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Honti Janos emlékezetére

ELOSZO

I.

A Debreceni Egyetem Gyermeknevelési és FelnSttképzési Karin miiks-
d8 Alkalmazott Narratoldgiai Mihely kutatécsoportja Fabula aeterna cimmel
kényvsorozatot indit utjdra. A kétnyelvii (magyar—angol) kétetek elssorban a
karpit—medencei roma és mds népek meseviliginak orokségét dolgozzik fel, ér-
telmezik és teszik hozzaférhetdvé az érdeklédd kozonség szdmdra. Kutatdsi ta-
pasztalataink alapjin szdmos olyan nagyformdtumd mesemonddé—személyiség
hagyatéka all rendelkezésre forrdsanyagként, melyek tanulmanyozdsa segit meg-
érteni a lokalis tirsadalmak, a mesemondé és kozdssége mindennapi viszonyait.
A sorozat vallalt célja, hogy a mese- és torténetmonddk életmiivével foglalkozé ha-
zai kutatdk szdmdra publikdlasi lehet8séget és egyben férumot teremtsen.

Hitiink szerint a mese kortdrs reneszdnsza, a kozvélemény érdeklddése, az
jabb szovegkozpontu és tirsadalomtudomanyi megkozelitések elégséges alapot
képeznek sorozatunkhoz. A kortirs mese—divat mogott dllé okok kéziil minden
bizonnyal kiemelkedik a hagyomanyos mesében adott 6rok, évatosabban fogal-
mazva id6tallé egyetemes tartalom, a miifaj keretei kozott kindlkoz6 szellemi al-
kotdszabadsdg, ami a mesemondé és mindenkori hallgatésiga szimdra lehet8séget
nyudjt az értelmezdi kozosséggé szervez8désre. A mese-miifaj narrativ gyakorla-
tiban rendelkezésre 4ll6 tartalmi és formai hagyomdny elemi funkcidja szerint
évszdzadokon ativelve kozvetit jelentink és multunk kézott. Tovabbd, és szempon-
tunkbél kiemelkedd jelent8ségii, hogy esélyt teremt az egymasnak elsd pillantdsra
idegen kultirak pirbeszédjére. Reményeink szerint sorozatunk sikeresen segithe-
ti a kolcsonds megértést a gazdag mesekultiraval (verbilis és tdrténetmonddi kul-
turdval) rendelkezd, de megitélését tekintve periféridlis kisebbségi roma kozosség,

illetve a tobbségi tirsadalom kozétt.



2,

»Minden értelmezés a megértésen alapul” —, jelenti ki Heidegger a Lét és idé —
ben, mésként szélva: minden interpretdcié egyen hermeneutika is; tovibbd minden
hermeneutika célja a kulturilis idegenséggel adott tavolsdg dthidaldsaért folytatott
kiizdelem. A mi esetiinkben a hermeneutikai eréfeszités a cigdny mesehagyomdny-
ban rejtezd archaikus alakzatok/képek feltirasira, Gjra-értelmezésére és eleven-
né tételére irdnyul. S hogy a kor végiil bezarédjék: a szdndékunk nem is volt mds,
minthogy Jakab Istvinnak, a Kirpat—medencei ciginy mesemonddk egyik leg-
tehetségesebbikének a repertodrjit az interdiszciplindris kutatds (elsdsorban is a
fenomenoldgiai hermeneutika vizsgalatinak) tirgydva tegyiik.

E régi6 elképesztden gazdag ciginy folk-narrativa hagyatékabdl csupan egyetlen
mesemond6 repertodrjanak gorcsd ald vétele sordn a kutaté célja nem is lehetett
mds, minthogy az él8 szébeliségben elhangzott archaikus mesék komponélésara,
a mesemond6i emlékezet miikddésére és a sajatlagos konfiguriciés aktusra igye-
kezzék rairinyitani az érdekléd8k figyelmét. Jakabrdl az elsd olvasis nyomén el-
mondhatd, hogy rendhagyé és rendkiviili tehetséggel megéldott mesemondd, 4m
magnetofonnal régzitett szvegeit alaposabban, a sokadik olvasis utin szemiigy-
re véve ugy tlinik, hogy valdjiban a leghagyomdnyosabb és legarchaikusabb me-
semonddk tdboraba tartozik. Invaridnsokat létrehozé meseszovésérdl, plasztikus
nyelvi alakzatairdl és szimbolikus képteremtésérdl szolva, érdemes parhuzamot
vonni az § személyisége, alkotd tevékenysége, repertodrja és a Parry, majd Lord 4l-
tal tanulmdnyozott balkdni ének és — mesemonddké kozott.

Meg kell emlitenem, hogy a Jakab-repertodrban (s kiviltképpen is az Erds Ja-
nos/Borsszem Janké tipust mesékben) feltiing szimbolikus képek, kép-lancolatok
hozzasegitettek egy sajitlagos emlékezet-hilé modellezéséhez is. E modell — mi-
ként Ricoeur mondja Az él6 metafordban — ,nem a bizonyitds logikdjinak, hanem
a felfedezés logikdjanak a része”. Meg kell mondanom, semmi sem okozott na-
gyobb 6romet e két és fél esztendd alatt, amig a kdtetet irtam, mint a felfedezés-

nek valé adézas.

30

Végtelen hailaval tartozom Nagy Ilondnak, aki a folklorista évtizedes tapasz-
talatdval segitett e konyv létrejottében, olykor buzditott, olykor visszafogottsigra



intett. Halds vagyok a francia nyelv{i szovegek dtiiltetését ellendrz8 Gorilovics Ti-
vadarnak; egyik angol forditémnak, Nagy Gabriellanak, aki bizony nem egyszer
késztetett mondataim djragondoldsira, dtszerkesztésére; a masik forditémnak,
George Seelnek, aki az elképesztd nyelvi érzékenységének koszénhetden braviros
angol mondatokat szerkesztett az én magyar mondataimbdl. Végiil kdszénetet

mondok annak a szellemi és barati kozdsségnek, melyben e kotet létrejchetett.

A szerz6 megjegyzései:

Azért hagytam meg a tanulmanyokban az egyes mesék besoroldsit mutaté ha-
gyomdnyos AaTh és BN jelzéseket, mert az dltalam vizsgalt mesekotetekben is
igy fordultak el8, s nem akartam megzavarni az olvasét azzal, hogy kétféle jelzést
hasznilok (hol AaTh, hol pedig ATU formitumot).

Az idézett meséket nem lehetséges a sajét nyelvjardsukban, de még egy mester-
ségesen kredlt nyelvjirdsban sem leforditani, ezért a mai él8beszédnek megfelels-

en irta 4t a forditd valamennyi cititumot.

Balint Péter, 2014, februar 18.

Ha bivatkozik e kitetre, kérem, jelezze a szerzének:

balintp@ped.unideb.hu






A CIGANY MESE
ES MESEMONDAS SAJATOSSAGAI

(vitak és egyetértések egy ,besorolhatatlan” mesekincs kapcsén)

I.

A TEMAVALASZTASROL

Azok a kutatdsok, melyeket az elmult években a kirpit-medencei ciginy mese-
mondd kozdsségek folklérhagyomdanydnak vizsgalata soran folytattam, szamos ki-
val6 honi folklorista kijelentésének feliilvizsgdlatira késztettek. Az ovékedl eltérd
véleményem kialakuldsanak oka, az id8 kézben megismerhetdvé, olvashatéva véle
mesekorpusz nem csekély mértékii bdviilésében, de talin ennél is fontosabb, hogy a
megkozelités eltérésében keresendd.! Mondanom sem kell, hogy az dltalam hasznilt
eljirdsok: a nyelv fenomenoldgia, az irodalmi hermeneutika és a filozéfiai antro-
poldgia kiinduldsi pontjai, hangstlyai mdshova tehetdk, teend8k, mint a folkloris-
takéi.? fgy hat, ha nem is minden esetben megtagadva kijelentéseik, vélekedéseik
érvényességét, a ,szovegkdzeli” (és amiként Nagy Ilona mondja: ,szinkronikus™)
elemzések nyoman igyekszem mddositani tévesztéseiket, illetve megmutatni azo-

1 Gulyés Judit, a fiatal magyar folkloristik egyik legavatottabb képviseldje, aki az irodalomel-
mélet feldl kdzelit a népmeséhez, E. C. Fine—ra hivatkozva mondja: ,A mesemondds komp-
lexitdsa a lehatdrolt, zart széveg fogalman alapuld textualizaci6 sordn 4ltaldban jelzés nélkiil
eltint/eltlinik, és déntden csupdn az 1960—as évektdl, a performancia és a kontextus jelentd-
ségének elSterébe keriilésével lett tudomdnyos reflexié targya.” In: GULYAS Judic: "Mert ha
irunk népdalt, mért ne népmesét?” A népmese az 1840—es évek magyar irodalmdban. Akadémi-
ai, Bp., 2010. 51.

2 Kutatdsaim sordn mindvégig szem el8tt tartottam a kivild, 4m idejekoran elhunyt mesekuta-
ténk, Honti Jinos paradigmaéreéki kijelentését: , A tipus és véltozat viszonya sziitkségképpen
alegfontosabb pont kérdésiink tisztdzdsihoz. Hiszen a kérdést nem mint filozéfusok, hanem
mint etnogréfusok akarjuk megkozeliteni — de még akkor is, ha filozéfusként akarndnk a
munkahoz litni, ezt nem tehetnénk meg mésként, mint fenomenoldgiai eljarassal.” HONTI
Janos: ,Mesemorfolégia és mesetipoldgia”, In: HONTTI Jénos: Vidlogatott tanulmdnyok, Aka-
démiai, Bp., 1962. 87.

3 NAGY Ilona: ,A mesemondis forgatékonyve hétkdznapi kommunikdcids helyzetben” In:
POCS Eva (szerk.): Folyamatok és fordulspontok. Tanulmdnyok Andrdsfalvy Bertalan tiszteleté-
re. Budapest—Pécs, CHarmattan—PTE Néprajzi Tanszék, 2003, 289-293.
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kat a kovetkeztetéseimet, melyek mds, mésfajta megvildgitdsba helyezik a cigany
mesehagyomdnyst, jelen esetben Jakab Istvin 6rokségének megitélését is.

A kutaté valasztisa sohasem nélkiildz szubjektiv elemeket, amennyiben a sok
mesemondd koziili kivdlasztas és a kivdlasztott irdnti személyes vonzddds, szdvege
felé odahajlis sajit érdekldésérdl és értékitéletérdl drulkodik. De ne feledjiik, a ki-
valasztott mesekorpuszon végzett vizsgilat nem csak az archivalt szoveg olvasatit,
de egyben 6nmagunk olvasatinak a folyamatos kritikdjat is jelenti. Jakab Istvan
gdrgényiivegesiiri (romanul Glijirie, németiil Gérgenyer Glashiitte, falu Roméni-
dban, Maros megyében, Erdély) ciginy mesemondé (akinek repertodrja* 41 mesét
tartalmaz, melyek kéziil az elsd 35 mese 20 és 50 konyvoldalnyi terjedelemre rug),
nem csak, vagy nem els8sorban meséi elképesztd terjedelme, a mesetipusok konta-
mindldsara valé hajlandésiga okdn érdemel kitiintetett figyelmet. A mesemondé
,rendkiviili” személyisége és mesemonddsa (6n-elbeszélése), archaikus képterem-
tése és sajatsigos létértelmezésre torekvése ragadja meg a kutatdt, legaldbbis en-
gem mindenképpen. Meseszovegeivel folytatott sokévnyi birkézas és vizsgdlédds
utdn ugy véltem, leginkdbb a Jakab repertodrja érdemes arra, hogy egy nagyobb
terjedelm{ monografidt irjak réla. (Bir a monogrifia kifejezéssel dvatosan binnék
e kotet esetében, hiszen nem csekély megszoritissal igaz rd vonatkozdan.)

E kotet végleges dsszedllitdsa (és az egyes tanulmanyok irdsa) sordn el8zete-
sen kérdéseket és nem ritkdn kételyeket, milhatatlan aggélyokat kellett megfo-
galmaznom és legylirnom magamban vallalkozdsom kapcsan. Elséként mindjirt
azt, hogy miért foglalkozunk egy olyan hagyomannyal, miért emlékeziink — az
emlékezés fogalom Derrida-i értelmében — egy olyan hagyomdnyra, melyet sajat
8rz8ik sem ismernek, pontosabban nem 8riznek emlékezetitkben ma mdr? A kér-
dés joggal meriil f5l benniink, annak ellenére is, hogy més etnikumok nem kevés-
bé ,felejtették el” sajit tradicionalis folklérhagyomdnyukat, melyen koltészetiik és
prézajuk alapszik; elegendd ez tigyben Gulyas Judit azon mondatdra utalni, hogy:

[...] a korabeli mesei szovegek az irodalomtorténeti érdeklddés periféridjara keriil-

tek, nagyrészt annak eredményeként, hogy a tiindérmese mint miifaj a 19. szdzad

utolsé harmaddra kikopott az irodalom miifaji kinondbdl [...]. ®

4 NAGY Olga-VOO Gabriella: Havasok mesemondéja. Jakab Istvin meséi. (Uj Magyar Nép-
kéleési Gytijremény [rovidicése UMNGy] XX VI Szerk.: Nagy Ilona). Akadémiai, Bp., 2002.
5 GULYAS:i. m.39.
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Joggal meriil fol a kérdés azért is, éppen ma, amikor a ciginysig identitdsit az
sethnic revival” médszerével szeretnénk felerdsiteni, hogy a moderniziciét és glo-
balis fejlddést minden érték folé helyezd eurdpai tirsadalmakban helyét alig leld
népcsoportnak valamiféle kapaszkodét nyujtsunk. A kovetkezd kérdés pedig az
lehet: mire tanit voltaképpen benniinket, kutatdkat, ,kiviilillékat” (vajon allhat-e
folklorista kiviil vagy feliil birmilyen hagyomanyon, nevezetesen a cigdny mese-
hagyomdanyon) a kiilonb6z8 ,,emlékiratok”, a meserepertodrok tanulmdnyozasa?®
Netaldn arra, hogy egyetlen mese, meserepertodr sem dnmagaval kezdddik, ha-
nem csupdn egy masik nyomdba lép, hogy maga is nyomot hagyjon egy kovetkezd,
egy eljovendd mesének, meserepertodrnak, ahogy Derrida dllitja?

[...] egyszertien a nyomon keresztiil, mely mindig a mds nyoma, az emlékezet véges-

sége, ezdltal a j6v§ eljovetele vagy emléke.”

Vajon a mese folfoghat6-e gy, mint a ,gydszbeszéd” alakzata?® Az egyes me-
sekutatdk egyet értenek abban, hogy noha a mesemondék is tisztaban vannak a
létezés végességével, imde a mesében éppen a lakodalommal igyekeznek kiiktat-
ni magét a haldlt, amivel a hds folyton szembenézni kénytelen, s a mesetdrténeten
beliil keriiljon sor birmikor ,szimbolikus” haldlra, a mese logik4jibdl fakadéan
mindig adott az ,djjisziiletés” lehet8sége. Emellett szdmos kutaté hangstlyoz-
za azt is, hogy a mese egyfajta ,0néletrajz” is, amennyiben a ,beszédaktusokon”
nyugszik, amennyiben az ,6néletrajzok ragaszkodnak a szubjektum, a tulajdon-
név, az emlékezet, a sziiletés, szerelem és haldl, valamint a titkrosség (specularity)

6 A kétetet jegyzd két szerzd, kivaltképpen is a Jakab Istvin a hagyomdnyossdg és korszerdiség je-
gyében (NAGY-VOO: i. m. 34-51.) és a Jakab Istvdn és a népi dbrazolismiivészet (NAGY—
VOO: i. m. 52-75.) c. bevezets tanulményokat iré Nagy Olga kimeritéen adott vilaszt a
ciginy mesemond4s és hiedelemvildg, a hagyomany&rzés és identitdsképzés jellegzetességei-
18], melyek tantisdgul szolgdlnak a ,kor” emberének.

7 DERRIDA, Jacques: MEMOIRES Paul de Man szdmdra, (ford. Simon Vanda), Jészoveg M-
hely Kiadé, Bp., 1998. 49.

8 A tokéletes forditds vigya a veszteségmentes nyereség vigya, ennek a vigynak a gydszmun-
kajéc kell elvégezni ahhoz, hogy a sajit és az idegen lekiizdhetetlen kiilsnbdz8ségét elfogad-
hassuk. Magyarin a 'tdkéletes’ forditds vigyardl kell lemondani, el kell engedni, meg kell
gyaszolni” JENEY Eva: ,Az egyetemes fordithatdsdg elve”. In: Szé és betii szerint a vildg,
(szerk. Jeney Eva), Balassi, Bp., 2010. 193. — A mesemonddssal, pontosabban az tjjdmonda4s-
sal kapcsolatban 6rokké felmeriild kérdés: a veszteség és a maradék ,valamennyi” mértéke;
birmennyire is tdrekszik a mesemondé (mar aki) az el8d preegziszens szovegének dtiiltetésé-

re, mindig le kell mondania a ,tokéletes dtadas” vigyardl.

~ I3~



kettdzottségének témaihoz”? Félreértés vagy helytelen interpreticidé miive, hogy
a mesemondé névtelensége a tradiciondlis népmese egyik specifikuma. A lokdlis
kozosségben mindig tudtak kinek a nevéhez kotni a véltozatot, csak a gyijtdk nem
tartottik sokdig fontosnak lejegyezni. Jakab (és szdmos cigdnymese gy(ijtemény-
ben) tobb mesemondé is biiszkén mondta ki (mondta bele a magnetofonba) a sajdt
nevét,"” melyet odairtak, aldirtak a szoveg végéhez. Tudjuk, nem is egyikiik neve
kapott szdrnyra radi6beli szereplésiik, kdtetboriton valé megjelenésiik nyoman, és
valtozott meg egy csapdsra személyes megitélésiik a lokdlis kozosségben az dllami
dijban részesiilésitk utin.! De vajon kinek az én-je szempontjabdl, kinek a nevében
elmondott a tdrténet, a varidns, melyet minden mondéja egyben egy mdsik mondé
nevében és helyett, helyébe 1épve mond el djfent? Derrida azt mondja:

Ha az emlékezet véges, annak az az oka, hogy van valami a mésikbdl és az emlé-

kezetbdl mint a misik emlékébdl, ami a masikedl jon és a mdsikhoz tér vissza. El-

lenszegiil mindennemti totaliziciénak, és egy allegorikus szintérre, a prosopopeia
fikcidjéhoz, vagyis a gydsz tropoldgidjihoz irinyit minket: a gydsz emlékéhez és az
emlékezet gydszolisihoz."

Ekkor viszont felmeriil az a mdsik kérdés is: voltaképpen kire emlékezek, ami-
kor Jakab Istvinrdl irok? Egy egész mesemondé kozosségre," melynek egy-két ko-
rabbi mondéjat Jakab Istvan visszaemlékezésébil ismerhetiink, hiszen gyiijtéjének
megnevezte Sket, mint egykori forrsait? Es 6k, akik nem neveztek néven senkit,
mint meseforrdst (taldn, mert a folklorista nem kérdezte, nem volt r4 kivdncsi; ta-
lin, mert mér Jakab nem emlékezett rdjuk), 8k, akik nem emlékeztek meg a korab-
biakrdl, hogyan kéthetnének benniinket mésként az ismeretlenbe, a halalba veszd

9 DERRIDA:i. m. 44.

10 ,[...] 2 mesémet elmondtam. Gorgényiivegestiri Jakab Istvin, sziilettem ezerkilencszdzhu-
szondtbe.” (NAGY-VOO: i. m. 152.) ,Jakab Istvin Miklésé, sziilettem 1925-ben méjus 26-
in Gérgényiivegesiirén.” (NAGY-VOO: i. m. 201.)

11 ,Miutén hire ment, hogy Kolozsvirrdl tobbszor is jonnek Jakab Istvinhoz, hogy meséit hang-
szalagra vegyék, sdt miutdn kiszivdrgott, hogy az 3sszes mesemonddk kéziil, kik mikrofonba
meséltek, Jakab ismeri a legtobb mesét, tekintélye nagyot ndvekedett a falubeliek szemében.
Attdl kezdve kezdték emlegetni elismerden mesemondénk miivészi hajlamat.” NAGY-VOO:
i. m. 25.

12 DERRIDA: i. m. 49.

13 Eljiink itc azzal a finom distinkciéval, amit Gulyds Judit tett: , Kozosségen ez esetben a torté-
netmonddsban részt vev8k kozdsségét értem.” GULYAS: i. m. 47.
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forrasaikhoz, mint a sajit maguk 4ltal elmondott torténet: a mese vagy a gydszbe-
széd-alakzata révén?

Iras kozben egy rendkiviili tehetségti mondéra emlékezek, aki meséi 4ltal él
bennem és koztink, mégpedig gy, amiként megszolal (sajitos hang-vétele dltal),
és végzetesen lezdrult, performanssza és textussd vélt torténetmonddsit megszd-
litom, 6 pedig a szdmdra ismeretlen kutat6 kérdéseire felel a maga médjan: a nar-
rativ tdrténeteken keresztiil? A legnagyobb kételyként meriil £l szimomra, hogy
emlékezhetek-e az 6 ,egyszemélyes” repertodrja alapjin, egy nem is egészen kohe-
rens kdrpit-medencei és balkani ciginy mesehagyomanyra, mely id8ben és térben
egyszerre sok, tdbb beszédmédot, arcot, maszkot, tapasztalatot és szituativ étér-
telmezést foglal magdba? Milyen hitelességgel képviselheti Jakab repertodrja a gaz-
dag cigdny népmesehagyomdny egészét, amikor folyton azt kell hangstlyoznunk,
hogy meséi legtobbje ,invaridns”, s nem is keriilt bele a folklorizicié folyamatéba?
Végezetiil egyvégtében azt kellett kérdeznem magamtdl: milyen pozicidt vehet
fol a mesekutatd, aki egy adott repertodrt, mint ,irodalmi szoveggé” vilt archivu-
mot vizsgal, dsszehasonlitva mas cigdiny mesemondék hagyatékdval, imde nem a
folkloristik ,bevett” nyelvét beszéli? Csupan néhany kérdés, mégis rogton a ki- és
elindulds (mds szempontbdl az elészékra oly jellemz8 médon, az utdlagos visszate-
kintés, az utdszénak tekinthetd dsszegzés) pillanatiban alapos kritikusi megfon-
toldst és allandé dnkritikit vetett f6l a bennem, a kutatdban.

Azt viszont mindjirt a legelején szeretném leszogezni, hogy attdl a veszélytdl
iparkodtam tévol tartani magamat az egyes tanulmanyok irdsa, majd azok ,kétet-
té” szerkesztése kozben, amirdl Nagy Olga is sz6lt:

[...] a mesekutatds kivald ttdrdi a népmesében fSleg az 8siség foglalatat lictak, és

utdnuk a gytijtdk, kutatdk egész sora archeoldgusnak tekintette magit, az elszért ele-

mekbél egy régi viligot akart rekonstrudlni'* (kiemelések t8lem —BP.)

A kivélé mesekutats, Nagy Olga irdnt érzett legnagyobb tiszteletem, megbe-
csiilésem ellenére is azt kell mondanom, hogy olykor nem ugyanazt érti egy-egy
fogalmon, mint amit akdr az etnografia, akdr a hermeneutika, akar a filozéfia a
maga fogalomhasznilati gyakorlatiban bevett. Oka lehet ennek az idénként jelen-
tés, olykor zavaré eltérésnek, hogy Nagy Olga tevékenysége idején egy olyan kul-

turdlis informaciokedl ,elzart” viligban kellett a munkéjat végezze, mint amilyen a

14 NAGY-VOO:i. m. 43.
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1960-80-as évekbeli Romdnia volt; masik oka pedig a tajékozdédasi irdny és igény
behataroltsiga lehet.

A fentiidézet kapcsin konkrétan az ,archeologus” kifejezés masfajta jelentésére,
jelentéstelitettségére szeretnék ravildgitani. W. Ernst az archivum és az archivérius

fogalmit korbejarva mondja: , [...] az archivum tuddst konstitudl”*

, az archeoldgus
pedig a ,hallgatis helyeit” bejarva, ott, ahol a ,szovegek csontvizakként pihennek”
igyekszik életre kelteni, ,0sszeolvasni” 8ket, hogy kilépjenek a hallgatdsbél, hogy a
mult a torténelem jelenléteként élljon elénk. A kiadott mesekdtetek, mint archivu-
mok, azért konstitudlhatnak tudast a késébbi kor kutatéinak (olvaséinak), mivel-
hogy a benniik rdgziilt évszdzados tapasztalat és bélcselet, miutdn az archeolégus
elvégezte a porlesdprés miiveletét, Gjra- és Ssszeolvassa a szovegeket (nem ritkdn
a masokéval, mds archivumokkal), beszélni és hatni kezdenek: djrateremtédnek.
Derrida joggal llitja, hogy:
[...] az archivérius tehit nemcsak kdzszemlére teszi a dokumentumot, hanem meg

is teremti azt.'

Megteremti a dokumentumot (a szdveget), amely a hermeneutikai vagy in-
terpretativ miivelet révén megértetté, tjjaértelmezetté valik, azaz nem csupian
rekonstrudlédik, hanem minden Gsszeolvasds révén egyben konstitudlédik is.
A re-konstrudlas nem feltétleniil egy letiint vilig modellezésére torekvést jelent; a
konstrudlni igében ugyanis benne foglaltatik az, hogy valaki (mondjuk a mesemon-
do) eleve mesterségesen, sajat vildglitdsidnak, egyéni tapasztalatdnak megfelelden,
tudatosan teremt meg egy viligot (ami fikcionalitdsa révén nagy valészintséggel
nem azonosithaté sajit torténelmi koraval). Ebbdl kovetkeztethetiink arra, hogy
a Ricoeur-i ,konfigurdcios aktus™” révén a mesemondd miképpen alakitotta sajat
képére ezt a fiktiv vildgot, melyben inkibb szeretne élni, mint a valésigos sajitji-
ban.’®* A meseteoretikus az archivumok faggatdsa sorin nem a mesemondé korit
akarja re-konstrudlni, még csak nem is az arra a raiilepedett (szedimentalédott)

15 DERRIDA, Jacques—ERNST, Wolfgang: Az archivum kinzé vigya/Archivumok morajldsa,
(ford. Bereczki Péter és Lénart Tamds), Kijarat, Bp., 2008. 122.

16 Uo. 56.

17 RICCEUR, Paul: ,Az én és az elbeszélt azonossdg”, (ford. Jeney Eva), In: Vilogatott irodalomel-
méleti tanulmdnyok, (ford. Angyalosi Gergely et al.) Osiris, Bp., 1999. 375.

18 Erdész Sandor irja: ,A nagy meseanyag megtanuldsival egyidejiileg megismerkedett [Ami La-
jos] a mesei vilaggal, tehdt maguk a mesék is er8sen hozzisegitették az egyéni viligképfelfo-

gdsdnak kialakuldséhoz. Ami Lajos ezt érzi, amikor azt mondja: 'Ha valaki fogalmazni tud,
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etnografiai és torténelmi rétegeket akarja eltavolitani. A ,konfiguricids aktus” mi-
kéntjét, mds szdval a kozdsségben miként-volt-lehetséges létrejottének a folyama-
tat Shajtja filldn csipni: azt, amit a konkrét szovegek faggatdsa sordn tdbbé-kevésbé
képes is elvégezni, miként az irodalomtudomdany mutat példit erre. Egy korabbi
tanulmanyomban (Honti szellemi 6rékségének nyomdban '°) idéztem mar Ralf Ko-
nersmann A ldtds és a fogalom vildga cim(i irdsabdl az archeolégia fogalménak tisz-
tazasara tett kisérletét:

Az archeoldgiai érdeklédés e korai felfogdsit az elmélet hirom eleme uralja: eldszor a

jelenségek sokféleségének kifiirkészéséért és a nekik megfeleld leird eljarasokért sik-

ra szallé rendszerkritika; mdsodszor a morfolégiai alapstruktarak (arkhai) — és azok

érvényességének — hosszua tavu dllandésigaval szemben tdmasztott elvirds; har-

madszor pedig az a felhivis, hogy biztositsik az anyag bségét és azt egy elbeszélt

osszefiiggésben tegyék koherenssé: a természettdrténeti dbrizolas keretei kozott.

A Konersmann-i hirmas célkit(izés szellemében a mesekutatd, mint ,archeo-
l6gus” atlép, egészen pontosan tullép az etnogrifia hatdrin, és elfoglalja a Derri-
da-i ,arhivirius” poziciéjit.

Gordg—Karady Veronika, Nagy Olga és mis folkloristék is fontosnak tartjik,
hogy az egyes cigdiny mesemondékrdl monografidk sziilessenek a konkrét szemé-
lyiség és a korpusz sajitossigainak meghatarozdsira.” Ugyanis amig az archivari-

usok munkélkoddsdnak kdszénhet8en nem keriilnek napvildgra ilyesfajta béséges

a mese utdn is tudja, mint van a vildg sora’” In: ERDESYZ Sandor: Ami Lajos mesemonds vi-
lagképe, Kiildnlenyomat az Etnogrifia 1961/3. szdmabdl, Bp., 1961. 217.

19 BALINT Péter: Meseértés és— értelmezés. A Kdrpdt—medencei népmesehagyomdny hermeneu-
tikai vizsgdlata. Didakt, Hajddb&sz6rmény, 2013. 41-69.

20 KONERSMANN, Ralf: A szellem szinjdtéka, (ford. Kelemen Pal), Kijarat kiadd, Bp., 2003.
119.

21 ,Jémagam az utolsé tiz esztendd folyaman arra tdrekedtem, hogy a mesemondé egyéniség
eddig kialakult monografikus feldolgozasa utdn nyitva maradé kérdésekre feleletet taldljak.
Ezért elsdsorban a mesemondé kozosségeket igyekeztem monografikus részletességgel meg-
vizsgélni. Evégbdl arra torekedtem, hogy a kdzosség kivald, elismert mesemondédinak teljes
repertodrjat sz6 szerinti hliséggel rogzitsem. Azért 526 szerinti hiiséggel”, mert a funkcion-
lis kutatdsnak, és kiilondsen az egyéniségvizsgilatnak elengedhetetlen feltétele ez az egyéni
stilusjegyeket feltiintetd hiiség. Es , kivilé mesemondékat” emlitettem, mert gy vélem, hogy
ezek nemcsak sajét tehetségiik, hanem egyben a kéz6sség hagyomanyanak, kézfelfogdsinak,
izlésének is pregnans kifejezéi.” DEGH Linda: Az egyéniségizsgdlat perspektivdi, Killonlenyo-
mat az Etnografia 1960. évi 1. szdmabdl, 31.
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elemzések, bajos vagy csak sok-sok megszoritdssal lehet beszélni dltaldban a ciginy
mesérdl, vagy akdr egyetlen mesemondd repertodrjardl is.
Az 1j gytjtések is Nagy Olga véleményét timasztjik ald: nem lehet a cigdny mesé-
18l 4ltaldnossdgban beszélni. Minden mesemondé repertodrjat kiilon kell megvizs-

gélni és besorolni.*®

E kihivisnak és kivinalomnak igyekszem megfelelni. De, hogy a ciginy mese és
az egyik legkiemelked8bb cigdny mesemondé: Jakab Istvin ,konfiguraciés aktu-
sat” (mdsként szdlva: meseszovését) goresd ald vehessem, az egyes mesék herme-
neutikai elemzésekor a fenomenoldgiai hermeneutika és filozéfiai antropolédgiai
megkozelitést is sziikségszerlinek tartom alkalmazni. Azért hajlok az interdisz-
ciplindris véllalkozdsra — miként a Meseértés és- értelmezés kotetem® el8szavi-
ban irtam —, hogy a Blumenberg ltal hangstlyozott célnak megfelelSen: a mesét
kiszakitsam a ,konvencidk eredményeként létrejott egyértelmiiségébdl”, amely
konvencidk nem is mindig olyan nyilvinvald ,egyértelmiiségen” alapszanak, mint
hinnénk.?* Ugy vélem, 6nmagiban a meseelem, a funkci6, a motivum, a szerep-
18, a szimbdlumok, a tipusok leirdsa, meghatirozdsa, masokkal val6 dsszevetése
(amiként erre Gorog—Karddy felhivja a figyelmiinket: Lutz Rohrich vérta el a ku-
tat6kedl?), tobbé mir nem vezet eredményre, legaldbbis az tjabb interdiszcipli-
néris kutatdsok titkrében. (Még ha olykor ,litvinyos” elemzéseket is enged meg,)
Epp ezért a fenti elvarassal ellentétben, mindezen meseszerkezetet alkoté eleme-
ket, az adott meseszdvetben betoledtt funkcidjukat mds optikaba és kontextusba
dgyazva igyekszem megvildgitani.

