségen belül
ma nincs létjogosultsága. Körülbelül a negyvenes évekig létezett még teljes egészében a cigányvajdák
intézménye, utána eltûnõfélben volt. Természetesen településenként, régiókként változó, hogy meddig
volt érvényesíthetõ e tekintély, meddig volt életképes e tradíció. Beszélgetõtársaim nem tartják ki-
zártnak, hogy van olyan térség, ahol a mai napig tevékenykednek a vajdák a hozzájuk való viszony
megváltoztatása nélkül.

Zala megye térségében a tradíció megszûnését adatközlõim Nagykanizsáról és Garaboncról
(Zalakaros melletti település) az 1973-as kormányrendelethez kötik, amely sok tradicionális cigány
közösséget, putrikat, �gunyhókat� felszámolva, a cigányok kényszerasszimilációját célozva kedvez-
ményesen megszerezhetõ állami lakásokba (legtöbbször komforttal ellátott panellakás) költöztette
õket. Ezeket a kormány a hatékonyabb integrálódás szempontjából kedvezõbbnek ítélte. Zalakaroson
Ica mama elmondása alapján édesapja halálával, 23 éve szûnt meg a tradíció.

�Régen sorba voltak ezek a régi hagyományi lakások. Végig a faluig cigányok laktak. Akik
nem idevalósiak voltak, nem itt volt a rokonságuk vagy nem dolgoztak, elszanálta õket a Ta-
nács. Mire apám meghalt már elvitték õket�.

A közösség felbomlásával párhuzamosan megszûnt a többiek erõs ráhatása az egyéni tettekre,
megszûnt az úgynevezett közösségi kontroll, mely azáltal, hogy a közösség normarendszerének
megfelelõen bizonyos tetteket elítél, megvet, vagy tisztel, képes volt a rendet és az egyensúlyt fenn-
tartani. Ma ügyeiket inkább személyesen, egyedül intézik.

�Én most is bármikor be tudok menni egyedül ugyanúgy a polgármesteri hivatalba, a gyám-
ügyeshez, vagy akárhová, ha kell valami. Ott mindenkit ismernek személy szerint, mindig elmond-
ják, hogy mire számíthatunk, megpróbálnak segíteni. Nincs szükségem az önkormányzatra�.

A �diplomáciai�, vajdai konfliktuskezelési mód helyett ma egészen másfajta stratégiákat részesí-
tenek elõnyben.

A helyzetet determinálja az öregek közösségen belüli megváltozott pozíciója is. Hagyományosan
a romák társadalmában az öreg embernek kulcsfontosságú szerep jut,4 úgy tekintik, hogy koránál
fogva õ van a legtöbb ismeret birtokában, így alakja a bölcsével azonosul. Tulajdonképpen az öregek
feladata, hogy tudásukat megosszák a következõ generációval. Az öregeket éppen ezért mindig tisz-
telet veszi körül.

4. Visszautalnék egy fontos gondolatra, mely hozzájárul a fentiek értelmezéséhez: �A roma ember presztízsét alapvetõen a
családja nagysága. A család sikeres irányítása, hagyományismerete, neme és életkora adja�. (Piasere 1997) Többek
között például ez az alapja annak is, hogy ki rendelkezik döntéshozói funkcióval a közösségen belül. Gondoljunk a
Romani Kris gyûlés vezetõire: a �baro romra�, vagy a vajda esetére. (vö. Acton, Caffrey, Mundy 1997; Acton, Phil 1999;
Grönfors 1977; Weyrauch, Bell 1993)
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Zalakaroson azonban mást tapasztaltam: Terepmunkám során sokszor ütköztem a fiatalok véle-
kedésébe, hogy az öregek �gyöpösek�. �A bátyám és én már más generációhoz tartozunk. Mind-
ketten azt mondjuk, azzal házasodunk, akit szeretünk. Én még kislány voltam, mikor a bátyám
és az apám egyszer összekaptak. Aznap este ittak a cigányok, és a bátyám elverte az apámat.
Attól fogva az apám nem szólt bele a dolgokba. Elismerte, hogy õ a hibás, elismerte a bátyám
akaratát. Ma már nincsenek tekintélyes öregek, akikre felnéz a fiatalság. Az öregek lezüllöttek,
isznak, már nem hallgat rájuk senki�. (Mami)

A társadalomban, a gondolkodásban és az életformában az elmúlt évtizedben bekövetkezett vál-
tozások hatásaként a karosi cigányság körében az idõsebb generáció fokozatos alkalmazkodásának
lehetünk tanúi, ami a fiatalabbak által �szabadabbnak, modernebbnek� mondott gondolkodáshoz
idomul.

Ma már a fiatalok azok, akik az önkormányzatok vezetése által egyfajta roma vezetõvé is válnak,
még akkor is, ha csupán a �külsõ hatalom� választotta meg õket. (A magyarok jóval nagyobb arány-
ban vesznek részt a szavazáson, mint a cigányok.5) Az öregek szemében az a tény, hogy a fiatalok
tényleges hatalommal rendelkeznek (például dönthetnek bizonyos összegû pénzek kiosztásáról,
felhasználásáról), azt vonja maga után, hogy az öregek sok helyütt tisztelni kezdik õket. �Én meg-
mondom magának, én igazán analfabéta voltam, se olvasni, se írni nem tudtam, senki sem
tudott, nem úgy, mint most a Gergõ (a karosi CKÖ volt elnöke)� (Gergõ édesapja).

A narratívákban elõforduló �mi� kategória sokszor generációs hovatartozást jelöl. Megkülönböz-
teti az idõseket a fiataltól az egyforma gondolkodásmód határa. Az idõsebb generáció számára a
tradíciók áthagyományozása a fiatalabb nemzedékre természetes folyamat, amelyet azonban a fiata-
labb generáció már sok esetben nem tolerál. Ebbõl több kisebb-nagyobb helyi konfliktus nõtte ki
magát. A családfõi tekintély akarata már nem feltétlen utasítás a fiatal számára, sokkal inkább egy
alternatíva, amelynek elfogadásáról õ szabadon dönthet. Ha azonban nem tudnak kompromisszu-
mot kötni, a fiatal tagadásával még ma is kockáztathatja, a családból történõ kitagadását.

A régi elvárásokhoz képest mára már az élet számos területén lezajlottak különbözõ változások.
A gyerekek felnõttek és saját családot alapítottak. Ez magával hozott egy a családmodellben bekövet-
kezõ változást. Az új családok kevesebb gyermeket vállaltak (a legnagyobb családban is csak 4 gyerek
van, szemben a szülõk 9 gyermekével), és egyre ritkábban fordulnak elõ az un. többgenerációs
családok. Mami és nyolc testvére saját házat vásároltak, legtöbbjük a szomszédos cselédházak egyi-
két. Amíg anyagi okok ezt nem tették lehetõvé, a fiatalok egy-két gyerekkel otthon laktak.

A kisebb gyerekszám Zalakaros esetében összefügg azzal a törekvéssel, hogy a fiatalok közül
mindenki kimondott célja, hogy a gyerekei �többre vigyék, mint õk�. Ehhez szeretnék megadni
nekik egyrészt a materiális segítséget, másrészt az ösztönzést.

�Mi sokszor azért nem tanultunk tovább, mert az jellemzõ volt, hogy aki befejezte a 8 osztályt, az
menjen el dolgozni, és keressen�.

Mi lehet e változások hátterében? Zalakaroson olyan átalakulásról lehet beszélni, ahol megfigyel-
hetõ a korábbi generáció bizonyos értékeitõl való eltávolodás, de nem mondhatjuk, hogy a fiatalok
értékrendje azért más, mert már követi a többség diktálta normákat, míg a szülõké még egy hagyo-
mányos roma közösségi értékrend volt. A helyzet annyiban változott, hogy a szülõk esetében a gene-
rációs értékek meghatározásában még ható tényezõként szerepelhettek a roma tradíciók, normák,
viselkedési szabályok. A következõ generáció esetében az elõbbiek ható- és vonzereje jelentõsen

5. Zalakaroson körülbelül 35 szavazásra jogosult beás lakos van. Egyrészt ennyi szavazat önmagában nem elegendõ
ahhoz, hogy a többfordulós szavazás eredményeképp valaki kisebbségi képviselõ lehessen, másrészt sokan közülük
nem mennek el szavazni, sokszor azért, hogy elkerüljék az ebbõl adódó lehetséges sértõdéseket, hiszen minden jelölt
rokon. A CKÖ-nek nincs akkora elfogadottsága, hogy a szavazás fontossága ezt legyõzhetné.
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csökkent. Nem kérdõjelezik meg vagy ítélik el a fiatalok szüleik viszonyát a roma tradíciókhoz,
kapcsolatuk az elõzõ generáció értékeivel az elfogadás szintjén határozható meg.

Az egyetlen kiterjedt családból álló közösség legitim tekintélyének tekinthetõ édesapa halála után
egészen újfajta helyzet állt elõ. Az akkor sokféle síkon meginduló változások kiteljesedése a mai
helyzetben maximálisan tetten érhetõ. Az idõsebb generáció, fõleg az édesapa, akinek véleményét a
tradicionális nemi szerepeknek megfelelõen javarészt felesége is osztotta, volt az egyetlen visszahú-
zó erõ, amely megfelelõ ráhatással korlátozni tudta volna a többség felé történõ nyitást. Az idõsek
viszonyát a magyar többséghez úgy jellemezném, hogy hozzáállásukban az elsõdleges szempont az
az egyértelmûen ki nem mondott vélemény volt, hogy a kapcsolat a másik féllel csak addig tartson,
�amíg kiszolgálom õt�. Persze ehhez hozzá kell tenni azokat a lehetséges visszacsatolási formákat,
amelyre ezek után számíthat a roma fél, kezdve a pusztán materiális fizetséggel. Ezen kívül ettõl a
hozzáállástól remélheti azt is, hogy a paraszt képes lesz õt másként szemlélni, olyan cigányként
számon tartani, aki rácáfol a sztereotípiákra. A különbség a maiak gondolkodásában annyi, hogy a
fenti gondolatok intenzívebb, tudatosabb törekvéssé szilárdultak.

VII. �Ostromállapot� és asszimiláció

Michael Stewart, az ismert cigánykutató a következõket írja egy magyarországi cigány közösségrõl
készült könyvében, a Daltestvérekben: �A Párizson, vagy más cigánytelepen élõ cigányok számára
mindennapos tény, hogy a városban vagy a telepen élõ gázsók rossz szemmel nézik jelenlétüket. Az,
hogy egy nagyobb hatalommal bíró, és gyakran ellenséges érzelmû népesség veszi õket körül, azt az
érzést kelti a cigányokban, amit Luc de Heusch képével �ostromállapotnak� nevezhetünk (De Heusch
1966: 34-49). (...) Mivel a roma testvériség a tevékenységek homogenizálását kívánja meg az embe-
rektõl, akik tagadhatatlanul egyediek és egyéniek, a roma lét megköveteli a �cigány szokás� iránti
elkötelezettség folytonos megerõsítését� (Stewart 1994 :130).

A zalakarosi helyzetben egy, az ostromállapotra adható másik reakció manifesztálódik, mely
ellentétes a harangosi példával. Megfigyelhetõ ugyan a homogenizálódás, a vélemények egy irányba
mutatnak, de míg Stewartnál ez a folyamat a magyar társadalomtól történõ nagyobb mértékû izolá-
ció jegyében szervezõdik, addig Karoson ez pont az ezzel ellentétes asszimilációt célozza, melyet a
helyzetre adható egyetlen helyes megoldásként könyvelnek el. Ebbõl ered a dolgozat elején bemuta-
tott kategorizáció belsõ mechanizmusa, ahol is a teknõvájókként magukat meghatározó karosi cso-
port a cigányság kiterjedt körén belül önmagát minden más csoport elé helyezi. Egyedül a zenész
cigányokra tekint úgy, mint a magyar társadalomba már integrálódott csoportra: �Már nem úgy
élnek, mint a többi cigányok�.

Zalakaroson az anyagi helyzet egyértelmû mutatóiból kirajzolódik, hogy létezik a telep minden
egyes házára jellemzõ hasonló pozíció, amely sok esetben úgy hat, mint egy íratlan szabály. A viszo-
nyítás alapja az, �amim nekem van� mentén határozható meg. Aki túllép ezen, vagy lemarad tõle,
kemény bírálat elé állítja saját magát. Az érvek a család igényeinek elsõbbségét hangsúlyozzák, szemben
a fogyasztói társadalom népszerû tárgyainak, státuszszimbólumainak felhalmozásával � melyek
egyébként a család javára is könnyebbséget eredményezhetnek, például egy mikrosütõ, mobiltele-
fon, vagy akár egy autó.

Aki pedig nem éri el a közösség teremtette norma szintjét, az �erõtlen�, �lusta�, �egyik napról a
másikra él�, �nem dolgozik�, �másokra támaszkodik�... Ezek eredõje, vagy sokszor végpontja a
helyiek szerint az alkoholizmus. Adott tehát egy közös anyagi helyzet teremtette norma, melyet
azonban csak a kényszeredettség konzervál normaként: mert mindenki igyekszik elrugaszkodni
jelenlegi helyzetétõl. De nem tud, mivel nincs rá megfelelõ lehetõsége. Ennek rendkívül sok oka
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van: elejét veszik az anyagiak, a városi önkormányzat már említett, cigányokkal szemben érvényesí-
tett politikája, amely saját érdeke (leginkább a turizmusra gondolok) szerint azt diktálja, hogy
Zalakaroson a romák periferikus helyzetben maradjanak. A helyi romák legtöbbször a sematizáló
többségi nézeteket nevezik meg az �elõbbrejutás� akadályaként, mely �minden cigányt egy kalap alá
vesz, függetlenül annak valós szándékától�. És végül ott van az erõs visszahúzó erõt képviselõ közös-
ségi vélemény. E kényszerek összeütközését mutatja a következõ idézet: Hajt valami elõre, szeret-
nék úgy élni, mint mások, elmenni ide-oda, ha úgy adódik, de a kutya fáját, ott meg azt tapasz-
talom, hogy �Nem, akartam elhinni, hogy maga volt a bálon!� (mondja másnap az óvónõ)
Megfogalmazódott bennem a kérdés párszor a bálban is, hogy mit keresek én itt? És látod, aztán
meg megkapom a családomtól, hogy: A nagyasszony bálba jár, és másokra hagyja a gyerekeit!�
(Mami)

A próbálkozás mindenki részérõl folyamatos, mely állandó rivalizálást szül a hasonló helyzetben
lévõ romák között. �Mindig is a cigány elõbbre akar jutni, és többet akar mutatni, mint amije
van, mint amit tud. Mert nagyzol. Mert nem a földön él két lábbal, és nem méri fel a helyzetét.
A testvéreim hasonlóan gondolkodnak, mint én, ezt onnan tudom, mert emlékszem, mikor a
bátyám azzal dicsekedett, hogy az õ fia már tudja az ABC-t, és piros pontokat hoz. Rivalizálunk
a gyerekeinkkel�.(Mami)

Hogy miért az asszimiláció mellett teszik le a voksot? Azt hiszem, a zalakarosi közösség sajátos
helyzete abból fakad, hogy kevesen vannak, körülbelül hatvanan. A városi önkormányzat képes idõt
szentelni rájuk. Ez a látszólagos vagy esetenként valós elfogadás � kapnak munkát, a gyerekeik
nagyjából zökkenõmentesen tanulnak, kapnak segítséget a hivatalban, fõnökeiktõl, nincsenek szem-
betûnõ konfliktusok, verekedések, lopások... � megerõsíti bennük azt az attitûdöt, hogy ez a helyes
út és, hogy mindezt valahogy viszonozni kell.

�� A Zalakarosi Önkormányzat rettentõen támogatja a cigányokat, de komolyan, nagyon erõsen
támogatja õket.

� Miért?
� Mert tapasztalta, hogy itt akarnak, hogy mi szeretnénk kiválni. És szeretnénk velük együtt élni.

Én innen gondolom azt, hogy itt a lehetõség a kezünkben, próbáljunk meg mi igenis élni ezzel a
lehetõséggel, ne baltázzuk el�. (Mami)

Az asszimilációra utaló jegyek erõteljes megléte visszavezethetõ arra is, hogy Mami szülei kisza-
kadtak egy tradicionálisnak mondható közegbõl, és természetes módon érintkeztek, például mun-
kájuk során, parasztokkal. �Anyuék, öten voltak testvérek. Onnan szöktette meg apám az anyá-
mat. Végül ide kerültek, mert apám itt kapott munkát a TSZ-ben, mint kocsis. Itt az egyik ura-
dalmi cselédházat tudták megvenni. Sokáig úgy laktak, hogy ott volt még az eredeti tulajdonos
is, amíg ki nem fizettük az egész házat. Akkoriban anyuék, meg sok parasztasszony is kapálni
jártak magyar házakhoz napidíjért. A szomszédban azt hiszem gyerekkoromban parasztok lak-
tak�. (Mami)

Majd egyszer így fogalmazott: �Olyan erõs volt anyuékban a törekvés, hogy még a szokásaikat
is elhagyták�.

Az is, hogy �mit jelent cigánynak lenni�, Mami számára kívülrõl, paraszt oldalról nyert meghatá-
rozást. Az iskolában szembesült elõször, ahogyan õ mondta, a �másságával�. Tanítónõje volt az, aki
elõször beszélt neki errõl, erõsen kihangsúlyozva, hogy létezik különbség �cigány és cigány között�
Élesen elválasztotta a kettõt: �Nem az a cigány, aki annak születik, hanem aki úgy viselkedik�.
Ennek nyomán olyan negatívumok tapadtak a �cigány� léthez, mint a lopás, hazudozás, alkoholiz-
mus ... A �cigány� etnikus jelentése egy viselkedés-szociológiai jelentéssel bõvült. Sokszor utaltak
vissza erre a történetre, és használták ezt a lehetõséget, hogy megkülönböztessék saját csoportjukat
a többi roma csoporttól. A cigány szó e kettõs jelentése és a többségi társadalom visszajelzései hatá-
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sára kialakult bennük, hogy az esetek többségében nem szívesen határozzák meg magukat �cigány-
ként�, e szóval. Ennek elkerülésére rengeteg öndefiniálási alternatíva él körükben: �Nem lehetsz
büszke erre, amíg azt hallod, hogy a gyerek �cigánykodik�, mikor hazudik vagy lop. Sehol sincs
olyan, aki erre büszke lehet� (Mami).