Tudom — némelyek évatos intelmét megfogadva tudom —, sét bizonyosnak is
tartom, hogy sem Jakab (sem mas ciginy mesemondd) nem volt, nem lehetett ,tu-

datdban” annak az elképesztden gazdag ,jelentéstelitettségnek”, melyet egy-egy

22 GOROG-KARADY Veronika: Eva gyermekei és az egyenldtlenség eredete. Mesék, teremtés-
torténetek, etnoszemiotikai elemzések (Afrika, Eurépa). (Széhagyomany. Szerk.: Nagy Ilona.)
L'Harmattan, Bp., 2006. 225.

23 BALINT Péter: i. m. 7-9.

24 Courtés, aki 5nnon kutatdsi médszere igazoldsira megemliti, hogy Propp megengedi a mor-
fologikus elemzés mellett mds médszerek bevezetését a meseanalizisbe, Cl. Lévi—Strauss mi-
toszok kettds: linedris és vertikdlis olvasatinak nyomdn, az elbeszéléseket ,szintagmatikus”
és figurativ” formajukban elemzi. COURTES, Joseph: Le conte populaire: poétique et mytho-
logie, Ed. PUF, Paris, 1986. 10-19.

25 GOROG-KARADY: i. m. 224.
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meseszOvegben tetten érhetd fenomén nyelvi, mitikus, valldsi, erkolesi, lélektani
aspektusbdl magiban hordoz. Mégis oly kovetkezetesen ragaszkodik Jakab bizo-
nyos fenomének ,hasznilatdhoz” hogy feltételezhet8en — mdsként szdlva, az egyes
meseszdvegek tiizetes elemzése titkrében —, nagy bizonyossiggal allithaté, igen-
is szovegkonstitudlo szerepet tulajdonit nekik. Kérdezhetnénk: honnan merithette
Jakab a batorsagot és a tuddst ahhoz, hogy a nyugati gondolkodas szdmdra évszi-
zadok 6ta filozéfiai diskurzus targydt képezd fenoméneket beleszdje bonyolultan
osszetett, némelykor a mesekatalégusba besorolhatatlan invaridnsként elénk allo
meséibe?*® Valldsos meggy8z3désii 1évén, meglehet, hogy a sz6székrdl hallott bib-
liai textusok értelmezései és a példdzatok erkolesi magyardzatai, emellett nagy
konyvfald 1évén olykor a ponyvakiadvdnyokban olvasott tdrténetek kalandossdga,”
vagy mitikus események lélektani tanulsdgai inditottik a fenomének jelentésének
aktualizdldsdra, sajit viligképe, gondolkoddsmddja, nyelv és- szovegteremtése ala-

kitdsdra. Tény, hogy Jakab nem fenoménekben, sokkal ink4bb archaikus gondolko-

26 ,A tipusok keveredése kotelezi a mesemondét az athalldsokra, a kiilonboz8ségek eltiinteté-
sére, igy a mese nem is tlinik tobb tipus kapcsolatinak, hanem egy egységes — mondjuk igy:
valamiféle invaridnsnak.” NAGY-VOO: i. m. 848.

27 NAGY-VOO: i. m. 30-33. A gyfijtsk elssorban az ismert mesegytijteményekbdl (Arany
Lészl6, Benedek Elek) dtvett meseelemek, egész részletek reminiszcencidjdnak kimutathaté-
sagat hangsilyozzak, de némely mesében (A Feketebeli kirdly, Jdnas a zdrddban, Brugé, A Tok-
vdros, A szeretd nélkiili ledny) batran élhetiink a gyantval, hogy olyan kényveket is olvasott,
melyek monddkat, (eredet)mitoszokat, mas népektdl dtvett meséket tartalmazhattak. Noha
Jakab személyes 4llitdsa szerint nem olvasott a falu kényvtdrdban fellelhetd mesekdnyvekbdl
(NAGY-VOO: 33.), teljes mértékben egyet érthetiink a gytijeékkel, hogy az olvasott sz6-
vegekkel viaskoddsa lithatd az archivalt szvegekben. Még az a vélemény is helytalld, hogy:
»Ezuttal is kideriil, hogy birmennyire is alkot$ egyéniség legyen a mesemondd, a mese folklo-
rizdcidja csak akkor teljes, ha belekeriil az él8 hagyomany vérkeringésébe.” (i. m. 33). Helyt-
4ll6 azzal a megszoritssal, hogy egy-egy alkoté egyéniség teremtette meseviltozat sohasem
tud abban a formdban beleszervesiilni a hagyomanyba, mely csakis a sajitja. Jakab esetében
rdad4sul sem a féldrajzi kornyezet, sem az ,ismertség” hidnya (a kései gytjtés okdn a széles
korii megismerhet8ség hidnya) nem kedvezett a ,vérkeringésbe” keriilésének. Benedek Kata-
lin maga is tirgyalta e jelenséget: ,A Cigdny mesemonddk repertodrijdnak bibliografidja készitése
sordn feltlint, hogy a legjelentdsebb gytijteményekben a meséket igen jelentds irdsos hatdsok
érhették, a mesemondék repertodrjinak témastruktirija nagymértékben hasonld, ami nem-
csak a mesélés még é18 voltabol fakad.” BENEDEK Katalin: , Ponyvamesék és obszcén tréfak
Babos Istvin mesekincsében.” In: SZUHAY Péter: A hdrom muzsikus cigany. Babécsai cigdny
mesék. Eurépa Folklér Intézet — L' Harmattan, Bp., 2003. i. m. 415.
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dasra jellemzd szimbolikus képekben fejezte ki magit.”® Ezeken ,keresztiil médunk
nyilik megélni a jelentést, hogy az értelmezdt bevonja a kép altal felidézett antro-
poldgiai létélménybe”,*’ s ezek — ahogy Imrei Andrea irja —, a Gilbert Durand é4ltal
javasolt konstellaci6 alapjan ,minden pillanatban létrejové tobbdimenzids csopor-
tosuldsokat” alkotnak. Jakab a szimbolikus képeken keresztiil teremti meg archeti-
pusait (Kirké, Hera, Heraklesz stb.) és azokat a Jung dltal 6sztdn8khoz kapcesolédd
archetipikus képeket, melyek a felidézés intencionalitdsiban és a szdveg kontextu-
saban nyerik el jelentéstelitettségiiket (pl. dzonvizszer( arviz, aszaly, remetelakba
buvas, ritualis gyilkossdg, porba rajzoldssal teremtés stb.). A szimbolikus képeket
éppugy tanulja el 2 mesemondé a hagyomdnybdl, mint az elemeket, motivumokat,
torténetcsirakat, vagyis a Ricceur-i értelemben vett ,belsdvé tett interakcié” révén,
amely megszabja a hagyomanydtvétel és az Gjitds aktusdt is.*

Lehet persze figyelemre mélté fenntartisokat megfogalmazni a rendkiviili alko-
totehetséggel megaldott egyéniség, jelen esetben Jakab tudatossigaval szemben !
De, hogy Jakab Istvin minden egyes meséjében vissza-visszatér egy-egy kitiinte-
tett szereppel bird fenomén (archetipikus kép), sokadszorra mésként, sokadik més
értelemdsszefiiggésében” elénk tirt viltozatiban, mégis csak arrdl gydzi meg a te-
oretikust, hogy cseppet sem tekinthetd véletlennek az ,énekmondd” retorikus be-
széd-alakzatain és mitikus-archaikus kép-ldncolatain nyugvé nyelvteremtés. Azt
is tudom, hogy e nyelvteremtéssel és a nyelv 4ltali 5nelbeszéléssel kapcsolatban az

egyik, ha nem a legnagyobb kérdés: a tudatossdg mértéke.’> A hermeneutikai felfo-

28 , A népi dbrézoldsméd nem ismeri az absztraktot, éppen ezért a racionalis, elvont fogalmak is
érzékletesen, képszertien jelennek meg. A népifantdzidnak ez az 8sivildglatdsbél megmaradt
jellegzetessége, amely megszemélyesit minden koriildtte levd tirgyat, az egész természetet, s
amely azonos a természeti népek szemléletével, lehetdvé teszi a mesében azt a kontrasztos 4b-
razoldsmddot, amely a realitdst egybemossa az irrealitdssal.” NAGY-VOO: i. m. 53.

29 IMREI Andrea: Alom ejtés. Julio Cortazar novelldinak szimbélumelemzése. L'Harmattan, Bp.,
2003. 21-24.

30 RICCEUR: ,Metafora és torténetmondas”, i. m. 395.

31 Jakab tudatossiga mds aspektusbdl is kimutathatd, példdul abban, hogy ragaszkodik a miti-
kus-archaikus szemlélethez: ,Jakab nem tartja szitkségesnek, hogy meséiben héseit egy va-
16s4gos foldi vilagban, falujanak hatdraban hordozza meg, vagy hogy a h8sck cselekedeteit
pontos id8vel mérje és a mesebeli dimenzidkat lesz4llitsa a f5ldi dimenzidkra, mert szerinte a
mese régi tindérek és hésok torténete, tehdt nem azonosithaté a f5ldon megesett tdrténetekkel.”
(NAGY-VOO: i. m. 49.).

32 Nagy Olga maga is korbejirja a tudatossig kérdését Jakab kapcsan: ,Az a novelliz4ld, elbeszé-

18 modor azonban, amely Jakab Istvdn legsikeriiltebb meséiben tallhaté meg, nemcsak itt-ott
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gds a szdveget az egész és rész Osszefiiggésében vizsgilja, marpedig a Jakab-mesék-
ben megjelend fenomének (szimbolikus képek) nem csak nmagukrél beszélnek,
hanem tovébbi eseményldncolatokat hoznak létre, melyek a megsokszorozds vagy
kombindlas alakzatiban oltenek testet. (v8. A Feketebeli kirdly mesében az elvari-
zsolt és a meg8rzés utin életre kelt Kirké-aspektust ledny szexudlis mohdsagat,
mely taldlkozik Jdnas hasonlé erotikus vdgyaival!) A meseteoretikus, kivaltképpen
is, ha egy olyan terjedelmes repertodrt fejben tarté® és viszonylag koherens vild-
got teremtd mesemondordl van sz, mint Jakab Istvin vagy Ami Lajos, hajlamos
az alig néhany elemit végzett mesemonddnak tulajdonitani olyan erényeket, me-
lyek bizonyosan megvannak ugyan a szdvegben, de egyiltalin nem biztos, hogy
ardnyban is dllnak a kutatd értékitéletével. Meggydz8désem viszont, hogy a kivi-
lasztott mesemondd esetében a markdns erény és- értéktulajdonitis elmulasztdsa
nagyobb szakmai vétség, mint az erények esetleges felerdsitése, tiilhangszerelése.
A honi folkloristk (a ,budapestinek” mondott, valéjaban szovjet személyiségkutato
iskola minden tiszteletet megérdemld eredményeit figyelembe véve is), olykor nem
elég batran mennek végig a meseforrdsok és a mondds interdiszciplindris vizsgala-
tanak utjin. Az ,0jszerd’, a példatlan kapcsin inkabb kételyeiknek adnak hangot,
mintsem a megszokottdl vald eltérés, elkiilonbéz3dés nagyszeriiségét és paradig-
maértékét emelnék ki
Noha Jakab Istvin havasi mesemondo, és igy kozossége nem annyira ,csodds”, mint
inkabb elhihetd torténetet igényel, vilagképe, gondolkoddsmédja a migikus és ra-

ciondlis elemek bizarr 6tvozete. Meséiben igen sok babonds hiedelem fordul el, de

felbukkand, bizonyos kedvenc élményeket vagy vigyakat ecseteld részletezés, késleltetd elbe-
szélésmdd, hanem az egész mesét 4tszdvd, olyan dbrdzold mivészet, amelyben a tehetséges
mesemondd tudatossiga vérbeli miivészi alkattal prosul. Tébb, mint itt-ott felbukkand, no-
vellisztikus betét. Tudatossig, mert a mesemondd tisztiaban van a kdzdsség igényével, amely
az elhihet8t kivdnja, mdsrészt vannak mdr tapasztalatai elbeszéléseinek sikerét vagy sikerte-
lenségét illetden.” (NAGY-VOO: i. m. 60.)

33 Ricceur megnevez néhiny mesterséget: a szinészét és a zenészét, melynek képviseli hiba és
hezit4l4s nélkiil képesek barmikor fel- és visszaidézni elképesztd repertodrjukat, 8ket ,az em-
lékezet igazi atlétainak” (véritables athlétes de la mémoire) aposztrofalja. In: RICCEUR: La mé-
moire, | histoire, I” oubli, Ed. du Seuil, Paris, 2000. 73.

34 Ortutay Gyula maga is figyelmeztetett e jelenségre: ,,Eppen az egyéniség és a kozosség ltal
8rzdtt hagyomany kézotti sajitszert fesziileség adja keziinkbe a kulesot a népi kultara lénye-
gének megértéséhez, s birmelyik tényezd egyoldalt hangstlyozasa tévitra vezethet.” In: OR-
TUTAY Gyula: Fedics Mibdly mesél. Akadémiai, Bp., 1978. 9.
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[...] Jakab nagyon vigyaz arra, hogy csak azokat az elemeket ,hasznalja”, amelyek a
kozdsség tudatszintjét nem zavarjék.” (kiemelés —BP.)

Az idézetbdl kitlinik, hogy azt a konfiguriciés aktust, melyet Jakabnal a 20 és
50 konyvoldalnyi (!) meséiben nyomon kévethetiink, Nagy Olga ,bizarrnak” tart-
ja. A bizarr kifejezés értelme semmiképpen nem egyenértéki sem az tjszertivel,
a meglepdvel, a példa nélkiilivel, sem a kontaminalds (mesekeverés, egybeszovés)
meghdkkentd erejével. A mésik megjegyzés, mely a ,kozosség tudatszintjére” vo-
natkozik, implicit médon magéiban rejti annak a feltételezését, hogy Jakab tudat-
szintje, tudatossdga, s6t nem csak a mesérdl, de a létezés szituativ értelmezésérdl
valé tuddsa joval magasabb szinten 4ll, ezért mesemondas kézben vissza kell fognia
magdt. Az tagadhatatlan, hogy Jakab ,tudatszintje” (s8¢, a ,nyelvi” tudatszintje) a
gdrgényiivegesiiri favigd és szénégetd kozosségénél magasabb fokon van’® Az vi-
szont felettébb kétséges szimomra (éppen a meséi igazoljik ezt), hogy vissza akar-
nd fogni magit. Noha figyelembe veszi a hallgatdsdg elvirdsit,”” minden lehetséges
»miifaji” hatdron atlép sajit konfiguracids aktusa kozben: a mondatszévés (a ,kés-
leltetd halmozas”), a szerkezeti felépités (a kontaminacié), az intuicié szabadon
eresztése és a kimondas tudatossiga, a nagyfoka reflexivitas és az erkolesi norma-

renddel szembesiilés: mind-mind errdl tantiskodik szdmomra.

35 NAGY-VOO: i. m. 40.

36 ,Ne feledjiik el, hogy a hallgatésig tudata nem csupdn racionilis, hanem irraciondlis:
mdgikus vilagkép és ésszerli gondolkodds szdmukra elképzelhetetlenné keveredik ben-
ne. A mesemondénak [Jakabnak] nagy érdeme, hogy pontosan ismeri hallgatésigdnak
tudatszintjét, és tisztdban van azzal, hogy mikor kell a csod4s elemeket ésszertisitenie.”
NAGY-VOO: i. m. 62.

37 Dégh Linda a tehetséges mesemondo6 és a jelenlévS kozonség viszonyardl irja: ,egy gyakorlott
meséld lerdviditi vagy tovabb szévi az anyagot a pillanat kdvetelményeitdl fiiggden. [...] Sze-
retnénk hangstlyozni, hogy csak a tudatosan alkoté tehetségek képesek az elbeszél8 hagyo-
mdny ilyen szabad kezelésére és csak azok kozott az emberek kozote lehetséges, akik a mesét
nem valamiféle ,szent szdvegnek” tekintik, és csak ott, ahol a hagyominy nem merevedett
meg, hanem szabadon burjinozhat.” Linda DEGH: Some Questions of the Social Function of
Storytelling, Acta Ethnographica, Academiae Scientiarum Hungaricae, tomus VI. Budapest,
1957.128.
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Jakab Istvin magyar és roman nyelvii kozdsségben® torténd kétnyelvli mese-
monddsa kapcsin elmondhat6,”® hogy a roman népmesék archaikussiga, szer-
kezeti felépitése, elbeszél8i hangvétele, bizonyos formuldk, szereplék hasznilata
kozelebb 4ll Jakab személyiségéhez, izléséhez, mint a magyar népmesehagyo-
mdny.*’ (Ezen kijelentésemet persze csak akkor tudndm maradéktalanul bizonyi-
tani, ha rendelkezésiinkre dllna a teljes roman mesekorpusz magyar nyelven [s nem
csak a leforditott két mesekotet*], vagy ha jémagam képes volnék roménul olvasni
az eredeti szdvegeket.) Ez a romdn mesehagyomdanyhoz kotddés (amire részlete-
sen kitér a roman népmeséket kivildan ismerd Nagy Olga a Hagyomdnyos elemek
Jakab Istvin meséiben c. tanulmdnydban®?) Jakab részérdl akkor vilik szembeotls-
vé, akarha a tobbi erdélyi mesemondé Cifra Janos,” akar David Gyula,** akdrha

38 A havasi kalibdkban mesél8k egymastdl is folyton tanulnak; id8nként leereszkednek a vélgy-
beli falvakba és magukkal viszik tudomdnyukat. A mesemondék vdndorldsirdl és tuddsa-
tad4sdrdl Dégh Linda is ezt itja:,[...] Ekdzben a bérmunka kdzben tértént, hogy Andrasfalva
lakosainak mesemondé miivészete virdgzott az elmult nyolcvan évben, és az is itt tortént, hogy
a hires, kreativ mesemonddk el8szor megmutattak a tehetségiiket, innen vitték vissza meséi-
ket Andrasfalvara, hogy gjramondjik ket a tirsasdgi osszejoveteleken telenként.” DEGH:i.
m. 108.

39 Lasd a kétnyelviiségrdl és a romén mesehatdsrol: NAGY-VOO: i. m. 92-97.

40 Megfontolds targydt képezi ezen kijelentés: ,Milyen célzattal hasznil egyes esetekben me-
semonddnk tudatosan romdn mesei elemeket? Részben, hogy meséit valtozatossd, élvezete-
sebbé tegye, részben, hogy a mesei cselekmény milidjét minél pontosabban érzékeltethesse.”
(NAGY-VOO: i. m. 97.) A tudatossig inkabb annak a felismerését, belatisat jelenti Jakab ré-
szérdl, hogy a roman mesékbdl nem a ,sajétos szinezet kdlcsdnzése” (ua.) érdekli, hanem an-
nak archaikus viligképe és gondolkoddsmédja.

41 KOVACS Agnes: Szegény ember okos lednya. Romén népmesék. (ford. Bozodi Gyorgy et al.).
Népek meséi. Szerkeszti Karig Sira. Eurépa, Bp., 1957. KOVACS Agnes: Vildg Szépe és Vi-
lag Gyonydrdje (Hocopan Sindor gyijtése) Magyarorszdgi romdn népmesék. (ford. Igndcz
Rézsa). Népek meséi. Szerkeszti Karig Sira. Eurépa, Bp., 1982.

42 NAGY-VOO: i. m. 40-42.

43 NAGY Olga: Cifra Janos meséi. (UMNGY. XXIV. Szerk.: Nagy Ilona), Akadémiai, Bp.,
1991.

44 NAGY Olga: A havasi sdtoros. Ddvid Gyula meséi. MTA Néprajzi Kutaté Csoport. (Ciganisz-
tikai tanulmanyok 6.) Bp., 1988.
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a marosszentkirdlyi® és ketesdi*® és mis cigdny kozosség meséivel vetjitk 8ssze az

ovéit. Kovdcs Agnes szavait érdemes ez tigyben hosszabban idézni:

A romdn mesék [...] mesemondéik kérnyezetrajzzal keltenek hangulatot s nove-
lik meséik hitelét. [...] jellegzetesen roman mesefigurdk a sorsmentdk vagy jésok,*
akik elére megmondjak, s8t meg is szabjik a hds életutjit [...]. A roman mesékben
a mesemondé gyakran elid8zik a személyek vagy a kornyezet leirdsanal,*® elmondja
véleményét a pillanatnyi helyzetrdl,*” mig a magyar mesemondé pattogd, dtletes par-

beszédekkel jellemzi a hdst, a kornyezetet pedig csak egy-egy odavetett széval jelzi.

45

46

47

48

49

50

NAGY Olga: Zsldmezdszdrnya. Marosszentkiralyi cigdny népmesék. Népek meséi. Szerkesz-
ti Karig Sara. Eurépa. Bp., 1978.

KOVACS Agnes: A rékaszemil menyecske. Ketesdi népmesegyiijtemény. Kriterion, Kolozsvir,
2005.

,—Na, hallgass ide, Janké! Nem kellene ttnak igazitsunk, mert az miik kirdlyndnk, a te fele-
séged; egy héttdrpe a kirdlyunk. De hdz aztat te legydzni nem fogod tudni az életbe sohase,
mert anyin vannak, hogyha levigsz szdzat, ezer van helyettek, ha ezret levigsz, tizezer van he-
lyettek.” (NAGY-VOO: ,Babszem Janké 1.” 145.)

~Kiértek egy nagy sziklds helyre, egy nagy pusztasdgba, egy lapasba, ottan littik, hogy a nyom
bevezet egy nagy k& ald. Odamentek a kéhez, megemelik a kovet, hit szintén egy nagy renge-
teg nagy mélység vt ottan.” (NAGY-VOO: ,Babszem Janké 1.” 143.)

»Mind csak tovdbb gondolkazatt, akkor mir nem az tton gondolkazatt, se nem az ttra gon-
dalt, hanem azan gondolkazatt, hogy vajon tényleg valdsigban litta az 6regasszanyt, és mond-
ta nekije, vagy csakhogy el vét gondolkazva, dlmaba litta. Hit mindegy az, gondolta magéba,
dlom vagy nem, de hat gy fog tenni, prébat tesz, hogy mit mondatt az Sregasszany, nézze
meg, hogy tényleg lesz-e belole vagy se.” NAGY-VOO: ,A bitor kirdlylegény” [AaTh, BN
320 (-551) ] 291.)

KOVACS Agnes: JUt6sz6”, In: Szegény ember okos lednya, i. m. 224-227. Ne feledjitk Kovacs
Agnes példamutats, 4m kell8en nem méltdnyolt kijelentését: ,A magyar és roman mesekuta-
tas feladata a feltling egyezések kivizsgaldsa és annak a megéllapitisa, hogy vajon nem kozés
kelet-eurdpai mesekincs-e az, amit eddig ‘'magyar’ mesének tartottak.” (i. m. 226.) El kell t5p-
rengeniink tovibba Gérog Veronika oldhcigdny és magyar cigdny mesemondok stilusardl tett
megjegyzésén is: ,Ha Ssszevetjitk Berki mesekincsét egy oldhcigdny mesemondééval, nagy
kiilonbségeket taldlunk. Ez utébbi {6 jegyei a fantdziagazdagsig, Stletesség, szertelenség, a
nagyfokut improvizacié. Ezzel ellentétben Berki meséit az egyszertiség, visszafogottsig, a hat-
monidra, kiegyenstlyozottsdgra val6 torekvés jellemzi.” In: GOROG Veronika: A hdrom it.
Varsinyi cigdny mesék Berki Jdnostdl. Magyar Népkoltészet Tara XIIL (szerk. Magyar Zol-
tan), Balassi, Bp., 2012, 11.
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A Tokvéros, a Babszem Janké I1., A szeretd nélkiili ledny, A Zédbeli kirdly led-
nya, A siré gyermek, Kilenc — cim{i Jakab mesék nyitdsa®': a hés kornyezetét, illet-
ve sajdt vagy sziilei személyét felvizold a nagy ivii ,rajz” (szavakkal teremtett kép,
mondhatni freskd) és masutt a mesemondd 6n- vagy szituativkommentdirjai, a me-
seszovegbdl ,kibeszélései”, a romédn hiedelemvilaghoz tartozé hésék (Muma Pa-
durii,* tiindérek® és josok,”* sirkanyok és Skorpiok™) szerepeltetései igazoljak
Kovacs megéllapitasit, masfeldl Jakab romdn mesék és romdn mesemondédk ha-
tasa alatt dlldsit. Emellett érdemes e helyt kiemelni Jakab egy masik (Vekerdi 4l-
tal ezt a konfigurdcids aktust is birdls) mesemonddi jellegzetességét, képességét,
hogy tudniillik szinte minden meséje kontamindcié eredménye,’® és igen gyakran
él a torténetmegkettdzés, a titkdrstrukeiira-teremtés, a szerkezet ritmusossa téte-
lének modszerével (Babszem Janké 1, Janas a zdrddban), amire Ortutay Fedics ese-
tében utalt.”” E mesékbdl igazolhatd, hogy Jakab bétran él az orilis dtadds azon

51 ,Volt, ahogy volt, mert ha nem lett volna, el sem mesélném. Volt egyszer egy 6zvegyasszony,
vagyis hogy meghalt a férje s 6 elmaradt hirom gyermekkel. Kettd fiticska volt, s egy ledny.
Nem volt szegény az 8zvegy, mivelhogy az ura — Isten bocsdssa meg biineit s nyugodjék bé-
kében — igen szorgalmas ember volt, szép kis birtoka, 8krei voltak, ekéje is, s igy nem szorult
a mds segitségére, s volt még ezenkiviil egye s mdsa, mar ahogy az tudvalev8en olyan asszo-
nyoknak szokott lenni, akik szorgalmas embertd]l maradtak hitra.” (,Bors Péter és Virdgos
Florea”) In: KOVACS Agnes: Szegény ember, i. m. 115.

52 NAGY-VOO: i. m. 41.

53 ,Megtértént, hogy Tugulea sziiletésekor a sorstiindérek kozé a Fold sdrkdnynéja is odakeve-
redett. Mikor meghallotta, hogy a sorstiindérek mit jsvendslnek Tugulednak, fogta s elvitte a
gyermeknek az inait. Ezért volt béna Tugulea.” (,Tugulea, dregapé meg dreganyd fia”) [(319*
mt. (513/A mt. 554/A mt)] In: KOVACS: i. m. 79.

54 ,—Mer asz mondtik nekem a Sors-tiindérek, hogy amiké én betdtem a tizenhat évet, akkor
engemet valami rossz szellemek fel fognak vitani.” NAGY-VOO: i. m. 202. (,A Feketebe-
li kiraly”); , A vizek tiindére” c. romdn mesében a kegyetlen urasig 4ltal 4rvdva tett Alexand-
ru egy nap a Dunabdl marnit fogott, s amikor fel akarja hasitani, a kezébdl a ,foldre pottyan,
abban a nyomban olyan gyonyériiséges lednyzdva viltozott, mintha napsugdrboél sz8eték vol-
na, s olyan szép ruhdja volt, mint egy tiindérnek [...] -Ne hasitsil fel, Alexandru — mondta a
ledny —, mert gy rendelte az Uristen, hogy én a te hitvestirsad legyek.” In: KOVACS: Sze-
gény ember, 208-209.

55 ,Az dregség nélkiili fiatalsdg és a hal4l nélkiili élet” c. romdn mesében a boszorkdny nénje a
Skorpié. KOVACS A: i. m. 18.

56 Gyakoriak a ,komplex” mesék, amelyekben az elbeszél8 ahelyett, hogy lezarn4, tovibb szovi
a torténetét, ujabb események, egy tjabb mese bevonasaval. GOROG-KARADY: i. m. 226.

57 ORTUTAY:i. m. 95-96.
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jellegzetességével,*® hogy a kezdet és vég formdjat nem az el8d/tanitémester preeg-
zisztens szOvegébdl veszi it (noha a nyitds és bezaras alakzata olykor a romdn me-
séjére hajaz), hanem intencidja szerint maga teremti azt meg elbeszél8 formajéban.

Bizonyos, hogy a fikciéban sem a kezdet, se a vég nem sziikségszertien az elmesélt

eseményeknek, hanem az elbeszél8 formdnak (forme narrative) maginak kezdete

és vége.”

Jakab ,invaridnsai” koziil kiemelném azokat a mese-parokat, mesetipus-bokro-
kat, melyek (az aldbbi fejezetben) a mnémotechnikai eljdrds specifikussdgat mutatjak
meg, s amelyek a mesén beliili ,megkettéz8dés” révén a lélektani-mitoldgiai reflexi-
Ok drnyalt és igen gazdag tarhazat alkotjik. Jakab Istvinnak kifejezetten erénye, s
nem ,fogyatékossdga”, hogy a mesemondék azon taboriba tartozik, akik nagy epi-
kusi nyugalommal, részletez8 kedvvel és az ismétlésektdl sem visszariadva mond-

jak sajét varidnsaikat.®

2.

A CIGANY MESEROL TETT KIJELENTESEK CAFOLATAI

Nos, vegyiik sorra azokat a cigdny mesét és mesemonddst (és koztiik Jakab Ist-
vant is) érintd kijelentéseket, melyeket szeretnék esetenként megcafolni, maskor
elutasitani vagy éppen mas megvildgitdsba helyezni. Részben azért veszem a bi-
torsdgot erre a kritikus szerepre, mert az Gjabb és tjabb cigdnymese-gyiijtemé-
nyek napvildgra keriilése 6ta maguk a szovegek cifolnak ra egyes kijelentésekre;
részben, mert a mesekutatds irdnya, a mesekutatdk, teoretikusok 4ltal képviselt
megkdzelitési méd véltozott meg alaposan (azt, hogy alapvetden: ttlzdsnak gon-
dolom). Sokan, de mégsem elegen irtak a ciginy mesérdl, s amit irtak, az is elég
heterogén jelleget olt az at- és széttekintés nyoman. A magyar tudomanyossdg szd-
mdra megkeriilhetetlen alapmi (de nem eléggé alapos mti) VekerdiJézsef A cigdny
népmese kdtete,*" mellyel a legrészletesebben és legelfogulatlanabbul Gorog—Ka-

58 , A szobeli kultirik elényben részesitik a gordiilékenységet, a tilaradé stilust, a bobeszédiisé-
get.” ONG, Walter ].: Szébeliség és irdsbeliség, (ford. Kozak Déniel), Gondolat, Bp., 2010. 42.