 Beszámoltak arról is, hogy többen, a szomszédos településekrõl (Karoson is volt rá példa) kiké-
rik maguknak azt a megjelölést, hogy cigány. Õk �újmagyarnak� vagy �újparasztnak� titulálják ma-
gukat. Ez arra utalhat, hogy a kisebbségi érzés valós, hiszen újmagyarként is kisebbségben marad,
de így megtagadhatja azokat a negatívumokat, melyek a közvélemény nyomán a cigány szóhoz ta-
padnak. Vagy: �Én nem vagyok cigány, csak az anyám és az apám volt az�. Egy másik lehetõség
a Mami használta roma szó:

�� Van különbség a cigány és a roma szó között?
 � A roma az kedves.
 � De miért kedvesebb az?
 � Mert �A cigánybálban sok a roma..�. Jön a dal. Figyeld a dalt is, azokat az énekeket, amiket a

cigányokról énekelnek. Ahol a cigány szót látjuk, ott a negatívum, ahol a roma, ott a pozitívum.
 � Ez biztos?
 � Biztos, mert a roma az szép, az egy...
 � És akkor mit jelent a roma szó, mi van amögött?
 � Az a cigány, aki most én vagyok�. (Mami)
�A különbségek, sajátosságok, egyéni vonások mind értelmezhetõek különállási törekvésként,

mintha valaki le akarná hagyni testvéreit. És mivel a meggazdagodás együtt jár azzal, hogy az ember
jó kapcsolatokat alakít ki a hatalmon lévõ gádzsókkal, a kevésbé szerencsés romák gyakran úgy
látják, mintha a megtollasodottak fel akarnák számolni a romákhoz fûzõdõ kötelékeiket� (Stewart
1994:130). A cigányság nagy részének oldaláról fellépõ igények a cigány identitás megtartását sür-
getnék.

�Legalább annyira szeretném megtanítani a fiaimat a nyelvünkre, hogy meg tudják védeni
magukat. Én emlékszem, kislány koromban egy idõs asszony megkérdezte tõlem beásul, hogy
mennyi az idõ. Rajtam nem volt óra, és magyarul válaszoltam, hogy nem tudom, nincs órám.
Mire õ pofonvágott és megkérdezte: � Mire vágsz föl? Ettõl szeretném megkímélni a gyerekei-
met� (Mami).

Úgy is fogalmazhatnánk, hogy a két oldalról õket jelentkezõ nyomás De Heusch szavaival egy
külsõ és egy belsõ indíttatású �ostromállapotot� is fenntart. Az erre a helyzetre adható válaszok
erõteljes belsõ kategóriaként hatnak a helyi romák gondolkodásában. Ilyen a tanárnõ féle különb-
ségtétel interiorizálása is. Akkor vált mindez nyilvánvalóvá számomra, mikor kiderült, hogy ezt a
logikai csavart tarják a legmegfelelõbbnek arra, hogy mint a roma mivoltukat érintõ legfontosabb
elemet, gyermekeiknek továbbadják. Ez kellõ segítség az önigazoláshoz, és önmaguk elhelyezéséhez
ebben a korántsem egyszerû helyzetben.

Mikor megkérdeztem Mamit, mit mond majd el fiának a cigányságról, így felelt: �Az elsõ mo-
mentum az, amikor a tanító néni mondta, hogy kicsi lányom, nem az a cigány, aki annak
született, hanem aki úgy viselkedik, az lehet Holsteinfritz (ezt az elnevezést a vegyes házasság-
ban született gyerekre használják), német is, az is lehet cigány. De a másik momentum meg az,
hogy igenis nekem vannak magyar barátnõim, magyar barátaink, akik közel állnak hozzám, és
hogy az õ köre, amelyikben él, milyen. Hogy mit jelent a kettõ közti különbség, azt akkor tudom
majd neki elmagyarázni, amikor egy részeg disznóval találkozunk szembe. Mindegy az, hogy
magyar, vagy cigány, vagy német, vagy horvát, vagy szerb, mindegy�.

A cél tehát kivonni a maguk csoportját a sztereotípiák érvénye alól, hogy a gyerekeiknek ne
kelljen roma mivoltuk tagadásával �megvédeni� önmagukat és rokonaikat. Ez csak úgy lehetséges,
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hogyha a gyerekek ismerik a cigányokról a többség generálta általános sztereotípiákat, melyek felké-
szítik õket a lehetséges támadási pontokra. A fenti interjúrészletbõl kiderül, ahhoz, hogy ez az egyet-
len szóval jelölt (cigány) két mögöttes jelentéstartalom tisztán elkülönüljön, az elítélt viselkedésfor-
ma leválasztható a szóról: �... mindegy az, hogy magyar vagy cigány vagy német vagy horvát vagy
szerb��

A szöveg második momentumát érintve (�nekem igenis vannak magyar barátaim�) eljutunk
egy fontos különbséghez a két korosztály tekintetében, s ez a többséghez való viszonyuk. Megpróbá-
lom egy konkrét történeten keresztül megvilágítani a problémát. �- Anyukám mindig azt mondta,
hogy az olaj a vízzel nem keveredik. Mi már nyitottabbak vagyunk. Én annyival vagyok elõbbre.
A bátyám is annyival van elõbbre, meg a testvéreim..., hogy nyit. Hagy egy lehetõséget arra,
hogy, nem zárjuk ki õket ha jönnek�. (Mami)

Mami édesanyja erõsen tartja magát ahhoz a nézethez, hogy mindenki maradjon meg a saját
köreinél, amely összefügghet a vigákhoz kapcsolódó, régrõl eredõ �rossz vér� hittel: a viga 6 nemzet-
séget jelent. Rokonsági rendszer, mely a Balkánon széles körben ismert. Lényege, hogy egy nemzet-
ség egy nemzetségfõ irányítása alatt él. Mindenki más egyenrangú, bármilyen fokú rokon legyen is.

�Minden körzetbe van egy-egy család, amit külön neveznek, és abbúl származik az illetõ,
és ezért az elõdjük vagy az utódjuk is azt a nevet használják, arról különbözik, hogy milyen
fajta�.

A vigákról elterjedt egy endogámiát célzó nézet is: ha valakinek a gyermeke saját nemzetségén
kívül állóval köt házasságot, az visszahat szüleire, nemcsak gyermekeik, unokáik, hanem õk is meg-
fertõzõdnek, felemésztõdnek a rossz vér által, és eltûnnek közöttük.

Mami szülei, mikor lányuk paraszt férfit választott férjének, és ezzel végleg elutasította a szülei
kiszemelte kérõket � akik egyébként rokonai voltak �, kitagadták. Az elsõ unoka megszületése után
békültek ki, amikor az anya felkereste lányát. A történet érdekessége az, hogy Mami szerint, amikor
még nem esett szó házasságról, édesanyja nem kifogásolta a dolgot, sõt inkább �unszolta a páro-
mat: Vidd el inkább, ne udvarolj!� A magyarázatot abban lelhetjük meg, hogy mást jelent a cigány
társadalom szemszögébõl a szexuális kapcsolat, és a házasság. Míg a szexuális kapcsolat nem felté-
telez rokoni szálakat, addig a házasság már a családba kerüléssel egyenlõ, amely összefügg a rossz
vér hittel, így a vérkeveredés hosszú távú, rossz következményét keltheti. Ha egy idõs cigány ember
a lánya sorsát nézi, személy szerint nem szól bele, de a rokonság érdekeit nézve már bele kell
szólnia. Ekkor már az egész rokonság sorsa függ a lány döntésétõl. Ez a rossz vér hit lényege. Ezt a
beások a következõképp fejezik ki: Ön tasta vigö num dau családu! Vagyis: Ebbe a fajtába nem
adom a családom!

Ha mégis megtörténik a házasság, a rokonságba újonnan bekerült ember, sohasem lesz teljes
jogú tagja a közösségnek. Kardos Ferenc mesélte el nekem a következõ történetet: egy keresztelõ
alkalmával Mami és férje, István keresztszülõk voltak. Mikor István következett a szertartásban (elõ-
re rögzített szövegû párbeszéd), Mami édesanyja átvette tõle a szót, és õ játszotta el az eredetileg a
keresztapának szánt szerepet.

A vigákhoz kapcsolható megkötés régrõl ered. Szigorúsága, hajdani jelentéstartalma az idõ folya-
mán feledésbe merült. Mami nem ismeri ezt a tradíciót, a vigákról soha nem hallott, és a legérdeke-
sebb, hogy édesanyja sem tudta megmondani nekem, hogy mit jelent e szó, hiába tûnt rettentõen
ismerõsnek neki.

A húsz év körüli korosztály számára ma már egyértelmû a partnerváltás. Amikor egy asszonnyal
fényképeket nézegettem, és õ szinte minden kisbabánál elmondta, hogy �capuccinók�, vagyis ve-

6. Kovalcsik Katalin és Kardos Ferenc szóbeli közlései alapján. A szó használata beás kontextusban pl: Vigö dö Bódi: Bódi
nemzetség.
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gyes házasságban születtek, elgondolkoztam azon, hogy a vegyes házasság, talán kimondatlan törek-
vésként értékelhetõ. Több fiatalt megkérdezve jutottam el odáig, hogy ez nemcsak, hogy törekvés,
hanem tudatosan vállalt, kimondott cél.

� Szerintem a fiam egy paraszt lánytól kaphatna valami pluszt � mondja Mami.
� Egy roma lánytól nem kaphatna?
Egy huszonéves fiú válaszol: � Mit? A szégyent?
A generációs kontrasztot érzékelteti az alábbi idézet is: �- Szíved szerint, hogyha nem arról

lenne szó, hogy beleszólsz a fiad életébe, mit szeretnél, merre menjen?
� Egyértelmû. Magyar. Mert õ is hozott valamit a családjából, ami egyre inkább az elõrelépés

felé viszi a fiamat, és talán ezáltal több lesz kettõjük kapcsolata, és ha én még meg is tudom
tanítani a mi kis nyelvünkre, hátha õ is befogadja, és egyre több lesz az ilyen �elfogadom a
másik oldalt is� család. A fiatalok közül sokan egyre inkább azt látják, hogy velünk, romákkal
csak veszítenek. Mert õk már tanultak. Persze, hogy lehetséges olyan roma csaj, akit õk is szíve-
sen választanának, csak ne hordozza magában azokat a jegyeket, ami kifejezetten a romákra,
a cigányokra való. Az, hogy hanyag, otromba, tisztátalan�.

A Mami által utoljára említett, kimondottan a �cigányokra való jegyek�, hogy �hanyag, otromba,
tisztátalan�, mind arra utalnak, hogy a cigány mivolt kívülrõl nyert meghatározást, átadva a jól
ismert sztereotípiákat. A helyzet kimondottan bizarr: õk maguk, akik szintén a cigányság körén
belülre tartoznak (nemcsak a többség, hanem õk is ide sorolják magukat), olyan reakciókat hívnak
életre magukból, melyek által kikerülhetõ, hogy e sztereotípiák a cigányokról önmagukra is lecsa-
pódjanak. A vegyes házasság is ezek közé tartozik.

�� Egyszer azt mondta a bátyád, hogy �Az az igazság, hogy Hitler apánk élhetett volna még egy
kicsit. És akkor én nézek rá, értetlenül, hogy miért? Azt mondja, hogy mert akkor már nem lenné-
nek cigányok. Ezt nem hallottad?

� De igen, és ismerem a nézetét.
� És mi az õ nézete?
� Hogy a gyerekeink érzik azt, hogy mi cigányok vagyunk, és ezzel emiatt van baj. Mert a mai

generáció, a 20. századot éljük, nem szabadna a mai világban ennyire kisarkítani azt, hogy õ cigány.
De még mindig tapasztaljuk.

� És még meddig?
� Halvány lila gõzöm nincs. Ehhez az kell, szerintem, kell egy olyan valaki, aki felvállalja, hogy

nekem igenis cigány a férjem, igenis cigány a feleségem, de én magyar vagyok, és megmutatom,
hogy õk... És egyre nagyobb arányban keveredjenek.

� Egyre több ilyen van. (Zalakaroson tíz házasságból három vegyes házasság).
� Egyre több, de ezek nem nagyon vállalják.
� De ezt anyukáddal soha az életben nem tudnád te megértetni?
� Nem�.

VIII. Konfliktuskezelési mód-váltás: az elkerülés

Alábbi fejezetben egy másik aspektusból mutatom be a közösséget, melynek a mindennapi realitá-
sokban igen fontos szerepe van. Az elkerülés jelenségének tárgyalása lehetõséget kínál arra is, hogy
a generációs identitások egymáshoz való viszonyának ábrázolása újabb lényeges elemmel bõvülhes-
sen. Párhuzamosan a családmodell megváltozásával lezajlott egy átváltás egy másik konfliktuskeze-
lõ módra. A vajdák intézménye diplomácia utján simította el a konfliktusokat, ezzel szemben jelen
esetben az elkerülés dominál. (Becsületsértés esetén a személyes kapcsolat teljes megszakítása a
másikkal.) A nagycsalád széthullott kis családokra. Mivel nincs ami felülrõl összefogná ezeket, meg-
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szûnt az a diplomatikus eljárás a konfliktusokban, mely bizonyos erejû kényszerítést feltételezett,
alá-fölérendelt viszonyok közt valósulhatott csak meg, és a vajda szerepéhez, vagy a családfõ tekin-
télyhez kötött volt. A döntés a mai helyzetben az egyes emberek kezébe helyezõdött. A folyamat
tanulságát Bogdán Gyuri találóan foglalta össze: �Ebben a mai világban az a lényeg, hogy minden-
ki megpróbáljon a maga vajdája lenni�.

Ma Zalakaroson több testvér a különbözõ viszályok, veszekedések, sértések miatt nem beszél
egymással. A személyes kontaktus megszüntetése, mint elsõdleges konfliktuskezelõ eljárás, édesap-
juk halála óta van jelen Zalakaroson ilyen jelentõs számú példával alátámasztva. Ebben az aránylag
kis közösségben rendkívül sok a másikat elkerülõ kapcsolat. Átlagosan tekintve a helyzetet azt mond-
hatjuk, hogy a közösség felnõtt tagjainak nagy része körülbelül kettõ-három közeli rokonával nem
tart kapcsolatot. Az okok sokfélék: párkapcsolatok, anyagiak, munkahelyi viták, kisebbségi önkor-
mányzati választások körüli viták, édesanyjuk kímélése vagy akár közös állásfoglalás egy kedvelt
személlyel egy másik ellen... Anyut sokszor megviseli ez az ellenségeskedés, de már õ sem tudna
kibékíteni bennünket. Talán megkockáztatom, anyu halála sem hozna már össze minket�.
(Mami). A helyzet szigorúsága azonban jelentõsen enyhült, mikor Mami édesanyja kórházba ke-
rült. Mami három testvérével békült ki, mivel el kellett látniuk a beteg asszonyt.

A többiek megbecsülését úgy vívja ki a roma ember, hogy az általuk elfogadott értékrend szerint
él. A sértés abból a vádból fakad, hogy valaki nem tartotta be valamelyik íratlan szabályt. Ezek jelen
helyzetben túl bizonytalanok ahhoz, hogy mindenki számára elsõdlegesek és adott szituációhoz
társíthatók legyenek. Ha azonban valaki nem reagál a sértésre, az a nyilvánosság elõtt annyit tesz,
hogy a vád igaz volt. Kétségkívül a másik létezésének semmibevétele nagyon látványos módja a
sértõdöttség és a megbántottság kifejezésének. Minél több szemtanúja van az esetnek, annál hatáso-
sabb, annál egyértelmûbb a sértés elutasítása.

A konfliktusok miatt a közösségként való megnyilvánulásra egyre kevesebb lehetõség marad.
�Nincsenek dalok, nem énekelünk, nem tudunk táncolni, nem szoktunk összegyûlni�.