59 RICCEUR:,Metafora és torténetmondas”, i. m. 400.

60 NAGY-VOO: i. m. 55.

61 VEKERDI Jézsef: A cigdny népmese, Akadémiai, Bp., 1974. Errdl ekként ir Gorog—Karddy:
Vekerdi 1974-es kdnyvében [...] szdmos olyan tételt is megfogalmazott a cigidny mesékrdl,

amelyeket jomagam erdsen vitathaténak tartok [...]. Az er8sen problematikusnak tartott 4l-
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rady Veronika foglalkozott a Cigdny mese, magyar mese, eurdpai mese cimii tanul-
mdnydban.®
Vekerdi J6zsef irja egy helyiitt az 1974—ben megjelent és elhiresiilt konyvében:
Mind anyagi, mind 6nall6 szellemi kultdrdjuk kialakuldsinak alapvetd akadalya
volt anyagi és szellemi igénytelenségiik. [...] Mésik dont8 akadilya volt 6nallé kul-

turdjuk 1écrejortének a hagyomanytalansig.®

Az ,igénytelenség” vadjira, kivaltképpen is a szellemi igénytelenségre nem ki-
vinok hosszabban kitérni. Szimos magyarorszigi és erdélyi ciginy mesemondé
elképesztden gazdag repertodrja, annak erkélesi rendje és nyelvi plaszticitdsa; a ci-
ganysdgnak a korotte €16 tobbségi tirsadalom folklérja irdnti nyitottsiga éppen az
ellenkezdjét bizonyitja e feliiletes kijelentésnek. (Vekerdi maga is elismerte mind
a népmesei, mind a balladai dtvétel tényszer(isége kapcsin a cigdnysig nyitottsi-
gat;** Farag Jozsef kivil6 tanulményban az 8rzés és dtadas példdjardl szolott®).
Ellenben a ,hagyomdnytalansig” kérdése joval 5sszetettebb anndl, miként azt Ve-
kerdi feltételezi. Azon megéllapitisa, hogy a cigdnyok:

[...] az illetd orszag nyelvébdl kolesonszavakat és kultirdjabdl nagyszimu elemet

vesznek 4t feltind gyorsasiggal, s e kdlcsdnzott elemek felhasznalasdval épitik fel a

maguk kultdrdjit. Amilyen gyors az atvétel, olyan gyors a felejtés is.% —,

ldsfoglaldsokon til Vekerdi ciginy nyelvészeti munkaja és forditéi tevékenysége jelentékeny.”
GOROG-KARADY: i. m. 209.

62 GOROG-KARADY: i. m. 205-230.

63 VEKERDI: i. m. 24.

64 Azt, hogy misutt ,forrdsanyaguk hagyomdnyaival szembeni” kozombisséggel vidolja Ve-
kerdi 8ket (i. m. 62.), konnyen tudom cafolni Jakab ,A szeretd nélkiili ledny” c. meséjével,
melynek forrdsa a magyar nyelvteriileten ismert Haldlra tdncoltatott lany balladdja. V8 B4-
lint Péter: ,Az 4llandésdg, a folyamatossdg és elzdrtsig hermeneutikdja”. In: BALINT Pé-
ter: i. m. (231-258).

65 ,Egy bizonyos: gylijtés kozben mindannyian taldlkozunk olyan cigdny adatkdzlskkel, akik
a legarchaikusabb, legritkdbb, legértékesebb magyar folklérjavak ismerdinek, sét kdrnyeze-
titkben egyediili megtartéinak bizonyultak.” FARAGO Jézsef: ,Régi székely népballadik a
magyar cigdnyok kérében”. In: Bédi Zsuzsanna (szerk.): Cigdny néprajzi tanulmdnyok 2. Az
I. Nemzetkdzi Cigany Néprajzi—, Torténeti—, Nyelvészeti és Kulturilis Konferencia el8ad4-
sai. Magyar Néprajzi Térsasig. Bp., 1994. 149.

66 VEKERDI:i. m. 25. Ugyanezt er8siti meg CSENKI Sandor: A cigdny meg a sdrkdn. Pispdk-
lad4nyi ciginy mesék. (Népek meséi. Szerk.: Karig Sira.) (Eurépa, Bp., 1974.) kétetéhez irott

utdészavaban, i. m. 307.
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igen komoly aggdlyokat és ellenérveket vet 3l a kutatékban. Ebben az idézetben

sem a ,sz0kolcsdnzés” és a kulturilis elemek egyirdnyt dtvétele érdemel elsddle-

ges figyelmet, mivelhogy az évszdzadokig egyiitt él6 népeknek ez a kdlcsonzés és

kolesonhatds a legtermészetesebb sajdtossdga. A karpdt-medencei etnikumok me-

sekincsének tiizetesebb vizsgalata igazolja a Bart6k-i kijelentést (vagy éppen for-

ditva: az § zenekutatdsa igazolja az 8sszehasonlité mesekutatdst):

Az egyes nemzetek népzenéjének Ssszehasonlitisa azutdn tisztin megvildgitotta,
hogy itt a dallamok 4llandé6 csereberéje van folyamatban; dllandé keresztez8dés és

visszakeresztez3dés, amely évszdzadok 6ta tart mar.’

Az egyirdnyt dtvétel és a gyors felejtés, a tanult mesék tudatbél kivetése kapesin

figyelemre mélté Gordg—Karddy Veronikdnak azon megallapitisa (noha tapasz-

talt gy(ijtéként maga is megengeds stilusban fogalmazza meg mondandéjit), hogy:

Nehéz elképzelni, hogy olyan zirt kdzosségekben, mint a ciginyoké, amelyekben a
mesemondd4s még eleven gyakorlat, az ismert és szeretett meseanyag csak gy kiesik
a kozosség tudatvilagibdl, és misikkal helyettesitddik be, attdl kezdve, hogy a ko-
z8sség egy Uj orszdgban telepszik le. Mivel torténelmi tapasztalatbdl tudjuk, hogy
a cigdnyok vindorldsaik sordn is megdrzik szokdsaikat és hagyomdnyos kozdsségi
szervezeteiket, ezdltal is elkiiloniilve az 8ket kornyez8 népektd], a fent jelzett elmé-
let még ingatagabbnak tiinik.*®

67

68

BARTOK Béla: +Faji tisztasig a zenében”, In: BARTOK Béla: Irdsok a népzenérsl, Kortdrs,
Bp., 2008. 199. Kételezdnek érzem idézni téle egy masik passzust is: ,Ha mar egészen termé-
szetes folyamatnak kell tartanunk azt a tényt, hogy a szomszédos nyelvek egymdst kélcsons-
sen befolyasoljdk [...], akkor ez a tétel még inkabb érvényes a folklér termékeinek kolesonds
(s8t akdr egyoldaltt) cseréjére is. Nem volna szabad megfeledkezni arrél: tigyszSlvan lebetet-
lenség, hogy a foldkerekség néhany szdz népe kdziil még a legkisebbnek is csupa 8seredeti nép-
dalanyaga legyen! Ha azutdn a kutatk kénytelenek a kiilonféle népzenében jelentékenyebb
kélesdnhatast, idegen hatdst vagy idegen eredetet megallapitani, akkor bizony ezek a megil-
lapitdsok e sok nép akdrhdnydra nem lesznek valami kedvez8ek. Azt is meg kellene gondolni,
hogy azilyen ,kedvezdtlen” megallapitdsok sem az alacsonyabbrendiiség érzésére nem adnak
okot, sem pedig arra nem alkalmasak, hogy politikailag kiakndzz4k 8ket.” ,Népdalkutatds és
nacionalizmus”. BARTOK: i. m. 194.

GOROG-KARADY: i. m. 223. Azzala megszoritdssal kell élniink, hogy méra a cigdny ko-
z0sségek tobbségének a tudatdbdl kiesett az egész mesehagyominyuk, s alig is taldlni valami-

revalé mesemondét.
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A hagyominytalansig” vidja® azt feltételezi — tegyiik hozzd rdgtdn: tévesen
—, hogy a ,vandorld” cigdnysiggal szdzadokon 4t egyiitt él6 romdn, magyar, svab,
szlovak, karpataljai, ukrdn stb. tobbségi tirsadalomnak pontosan meghatirozha-
t6, koriil- és leirhatd a népmesehagyomdnya van, mely az ,eredetiséget” illetSen
sokkal meghatdrozobb és megbizhatébb, mint az éllandéan ,valtozékony” cigdny
mese, Ezzel szemben az egyik legnyomdsabb érv, hogy az etnogrifusok és iro-
dalmirok is csak ,korldtozott” ideig tudnak visszanytlni a multba ,eredeti” for-
rasokért, melyek a szilird és koherens mesehagyominy meglétét és miként-volt
lehetséges alakulasit tudnik bizonyitani. Amde éppen a 19. szdzadban az ,elit-
kultdra képviseldi” dtirtdk, meghamisitottdk, csonkitottdk a népmesék szovegeit, vi-
szont, miként Gulyas Judit helyesen megjegyzi:

[...] e kifejezések hasznalata egyébként azt az eldfeltevést is magiban hordozza,

hogy idedlis esetben tudhaté és ellendrizhetd — lenne — milyen is volt az ép, valddi

és teljes magyar népkoltészeti szovegkorpusz, hiszen a torzitds, hamisitas, csonki-

tés nyilvan csak ehhez képest értelmezhetd.”

Némely mesekutatd egészen pontosan ravildgit arra a tényre, hogy az oralis kul-
tdrdban a kollektiv emlékezet legfeljebb hirom nemzedékig tudja rekonstrudlni a
hallott mesekincset. Ennél fogva logikailag is bajos lenne egy ,feltételezett”, ,ere-
deti” mesehagyomanyt példaként (paradigmaként) tételezni, s8t szembeallitani
egy mésik etnikum (nevezetesen a cigdnysig) mesekincsével. Az pedig tudéshoz
nem ill6 magatartds, hogy a gyokerek, a sajitos viltozatok létrejottének és atadd-
sanak 4tldthatatlansdga okdn (vagy az ismeretlensége, még inkdbb az dsszehason-
lit6 elemzések hidnydban) a hagyomdnytalansig vadjaval illeti a ,leszdlni” vdgyott
etnikum kincsét. Az ,eredetiség’, az ,el6bbval6sig’, a preegzisztens szovegvilag
kapcsin Gordg—Karddy, aki a kulturilis antropolégia legtijabb eredményeiben is

jaratos, ekként érvel:

69 Vekerdikritikdjit minden bizonnyal Csenki egy megjegyzésére alapozza: ,A cigdnysig tartds
hagyoményok nélkiili nép, ezért nem ragaszkodik a kialakult mesei logika szempontjaihoz.
A cigdny mesehallgaté kdzonséget mindenekeldtt a részletek kalandossiga érdekli, s az ér-
dekesség kedvéért nem riad vissza sem az 3ssze nem ill8 motivumok &sszekapesoldsdtdl, sem
azonos motivumok halmozasitél egy mesén beliil. A kalandossdg, mint legf8bb kévetelmény,
hittérbe szoritja a logikat.,” CSENKI: i. m. 310. Csenki mentségére legyen mondva, hogy év-
tizedekkel kordbban gyijtott cigdny meséket, mint Vekerdi.

70 GULYAS:i. m. 43.
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Az eredetiség fogalma a folklérban mindig problematikus, hiszen a népi kultardk
elemei bonyolult folyamatok eredményeként dllnak 6ssze. Ha az egyedi alkotas ol-
dalardl nézziik a jelenséget, azt litjuk, hogy minden mesemondé egy mésiktdl ve-
szi 4t a meséjét, aki vagy ugyanabbdl a kozdsségbdl szdrmazik, vagy kiiltag. [...]
A mese mindeniitt alakithaté, valtoztathatd, és kiilonb6z8, nehezen azonosithatéd

hatisoknak van kitéve.”!

Az eredetiség vizsgilata: a kommunikdcios aktust figyelembe véve, nem is a ha-
gyomdanyatvétel és- tovibbadas hitelességét, viltozatlansagat illetve a viltoztatds
mértékét tartja szem elStt, hanem a Ricceur-i ,djrairds” soridn az Ong dltal emlitett
sinterakcié” elevenségét (amit az ,irodalmiasitott”, ,miivészi” igénnyel atirt mesék
kapcsan bajos megéllapitani).

Az elbeszélések nem akkor szdmitanak ,eredetinek”, ha 4j torténeteket mesélnek el,

hanem ha az el6ad6 az adott hallgatésiggal és az adott szitudcioban megfeleld in-

terakci6t képes kialakitani — a torténetet minden egyes elbeszélésekor egyedi, a szi-
tudciénak megfelel6 médon kell bevezetni, hiszen szébeli kultdraban sokszor nagy

nehézségek dran kell felkelteni a kdzonség érdeklsdését.”

Lépjiink egyet tovabb! Vekerdi azt is dllitja a cigdiny mesemonddkrél, hogy:

A hallott torténetekbdl egyes mozzanatok megragadjik képzeletiiket, s anélkiil,
hogy a cselekmény egészének megtartisira tigyelnének, csupan az érdekesebb ka-
landokat veszik at.”

Ez a megillapitds azért érdekes, mondhatni tanulsigos, mivelhogy Vekerdi
egyiitt jirt Nagy Olgédval az erdélyi cigdiny mesemondé kozdsségekbe gytjteni és
kutatni, s a kdtetbeli hivatkozdsai szerint ismerte kutatétarsa gylijteményes ki-
advanyait (sajnos a mi szempontunkbdl relevinsakat nem’), melyek élesen ellent-
mondanak fenti kijelentésének. Nem beszélve arrél, hogy a mesemondé nagyfoka
»szabadsdga” az Gjra- vagy Gjjimesélés kapcsin nem csak a ciginy, de valamennyi
mesemondd elemi joga, vagy miként Gordg—Karddy irja: ,a kolesonzés és az 4t
adds djjiteremtés, vagyis alkotd tevékenység.”> Mesekutatdnk mintha megismé-

telné Bartdk szavait:

71 GOROG-KARADY: i. m. 221.

72 ONG: i. m. 43.

73 VEKERDIL: i. m. 60.

74 NAGY Olga: Jakab Istvan és Cifra Jinos mesegytijteményei.
75 GOROG-KARADY: i. m. 225.
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Az idegen anyaggal val6 érintkezés azonban nemcsak a dallamok kicserélddését

eredményezi, hanem — és ez még fontosabb — 1j stilusok kialakuldsira 8szténéz.”

Sét, hogy tovabblépjiink, egyfelSl éppen a mesemondé Ricceur-i értelemben vett
skonfiguracids aktusa” és az onkimonddsdnak médja kiilonbozteti meg az egyik
mesemondét a mésiktdl; mésfeldl a kiilonbozni végyas, a kapott, tanult preeg-
zisztens szoveget meghaladni akaras, a virtus fontos mozgatdrugdja a mesemon-
dasnak, az egymdssal val6 versengésnek.”” A mesemondo részérdl az 6nkimondds
nyelvben gondolkodas™ és egyben nyelv dltali megnyilatkozds.”® Az 6roksle nyelv-
hez viszonyulds és megmeritkezés a nyelv altal felidézett képekben (az oralis térsa-
dalomban kivaltképpen is a képi gondolkodds és a hangzas/elhallgatas asszociativ
ereje meghatdrozd), ezek egyiittesen a mondét és hallgatdjit dsszekotik a kozds-
ségi hagyomény ismerete révén.

Gondolatainkat nemcsak a nyelv ,gondolja el8”, a vilig szemlélésekor nemcsak a

nyelv 4ll mintegy ,a hdtunk mogott”; még kényszeritébben hatiroz meg benniin-

ket a képkészlet és a képvilasztis: ez ,kanalizalja” ugyanis, hogy egyaltalin mi mu-
tatkozhat meg szdmunkra, illetve hogy mi magunk mit tudunk megtapasztalni.®

76 BARTOK: i. m. 200.

77 ,A véltozatok a mesemondé tehetségétdl fiiggSen tértek el a mese sziizséjétdl; mennél kivd-
16bb volt a mesemondé, annal énallébbnak bizonyult a kompozicié.” DEGH: Az egyéniség-
vizsgdlat, i. m. 33. Errdl tesz emlitést Ong is a ,versengd hangnem” tirgyalasakor. ONG: i. m.
44,

78 ,Aminthogy a mese bizonyos értelemben valéban nyelv is: bizonyos alapvets emberi gondo-
latok legadekvitabb kifejezési eszkoze.” DEGH: i. m. 32.

79 ,[...]Ja meghigyeld szamdra a beszélt nyelvben a leginkdbb hozziférhets a nyelvalkotis folya-
mata. Mig irdsban ez nem lehetséges, addig a beszédben megfigyelhetd a habozis, a sziinetek,
a zdrodé glottalis hangok, a rossz kezdések, és szimos egyéb apré bizonyiték; ezek segite-
nek megérteni, hogyan mozgésitjik a résztvevdk forrasaikat ahhoz, hogy a megnyilatkozast
megtervezzék és létrehozzak, és hogyan alakitjik egymadssal egyéb térsasdgi interakcidkat.
A beszéd sordn az 4j és régi informdacidk dramldsdnak olyan prozédiai jellegzetességek lesz-
nek fontos indikdtorai, mint példdul a hangsuly és a hanglejtés szintje. Esa pillanatrél pilla-
natra dradd beszéd a térsadalmi interakciondlis jelentések elmozduldsdnak jeleit, amelyeket a
résztvevdk hoznak létre és hasznilnak, b8ségesen mutatjak meg, de ezzel egyiitt a tirsadal-
mi interakci6kban testet 8lt8 kultira nagyobb dimenzidinak jeleit is.” Du BOIS, John W.:
Transcription design principles for spoken discourse research. Ini PRAGMATICS, Quarterly
Publication of the International Pragmatics Association (IPrA), Vol. 1, No. 1 (1991), (pp.
71-106.) p. 73.

80 BLUMENBERG, Hans: ,Paradigmak egy metaforolégidhoz”. In: Hajotorés nézével. Morfo-
légiai tanulmanyok. (ford. Kiraly Edit), Atlantisz, Bp., 2005. 287.
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Blumenberg szellemében a ciginy mesemondé kép-készlete és kép-valasztisa
(amit a folkloristdk a motivum, az elem, az esemény, a funkcié kifejezéssel illetnek
tobbnyire) hiven tiikrdzi azt a lokélis kozdsségi és egyéni tapasztalatot, melyet sajit
tijhazdjaban szerzett, illetve mdsok elmonddsdbdl (archetipikus kép-teremtésébdl)
onmaga szdmdara megértetté tett, s ezt igyekszik az dnkimondds (kép-transzpo-
nalds és referencia-mddositas) kozben lattatni, lathatéva tenni a hallgatéi szdmad-
ra. Ezt er8siti meg Dobos Ilona is:

Az alkotétipust, j6 mesemonds [...] joval tobbet ad: a hagyomanyos torténetekbe

belemeséli élettapasztalatdt, vilagnézetét, vagyait.”!

Az alkotétipust Jakab, Cifra, Ami®? meséiben valéban beszélhetiink az elké-
pesztden gazdag élettapasztalat és erkolcsi vilignézet koherens médon valé szer-
vesiilésérdl, ami dnmagdban is tilmutat a mesei fordulatossagot, izgalmat biztosité
kalandok halmozisira valé tdrekvésen.® Ok hirman bizonyithatéan a tudisi-
tadds és- atvétel, a kozosségi erkolesi normarendet betartds és betartatds, a tdbb-
ségi-kisebbségi egyiittélés szabdlyainak megfelelés, a Lévinas-i reszponziv-etika
elvirdsainak megfelelés hivei. A két erdélyi ciginy mesemondé: Jakab és Cifra
gytijtdje, egyaltalin nem minden alap nélkiil tesz perdontd kijelentést gondolko-
dasmédjukrol, mely elsésorban a monolégokban manifesztilédik:

Am, amig Jakab Istvinndl ezek a monoldgok f8leg lélektani reflexiék, a h8snek a sar-

kany irdnt érzett ellenszenvét fejezik ki, Cifra Janos monoldgjai szigordan erkélcsi
inditékuak.’* (kiemelés t8lem — BP)

Vekerdi a ciginy mese szovetében eléfordulé igazsigszolgaltatas, a cigdny mese-
monddkra jellemzd ,emelkedett igazsigérzék”, a ,gyakorlati” erkdlesi problémak
iranti fogékonysdg kapcsin azt hangsilyozza:

81 DOBOS Ilona: Gyémdntkigyé. Ordédy Jézsef és Kovdcs Kdroly meséi. Szépirodalmi, Bp.,
1981. 10.

82 ,[...] a mesemonddnk vildgképe két forrdsbol tiplilkozik; tapasztalati hagyomany ttjan 8rzi
a kozépkori keresztény vagy még régebbi viligkép-felfogisokat, és ezeket egyezteti a magyar
népmesék viligkép-szemléletével” ERDESZ: i. m. 323.

83 Ne feledjiik Honti szavait: ,A mese tdrténése kaland. Hogy a mese szdmdra mit jelent a ka-
land, arra legélesebben az vildgit ra, hogy akdrmennyire ez teszi ki a mese torténésének lénye-
gét, a mese végcélja mégis mis: a teljes nyugalom, a kalandok utdn a kalandmentesség, biztos
révbe jutds, a hdnyatott élet utdn a biztonsig és az eseménytelenség beteljesedése.” HONTI
Janos: A mese vildga, Magvet$, Bp., 1962. 194.

84 NAGY Olga: Cifra, i. m. 21.

32



E példak évatossigra intenek a cigdny mesék egyetemleges erkolcsi elmarasztaldsd-
val szemben olyan torténetek miatt, amelyek benniinket meghdkkentd, sét megbot-

rankoztatd tettekrdl szimolnak be.®

Ebben az vatossigra intésben a tréfds mesék repertodrbeli szerepének és sulyd-
nak tdllihegése érhetd tetten. A magyar folkloristak: Kovacs Agnes, Dégh Linda,
Dobos Ilona, Nagy Olga, Gérog—Karddy Veronika szdmos alkalommal hangsi-
lyozték, hogy az dltaluk ismert komoly ciginy mesemonddk elzarkéztak a tréfis
mesék mondasatdl, s csakis tiindérmesét, vardzsmesét, ,vitézi” mesét voltak haj-
landék mondani,®® mivel a falukozdsségben betoltdtt szerepiikhoz méltatlannak
tartottdk volna a ,nem-igaz” mesemonddst." Am Vekerdi a fenti kijelentését ko-
vetden, egy meghokkentd fordulattal arra a kovetkeztetésre jut néhdny bekezdés-
sel lejjebb, hogy:

A magyar mesék és a cigdny mesék kdzott erkolesi szempontbdl alapvetd funkcié-

beli kiildnbség van: a magyar — és 4ltaliban eurépai — mesékben a leglényegesebb

elem az erkolcsi viligrend igazoldsa a valé élet visszdssigaival szemben, a cigdny me-
sékben viszont az érdekesség, a kalandossdg a leglényegesebb tényezd, amely nincs

alarendelve a torténet kdzponti erkdlesi problematikdjinak.®

Azt hiszem, a ma mér rendelkezésiinkre 4116 nagyobb cigdny mesekorpusz is-
meretében, maga Vekerdi lenne az elsd, aki visszavonnd e kijelentését. Tanulsigos,
hogy milyen gyorsan és mélyen iilepedik le egyes mesekutaték emlékezetében ez

a felszines kijelentés.® (A magam részérdl ebben a monografidban épp a fenti ki-

85 VEKERDI: i. m. 129.

86 ,Mesemonddénknak [Cifranak] nemcsak a maga hivatdsirdl, de a mesékrdl is van elgondolisa,
majdnem elmélete. Arrdl, hogy milyennek is kell lennie a mesének. [...] 6 kiilonbséget tesz a
tiindérmese, amit 8 ,igazi” mesének vagy vitézi mesének nevezett, és a tréfis mesék, esetleg
viccek kdzdtt. A tréfas meséket lenézte.” In: NAGY Olga: i. m. 11.

87 Ellenben Nagy Ilona azt ajinlja, hogy a teljes repertodrokat azért érdemes vizsglni, mivel
a mesemonddk a hosszi meséket kovetd ,ereszkedd dgban” szivesen élnek a ,révid narra-
tivok-kal. (NAGY Ilona: ,A mesemondds forgatékonyve hétkdznapi kommunikéciés hely-
zetben”. In: Pécs Eva (szerk.): Folyamatok és fordulspontok. Tanulmdnyok Andrdsfalvy Bertalan
tiszteletére. U'Harmattan—-TE Néprajzi Tanszék, Budapest—Pécs, 2003. [289-293.] 293.)
Megjegyzem, hogy Jakab mesegy(ijteményének végén 4 ilyen tréfis mese taldlhato.

88 VEKERDI:i. m. 131.

89 Fildp Lajos, aki Berze Nagy cigdny meséi elé el8szot irt, ekként vélekedik: ,Megfigyelhets,
hogy a ciginy eredet(i mesékben a cselekményesség mellett elhalvinyul a tdrténet erkélesi igé-

nye. Ezekben a mesékben nem annyira a sz6vegegész, mint ink4bb a részletek hordozzik a ta-
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jelentésnek az ellenkezdjét fogom bizonyitani, reményeim szerint.”’) Viszont Ve-
kerdinek azon kijelentését, melyet A cigdny mesék erkélcsi szemlélete fejezetben tesz,
és eziltal indokolatlan, egészen pontosan megindokolhatatlan médon végleges és
végzetes kdvetkeztetésre jut:

A cigny tiindérmesék erkolcsi szintje sok tekintetben nem az eurdpai tiindérme-

sékkel, hanem az eurdpai vicc-kultarival hozhaté pirhuzamba® —,

aleghatirozottabban vissza kell utasitani. Tébb okbdl is. Egyfeldl igaztalanul deg-
radalja mindazon cigdny mesemonddk tagadhatatlan érdemeit, paradigmaértéki
meserepertodrjit, melyekkel kétséget kizdréan beirtak magukat a rank (utékorra)
testalt egyetemes népmesevildg torténetébe. Az, hogy a ciginy mesemondis jéval
tovibb maradt eleven, mint az mds etnikumok kérében megfigyelhets, egyfeldl ép-
pen a Cifra és Jakab altal is ,igaznak” hitt torténetek vardzsmesévé alakitdsdban,
4dtaddsdban, Gjjdmondasiban érhetd tetten (a parasztsig viszont ellenkezdleg vi-
szonyult sajat hagyomanyihoz: szégyellenivalénak vélte ,nem-igaz” volta miatt).
Masfeldl a tarsadalmi-gazdasigi modernizdcids lehet8ségek elmaradisa, illetve a
periféridra szorultsig okdn a lehet8ségekkel valé élni tudas hidnydban keresendd.
A nyomortsdg, a kildtdstalansig, a végzetes kitaszitottsig és a befelé fordulds to-
vabb élteti a mese ,tiindérvildgat” a ciginy kozosségekben, ezért is dllithatja Go-
rog—Karddy:

A ciginy kozdsségek szdmara konnyebben volt elfogadhaté a tiindérmesék csoddk-

kal teli vilaga.”

Igaz, a ,kénnyebben volt elfogadhaté” nem jelenti egyben azt is, hogy valameny-
nyi cigdny kdzosségben csak és kizdrdlag ,tiindérmesét” mondtak volna (miként
egyéb mds etnikai kozdsségben sem); maga Gordg—Karddy elemzi Babos Istvin

olykor tragirsagoktdl sem mentes mesevildgat.”® Misfeld] sértd Vekerdi kijelentése

nulsdgot, a képi sik helyett ink4bb a valésig sikja titkkrozi az erkdlesiséget.” In: BERZE NAGY
Janos: Cigdny mesék. (szerk. Fiilop Lajos) Baranya Megyei Tandcs V.B. Ciganyiigyi Koordina-
ciés Bizottsiga, Pécs, 1985. 12. Némi mentségére legyen mondva, hogy a médsodik mondat-
ban az ,ezekben a mesékben” korldtozza kijelentése érvényességét.

90 Mesekutatd kollégdim: Biczé Gabor Ami Lajos, Bédis Zoltan pedig Cifra Jinos monogrifid-
jéban az enyémhez hasonld kdvetkeztetéseket von le tudomédsom szerint.

91 VEKERDI:i. m. 134.

92 GOROG-KARADY: i. m. 225.

93 ,Ennek a gazdag és sokirdnyti mesemondasnak jellemzdje ndla a szabadszdjusig is, az obsz-

cén tartalmt mesék, viccek, anekdétik irdnti vonzdédasa. Ez utébbiak nem voltak sosem rit-
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azon cigdnymese-kutatdkra nézve is, akik komoly erdfeszitéseket tettek az elmalt
évtizedekben pontosan azért, hogy a magyar, a kirpit-medencei és balkini cigdny
mesekincset megismertessék és a maga helyén elismertessék a nyugati folklérkuta-
tokkal. Tanulsigokkal is szolgdl persze a kijelentés: haladéktalanul és az eddiginél
nagyobb erdfeszitést mozgésitva kell feldolgozni (értsd ez alatt: a kéziratokat ki-
adni és a forrdselemezéseket elvégezni) e foldrajzi régi6 cigdny mesehagyomanyat.

A cigany mesékkel kapcsolatban igen gyakran emlegetett toposz: a nyelvi fogya-
tékossdg, ,szegénység”, amit a kiilonbdzd cigdny nyelvek meglehetdsen kevés szo-
kincsére vezetnek vissza. Kétségteleniil igaz e ténymegéllapitds nem is kevés cigdny
mesemondd, kiviltképpen is a kétnyelviiségben tdbbnyire cigdnyul és csak elvétve
magyarul mesélSk esetében. Ellenben — Dégh Linda kifejezésével élve — a ,kivals”
mesemonddk szdmldjira aligha irhaté e fogyatékossig, Fiilop Lajos a cigdny mese
stilusa kapesan tett kijelentése onmagaban még helytdllé is lehetne.

A cigdny mesél8k nem annyira a metafordkat, mint inkdbb az alakzatokat, a
mellérendeld sorjiztatisokat (ismétléseket, halmozasokat, pirhuzamokat) ked-
velik. Gyakran kombiniljak, dthelyezik a kiilsnb6z8 motivumokat, epizdédokat
egyik mesébdl a masikba.**

A baj csupan az, hogy talsdgosan éltalinosnak és emiatt problematikusnak
érezziik a ,metafora” kifejezés hasznilatit, melyet akdr a széval, a szimbélummal,
az archaikus képpel valé egyeztetés, azonositds, helyettesités vagy iitkoztetés ré-
vén egyértelmiivé tett volna. E fogalmak Gilbert Durand, Ricceur vagy Greimas
szétaraban egészen mas megvildgitdst kapnak. De a legtjabb nyelvészeti kutatd-
sok titkrében az unalomig sokat emlitett ,mellérendel8” mondatszerkesztés sem
réhaté fol a mesemondd ,fogyatékossigaként”, a szdbeli kultiraban éléknek ez a
legtermészetesebb és legkényelmesebb beszédmddja, miként erre Ong hivja fol a
figyelmiinket:

A vilig szdmos mds pontjirdl is emlithetnénk példdit az elsddleges szdbeliség kere-

tei kozote sziiletett elbeszélésekre jellemz8 mellérendeld szerkesztésmédnak [...]%°

kak sem a magyar paraszti, sem a cigdny repertodrokban, de kiildnbz8 meggondoldsok és
kiad4si problémak kévetkeztében nem igen keriiltek a nyilvdnossdg elé.” GOROG-KARA-
DY: ,Babos Istvin meseviliga”, In: SZUHAY: i. m. 42.

94 BERZE NAGY:i. m. 13.

95 ONG: i. m. 40.
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Jakab Istvannal a sajit tapasztalat megjelenitésének elsérendii alakzata a nyel-
vében mutatkozik meg, abban a beszéd-aktusban, amit a ,késleltets halmozds"ként
emlitett a gy(ijt8. (Ennek kiilon tanulmdnyt szenteltem, v8. a kovetkezd tanul-
mdnnyal!) Ong irja errdl az elbeszélésmodrol:

A hangok 4ltal vezérelt nyelvi vilig nagyobb &sszhangban van a halmozé (harmé-

nidt célzd), mintsem az elemzd, elkiilénitd tendencidkkal [...]. Inkdbb 6sszhangban

van tovibba a konzervativ, holisztikus szemlélettel [...] a szitudciés gondolkoddassal,

mint az elvont gondolkod4ssal [...].%¢

Jakabndl a halmozds egy altala ,idedlisnak” vélt kerek-egész mesevildg elbeszél-
hetdségének megteremtésére szolgal, legyen sz6 akar a szavak halmoz4sardl, akar a
mellérendeld mondatokban egy-egy kép leirasaérdl, akar az epizédokérdl. Ugyan-
ezt mondhatjuk az élettdrténetek megismétlésérdl, melynek sordn az apa és fig,”’
a hds és egy-egy markans archetipust képvisel nd egy mds életszitudcidba ke-
riil”® Jakabndl a halmozds éppen a szituativ létmegértést és az archaikus/hési vi-
ligrenden alapulé létfeltarast célozza. Mikézben a hés és valaki/Midsik viszonyat
elénk tirja, a kot8dés mélyén rejtezd jé vagy rossz szdndék, pillanatnyi tévedés
vagy szindékos karokozas felfedésekor valéjiban Jakab folyton tanit benniinket
biblikus és mitikus példdzatain keresztiil, hangvételében megfigyelhetd egyfajta
profétikussag is.

—Hit j6l van, Jdnas fiam — asz mondja —, mennyivel Istenre gonddsz, és bizal ben-

ne, jit sikeriilni fog [az elvardzsolt lainy meg8rzése] a masik este is [...]. (A Feketebé-

li kiraly, NAGY-VOO 208.)

vagy:

—Azé nem fogsz te haladni az életedbe, nem fogsz tudni menni semmire, hogy még
el nem unod magadat, hogy te fogod hivni a haldlt, mert mikor a halil hozzid ment,
egyszer hét évig a fin tartattad télen-nydron; misadszar pedig elijesztetted. Ezér

biintettelek meg tégedet, imddkazni nem imddkazol, nem kérsz gy, mind mds em-

berek ahogy kérnek. (A szegény ember meg a haldl, NAGY-VOO 314.)

96 Uo. 69.

97 ,J4dnas a zdrddban” c. mesében ellentétes etikai sorsbetdltésrél beszélhetiink; a , Babszem Jan-
ké I1”-ben az alvilagbdl visszatérvén a sajit fidra ismer a kis diszndpasztorban, az Odiisszeia
jelenetére hajazva.

98 V8. ,A Feketebeli kiraly” c. mesével. In: NAGY-VOO: i. m. 202-237.
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A halmozasok szerepének vizsgilatit kezdjiik a szavakéval. Induljunk ki abbél,
hogy a nyelv (mely ,az Ugyanaz és a Mds kapcsolata”,”® mely ,az En és a Misik tar-

19 tartja fenn, mely ,megveti egy kzos birtoklds alapjait'™ és ,az értelem

sassagat
jelenval6vd tételében™* jatszik szerepet), a szindéknak éppen megfeleld szavak ki-
valasztisdval és intenciézus egybefiizésével kezdddik. Mdsként szdlva, a szavak az
értelemadas aktusiban, — Lévinas szellemében — a szavakban tetten érhetd tani-
tdsban nyilvinulnak meg, fedik £l és rejtik el titokzatos jelentésiiket.
A szavak jelentése mindig a jelenbdl kovetkezik, bir ezt a jelenben érvényes jelen-
tést kiilonféle, gyakran nem is tudatositott médokon természetesen a multbéli je-
lentések is befolyasoljak.'”

Jakab portréjit leginkdbb az dltala teremtett nyelv szétszalazasaval; a hétkdz-
napi és az 4tvitt jelentést biztosité metaforikus szavakkal valé sziintelen vivéddsra
ramutatdssal; az 4jramondds kontextusdba illeszkedd, a képi litdsmddot serken-
t8 sz6-alakzat konfigurdldsaval és refiguralisival; a Mdsikat és a médsokat (ko-
z3sséget) megszolitd ,ongerjesztd-performanszdval” vizolhatndnk f6l. Jakabnil a
szavak a jovd igéretét hordozzak, mégpedig abban az értelemben, hogy (1.) kimon-
désuk egy vagy sok masiknak az emlékezetbdl elhivasat, ezek archaikus alakzattd
(szimbolikus képpé, metafordva stb.) alakitisa révén tobblet-értelemmel telitdé-
siiket, és maganak a diskurzusnak a ldthatdva tételét segiti. (2.) A kimondott sza-
vak a kontextus megteremtddése kozben maguk is folyamatos dtértékeldésen,

104 5 ez az elmozdulis lathatéva valik, ami-

selcstiszdson”, jelentésitvitelen esnek 4t;
kor a hétkdznapi szavak szintjérdl az 4tlépés megtorténik egy mitikus szintre, ahol
a sikeres bevégzddéssel kecsegtetd mesei torténet realizalédik. (3.) A mondé a sza-
vaknak dgy igyekszik jelentéstelitettséget és konstitutiv funkcidt biztositani a tot-

ténetszOvésben, hogy a mondds és kontextusteremtés sordn a hétkdznapi jelentést

99 LEVINAS, Emmanuel: ,Metafizika és transzcendencia”, In: U8. Teljesség és Végtelen, (ford.
Tarnay L4szl6), Jelenkor, Pécs, 1999. 22.

100 Uo. 30.

101 ,Elkiiloniilés és beszéd”, Uo. 57.

102 , Arc és etika”, Uo. 172.

103 ONG:i. m. 47.

104 Arisztotelész egy adott sz6 epiphordjdt elmozduldsként irja le. RICCEUR: ,Retorika és po-
étika kozote: Arisztotelész”, In: US. Az él6 metafora, (forditotta és Jeney Eva forditasit dc-
dolgozta Foldes Gyorgyi), Osiris, Bp., 2006. 27.
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feliiliré poétikus-mitikus alakzatokbdl ,folytatisos metaforit”, mintegy ,metafo-
rikus halézatot” hoz 1étre 1%

Taldlomra barhol feliithetjiik a vaskos mesegytijteményt, és ehhez hasonlé mon-
datokat taldlunk mindeniitt:

Alig par perc telt el, kovetkezett tiz 6ra, egyszer mér hallottdk a tivolbdl a nagy ri-

kotasokat, a nagy énekszdt, a nagy kiabdldsokat, zeneszét hallottak, de hallottdk, a

lovaknak a patdja hogy csattogatt, verték ssze a patkdjakat, és a nagy kéztapsolast.
(A Tékviros, NAGY-VOO 331.)

A jelenet alig par széval elintézhetd volna: a hds az ,8sz 6regember” utasitisira
~porba rajzol” egy palotit, ahol jovenddbelijét fogadhatja, s amint elkésziil, mar ér-
keznek is a vendégek. Ennyi! Am Jakab (miként az olahciganyok és a roman nyelv-
kozosségben €18 cigdnyok), nem éri be ennyivel, az él8széval vald nyelvteremtd —,
figyelemkeltd — és kozosségiességet alkotd képességének megfelelden, szemlato-
mést tudatosan jatszadozik az igékkel, a névszékkal és a jelzdkkel. (Gondolok itt a
.nagy” jelz8re: tobbletjelentést kapnak, ahogy erre Az drvasdg és borzalom fenome-
nolégidja'®® tanulmanyomban rimutattam). A ,hallottdk” igét, a kozbevetett jelz8s
névszok kereteként, majd az djabb tagmondat kezdeteként csempészi a mondat-
ba. A l6patké és az altala kiadott hang sorrendjének a felcserélése, a jelzs szerke-
zet mondat végére vetése (mely nyilvin az el6z8ekbdl elmaradt, mas mesemond$
nyilvdn el is hagyta volna, 4m Jakab szerint még ,idekivinkozott”), annak az em-
lékezetmiikodést szolgdlé monddsnak, figyelmet folyton fricskdzé kedélynek és
szabadon vagtizé gondolkoddsmédnak a lenyomata, mely az oralitdsban él8 me-
semondok sajitja. Hogy ez igy sok, tdlsdgosan is sok egyetlen mondatban? Ne
feledjiik, Jakab szdmdra a mesemondds, mint a favigdk kozotti érvényesiilés és el-
ismerés (a bérezés sordn a mesemonddsdnak kdszénhet8en a megfeleld ardnyban
részesiilés), mondhatni egyenesen egzisztencidlis kérdés: ezért is tigyel a ,kozos-

ségiség” megteremtésére.'”’

105 Uo. 359.

106 BALINT Péter: Meseértés és— értelmezés, i. m. 183-198.

107 Nagy Olga irja Jakabrol, hogy a havasi favigok kozdtt elismert és megbecsiilt mesemondé
volt, aki miatt akdr kilométereket is gyalogoltak héban és fagyban, hogy meghallgathassak
meséit. Jakab ,mds 'befutott’ elbeszél8kkel ellentétében versenytirsait’ nem igyekezett el-
hallgattatni, nem tett elfogulttd addigi sikere [...]". NAGY-VOO: i. m. 27. Dégh Linda is
beszél arrdl, hogy a kozosségi egyiittlétek alatt szivesen mondtak mindenféle epikus torté-

netet: migikus mesét, igaz torténeteket, valldsi példdzatokat, tincoltak és énekeltek is, de a
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30
AMIVEL EGYET LEHET ERTENI

Erdemes azon ismert toposzokat is csokorba gytijteni, melyekkel a mesekutatdk
tobbsége egyet tud érteni a cigdny mesérdl szdlva. Legelsdként talan a karpit-me-

198 emelném ki, ami természe-

dencei és a balkani ciginy mese besorolhatatlansdgd
tesen helytdllé Jakab esetében is:
A tipoldgiai besorolds, hasonléan a Cifra Jinos meséihez inkabb sziikséges mun-
kahipotézis a szerkezeti felépités konnyebb megértése céljabdl, nem pedig hiiséges,
gyakran nem is adekvit megfeleldje az idézett tipusnak.'?®

Jakab Istvin egyfeldl a grandiozitdsra torekvését mutatd sajitlagos konfigurici-
6s aktusa, masfeldl a favigd/szénégetd kozdsség elvirdsa miatt''” (ti. hogy érikon
it kell mesélnie a kalibiban'!! a havasokban 8sztdl tavaszig tarté hosszu estéken)
szovi egybe az olykor szomszédos mesetipusokat, méskor az egymast kiegészitd
mesetipusokat (Erds Janos és Babszem Jankd), megint maskor az egymdshoz csak-
is a mesemondé intencidja folytin kothetd mesetdredékeket. A gyiijtd okkal-jog-
gal hangoztatja hit, hogy a Jakab (és a Cifra) meséket hidba is prébalja az ismert

mesekatalégusok jelzéseivel ellatni, a mondds sordn létrejott meseszovegek alig is

kozdnség igazdbdl az alkotd tipust és elismert mesemonddkat kedvelte. , A helyzet teljesen
megviltozik, amint egy valodi meséld 1ép szinre. Ez a legritkdbb esetben torténik puszta vé-
letlenségbdl. Nem ritkdn az emberek pont azért gytilnek 8ssze egy elismert mesélé hdzdban,
hogy meghallgassédk a meséit, vagy egy j6 meséldt meghivnak ehhez vagy ahhoz a hdzhoz,
hogy az bemutassa miivészetét.” DEGH:i. m. 116. — Nagy Olga leirta azt is, hogy a hosszt
estéken kalibiban 6sszegy(ilt hallgatésig érdeklddése és tevékenysége igen eltérd volt s a me-
semonddnak meg kellett kiizdenie a figyelmiikért. Ugyanerrdl sz6l Lord is: , A hazak kdzot-
ti tdvolsdgok miatt néhdny vendég kordbban érkezik, mint mdsok és természetesen ez azt is
jelenti, hogy néhdnyan kordbban tivoznak. Néhanyak nagy val6szin(iséggel az egész éjsza-
kit ott tsltik. [ ...]. Az énekesnek be kell érnie egy olyan kozdnséggel, akik jonnek-mennek,
az tjonnan érkez8ket kdszonti, elkdszon a kordbban tdvozdéktdl” In: LORD, Albert B.: The
Singer of Tales, Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts — London, England,
2000. 14.

108 CSENKI: i. m. 312.

109 NAGY-VOO: i. m. 848.

110 ,, A havasi mesemonds és a havasi hallgaté sajitos népi kdzdsség: fakitermel8 munkas, aki-
nek tudatdt még meghatdrozza az otthonrdl hozott viligképe, gyermekkori élményei, hie-
delemviliga, de mar mélyen befolydsolja a modern termelési méd.” NAGY-VOO: i. m. 58.

111 Az erdélyi havasokban a pasztorok, famunkdsok, allattarték szdmara épitett fahdziké.
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emlékeztetik a kutatédt az ,eredeti”, pontosabban akir az Aarne—Thompson-fé-
le (AaTh), akdr a Berze Nagy-féle (BN) katalégusokba besorolt mesetipusokra.
Hogy mindez tovibb bonyolddjék, Jakab szivesen fordul bizonyos ponyvatorté-
netekhez, melyeket sajit intencija és mesealakité-képessége folytin igyekszik
beleszdni a meséjébe, amelyrdl aztin efféle megjegyzéseket tehet meglehetdsen
szorult helyzetében a gyijtd:

Nem villalkozhatunk arra, hogy a rendkiviil sok tipus egy-egy beékel6d6tt motivu-
mit is bemutassuk. (Babszem Jankd I. [AaTh 301+328A*+302+301A (-321+401)])"*?

A mesevaltozat meglehetdsen egyéni kombindcidja a Kékszakall és az Elatkozott

leany tipusnak. (Brugs, [AaTh, BN 311 (406A*)~307])"*

A mesegytijtSk és- kutatok Ami, Jakab, Cifra és mas cigdny mesemondék kap-
csan hangoztatjik (éppen a valdsigelemeket, a modernizacids eszkozoket mese-
szovetbe beemelés ellen berzenkeddkkel szemben), hogy a ,,csodds”, a ,mégikus”, a
»mitikus” és a redlis a legtermészetesebb médon megfér egymas mellett, és ez is bi-
zonyitéka az él8, dllandban valtozé népmesehagyomany meglétének. Erdész Sin-
dor tanulminyaban azt hangsilyozza:

Ami tapasztalta a mesei vilag és a realis vilig kozotti kiilonbséget, vagyis mig a me-

sei vildgban a hdst természetfeletti er8kkel rendelkezd 1ények, beszél8 allatok, va-

rdzserejli tirgyak veszik koriil, s a kimondott szénak biivés ereje van, addig a redlis

vildgunkban nem torténik semmiféle csoddlatos dolog.'**

Ami valdsziniileg a legmerészebb a tekintetben, hogy a technikai vivmdnyokat
hasznositja torténetmondasaban, s ellentétben Erdész vélekedésével, Biczé Gébor
azt elemzi, hogy Ami szimos meséjében eléfordulnak technikai djitisok, melyek
elsésorban ,illusztrativ funkciét” sltenek.!*®

Dégh Linda mas aspektusbdl, mégpedig a ,fiktiv” és a ,redlis” 3sszekapcsoldsa-

ban tesz kiilonbséget mesemondé és mesemondé kézott:

112 NAGY-VOO: i. m. 849.

113 Uo. 855.

114 ERDESZ:i. m. 317.

115 BICZO Gibor: ,Népmese és a modernizicié kapcsolata. Ami Lajos Pdjinkds Janos cimi
meséje alapjan.” In: BALIN'T Péter (szerk.) Kozelitések a meséhez, Didakt, Debrecen, 2006.
95-112. (p.100.)
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A mesemonddk kozotti szemléleti, kedélybeli kiilonbség gyakran abban mutatkozik

meg, hogy miképpen kapcsoljik 8ssze a mesei vildgot és a valésagot.''s

A ciginy mesemondot a sajat kozossége, a kozosséget pedig a tobbségi tirsa-
dalomba val6 bedgyazottsiga, a tobbségi tirsadalom réla kialakitott értékitéle-
te, és az éppen aktudlis politikai hatalom cigdnysighoz viszonyul4sa alapvetden
hatirozza meg. A tobbségi tirsadalom elvarasai és itéletei szdmos ciginy mese-
mondéndl megjelenik mind a cigdny hés alakjiban, mind a mondé héssel szembe-
ni viszonyaban: olyb4 tlinik, a mesemondé részérdl képtelenség, hogy ne vegyen
tudomadst a ciginysigra aktudlisan mért sorsrél, a masok 4ltal kdzvetitett ideo-
logikus eszmék besziiremlésérdl a kdzosségbe. A két szélsSséges polus a ciginy
mesemondok részérdl: vagy meg akarnak felelni a tdbbségi elvirdsnak, miként ezt
Ami teszi szdmos meséjében, vagy ,csakazértis” egy emelkedettebb szellemiség-
ben, erkolesi-lélektani-mitikus magaslatokba emelkednek, miként Jakab és Cifra
teszi szemlatomast. Nagy Olga mondja egyik kedvenc mesemondéja, Cifra Janos
személyisége és mesemonddsa tirigyén:

[...] az embert nem szdrmazasa, hanem kultiraja hatirozza meg, az a tény, hogy

egy bizonyos kozosségben nevelkedik, az formalja 8t értékrendjével, vilaglétasaval,

erkolcsiségével.'”

Az a szemlélet, melynek Vekerdi adott hangot, az ,igénytelenség’, az ,erkdlcs-
telenség’, a ,hagyomanytalansig” révén, maga utin vonhatna a ciginy folklér és az
azon felndtt mesemonddk kirekesztését az eurdpai hagyomanybdl.

Szamos mesekutat6 és kulturélis antropolégus tett emlitést a cigdiny mesemon-
dok valldsossdgdrdl, ami nemcsak a meseszovetben megképzddott erkolesi nor-
marend megteremtését szolgilja, de Dobos Ilona szerint a ciginysig tobbségi
tirsadalomba valé sikeres asszimildlodasit is nagyban el3segiti.

»A magyar ciginyokat megkeresztelték, csak az olah-ciginyokat nem.” Id8vel rdjot-

tem, hogy a kereszténység hangoztatdsa rangot, a magyarsighoz val6 tartozist je-

lentette.!®

A valldsossig, egészen pontosan a keresztény hitvilagbdl és a bibliai torténe-
tekbdl téplilkozas gyakorta tetten érhetd magukban a ciginy népmesékben is,
aminek alaposabb vizsgilatihoz Nagy Ilona jeles tanulmdnya: Teremtés a magyar

116 DEGH: A személyiség, 1. m. 38.
117 NAGY Olga: Cifra, i. m. 7.
118 DOBOS:i. m. 19.
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monddkban'"® is egyfajta itmutatéként szolgilhat. Nagy Ilona kiemel néhdny me-
sealakot, kéziilitk a teremtésben els8dleges és aktiv szerepet jitsz6 Istent,

[...] aki a leggyakrabban teremt széval: kimond valamit, rendelkezik. Ha anyagbdl
teremt, az a leggyakrabban a f6ld anyaga: homok, sir, agyag.'*

Jakab A Tékvdros c. meséjében a hdst, amikor a hattydlinyok jegenyefiva vari-
zsoljak, az ,8sz oregember” (Isten mesei valtozata) jjééleszti:

[...] elvagta a jegenyefat tdvibdl, egy dgat vagott le rola, hazavitte az Sregember,

a tiizbe tette, kiilen elégette a jegenyefinak az dgit, a hamujit 6sszesdpérte, osz-
szegyurta, igy a hamut az dregember, mind ahogy 6ssze szoktik gytrni az asszo-
nyok a lisztet, mikor laskat akarnak nyujtani.

Mikor el v6t készitve a tészta, ligyesen tjbdél emberalakba készitette az 8sz regem-
ber azt a hamutésztat, vot nekije é18-hald vizze, ledntdtte, megkente é18-halé fiivel,

hat sokkal szebb és sokkal iigyesebb vét a legény és okosabb, mind annak el8tte vét.
(NAGY-VOO 326.)

Am mis esetben a teremtd Isten az akaratinak/parancsinak ellenszegiilé hs-
t8l, mint amilyet A szegény ember meg a haldl c. Jakab mesében litunk, erkolcsi
vétségei biintetéséiil elveszi az életet, tantisigot téve az isteni hatalom (omnipoten-
cia) jutalmaz6—biintetd voltdrdl, ami jelen esetben feliilirja a hds ,bratyizdsit” a ci-
gdny mesékben jellemz8 mddon ,rdszedhetd” Haléllal.

Ekkor a Jéisten megharagudott a szegény emberre, akkor jbél ott kezdte aztin
zsarolni, és sajtolni, igy, hogy mar annyira elkeseredett a szegény ember, hogy nem
kellett menjen a halil, hanem & hivta és kérelte a halilt [...] (NAGY-VOO 317))

Jakab még a meseszovés aktusa kdzben is, hogy — a szoveg felhivé jellegébdl is —
érzékelhetden lankadé hallgatdsig tovibbi figyelmét kérje és fenntartsa, az erede-
ti térténethez hozzafizott masodik torténet kozben egy ,fohdszszert” intéssel él:

Tartsan meg miinket az Isten, me mesének még vége nincsen! Ua’nas a zdrddban,

NAGY-VOO 705.)

Jakab tisztiban van a haldlos és bocsdnatos biinék mibenlétével, és az imad-
kozis, a ,kimondott sz6” varizserejével, miként a biinelkovetést kovetd vezeklés,
megtisztuldsra virakozds sziikségszertiségével is. Lévinas irja a moralis indittatd-

st beszédrdl:

119 NAGY Ilona:  Teremtés a magyar mondikban”. In: HOPPAL Mihaly (szerk.): Elbeszélés és
emlékezet, Eurépai Folklér Intézet — Osiris, Bp., 2001, 172-176.
120 Uo. 173.
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Egyediil a beszéd vezeti be a kozdsségiséget az adds dltal, azzal, hogy a fenomént
adottként jeleniti meg, és azdltal ad, hogy tematizal. Az adott egy mondat ténye.'*!

Jakab mesemondéi szdndékdrdl valdban llithat6, hogy: adni szeret és a mese-
mondoi képességét, mint adomdnyt elfogadva, masokat is részesiteni szeretne a
ki- és elbeszélés, s nem utolsé sorban a tanitds 6rémében. Tanitani a mester kote-
lessége; a mester megteremti annak a lehetdségét, hogy mésok beléphessenek az 8
gondolkod4siba; nem rejtdzik el masok kérdése és hivisa és felszdlitasa el8l; nem
tetszeleg a jOsag, az erényesség, a megszolithatatlansig dlarcdban; tudja, hogy amit
mond, az a kozdsség javit szolgilja. A két erdélyi mesemondoé: Jakab és Cifra on-

tudatosan vallalta ezt a mester-szerepet.'*

121 LEVINAS: Jlgazsig és igazsigossdg”, i. m. 77.
122 Cifra a vele készitett interjuban biiszkén mondja el: ,En inditottam el a fiatalsigot a vilag-
ba. A vildg tdrténelmére sziilettem.” In: NAGY: Cifra Janos meséi, 11.
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JAKAB ISTVAN KONFIGURALASI
MUVELETENEK SAJATOSSAGAI

»Egyetlen tirgyunk a beszél8 alany™

I.

A MONDAS ES ,,ERTELEMOSSZEFUGGES MEGTEREMTESE

Az elmult évtizedben, mintegy mdstélsziz mesemondé repertodrjival és ha-
gyatékaval ismerkedésem kozben, mindig vissza-visszatértem kedvelt mesemon-
démhoz: a gorgényiivegesiiri és cigdny szdrmazasu Jakab Istvinhoz, akinek e
monogréﬁéban szamos meséjét gércsd ala véve, szeretném megmutatni azon me-
semonddi erényeit, melyek kiemelik 8t a Kdrpit-medencében név szerint ismert
és ismeretlen cigdny mesemonddk bdséges folyamabdl, és minden bizonnyal (ha
egyaltalan lehet ilyet mondani) ,halhatatlannd” is teszik 6t.> Bar ezzel a ,halhatat-
lansiggal” érdemes csinjin binni, részben mert az oralitdsban létrejovd szovegval-
tozatok éppen ,masként mondasuk” révén mondanak ellent e halhatatlansignak,
részben mert — ahogy Marguerite Yourcenar mondta — a klasszikus irék kapcsin,
a ,halhatatlansdg” egyet jelent azzal, hogy alig vagy egyaltalin nem olvassik mér
Sket,

Nem tudom, hogy a folkloristdk sz{ik taboran kiviil ismerik-e Jakab Istvin ne-

vét, s ha igen, olvassik-e valéban ,terjedelmes” meséit, melyek (s tjfent meg kell

1 BACHELARD, Gaston: A tér poétikdja, (ford. Bereczki Péter), Kijirat, Bp., 2011. 16.

2 E cigdny mesemondérél sz616 dolgozat megirdsakor (mely a szerzd intencidja szerint alapvetd-
en irodalmi hermeneutikai eljirdson alapszik), figyelembe vettem Ricceur kijelentését: ,Min-
den hermeneutika végsd céljainak egyike a kulturdlis tavolsdg ellenében folytatott kiizdelem.”
RICCEUR, Paul: ,Mi a széveg?” In: U8, Vilogatott irodalomelméleti tanulmdanyok, (ford. An-
gyalosi Gergely et al.), Osiris, Bp., 1999. 26.

3 A Kiérpit-medencében, a Balkinon él8 népek, kiviltképpen is a cigdny mesemondé-kszosségek
folklér-hagyomdnyédnak diszciplindris vagy interdiszciplindris értelmezésének dtaddsit meg-
neheziti, hogy az egyébként pdratlan értéket képviseld mesegytijtemények alig vagy egydlta-
ldn nem ismertek a nyugati mesekutatds szimdra. Egyébként, ha az Aarne—Thompson-féle
mesekatalégusban fellelhetd tipusok kézé beilleszthetk is a cigdny mesemondék 4ltal el-
mondott mesék, az egyes viltozatok gyakorta oly foku eltérést mutatnak a tipusba tartozé és
ismert valtozatokhoz képest: a kontaminicid, a Ricceur-féle ,konfiguracids aktus”, az eltérd

tarsadalmi-torténelmi tapasztalatok okan, hogy a hermeneutikai eljirds tirgyat képezd min-

~ 45 -~



ismételnem: ha egyaltaldn lehet ilyet mondani) nem ritkan igazi ,iréi” kvalitdso-
kat mutatnak.* Kivéltképpen is igazolhaténak tiinik ez utébbi 4llitisom, ha nem
feledjiik, hogy a mesemondds ,tudatos kitaldlds” eredménye, vagyis maga is alko-
toi folyamat révén létrejott mi: szobeliségbe zarva. Mégpedig a mesemondé 6nki-
mondasdnak — a svajci Paul Zumthor szavéval élve — ,hangos tettébe” (une action
vocale) rdgzitve, nem csak a jelenlévdk, de az ,utékor” szdmdra is. Ez utébbi kijelen-
tés értelmében a hagyomdnydtvevés/Srzés (a valakitdl vagy valakiked] tanult sziiz-
sék megragaddsa) maga is egyfajta ,elsajdtitds"folyamat.

Paul Ricceur hatdrozza meg ekként az elsajititast:

[...] a szoveg értelmezése valamely alany onértelmezésében ér véget, tetdzik be, aki

ezenttl jobban, masként érti meg, vagy éppen elkezdi megérteni Snmagat.’

Eszerint a masoktdl hallott meseszoveg elsajititisa egyszerre on-és létér-
telmezési folyamat, ugyanakkor olyan ¢jjimondas, kozlés, amely a heideggeri
Ljelenval6létmegértésnek az értelmezettségét rejti”,® ami mésfeldl a lévinasi ,ki-
mondottsigot” jeleniti meg a nyelv, a beszéd aktusiban. Tovabbi: a mesemondis
mindig mésok jelenlétében (Biczé Gabor szavival: ,megértd egymdsra-vonatko-
zdsdban"’) torténik, tehit a mesemondé eleve szdmit a ,mindenki” kapcsolata-
ra, a jelenlév8k mindegyikével kialakitandé kapcsolatra, ami tilmutat az én és a

miésik személyes viszonylatdn, s egyfajta egyetemes/kozosségi etikit jelenit meg.

den egyes mesét, mint szdvegvaltozatot kdzolni kellene a megértést eldsegitendd, ami még
egy monogrifia keretében sem képzelhetd el. (Ezt a szakadékot kellene 4thidalnunk példa-
ul a Hattydldnyok-tipus [AaTh 400] esetében, mely a vizsgalatunk targyit képezd Jakab-féle
»A Tékvaros” mese elemzésekor eldttiink titong.) E kétet irdsa kdzben abban reménykedem,
hogy a nyugati gondolkod4s fogalmi-nyelvének hasznélata segiti a megértést.

4 Nagy Olga is fontosnak tartja sz6v4 tenni gylijteményének el8szaviban a mesemondéi dnki-
fejezés és sajit élménybdl tdplilkozas tényét. ,A tehetséges, alkotd tipust mesemondé szi-
mdra a mese iiriigy arra, hogy kifejezze mondanival6jit, érzéseit, indulatait és szenvedélyét,
a mese sztorijit igy csak vdznak tekinti, hogy ezt élettel, a maga élményeivel tdltse ki.” In:
NAGY Olga-VOO Gabriella: Havasok mesemondéja, Jakab Istvin meséi, (Uj Magyar Nép-
koleési Gytijtemény [roviditése UMNGy] XXVI. Szerk.: Nagy Ilona), Akadémiai Kiadé, Bp.,
2002. 68.

5 RICCEUR, Paul: i. m. 26.

6 HEIDEGGER, Martin: ,A fecsegés”, In: U8. Lét és idé, (ford. Vajda Mihaly et al.), Gondo-
lat, Bp., 1989. 315.

7 BICZO Gibor: Hasonlé a hasonlonak. Filozéfiai antropolégiai vizlat az asszimilaciordl, Kallig-
ramm, Pozsony—Bp., 2009. 175.
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Lévinas-szal szélva, a mesemondé beszédaktusa (kimonddsa) olyan ,értelemész-
szefiiggésként” jelenik meg, amely monddsdnak a sajitja lesz.® S miként Tenge-
lyi hangstlyozza Lévinas gondolatmenetét szdlazva, a ,monddsnak a mindenkor
mondottakon tdli értelmét” vizsgilva,
[...] minden mondis egyszeri és megismételhetetlen, még ha a mondottak djra foli-
dézhetdk is. Ezért azon értelemszerkezetnek, amely a mondast jellemzi, Gjra meg

jra ki kell alakulnia, valahdnyszor csak az én és a masik talalkozik.’

Elemzésiink szempontjabdl nem vezet ellentmondishoz, hogy a filozéfus Ten-
gelyi Ldszl6 az én és a misik viszonyardl beszél, minekutdn a mesehallgaté kozon-
ség akar: elkiiloniilt egyénenként, a mesemonddhoz valé egyéni viszonyuldsokként
és az egyének sajitként megélt biin- és sorstapasztalatainak egymds mellettisége-
ként is folfoghatd, még ha bélcseletiik és moralis rendjitk bizonyos mértékig kdzos
léttapasztalaton nyugszik is. A hallgatékézonség, a jelenlévd kdzosség elkiiloniile
én-ekre, személyekre valé felosztasat a lévinasi logika szerint is megtehetjiik, mi-
szerint a ,végtelen felel8sség”, mellyel nem csak a mésikért, de mindenki mésért
(masokért) is tartozunk, oly médon vonatkozik a mindenkire, hogy a mésok kozé
sorolt ,egyformdn igényt tarthat arra, hogy beldle szimunkra 'a mésik’ valjék."
Ennek tudatiban, a mesehallgatd kozonség osszetételének és igényének 4llandé
valtozdsit észben tartva, a mondds sordn a mondé és hallgatdsdg kozotti ,utala-
sirdny” létrehozdsakor, az ‘egyedi beszédmegnyilatkozdsok’ révén teremt mindig
jabb és tjabb ,értelemdsszefiiggéset” a mesemondd, mivel maga az értelmez3i
szituicid valtozik meg, ugyanakkor valamennyi hallgaté meseértéséért egyként
és egyarant is felel8sséggel tartozik.!' Ne feledjiik, hogy az tjjamondott véltozat-
ban az értelemdsszefiiggésnek (nem csekély mértékben a mondé személyiségétdl
és tehetségétdl, a hallgatésig dsszetételétdl és elvirdshorizontjatdl fiiggden), min-
dig tjra ki kell alakulnia. Ezt litjuk egy-egy mesemondé esetében, amikor meg-
ismétli az egyszer mar valahol és valamiképpen elmondott meséjét. Teljességgel

egyet érthetiink Ricceur azon kijelentésével, hogy:

8 TENGELYI Liszlé: Elettorténet és sorsesemény, Atlantisz, Bp., 1998. 227.

9 Uo. 228.

10 Uo. 231.

11 Honti s erre hivja fol a figyelmiinket: [...] az 4tdolgozénak nem kell sziikségszeriien megma-
radnia abban a gondolatkorben, amelyben az dtdolgozis eredetije mozgott.” HONTI Jénos:
A mese vildga, Magvetd, Bp., 1962. 84.