 Õk maguk többször hangsúlyozták, hogy nincs egységes összetartás a közösségen belül. Ezt
általában mint egy, a mai cigányságot elmarasztaló tulajdonságot említették. A koherencia hiányá-
nak legfõbb oka, hogy az egyet nem értések és az ezekbõl fakadó elkerülõ magatartás darabokra
törik a közösséget. Többek között ez is lehetõséget teremt arra, hogy egy homogén helyzet keretein
belül folyamatos legyen a próbálkozás az életvitelt, életlehetõségeket érintõ jelenlegi állapottól való
eltávolodásra. Minden, ami látszólag esélyt teremt erre, egyben okot ad a rivalizálásra is. (Ilyen
például a gyerek tanulmányi eredménye, a munkahelyen a fõnökkel való viszony milyensége, a nem
roma ismerõsök száma, a ház tisztasága...) Csupán azok tartanak össze a közösségen belül, akik
között a rokoni szálakon túl baráti kapcsolat is kialakult. A rokoni kapcsolat önmagában nem köte-
lez a másiknak nyújtott segítségre. Úgy vettem észre, hogy minden ember, illetve család köré cso-
portosul egy állandó társaság, aminek tagjaitól az illetõ segítséget kér, és akik tõle segítséget kérhet-
nek. A velük való viszony adok-kapok jellegû, de nem mindenkihez közelít hasonló intimitással. A
legtöbb, nevezzük így, �taggal� szemben a viszony meglehetõsen formális, udvarias, sokszor ha-
szonjellegû és nagyon sérülékeny. Hasonló esetekben hangzik el a sokszor emlegetett mondat: �Muszáj
beugranom hozzájuk is legalább két percre, csak, hogy megmutassam magam�. Ha többször ezt
elmulasztja az ember, az sértõdéshez, és a kapcsolat felbomlásához vezethet. Mindenkinek van egy-
két közelebbi bizalmasa az egymást segítõk körén belül. Õk mindent megosztanak egymással, taná-
csért fordulnak, és tanácsokkal látják el a másikat. Ezek ellenére nem egyszer voltam tanúja ilyen
mélységû kapcsolat megszakadásának. Ehhez sem kell súlyosabb ok, mint a már felsoroltak. Az
efféle segítõ vagy bizalmas kapcsolatokban nem számít, hogy ki milyen szintû rokona a másiknak, a
rokonsági fokozat elõre semmit nem determinál.
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Zalakaroson az elkerülõ kapcsolatok oly régóta fennállnak, hogy a felek megtanultak bánni a
helyzettel, és az általánosan feszült légkör, amely e kapcsolatok �logikus� következménye volna,
nem érezteti hatását. Ehhez hozzá kell tenni, hogy:

 �Ha nem cigány az illetõ, aki megsért valakit a családból, akkor az egész család elfordul
tõle. A cigányságon belül, lehet, hogy 2 személy nem tárgyal, de a hozzátartozók jó viszonyban
lehetnek. (Mami férje)

Nagyon ritka, hogy valaki békülni próbál. Ha mégis tesz lépéseket ebbe az irányba, szinte hiába.
A többség nagyképûnek is bélyegezheti, mivel vét a sértetthez illõ magatartás ellen. Igyekezete a
másik ellenállásába ütközik, aki általában a tõle megkövetelt viselkedés szabályainak betartására
törekszik, és mivel a békülési szándék látszólag az õ igazát támasztja alá, hidegségével még inkább
megszégyeníti a másikat.

 Zalakaroson a cigányok életét szabályozó törvények magától értetõdõ jellege bomlott fel fokoza-
tosan. Zárt közösségben mindenki számára jóval egyértelmûbb volt, hogyan kell helyesen cseleked-
ni adott helyzetekben. Ma bizonyos szituációk felszínre hozhatnak elfeledett cigánytörvényeket. Ilyen
például, ha valaki vajdaként próbál fellépni, vagy amikor Mami édesanyja átvette a paraszt férj szere-
pét a keresztelõn. Valószínûleg érezte, hogy ezt kell tennie, de már hiába hivatkozott volna bárki is a
vigákra és a vérkeveredés veszélyére. Látszik tehát, hogy ezek az esetek teljesen szubjektív módon
történnek, és csupán egy komplexitás bizonyos elemeirõl van szó, melyek az egész rendszerben
azáltal nyertek értelmet, hogy hatottak egymásra. Azért volt érvényük a többiek szemében, mert
egyik szabály a másikkal alátámasztható, és magyarázható volt. Próbáltam meghatározni, hogy mi
maradt meg a karosiak számára édesanyjuk generációjának cigány identitásából. Õk maguk is hang-
súlyozzák, hogy szinte nincs már különbség cigány és nem cigány között, és az is eltûnik, ha az
öregek meghalnak. Ami mégis feltûnõ folytonosságot teremt, az a belsõ törekvés, hogy elismerjék
õket. A büszkeség, hogy lásd, honnan jöttem és hová jutottam.

IX. A határok

Az apropó: A közelmúltban a médiában nagy publicitást kapó ügy: a �zámolyi romák� kivándorlása
Strasbourgba. A téma kapcsán is közelebb jutottam annak megértéséhez, hogy a zalakarosiak ho-
gyan gondolkodnak arról, hogy a többségi társadalomba illeszkedés folyamatában mi a szerepe egy
romának, és mi a szerepe a többség képviselõjének. Az alábbiak megértéséhez csak annyi szükséges
a történtekbõl, hogy a zámolyi romák a magyarországi sérelmeikre hivatkozva menekültként kaptak
jogot Strasbourgban a letelepedéshez.

�Én nem hiszem el a zámolyi romáknak, és õket én itt ítélem el, amikor azt mondják, hogy
õket különféle atrocitások érik.� A magyar többség és a cigányság együttélésének szociokulturális
háttere Mami szerint nem lehet annyira torz és egymásnak ellentmondó, amely olyan ellenséges
légkört teremtene, hogy az bárkit is arra késztessen, hogy elhagyja otthonát. Mami a zalakarosi
viszonyokból indul ki, amelyet a részlet elején így jellemez: �A többség megtartja velünk a három
lépés távolságot, de senki sem elutasító�. Tehát a magyarok hozzáállása a helyi romákhoz a romák
szempontjából pozitív kicsengésû.

A cigány érdekképviselet legfõbb feladata szerinte az lenne, hogy közelítse egymáshoz a két ol-
dalt, megfelelõ körültekintéssel csírájában fojtsa el a konfliktust, és megteremtse a lehetõséget a
kompromisszumra azoknak segítségével, akiknek sikerült kitörniük a cigányság soraiból. �� Ki a
hibás szerinted? � Azok, akik az érdekvédelemmel csak takaródznak�. Ennek a sorsnak ideális
esetben determinálnia kellene a további lépéseket, létrehozván olyan motivációkat, melyek kijelö-
lik, hogy a fentebb vázolt feladat teljesíthetõ legyen.
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�Ha az a cigány, aki egyébként képes és tud, nem kapja meg a lehetõséget arra, hogy kimen-
jen ebbõl a mocsokból, az lehet akár �valaki� 50-szer is, de itt marad. Na és ettõl cigány a
cigány, hogy ha elmegy, elkerül innen akár a 26. emeletre, és valamikor visszajön ide, a föld-
szintre, gond nélkül tudja, hogy mi a dolga�.

Milyen legyen a romák hozzáállása a konfliktushelyzetekhez? �Én inkább megpróbálom, még
ha sértõ is a saját mércémet aláhelyezni, minthogy egy magasságban a másikkal, még, hogy ha
így is igaz. Csak azért, nehogy az legyen, hogy persze, mert ha õ jobban tudja, akkor csinálja
egyedül. És ha elakad, akkor is csinálja egyedül, és akkor nem lesz egy segítõ kéz, aki felkarol�.

Milyennek látják az itt élõ romákat a velük nap-mint nap érintkezõ magyarok?
 �Itt két család kivételével nem isznak. Nem mindegy az, hogy egy fiatal gyerek mit lát.

Kevesen is vannak az itteni cigányok, és mindenki el tudott érni, és megállt egy bizonyos szin-
ten. Pont az a társaság jött össze itt, ahol elég jó példát mutatnak, és mindenki fölfelé szeretne
menni, nem lefelé�. (Mami férje)

A helyzetre távolabbról tekintõ gyámügyes hasonlóképpen vélekedik, az itteni romákra õ is, mint
a cigányságon belüli kivételekre tekint. �Ez a béke szigete itt Zalakaroson, mert örülök annak,
hogy csak ennyien vagytok, ahányan, és nem kell attól rettegnem, hogy egy Zalakomár méretûvé
váltok, mert akkor, attól tartok, hogy mindenki az életszínvonala alá süllyed�. (a gyámügyes)

Azt gondolom, hogy a saját helyzetük Zalakaroson, a roma és a nem roma fél számára szintén,
az együttélés egyfajta prototípusát jelenti. Mindkét oldal azt a hozzáállást feltételezi a másikról,
amelyet helyesnek definiál. Ez megadja az esélyt, hogy érdekeik találkozzanak. A segítõ odafordulás
hátterében a roma fél a romákra irányuló elfogadó attitûdöt sejt, melyet a helyi magyar többség nagy
részére jellemzõnek tart. Ezt számításba véve, õk úgy gondolják, hogy szükséges válaszreakciójuk
erre az kell legyen, hogy mindezt megpróbálják honorálni. Az �ideális találkozás� a roma és a ma-
gyar többség között akkor lehetséges, ha a roma fél igyekszik megfelelni a többségi elvárásoknak,
állandóan odafigyel önmagára, és családjára, nehogy hibát kövessen el. Így tartható fenn a paraszt
oldal támogatása és odafigyelése. Az, hogy az együttélés megvalósul-e, elsõsorban az említett két
aktoron múlik. Az egymáshoz való közeledés meghiúsul, ha a szándék egyik oldalon sem merül fel
szükségletként. Ha nincs, aki elkezdje a folyamatot, szükség van közvetítõ félre. A karosiak számára
megfelelõ cél irányába mutató közvetítõi tevékenység úgy jellemezhetõ, hogy önzetlen és valós érde-
keket képvisel. Így fest a Mami felvázolta ideális együttélés modellje � a zalakarosi helyzetbõl kiin-
dulva. Ha bármelyik fél másképp cselekszik, a modell érvényét veszti. A legtipikusabb, leggyakrab-
ban felrótt esetben az ideális helyzet negatív mása, amikor a roma fél �túl követelõzõ�, a közvetítõi
hozzáállást magánérdekek vezérlik, a többség pedig elõítéletekkel teli.

A helyi cigány közösség önazonosításában fontos szerepet kap, hogy minek szöges ellentéteként
határozzák meg saját csoportjukat. Megkülönböztetik magukat a többi cigány csoporttól, azonban a
leginkább szembetûnõ és belsõ kategóriáik közül a legfontosabb, hogy élesen elhatárolják magukat
a �köszörûsöktõl�, attól a cigány csoporttól, akikhez a legközelebb van a mozgásterük: a szomszé-
dos településen, Zalakomáron a cigány lakosság van többségben, akiknek jelentõs része köszörûs.

A köszörûsöknek hívott cigányok oláh cigányok. �A hatvanas években kezdtek bevándorolni,
leginkább Somogyból. Kereskedõk. Korábban búcsúba jártak, lókupecek voltak, gyógynövény és fém-
kereskedelemmel foglalkoztak�. (Tóth 2000:595) Ugyanez a cikk a mai tevékenységüket így jellem-
zi: �Mindig problémás közösség volt, ahogy ma is. A falu gádzsó lakossága tart tõlük.(�)Gyakran
szervezetten lopnak. Autóikon járják körbe a településeket, meglovasítva minden értékesíthetõt.
Felgyújtották a szülõi munkaközösség farsangján a drapériát, szétverték a helyi szombat esti disz-
kót.(...). Uzsorakölcsönt nyújtanak a beás cigányoknak, ami annyit jelent, hogy az önkormányzat
által a beásoknak kifizetett pénzek harmada-fele azonnal a köszörûsök zsebébe vándorol...� � és
további hasonlóan elmarasztaló sorok, melyek objektivitása megkérdõjelezendõ.
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Mindenesetre egy karosi beás fiú köszörûsökrõl adta jellemzése beilleszthetõ a cikk által róluk
festett képbe: �Elmész valahova, olyan helyre, ahol a köszörûsök vannak elõnyben, ott kés, bics-
ka, fegyver, és amit el tudsz képzelni, minden. Olyan dolgot megcsinál, amit a cigány ember
(értsd: a saját csoport: a teknõvájók) nem csinálna meg. Vasaz. Pofátlanul megy oda, hogy
elkérje a vasat, ami felesleges. Flegmán. Õnekik ez a pláne. Gyilkolnak, mert van, tény, hallot-
tam. Meg volt, hogy ne adj Isten levágták az ujját az egyik hölgynek, mert nem tudták levenni a
gyûrût, ugye. Discóba elmennek, kipakolnák az egészet, megerõszakolják a lányokat, volt ilyen
is. Balhé hátán balhé�.

�Õ mindig is gazdagabb volt, mint mi, akik a két kezünk munkájával szereztük meg azt,
amink van. Na, én úgy gondolom, hogy próbáljon meg tisztességesen élni, még ha köszörûs is. A
negatívumokat felejtse el�. (Mami)

Nehéz eldönteni, hogy a köszörûsökrõl kialakított képnek mennyi reális alapja van. Kérdéses,
hogy mennyire hatványozódik a tapasztalat annak a lehetõségnek a hatására, melyet a köszörûsök
jelenléte kínál a zalakarosi romák számára identitásuk kialakításában: a közösség képviselte érték-
rend szerint a köszörûsök létformája egyértelmûen �deviáns�. E �deviáns magatartásformát� a ci-
gány szó két lehetséges jelentése közül az egyik egy az egyben lefedi. Ebben a fogalmi kategóriában
benne foglaltatnak a külvilág közvetítette már belsõvé tett nézetek: az a cigány, aki �cigányként� él a
sztereotípiák jól ismert nézetével: lop, hazudik, csal, iszik, egyik napról a másikra él, nem látja el a
családját, piszkos... Ezek után nem nehéz levonni a konzekvenciát: a karosi beások szemében a
negatív cigány képe a köszörûsökben testesül meg. Az a cigány, aki �nemcsak annak született, ha-
nem úgy is viselkedik�, az esetek túlnyomó részében köszörûs.

X. Befejezés

Megkértem egyszer Mamit, hogy írjon pár sort arról, milyennek látta a találkozásunkat. Õ pár sor
helyett egy kétoldalas levéllel várt, amelyben saját magának sorra kérdéseket feltéve õszintén beszá-
mol arról, hogy milyen érzéseket, kételyeket váltott ki belõle a találkozás, és mindez hogyan változott
mostanáig. Majd leírja véleményét, illetve kérdéseit a romák és a többség kapcsolatáról csakúgy,
mint a kulturális antropológiáról. Szeretném közölni a teljes levelet a teljes hatás kedvéért, mivel �
azt hiszem � Mami is erre szánta vallomását.

Valamikor az õsszel történt, hogy egy nagyon jó ismerõsöm azzal állított be hozzánk, hogy a
segítségemet kéri: Lenne egy egyetemista kislány, akit a lakóhelyemen élõ cigány családokhoz
elkísérve, bemutatva segítsek neki közelebbrõl megismerni minket. Külön felhívta a figyelme-
met arra, hogy õ egy nagyon zárkózott, visszafogott kislány. Amikor kb. 2 héttel késõbb vele
együtt visszajött hozzánk, nagyon zavarban voltam. Elég nagy volt a felfordulás, és mivel a
megbeszélt idõben nem voltak itt, azt hittem, nem is jönnek. Abszolút nem számítottam rájuk.
Megkínáltam õket egy kávéval, rövid ideig maradtak, és megbeszéltük, mikor jön el legközelebb,
és hogy miben tudok én segíteni pontosan.

� Elsõ benyomásom?! Kedves, tényleg zárkózott, nagyon csinos magyar lány. Furcsa volt,
hogy pont mi zalakarosi cigányok vagyunk, voltunk az érdeklõdési köre, azt hittem, olyan lesz,
mint Zalaegerszegen (különbségeket keresve, cigány-magyar, és magyar- cigányok, kapcsola-
tok). Folyton kérdezett és a legtermészetesebbnek véltem, hogy válaszolok (Õszintén). Úgy em-
lékszem, két napra jött elõször. Nagyon imponált, hogy nálunk maradt éjszakára, és a legtermé-
szetesebben viselkedett, amikor kiderült, nincs angol WC-nk, és nem volt pipiskedõ. Nem �utált
bennünket�...sõt, egy tányérból evett velem. Itta a teánkat, a kávénkat, nem utasított vissza. �
Bár, hogy hálózsákban akart aludni, az nem tetszett, és nem is hagytam. � Mit gondol rólunk ez
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a csaj? A Feri a gondjaimra bízta, és úgy gondoltam, sok jó, kis helyen is elfér. Van neki is helye,
akárcsak a gyerekeimnek.

� Egyre jobban megismertem. Elmentünk anyuhoz, a tesóimhoz, keresztanyuhoz, és kicsit
oldottabb lett; egyre jobban tetszett a véleménye és a témája. Mivel itt Karoson nincs túl sok
roma család, hamar végeztünk.(a terepmunkával),de volt, ahova másnap is visszamentünk,
mert merültek fel olyan kérdések, amik kimaradtak. Este megnéztük a családi albumot, jókat
nevettünk. Ami nagyon jó volt, hogy szinte egyformán gondolkodtunk és, hogy csalódott ben-
nünk, de a jó irányba. Az is nagyon jó volt, ahogy mesélni kezdett önmagáról, a családjáról és
a munkájáról. A srácaim nem engedtek az esti mesébõl. Dóri csak mesélt, mesélt, pedig hulla
fáradt volt már: A Dórában én nem a magyart kerestem, hanem az embert és a miértet. Vajon
mit kereshet egy nálunk okosabb, értelmesebb, tiszta lelkû magyar lány itt Karoson a cigányok
között? Ez a kérdés a családomban is megfogalmazódott. Miért jött? Ki ez a lány? Miért alszik
nálam? Nekem viszont megtisztelõ volt a bizalma, �jövetele�. Hogy õ mit is keres, nem fontos
talán, de én találtam egy igazi barátot, akit elõbb tiszteletbeli romává, majd késõbb a lányom-
má fogadtam. Büszke vagyok rá, hogy van egy ilyen lányom, nekem. � A kérdései nem voltak
bántóak; a viselkedése irtó aranyos volt. Õ olyan dolgokkal foglalkozott, ami más számára
talán elfogadhatatlan: Olyan kérdései voltak, amelyekkel senki sem foglalkozik: A cigányok
érzései? Õket hogy érinti? Õk hogy élik meg? Talán az a legszebb, hogy õ egyenrangú embert lát
bennünk. Ahogy �beépült a családomba�, úgy érzem, mintha 100 éve ismerném, és, hogy az õ
szemében mi is érünk annyit, mint a �másik�. Õ szeretett volna megismerni bennünket, de azt
hiszem csak még jobban összezavarta õt Zalakaros, és az õ pikantériája. A romák. � Az elsõ
látogatása óta eltelt jó pár hónap, és én nem a magyar lányt várom vissza, hanem a lányomat,
a Dórit. Bevallom, az elején én is azt kérdeztem, mit szólnak a szülei, a barátai, a rokonai
ahhoz, hogy egy vad idegen cigány családhoz kijár? Nem-e tiltják a kapcsolattartásért? Hogyan
fogadták a hírt, mikor ki akart jönni 600 km-re az otthonától a cigányokhoz? � Milyen intel-
mekkel engedték otthonról? � Mit kérdeztek tõle otthon? � Mi a véleménye rólunk a szüleinek, és
neki? Õ is csak válaszolt, és jól esett, amit mondott. � Hogy hogyan látom a Dóri munkáját, mit
gondolok róla? Még több antropológus kéne! Õ tényleg szeretne megismerni bennünket. Együtt
töltött napjaink csuda jó érzéssel töltenek el, és õ nemcsak a látszat miatt jön. Neki nem számít
a bõrszín sem, csak az érzés. Amióta õt ismerem, úgy érzem, engem is megváltoztatott. Nem
tartom annyira körülményes, �lehetetlen� dolognak, hogy közelebb kerüljünk �egymáshoz� (ci-
gányok és a magyarok), és elfogadják õket olyannak, amilyenek. Bár személy szerint én elég
nyitott vagyok, azt hiszem, de vannak közöttünk, akit, egy-két mozdulattal, egy mosollyal, de
biztatni kellene, és a baráti gesztus semmibe sem kerül. � Hogy õk miért nem nyitnak, csak
találgatni tudnék. � Úgy érzik, még nincs itt az ideje? � Vagy félnek tõlünk? � Vagy jó nekik,
ahogy van. De azt hiszem, sõt biztos, csak hálás lehetek a közös ismerõsünknek (Kardos Fe-
renc), hogy bemutatta nekünk. Õ ugyan csak egy fecske, de legalább fecske.