~ 47 -~



A fikci6 és az Gjrairas egyiitt halad. Vagy, Arisztotelész Poétikdjinak kategoridjéval
élve, a miithosz az igazi mimézishez vezetd ut, mely nem szolgai utinzis, vagy méso-
lat, vagy tiikorkép, hanem 4tvitel, dtformalds (metamorfézis), vagy, ahogy az el8bb

neveztem: Gjrairds.'

Az ,Gjrairds” természetesen az oralitisban nem sz szerint értendd; az dtvitel és
az dtformalds a konkrét mesemonddi szituaciéban, a konfiguralé aktusban, a me-
semondd hangvételében és a hallgatésighoz viszonyuldsiban torténik meg. A vél-
tozasok is (melyek koziil tobb a kiadott szovegekben mér nem nyomon kévethetd)
a kozvetlen interakcidban érhetdk tetten, hiszen a mesemondé olyan eszkdzoket
vesz igénybe, mint példdul ,a szupraszegmentilis eszkdzok, a paranyelvi kédok
(vokdlis, de nem verbdlis eszkdzok), valamint a kinezikai eréforrasok”.?

Emellett Tengelyi azt is vizsgalja, hogy milyen ,iddsajdtossdgokat” mutat az ér-
telemképz3dés Lévinas-nal, aki olyan folyamatrdl beszél mind a taldlkozas, mind
pedig a nyelv esetében, melynek nincs kezdete és elsd szava," miként vége és utol-
s6 szava sincs. Ezzel mintegy korvonalazédik a mese-,mondis sajitja’, hogy tud-
niillik egyetlen dltalunk ismert mese sem 6nmagéval kezdddik, inkibb tovibb- és
mésként (mds nyelvi rendet, Ricceur-i ,konfiguriciés aktust” alkotva) mondatik
Gjra vagy 0jji: a hagyomany lancolatdban. Természetesen minden ,kimondott”
mese (a mondé altal ,értelemdsszefiiggésbe” allitott és sajat magit is kozI8 me-
sevéltozat) egy mésiknak, egy mds dltal majdan elmondandénak szolgal kiindu-
16 alapjdul: igy teremtve meg a folytonossig lehetdségét. Masutt (Honti szellemi
orokségének nyomdban cimii tanulmanyomban'®) mér széltam arrél, hogy miért
is ,lehetetlenség” megtalilni egy 8s-mesét, melyet a sok-sok tipus és valtozat hit-
terében Honti keresett; a mese és az évszdzados mesemondis lényege és ,csodd-
ja’ nem egy feltételezett &si-forrasban, talin épp ellenkezéleg, ebben a sziinteleniil
mdshol, mis id8ben és masként létrejovs ,értelemdsszefiiggésben” és ,id3sajitos-

sdgban” keresend®.

12 RICCEUR: i. m.144.

13 GULYAS Judit: ,Mert ha irunk népdalt, mért ne népmesét?”, Akadémiai, Bp., 2010. 42.

14 ,A nyelvben — ezt ismeri f6l Lévinas — valdjiban éppuigy nincs elsé sz, mint ahogyan utolsé
sincs. Kezdetet és eredetet, principiumot vagy 8selvet — egyszéval : arkhét — ezért itt haszta-
lanul keresiink.” TENGELYT: i. m. 229.

15 BALINT Péter: Meseértés és — értelmezés. A kdrpdt—medencei népmesehagyomdny hermeneu-
tikai vizsgdlata. DIDAKT, Hajduboszérmény, 2013. 41-69.
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2.

A ,SAJATLAGOS” NYELVTEREMTES ESZKOZEI

A Havasok mesemonddja gylijteményes kotet el8szavidnak: a Jakab Istvin
eléadémiészetérdl sz016 fejezetében irjik a gytijtdk a kdvetkezdket:

Az egyénies szerkezetli mesékben, a ponyva jellegii torténetekben viszont az epi-

kus részek dominancidja kétségtelen. Ez azt bizonyitja, hogy improvizilaskor nem

él szivesen a cselekmény dramatizilasaval, az djitds bizonytalansigiban elészere-

tettel fordul az epikus elbeszéld médhoz.'®

Ezzel mintegy azt sugalljik a gytjt8k és kommentarirdk, hogy Jakab az djji-
mond4s aktusa sordn, az ,0jitds bizonytalansigiban” 6nmaga mondé-képességét
probéra téve, dvatosan keresgéli a szovegkdrnyezetbe éppen megfeleld sz6t, a rend-
teremtéshez ill§ széfordulatot, s emellett mindegyre (ami egyet jelent azzal, hogy
'feleslegesen’) halmozza a névszokat és/vagy igéket. Még ha igy is lenne, érdemes
eltoprengeniink azon, hogy egy olyan ciginy mesemondérdl van sz6, aki — s ez re-
pertodrja titkrében bizton 4llithaté — messze meghaladja azokat a toposzokat,
melyeket a ciginy mesemonddk sz(ikds székincsérdl és iskoldzottsagardl eldsze-
retettel szoktak hangsulyozni. Jakab esetében ez a feltételezett ,bizonytalansig”
nem pszichikai, nem mnémotechnikai és még csak nem is nyelvi természet(i, ha-
nem a mesehagyominy elképesztd b3ségére és a létezés tiszta megértésére irdnyu-
16 reflexivitisinak, magyardn a tudati érzékenységének ékes bizonyitéka. Ezentul,
azt sem drt fontol6ra venniink, hogy a cselekmény dramatizdldsa vagy a cselekmény
epikus elbeszélése nem szembeallithaté mesemonddi erény, még csak nem is perdon-
t8 egyik vagy mésik fél javra. Egyfeldl a tehetség megnyilvinuldsinak a médja (az
8-magasigit definidlé hang artikuldcidja), masfeldl alkat/természet kérdése, mi-
kéntaz is, hogy egy ird rovid vagy hosszt mondatokat ir. Nagy Olga, aki az erdélyi
ciginy mesemonddk (Jakab Istvin, Cifra Jinos, Dévid Gyula) legavatottabb szak-
értdje, arra a litszolagos ellentmonddsra hivja fol a figyelmiinket, hogy:

Jakab Istvin mélyen hagyomany8rz8, ami a mesei hitelességet illeti, szerepldinek

emberként val6 dbrazoldsdban, hései lelki inditékainak, érzelmi flitdttségének meg-

rajzoldsdban viszont formabontd."”

16 NAGY-VOO:i. m. 89.
17 Uo. 35.
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Az archaikus viligképhez és nyelvezethez ragaszkodas, mint Jakab esetében ldt-
hatjuk, nemhogy kizarja a ,formabontdst”, hanem a mondds, az elbeszélés 8si gesz-
tusat, a sajit kedve szerint torténd ,konfiguriciés aktus” megteremtését, az egyes
hdsok esetében az archetipikus jegyek (Kerényi szavival: ,lelki realitisok”) &si jo-
gaiba vald visszaillitdsit el8segiti. A ,formabontas” kifejezés hasznalata nagyon is
a mai szemmel kutakoddé mesegytijtd alapdlldsit titkrozi, azt feltételezi, hogy van
valamilyen ,eredeti”, 8si meseforma, amihez viszonyitva megillapithaté a forma-
bontds; csakhogy szdmunkra valtozatok tizezrei dllnak rendelkezésre, melyek nem
adnak biztos alapot a viszonyitdsra. A kiilonb6z8 eurdpai mitologémak ismereté-
ben (Jakab Erds Janosa kapcsdn a Herkulesrdl sz016 torténetek, A Feketebeli kirdly
kapcsin pedig a Kirké és Kékszakall torténetek relevinsak) éppen azt erdsithet-
jitk meg, hogy a mesemonddnk formabontdsdnak lényege: visszatérés a mitikus és
bibliai térténetekhez, s a benniik megnyilvinulé egzisztencia-karakterekhez.

Es szélanunk kell arrdl is, hogy Jakab el8szeretettel él a kontamindlds médsze-
rével (ismert mesék vagy ponyvatdrténetek mds narrativikkal vald egybedtvozésé-
vel, illetve egy-egy mesetorténet narrativ elemének megismétlésével, mint péld4ul
azzal, hogy a vitéz hds sorsa tovibb mondatik szintén ,rendkiviili erével” megél-
dott fia élettorténetében'®), ezdltal teremtve meg a szébeliségben szinte példitlan
terjedelmi meseszerkezeteit. Magyardzhaté ez a grandiozitdsra vagy kontamind-

ldsra val6 hajlanddsdg természetesen azzal a ténnyel és igénnyel is, hogy az 8sztdl

18 ,Babszem Janké I” NAGY-VOO: i. m. 103-152. ,Haram kerek évig ott v6t Janké [a héctor-
pék birodalmédban), hogy mér legyek, darazsak, bogarak, mindenféle Jankot [el]lepte és ta-
nydztak rajta, Harmadik esztendd leteltjire honnan, honnan nem vetemedett oda Jankénak a
fia, 8 is nagy bujdasdsba, mert az alatt az id§ alatt § is, amég jrt bujdasni, megndsiilt, és a fe-
leségit nekije szintén eraboltdk, de min csak a torpék, 8 is jart a feleséginek a keresésire. Hat
éppen gy keriilt az tja, hogy ott haladatt el az apja mellett, ahol az apja ki vét cSvekelve.
Léssa Janko a vitézet kikdtve, megdll, és nézi Jankonak a fia. Gondélkazik, hogy nekifogjan,
feszabaditsa, megtdmadja Stet; ha megdli, nekije a szégyenje, mer ki van kotve. Megmozgas-
sa és folébreszti; md nem tudta, hogy él vagy meg van halva. Megmozgassa, folnyitsa az apjaa
szemit, rdnéz a gyerekre, de nem tismerték egyitaldn egyik a masikra, nem tudtak ratismerni.
Folébreszti a gyerek az idesapjit, s szoba elegyedtek, kérdezték, hogy melyik milyen jiratban
van. Addig diskurdltak ide s tova, hogy kisiilt a val6sdg, hogy ez nem mas, mind a gyereknek
az apja. Babszem Janké, meg Jankénak a fia. Mingyar 8sszekapcsolddtak. Asz mondja a gye-
rek az apjinak:

—Na idesapam, litam, ma le vagy 6regedve, meg vagy gyengiilve, de egyet se térjed magadat,
mert egy életiink, egy haldlunk, tigyis ami a miénk, ki fogjuk harcolni, és megkeressiik a mii

boldogsigunkat.” (NAGY-VOO : i. m. 146.)
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tavaszig tartd hosszu estéken, a hegyi kalibikban 6sszegytild favigoknak terjedel-
mes meséket kell mondania a fizetségért, a korreke ,részesedéséért”, amit tdlitk
kap, s mellyel elismerik tehetségét. Magyarazhat6 a mesemondé személyiségével,
vagyis rendkiviili alkoté, alakitd tehetségével. De nem lehet elégszer és eléggé nyo-
matékosan mondani, ismételni azt, hogy a terjedelmes vagy grandiézus meseszo-
vés hermeneutikai vizsgdlata tdlmutat a személyiségkozpontti elemzésen, s mivel
a kotetben kiadott Jakab-mesék szoveggé viltak, ekként is kell kezelniink Sket.
Tehit nem Jakab esztétikai tudatossiganak tulajdonitjuk az arisztotelészi cselek-
ményszovést, hanem a hermeneuta kotelességének tartjuk a konfiguralé aktus mi-
kéntjének a feltardsit. A Jakab-féle Babszem Janké mesében, éppen a szétszort
epizédokat a konfigurdlé aktus révén egységesitd er6ben — miként Ricceur hang-
stlyozza — magit az arisztotelészi poiésziszt kell litnunk.” Ricceur tovibbmenve
a meseszovés véletlen vagy sziikségszer(i voltit elemezve, a tudatossdgot emeli ki:
A cselekményszovés (mise en intrigue) paradoxona az, hogy megforditja az esetle-
gesség hatdsdt, annak a hatdsét tudniillik, ami mésként tdrténhetett volna, vagy ami
meg sem torténhetett volna, tigy, hogy bedgyazza azt valamiként a sziikségszeriiség-
nek vagy a valdszin(iségnek a konfiguralé aktus 4ltal kivaltott hatdsdba.

Jakab varidnsiban (miként ezt a kdtet késdbbi, a rendkiviili erdrdl irott fejezeté-
ben litni fogjuk) a vitéz hsként feltlind/megtalalt apa szerepe nem pusztin meg-
ismétlddik, megkettdz8dik azéltal, hogy az ,eredeti” viltozathoz hozzaftiz egy
misik torténetet, ,ami meg sem tdrténhetett volna” (legalibbis a mesék tobbségé-
ben nem), hanem a mitikussdg rangjira emel8dik azéltal, hogy a fidnak példamu-
tatdvd valik sajit sorsa betdltésében. Vagyis e ,hozzitoldott” cselekmény azéltal
valik a torténet szerves részévé, hogy ,utdlag értjiik meg, miutin valamely, az idg-
beli teljességbdl eredd, némileg visszafelé haté sziitkségszer(iség alakitotta.”” Ez a
sziikségszerliség itt nem mds, mint a torténet paradigmaként vald bedllitdsa.

Mindezen tul, mdr csak azért sem 4rt dvatosan, némi fenntartdssal fogadnunk
a gytjtdk fenti kijelentését a "bizonytalansigrol, mert ez a Jakabra jellemzd epi-
kus nyugalommal, b8séggel dradé mese/préza-mondds éppen azt a gondolkodasi
mddot, értelmi rendteremtést titkrdzi vissza, ahogyan a hagyomdnyra, a 1étezés-
re, a szavakkal val6 vildgteremtésre reflektdl. E monogrifia szimos fejezetében

19 RICCEUR: ,Az én és az elbeszélt azonossdg”, In: U8. i. m. 374,
20 Uo. 376.
21 Uo. 377.
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kideriil, hogy Jakab archaikus gondolkoddsmddja, archaikus képzet-vilaga, ,miti-
kus rokonparokrél” valé tuddsa, sz6hasznalatanak plaszticitdsa® és paratlan nyelvi
ereje egyfeld] orokldtt tudas (mely segit a teoretikusnak mas etnikumhoz tarto-
z6 mesék hidnyzé elemeinek kimutatdsira és ,pétlisira”), mésfeldl olyan nyel-
vi, nyelvteremtdi képesség, mely a tudatos alkotds és a hagyomanyhoz (mellette a
bibliai torténetekhez, exemplumokhoz) valé reflexiv viszony lehet8ségét biztosit-
ja Jakab szdmdra. Erdemes figyelembe venni ebbdl a szempontbdl, amit Heideg-
ger irja egy helyiitt:
A nyelv mint kimondottsig a jelenvalélét-megértésnek az értelmezettségét rejti ma-

géban.”

Amikor Jakab iréi kvalitdsit emlitettem, felmeriilt bennem egy kérdés, vagy
még inkabb egy kétely: vajon mesemondénk a Lévi-Strauss dltal a hulladékkal
dolgozé ,barkacsolénak”** nevezett djjimondé-e, vagy a ,keriigmatikus tipushoz”
tartozik, aki a ,jelentésnek egy értelmez8 hagyomany altali folyamatos™ meguji-
toja? Ricoeur e két szélsdséges tipus (,totemisztikus modell” és a ,keriigmatikus
modell”) hermeneutikai hagyomanyit figyelembe véve, Jakabot egyikhez sem so-
rolhatjuk be nyugodt szivvel. Hogy miért is nem? Eppen a nyelvi szinkrénia vizs-
galati szempontjai alapjin (a kdrpat—medencei ciginy mesehagyomdny egészét
véve), sem a szintaktikai, sem a ténusbeli hasonlésagok nem mutatnak tilsdgosan
kozeli ,rokonsigot™® a tdbbi cigdiny mesemondé repertodrjaval, noha az 4tfedés/
atjérds lehet8ségét nem szabad kizartnak tartanunk. De azt sem dllithatjuk nagy
biztonsiggal, hogy Jakab az ,djraelbeszélés” sordn tudatos szdndékkal nytlna egy
ismert sziizséhez és bizonyos ,elhallgatott elemekhez”, hogy a hagyomanyt helyes-

22 Azt, hogy filozéhai értelemben vett pontos fogalombaszndlatrél volna sz6 Jakab esetében, még-
sem mondhatjuk nyugodt szivvel; bir a meseteoretikus a maga vizsgdléd4sa sordn éppen erre
a fogalmi nyelvre igyekszik ,tforditani” mondandéjit a hermeneutikai kdzpontt elemzés ér-
dekében.

23 HEIDEGGER:i. m. 315.

24 ,A barkacsold, eltéréen a mérndktd], olyan anyaggal dolgozik, amelyet nem az adott felhasz-
nalas céljara illitottak eld, de készlete olyan korldtozott és vegyes, hogy kénytelen azzal dol-
gozni, ami Uigysz6lvin éppen kéznél van; ez a készlet kordbbi épitési és bontdsi munkalatok
maradvanyaibdl 4ll; az eszkdzjellegtiségnek a pillanattdl fiiggd esetleges voltit reprezentalja;
a barkdcsolé mar hasznilt jelekkel dolgozik, amelyek eleve kényszerit8en irdnyitjak tjjiszer-
vezésiiket.” RICCEUR: i. m. 51.

25 RICCEUR:,Strukttra és hermeneutika”, In: U8. i. m. 58.

26 , [...] a rokonsig maga is kommunikécids rendszer.” Uo. 43.
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bitse betolddsokkal, melyek Ricceur szerint ,teoldgiai dialektikdt” alkotnak. Egy-
fel8l Jakab nem egyszerti ,barkacsolé”, masfel8l nem elég tudatos ,jraelbeszél8”,
aki magat egyfajta hagyomdanyba ékel8dd hermeneutdnak tarthatna.”” Rédaddsul
ez utdbbi esetben be kellene bizonyitani, hogy létezik egy koherens kdrpit-meden-
cei cigdny mesehagyomdny, aminek igazoldsa finoman szélva is még vrat magi-
ra. Tulsdgosan konnyti és elegdns lenne viszont azt mondani, hogy ez is, meg az is
(erre persze még visszatériink). Rdaddsul e megengedd kijelentéssel csak megke-
riilnénk magit a problémdt, hogy tudniillik miként mondja el 3Gnmagat és miként
teremti meg sajat nyelvezetét, melyet az is szinesit, hogy magyar, roman és cigany
nyelvii hagyomdnyt vesz dt és képes is ezeken a nyelveken 4tdrokiteni ,sajat hang-
jan” el6adott verzidit. Ne feledjitk Jakab egy olyan zdrt foldrajzi régidban és kis-
kozdsségben teremti meg mesevildgat, ami behatarolja az atvétel és dtadas korée,
ellenben tag teret enged az egyéni képzeletnek és a mondis, a meseszovés korldt-
lan bévitésének.
Eppily 4ltalinos és mesemondéi egyénenként kiilon-kiilon vizsgilandé az a
megkdzelités is, amit Dégh Linddra hivatkozva irnak az el8széban a gy(ijtdk:
Minden mesemondé rendelkezik egy bizonyos szimu motivumkinccsel, melyet a
hagyomanybél merit. Meséjének megalkotdsakor ezeket a motivumokat illeszti 6sz-
sze az emlékezetében é18 viz utin. A hagyomanydrz3 mesemondé legtdbbszor nem
tér el ettdl a vaztol, a mese szerkezetén, az epizédok, motivumok kapesolédisi for-
méjan nem véltoztat. Az alkotd tipusti mesemondd nem csupdn elmesél, hanem a
rendelkezésére dll6 motivumkincsbdl felépiti a mesét, a motivumokat miivészi te-

hetségének megfelelden dtdolgozva egyénisége szerint dtformélja.®

A filolégiai és komparatisztikai vizsgiloddsok révén lehetséges ugyan szdm-
ba venni kiktdl és milyen ,konvencionalis szerkezeti” mesékbdl meritett a me-
semondé (esetiinkben Jakab Istvdn), miként azt is, hogy milyen és milyen szdmu
motivumot kolcsonzdtt az ordlis hagyomdnybdl, olykor (s most ne mindsit-
sitk) a rendelkezésére 4116 ,irodalmi” kindlatbdl. Csak éppen a fenti, s tipikusan
strukturalista-etnografus szemléletet titkroz8 idézetben két dolog marad meg-
vildgitatlanul/fedettségben; egyfeldl az, hogy miként, milyen alkotdi, ,értelmi
rendteremtdi” eljirdsnak, ,konfiguraciés aktusnak” a nyoman épiti fel a mesét,

27 Noha, mint a dolgozat késdbbi fejezeteiben litni fogjuk, meglehetdsen bitran nytl az 4ltala
ismert/tanult hagyomdnyhoz és szerkeszt egybe olykor négy-6t mesét is, sajit/sajitos értele-

mosszefliggéseket teremtve.

28 NAGY-VOO: i. m. 79.
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mdsfel8l miként, milyen belsd dsztonzésnek, nyelvi képességnek engedve formél-
ja at ,egyénisége szerint” a motivumokat. Vagyis, rovidre zarul a kor, mert djfent
visszajutottunk az ‘egyéni beszédmegnyilatkozdsokon’ alapulé érteleméosszefiig-
gés teremtéséhez, az ‘alany onértelmezésén’ nyugvé hagyomany-értelmezéséhez,
a kozlés/mondds sordn az dnkimondds sajitos jellegéhez, ami a keziinkre jatszik
a tovabbiakban.

3,
A ROKON-PAROK TEREMTESE A MESESZOVESBEN

A Tékvdros mese (AaTh 400) ifja hése elindul egy szekér tokkel a vérosi piac-
ra; de mieldtt Jakab belekezdene a kaland elmesélésébe, rogvest tesz egy kitérdt:
De hit azér hittak azt a vdrost Tokvirosnak, hogy nem termett annak a virosnak a
kornyékin egyéb csak mind siittokoknél meg marhatskoknél, diszny6tokak, ilyes-
mik teremtek annak a virasnak a teriiletjin, és az emberek, az ott lakésak, az ott 1é-

v8k mind tgy szekerekkel hordtdk mds falukban eladni a disznydk részire a t5két
meg a marhdknak a részire. (NAGY-VOO 318.)

Mesemonddink a mesei fiktiv vilig megteremtése sordn nem szoktak kiiléns-
sebb gondot forditani arra, hogy ,hitelessé”, 4tél8 szemmel ,lithatévd” tegyék azt a
paraszti vagy uri/kirdlyi kornyezetet, melybdl elinditjak a tdrténetet; noha a szim-
bolikus mesekezd8 utaldsokban tagadhatatlanul és minden hallgaté/olvasé szi-
méra elképzelhet8en ott rejtezik egy teljes ,vilag”. Taldn, mert nem is virja el a
mesehallgatd/olvasé kozonség az efféle diszletfestést,” inkabb csak a jelzésszerd,
szimbolikus utaldsok sajitos értelmi rendet, értelemdsszefiiggést teremtd kapcso-
latara kivancsi; taldn, mert a mesemonddk tdbbsége sem tartja elengedhetetleniil

sziikségesnek a hattérfestést, a konkrét valésigvonzatokat, ezeket melldzve rdg-

29 Részben, mert ismeri azt a rurdlis viligot, melyben él, részben, mert a kirdlyi udvar leirdsa
aligha haladja meg a falusi ,el8kel8ségek™ bird, nagygazda stb. udvartartdsinak megjeleni-
tését. ,Volt egyszer, hol nem volt, a hetedhét orszagon is tal volt, élt egyszer egy kirdly. De
olyan nagygazda vét, olyan nemes vét, hogy nem is lehetett nekije parjat és hirit taldlni még
hét puszta hatdrba se” (NAGY-VOO: , A gondolatlan kiraly”)
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tdn mondandéjira tér.>® A Honti 4ltal targyalt ,mitikus-foldrajzi™! tdjjal/orszag-
gal ellentétben (melynek az a ,nevezetessége, hogy ez vagy az nem létezik benne”),
Jakab oldalakon keresztiil realisztikusnak tind, valéjéban a Bachelard emlitette
Jatélt tér”?? bensSségességét idézd ecsetvondsokkal vizolja fel egy ruralis kozos-
ség gazdalkodasi — és életmddjit. Egyben elénk vetiti a kdzosség sanyart szocidlis
helyzetét, mivel kiemelten hangstlyozza, hogy egyediil t5kot termelnek (vagyis e
kietlen foldrajzi t3jon semmi mds ndvény nem létezik : ezaltal a tér/tdj maga is ,mi-
tikussa” valik), s az évi megélhetésiik a megtermett tok eladdsdnak sikerétsl vagy
éppen sikertelenségétdl fiigg.”

Amikor Jakab ebben a T6kvirost bemutaté mesekezdetben azt mondja: ,az em-
berek, az ott lakésak, az ott 1év8k mind”, a litszélagosan, hangstilyozni kivinom
csupdn a nem elég éber olvasé szimadra felesleges halmozds révén azonnal Sssze-
fiiggést teremt a lakni és létezni kifejezések kozdtt, mintegy megerdsitve azt, hogy a
lakni ige fenomenoldgidjahoz hozzatartozik egy képzelt vagy valds f6ldrajzi tér, egy

falu vagy varos, mely az ott ,lakdsaknak”, a bennsziilotteknek az évszdzados ott-

30 Bir Matéo egészen pontosan leirja a mese és a mesemondé szandékat: ,Mesélni annyit tesz,
mint a sajit szemléletiinkbdl kiindulva megjeleniteni egy tdrténetet, mikézben 6nmagunkra
vagyunk utalva, és nincs alattunk véddhalé. Médsok szemébe kell nézni (s hozz4d mondani is
valamit 2), képeket kell megszélaltatni, anonim néz8ket csoportos utazdsra vinni egy olyan or-
szdgba, amelyet ,csak miismeriink”, mivel el6z8leg mér bejirtuk a mi kis belsd mozinkban.” (
« Conter, ¢’ est donner en spectacle une histoire a partir d’ une vision personnelle, avec ce que
I" on est et sans filet. Il faut affronter le ragard des autres (et pour dire quoi?) donner sa voix
aux images et emmener un groupe d’ anonymes spectateurs en voyage dans un pays de « nous
seul connu » car visité préalablement dans notre petit cinéma intérieur. » MATEO, Pepito:
Le conteur et | imaginaire, Edisud, Saint—Rémy—de—Provence, 2005. 11.)

31 HONTI: i. m. 78. Honti e felfogdsival szemben Cassirer visszanytl a Leibniz-i felfogdshoz,
mely szerint a tér a . koegzisztencia lehet8sége”, s ebbdl kiindulva 4llitja a mitikus térrdl, hogy
~egyrészt ajellegzetes mitikus gondolati formdbél, masrészt azon sajdtos életérzésbdl szarma-
zik, mely benne rejlik a mitosz minden képz8dményében”. Mikdzben Cassirer hangstilyozza,
hogy a térnek nincs egyszer s mindenkorra régzitett struktirdja, hanem az egyes helyekhez
és irdnyokhoz sokkal inkdbb egy bizonyos mitikus mindség kapcsolédik, amely dthatja dket,
azt is tudatositani igyekszik, hogy a struktarit csak azon 4ltaldnos értelmi osszefiiggés 4ltal
nyeri el, melyben felépiilése végbemegy, vagyis a mondds sordn a nyelvi rendteremtés hozza
létre magit a mitikus/mesei vildgot.

32 BACHELARD:i. m. 22.

33 Megjegyeznikivinom, hogy ez a nyomortsdg a mesemenet késdbbi szakaszdban nem igazols-
dik vissza, hiszen amikor a hattytlinybdl gydnyorii szép linnyd vilt feleségével hazatér Tok-
varosba, a sziilei a 99. tort tarjik, s amikor feltdrja kilétét, tobb hetes lakodalmat csapnak.
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honuk, egy udvarhdz, mely kinek-kinek a vildgbdl ,kiutalt szeglete”,** s amelyben
,bensdségességiinket elhelyezziik a hozzajuk tartozé terekben”?® Lakni ugyanis a
vildgon bérhol és barmilyen kériillmények kozote is lehet, az ideiglenesség, az at-
menetiség, az egy éjszakdra megszallds, az elbujas, az eltlinés szdndékdval. A mese
e tekintetben rendkiviil gazdag tirhdza a lehet8ségeknek: a vilyogkunyhétdl a pa-
lotdig, a barlangtdl a zsivinyok tanyajdig, a pulykadltdl az istdlléig, fogaddtdl az el-
varazsolt téglahdzig, fatetdtdl az alvilagig, Ambir létezni csak ott tudunk, ahol az
8s6k dltal kialakitott tér emléke és érték-6roksége, az altalunk 4téle tér elevensége
és meghittsége, az dbrandjainkban magunk elé ,rajzolt” hdz ismerdssége és végte-
lensége kiteljesiti a létezésiinket, megszeliditi a félelmetest, békés szemlél3dést és
megnyugvdst biztosit. Bachelard jegyzi meg:

Csak az lakik igazdn, aki tudja mit jelent az, hogy meghtizédni valahol >

Akkor valik ez még inkdbb szemléletessé, ha a lakni ige fenomenoldgidjihoz
tartozé meghtizédni,”” elbujdosni, elvonulni, elzdrkézni, elrejtekezni, elszigete-
18dni igéket is sorra vessziik. Jakab meséjében is eléfordulnak ezek az igék; me-
semonddnk szemmel lithatéan élvezi ezeket az drnyalatnyi megkiildnboztetésnél
jéval nagyobb jelent8séget mutaté széelkiildnitéseket; abban is egyet érthetiink,
hogy sohasem tgy él vagy él vissza veliik, mintha szinonimaként kivinna hasz-
nalni 8ket, akar egyetlen mondat rendjében is. Az azonos sz6t8rdl fakadds feno-
menoldgiai lehet8ségeit aknizza ki egyébként a bi- esetében is; a mesehds partra
vetddvén biaslakodik, s nagy bdjiban legszivesebben elbujdosna egy rejtekhelyen.
Eléggé beszédes az a példa, amikor az 0j és dtmeneti rejtekén, a folydparti renge-
tegben taldlkozik az ,8sz, reg, fehér hajii emberrel” és elbeszéli neki addigi sor-
sat, majd ekként tirja fel habozdsit:

[...] as se tudam, hogy hova, mere menjek és hova, mere bjdassak. (NAGY-VOO
321)

A mesében megszokhattuk, hogy az dtnak indulé hés arra megy, amerre a sze-
me (olykor belsd szeme) lat, noha semmi bizonyosat nem tudhat afeldl, hogy jé
irAnyba vette-e az Gtjit; aki viszont elbujdosni kivan, az olyan helyre/térbe vigyik,
ahol médsok nem latjak &t, nem litjék bi-janak a pillanatnyi egzisztencidjira gyako-

34 BACHELARD:i. m. 27.
35 Uo. 31.

36 Uo. 24.

37 Ua.
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rolt hatdsit. E ponton a lakni ige fenomenoldgidja mellé parosul a ldtds komplexusd-
nak a fenomenoldgidja is; aki elbujdosik, az lithatatlannd valik, olyba tiinik, mint
aki nem is 1étezik; nem-léte olyan létllapot, melyben maginyosan késziil f3l egy
mdsik, mdsok eldtt is véllalhaté/l4thaté létformdra, mely val6szinileg a bu-banat
okdnak feltirdsa révén egy megértett egzisztencia.®® Az elbujdosdsnak mi lehet-
ne jobb és egyben mitikusabb terepe, mint a barlang,*® a remetelak vagy a vilyog-
kunyhé, melyrdl azt irja Bachelard:

[...] a kunyhé maga a kézpontositott magdny. [...] A remetelak a monostor ellen-

tettje. E kozpontositott magény koriil egy meditalé univerzum ragyog, egy uni-

verzumon tuli univerzum. A kunyhé semmilyen ,eviligi” gazdagsigot nem képes

befogadni, de magaénak tudhatja a szegénység boldog intenzitasit. A remetelak a

szegénység dicsdségét hirdeti.*

Az ,8sz, 6reg, fehér haju” ember (akirdl tudhatjuk a mesékbdl, hogy olyan se-
git8 lény, aki rendkiviili jovébe 1at6/joslé képességgel rendelkezik, josiga mellett
bolesessége, gondoskodisa, mértékeartisa, idében el-és feltiinni tuddsa kolesonzi
neki a remete egzisztencia-karakterét*'), éppen ezt a kunyhdbeli ,kozpontositott
magdnyt’, és a ,szegénység boldog intenzitdsit”, mint az ataraxia elvét ajinlja a fi-

38 A busuldsnak egy mésfajta viszonypdrja is eléfordul a mese szerkezetében: nevezetesen a ka-
cagds (vigyorgds) és szomorkodds (unatkozds) kett8ssége. ,Na de mar mikor a legény meglat-
ta ezt a gyonydrl hdrom szépséges lédnyt, ma nem vot nekije kedve; addig még kacagdszott
az 8sz dregemberrel, a fogadatt apjaval, vig vot, de m4 ettdl az id6t8l kezdve mindig szomort
vot (NAGY—VO@: 323-24.) —; ,Mar a fiti meg v6t gy8z8dve a sorsdval, tobbet nem unatko-
zatt, nem szomorkodatt, mindig vig v6t, kacagott és vigyorgatt, nem tudta, hogy mit tudjan
tenni a boldogsdgtdl.” (i. m. 328.) Ez a fajta ,halmozds” nem csupdn a buslakodds fenomeno-
16gidjat gazdagitja, hanem a mese szerkezetében olyan motivum is, mely a narrativa terjesz-
kedése mellett annak egységét is erdsiti.