Ne feledkezzünk meg arról, hogy ezt a levelet is abba a kontextusba helyezve kell látnunk, ahová
eddigi értelmezésünk vezet: miért így nyilvánul meg ez a közösség?

Az eddig elmondottak összefoglalásaként úgy látom, hogy a jelenségek rendszerének gócpontja a
zalakarosi csoport integrációra való törekvése a többségi társadalomba.

Kezdetben nagyon meglepõ volt számomra, hogy Zalakaroson az ottani cigányok egy teljesen
más hozzáállásával találkozom, mint amelyet addigi ismereteim alapján feltételeztem. A szakiroda-
lomban hangsúlyozzák, hogy a cigányok a többségi társadalomtól való függetlenedésre törekednek
életük minden területén. �...Piasere-nek is úgy tûnik, hogy talán van egy életstílus, vagy inkább
kulturális stílus, ami töretlenül fönnmaradt a cigányság története során. Szerinte ez az a �minden
részletkérdés fölött álló� mechanizmus, amely a nem cigány jegyek �elfogadásán és újra hasznosítá-
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sán alapul, és amely a változatlanság és egyformaság ellen küzd.� Ennek az életstílusnak az alapja az
a sajátos kapcsolat, amelyet a nem cigány kultúrától való egyértelmû elhatárolódás jelent� (Prónai
2000:14). A karosi beások esetében ez a nézet kevésbé állja meg a helyét. Az asszimilációs törekvé-
sek feltárása egy beás kultúrában, amellett, hogy véleményem szerint rengeteg �újdonságot� hordoz
magában, mely módosíthatná a cigányok általános megítélését, egyben lehetõséget teremt más ci-
gány csoportokkal történõ összehasonlításra is. Így az adaptációs formák egy tágabb dimenzióban is
értelmezhetõvé válhatnak. Mindez felhívhatja a magyar többség figyelmét a cigány kultúrák közel
sem egységes jellegére.

Maminak megvan az a rendkívüli képessége, hogy kellõ sûrûséggel, tisztán, velõsen fogalmazza
meg, amit gondol, ezért befejezésként megint csak hozzá fordulván segítségért, az õ szavait idézem:

�Szerintem nem sok magyar ülne le velünk így hajnalig beszélgetni, mert õt abszolúte nem
érdekli, mi az a cigány. Maradjon ott, ahol, van. Cipész? Maradjon a kaptafánál. Õ ne jöjjön el
a bálba, õ ne menjem el sehova, mert neki nem ott a helye. És amíg az a felfogás nem változik,
és nem azt mondja hogy: �Na, de azért én kíváncsi lennék, hogy Mami milyen fánkot sütött�,
addig nem lesz ám ilyen egyértelmû dolog ez. Nem lesz, akikhez mi asszimilálódjunk, beleol-
vadjunk a társadalmába. Addig nem. Addig mi akarhatunk ám, aztán csak odaérjünk�. (Mami)

Köszönöm Kardos Ferenc, Kovalcsik Katalin, Horváth Kata és Papp Richárd
dolgozatomhoz nyújtott segítségét.

A dolgozat eredeti, hosszabb formája megtalálható az ELTE Kulturális Antropológia Tanszékén.
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HARASZTI ANNA

Az akció-antropológia elméleti
és etikai áttekintése

�Madárösvények
És üres az égbolt;

Az alkalmazott és az akció-antropológia rövid története

Nagy Britanniában és az Egyesült Államokban alakult ki elõször hagyománya az alkalmazott antro-
pológiának, ezért a továbbiakban (mivel több irányba kitérni itt nincs mód) ezt a két vonalat fogom
végigkövetni. Legelõször 1879-ben, tehát már az antropológia mint diszciplína megjelenésekor, szó
volt �alkalmazott etnológiáról�. A brit, de gyakran az amerikai alkalmazott antropológiát is sokáig
egyszerûen a gyarmati birodalom eszközeként tartották számon, mivel a britek alkalmazták elõ-
ször Afrikában gyarmati területeik adminisztrációs szervei munkájának kiegészítõjeként. Késõbb
Ázsiában (fõleg Indiában, és a mai Pakisztánban), de még Ausztráliában is hasznosnak bizonyult a
gyarmatokon felmerülõ problémák során ez az új tudományos �megközelítés�, ami alapjában véve
paternalisztikus volt: azt hirdette, hogy a gyarmatosítóknak �kötelességük� ezeket a gyarmati irá-
nyítás alatt élõ a vad embereket védelmezni, kultúrájukat megérteni és életükön javítani.1  Az ame-
rikaiak ezen kívül az országukban õshonos indián rezervátumok adminisztratív személyzetét kiegé-
szítõen is alkalmaztak antropológusokat (John Collier az 1930-as évek elején alapította meg az
�Applied Anthropology Unit of Indian Affairs�-t).2  Népszerû volt Amerikában továbbá az az elképze-
lés is, hogy mivel �minden ember és minden nép egyenlõ�, az ún. harmadik világban élõ kis népek-
nek is joguk van, példának okáért, megfelelõ orvosi ellátásban és iskolai oktatásban részesülni. Ezt
többen ma már tagadhatatlanul etnocentrikusnak találnák � már magát a harmadik, illetve �negye-
dik� (a harmadik világban élõ törzsi közösségek)3  világ kifejezést is. Ennek a megközelítésnek ugyanis
része volt az az elképzelés is, miszerint nekik, amerikaiaknak, akik jóval magasabb fejlettséggel
rendelkeznek és elõnyösebb gazdasági körülményeket tudhatnak magukénak, sajátos �felelõssé-
gük�, hogy megsegítsék a kevésbé szerencsés és még nem eléggé fejlett népcsoportokat � hiszen,
mondták, emberségük révén õk is megérdemelnék, hogy �mint emberek éljenek�. Ezért kérték hát
fel a brit ill. az amerikai gyarmati hivatalnokok az antropológia szakembereit arra, hogy ismereteket
szolgáltassanak azon népekrõl, akik az õ irányításuk alatt állnak, mint gyarmati alattvalók. Valójá-
ban teljes mértékben jogosan gondolták, hogy mégis illene tudniuk ezekrõl az emberekrõl egyet s
mást, hiszen azok annyira �különböztek� mindentõl, mit otthon megszokhattak � melynek követ-
keztében másságuk kiszámíthatatlanná és gyakran érthetetlenné tette õket szemükben. Általában
azonban az antropológusok már akkor sem igen tudtak közös nevezõt találni a hivatalnokokkal
munkájuk során, gyakran még komprumisszumos megoldásokkal is hiába próbálkoztak.4  Az (egy-
kori gyarmati) hivatalnokok szerint ugyanis az antropológusok egyrészt túl lassan dolgoztak, más-

1  John W. Bennett, Applied and Action Anthropology (Current Anthropology, Vol. 36, Suppl., 1996), 29. old.
2  Az Indián Közügyek Alkalmazott Antropológiai Osztálya; lsd. Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective

(1992), 42. old.
3  Abraham Rosman and Paula G. Rubel, The Tapestry of Culture (New York: Random House, 1989), 261. old.
4  C. Ember és M. Ember, Anthropology / Culture Change (New Jersey: Prentice Hall, 1977), 447. old.
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részt pedig beszámolóik �túl szakmaiak� voltak ahhoz, hogy hasznosnak bizonyuljanak. Ráadásul
általában �túlzottan szimpatizáltak� a kérdéses népcsoporttal. Az antropológusok szemében viszont
a hivatalnokok a környezetükkel mit sem törõdõ öncélú bürokraták voltak, akik kivitelezhetetlen
ütemben akartak változásokat bevezetni és akiknek irreális elképzeléseik voltak a várható eredmé-
nyekrõl. Mindezenkívül pedig valójában közömbösen s érzéketlenül viseltettek azok iránt, akiket
(amely népcsoportot) ez érintett. A gyarmati birodalom központi szervei sajnos igen gyakran hasz-
nálták fel a lelkiismeretesen összegyûjtött és rendezett tudományos anyagaikat a nép ellen � hogy
aláássák az antropológusok által megismert céljaikat,5  vagy hogy statisztikailag kimutatott szükség-
leteiket fegyverként kihasználva járjanak el ellenük.

Bár már jó ideje használták mind elméletben, mind gyakorlatban, mégis a második világháború
során vált igazán népszerûvé az antropológia meglátásainak és módszereinek gyakorlati alkalma-
zása, méghozzá az éppen aktuális politikai dilemmák tükrében. A második világháború alatt az
Amerikai Egyesült Államokban antropológusok mûködtek közre a nemzeti öntudat erõsítéséért,
antropológusok segítettek a nép háború alatti közerkölcsének megalapozásában, vettek részt étke-
zési szokások statisztikájának készítésében, adtak tanácsokat jegyrendszerek kidolgozása során stb.
Leginkább mégis az vált szolgálatára az államnak, amikor kulturális adatokkal és magyarázatokkal
látták el az amerikai hadsereget az aktuális ellenség szokásai, viselkedési mechanizmusaival kap-
csolatban (reakciók, testbeszéd stb.), illetve amikor nyelvet tanítottak. Jelen voltak a (német, olasz,
japán) hadifoglyokkal kapcsolatos kihallgatásokon és tanácsokkal, javaslatokkal álltak elõ az ameri-
kai kormány nemzetközi kapcsolatait illetõen. A nemzeti karaktertanulmányokat olyan nagy nevek
végezték, mint Geoffrez Gorer, Margaret Mead, és Ruth Benedict � ami önmagában elgondolkodta-
tó.6  A kormányon belüli szekció neve a következõ volt: �Foreign Morale Analysis Division of the War
Office�s Information Department�.7  Az �Alkalmazott Antropológia Társaság� 1941-ben alakult meg
a Harvard Egyetemen, egyben tudományos folyóiratuk, az �Applied Anthropology� megjelenésével
együtt.8  A háború hosszú évei során az alkalmazott antropológia minden bizonyított sikere ellenére
többek szemében kitörölhetetlen pejoratív mellékízt kapott; olyannyira, hogy a hidegháború évei
folyamán már a kémekkel vonták õket egy kalap alá. Az ebben az idõszakban begyûjtött negatív
konnotációkat az antropológia mind a mai napig nem tudta kiheverni.

A háború után, az 1950-60-as években, újfent visszatért az antropológia �mint tudományág� az
egyetemi elõadótermekbe. Számottevõen kevesebb állás állt ekkor a tudomány gyakorlati alkalma-
zásának (terepmunka) rendelkezésére, ráadásul a brit birodalom is jóval kisebb lett. Ekkor kezdték
el kidolgozni és egyben nagy szigorral felülvizsgálni az alkalmazott antropológia terepmódszertanát.
Dean és Whyte, Leighton, Adair, Parker és sokan mások nem gyõzték hangsúlyozni, hogy az antro-
pológia alkalmazása milyen tagadhatatlanul nagy felelõsséget von maga után,9  hiszen egész közös-
ségek és népcsoportok sorsa függhet tõle. Kikötötték, hogy minden alkalmazott antropológusnak
statisztikai felmérésekkel és tudományos alapokon összeállított kérdõívekkel kell szigorúan bizonyí-
tania eredményei pontosságát és kutatásának megalapozottságát. Állandó kérdés maradt vajon
mennyire lehetséges, s ezért mennyire megkövetelhetõ ez a kitétel, illetve mennyire várható el az
alkalmazott kutatást vezetõ antropológustól, hogy magába fojtsa / elrejtse véleményét (hogy �szerin-
te� minek kellene történnie egy adott szituációban). Ha valaki már részt vállalt egy folyamatban, s
annak szerves részévé vált, nehéz maradéktalanul kívülállónak maradni. Azonban ha már egyszer

5 David Kaplan és Robert A. Manners, Anthropology: Some Old Themes and New Directions (Southwestern Journal of
Anthropology 27., Spring 1971), 89. old.

6 Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective (1992), 43. old.
7 A Háborús Szakosztály Információs Részlegének Külföldi Morál-Elemzõ Csoportja
8 Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective (1992), 43. old.
9 John W. Bennett, Applied and Action Anthropology (Current Anthropology, Vol. 36, Supplement, Febr. 1996), 28. old.
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beleegyezett abba, hogy végigasszisztálja egy probléma megoldását, akkor vállaljon azért szakmai
felelõsséget, hogy a döntés egyöntetûen a közösségé lesz az õ (mint antropológus) személyes állás-
pontjától függetlenül.

Ekkoriban (1950-60-as évek) váltak népszerûvé a különféle nemzetközi segélyakciók is. Számuk
jelentõsen megnövekedett (fõleg az Egyesült Államokban), rendeltetésük pedig nagyrészt a harma-
dik világ ún. �hátrányos helyzetû� népcsoportjai felé irányult azzal a céllal, hogy az ottani életkörül-
ményeken javítsanak. Gyakran fordult azonban elõ, hogy nem, vagy nem csak az antropológia szak-
emberei voltak e programok végrehajtói. Ahogy a szükség épp megkívánta, alkalmaztak orvosokat,
jogászokat, adminisztrátorokat, tanítókat stb. � akiket aztán esetleg továbbképeztek antropológiá-
ból. Többen végül jogosan tették fel a kérdést, hogy ezek az antropológusként alkalmazott szakem-
berek mennyire voltak valóban antropológusoknak nevezhetõk? Voltak ezzel szemben programok,
ahol viszont együttesen alkalmaztak egy antropológust és egy szakmabelit (orvost, jogászt, mérnököt
stb.) a megoldandó feladat jellegétõl függõen. Egy ilyen multidiszciplináris kutatás eredményeit, s
etikai vonzatait, már jóval többen fogadták el a diszciplínán belül mind akkor, mind ma.

Azonban ezek a segélyprogramok általában nem voltak olyan humánusak, vagy �emberbarátiak�,
mint azt magukról hirdették. �Az ún. fejlesztés (development) nagyrészt egy felülrõl jövõ,
etnocentrikus és technokratikus hozzáállást tükrözött, ami az embereket és a kultúrákat mint abszt-
rakciókat kezelte � mintha statisztikai adatok lettek volna, amiket fel-le lehetett mozgatni a �hala-
dás� grafikonjain�.10  Lehet, hogy valóban jobbá akarták tenni a világot... � azonban a világot csak
a saját szemükkel voltak képesek látni, s ezt a szempontot meg se kérdõjelezték. Grillo így folytatja
elemzését: �A fejlesztések szinte szükségszerûen mindig az imperializmust jelképezték és neo-
kolonalista érdekeket képviseltek�.11 Hogy mindig-e, az talán túlzás. Voltak azért akciók, amelyek
figyelmet szenteltek az adott közösség véleményének, hiszen ahány segélyprogram, annyi alkalma-
zott, s ezen alkalmazottak közül voltak, akik empátiával dolgoztak és olyan sikereket értek el, me-
lyekre ma is büszkék volnánk. A segélyszervezetek többségét azonban (való igaz), még ma is sokan
�szövevényes, önkényeskedõ, és intervencionista� társaságnak bélyegzik, melyek �neo-evolucionis-
ta ideológiát követve dolgoznak egy olyan képen, mely etnocentrikusan a Nyugatot mint egy tudomá-
nyos, etikai, és politikai modellt mutatja be�.12  Pedig, folytatja Marsden, nem a helyiek a visszama-
radottak, hanem a nyugatiak gondosan elõkészített programjai nem megfelelõek. A szakzsargon
álcája tökéletesen fedezi a félkész, féltudományos programokat (pl.: empowering, sustainable
development, enabling, incorporating� stb.) mondta Catherine Morgan, egy német szociálpoliti-
kus, aki éppen Sri Lankán dolgozott egy segélyszervezet fejlesztési osztályán. Kiábrándultan nyilat-
kozta interjúm során: �A fejlesztõk örülhetnek, ha semleges hatást érnek el munkásságukkal, és
nem teszik rosszabbá a helyzetet annál, mint akkor volt, amikor megérkeztek. Frusztráltan és csa-
lódottan szoktak visszatérni, hogy õk hiába voltak ott akár egy évet is, hiába dolgoztak úgy, ahogy õk
azt a legjobbnak látták, mintha semmit sem ért volna a munkájuk. És ez valóban, gyakran így is van.
Sokan a helybéliek közül csak azt képesek látni benne, hogy osztogasson ajándékokat, esetleg pénzt...
� azt elvárják az embertõl. Vagy csak ezt a szerepet tudják elképzelni róla? Ezeket a kutatókat pedig
igen jól megfizetik azért, hogy ott dolgozzanak. Általában luxus házakban (ha van ilyen az adott
település közelében) laknak és még külön terepjárót is kapnak a munkájukhoz. Vannak többen,
akik csak ezért csinálják az egészet. Hisz nem rossz munka, hm?�.13  Kétségtelen, hogy bármely

10 Ralph Grillo, Discources of Development (Oxford, New York: Berg, 1997), 15. old.
11 Ralph Grillo, Discources of Development (Oxford, New York: Berg, 1997), 16. old.
12 Marsden D. Intro. In Anthropology of Organizations (London: Routledge, 1994), 41. old
13 saját jegyzet, interjú: Chitral, Pakisztán
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óriás segélyszervezet álljon is mögöttük, amíg a kutatók felsõbbrendûnek érzik magukat a helyiek-
kel szemben és úgy gondolják, hogy �azok nem értenek semmihez�, addig nem fogják soha az
emberek õszinte bizalmát, még kevésbé hitüket megnyerni maguknak.

1969 körül történt, hogy az alkalmazott antropológia szerepét és feladatait Sol Tax és Allan
Holmberg sajátos módon átértelmezték. Sol Tax Iowa állami Fox indián rezervátumban végzett több
éven át tartó kutatása alatt sajátosan kidolgozott módszertana önmagában kapta meg az akció-
antropológia nevet. Tax mindennél jobban hangsúlyozta azt a felelõsséget mely szerepéhez, mint
antropológushoz, fûzte:14  õ � mint mondotta � csupán megpróbált eleget tenni kötelességének a
terepen, mely kötelességtudat aztán arra vezérelte, hogy megpróbáljon tenni (is) valamit indiánja-
iért. Az indiánokat Tax kollegáinak hívta mondván, hogy õ nem csupán õérettük, hanem velük
együtt dolgozik azon az adott problémán, melyre megoldást kell találniuk. Tax az évek során számos
innovációt vezetett be a Fox rezervátumon: felnõtt oktatási programokat, mûhelyeket a helyi kézmû-
vesség fenntartása érdekében, ösztöndíjakat fiataloknak... � célja azonban mindenekelõtt az volt,
hogy önbizalmat tápláljon a helyiekbe15  s elhitesse velük, hogy megváltozott környezetük ellenére is
képesek életüket irányítani. Fáradhatatlanul bíztatta õket, hogy merjenek új gondolatokkal s ötle-
tekkel kísérletezni, hogy új értékeket fedezzenek fel a régiek mellett, de nem feltétlen a régiekkel
szemben. Allan Holmberg majdnem egyidejû megmozdulása a �Vicos Projekt�16  név alatt futott s
egy 5 éves kísérleti program volt, ahol Holmberg perui parasztemberekkel dolgozott együtt azon,
hogy terméketlen földeket újra termõfölddé alakítsanak át. A projekt lényege, Taxéhez hasonlóan, a
helyi farmerek bevonása volt abba a kooperatív munkába, mely végül alkalmazott antropológusok,
mezõgazdaságtechnikai szakemberek és a helyi adminisztrátorok közt alakult ki. Holmberg nem
utolsósorban új technológiát ismertetõ oktatási és mezõgazdasági programokat is szervezett. A he-
lyiek gyanakvása lassan oszlott el, a végén azonban már õk maguk kezdeményeztek további újításo-
kat és fejlesztéseket, szerveztek gyûléseket, s vállalták önként terveik megvalósítását. Tax soha nem
értette, s többször fel is tette a kérdést, hogy mialatt az etnográfiák megörökítik, vagy éppen rekonst-
ruálják törzsi kultúrák egészét, vajon miért nem kérdezi meg senki, hogy a �tanulmányozott� em-
ber merre tart, hogy vajon mit szeretne elérni az életben, vagy miként látja jövõjét? �Hát az antropo-
lógus kollégákat nem érdekelte, hogy adatközlõjük és tanulmányozott népük mit vár a holnaptól,
hogy vajon mitõl tart, s milyen célokat tûzött ki abban a bizonytalanságban, mely körülveszi?�.17

1964-ben, a Horizons of Anthropology18 -ban Tax végül megfogalmazta azt a kérdést, hogy miért is
nem vált külön diszciplínává az antropológia szakterületén belül a tudomány gyakorlati alkalma-
zása (�practising anthropology�), ahol nem csupán a dokumentáció, hanem a tenni akarás, az
akció a cél. Tax azt vallotta, hogy egy antropológus alapvetõ felelõssége kéne legyen, hogy hozzáse-
gítse az adott közösséget ahhoz, hogy tegyenek is valamit már felismert problémáik megoldásáért.
Hozzátette továbbá, hogy az effajta akció nem csupán tudomány, de mûvészet is egyben: az embe-
rekkel és a szituációkkal való bánás mûvészete. �Nem csupán elmélet és módszertan, hanem meg-
felelõ tapasztalat és mûvészi érzék is szükséges egy ilyen feladat sikeres elvégzéséhez�.19  A végered-
mény pedig nem csak a közösség múltjától és jelenjétõl fog függeni, hanem magának az antropoló-
gusnak a személyiségétõl is � az õ akaratától, félelmeitõl, s reményeitõl. Talán el lehet mondani,
hogy korábban is a tenni akarás volt a cél az alkalmazott antropológia mûvelõi közt, ill. �segélyak-
cióik� során. Az akció-antropológia legáttörõbb újítása az a szemlélet volt, hogy egyenrangúnak

14 Sol Tax, Action anthropology (in Current Anthropology Vol. 16, 1975), 172. old.
15 Sol Tax, in Horizons of Anthropology: The uses of anthropology (Chicago: Aldine, 1964), 253. old.
16 Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective (1992), 45. old.
17 Sol Tax, Practicing Anthropology I / A community of anthropologists (1978),  8. old.
18 Sol Tax, Horizons of Anthropology / The uses of anthropology (1964), 248-258 old.
19 Sol Tax, Action Anthropology (1975), 515. old.
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tekintette a törzsbélieket és nem felülrõl, az akkoriban oly jellemzõ felsõbbrendû attitûddel közelí-
tette meg az adott feladatot.

Az 1960-70-es évek imperializmust és gyarmatosítást ellenzõ légköre az antropológiát inkább a
sokat vitatott probléma részének, mint megoldásának tekintette.20  Többen érveltek azzal, miszerint
épp ideje volna, hogy az antropológusok elfogadják: tudományuk nem más, mint a nyugati civilizá-
ció terméke és hogy pont a nyugat felelõs a harmadik világ népeinek elnyomásáért és kizsákmányo-
lásáért. Ebbõl következett az a gondolat, hogy az antropológusoknak épp ez ellen kéne segíteni a
népeket, s nem ennek érdekéért dolgozniuk, hiszen õk elvileg a tanulmányozott népcsoport oldalán
állnak, ezért elsõsorban õnekik tartoznak �hûséggel�. Az 1980-90-es években lassan kezdtek betelni
az egyetemek antropológiát oktató állásai. További munkalehetõség a nemzetközi szervezeteknél akadt,
melyek pedig egyre nagyobb mértékben vették igénybe, illetve támogatták az alkalmazott/akció-antro-
pológiát. A (nemzetközileg) legjelentõsebbek ezek közül: a U.S. Agency for International Development,
a World Bank, a World Health Organization, az UNESCO, az UNICEF, a Ford Foundation, és a Population
Council. Azonban talán nincs olyan távol az igazságtól az a feltevés sem,21  miszerint ha globális nagysá-
gú szervezetek/intézmények tartják kézben egy alkalmazott jellegû antropológiai kutatás irányelveit,
akkor az igazán nem különbözik sokban az egykori gyarmati adminisztratív hatalmaktól.

Az elmúlt pár évtized során tehát újra és újra bebizonyosodott az antropológiában, hogy egy
közösség aktuális kérdései megoldásának nagyobb, vagy legalább akkora figyelmet kellene szen-
telni, mint kulturális szokásaik etnográfiai dokumentációjának � nem mintha azok nem számíta-
nának, de félõ, ha a jelennel nem kezdünk valamit, az hamarosan eltûnhet s nem lesz, amit etnog-
ráfiailag feltárjunk és lejegyezzünk. Ez a változás törvénye, melyet még a legromantikusabb lelküle-
tû kutatók is kénytelenek elfogadni � ma már igen elenyészõ azon vadon élõ törzsek száma, kik még
soha nem hallottak repülõgéprõl vagy televízióról. Mára az alkalmazott antropológiának (�applied
anthropology�) 16 vállfaja közül választhat az egyetemista,22 . Ezek közül a leggyakoribbak: a fen-
tebb már részletesen ismeretetett akció-antropológia (�action anthropology�), a helyenként már
említett fejlesztés antropológia (�development anthropology�), a gyakorlati antropológia (�practical
anthropology�), és a jog(védelm)i antropológia (�advocacy anthropology�). Az alkalmazott antropo-
lógia módszereinek és eredményeinek vizsgálatát leginkább az esettanulmányokból lehet megis-
merni; az új helyzetek új megoldásokat és megközelítéseket követelnek maguknak, melyek magát a
diszciplínát is folyamatosan bõvítik, gazdagítják. Sajnos nem készült még olyan általános adatbázis,
mely a világon a legsikeresebb alkalmazott/akció-antropológiai kutatásokat magába foglalná, pedig
egy ilyen adatbázis létrehozása igen hasznos volna. Arról sem készítettek még pontos statisztikai
felméréseket, hogy mégis hány antropológust alkalmaznak szerte a világon, sem arról, hogy statisz-
tikailag alátámasztva, a szakma mely ágazatai a legnépszerûbbek, legkeresettebbek.

Az alkalmazott antropológia módszertana

Az alkalmazott antropológia lényegében véve nem más, mint a kulturális antropológia elméletének,
módszertanának és holisztikus látásmódjának gyakorlati alkalmazása egy adott közösség társadal-
mi, politikai, gazdasági, vagy technikai problémáinak megoldása során.23  Az antropológust (a legjel-
legzetesebb esetekben) alkalmazhatja/ák:

20 John W. Bennett, Applied and Action Anthropology (Current Anthropology, Vol. 36, Supplement, Febr. 1996), 24. old.
21 John H. Bodley, Anthropology and contemporary human problems, 1976.
22 Johan Pottier, Towards and Ethnography of Participatory Appraisal and Research, (in Discourses of Development,

Oxford, New York: Berg, Oxford International Publishers, 1997), 22.old.
23 Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective (1992), 37. old.



363

· az adott ország kormánya, vagy a régió (ahol kutat) önkormányzata; irányelvei kialakításához
szükséges kulturális és társadalmi adatgyûjtés céljából

· egy tervezett vagy már véghezvitt projekt, netán vállalkozás vezetõi azért, hogy felmérje
az adott közösség hogyan viszonyul/viszonyult/viszonyulna változtatásaikhoz az adott
környezetben

· egy segélyakció vagy önkormányzati program megtervezõjeként, kiegészítõ munkatársaként,
netán elemzõjeként: hogy felmérje mire volna legnagyobb szüksége egy adott népcsoportnak,
vagy, hogy hajlandóak volnának-e együttmûködni a helyi szervekkel valamely kérdéses
ügyben

· tréningek során, akár a helyiek taníttatása vagy az adott ország szervei, vállalatainak emberei
munkájához szükséges helyi ismeretek gyarapítása céljából

· mint jogászt, hogy politikailag képviseljen egy közösséget, vagy, hogy õ legyen az összekötõ
szál ill. kapcsolattartó az adott népcsoport és a központi szervek/bíróság/hatalmat kezükben
tartó vállalkozók közt.24

Az alkalmazott antropológus terepmunkájának kifejezett célja, hogy asszisztáljon a közösség
életében bekövetkezõ változás létrejöttében, vagy akár õ legyen az, aki ezt propagálja. Tipikus fel-
adatai közé tartoznak: mezõgazdasági újítások (akár új termény vagy technika bevezetése); étkezési
szokások reformálása (hogy a nyugati mérce szerint �egészségesebb�, magasabb tápértékû ételeket
fogyasszanak hagyományos �egyhangú�-nak ítélt kosztjuk helyett); az általános higiénia magasabb
szintre emelése; fogamzásgátlás; víztisztítás; az egészségügyi ellátás javítása; építkezési tanácsadás,
új épületek felhúzása, közösségi házak renoválása; elektromosság bevezetése; nyilvános helységek
építése; oktatás. Az ilyen projektek általában gondosan (vagy kevésbé gondosan...) felmért, jelenté-
sekben összefoglalt tényeken alapszanak � ami önmagában még nem volna baj. A probléma gyak-
ran inkább a motiváció: az embereket, akikkel �jót szeretnének tenni�, nem mindig kérdezik meg,
hogy vajon kívánják-e ez újdonságok bevezetését vagy sem. (Ennek hiányában pedig igazán nem
hibáztathatják õket, ha végül nem használják újdonságaikat, miután az ún. reformerek eltávoztak).
Sokan, az alkalmazott antropológusok közül, tartózkodnak attól, hogy �alkalmazott antropológus-
nak� nevezzék magukat és inkább használják a �pszichológiai antropológia�, �jogi antropológia�,
�nevelés-antropológia� stb. definíciókat szakterületük megnevezésekor. Ezt nagyrészt az alkalma-
zott antropológia gyakran vitatott módszertana eredményezi, valahol viszont szakmailag is érthetõ �
hiszen kevés elméleti antropológiát lehet a szó szoros értelmében alkalmazni, mondja Sol Tax egy
elõadása25  során. Ami végül alkalmazásra kerül, az az egyetem falain kívül történik: már egy szinte
az elmélettõl távol álló, szó szerint �gyakorlati� szakma.

Ha megszerzik rá megfelelõ anyagi fedezetet, az alkalmazott antropológiai kutatás három fázis-
ból26  szokott állni. Az elsõben azt kutatják mire van szükség, mit lehet, ill. mit kéne tenni. Másod-
szorra már kész tervvel érkeznek és meg is kísérlik azt véghezvinni. A harmadszori látogatás pusztán
ellenõrzõ jellegû: azt vizsgálja, mennyire volt hosszú távú a választott és megvalósított megoldás,
mennyire bizonyult hasznosnak, mennyire oldotta meg a problémát, érte el célját. Idegen szakter-
minusokkal élve, a folyamat: selection of policy direction; determining the best mix of programs,
services, projects to carry out; program planning; intervention strategies; decision-making activities;

24 Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective (1992), 40. old.
25 Sol Tax, in Horizons of anthropology: The uses of anthropology (Chicago: Aldine, 1964)
26 Paul Diesing, How does social science work? Reflections on practice (Pittsburgh: University of Pittsburgh Press,

1991)
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implementation; assassment.27  Jogosan kritizálnak alkalmazott antropológusokat, amikor szakmai
vagy/és erkölcsi meggyõzõdésük ellenére is véghezviszik a tervezett újítást azért, mert szerzõdést
kötöttek alkalmazójukkal � mégha a közösség nem is igényli, vagy kifejezetten ellenzi újításuk beve-
zetését. Az a tény, hogy õket �szerzõdtették�, még nem jelenti azt, hogy nem tehetnek másként, ha
erkölcsük vagy érzelmi intelligenciájuk mást sugall.

Ezzel szemben az akció-antropológiában a probléma meghatározása és megoldásának megtalá-
lása az érdekelt közösséggel közösen történik � nem tõlük elszigetelten, és nem tõlük különálló
egyén/egyének által.

Az akció-antropológia módszertana

Míg az alkalmazott antropológia kutatóját lényegében alkalmazzák, az akció-antropológus önként
látogat el a közösséghez és dönt úgy, hogy lépéseket fog tenni egy probléma megoldásában, vagy,
hogy képviseli õket felsõbb szervek felé. Az adott probléma megoldásában a közösséggel együtt, és
elsõsorban az õ érdekeiket tartva szem elõtt próbál eljárni. Igyekszik a közösség elé tárni a lehetsé-
ges megoldásokat (mind lokális, regionális, nemzeti és globális kontextusban),28  azoknak minden
elõre látható (pozitív és negatív) következményeivel együtt és engedi, sõt, hangsúlyozza, hogy õk
maguk döntsenek, legyen az övéké a feladat, ahogyan a probléma is az övéké. Ne érezzék úgy, hogy
valami idegenek váratlan megjelentek, majd csináltak valamit, ami �szerintük jót tesz�, aztán el-
mentek � mint az az elmúlt évtizedekben a különféle segélyszolgálatokra és akciókra oly jellemzõ
volt. Az akció-antropológia alappillérei közé tartozik az elv, miszerint akkor lesz valami hosszútávú
és fog igazán a közösség hasznára válni, ha az érintettek kezdettõl fogva be vannak vonva az adott
feladat tervezésébe s annak kivitelezésébe. Hiszen ekkor lesz csak az emberek kezében az a gyakor-
lati és elméleti szaktudás, melynek segítségével önállóan tudják majd folytatni azt, amit elkezdtek.
Ez a fajta �bevonódás� fogja csak megakadályozni azt, hogy a probléma újra visszatérjen; ez fogja
csak felvértezni õket arra, hogy a továbbiakban esetleg felmerülõ akadályokat önállóan oldhassák
meg. Ennek a megközelítésnek/módszernek a lehetséges alkalmazását és mûködõképességét nem
olyan régen kezdték csak hivatalosan is elismerni.29  Az a gondolat, hogy a �helyiekkel együtt� is
lehet eredményeket elérni � sõt, hogy talán úgy lehet igazán eredményre jutni � sokáig idegen volt
az antropológia (mint tudomány) alkalmazása során. Annak lehetõsége, hogy rossz döntést is
hozhat a közösség, természetesen fennáll � a kérdés pedig, hogy ez kinek volt a hibája, vagy hogy kié
ekkor a felelõsség, óhatatlanul fel fog merülni. Elõre ritkán látható, vajon lesz-e annyi összetartó
ereje az embereknek egy ilyen a krízis esetén, hogy visszatérjenek kiindulópontjukhoz, újra átgon-
dolják a kérdést, s egy új irányban induljanak el � hogy egyáltalán elinduljanak egy kudarc után
bármely más irányba. Nem fogják-e az antropológust felelõsségre vonni, hogy ugyan miért nem
szólt nekik, õ csak tudhatta volna? S ha az antropológus már nincs a faluban vagy településen, vajon
egyedül is képesek lesznek-e egy újabb döntésre? Ezekre a kérdésekre nincs egyetemes válasz. Ez
minden esetben az adott közösségtõl, és az adott szituációtól függ. Asszisztálni, tanácsot adni, meg-
felelõ körülményeket teremteni csak akkor lehet, ha az ember éppen ott van � és nem lehet mindig
ott. Ezért is fontos, hogy miután elmegy, egy olyan helyzetet hagyjon maga után, ahol õrá már nincs
�elengedhetetlenül� szükség. Történjen bármi: az emberek önállóan és maguktól, akármilyen hely-

27 Robert M. Wulff és Shirley J. Fiske ed., Anthropological Praxis: Translating Knowledge into Action (Boulder, London:
Westview Press, 1987),  7. old.