39 , A barlang az tjjésziiletés helye, az a titkos mélyedés, amelybe bezarjik az embert, hogy in-
kubalédjon és wjjdsziilessen.” JUNG, Carl Gustav: ,Az tjjasziiletésrdl”, In: Az archetipusok
és a kollektiv tudattalan, (ford. Turédczi Attila), Scolar kiadé, Bp., 2011. 137.

40 BACHELARD: i. m. 47.

41 ,Az oreg tehat egyrészt a tudist, a felismerést, a megfontoldst, a bolcsességet, az észt és az
intuiciét képviseli, masrészt viszont mordlis tulajdonsigokat is, mint a j6 szdndék és a segi-
t8készség, amelyekbdl viligosan kitfinik ,szellemi” jellege.” JUNG: , A szellem jelensége a me-
sében”, In: i. m. 216. Az egyik csuvas mese: , A tizenkét évre felfogadott béres” mesemondéja
egy kommentdrban megnevezi a ,fehér szakalli Sregembert™ ,(Az a fehér szakalld dreg az is-
ten volt.)”. In: Mese a tolgyfa tetején. Csuvas mesék, (ford. Agyagasi Klara et al.), Eurépa, Bp.,
1977.94.
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tinak egy bizonyos id8re, hogy felkésziilhessen jovenddbeli-létének valéra valtasa-
ra és a dolgok helyes megértésére, s azt kovetd értelmezésére.
Aztan meg fogod ldtni, hogy milesz ott, és hogy lesz. Mir te is nagy vagy, legénykor-

ba vagy, és onnan aztin gondalkazzal, és csindljad, ahogy te jobbnak ldtad a dolgo-
kat. [kiemelés— BP] (NAGY-VOO 321.)

Jakab a létszorongatottsigot és a gyakori létmddvéltast (akdrcsak a mesemenet
késdbbi szakaszaiban valamennyi vészhelyzetet, elvardzsoltsdgot, fenyegetettséget
és 0 1étlehetdség felderengését) mint egy pontosan kovethetd dramatikus fogdssal
(amit ugye a gy(ijtdk hidnyoltak nala), a nagy és kis jelz8k dialektikdjiban hol tar-
gyilagos, hol kéltéi, hol a ltast viszonylagossa és reflexivvé tevd ténus valtogatasa-
val érzékelteti. Egy fenomenoldgiai megkozelités egyszertien nem teheti meg, hogy
ne térjen ki mind a nagy, mind a kis jelz8k szvegben el8fordulé jelentétességének
vizsgilatira. Mesénk egészében (ha jol szdmoltam) a nagy jelz8* Stvenegyszer, a
kis jelz8 pedig huszonhétszer fordul eld; azaz a nagy sz6 felbukkandsa majdnem
kétszerese az ellentettjének, ami mir onmagdban is figyelemre mélts. Bachelard
A bensdséges végtelenség dolgozatiban hivja ol a figyelmet a Baudelaire-nél el§-
fordulé hatalmas sz6 jelent8ségére, ami a kolténél ,egyet jelent a harmonikus ti-
gassiggal”* Jakabndl viszont a nagy sz6 az eléforduldsuk dontd tobbségében az
embert koriilvevs félelmetes vildg (kivaltképpen is a megdradt foly6 és elviselhetet-
len h8ség, a hattytlinyok fiirdShelyéiil szolgdlé t6), és mellette a létlehetdség-va-
lasztast kisérd/akadalyozé feladatok, zajok és gondok léttatasira szolgdlnak. Jakab
ekként érzékelteti a mesehds kiszolgdltatottsigat a néla hatalmasabb természeti
er8knek és azt az iszonyatos kiizdelmet/vezeklést, melyet késSbb a felesége meg-
és visszaszerzéséért elvégezni kénytelen. Ha a Bachelard baudelaire-i kdltészet jel-
legének meghatdrozist vessziik figyelembe, akkor Jakab esetében sokkal ink4bb a
kis jelz8 kiilonboz8 vonzatai (melyek a kunyh6-lét és kert-magény szdvegkornyeze-
tében nyerik el jelentétességiiket) utalnak egyfajta harmonikus bensdségességre, ami
nem csak erre a mesére, hanem Jakab mesemondéi természetére altaldban is igaz.

Léssuk ennek igazolasat szoveghermeneutikai megkozelitésbdl is!

42 A nagyjelzd vonatkozik a folydra és téra, melegre és zajra, bdnatra és éhségre, dologra és gond-
ra, pompdra és fényességre, ndvényzetre és dllatokra, éridsokra és tiindérekre; ezzel szemben
akis jelzd a vilagtdl elzdrt léemodra: a vélyogkunyhora és kertre, ereszre és szinre, zsdkmdny-
ra és ruhdzatra, tlizifira és életmentd sajtra.

43 BACHELARD:i. m. 169.
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A kis vilyogkunyh leirdsa megegyezik azzal az dbrdnd-képpel, melyet mind-
annyian magunk elé tudunk képzelni, hiszen kolt8k és irok évszazadok 6ta hoz-
zaszoktattdk képzeletiinket a visszahtizédds és magdnyban rejtekezés e szerény
teréhez.

Vét egy kis kerittése sovénybdl fonva a konyhénak, vét egy kevés udvara is, de nem

igen nagy vot, kertecske is, csak nagyon kicsike. Rdmegy az ajtéra, kopogtat, nem

felel senki nekije bentrdl. Réteszi a kezit a kilincsre, bemegy a kunyhdéban, de nem
vt ott olyan erdsen nagy dolog, olyan nagy szépség, amit nézzen, vaj amitSl meg-
lep&djen, se nem vét, amitdl megijedjen. Nem vét ott a kunyhdba egyéb, mind egy
kis rossz, Isten tudja, hiny éves deckaigy, egy rossz szalmazsik vét benne, egy le-

pedd meg egy pdrna vét az dgyban. Egy masik sarokban valami hitvény, Isten tud-
ja, hiny éves oreg férfiruhik vétak ledobva meg fehérnemiik. (NAGY-VOO 322.)

A mesemondo dltal elénk tirt kis vilyogkunyhd és kornyezete a benséségesség, a
vigasz és intimitas tere,** melyben nem csak a koriilzart terek, a kilincs lenyomdsa
utdn el8tte/elSttiink feltaruld viligban észlelt targyak ,kicsikék”, ,hitvinyak”, ha-
nem maga a létezés, a cselekvés lehetdsége is lefokozott. A kunyhd éppen azt a le-
fokozott tudat- és lelkidllapotot titkrdzi, mint amilyenben maga a f6hds leledzik:
szdm{izdtt és éhség gyotri, tandcstalan és vigaszra vagyik, Isten eldtt egyediil 4ll
,cs6rén”. Jakab elképesztd mesemondé tehetségét dicséri, hogy nem elégszik meg
az elsd pillantdsra észlelt/latott vilyogkunyh leirdsaval, mely analégidt mutat a
haz és 1élek kdzoee. A szem és latas ,élesedését”, a jol vagy jobban litas folyamatit
a lélek kisimuldsaval, a hds sajét helyzetének poziciondldsdval ardnyosan mutat-
ja meg, amikor egy-két sorral lejjebb 0jbdl visszatér az élettér retusdle leirdsihoz.

Jol nekifog a legény, szemiigyre vegye a kis kunyhénak a teriiletjit, az udvart, de gys-

nydrli szép tiszta udvar vét, szép apro, fehér tiszta homokkal vét az udvar mind le-

hintve, minthogyha gy sziiletetett véna, vagy tigy lett véna az udvarnak a fédje.

Még kisétal a kis veteményes kertben, ottan is nézegeti, de hit termés nem vét, vo-

tak valami 4gy4sak, de benne semmi se. (NAGY-VOO 322.)

Nem gy8ziink csoddlkozni azon a meseszovési fordulaton (melyet mésok talin
selszoldsnak”, felesleges ,szocséplésnek” tartandnak), ami igy hangzik Jakab sz4ja-
bdl, hogy a fold ,minthogyha dgy sziiletett vona”. Jakab ezt a ,sziiletett” foldet olyan

44 ,Am abban a pillanatban, hogy tgy tekintiink a hdzra, mint a vigasz és az intimitds terére,
mint olyan térre, mely a bens3ségességet hivatott magaba siiriteni és védelmezni, azonnal em-

beri jelleget 6lt.” BACHELARD: i. m. 59.
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kontextusba dgyazza, mintha az Isten 4ltal ,teremtett”, eleve elrendelt, a h8snek
rendelt szent, a gondolkod4s szdmdra szakrilis tér volna,* ahol szellemi és lelki
fejlédését a vélasztott mestere/apja*® feliigyeli, aki e szavakkal ajanlja bens8séges-
ségét a fiinak.

[...] gy ha 6regapadnak szdlitottdl, akkor fogadjal is engemet tiszta szivedbdl dreg-

apadnak, legaldbb amég élni fogok, hit nem fogsz unatkazni, és nem leszel egye-

diil. (NAGY-VOO 323.)

A fogadott apa egyszerre tanitja a fiit a megbékélésre és a vigyakozasra, a til-
tisok betartdsdnak sziikségességére és az tjrakezdés lehetséges voltira, a profin
lét egyszeriiségének, tisztasigdnak megbecsiilésére és a gondolkozas, a latéds, a raj-
zoldssal/irdssal teremtés ,nagyszertiségére”.*” Az onfenntartis és 5Sngondoskodis,
az onmagdra reflektdlds és onmagdnak elégség: mindez olyan erényeket alakit ki a
mesehdsben, melyeket csakis a kunyho kicsinységébe zdrva tudhatott a magéénak.
Am a hosszadalmas befelé pillantas révén a lélek szitkségképpen kinyilik: tdgas-
sdga, hatalmassiga, folfelé torekvése egyre inkdbb ki-mozduldsra, mdsokkal valé
taldlkozdsra 8sztonzi a fidt. Amint a fogadott apa elérkezettnek litja az idét,*® s6-
vargist ébreszt a fitban maginyossiga és elkiiloniiltsége felszamol4sara, s utba iga-
zitdsdval (szeme/l4tasa helyes irdnyba terelésével) raveszi a masikkal, a neki rendelt

hattytlinnyal val6 taldlkozdsra. Jakab a profin és a szent kett8sségét nem csak a

45 Az tjabb mesekutatonemzedék egyik figyelemre méltd reprezentinsa, Bédis Zoltdn foglalko-
zik a mese szakralitdsdval és szakralis nyelvezetével; tanulmanyaban révildgit a mese szakrali-
tasit vizsgald kutatdk téves kiinduldpontjaira, helytelen kdvetkeztetéseire, sajit maga pediga
mesemondé identitdskeresését és dn-elmonddsit, a meseszdvés liturgikus épitkezését és a me-
sevilig-teremtés nyelvi médozatait kivinja géresé ald venni. BODIS Zoltdn: ,Mese és szak-
ralis kommunikacié”, In: BALINT Péter: A tobbes azonossdga/ The Identity of the Multiple,
Didakt, Hajdubszérmény, 2010.

46 ,Az dregember mindig akkor jelenik meg, amikor a hds kildtdstalan és kétségbeejtd helyzet-
be keriil, amelyb8l csak alapos megfontolds vagy egy szerencsés otlet segitségével szabadulhat
ki, tehat vagy egy szellemi funkcidra, vagy egy pszichén beliili automatizmusra van sziiksége.
Mivel azonban a hds kiils8 és bels8 okokbdl képtelen erre, ezért — a hidnyt kompenzdlandé —
érkezik a sziikséges felismerés egy megszemélyesitett gondolat, a tandcsot és segitséget nyuj-
t6 Sregember formdjiban.” JUNG: ,A szellem jelensége a mesében”, i. m. 213.

47 ,Mandalikat fog rajzolni, mint a mesénkben szerepl8 dregember, maga is belép a taplalé kor-
be, s maga 4ltal vlasztott, oltalmazd bdrtdnének kuszasigiban és kinjaiban az istenekkel ro-
kon lénnyé viltozik.” JUNG: ,Az Gjjisziiletésrdl”, i. m. 133.

48 Az id8 és lélek ,érettsége”, ,elérkezettsége”, kihordottsiga” szintén olyan szoros fenomeno-

16giai &sszefiiggést mutat, amit érdemes volna vizsgdlni egy mdsik tanulmany keretében.
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remetelakban €18 fit és a téra leereszkedd hattytliny nagyon finom selyemként
sz4tt és bonyodalmaktdl cseppet sem mentes viszonyaban littatja veliink, de Ba-
chelard kifejezésével élve: a ,kunyhé és kastély dialektikdjin” keresztiil is megvild-
gitja hésiink egzisztencia-karakterét.
[...] a kunyhd és a kastély végletes valdsdga magiban foglalja a visszahtz6dds és a
terjeszkedés, az egyszeriiség és a pompa irdnti sziikségleteinket. A lakéfunkci rit-
muselemzésének tandi vagyunk. Nem csak nagy szobaban lehet jél aludni. A j6

munkéhoz pedig nem kell visszahtizédni egy zugba.*

A fogadott apa a nagyon is f6ldi valyogkunyhd, lefokozott 1étezés, visszafogott
vagyakozas és dbrdndozds, intimitds és bensSségesség ,élvezetének” birtokba vé-
tele utin egy masik vildgot tar fel a porba rajzolni, porba irni képességének elsa-
jatittatdsa révén.”® Mintha csak igazolnd Honti szavait: ,a mese viliga pedig nem
a borzalom vildga [...] a mese éppen a fololdédas kltészete”> Almodni és az 4l-
mot valéra véltani két kiilén dolog; dlmodni 6ntudatlanul szoktunk, de az egyszer
dlmodott almot jra és Gjra eldvenni, tudatositani és értelmének nyomaba eredve
a megval6sitdsira torekedni, olyasfajta vigy, mely kielégitése kozben Snértelme-
zést kivan.

De a legény, mikor belépett a mennyasszonyaval a palotiba, a gydényori szép tiin-

dérlinnyal, hit nem tudott & sajit maga eleget csuddlkozni a palotiban, hogy mi

lett abbdl a kis kunyhénak a helyire, milyen gyonyorii szépség, és mennyi minden

vt ottan, nem is tudta volna elgondolni. (NAGY—VC)@ 331.)

Viégyni és elgondolni, mintha e szovegkdrnyezetben ellentétei volndnak egymas-
nak; holott a vigy, az dbrind, az dlom valéban meghaladja az elgondolhatét, mi-
vel teljes kép és nem fogalom, pontosabban fogalmakra le nem fordithaté kép-sor.
Jakab esetében a halmozas ezen dlom-és dbrindképek szavakkal valé koriilirdsie,
minél drnyaltabb lefedését, a plasztikus telitettség megteremtését szolgélja, mint-

egy azt erdsitve benniink, hogy a sz6 elégtelen a kép és a hang visszaadasira.

49 BACHELARD: i. m. 72.

50 ,A testi er8k dsszpontositdsa és fesziiltsége olyat tesz, amely djra meg djra vardzslatnak ti-
nik; vératlan 4tiitderd fejlddik ugyanis ki beldliik, amely sokszor jéval nagyobb erdt képvisel,
mint amire a tudatos akarat képes. Elsésorban a mesterséges koncentricié, a hipnézis koz-
ben lehet ezt kisérleti kdriilmények kozstt jol megfigyelni [...]." JUNG: ,A szellem jelensége
a mesében”, i. m. 214.

51 HONTI: i. m. 103-112.
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E ponton fel kell tenniink a kérdést: vajon a hattyabdl dtvedlett ,gydnyori szép
tiindérldny”, mint a szépség idedja, csakis a pompis palotiban, mint a végtelen hiz
idedjaban képzelhetd el? S vajon e szépséges linynak megfelel-e a ,rongyas” legény,
vagy magdnak is egyfajta férfi idedvd kell avanzsilnia részben a mese torvénysze-
rlisége szerint, részben az Osszeilleszkedés okdn? A leendd hitvesrdl 4ttételesen
beszél az 6regember; a hozzdvezetd ttrdl (melyen ritaldlhat a jov8beni hitvesére),
elézetesen csak annyit mond fogadott fidnak: ,csak jol vigydzzan, nehogy az eszmé-
letjit elveszitse vaj a gondolkazdsdt”. A fiti sajit elsd tapasztalata (elsd pillantdsa és
észlelése) megerdsiti a szdmara eleinte értelmezhetetlennek tiing jovendélést:

[...] olyan gyonyort hirom szépséges szép tiindérlany keriilt belSle, milyent mégaz

életjin keresztiil soha nem litate. (NAGY-VOO 323.)

Az dreg jovenddlése® részben a ,rongyas” fil és a gyonyori sz€p hattydliny ko-
zOs sorsit is érinti; részben a visszapillantdsi tilalom kimonddsa révén rdmutat
arra, hogy a szemtdl szembe nézés: maga az elvardzsolds, a megigézés, a gizsba
kotés, mely id8szakosan megbénithatja az egyik felet (aminthogy ez a fitval két-
szer is megtdrténik), 4m amint az 4jbéli prébalkozdsival kimutatja a szeretetét, s
azt, hogy felel8sséget villal érte, elnyeri a szivét, még ha akaratdn kiviil is rabolja
el a tiindérlanyt. A jovendolés, a jovdre iranyuld kitekintés, a hds szimdra egyeld-
re belithatatlan jov8ben bekovetkezd sorsfordulatra felkészités az dregember tu-
domdnya, olyasfajta tudis, melyet a fitival, illetve a fiatal parral vilyogkunyhdban
egyiittlakozdsa sordn 4t kell adnia. Erre a tuddsitaddsra nem sajndlja az iddt az
egyébként csak ideiglenesen itt tartézkodd ,8sz dregember”, addig marad veliik,
amig meg nem gy8z8dik arrdl, hogy képesek elsajatitani a kolcsonds felel3sségvil-
laldst, a mindhalilig tarté hiiséget és szeretetet. A ,porba rajzolds” tudomanyit,
vagyis az onkiteljesitésre és tulajdonképpeni-létre eszmélés képességét hasznosit-
va, h8siink maga szdmdra is meglepd transzfiguricioén esik at.

De hat min mondtam, igaz, hogy rongyas vt a legény, le vét rongyalédva, nem vét

neki oltdnye, de mar most olyan gydnyorii szépséges szép és okos, miivelt fit volt,

hogy biza még kiralylegénnek is bevélt véna. (NAGY-VOO 332.)

52 E jovendolés kapesdn érdemes kitérni Riceeur kijelentésére: ,a joslat és a jovenddlés kdzti 8si
kapocs szinte elkeriilhetetleniil tarsitja a préfécia eszméjét a jovd feltdrdsinak eszméjével”
(RICCEUR: ,A kinyilatkoztatis eszméjének hermeneutikai megalapozisa’, In: Ug. i. m.
119.). E relacié mesében vald el8forduldsdnal is érdekfeszit8bb tény, hogy Jakab e jovendslés

koré szovi tudatosan az egész meseszerkezetet.
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Az Sregember a kis/kicsiny létben az dlmodds merészségét, a lefokozott 1étbdl
kilépés és kifele terjeszkedés bitorsagat, az nmagaba vetett hitre alapozott alko-
tas hatértalansdgat tudatositja fogadott fidban. De r8gtén megmutatja azt is (egy
kézmonddssal: ,két fiatal még a nadrigszijjal is be tud takardzni, hogyha jé ke-
mény a nadrigszij”*), hogy a boldogsig, a boldog szeretdk szerény hajlékban is
megférnek, a pompa és fénytizés nem elengedhetetlen feltétele a boldogsignak,
ezért is tlinik el a szem, a latds szdmdara ,nyomtalanul” a palota.

Egyet se térddjen, 6regapidm, mert meg vagyok én szokva mindenfélével, littam én

az életben ettdl masabb kunyhdkat is, ettdl kiissebbeket is, palotdkat is, mert palo-

tiban ndttem, mindenfelé jirtam, de azt mondja a kézmondds, hogy olyan kicsi hely

nincsen, hogy sok boldogsig benne el ne férjen. (NAGY-VOO 334.)

A tiindérliny szavaibdl kitiinik, hogy a kunyhé és a palota, a sz{ikosség vagy a
tagassig, a megtalalt szeretet és a kialakitott bens3ségesség fiiggvényében vilto-
zik meg kdrnyezetiikben, hol ezzé, hol azzd: a lélek falai épitik fel vagy jja a hd-
zunkat. A lélek dltal épitett hiz alapjéban véve mds, mint az dlmaink hdza, melyrdl
Bachelard beszél.

Lehet, hogy dlmaink hizaban egyszertien csak a birtoklds 4lma, mindannak strit-

ménye Slt testet, ami kényelmes, egészséges, szilird, vagyis kivinatos a tobbiek sze-

mében.>*

Az dregember haldlba késziil6dése idején az utolsd szavaival arra inti a fiatal
part, hogy a konnyebb ,felépiteni” birhol a palotit, mint a lélek meghitt hizét: az
egyikben el lehet élni egymas mellett, a mdsikban a bensSségesség és egyenldség,

a szeretet és felel8sség honol.

53 Misutt megismétli e kdzmondast ,—Na, hadd el, fiam, mer valahogyan lesz. Nem tudad te
aztat, hogy kicsi helyt megfér a boldogsig? Kicsi helyt sok boldogsag el tud férni, hogyha jé
egyezség van a hiznil.” (NAGY-VOO: 329.)

54 BACHELARD:i. m.
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4.
A ,KESLELTET® HALMOZAS'
SZOVEGKONSTITUALO FUNKCIOJA

De térjiink vissza A Tékvdros cimli mesénk elejéhez, mert a ,késleltetd halmo-
zds” szdvegkonstitudlé funkcidjat mésfajta fenomenoldgiai és mitopoétikai elem-
zés alapjan is szeretnénk megvilagitani.

A vasiron hirom napig id6z8 fid, miutdn ,senkinek egyetlenegy tokot se nem
tudatt eladni”, hazatért az apjihoz és elmondta vesz8dsége torténetét, mely révili-
git a nyomorisigbdl vald kitorés lehetetlenségére.

Nézd, fiam, mir a szekért nem kell letiritteni, hiszen az a t6kdk ott megsuraléd-

tak, megverddtek, ahogy a szekér rizta, mér egyebet nincsen vele mit tenni, fogd

be az okrokot, vidd el a nagy folydra, és dntsd be a szekérrdl a tokokot a folydba.
(NAGY-VOO 319,

A kiszolgaltatottsdgot, a veszteséget, a csalddra viré az évi nyomor kegyetlensé-
gét a legéletesebben, a legszemléletesebben a természet rendkiviili viszontagsigai-
nak az aprélékos, mar-mir fest8i-koltdi képekkel torténd leirdsa/lactatdsa mutatja
meg, Jakab el8szor a rekkend héséget térja elénk:

Osz vét, koriilbeliil oktéber lehetett, de rettenetesen nagy meleg vét, olyan meleg

vét, hogy a tojds megfStt véna a porban az ttszélen. El is ment a legén az okrokkel

a nagy folydnak a szélire, de olyan meleg vét, hogy mire oda kiért, szegén kis skrdk

is messzire nyttattdk ki a nyelveket, és szotyogott a nyal a szdjakbdl a nagy meleg-

ségtdl és a faradesigesl. (NAGY-VOO 319.)

Ezt az egyébként sem tulsdgosan termékeny foldet és a tikkaszté hdséget bemu-
tatd leirdst kovetden a hirtelen kitdrd vibart vézolja fel szemléletesen Jakab:

De amire a legény észrevette véna, hogy be van bortiva, meg akart fordulni, hogy
menjen ki a vizbdl, ere mér olyan esd fogott nekije esni, egy felhdszakadds, mikor
mér megfordult véna a legény, hogy kitérjen a vizbdl, nézett felfelé, hit mér csak tgy
gdngyolgott a viz le a folydn, tiz, tizendt méter magassigban. Ggyhogy mar nem vét
ideje szegény legénynek kitérni a folyobol, mer elkapta egy nagy, cstinya, zavaras viz,
ami a felh3szakaddsbol kerekedett, esséviz, és uigy elsodorta a legényt, minthogyha
nem is lett vona ezen a viligan. (NAGY-VOO 319.)

Jakab, a sz6vegben jol kovetheten egy-egy sajitos 1étmdd, cselekvéssor arnya-
latnyinak t{in8, 4m a sokféle jelentés csokorba szedésével, bokorba fiiggesztésével
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vildgitja meg a nyelvi gazdagsdgon keresztiil az emberi lét felmérhetetlen gazdag-
sdgat, a természet valtozatossagat. Ebbdl az elénk tart viltozékony/forgandé lét-
helyzetbdl a ,gongyélgd” folydviz altal elragadott fitt kdzeli sorsinak a bemutatdsa:
a vizben bekovetkezett metaforikus haldla és késdbbi tjjésziiletése (mint mitikus
rokonpdr) pontosan tetten érhet8.”
A kiils8 természet alkalmas lehet a mi belsd természetiinknek analdgidn, mi tobb :
szimbolikus azonositdson alapulé megjelenitésére. [...] Az animizmus mint 8si gon-
dolkoddsméd ebbdl az azonositasbdl keletkezik, belSle kdlcsondz technikit a ma-
gia, a mese pedig miialkotdssa teszi: a kiilvildgban, féleg a természeti kdrnyezetben
kifejtett cselekvések nyelvén érzelmi folyamatokat tolmacsol, amelyeket annak ko-
szonhetden ismerhetiink meg, hogy lithaté palyat és sorsot kapnak tdle.”®

A komorra festett létszorongatottsig és a rendet felbolygaté természeti csapds
(arviz)*” olyan sdtét mesei hattérként szolgil, melyet alig lehet megkiilonbdztetni
a halottak ,fiktiv’/mitikus birodalmatdél. Nem véletlen, hogy partra vet8dését ko-
vetden, az Gjra-eszmélkedése idején a fii azon topreng: vajon az él8k vagy a holtak
kozote ,létezik”™ nem l4t, nem észlel ugyanis lényeges kiilonbséget a kétfajta 1éte-
zésméd kozott.

55 DURAND, Gilbert: ,Les visages du temps”, In: U8. Les structures anthropologiques de I” ima-
ginaire, Ed. Dunod, Paris, 1992. 104. A lassan folydogilé viz keseri felhivis egy olyan uta-
zé4sra, ahonnan nincsen visszatérés. [...] A vizfolyas a visszavonhatatlan jelképe. (« Leau qui
s’ écoule est amére invitation au voyage sans retour [...]. L eau qui coule est la figure de I irré-
vocable. »)

56 « La nature extérieure peut servir a représenter notre natute intérieure, par analogie, plus
méme, par identification symbolique. [...] L animisme comme pensée primitive procéde de
cette identification, la magie en extrait une technique, le conte en a fait une ouevre d” art : il
traduit par un langage d’ actions dans le monde extérieur, surtout dans |’ environnement na-
tutel, des processus émotionnels qu’ il fait ainsi connaitre en leur donnant un parcours et un
destin visibles, » SIMMONET, Pierette: Le conte et la nature. Essai sur les méditations symbo-
ligues. Ed. L 'Harmattan, Paris, 1997. 97-98.

57 « Dans un grand nombre de mythes le Déluge est rattaché i une faute rituelle, qui a provoqué
la colére de " Etre Supréme ; parfois il résulte simplement du désir d’ un Etre divin de mett-
re fin 4 I humanité. Mais si ]’ on examine les mythes qui annoncent le prochain Déluge, on
constate qu ' une des causes principales réside dans les péchés des hommes et aussi dans la
décrépitude du Monde. Le Déluge a ouvert la voie 2 la fois & une re-création du Monde et &
une régénération de I’ humanité. » ELIADE, Mircea: ,Eschatalogie et cosmogonie”, In: US.
Aspects du mythe, Ed. Gallimard, Paris, 1963. 72.
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Harom éjjel és hdrom nap nem is tudatt a legény magdhaz térni, as se tudta, hogy
hol, mere van, as se tudta, hogy mi van vele, még az él8k soraba van, vagy mir més-

viligra van menve a halattak kézé. (NAGY-VOO 320.)

A Jakab-féle mesemondéi-nyelvi megnyilvinulas fenomenoldgiai megkozelitése
mellett nem feledkezhetiink meg mitopoétikusrdl sem, amit maga a mesemondé
eldadas- és litdsmédja is kotelezdvé tesz a szdmunkra. A folyéaradas és a viz alta-
li ,h8s-rablds” (mintegy kidradas és archaikus ,magaba-evés”) ugyanis felveti azt a
kérdést, melyet Nicole Belmont®® (és Jean-Pierre Vernant®) érint mas mitologé-
mék és mesesziizsék kapcsan, hogy tudniillik a legény ,sodrédtatdsa” sordn vajon
egyszerre iszik-e a felejtés és az emlékezés vizébdl, hogy képes legyen az alviligba
lejutni és onnan vissza is térni az él8k vildgiba?®® Kerényi az Amelés foly6 vizé-
nek jelentés-értelmezésekor: az elmulast és elttinést kiemelve irja a kovetkez8ket:

A Léthének olyan aspektusa ez, amely nem-6sszeegyeztethetetlen a siksdgot urald

fojtogatd héséggel. A pusztasig és a szomjisdg megkdveteli az dtfolyast. Az éppen

atfolyét, a fel nem tarthatdt 6rok iirességként és szomjusdgként lehet 4télni. Ez az

élmény azonban csak akkor lesz elviselhetetlen, ha abbamarad az dtfoly4s.”