28 Sol Tax, Action Anthropology (1975), 438. old.
29 D. Marsden, Indigenous management and the management of indigenous knowledge (London: Routledge, 1994),

31. old.



365

zetben képesek legyenek megállni a helyüket. Ehhez pedig nem kell más, mint egy erõs közös
öntudat, a célnak pontos ismerete, az elérés minden lehetséges lépcsõfokainak részletes feltérképe-
zettsége, s esetleg némi szakértelem (amit szükség esetén meg lehet az embereknek tanítani).

Mint az már korábban elhangzott, meghatározó jellegzetessége az akció-antropológusnak, hogy
õ egyenlõ félként kezeli a közösség minden tagját: hogy szerepét nem mint �segítõ�, hanem inkább
mint �társ� szeretné kialakítani. Ezáltal csökken közte és a helyiek közt a távolság is, mely a kutatás
során tovább segíti a kommunikációt, redukálja a félreértések lehetõségét, nem utolsósorban pedig
meghittebb légkört teremt, mint a �nagy fehér kutató� és a �naiv, tudatlan õslakos� sémája (mely
szerepet egyébként gyakran a közösség maga húzza rá a kutatóra, egyszerû megszokásból, amit
nincs mese, tudni kell �lefegyverezni�). Jellegzetessége továbbá az akció-antropológia megközelíté-
sének az, hogy a feladat saját erõbõl történõ megoldása az embereket általában büszkeséggel tölti el,
hisz saját szemükkel látják, hogy képesek voltak tenni valamit helyzetük érdekében. Ez erõsíti a
közösség önértékelését, s összetartó erõvel ruházza fel õket. Ha sikereiket önmaguknak könyvelhe-
tik el, akkor tudják majd értékelni is azokat, s nem fogják elfelejteni, milyen erõfeszítésbe került,
hiszen a saját bõrükön tapasztalhatták. Ha semmi közük nem volt például egy szemétégetõ kiépíté-
séhez, és az �csak úgy ingyen� egyszer csak ott termett, nem fog szemükben értéket képviselni és
nem fogják érteni, miért is volna oly fontos nekik annak használata. Ilyenkor nem kell hozzá két év
és már ott rozsdásodik a tákolmány, mégha egyszer-egyszer használták is.30  Könnyen lehet az is,
hogy egy nap elromlott s utána nem tudták többet használni, mivel nem tanították meg elég alapos-
sággal nekik, hogyan kell szükség esetén megjavítani. Sajnos tipikusnak mondható, hogy ezután
hiába hívják az illetékes szervezetet: arra az adott projektre több pénz nem áll rendelkezésükre
(vagy nem tudtak/nem is próbáltak szerezni többet), tehát nem is küldenek senkit a probléma
további orvoslására. Az akció-antropológus alkalmazott kollegájával szemben nem tartozik elszámo-
lással munkaadójának, nem fogják megszabni neki, meddig dolgozhat egy adott projekten � azon-
ban nem is kap fizetést munkájáért. Alapítványi pénzekbõl vagy ösztöndíjakból, elenyészõ esetekben
pedig saját zsebbõl fedezi kutatásainak költségeit. (Szükséges ehhez azonban, hogy az érintett kö-
zösséggel már legyenek kapcsolatai, s elmondhassa magáról, hogy a helyiek hajlandóságot mutat-
tak vele együtt dolgozni a kérdéses témán. Máskülönben egyszerûen nem jogos � még ha sokan
csinálják is � elõre pénzt felvenni alapítványoktól egy olyan munkához, ami lehet, hogy meg sem fog
valósulni � kiszámítani a hozzáállást nem lehet).31 �Megfelelõ szervezéssel, elhatározással, vala-
mint koncentrált cselekvéssel (akcióval) bármit el lehet érni� � mondják többen a szakma képvise-
lõi közül, függetlenségük védelmében.32  A szinte mindent eltûrõ kitartás nélkül azonban felesleges
is az antropológusnak elindulnia otthonról. Az akció-antropológia esetében nincs az a kutatás, mely
csupán addig tartana, mint azt elõször vagy akár másodszor eltervezi az ember. Az elszánt elkötele-
zettség pedig egyenesen megkövetelendõ, mivel itt nem csupán számok, tárgyak vagy üzletek forog-
nak kockán, hanem emberek sorsa � akár egy egész közösség s annak kultúrájának alakulása. Ezt
elkezdeni s aztán félbehagyni nem lehet, emberek belénk vetett bizalmát félvállról venni nemcsak
felelõtlenség, hanem égbekiáltó bûn.

Az IDAC (Institut d�Action Culturelle)33  mindig is támogatta az ún. action research programo-
kat. Kiadványában, a The Militant Observer-ben röviden össze is foglalja, hogy �az akció-antropoló-
gusok mind szakmai, s szakmán kívüli képességeiket kísérlik meg hasznosítani az emberiség szol-

30 Példa: saját, interjúk során készített jegyzet, Pakisztánból.
31 James A. Clifton és Lynn Johnson, On Action Anthropology (Current Anthropology, Vol. 15, No. 4, Dec 1974), 467. old.
32 John W. Bennett, Applied and Action Anthropology (Current Anthropology, Vol. 36, Supplement, Febr. 1996), 35. old.
33 27. Chemin des Crites, 1218 Grand Saconnex, Geneva, Switzerland, 1971 óta mûködik
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gálatában, egy jobb világ reményében�.34  Majdnem mindig önzetlen és felmérhetetlen munkát kö-
vetel meg egy ilyen elkötelezettség, melynek szinte soha nem szakad vége. A felelõsség, s vele a
munka csak egyre nõ, rugalmasságra pedig csak egyre nagyobb szükség lesz. Szól a kiadvány továb-
bá arról a kihívásról s feladatról is, hogy csak interdiszciplinárisan gondolkodva és cselekedve lehet
leginkább sikereket elérni35  az akció-antropológia területén a feladat összetettsége miatt. Hangsúlyt
helyez továbbá a következetesség és a kiválasztott irány megtartásának fontosságára, valamint arra a
lehetõségre, hogy még ha világot nem is válthatunk, annak egyes igazságtalanságait s jogtalanságait
talán helyrehozhatjuk, ha kitartóan és hozzáértõkként harcolunk érte. A 8. Szociológiai Világkong-
resszuson, 1974. augusztusában,36  az egyik központi kérdés az akció-antropológiát illetõen a követ-
kezõ volt: �Megfigyelõk, vagy résztvevõk?�.37  Lehetnek-e emberek egyszerre mindkettõk? Többen
aktivistának nevezték az akció-antropológusokat, amely megint egy újabb kategóriába sorolja õket.
Kérdés, mennyire radikális ez a kategória, illetve az egyes akció-antropológusok mennyire teszik
azzá? A határokat ki, s hol húzza meg, valamint elképzelhetõ-e, hogy a túlzott radikalizmus már
inkább rosszat tesz a közösségnek (pl. a kormány szemében), s ha igen, ez végül kinek a felelõssé-
ge? A többtagú s több szakterületû, akár több nemzetiségû kutatócsoportok nagyrészt ezért is hasz-
nosak: nagyobb és sokrétûbb az öncenzúrájuk, mint amikor valaki egyes egyedül indul neki a több
éves kihívásnak. A nem szakszerû, s az objektivitást elhanyagoló, forró fejû forradalmi tevékenység
ritkán vezetett sikerhez, mégis többen tettek rá kísérleteket szerte a világon az elmúlt évtizedek
folytán � többségében nem szakmabeliek, inkább �önválasztottak�.

Az állandó kérdések: milyen konkrét eredményeket mutathat fel valaki munkája végeztével, s
milyen rövid- ill. hosszú távú következményei voltak ezeknek az eredményeknek? Pontosan hol s
miképpen alkalmazta az antropológiát tevékenysége során? Bármi légyen is a válasz ezekre a kérdé-
sekre, Robert M. Wulff jogosan mondta szerkesztõi bevezetõjében:38  �Egy diploma megszerzésétõl
még nem válik valaki antropológussá. A következetes kitartás és elkötelezettség teszi, hogy antropo-
lógussá fejlõdjék valaki�.

Etika és kritika

Az alkalmazott antropológia mûvelõinek elsõsorban etikai kódexüket vonták kétségbe, ill. támadták
szakmabeli kollégáik. Hogyan tarthatja be az antropológián belül megkövetelt kulturális relativiz-
mus szabályait valaki, miközben tanácsokat és javaslatokat osztogat, s netán még lépéseket is tesz
afelé, ahogy véleménye szerint egy adott népcsoportnak életén, szokásain változtatni kéne? Emiatt
az antropológia túlnyomó része nem hogy indokolatlannak, de kifejezetten felháborítónak és szak-
ma-, ha nem is törvényellenesnek minõsítette azokat az antropológusokat, kik a gyakorlatban is
alkalmazták kutatói szerepüket, antropológiai módszereiket. Csupán az elmúlt kb. tizenöt évben
kezdték el másfelõl is szemlélni a gyakorlati antropológia hasznát. Bírálata ma már nem olyan
szigorú, sõt, elõfordul, hogy kifejezetten elismerõ. Hogy a végsõ ítélet végül a pozitív vagy negatív

34 Elias Sevilla-Casas, Action Anthropology and Transdicsiplinary Perspectives (Current Anthropology, Vol. 17, No. 3,
Sept. 1976), 490. old.

35 Elias Sevilla-Casas, Action Anthropology and Transdicsiplinary Perspectives (Current Anthropology, Vol. 17, No. 3,
Sept. 1976), 490. old.

36 Elias Sevilla-Casas, Action Anthropology and Transdicsiplinary Perspectives (Current Anthropology, Vol. 17, No. 3,
Sept. 1976), 493. old.

37 �Observers or Participants?�
38 Robert M. Wulff és Shirley J. Fiske, Anthropological Praxis: Translating Knowledge into Action (Westview Press:

Boulder és London, 1987), xii
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irányba dõl el, javarészt attól függ, hogy az eredményesség (ha egyáltalán született bármiféle ered-
mény) mennyire hosszú távú, hogy az érintett emberek mennyire lelkesek, mennyire támogatják a
dolgot és milyen mértékben vesznek részt benne, illetve, hogy szokásaik mennyire szenvedtek válto-
zást, vagy kerültek háttérbe az újonnan bevezetett dolgok fényében.

Problémás kísérletek

Gyakran elõfordul, hogy nem úgy sikerülnek a dolgok, ahogy azt a kutatás/akció elõtt tervezték. Az
alkalmazott antropológiai esettanulmányok nagyobb százalékban tanúskodnak sikertelen vagy félig
sikeres próbálkozásokról és ezt a statisztikát senki nem is tagadja. Mindig akadnak �elõre nem
látható� akadályok, váratlan következmények, az emberi reakciók pedig gyakran kiszámíthatalanok.
A megfelelõ alaposság, empátia, vagy türelem pedig épp a kutatókból hiányzik néha.  Ha az érintett
népek nem érzik magukénak a feladatot, a kutatócsoport távozása után leállnak mindennel � felté-
ve, hogy egyáltalán hajlandóak voltak részben együttmûködni. De gyakran még az sem biztos, hogy
értették azt, amirõl szó volt: ilyenkor az emberek csak bólogatnak, s nem merik bevallani, hogy nem
értik a magyarázatot (mely nemegyszer olyan terminusokat használ, ami idegen számukra, s egy-
szeri definiálása még nem fogja velük megismertetni); de az is lehet, hogy oda sem figyelnek az
�elõadásra� mert épp máson jár az eszük (pl. hogy vajon ki vigyázhat most az állatokra, amíg õk itt
vesztegetik az idejüket?!). Vagy egész egyszerûen nem bíznak az idegenekben. A helyiek megfelelõ
attitûdje nélkül nagyrészt felesleges minden erõfeszítés39  � ha éppen nem vezet káros következmé-
nyekhez is. Számtalan olyan esetrõl tudni, ahol a külsõ beavatkozás több kárt okozott, mint jót. Nem
rossz szándékból, hanem inkább a körültekintõ és alapos kutatás hiányában; etnocentrizmusuktól
vezérelve, mikor a kutatók el sem gondolkoztak azon: talán mégsem az a legjobb a közösség tagja-
inak, ami nekik jónak számít saját társadalmukban; vagy amikor félmunkát végeznek, mint például
a következõ eset során. Nyugat-Afrikában egy faluközösségéhez látogattak el kutatók azért, mert
hallották, hogy az ott élõ terhes asszonyok állapotukat tekintetbe nem véve, kijárnak a földekre
dolgozni. Ezt orvosi indíttatástól vezérelve szó szerint megtiltották nekik, mely közben megkísérel-
ték elmagyarázni ennek veszélyeit is. Arra azonban már futott a figyelmükbõl, hogy miközben a
terhes asszonyok naphosszat �pihennek és vigyáznak magukra� és szinte semmi mozgást nem
végeznek, ennek következtében sokkal inkább válnak veszélyeztetett terhessé mint annak elõtte.40

A probléma és annak minden lehetséges következményének kivizsgálása után ritkán merik kije-
lenteni, hogy a tervbe vett lépés talán nem éri meg a befektetett energiát, hogy több negatív, mint
kedvezõ eredményekkel kecsegtet. Egy program eredményességének ellenõrzése pedig hasonló-
képp nem jellemzõ. Ritkán térnek vissza a szakemberek vagy alkalmazott kutatók a helyszínre, hogy
ellenõrizzék, valóban mûködött-e hosszú távon is az, amit annak idején maguk után hagytak, netán
sikeresnek könyveltek el. Gyakran azért nem történik meg az effajta ellenõrzés, mert a program
költségvetése általában véges s utána már nincs, aki finanszírozás nélkül megtenné ezeket az amúgy
igen lényeges lépéseket. Álljon itt illusztrációként pár példa. Egy venezuelai egészségügyi kampány
során például az anyák visszautasították, hogy tejporból készült tejjel táplálják csecsemõiket. Pszi-
chológiailag gátolta õket ennek elfogadásában az, hogy fenyegetve érezték anyai szerepüket.41  Szám-
talan módon, s különbözõ okokból utasíthatják el emberek a nyugati orvoslás módszereit. A dél-

39 Arthur H. Niefhoff, A Casebook of Social Change  (Chicago: Aldine, 1966), 255-67 old.
40 C. Ember and M. Ember, Anthropology / Culture Change (New Jersey: Prentice Hall, 1977), 451. old.
41 Foster, G. M., Traditional Cultures and the Impact of Technological Change  (New York: Harper and Row, 1962),

8-9. old.
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afrikai Zulu törzsnél egy apa nem engedte meg, hogy súlyosan beteg (tüdõvészben szenvedõ) lányát
kórházba vigyék kivizsgálni, mert ezáltal beismerte volna, hogy lánya veszélyt jelent a közösségre
nézve, s ha kiderül, hogy terjeszti a kórt, boszorkánynak kiáltanák ki.42  Van (például Korea és Mexi-
kó egyes részein, illetve a Navajo indiánok közt), ahol csak akkor részesülhet a család egy tagja
orvosi kezelésben, ha abba a család minden tagja � vagy legalábbis azok, akik autoritással rendel-
keznek � beleegyezett. Ez persze nem kevés szervezést követel meg, ami viszont idõigényes, s mire
a döntés végül megszületik gyakran már késõ.43  Az orvosláson túl talán érdemes említeni még pár
példát a mezõgazdasági fejlesztések elutasításáról is. Spanyol-amerikai farmerek az Egyesült Álla-
mokbeli Arizónában például azért utasították vissza az új és �egészségesebbnek� titulált kukoricát, s
tértek vissza a hagyományoshoz, mert feleségeik szerint az új kukoricát nehéz volt a tortillákba
õrölni, no meg szerintük nem is volt olyan finom, mint a régi � amihez persze az évszázadok során
hozzászoktak.44  Másik példa: a kolumbiai kormány egyszer gyümölcsfákat �ajándékozott� a farme-
reknek, hogy növelje gyümölcstermelésüket. Érdekes módon ezt a lehetõséget nem használták ki a
farmerek, sõt, a gyümölcsfák ott pusztultak el, mert senki nem gondozta õket. Lassan rájöttek, hogy
amennyiben ingyen kapnak valamit az emberek, azt értékelni sem fogják, azt gondolván: �biztos
nem sokat ér, ha csak úgy odadobják nekünk�. Ezek után a kolumbiai kormány megkísérelt kisebb
összeget kérni a farmerektõl minden egyes gyümölcsfáért. Nem tellett bele sok idõ és azok virágozni
kezdtek, gyümölcseiket a piacokon árulták, sõt, a farmerek a végén már versenyt ûztek abból, hogy
kinek van több gyümölcsfája...45

Az akció-antropológia ettõl abban különbözik, hogy ott a kutató nem megbízottjától s nem is
fizetésétõl függ. Persze attól még elõfordulhat (s elõ is fordul), hogy elhanyagolja feladatait és kide-
rül, annyira nem is volt fontos neki, mint gondolta � ez felelõtlen és elítélendõ viselkedés, ugyanis
ha ez a helyzet (ami önmagában még nem bûn), legalább megpróbálhatna valakit a helyére találni,
hogy az emberek, akik számítanak rá, ne csalódjanak, és legfõképp ne várjanak hiába. Elképzelhetõ
azonban az is, hogy egyszerûen nem lesz alkalma az antropológusnak többet visszatérni, mert nem
tud további támogatást vagy engedélyeket szerezni, családjával történik valami, ami helyhez köti,
vagy netán az adott helyszínen hosszú háború tör ki. Ami mégis reményt keltõ lehet mindezek
ellenére, hogy amennyiben sikerült megnyernie a helyiek bizalmát és velük együtt dolgoznia, akkor
könnyen lehet, hogy azok az õ távollétében is folytatni fogják megkezdett munkájukat � ami ezáltal
nem vész el.