A kot termeld vidéken a szocidlis verg8déssel szembeni létszomjuisag és a ter-
mészet korforgdsinak megfeleld djjisziiletési vigy egyfajta létszimboluma ez az
dradds/itfolyas. A természeti-lét mesemondénk altali elbeszélésére is ez a fajta
~profusa-jelleg”, hompolygd aradis jellemzd, miként valamennyi tér-és helyleirasra
is. Jakab rogton a mese kezdetén egy olyan ,rokonsdgi rendszert” allit vissza, mely-
ben a mitikus ,viszonypdrok” (dradds-hdség, eszméletvesztés-haldl, ,mdsvildgra”

58 BELMONT, Nicole: ,A mesék mitikus tartalma”, In: BALIN'T Péter (szerk.): Honti és a me-
sevildg, Didakt, Hajdaboszormény, 2011. 177. V8: BELMONT: ,La teneur mythique des
contes”, In: U8. Poétique du conte, Essai sur le conte de tradition orale, Ed. Gallimard, Paris,
1999. 194-227.

59 VERNANT, Jean—Pierre: Le fleuve «<amélés» et la «méléte thanatous, In: U8, Mythe et pen-
sée chez les Grees, Ed. La Découverte/Poche, Paris, 2008. 136-152.

60 J6slatkérés eldtt a hivének valédi Hadészra-szallast kellett végrehajtania: miel8tt ezt megten-
né, iszik a két forrdsbdl, a Léthéébdl, hogy elfelejtse az emberi életet, és a Mnémosynéébdl,
hogy emlékezzék arra, amit a mésik vildgban lit majd. CUSUMANO, Nicola: ,Mnémosy-
né — Lésmosyné, Emlékezés és feledés, mitosz és tdrténelem”. In: Mitoldgia és humanitds, Ke-
rényi Kdroly 100. sziiletésnapjdra, Osiris, Bp., 1999. 238.

61 KERENYI Karoly: Az égei iinnep, Krater Miihely Egyesiilet, Bp., 1995. 74.
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keriilés-mitikus lénnyel taldlkozds) egyiittesen adjik egy léthelyzet és megvélto-
zdsdnak értelmezhet8ségét.*

Az emberi élet szitkségképpen jelképes. A mese lehetdvé teszi, hogy az ember

barmely hatalom tilalminak engedelmeskedjen, lehetdvé teszi barmely hatalom

vagyidnak integrildsat, holott az dnmagiban véve 6sszeegyeztethetetlen az ember
helyzetével a viligmindenségben, illetve megnyithatja el8tte a szublimalds lehetd-
ségét.”

Ricceur a mitosz (ittételesen a mese) funkci6jit a homologikus viszonyok létre-
hozésiban és az analogids gondolkodds megteremtésében, azaz a szinkrénidban
ltja, ezért hivatkozik Lévi—Strauss aldbbi kijelentésére:

A mitikus rendszer és a képzetek, amelyekkel dolgozik, arra szolgélnak tehét, hogy

homologikus viszonyokat teremtsenek a természeti viszonyok és a tdrsadalmi viszo-

nyok kdzott, vagy pontosabban, hogy ekvivalenciatérvényt allitsanak fel a kiilon-
b6z szinteken: foldrajzi, meteorolédgiai, zooldgiai, botanikai, technikai, gazdasagi,
tarsadalmi, ritualis, valldsi, filozéfiai szinten megnyilvanuld jelentds ellentétek ko-

zote,%

De szdmunkra elssorban most nem a mitikus funkcié strukturijinak és a ho-
mologikus viszony teremtésének a tudatossiga az érdekes; sokkal célravezetsbb
annak a tisztdz4sa, hogy Jakab vajon miért gondolja gy (ha valéjéban és bizonyit-
hatdan gy gondolja), hogy a mesemondas sordn visszatérve a mitikus hagyomdny-
hoz, annak gjramonddsa és megértése egyben 6Snmagunk és a lét megértéséhez is
vezet. Egészen egyszertien azt is kérdezhetnénk, hogy Jakab tudatiban volt-e an-
nak, amit Ferenczi mond, hogy ,az emberi élet szitkségképpen szimbolikus”, és an-
nak, hogy ezek a szimbdélumok, melyek létezésiink és létértelmezésiink alapjai, a
nyelvi kozlés, a mesemondds jelenidejében és mis meseviltozatokkal dsszevetve ér-

telmezhet8k? Talan talsigosan is kdnnyi volna azt felelni, hogy a csalidban és tér-

62 RICCEUR: i. m. 42. — Megjegyezni kivinom, hogy DURAND: A képzelet strukturdlis ant-
ropoldgidjdban igazdn nagyszabdst és brilidns gyiijteményét adja kozre ezeknek a viszonypi-
roknak, melyeket § ,izomorfidknak” nevez.

63 SIMMONET: i. m. 45. ( « La vie humaine est symbolique nécessairement. Le conte permet
d’ obéir al interdit de toute puissance, il permet d’ intégrer le désir de toute puissance incom-
patible tel quel avec la situation de ]’ homme dans " univers et de lui ouvrir le champ de la sub-
limation. » )

64 LEVI-STRAUSS, Claude: ,Az Asdiwal-torténet”, In: U8. Strukturdlis antropolégia I-I1.,
(ford. Sz4nté Didna). Osiris, Bp., 2001. II. 123.
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saktdl tanult mesék maguk is dtadtak bizonyos mitikus/hiedelmi hagyomdnyt, s
maguk is egyfajta ,értelemdosszefiiggést” teremtettek az ismert szimbélumok, mo-
tivumok kdzott. A tudatossigra, a tudatos kitaldldsra és szerkesztésre a legnyil-
vanvalobb bizonyiték, hogy az dltalam olvasott ,Hattydldny -tipust mesék egyike
sem kezdddik ilyen bonyolult [étleirdssal és mitikus rokonsdg-rendszer megterem-
tésével, ami egyiittesen mutatja meg azt a hiedelem-és természetviligot, profetikus
és biblikus nyelvezetet, mely talin csak az Ami Lajos univerzuméhoz hasonlithaté.

Ugyanakkor azt is kérdezhetjiik, hogy ,barkacsoléndl” tudatosabb mesemon-
do, aki sorra veszi a mitikus szimbdélumparokat (a viz és haldl, az ,8sz dregember”
és/mint fogadott apa, a hattyt/tiindérlany és tilalom, a kunyhé és palota, a ha-
mubdl gytrds és rajzoldssal/irdssal teremtés, a sovirgds és viszontldtds, a feledés
és emlékezés, a biin és szenvedés), vajon tallép-e a homologikus viszonyteremté-
seken, és belép-e a ,hermeneutikai kdrbe”, avagy a kettd hatdrdn ingadozik? Fen-
tebb emlitettem, hogy a ,barkdcsol6” és ,hermeneuta” tipus kettdsében Jakab sem
ehhez, sem ahhoz nem sorolhaté egyértelmten. Ellenben a hermeneutikai, a feno-
menoldgiai és a mitopoétikus vizsgdlat azt latszik bizonyitani, hogy Jakab képes a
mesehagyomdnyra és a sajit képzeletviligira hagyatkozva konstitudlni egy olyan
onelbeszélési mdédot, egy olyan elbeszéld megnyilatkozast, melyben egyszerre térul
fol az dltala ,4télt” élményeinek és tereinek a bensdségessége, és a fiktiv hés narrativ
identitdsa, mely monddsa sordn a szemiink ldttdra bontakozik ki. Jakab megtaldl-
ja ezekben az archaikus szimbolumpérokban, biblikus példizatokban és parasz-
ti boleseletet kifejezd kozmonddsokban azokat a tobblet-jelentéseket, melyeket az
Gjraértelmezett szimbdlumok és dtszabott motivumok struktardjanak kialakitd-
san tdl, éppen a kozlés/mesemondds sordn egy Uj szintaktikai rendszerbe allitva
valamennyit, magit mondja el sajtos nyelvezetén keresztiil.

A ,csérén” vagyis mezteleniil partra vet8dés (Gjjasziiletés) a legény szdmdra
cseppet sem gond nélkiili: a szégyen és a tudat-lansdg, a heideggeri ,diszpozicid és
a megértés” hidnya olyan elkiildniiltségbe zdrja, mely lehetetlenné teszi a masok-
kal val6 érintkezést, artikuldlt beszédformat, s csakis a monologizalasnak, mésfe-
18] a megbdnasnak és az dnsajnalatnak nyit teret.

Nagyon el vt szdnakazva a legény, mir azt is binta, hogy mér fogdzatt meg, és mér

mentette meg az életjit, mér nem hatta magir elveszni. (NAGY-VOO 321.)
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A ,misvilagon” (azon a meghatdrozatlan mdsik vildgon, melybe sodrddtatdsa
utdn belecsdppent) az ember paradicsombdl valé kilizetettségét és az idegenség-
t8l valé félelmét tapasztalja meg a legény.

Mondjad, te fiam, hogy mitdl vagy te annyira megijedve, és mitdl vagy ilyen erdssen

meglepddve? [...] Na, j6l van, fiam, egyet se félj, nem azér talilkoztunk miik ketten,

hogy én tégedet megijesszelek, se nem azér, hogy te engemet szégyeljél. (NAGY-
VOO 321)

Az egyszerre elénk tarulkozé félelem és szégyenkezés szorongatd szitudci-
6jaban, a gondolkodis (s egyben az emlékezés) mas szintjét, a keresztény-zsidd
valldsbél ismert blinbeesés és kilizetés apriori ismeretét eleveniti fol Jakab a hallga-
tésdgban. (A kdrpat-medencei mesehagyomanyban nem egyediil4ll$ jelenség, hogy
a mesemondé a templomban hallott exemplum polifonikus jelentését, bizonyos
bibliai textusok mésok altali értelmezését és az ezek kozotti sajatos értelemdssze-
fiiggést a hallgatdsig elé tirja a szovegbe sz8tt kommentarok, kozmonddsok, gon-
dolattoredékek révén. Jakab, akarcsak a mésik erdélyi ciginy mesemondd, Cifra
Janos, a meseszdvegekbdl bizonyithatéan valldsos érzelmd, és a bibliai textusok-
tél ,megragadott” ember. A példazatok, példabeszédek gyakorta visszakdszonnek
a meseszovetekben.) Az dregemberrel ,talalkozdsban” Jakab megismétli a para-
dicsombdl kilizetés torténetét és az 6z0nviz utdni lét-igéretet, melyet épp azaltal,
hogy 6jbél és jbSl megismételhetdnek, kontinuusnak 4llit be, jelen idejiivé tesz
mindenki szdmdra, ezzel djfajta értelemdsszefiiggést alakitva ki a pusztitds-mitosz
és az istennel kotott szdvetség egységben litdsira a ,mindenkibe” beletartozé én-
nek is. Pontosan arrdl van itt sz, amit Tengelyi mond Lévinas kapcsin a szemlé-
letrél, mely az ,én értelemadd tevékenységének hitelesitdje”, vagyis:

[...] amit mondunk, annak megvan a maga értelme, dmde az, hogy mondjuk, amit

éppen mondunk, ezenfeliil kiilon értelem hordozéja, és a mondésnak ez az értelme

ugyanakkor nemcsak tobb, de mas is, mint a mondottaké.®®

Mitdl lesz ,t5bb” az értelme annak, mint amit a mesemondé Jakab mond az
dltala elmondott mesében? Az olykor ,konvenciondlis” meseszerkezetek, olykor
sajit maga kitalalta viltozatok ,nagy” narrativdjiban tudatosan felépitett epikus
elbeszélési méd (mely egyszerre 6tvdzi az életszeretetet és az ataraxidt), a biblikus
versekre és refrénekre emlékeztetd beszédméd (a prousti hosszii mondatok mé-

lyén felzengd dallam, a Thomas Bernhard ,ngetjesztd beszédmddja”) s az annak

65 TENGELYI: i. m. 226.
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hatterében meghtizdé a profetikus hang az, ami sajétlagossa teszi azt, ahogyan
kozli mondanddjit. Jakab elbeszéldi megnyilatkozdsdrdl tehdt batran elmondha-
td, hogy tobb szinten (és tdbb aspektusbél) is értelmezhetd. (1.) Vegyiik példdul az
8sz dregembert (a mesékben gyakorta segitd lényként, az Ur kiildétteként jelenik
meg), akinek a profetikus hangja egyszerre utal valakire, akitdl ,kapta” a tuddsit,
egy altala elbeszélt/jovenddlt eseményre (a hattytlinyokkal valé csodds talalko-
zasra), melynek maga is részese lesz, ugyanakkor ez a hang teljesen eggyé valik Ja-
kab elbeszéli-mesemondéi hangjival. Ezt nevezi Ricceur a szdvegben megjelend
»szubjetiv momentumnak”,

Ez a szubjektiv momentum mar nem az elbeszélés (melyben az események mintegy

onmagukat jegyzik fel), hanem maga az elbeszélés eseménye, amikor az elbeszéld

elmeséli azt a kozdsségnek.*

Ez a fajta szubjektiv momentum jelenik meg a meseszdvegbe dgyaz6dé kom-
mentdrok és kozmonddsok esetében is, melyek nem az elbeszélt eseményt/tdrténe-
tet viszik tovabb, épp ellenkezdleg, a hompolygd sodréddst rendre megakasztjik,
mintegy folyédradatba keriilt szirt vagy fa, hogy az elbeszélé tantisagtétele vagy a

kozdsség hangja is betiiremkedhessen magéba az elbeszélésbe.

(2.) A meseszdvegbe sz8tt kommentdr, mintegy a nyelv Foucault-i értelemben
vett megkett8z3dése; a mesében megnyilvinulé hang (mely a mondé hangja), a
kommentérban szubjektivvé valik, s e személyesség, személyes jelenlét altal biz-
tositja a meséld sajit bensSséges diszpozicidjit a hallgatd kézonségben. A kom-
mentdr ugyanakkor az esemény és jelentés egyidejiiségét igyekszik megteremteni.
A maltban tSrtént eseményt valamiként megtorténtnek éllit be az értelmezés so-
ran. A mesemond¢ az dltala mondott esemény/tdrténet kordbban megtdrtént vol-
tat igyekszik igazolni a jelen idejli mondds sordn, magyardn igazként akarja littatni
azt, amit a ,most -ban elmond.

Hat 8, minha valaki mondta véna, vagy talalta az atan, nem tudam, mert végigki-

sértem ezeket a meséket, végigjirtam én is, ugye, de hit mégis nem tudom megmon-

dani, hogy hol taldlta § ezt a szabdségat. O csakra gondolt, és olyan hires szabd lett
belslle, hogy a vilignak elsé szabéja vét. (NAGY-VOO 184.)

66 RICCEUR:i. m. 122.
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Mivel tudja azt (amirdl ugyancsak Ricceur beszél) : ,csak az lehet tanu, aki ré-
szesedett abban, amit latott, és képes arrdl tantiskodni”,”” ezért magit is beleszovi
a mondandéjaba, hogy személyét és hangjit kolcsondzze az el-beszéléshez. E ta-
nusig hitelét segiti, hogy a kommentar olyan szemsz3gbdl littatja az eseményeket,
amilyen optikabdl egyes egyediil a mesemondé lathatta a torténéseket.

Mikor az asztalhaz telepedtek mindannyian, ahdnyan vétak, mar mindenesetre mar

8k se votak csak ketten, mert min mondtam, az udvar mér tele vét népekkel, még

urak is, még holgyek is votak, gyonyori szép trindk, ugyhogy asztalhaz telepedtek,

ott egybe megtartarttik az eljegyzést is meg a lakodalmat is. (NAGY-VOO 331.)

A kommentir a személyes érintettség hijan a szovegvildgba beékelt értelmezés-
nek kinl teret. Az, hogy jelen-nem-léte ellenére is olyan részletesen meséli el /festi
le Jakab a kanyargéfolydt, mintha az ,ott-volt”, ,jelen-volt” érzetét erdsitené ben-
niink mégis, egyfajta mondéi fortély, mely ugyanakkor az értelemképzés id8saji-
tossdgaira is rimutat.

Hat hogy keriilt, hogy nem, hit éppen a Duniba 6mlétt bele ez a folyd, amelyik jott

a Tokvérasbdl, Isten tudja, hol, melyik orszdg szélin, me nem jartam végig a Dunat,

de elég hozzd, mikor mar 6mldtt vona be az a foly6 a Dundban, hat valahogy egy kis

kanyaran ott nekiiitkozott a partnak a viz, és ottan egy finak a gySkeribe beleka-

paszkadatt fél kézzel, és sikeriilt a legénnek kimdszni a vizbsl. (NAGY-VOO 320.)

Ezzel ott, amint targyaltak, ide s tova, odahivta az Sreg a fiatal menyecskét, és neki

is egy kiilen leckét adott, hogy mit, mit nem, nem tudam, me nem vétam éppen att,
gy gy pp

de lég az hozza [...]. (NAGY-VOO 336.) [kiemelés tlem— BP]

Az ,ott voltam” (j'y était) a mesemondds alkalméval a jelenlétbd] fakadé hiteles-
ség, megbizhatdsdg, igazsdg fundamentuma. A ,nem voltam ott”, ezért hit ,nem
tudom” esetében viszont a mesemondd a hallgatésag bizalmét kéri, illetve arra ap-
ellal, hogy batran higgyen neki, hiszen megbizhat6 valakit8l hallotta az jra/gj-
jadmondott eseményeket, vagy egy bolcs, koztiszteletben 1l6 személytdl tanulta el
azt, amit a jelenlévdk szdmdra az él8beszéd jelen idejében eldad.

A kommentir olykor magyardzatképpen szolgil a hallgatdsig szdmdra, olyasmit
kell elképzeltetnie, jelenvalévd tennie, amit nem mindenki (vagy senki) nem ért

mér kdrnyezetében, ellenben neki tudomdsa van a témaban:

67 Uo. 155.
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Ugyi, akkoriba nem tigy vot, min most, nem raktak alapakat a hdz al, hanem tet-
tek négy nagy kovet, ara felallitattak a hazat, és ugy vét a haz addig, amig dssze-
roskadt; nem csindltak alapakat és tétéseket a hiz ald. (NAGY-VOO 108-109.)

Elsfordul, hogy a kommentdrt azért kell a mesenarrativiba beleszdnie, mert a
mond4s sordn egy kordbban, kordbbi meseviltozatban mondott ,elemet” elfelej-
tett Gjramondani, s a késdbbi megértés érdekében, mintegy utélagos betoldasként
a szoveg testébe emeli be az elfeledett informacidt:

Mert elfelejtettem megmondani, mar mikor a felesége, mint Jankd kikiidte, vagyis

a menyasszonydt, ht allapotba vét, tigy, hogy amég Janké ott bolyongatt ide s tuva,

még szdgaskadatt és tudam is én mi, hogy folkeriilt a f8dszintre, hit mir a gyerek

a hetedik évibe vét. (NAGY-VOO 181.)

(3.) A kézmondds — mint kozdsségi boleselet® — tgy is értelmezhetd, mint ami-
r8l Lévinas beszél ,a harmadik beiktatdsa a felel8sségbe” kapcsdn, amikor is mér
nem csupan egy valaki masért (masikért), hanem mindenki mdsért felel8sséggel tar-
tozik az ember, aki az erkolesi rend végsd forrdsit keresi és igyekszik helyredllitani
(amiként a mesehdsnek ez a lényeges kiildetése). A kozdsség, mint az erkélesi rend,
az erényfogalom forrdsa és 8rzdje, s aki egyben rélit az egyesre, az ,én” gondjira,
kizékkent-létére, tgy igyekszik a segitségére sietni, hogy megismétli (folytonosan
Gjramondja) a multban szerzett tapasztalatot,® magyaran szélva a kézmonddsban
rdgzitett bolcseletre emlékezteti azt, aki szdmara elhomélyosult maga az erkolesi
rend, és aki feledi, hogy ,egy véletlen talilkozasbdl végtelen felel3sség igénye td-
mad.””® A kozosség, akarcsak a gordg drimdban a kérus, a hdssel szemtdl szembe
nézve nyiltan és egybe-hangzéan mondja ki a vétket és biintetést, az elvirast és fel-

68 Szizival, st ezrével talalunk benne pompisan taldlé megfigyelésekbdl és kolesi erejii gazdag
képzeletbdl sziiletett nyelvi képeket, merész és szemléletes hasonlatokat, az embereket és a
vilig dolgait lényegiikben megragadé jellemzéseket, szellemes étleteket, béles tandesokat, in-
telmeket és évszdzados vagy olykor évezredes multjuk ellenére manapsag is igaz életelveket.
O NAGY Gibor: Magyar széldsok és kizmonddsok, 8. kiad4s. Talentum, Bp., 1999. 7.

69 Azismétlés okdn meg kell emliteniink, hogy Kant nem éppen elismerden szl a kézmondas-
16l: , A kdzmondds (proverbium) nem elmésség (bon mot): kdzonségessé valt formula hiszen, és
valami olyan gondolatot fejez ki, melyet az utdnzas terjeszt, noha annak sz4jibdl, aki el8szér
mondta ki, akdr elmésség is lehetett.” KANT, Immanuel: Antropolégiai irdsok, (ford. Mestet-
hazi Miklés), Osiris, Bp., 2005, 152.

70 TENGELYT: i. m. 232.
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olddst. Jan Assmann ir egy helyiitt az emlékezet hasznirdl és a benne megdrzot-
tek jelent8ségérdl:
A mult annyiban tirgya az emlékezésnek, amennyiben hasznilatban van, értelem-
mel és jelentdséggel telitddik, vagyis szemiotizdlédik. A mult értelemaddsa szem-
pontjibdl lényegi tényezdként neveztitk meg a ,konnektiv igazsigossig” tanitasat,
tett és sors Osszefiiggését.”!

A kézmondds, mint a kozosségi tapasztalatot megidézd és a benne rejld bol-
cseletet tudatosité narrativa, a hds szamdra egyszerre tiirelemre intésként és az
inkluziv-ész hasznalatra felszélitisként is értelmezendd. Sohasem fenyegetés-
ként, elriasztisként funkciondl, inkabb a beldtast, a szituativ valésigértelmezést
szolgalja, ami a hds 4ltal elkovetendd tett és az elStte all6 sors Ssszeftiggésének
megértetté tételét segiti.

Ugye, mind mondja a kdzmond4s, hogy az ember el kell virja a vasirt a napjdig.

De azér egyet se buisdlédjil, fiam, mert minden rosszbdl j6 fog lenni. (A Tékvdros,

NAGY-VOO 324.)

OSSZEGZES

Szdgezziik le mindezek utdn, hogy Jakab Istvin repertodrjdban nem a me-
semondéi bizonytalansdg a forrdsa és oka a ,késleltetd halmozas” sokféle meg-
nyilvinuldsinak. Jéval kozelebb jirunk az igazsighoz, ha azt dllitjuk, hogy célja
— amiként a homéroszi eposzmondds esetében megszokhattuk — : felkésziilés a
bonyolult (olykor a kontamindcié révén létrehozott) cselekménysor bizonyos ér-
telmi osszefiiggések 4ltali tovabbmonddsdra; az egymdstdl tavol vagy kozellévd ele-
mek, betétek, narrativak egybefiizésére; a sokféle ,elsd és misodrendd” motivum
éppen sajitossigiban/mdissigiban vald megragaddsdra; a fiktiv vildg és fiktiv sze-
mélyek ornamentdlis/archaikus le-és kérilirdsdra; a hallgatdsdggal 1étrehozandé
"értelemdsszefliggés’ lehetséges kialakitdsdra. A ,késleltetd halmozds” ugyanis elsd-
sorban a nyelvi artikulaltsigot (‘egyedi megnyilatkozast’), a létmegértésrdl sz616
kozlésmodot (a mondds ‘sajitjat’), emellett a vildgra és benne a sajit-létre vald re-
flektiv gondolkodds drnyaltsdgit szolgilja. Nem volna j6, ha a mesemonddi erényt
— taldn a szokatlansig, a nehezen megragadhatdsdg, az értelmezdi kompetencia
korlatozottsdga okdn — lefokozndnk, egyenesen hibaként vagy éppen fogyatékos-

71 ASSMANN, Jan: A kulturdlis emlékezet, (ford. Hidas Zoltdn), Atlantisz, Bp., 2004. 291.
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sagként tiintetnénk fol. A halmozds ugyanis egyszerre: a népkoltési és népmesei
hagyomdny gazdag tirhdziban keresés és az "értelemosszetiiggés’ valtozatai kdzti
mérlegelés: éppen a mésoktdl hallott valtozatok jraalkotdsa. A halmozas egyfajta
megértés (mégpedig gy, ahogy Heidegger irja: ,a megértésben kivetitett/felvazolt
lehet8ségek kidolgozdsa™?) és az ,0sszeillesztés és szétvalasztds” révén torténd fel-
mutatds,” kozlés és dnkimondas,™ elhallgatds és ldthatévd tétel, létez8re racsoddl-

kozé szemlélés”” és szubjektiv momentumokon nyugvé interpretdcid.

72 HEIDEGGER: i. m. 289.

73 Uo. 303.

74 Minden valamirdl val6 beszédnek, amely kozél valamit azéltal, amit mondunk, egyuttal 6n-
kimondis jellege van. Amikor a jelenval6lét beszél, kimondja magit [...]. Uo. 308.

75 Uo. 322.
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MNEMOTECHNIKAI-HALOZAT
A MESEMONDAS SZOLGALATABAN

(kisérlet egy ,14j elmélet” bizonyitdsira)

»Azt tudjuk, amit fel tudunk idézni”.
(Ong')

I.

EMLEKEZET £S MESEEPITKEZES

A mitosz és- mesekutatdst régéta, mondhatni a tudominyos vizsgalatok kez-
detétd] foglalkoztatja az a titokzatos rejtély: hogyan képes egy ének—, torténet—,
mitologéma— és mesemondé visszaemlékezni (s ezt megel6z8en, hosszadalmas
tanulds folyamdn emlékezetében elraktirozni, megdrizni, ,archivalni”) egy ter-
jedelmesebb szoveget? A kérdés annak fényében még inkdbb érdekfeszitd, amit
Ong mas kutatdkkal egyetértésben allit, hogy tudniillik a ,szobeli kultirdban nem
léteznek szivegek”,> mely a mondé emlékezetében (sajit ,archivumaban”) nyomon
kovethetdek, visszalapozhatbak, s ezzel mintegy pontosan felidézhetdek, elle-
ndrizhetSek volndnak. Mivel a szavak kimondasukkal egy idében visszavonha-
tatlanul ,elszallnak”, s nem csak hogy a hallgatésig, de maga a mondé sem képes
maleed véldsukat, visszafordithatatlan elttinésiiket megakadalyozni, ez pedig j-
boli, egy masik pillanatbeli, mondhatni jév8beni feltiinésiiket és médsként elmon-
dasukat igencsak megneheziti.

A hogyan mellett dontd kérdés, hogy mit idéz fol a mondd, amikor emlékeze-
tébdl fel- vagy még inkabb ,megidéz” (a ,titokzatosbol”, a sotétségben rejtez8bdl
meg-idézni, el6-hivni, meg-hivni kifejezésben egyszerre jelen van: a meg-igézés, a
megragadottsdg, a tudatmddosulas sajitos dllapota) egy valamikor hallott torté-
netet?® Azt a maradandé élményét, amikor és amely kozosségben hallotta a torté-

1 ONG, Walter J.: Szébeliség és irdsbeliség, (ford. Kozdk Daniel), Gondolat, Bp., 2010. 36.
Uo. 36.

3 Mir Augustinusnal is felvet8dik , A feledésnek is van emlékezete” fejezetben, hogy az emléke-
zet és a feledés, a feledésre emlékezés szorosan Ssszefiigg egymdassal. AUGUSTINUS, Auré-
lius: Vallomdsok, X V1. fejezet, (ford. Virosi Istvan), Gondolat, Bp., 1982. 299-300. Ricceur
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netet?* A legtdbb mesemondd csak arra az egyénre emlékszik, akitdl gyermekként,
katonaként vagy valamilyen ,munkdsként” hallotta a preegzisztens tdrténetet, de
sem a szituativ kdriilményekre, sem a ,teljes” torténetre nem emlékszik vissza.
Esetleg tapasztalatokat idéz fol, melyek valamely mértékben megegyeznek az 6vé-
vel, vagy éppenséggel eltérd jellegiik okan elShivjik a sajitjait és el-monddsukra

osztdnzik?® Netdn felszinre hozza a sajittd, bensdvé tett torténeteket, melyeket

pedig azt mondja: az emlékezet sohasem elvont, hanem mindig valaminek az emlékezete, va-
lamire valé emlékezés; az emlékezet (mémoire) fenoménjéhez hozzitartozik a képzelet (a fik-
ciét eredményezd képtdrsitis) és tdle elkiilonbsz8ds emlékkép (souvenir), illetve a multhoz
valé hiiség. (Ricceur, Paul: ,Esquisse phénomenologique de la mémoire”, In: U8. La mémoire,
I’ histoire, I” oubli, Ed. du Seuil, Paris, 2000. 25-52. )

4 Nagy Ilonajoggal 4llitja: az “archivumban 8rzdtt szvegek a meséhez val6 kozésségi viszonyu-
14s titkait soha sem 4ruljik mar el.” NAGY Ilona: , A népkoltési gytijtemények kiad4sarol”, In:
»Nem sitlyed az emberiség!” Album amicorum Szorényi Ldszlé LX. szilletésnapjdra, MTA Iroda-
lomtudoményi Intézet, Bp., 2007. 1161-1173. Halbwachs az id& és emlékezet dsszefiiggését
vizsgélva azon a véleményen van, hogy az emlék megdriz bizonyos nyomokat abbdl az id8szak-
bél, ahonnét fakad, s egy emlék csak azért jut esziinkbe, mert felismerjiik ezeket a nyomo-
kat és visszagondolunk arra az id8re, amikor az esemény tértént. HALBWACHS, Maurice:
»A kollektiv emlékezet”, III fejezet, ,A kollektiv emlékezet és az id8”, 1949. In: Szociolégiai
irdnyzatok a XX. szdzad elejéig, (szerk. Felkai Gabor et al.), Uj Mandatum kiadé, Bp., 2000.