Akció-antropológia a kalash törzsi közösségben

A 2000-ben végzett észak-nyugat pakisztáni terepmunkánk elején még nem tudtuk, hogy ottlétünk
hangsúlya az egészségügyi, vagy az oktatási vonalra nézve lesz-e gyümölcsözõ (de annak esélye is
fennállt, hogy egyik sem!). Mindenesetre mindkettõbõl felkészültünk. Négyen voltunk: Mészáros
László fotós, Rácz Kristóf orvos, Ráckevei Mirtill kézmûves és jómagam, mint antropológus. A kultu-
rális kutatás fókusza végül az iskolára és � mint annak fotósunk oly nagyon örült � a gyerekekre
irányult. A kalash nyelv még nem írott nyelv. A hagyományok és a közösség tudatát meghatározó
mítoszok, mesék szájhagyomány útján öröklõdtek mind a mai napig. A világ azonban változik és
amióta járható dzsip-utak kötik össze a völgyeket a legközelebbi kisvárossal (Chitral), errõl a kalash
ifjak is értesülnek. E hatás következtében egy ideje már inkább kifele kacsingatnak a völgyekbõl,

42 Benjamin D. Paul, Health, Culture, and Community: Case Studies of Public Reactions to Health Programs (New
York: Russel Sage Foundation), 18. old.

43 Niehoff, A. H., ed. A Casebook of Social Change (Chicago: Aldine, 1966), 106-107. old.
44 Arensberg és Niehoff, Introducing Social Change, (Chicago: Aldine, 1964), 80. old.
45 Niehoff, A. H., ed. A Casebook of Social Change (Chicago: Aldine, 1966), 122-123. old.
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hogy mindazt a mérhetetlen csodát, ami a városokban található, megismerhessék. Valamit valami-
ért. Kevesebb idejük, figyelmük marad az idõs mesemondókra, akik egyre inkább aggódnak a fiata-
lok érdektelenségét látva. Lassanként felmerült a kétely az idõsek tanácsában is: �Mi lesz, ha meg-
halnak a mesék és rituálék tudói? Ki veszi majd át helyüket? Fiataljaink nem tudnak annyit, hogy
érdemben utódaikká válhassanak. El fogjuk felejteni azt, mi összetart minket�.

Engineer Khan46 -nal, Rumbur völgy tanítójával kettesben kidolgoztuk, miként is lehetne beve-
zetni az írástudást és az írás tiszteletét. Mint késõbb véletlenül (!) kiderült, egy amerikai és egy
ausztrál nyelvész sok évet töltött azzal, hogy megalkossa a Kalash-Angol-Urdu47  szótárat. Mivel õk
nem antropológusok voltak, hanem nyelvészek, nem is a völgyekben (illetve nem �terepen�) dol-
goztak, hanem Islamabad-ban, Pakisztán fõvárosában, �tudósokhoz illõen� elszigetelve, a völgyek-
bõl lehívott kalash adatközlõk segítségével. Emiatt azonban senki nem ismerte õket a falvakban, és
aki hallott is róluk, azt feltételezte, hogy misszionáriusok, akik õket meg akarják téríteni. Ez a szótár
pedig óriási értéket képvisel, és közelebbi tanulmányozás után hamar kitûnt, hogy ennél szilárdabb
alapot a kalash írásbeliséghez nem kívánhatna ez a nép. Hosszas tanácskozások kellettek hozzá � a
három völgy valamennyi kalash tanítójának részvételével �, hogy megszavazzák végül a szótár hasz-
nálatát. Szeptemberben sikerült is kapcsolatba lépnem ezekkel a nyelvészekkel, név szerint Greg és
Elsa Cooper-el, akik kitörõ örömmel fogadták munkásságuk (kalash közösség általi) elismerését.
Három hónap intenzív levélváltás után elkezdtük szervezni, hogy hét év elteltével újra Islamabad-ba
utazzanak és ott egy kalash �delegációval� találkozhassanak. Feladatuk az volt, hogy mint facilitátorok
segítsenek a kalashoknak rálátást nyerni azon szempontokra, melyeket esetleg érdemes volna figye-
lembe venni, amikor nyelvük abc-je sorsáról döntenek. Minden további lépés elõtt ugyanis döntés-
nek kellett születnie arra a kérdésre, hogy a kalash ábécét a perzsa vagy a latin abc-re alapozzák? A
koncepció mûködött, a döntés pedig megszületett a még ma is �Kalash Helyesírási Konferencia�-
ként emlegetett islamabadi gyûlés-sorozaton (2000. december � 2001. január). A 15 fõs delegáció
végül a latin ábécét választotta: számos nyelvészeti teszt és vita eredményeképpen ismerték el, mint
a kalash írás legmegfelelõbb eszközét. Fontos megemlíteni, hogy ez a választás mentes volt minden-
nemû személyes befolyástól: az ausztrál nyelvészek egész addig a perzsa abc használatának prakti-
kusságáról voltak meggyõzõdve korábbi, a pakisztáni kormánnyal vívott harcaikra alapozva. (Azóta
pedig volt pár kormányváltás... � utánajártunk hát, és nagy megkönnyebbülésünkre a jelenlegi kor-
mány engedélyezte a kalash nyelvû könyvek használatát a kalash iskolákban.) A hírt vitte tehát
magával a delegáció a völgyekbe, hamarosan pedig a mi fülünkbe is eljutott, miszerint nincs falu,
ahol a gyerekek ne lelkesedéssel várnák az érkezõ tankönyveket. A gond ezzel csupán az volt, hogy
mi már sejtettük: ez nem fog olyan gyorsan menni, mint az elképzelés maga... � most 2002 közepét
írjuk, a kalash ábécés könyv pedig épp, hogy össze lett állítva. Ha minden jól megy, hamarosan
nyomtatásba kerül a 700 példány és Taj Khan Kalash (egy kalash fiatalember, ki most velünk dolgo-
zik itt Budapesten) vinné is õket nyomban a völgyekbe.

Sajnos túl sok minden múlt és múlik továbbra is az anyagi támogatáson. Reméljük, hogy a
további két sorozat tankönyvre, melyek alapjai már le vannak fektetve (írni és olvasni tanító munka-
füzetek ill. egy olvasókönyv mesékkel és mítoszokkal) már sikerülni fog nagyobb támogatást szerez-
nünk és a következõ két évben befejezni munkálkodásunkat a völgyekben. Nem szeretnénk életünk
végéig a törzs �patrónusa� lenni. Bízunk benne, hogy mi csak a folyamat katalizátorai vagyunk, mely
katalizátorra egy idõ után már nem lesz szükség, mivel a munka érdemi részét (a döntéseket, a

46 Neve nem azt jelenti, hogy mérnök (�engineer�) volna. Anyja csupán azért adta neki ezt a nevet, mivel akkoriban azt
látta, hogy a völgyekbe érkezõ idegeneknek a neve mind vagy �Master� (mester), �Commander� (parancsnok), vagy
�Engineer� (mérnök). Szerette volna, ha fiai is olyan sikeres és híres emberek lennének, mint ezek az idegenek, így
utánuk nevezte el õket.

47 Az urdu Pakisztán nemzeti nyelve, a hivatalos ügyeket azonban angolul intézik.
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tanítást, a mítoszok kiválasztását stb.) rájuk hagyjuk, sõt, forszírozzuk, hogy õk végezzék el. Amit
azonban megígértünk � a tankönyvek létrehozásában való segítséget � azt nem tagadhatjuk meg
tõlük. Legszebb �álmunk� szerint, miután már megtanultak írni és olvasni a kalash fiatalok, vala-
mint felismerték tradícióik egyedülálló értékeit � azok törékeny voltával együtt �, kultúrájuk és
népük történelmének megmentése érdekében pennát ragadnak majd, meglátogatják az öreg mese-
mondókat, és begyûjtik ill. lejegyzik az olvasókönyvbe be nem fért történeteket � még amíg lehet.

Ezek után pár példát ismertetnék Rácz Kristóf (orvosunk) tapasztalataiból, illetve röviden össze-
gezném, milyen következtetésekre jutottunk annak hasznosságáról, hogy egy orvos pár hónapot
töltsön egy olyan, 4000 fõs közösségnél, mint a kalashok. Az elsõ hét során Kristóf szinte minden
nap elkeseredetten számolt be nekünk: õ bizony hiába magyarázza pácienseinek, hogy a folyó vize
fertõzött s óvatosan kéne bánni vele, mert nem is egy folytonosan visszatérõ betegség � amitõl már
ki tudja, mióta szenvednek � a folyó szennyezettségében gyökeredzik. Késõbb egy óriási tölgyfa
tövében összeraktuk a képet Kristóffal. A víz mindig is mint tisztító elem élt a kalash gondolkodás-
ban: a szent áldozatok elõtt rituálisan vízzel tisztítják meg magukat a mindennapok szennyétõl, a
lányok s asszonyok a folyóra járnak megtisztulni havi ciklusukat követõen (melynek ideje alatt elkü-
lönülten egy, a mindennapi élettõl teljesen elzárt kunyhóban tartózkodtak), sõt, a mesék szerint a
tündérek is a folyók, patakok környékén szeretnek dalolni. Valójában nem is találhattott volna Kris-
tóf olyan érvet, ami meggyõzhette volna õket arról, hogy ivás elõtt forralják fel a folyóról hozott vizet
� és valljuk be, talán többet rombolt volna vele, mint tett volna jót. Erõszakoskodni pedig kifejezet-
ten elítélendõ lett volna: mi jogon állapítanánk meg pont mi, hogy a nyugati higiénia szerinti piszkos
víz megtisztítása fontosabb, mint évszázadok óta õrzött és ápolt hitük megmaradása? A szervezet egy
idõ után alkalmazkodni fog az új körülményekhez és elképzelhetõ, hogy kiépíti saját védelmi me-
chanizmusát. Ha pedig nem, arra egy idõ után õk is rá fognak jönni, s bizton tenni is fognak ellene
� a magyarázatot pedig, mely hitükkel egybevág, hasonló mód meg fogják találni. Egy másik problé-
ma, mellyel Kristóf küszködött, hogy a kalash közösség túlnyomó része (talán kivéve a tanárokat,
dzsip-sofõröket, és pár iskolás gyereket) nem órákban mérte az idõt, így hiába kérte õket, hogy
három óránként vegyenek be egy tablettából... gyakran azt is összekeverték, hogy mikor mibõl kell
felet vagy egészet bevenni, hisz nem volt módjuk arra, hogy az információt rögzítsék. Mindettõl
függetlenül azonban a kis rendelõ minden nap tele volt, még messzi falvakból, több napi járásnyira
lévõ településekbõl is �elzarándokoltak� asszonyok, mert hallották, hogy egy �fehér orvos� érkezett
Rumbur völgyébe, aki végre megvizsgálhatja õket is, s esetleg meggyógyíthatja gyermekeiket. Az ott
állomásozó, kihelyezett egészségügyis ugyanis muzulmán volt, akiben senki nem bízott, és aki egyéb-
ként maga sem ismerte azt a rengeteg gyógyszert, amit a kalashok támogatásképpen kaptak egyszer
Svájcból. Az asszonyok pedig kifejezetten tartottak attól, hogy muzulmán férfi elõtt vessék le ruháju-
kat tudván, hogy a muzulmán hit mennyire ellenzi az asszonyok idegen férfival való kapcsolatte-
remtését, valamint, hogy mennyire erkölcstelennek tartják �azok� a kalash nép asszonyait, amiért
õk annyival szabadabban élhetnek, mint muzulmán szomszédjaik. Seyad Samsun Nazar, a közeli
kisvárosban élõ muzulmán professzor elmesélte nekünk, hogy a helyi asszonyok (és nem csak a
kalashok!) nemigen bíznak az orvosi mûszerekben, sem a színes tablettákban � inkább meglátogat-
ják a helyi orvosságos embert s tõle kérnek egy amulettet, vagy a feltételezett rontás feloldását. Van,
hogy pedig túl messzinek ítéli meg a család a kórházat, vagy nincs pénzük a dzsip-utat kifizetni. Vagy
éppen nincs, aki elmenjen a beteggel, mert nem lehet senkit nélkülözni. Egyik legszomorúbb ese-
tünk volt, mikor egy kalash kisfiú leesett a gyümölcsfáról és eltörte a lábát � Kristóf hiába magyaráz-
ta a családnak, hogy kórházba kell vinni a gyereket. Napokig reménykedtünk, felajánlottuk, amit
lehetett � a család hajthatatlan volt. Meg kellett állapítanunk, hogy a kisfiú lába nem fog teljesen
meggyógyulni soha és ez ellen semmit nem tehetünk, hisz még Kristóf sem tudott megfelelõ mûsze-
rek nélkül csodát tenni.
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Végül azt a végkövetkeztetést vontuk le kutatásunk egészségügyi vonalára nézve, hogy bár volt
értelme annak, hogy orvos jött velünk arra a három hónapra � mégis rövid, ideiglenes értelme volt
csak ottlétének. Nem cáfolható: bõven volt mit s miért tennie: örömmel, megkönnyebbüléssel és
hálával fogadták jelenlétét, õ kapta a legtöbb ajándékot mindannyiunk közül, és a helyi �orvos�
talán még ma is használja tüzetes leírásait (a segélybõl érkezett gyógyszerekrõl, melyekben az inst-
rukcióik mind franciául, németül vagy japánul voltak) � akit bár ott orvosként tisztelnek, de valójá-
ban �csak� pár hetes egészségügyi kiképzésben vett részt. Így talán egy ideig nem keverte össze az
antibiotikumot a fájdalomcsillapítóval. Hosszú távon azonban Kristóf nem tudott segíteni a közös-
ségnek, mert nem tudta megígérni, hogy nemsokára vissza fog térni s akár egy évig marad � nem
tehette és legalább könnyelmû ígéreteket sem tett, bármennyivel is egyszerûbb lett volna ott, abban
a pillanatban, mikor erre kérték. Azonban legalább felmérte az egészségügyi problémák nagy részét
és segített azokon, akik segítségét kérték. A helyi tanítókkal megbeszéltük, hogy ha a tankönyvek
elkészülnek, fog készíteni Kristóf egy egészségügyi munkafüzetet is, melyben leírja majd a higiénia
szabályait, illetve mindazon betegségek okozóit, melyek a legnagyobb gyakorisággal fordultak elõ a
völgyekben. Ezt ha akarják, használják majd, ha nem, hát nem. Annál többet, úgy éreztük, nem
szabad tennünk, mint hogy elmondjuk nekik azt, amit mi látunk s tudunk. A döntés, hogy tanácsa-
inkat megfogadják-e, végül az övék lesz.

Felelõsség, számonkérés

Mind az alkalmazott, mind az akció-antropológus, amint a terepre lép és nekikezd egy feladat
végrehajtásához, felelõsséget vállal tetteiért, és felelõsséggel tartozik a közösségért, akiknek/akikkel
dolgozik. Mindezen kívül mint szakemberek tartoznak diszciplínájuknak azzal, hogy etikusan és
tudományosan végezzék el munkájukat illetve, hogy eredményeikrõl hiteles beszámolót készítse-
nek és elõadásokat tartsanak. Egyes esetekben kormányuknak is tartozhatnak azzal, hogy nem
viselkednek helytelen módon az adott területen, fõleg, ha speciális engedélyt kell kérniük ahhoz,
hogy oda belépést nyerhessenek (mint nemzetük képviselõjeként vannak � végülis � ott jelen).
Elképzelhetõ továbbá, hogy az adott ország kormánya felkérje õket arra, hogy kutatásaik eredmé-
nyét bocsássák rendelkezésre. Történhet ez egyszerûen azért, mert nemzeti értékeik részének
tartják a tanulmányozott nép kultúráját, de történhet azért is, mert a gyûjtött adatokat a késõbbi-
ekben felhasználni tervezik. Ilyenkor fontos annak figyelembevétele, hogy, mint az orvosi titok-
nál, az adott helyzetben mit köteles az antropológus elhallgatni mint �antropológiai titkot�. (Nem
árt abba is belegondolni, hogy mit vonhat maga után az, ha egy nap fény derül arra, hogy õ azt
elhallgatta). A szerzõdéses alkalmazott antropológus pedig még alkalmazójának is tartozik elszá-
molással: neki szinte pengeélen kell táncolni a két oldal közt, hogy mindkettõhöz �hûséges�
maradhasson. Emiatt még ráadásul a helyiek bizalmát is nehezebb megnyernie, mivel többnyire
kétes értékûvé válik személye az emberek szemében, akik nem tudják, hogy végül kinek az olda-
lán is áll. Az alkalmazott antropológust ezenkívül még azért is felelõsségre vonhatják, hogy egyko-
ri alkalmazója miként használta fel az õ általa egykor szolgáltatott adatokat. Ha pedig adatközlõik
emiatt bajba kerülnek, nem lesz az a kutató, akit még egyszer a bizalmukba fogadnak � ami
nemcsak hogy komoly szakmai és erkölcsi, maradandó következményekkel járó hibának számít,
de visszafordíthatatlan folyamatot indít el a közösségen belül. Az etnográfiai dokumentáció során
készített interjúknál is alapvetõ fontossággal bír az interjú-alanyok anonimitását tiszteletben tar-
tani � fõleg, ha azt azok külön kérik (van viszont, amikor direkt örülnek annak, ha nevük megje-
lenhet valahol!). Az alkalmazott és az akció-antropológia esetében mégis, minden lelkesedés és
büszkeség ellenére, nemegyszer komoly veszélyt jelenthet, ha valakinek a véleményét egy az egy-
ben nyilvánosságra hozzák, mivel az ilyesfajta felszólalások gyakran politikai színezetet kaphat-
nak, mely alapján õket akár el is ítélhetik.



372

Felmerül természetesen, hogy ha egy népcsoporttal már régóta foglalkozó antropológust felkér-
nek arra, hogy egy �alkalmazott antropológiai projekt� során asszisztáljon, és õ azt tudományos
(vagy akár személyes) etikai megfontolásból visszautasítja � könnyen lehet, hogy ezen lépését köve-
tõen az õ általa védelmezett népcsoportnak egy õnála sokkal érzéketlenebb munkaerõt, egy jóval
nagyobb kárt okozó egyént kell majd megtûrnie, akit a vállalat az antropológus helyett talált és
alkalmazott. Természetesen elárulni nem szabad egy népet még ettõl való félelemben sem � csupán
nem árt megfontolni, mikor mi számít célravezetõbb lépésnek. Érzékeny kérdés továbbá, ami a
hagyományos etnográfiai kutatás során is felmerül, hogy az antropológus mennyire válhat szemé-
lyesen részévé az adott közösségnek? Fontos, hogy ne kívülálló idegenként, betolakodóként vagy
turistaként és ne is a kormány vagy egy szervezet kémjeként tekintsenek rá. Ha azonban már túlzot-
tan is bennfentes baráttá válik a közösségen belül, akkor bizonyos szerepektõl elesik � szerepektõl,
melyek például egy feladat elvégzésére autoritással rákérdezni engednék. Ha pedig szerelmi afférba
keveredik az egyik helyi nõvel/férfivel, ki tudja, milyen szemmel fognak ránézni. Lehet, hogy éppen
valaki jövendõbelijét orozta el, s miután elmegy, a házasságból már semmi nem lesz; lehet, hogy a
szeretett nõ/férfi tabut sért meg azáltal, hogy idegennel viszonyt kezd, és ezért kiközösítik; lehet,
hogy örök életére tisztátalanként fognak rá tekinteni; ha pedig még gyermek is születik az afférból,
elképzelhetõ, hogy az más bánásmódban fog részesülni (akár pozitív, akár negatív értelemben) �
arról nem is beszélve, hogy ha egy csekély lélekszámú közösségrõl van szó, akkor e vér- és génkeve-
redés nem biztos, hogy elõnyös a faj fennmaradására nézve. Ha pedig a választott nõ/férfi netán még
úgy is dönt, hogy otthagyja közösségét, és a nyugati világban próbál szerencsét szíve választottjával,
akkor családja hiányát fogja látni (fõleg, ha férfiemberrõl van szó), nemcsak mint rokon, de mint
munkaerõ, mint társadalmi rangot betöltõ személy, mint nehéz idõkben támogató, s mint további
sarjak nemzõje is � hiszen az õ gyermekei már egy más kultúra részévé fognak válni, hasonlóan
unokáihoz és dédunokáihoz. Mindezen kívül még irigységet is szíthat társaiban, akik, annak láttán,
hogy valaki közülük az aranyvilágba, azaz arra helyre �ahol mindenki olyan nagyon gazdag� eljut-
hatott, elképzelhetõ, hogy hasonló célokat kezdenek majd dédelgetni, esetleg végzetes következmé-
nyekkel népük fennmaradását illetõen. A fehér ember gyakran akaratán kívül is �elkápráztat�, mi-
vel egy olyan világ képviselõje, melyrõl õk keveset tudnak s melyet tisztelnek, mert gazdagabbnak (s
ezért néha tévesen jobbnak is) tartják sajátjukénál. A másság mindig vonz, mindig izgalmas, megle-
petésekkel kecsegtetõ. Hosszú távon azonban feloldhatatlan nehézségekkel jár, amiket csak szélsõ-
séges komprumisszumok árán lehet elviselni. Van persze olyan törzsbéli-fehér kapcsolat, ami megma-
radt, de számuk elenyészõ. A szerelmet vagy a hirtelen fellobbanó szenvedélyt ennek ellenére gyakran
nehéz megfékezni. Külsõ személynek pedig végképp: egy kutatás vezetõje hiába parancsol rá csapatá-
nak egy tagjára, hogy többet meg ne lássa azzal vagy, hogy mégis mit képzel. Nem árt, ha a (szerelmes)
ember maga tud józanul mérlegelni és dönteni, mi a fontosabb számára: önnön maga és érzései, vagy
a közösség, ahol mint ideiglenes vendég tartózkodik azért, hogy valami érdemlegeset vigyen véghez,
nem pedig azért, hogy (szigorúan szólva) megfossza õket valakitõl, aki hozzájuk tartozik. A végsõ dön-
tést természetesen mindenki maga hozza meg, s vállal érte etikai felelõsséget.

Az Amerikai Antropológiai Szövetség48  átfogó viselkedési kódexet szavazott meg 1971-ben49  �A
szakmai felelõsség alapvetõ elvei�50  címmel. Ezzel egyetemben választották meg az etikai ügyekkel
foglalkozó bizottság51  tagjait is. Az Alkalmazott Antropológia Szövetsége52  1975-ben adta ki a �Szak-

48 The American Anthropological Association
49 Ferraro Applied Anthropology (West Publishing Company: 1992), 47. old.
50 �Principles of Professional Responsibility�
51  Committee on Ethics
52 The Society for Applied Anthropology
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mai és etikai felelõsség kiáltványát�.53  Ezen két esemény után már volt mihez tartania magát az
antropológiának, mert végre meg lettek húzva a határok, melyek addig mindenkinek a lelkiismere-
tére és érzelmi intelligenciájára voltak bízva.

Kétesen alkalmazott antropológia

Nemrégiben robbant ki a botrány az addig elismert antropológus, Chagnon terepmunkamódszereit
és alapvetõ indíttatásait illetõen a Venezuela és Brazília északi részén élõ yanomani indiánokról
készített dokumentumfilmje és könyvei kapcsán. A vádirat szerzõje Patrick Tierney volt, aki maga is
antropológus és nem kevesebb, mint hatszor járt és dolgozott már a yanomami törzs körében. A vád
pedig:54

�Chagnon a néprajzi adatokat saját ideológiájának megfelelõen igazította ki, jeleneteket rende-
zett meg a felvevõgép számára, díszletképpen pedig egy rég elhagyott falut használt fel. Chagnon úgy
írta le a yanomami indiánokat, mint a bolygónkon valaha lakozó legagresszívabb és legharciasabb
törzsek egyikét, � pedig feltehetõen õ maga mozdította elõ annak fellobbanását balták és macheték
szétosztásával, valamint azzal, hogy az indiánokat tabuszegésre csábította�.

A kutatás kétes indíttatásai, amelyekkel Chagnon az antropológia etikáját, annak szakmai hite-
lességével együtt lealacsonyítja, sõt, szinte megvásárolhatóvá teszi, a következõ sorokban rejlenek:

�Azzal, hogy oly egyoldalú, negatív képet festett a yanomami indiánokról, egyúttal kezére játszott
az aranyásóknak és a fakitermelõ ipar irányítóinak, akik nem bántak kesztyûs kézzel a törzzsel.
Chagnon ily módon destabilizáló tényezõvé vált egy egész régióban�.

Továbbá pedig:
�� Tierney bizonyítani nem tudja ugyan, de sejteti Chagnon szerepét abban is, hogy a yanomami

indiánokat tudtukon kívül orvosi kísérletekre használták fel. � Minthogy egy történelem elõtti
társadalmi szintû törzzsel állt szemben, amely a darwini szelekciós elvnek megfelelõen szaporodott
� az erõsebb marad fenn �, Neel (Chagnon akkori neves genetikus munkatársa) szerint a törzs
tagjainak teljesítõképesebb a védekezési rendszere, mint a civilizáció folytán elpuhult, genetikailag
felhígult újkori emberfajtáé�.

Végül, de nem utolsósorban, pedig egy még ennél is titkosabb aspektusa közös kutatásaiknak:
�� s mögötte az Atomenergiaügyi Bizottság ötlik szembe, amely érdeklõdik az atomsugárzás

hatásai iránt, s hálás, ha bizonyítottan sugárzásmentes kontrollnépesség áll rendelkezésére�.
Tierney mindezeknél még több váddal állt elõ, számomra azonban a fentiek tûnnek talán a

leginkább megalapozottaknak, továbbá úgy vélem, önmagukért beszélnek. A már korábban említett
Amerikai Antropológiai Szövetség konferenciáján kirobbant heves vita és a botrány, mely gyakorlati-
lag az egész amerikai szakmát megrázta (valamint Chagnon addigi lelkes híveit és bestseller könyve-
inek rajongóit), amint részeletekbe menõen érintette a kulturális relativizmus kérdéseit, az evolúci-
ós biológia módszereinek megkérdõjelezését, a tudomány etikájának mérlegelését valamint és nem
utolsósorban, az emberségességet.

Másik példa. 1971-ben az Egyesült Államok 6 millió dollárt szánt a �Camelot� néven futó pro-
jektre, mely antropológusokat azért alkalmazott volna, hogy a világ minden földrészén tanulmá-
nyozzák a polgárháborúk és az erõszak indítóokait.55  Fél év múltán azonban véget kellett vetni az

53 �Statement on Professional and Ethical Responsibilities�
54 Az alábbi idézetek forrása mind a Frankfurter Allgemeine Zeitung-ban megjelent cikk Jordan Mejias tollából, ford.:

Valóság, 2001 aug.
55 Ferraro, Cultural Anthropology / An applied perspective (1992), 47. old.
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egész projektnek, mivel a chilei szenátus tudomást szerzett róla és felháborodottan követelte, hogy
az Egyesült Államok ne kutakodjon az õ belpolitikája ügyeit illetõen. Felmerül tehát a kérdés, hogy
az antropológusok, akik meg voltak arról gyõzõdve, hogy tudományos célból kutatnak, nem kém-
ként asszisztáltak-e egy politiaki indíttatású projektben anélkül, hogy arról tudomásuk lett volna?

Többeknek azt bizonyították az efféle esetek, hogy ha egy diszciplína kizárólag csak saját tudo-
mányának él � annak elméleti fejlesztése, valamint a világ örökségének lejegyzése gyarapítását tûz-
ve ki céljául �, tehát ha kevésbé �van a valós életben alkalmazva�, akkor kevésbé keveredhet kétes
etikai, jogi és politikai harcokba. Ez kétségkívül így van, azonban a kérdés inkább az: megteheti-e a
szakma, hogy egyáltalán ne alkalmazzák, hogy csak mint megfigyelõk nézzék végig mindazt az
igazságtalanságot és problémákkal küszködést � ami egyre csak gyarapszik, nem hogy csökkenne �
mai világunkban? A fentieket tekintve pedig: sajnos a szakma sem vállalhat felelõsséget minden
egyes szakemberéért, mint hogy az egyetemek sem garantálhatják minden náluk diplomázott diák
etikai hajlamainak tisztaságát a pályafutás hosszú évei alatt.

Az, hogy vannak az alkalmazott kutatásnak potenciális veszélyei, még nem jelenti azt, hogy jobb,
ha senki nem is vállalja azokat. Nem véletlen létezik az �Antropológusok Etikai Kódexe�, s nem
véletlen ellenõrzik egymást, akár direkt, akár indirekt módon, egyazon terület kutatói, védnökei. Egy
idõ után, így vagy úgy, de mindig fény derül a nagyobb csalásokra, ferdítésekre, etikátlan eljárások-
ra. Ahol egyszerre sok ember érintett, ott sok az a kis kapu is, ahol az efféle hírek kiszivároghatnak.

Tenni vagy nem tenni?

A terepen nincsenek egyetemesen kimondott szabályok; kérdések vannak, melyeket indulás elõtt
érdemes feltenni. Mindenekelõtt természetesen tisztában kell lenni azzal, hogy mit, miért és hogyan
fogunk véghezvinni. Vajon a tervezett akció javára fog-e válni a közösségnek és ha igen, miképpen
fog ez megtörténni � és õk ezt valóban akarják-e? Feltétlen szükség van-e erre a lépésre, mérlegelve,
vajon megéri-e a ráfordított energiát? Milyen várható következményei lehetnek a folyamat egészé-
nek rövid és hosszú távon? Van-e egy olyan elhivatott vezéregyéniség a közösségben, akinek a szavá-
ra hallgatnak az emberek és aki hajlandó volna kézbe venni a továbbiakban felmerülõ teendõket,
miután a kutatók elhagyták a helyszínt? Vannak-e egyének a közösségben, akik ellenezni fogják a
munkát, és ha igen, hogyan lehet ezt kezelni? Van-e reális esély arra, hogy a munka be is fejezõdjön?
Tisztában van-e mindenki azzal, hogy miért van szükség arra, aminek neki fogunk kezdeni? A mód-
szertan, melyet alkalmazni tervezünk, megfelel-e a szakma tudományos elvárásainak? Van-e meg-
felelõ anyagi fedezet arra, hogy ne kelljen félbehagyni a munkát egy bizonyos ponton? Mindezek
végén pedig érdemes még egyszer feltenni a legelsõ kérdést: akarják-e, valóban felkértek-e minket
arra, hogy részt vegyünk ebben a folyamatban, erõfeszítéseinket szívesen fogadják-e? Ugyanis ha
erre a kérdésre mégis nemleges a válasz, akkor jobb, ha be sem pakoljuk utazótáskánkat.

Végül, de nem utolsósorban pedig, felmerülhet a kérdés, hogy ha túlzottan �felbuzdít� valaki egy
korábban elnyomott, vagy kisebbségbe szorult közösséget, nem éppen forradalmat készít-e elõ,
melynek végképp beláthatatlan következményei lehetnek?56  Ez, továbbá a fentebb részletezett, elõre
nem látható nem-kívánt következmények és a �beavatkozás� számos negatív konnotációjától való
félelem tartja vissza a legtöbb antropológust attól, hogy az alkalmazott vagy az akció-antropológia
felségterületére merészkedjen. Mégis, elsõsorban itt rejlik az a lehetõség, még ha magasztosan is
hangzik, hogy az antropológia �tegyen is� valamit a mai világban, a mai világért. Persze a kérdés57

mindvégig megmarad: valójában mennyiben volna más a világ, ha soha nem is létezett volna alkal-
mazott, vagy  akció-antropológia?

56 Bennett, Current Anthropology / Applied and Action Anthropology (1996), 39. old.
57 Bennett, Current Anthropology / Applied and Action Anthropology (1996),  50. old.
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E kötet tanulmányai a felfedezéstől, kérdésfelvetéstől 
a megismerésig és segítségnyújtásig ívelnek -
témaköreikben kisebbségi, etnikai vagy vallási és 
kulturális közösségek megértését, helyzetük narratív-leíró 
bemutatását vállalják. A szerzők társadalomkutatók, 
akik szociológiai vagy pszichológiai, néprajzi vagy   
demográfiai, nyelvi vagy szociális kérdésekre építik 
megismerési technikáikat - emellett szinte 
mindannyiukban közös, hogy antropológiai kutatási 
helyzetekben, terepmunka során gyűjtött adatok és 
megfigyelések birtokában fogalmaznak meg teoretikus 
következtetéseket. A kulturális antropológia, mely ennek 
a képletekre nem egyszerűsíthető világnak megismerő 
és értelmező tudománya, talán épp azzal járulhat hozzá 
a kisebbségi lét. a kulturális másság, a változó és 
többrétegű identitás megnevezéséhez, ha a kulturális 
komplexitás felé közelítve megosztja tapasztalatait 
nemcsak a kisebbségkutatókkal, nemcsák nyelvész, 
pszichológus, vallás-szociológus, igazgatásjogász, 
társadalomtörténész vagy politikai földrajztudós 
kortársakkal, hanem magukkal a kutatott közösségekkel 
is. Az antropológusnak ez létfeltétele, miközben 
a tanulmányozott kultúra (kissé önjelölt) szószólója, 
hírnöke, "beszélője", egyúttal a "többségi közösség" 
tolmácsa is. A közép- vagy kelet-európai kisebbség­
kutatás legfőbb hagyományainak egyike volt a "lehet-e 
kisebbséginek lenni?" kérdés térségi és történeti 
megfogalmazása - az antropológiai kutatások viszont 
hozzájárulhatnak olyan válaszokhoz, amelyek további, 
s ennél mélyebb, felelősebb, sokrétűbb megfontolásokra 
késztethetnek mindenkit. 
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