5 A tapasztalat fogalma itt kettds értelemben jitszik fontos szerepet: egyfeldl, mint a szub-
jektum reflexiv dntapasztalata; ,Mivel a vildgban és a szitudcidk dltal érintve vagyunk, ezért
probélunk a megértés médjin tdjékozodni benne, ezért van mit elmondanunk, ezért vannak
tapasztalataink, amelyeket nyelvi tapasztalattd akarunk tenni és meg akarunk osztani ma-
sokkal.” Ricceur, Paul: , A hirmas mimézis”, In: U8. Vilogatott irodalomelméleti tanulmdnyok,
(ford. Angyalosi Gergely et al.) Osiris, Bp., 1999. 296. M4sfel8l a mesélés, mint jelenbeli és
pillanathoz kétstt kompondlds tapasztalata, vagyis egyfajta jirtassig, gyakorlottsig, tapasztalt-
sag a meseszovésben. Szdmos mesemondé hangsilyozza, hogy gyermekkorabdl 8rzi a legtobb
meseélményt. ,Ahogy mesemondénk visszaemlékszik, Banfi Istvin komdjuk hires meséld
hirében 4llott abban az idében. fgy 8 maga gyermekként, a szabad tiizhely fényénél sajititotta
el a mese szeretetét. Legmaradanddbb meseélményei arra az id8szakra esnek, mikor kalandok
utdn vagyo, serdiils gyermeklelke a legfogékonyabb volt a mese csoddkkal teli vildga irdnt.” In:
NAGY Olga-VOO Gabriella: Havasok mesemondéja. Jakab Istvin meséi. Uj Magyar Népksl-
tési Gylijtemény (rdviditése UMNGy) XXVI. Szerk.: Nagy Ilona. Akadémiai, Bp., 2002. 21.
— Albert B. Lord szerint az énekmondd hirom fizisban tanulja meg mesterségét. ,Eleinte fél-
reiil, amig médsok énekelnek. Eldontdtte, hogy 8 maga is énekelni akar, vagy még 6 maga sincs
tudatiban dontésének és egyszertien csak nagyon kivdncsi az id8sebbek torténeteire. MielStt
ténylegesen elkezd énekelni, tudatosan, vagy tudattalanul, lefektetei az alapokat. Térténete-
ket tanul, és megismeri a h8sdket, a neviiket, a tdvoli helyeket, a régi szokdsokat. [...]. A ma-
sodik fazis azzal indul, hogy az énekes dalra nyitja a sz4jét akdr zenei kisérettel, akdr anélkiil.
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visszaigazolddni latott életében és gy gondolja, 8 maga is képes hasonlé (de 1é-
nyegileg és alapvetSen sohasem ugyanolyan) torténeteket elmondani? Tudjuk jol,
magam is tapasztaltam a kiilonb6z8 lokélis kdzosségekben végzett kulturilis ant-
ropoldgiai terepmunka tapasztalataimbdl, hogy minden ember szereti elmondani
a sajat ,élettorténetét’, pontosabban élettdrténetének egyikét: akar kiilsndsebb né-
gatds vagy faggatds nélkiil is. (A kérdez3tdl egyenesen elvaras, hogy a torténetmon-
dénak nagy szabadsdgot hagyjon a kézlésekre®). Mindannyian tdrténetmonddk
vagyunk: élettdrténeteink foglyai, s keressiik a megfeleld alkalmat, hogy ,igaznak”
hitt torténeteinket megoszthassuk masokkal, akik cserébe ugyanebben a kommu-
nikaciés élményben részeltetnek benniinket.” Ricceur egyértelmi kijelentést tesz
az elmesélés vigya kapcsin:

Azért meséliink torténeteket, mert végtére is az emberi életeknek sziikségiik van

arra, hogy elmeséljék Sket, és meg is érdemlik ezt.®

Miért van az, hogy minden egyes alkalommal mésként, mas kiindulépontbdl és
az egyes részeket/epizédokat masként egybeszervesitve (konfigurilva) mondjuk el
magit a torténetet? Taldn, mert mas a beszélgetStirs, mas a kornyezethez viszo-
nyuldsunk és mis a kedélyiink is?® Ez nagymértékben fiigg attdl, hogy (a.) ugyan-

A forma legalapvet8bb elemének megalapozasaval kezd8dik — a ritmussal és a dallammal [...].
Ez biztositja majd elgondolsainak kifejezésének keretét. [...] A masodik fazisnak akkor van
vége, amikor az énekes képes egy dalt teljesen végigénekelni egy kritikus kdzonség elétt. [...]
A repertodr bdviilése és a képességek novekedése a tanuldsi folyamat harmadik és negyedik
fizisaban kovetkezik be.” In: LORD, Albert B.: The Singer of Tales, Harvard University Press,
Cambridge, Massachusetts — London, England, 2000. 21-25.

6 BONNAIN-FANCH'ELEGOET, Roland: Les archives orales: pour quoi faire?, In: Ethno-
logie francaise, nouvelle serie, T. 8. No.4. (1978). 348-355. (p. 350.) A tanulmany cimét (ha
megvizsgaljuk a benne rejtezd értelmet és utalast) eleve tobbféleképpen fordithatjuk: miért ho-
zunk létre archivumot a széban 6rzott/dtadott torténeteknek? mire jok vagy mire haszndlhatok
a széban dthagyomanyozott tdrténeteket 8rz8 archivumok?

7 A mesélés képessége és sziikségessége, ugy tiinik, az ember természetében rejld alapvetd
adottsdg, archetipikus minta, olyan veliink sziiletett tulajdonsdg, mélyen az emberhez hoz-
zétartozd hajlam, ami az élményeket spontin médon elbeszéléssé alakitja.” IMREI Andrea:
Alomfejtés‘_]ulio Cortazar novelldinak szimbdélumelemzése. LHarmattan, Bp., 2003. 55.

8 Ricceur: ,A hirmas mimézis”, i. m. 291.

9,0 maga [David Gyula] vallott arrdl, hogy nem ugyantigy mondja el a mesét; ha firadt vagy
a kozdnsége nem elég lelkes, rovidit, el is véti, olykor kihagy bel8le. Ezenfeliil az otthoni ko-
zOsségnek mis az igénye, mint a munkatelepi hallgatésdgé. Ez utébbiak kivinsigira a mesét
hosszavé, kalandossa kell tennie.” In: NAGY Olga: A havasi sdtoros. Dvid Gyula meséi, (The
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azt az életvaldsigot, mely a mesemonddasra 6sztonoz, s amely tobb utat is felkinal'

az elbeszélésére, miként elevenitjiik meg; (b.) a megélt életélménynek és az elbeszé-
lend§ torténetnek (melyek szerkezete mas) milyen értelmet adunk; (c.) hogy az
egyes fenoméneknek (szimbolikus képeknek, attribatumoknak) tal a fogalmi je-
lentésiikdn, az egyes szitudcidkban milyen értelemdsszefiiggését teremtjitk meg."*

A tdrténetet mondani vigy6 embert a megélt dolgok kimonddsinak vigya 6sz-
tonzi megnyilvdnuldsra, s taldn kevésbé foglalkoztatja, hogy a kimondds alkalma-
val egyben ki-beszéli magit, kettds értelemben is: (1.) a lehetd legteljesebb médon
beszéli el életének valamely részletét, (2.) s ugyanakkor kiadja, szdndékan tual is
kitarja dSnmagdt, torténetmonddsa ttlcsordul a meghittségében 8rizni vigyott tit-
kokon, szemérmetlenségét azzal a kijelentéssel igyekszik eliitni: ,az életem kész
regény”. A mesemondék koziil sokan elmondjék a gytijtdnek, hogy ,regénybeil-
18” az élettorténetiik!? (Ami, Jakab, Cifra, Fedics, Berki), amelybél tobb fordula-
tot, élményt és tapasztalatot bele is sz8nek meseszoveteikbe: ekként kolcsonozve
némi ,0néletrajzisdgot” a mesének (pl. italozas, n8zés, duhajkodas, megtérés, ve-

zeklés, vindorlds, mesterségtanulds, munkavillalds®®). A fikci6 és 6néletrajz ,el-

tent Gypsy of the Alps, Tales of Gy. Dévid), Ciganisztikai tanulményok 6. MTA Néprajzi Ku-
tat6 Csoport, Bp., 1988. 11.

10 Ricceur hivatkozik Arisztotelész Métafizikdjara: I’ écre se dit de multiples maniéres”, Ricceur,
Paul: La mémoire, I'histoire, [ oubli, i. m. 27.

11 TENGELYT Liszlé: ,Elettorténet és dnazonossag”, In: US. Elettérténet és sorsesemény, Atlan-
tisz, Bp., 1998. 13-43.

12 Erdemes ez iigyben a francia élettdreénetgytijedk és- kutatSk megjegyzését figyelembe venni:
»~Ahhoz, hogy a koz18 a legigazabb és legszemélyesebb ismereteket a lehetd legtskéletesebb és
legb8ségesebb médon térja fol az életérdl — tdrténetérdl és jelenérdl — nagyon fontos hogy a
kérdezd és a kozl kozotti kapesolat kivéld legyen, a teljes kor(i bizalom alakuljon ki kztiik,
s az ismeret birtokosa érdekelt legyen informdaciddtaddsban.” — Pour que I’ informatuer livre
I"information la plus vraie, la plus personnelle, la plus dense et la plus abondante possible sur
sa vie — son histoire ou son présent —, il importe que la relation entre I’ enquéteur et I’ infor-
mateur soit excellente, que la confiance la plus absolue régne et que le détenteur de I’ informa-
tion soit intéressé A " entreprise.” BONNAIN-FANCHELEGOET: i. m. 350.

13 ,Hit 8, minha valaki mondta véna, vagy taldlta az Gtan, nem tudam, mert végigkisértem eze-
ket a meséket, végigjirtam én is, ugye, de hit mégis nem tudom megmondani, hogy hol ta-
l4lta & ezt a szabdsdgot. O csak ra gondolt, és olyan hires szabé lett belslle, hogy a vilignak
elsd szabdja vot. [...]. Veszi magit a kdzépsd gyerek is, az is mind mendegilt az ttan, aztat is
kisértem a fele titjaig, amég észrevettem, hogy milyen mesterségre plydzik. H4 8 is suszter-
mesternek akart menni, mivel én is az vagyak, hd annak tanult 8 is.” (kiemelés —BP) ,A vildg
legnagyobb szabéja” (AaTh, Bn [-303]4+531 + 407 + 303). In: NAGY-VOO: i. m. 184-201.
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donthetetlen kiilonbségérsl™* (ami nem jelent persze elkiilonithetetlenséget) nem

csak a szépprdza, de az onéletrajz kapcesan is beszélhetiink. A mesében nem ritkin

oly fokon keveredik a kettd (aminek valdszintisithetd oka a személyes élettorténe-

tek alaposabb megdrzése az emlékezetben), hogy ugyanazon tipus varidnsaiban

kitapinthat6 egy-egy mesemondé sajitlagos ,torténete”.”” Emellett a mesemon-

dasban, akdrcsak az dnéletirasban is, a linedris—kronologikus tdrténetmondas-

sal ellentétben, az epizédokban vald elbeszélés dominal. Részben a szébeliségre

jellemz3 emlékezéstechnika,' részben pedig a meseszdvés sordn folyamatosnak

tlind monddsban a linearitds feladdsa és a gyakori visszatekintés: a mesebetétek,

14

15

16

(184-185.) “A hés kicsi, vézna, de er8s, hangstlyozza: mintha sajét magirél mesélne, hiszen
& maga is vékony testalkatd volt.” In: GOROG Veronika: A hdrom it. Varsdnyi cigdny mesék
Berki Janostdl. Magyar Népkéltészet Téra XIL (szerk. Magyar Zoltan), (jegyzeteket készi-
tette Nagy Ilona). Balassi, Bp., 2012. 223.

DERRIDA, Jacques: MEMOIRES Paul de Man szdmdra, (ford. Simon Vanda), Jészoveg M-
hely, Bp., 1998. 42.

A mesét mondani, élettdrténetet elmesélni és nem-igaz (fiktiv) torténetet elbeszélni: e hdrom
kommunik4ciés alakzat egy t8r8l fakad, mindezt a folkloristik szdmos gy(jtésiik, életinter-
ju-készitésiik alapjin bizonyitottdk. Példdul Jakab szivesen él azzal a fogdssal, hogy a mese-
sz8vés kdzben a mese sz6t a félrebeszélés értelmében hasznélja: ,—Milyen meséket akarsz te
nekem, itten nekem elészerkeszteni?” NAGY-VOO: i. m. 712. ,Na, ott eleget akart Jinas ma-
gyardzni a kiralynak, igy meg tigy, hogy milyen szempontbdl vitte ezeket a csokrokat, de hat
mér mese nem vét [...]” NAGY-VOO: i. m. 721. (mindkét idézet ,Janas a zérddban” c. mesé-
bél van).

Nem csak a torténelmi emlékezetre, de az élettorténetek felidézésére is igaz, amit Dobos ir:
»Ha a sz6hagyomdnyos kultiriban él8 parasztsig torténelmi emlékeit hallgatjuk, a legfeltd-
nébb az idérend megbomldsa, néha teljes bidnya. [...]. Az id8rend megbomldsinak egyik alap-
vetd oka az életméd lassd vdltozdsa.” DOBOS Ilona: Paraszti szdjhagyomdny, vdrosi szébeliség,
Gondolat, Bp., 1986. 152-153. Jakab ,A Zd&dbeli kirily leAnya” (AaTh, Bn 550 [-709] +314
+ 725 + 650A [-707] ) c. meséjében olvassuk: ,—Folséges kiraly atydm, gricia f6jom felett, én
fizetést nem tudak kérni, mert nagyon szegény, arva gyerek vagyok, én minden napra egy fil-
lért kirek. (Ez régi magyar id8be vot, Isten tudja, mikor tortént ez a dolog, akkor, amikor még

csak alig kezdédtek a kirdlysigak.)” In: NAGY-VOO: 453.
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a titkorstruktara-teremtés'” okdn.'® Ricceur a ,konfiguracids aktus” fogalmanak

értelmezésekor kitér a refigurdcio tevékenységére és az idd fenomenoldgidjdra, s a

visszaemlékezés és mesélés viszonydrdl a kovetkezdket mondja.

Mintha a visszaemlékezés és az elmélyiilés megforditana az idd ,természetesnek”
mondott rendjét. Mikézben kiolvassuk a kezdetbdl a befejezést és a kezdetet a be-
fejezésbdl, magit az idSt tanuljuk olvasni — visszafelé; mintha egy cselekvés lefoly4-

sdnak kezdeti feltételei ismétlédnének és 8sszegzddnének a végkifejletben.'

2.

A folklorista Dobos Ilona a hagyomdnydrzés és- dtadds, az emlékezetfaggatds
meseszdvés kapcsdn jegyzi meg:

17

18

19

,Es avval kezdte a gyerek kdzbe mondani, hogy 8 is v6t egy kirdlynak a fia. Ok is vétak har-
man idestestvirek, nagyon j6 apjak, anyjak vét, de mindég az apjak konnyekkel csak el vt ke-
seredve, el vt gondolkazva, mert nem tudtak 8k gy tenni, nem tudtak 8k ugy viselkedni,
mind eredeti kiralylegények. Es 8k miattak az apjak mindig nagy gondba vt meriilve, nagyon
el vétak gondolkazva, és mostan egy napan 8k elhatdroztdk egymasba, hogy bemennek az ap-
jukhaz, hogy kérjenek ttravaldt, és menjenek el az orszdgba-vildgba szétnézni, mint mas gré-
fak és hercegek, kirilylegények. Es elmagyardzatt a gyerek ott mindenfélét a kirdlyak kozétt
sorban, de még az idesapja még akkor sem tudta, hogy az § eredeti fia beszél.” , A Z&dbeli ki-
rily leAnya”, NAGY-VOO: i. m. 463.

ONG: i. m. 126. — Sajnilatos médon Belmont téved, amikor azt 4llitja, hogy a mese nem is-
meri a flash-back technikdt, miként a kettds elbeszélés technikdjdt sem. ,Le conte ignore la tech-
nique du flash-back, cest-a-dire du fragment narratif antérieur raconté au moment opportun
pour en expliquer les raisons, les motifs, les mobiles, les origines. Il ignore également la tech-
nique de la double narration retracant le temps simultanément vécu par deux personnages oc-
cupant des espaces différents.” (In: BELMONT, Nicole: Temps continu, temps rompu, temps
oublié, In: Ethnologie frangaise, nouvelle serie, T. 30, No. 1, (Janvier—Mars 2000), 23-30.)
Az elsdre kivalé példaként emlithetjitk , Az aranyhaji ikrek” (AaTh 707) tipusti meséket, me-
lyekben az identitdsteremtés alapja a sziiletés/szdrmazas 0jboli elbeszélése, némelyeknél szin-
te sz6 szerint megismételve az eredeti torténet-kezdetet, masokndl csak utalds szintjén. (v8.
BALINT Péter: ,Mese a mesében: a megkett8z8dés hermeneutikdja”, In: U8, Meseértés és—
értelmezés. A kirpat—medencei népmesebagyomdny hermeneutikai vizsgdlata, Didakt, Debre-
cen, 2013. 125-148.) A mésodikra pedig a két egyforma bardt- vagy testvér—tipust (AaTh 303)
mesék hozhatdk £5l példaként. (Bélint Péter: , A hallgatds és felel3sségvillalis a népmesében”,
In:i. m. 199-230.)

Ricceur: ,A hirmas mimézis”, In: i. m. 280.
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A hagyomdnyok ismerete ugyanis csupan a torténetek vazat, sziizséjét jelenti. Az

dtlagember még ebbdl sem képes sokat megjegyezni.*

Gorog—Karady Veronika a tyukodi ciginy mesemondd, Erdds Lajos alkotéi
modszerérdl szinte hasonlét jegyez fol:

Erdds alkoté tevékenységében érz3dik, hogy j6 mesemonddként § elsésorban nem a

széveget, hanem a mesevizat és a képek lincolatit jegyzi meg a hallott mesékben.?!
g p Jegy g

Dégh Linda a fent emlitett két mesekutatdénal b8vebben részletezi a meseviz
szovegkonstitudld szerepét és stabilitdsanak okait:
Ez aviz [...] a mesehagyomany legstabilabb, legrégibb és legnehezebben elporladé
része, kétségkiviil bizonyos emberi gondolatok végsdkig kicsiszolt, legmegfelel6bb
kifejezési formdja: olyasféle, mint a nyelv, amely lényegében valéban nyelv is: bizo-
nyos alapvetd emberi gondolatok legadekvitabb kifejezési eszkoze. [...] A mesevi-
zak stabilitdsinak masik biztositéka nyilvin éppen maga a vizszeriiség volt, vagyis
az, hogy a sziizsék teherbirdsuknal fogva egyarant alkalmasak voltak a kiilonféle

korok, vildgnézetek, tirsadalmi formécidk, egyének problémdinak hordozdsira.*®

Csakhogy az iménti hirom mesevdz-meghatirozis egyike sem érinti magit az
emlékezést, mint a valamire irdnyuld szdndékot (amiben épp a valami, mint feltd-
rando titok marad titokzatos sotétségben) és mint id8beli folyamatot, mely a md-
sik és maltbéli én kozotti analdgia vizsgilata® sordn az idé fenomenoldgidjinak
értelmezését siirgeti. Ezt a vizsgélatot — Bergson és Bachelard nyoman — Maurice
Halbwachs végzi el A kollektiv emlékezet irdsiban. Halbwachs egy helyiitt felve-
ti a kérdést: miért hisszitk hogy az emlékek abban a sorrendben léteznek, ahogy
a val6sigban kévették egymdst?** Az emlékezetben megjelend képek kozott la-
pozgatva, s a lapozgatds idejében haladva a mesemondé csak az intenciéja szamé-
ra fontosakat rekonstrulja, s a refigurdcids aktust a csoport szdmdra ,folyamatos

kozegként” 1étezd idSben tartja elképzelhetdnek. A tovibbi vizsgilédasokat Ri-

20 DOBOS llona: Gyémdntkigyé. Ordédy Jézsef és Kovics Kdroly meséi, Szépirodalmi, Bp.,
1981. 10.

21 GOROG-KARADY Veronika: Eva gyermekei és az egyenlétlenség eredete. Mesék, teremtés-
torténetek, etnoszemiotikai elemzések (Afrika, Eurdpa). (Sz6hagyomdany. Szerk.: Nagy Ilona.),
L'Harmattan, Bp., 2006. 239-240.

22 DEGH Linda: Az egyéniségvizsgdlat perspektivdi, kiilonlenyomat az Ethnografia 1960. évi 1.
szamébdl, Bp., 1960. 32,

23 TENGELYI: i. m. 70.

24 HALBWACHS: i. m.
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cceur folytatja, aki az ,emlékezdtehetség és tényleges emlékezés fenomenoldgiai
elemzésébdl” indul ki, s a mullthoz, a multban valamiként 1étez8hdz viszonyulds-
ban: a tivol-lét és a jelen-lét (most-ban 1ét) dialektikdjit elemzi, ahogy erre Tenge-
lyi Laszlé rdmutat.

[...] az emlékezés az egykor megélt, dmde a jelenbdl kiszakadt és multtd foszlott

életval6sig tjdlagos jelenvaldva tételére torekszik [...]*

A Ricceur-féle emlékezés pontosabban igyekszik megragadnia ,viz” mibenlétét,
ami valamennyi mesemondéndl a sajit élettorténete sordn szerzett tapasztalat és
tudds, belsévé tett ,élmény”* formajéban rakedrozddik el. Deleuze pedig Proust
akaratlan emlékezését elemezve az elSbukkané emlékmaradvinyokrol beszél, me-
lyek ,szervesen beépiilnek” a miibe, s amelyek tigy miikodnek, hogy:

[...] egyrészt hasonlésig egy jelenlévd és egy multbeli érzet kozdtt; madsrészt a mule-

beli érzet érintkezése egy akkor megélt és a jelenbeli érzet hatdsira feltimadé ér-

zettel.?’

Tény, hogy az el8addi képességével (,performance”) és a beszéd-akeus teremté-
sével,”® a megélt élmény dinamikus el8adasaval és az emlékmaradvinyokra alapo-

25 TENGELYI Laszl6: , T6rténelmi tapasztalat és torténelemkutatds Ricceur felfogdsiban” In:
JENEY Eva: i. m. 215.

26 Jakab egyik ilyen f4j6 élménye, hogy folyton titon 1év8 kereskedd sziilei életformdja miatt nem
jarhatott iskoldba, s ez besziiremlik a mesébe is: ,Annak idején nem tigy vét, mint mostana-
ba, hogy a gyerek kdteles iskolaba menni, a sziildnek pedig kitelessége iskoldztatni a gyere-
ket, min most a kdztirsasigba. Akkor nem torddtek a szegény néppel, csak a nagy urak és
a grofok, hercegek, hogy éljenek.” ,Az dzvegyasszony fia” (AaTh 562 [-950 — 326A* -575] )
NAGY-VOO:i. m. 481, ,,Azzal ... akkoriban nem tigy v6t, mind most, abban az id8szakban,
Isten tudja hol, mere vot egy egyetlenegy iskola, egy feljebb iskola kezd8dett; meghallotta a
menyecske a hirit, és els8nek vitte a gyerekit oda abba az iskoldba. Ottan egy tandr vét, akia
gyerekeket tanitotta, meg egyetlenegy szakdcsnd, aki f8zett a tandrnak meg a gyermekeknek
aztdn, melyiknek ahogy keriiltek oda. De hit akkoriba az iskoldzds nem tigy vét, mint most,
hogy nem kertilt pénzbe, mer rengeteg pénzbe keriilt az iskola meg a kényvek, mindenféle.”
NAGY-VOO: i. m. 704. (,Janas a zdrdaban”)

27 DELEUZE, Gilles: ,Az emlékezet masodlagos szerepe”, In: U8. Proust, (ford. John Eva), At
lantisz, Bp., 2002. 57-58.

28 Ennek egyik jellegzetes vondsa az ,ott voltam” tdrténethitelesitd kijelentés gyakori alkalmaza-
sa és a torténetbdl kibeszélések” révén a hallgatdsig bevondsa az el6adas pillanatiban létrejs-
v8 torténetbe. ,Elvégezte a liny a munkdjit, szépen sepregetett, de mér ettiil az iddt8l kezdve,
hogy mi tdrtént, mi nem, én magam sem tudom, pedig végig mindeniitt ott voltam, elég hoz-
z4, hogy a liny kezdett fejlédni, kezdett ndni, testesedni, annyira, hogy attdl a szem borstél
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z6d6 kép-teremtés intenzitisdval az dtlagember £51é n mesemondd. A valamikor
hallott, masvalakit8l dtvett preegzisztens szovegbdl (vagy akdr sajdt maga dltal ko-

t* 8rzi az emlékezetében, s

rabban elmondott variidnsbél) csupdn a tdrténet vizd
ezt a vizat ruhdzza ol a képi gondolkoddson nyugvé nyelv eszkozeivel. Walter
Benjamin ezt az emlékezet mélyén szunnyadé vazat: ,tartézkodo tomaorségnek” ne-
vezi.

Semmi sincs, ami a torténeteket az emlékezetben jobban meg8rizné, mint ama tar-

tézkodé tdmorség, amely elvonja Sket a 1élektani elemzések el8]*° —,

Az elvonds egyfajta redukdlds miiveletében 6lt testet az emlékezetben elraktiro-
z4s soran. A mesemondé mell8zi (mar ha van) a korabbi ,lélektani elemzéseket”,
tovibbmenve elhagyja a kapott mesevariins ,konfiguraciés aktusibdl” azokat az
elemeket, torténeteket, stilusjegyeket, melyek egy masik/koribbi mesemondé szo-
vegviligihoz tartoznak: egyszéval idegenek a sajat vildglatdsitdl. Evvel szemben,
amikor a mondas kommunikdciés aktusiban 4jbdl el8hivja az emlékezetbdl az
elraktirozott mese-vazat, jelenné teszi, mint fundamentumot, valéjiban alkotéi
szabadsdgédval élve, ,majdnem” tetszése szerint épiti f6l, gazdagitja sajit konfigurd-
ci6s aktusa révén az djjimondott mesevaridnst. Ennek a valtozatnak az ,djdonsa-
ga” hangvételében és képtirsitisiban érhetd tetten, ebben lesz mds, mint az el6z8
vagy az el6z8ek.’! Blumenberg a ,tdméritést” még tovibb pontositja, amikor az

a lany 4llapatas lett. Ugyhogy mikor a hat-hét hénapat a liny elérte véna, ha gyonydri szé-
pen ki vot fejlddve, tgy, mind egy 4llapatas asszony.” (,A Gondolatlan kiraly”) (AaTh —708
[-510]~590), NAGY-VOO:i. m. 258. — ,De hit — mint szavamat éssze ne keverjem — eleinte
nem emlitettem, mert nem vot rd id8m, el vétam foglalva, és el vétam meriilve a mesemondds-
ban — annak a Z38dbeli kirdlynak egy olyan gyonyori szép lanya vét, amilyent még soha em-
beri szem az ég-f6d viligén nem latace.” (,A Z8dbeli kiraly lednya”) NAGY-VOO: i. m. 461.
(kiemelés—BP)

29 Teljes mértékben egyet érthetiink Nagy Olgaval, hogy a “mesevdzzd” degradalédott szovegek,
melyek sok-sok tehetségtelen mesemondé repertodrjit képezik, a tomorités zsakutcajic és a
vérb8 mesemondds halélit jelentik. NAGY-VOO:i. m. 53.

30 W. BENJAMIN: , A mesemondérdl”, In: Kommentdr és préfécia, (ford. Barlay Liszlé et al.),
Gondolat, Bp., 1969. 103.

31 Cassirer hangstlyozza, hogy nem csak a teoretikus fogalomnak van olyan ereje, mely a megha-
tarozatlant meghatdrozza s a kdoszt kozmossza valtoztatja, hanem a mijvészi szemléletnek is,
melyben az elkiilonités sajitos médja az Ssszekapesolds és az 8sszekapcsoldsé az elkiildnités.
CASSIRER, Ernst: ,Mitikus, esztétikai és teoretikus tér”, (ford. Teller Katalin), (Mytischer,
dsthetischer und theoretischer Raum), In: Tér, fenomén, md, (ford. Bartdk Imre et al.), Kijirat,
Bp., 2009. 95.
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emlékezet funkcidjit vizsgalja. Olyasfajta hatalmat, illetve szelekcids erdt tulajdo-
nit neki, mely lehetdvé teszi a hagyomanydrzés és- megszakitas, a hagyomanybdl
tetszés szerinti kiragadds (elhallgatds) és mds elemek mdsként valé rdgzitésének
gyakorlatit. A mesemondd el8szeretettel él és él vissza az események, a torténetek
(epizddok) kozti valogatdssal, melynek sordn bizonyosakat ,értelmezésre érdemes-
nek” vél, mig masokat, melyek nem szolgaljik sajit tapasztalatainak elénk tarasat
és alaposan eldkészitett®® konfigurdcids aktusat, kirostal a preegzisztens szovegbdl.

Az emlékezetnek mint a hagyomdny szervének valamiféle teleoldgiat tulajdonitunk:

a sokasodé torténetek parttalan versengésében dont arrél, hogy mi az, ami megdr-

zésre méltd, elvégzi a ,tirsadalmi tomérités” (W. Jerusalem) miiveletét, amely ér-

telmezésre érdemessé tesz, s amely az ,utalds” méduszaban aktualizdlédik — 4m ez

a teleoldgia azt is sugallja, hogy az emlékezet a csalhatatlansig gétja, melyen mind-

az, ami magdt nem tudja ,igazsdgként” igazolni az dradé idében, semmissé valik.”’

Blumenberg az idézet masodik felében figyelmeztet arra a valds veszélyre is,
hogy az emlékezet hatalma nem nyit teret 5nmaga csalhatatlansigdnak beldtasa-
ra. Inkabb korldtozza flexibilitasat, csakhogy sajit érdekei oltdrdn feldldozhasson
mds torténeteket, melyek legaldbb annyi ,igazsdggal” birnak, birninak, mint ame-
lyeket maga a felszinre dob. E veszély persze nem feltétleniil és nem mindig okoz
f4j6 veszteséget. Val6jéban a ,csalhatatlansig” érzete batoritja a mondét egy wj,
mdsként 4j mésik torténet monddsdra. Magabiztossdg hijan sokan abbahagytik a
mesemonddst vagy bele sem vigtak e ,mesterség” gyakorldsiba. Emellett az adott
tipushoz tartozé mesetorténetektdl vald bator (tudatos vagy éppen tudattalan) el-

térés, az emlékezetében Srzdtt mese-vazra épitkezni tuddsiban és sajit torténet-

32 Szdmos mesemondé akar csalddi kdrben, akir nagyobb tarsasigban (fonéban, mez8gazdasagi
munkdlatok végzése kdzben) gyakorta el8adja, vagyis ,begyakorolja” és tokéletesiti repertodr-
jat, melyet masoktdl tanult szovegekkel gazdagit; s az, aki régen nem mesélt, ,kiesik” a gya-
korlatbdl, legaldbbis ezt hozz4k fel mentségként, hogy miért nem mesélnek idésebb korukban
szivesen. ,A masik funkcidja ennek a hallgatdsdg nélkiili mesemonddsnak az dnszérakoztatds.
[...] A belsd alkoté folyamat, a hallgatésig kontrolljanak hiinya az & [Jézsa Zsigmond] eseté-
ben nem a szévegek 'lecsupaszoddsit), vizszertiségét eredményezte, hanem éppen a terjedelem
megnovekedését.” NAGY Ilona: ,Mesemondas hallgatésig nélkiil. Adalékok a mesemondok
memdriatechnikdjdnak kérdéséhez”. In: Haldsz Péter (szerk.): A Duna—menti népek hagyo-
mdnyos miveltsége. Tanulmdnyok Andrdsfalvy Bertalan 60. sziiletésnapjdra. Budapest, Magyar
Néprajzi Térsasdg, 1991. 691-695.

33 BLUMENBERG, Hans: ,A mitosz valésigfogalma és hatbereje”, In: U8. Hajétorés nézével.
Morfolégiai tanulmdnyok. (ford. Kiraly Edit), Atlantisz, Bp., 2005. 145.
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monddi képességben valé csalhatatlansdg, az egyes mondatokon beliili ritmikus
ismétlddés és a szerkezeten beliili titkorstruktiira-teremtés, a mesemondd emlé-
kezetmiikodésének egészen paratlan voltira utal. Az emlékezetmiikddés ,pdrat-
lan volta” nem a hallott torténet ,szészerinti” felidézésében ragadhat6 meg, hidba
tesznek erre hatdrozott utaldst a cigdny mesemonddk.** Emlitettitk mdr, most csak
megismételjitk, Ong és mds kutatdk szerint: a tdrténetet alkotd szavak kimondd-
suk pillanatiban szertefoszlanak (erre utal de Man is: ,az elbeszélés a pillanat me-
tafordja™), s csak bizonyos mnemotechnikai eszkdzok segitségével Srizhetd meg a
szovegbdl ,valamennyi” rész.
Nincs semmilyen, az elmén kiviil elhelyezkedd sz6veg, melyhez vissza lehetne la-
pozni, hiszen a szdbeli kijelentés elhangzasa utin rdgton el is tlinik. Az elme ezért
lassabban haladhat elére, s a figyelem kézéppontjédban kell tartania olyasmit is, ami-
vel egyébként mar foglalkozott. A redundancia, az imént mondottak elismétlése a

beszél8 és a befogad6 gondolatait egyardnt a megfeleld mederben tartja.*

A ,valamennyi”, mint meghatdrozatlan és eleve meghatirozhatatlan szévegegy-
ség (épp Derrida emeli ki: ,Nincs énmagéban 4116 emlékezet™), a kifejezés lat-
szolagos stlytalansiga ellenére is, az egyik legfontosabb kommunikicidelméleti,
mnémotechnikai, konfigurélasi és szituativ létértelmezési probléma az dtadis/ic-
vétel soran.”® A ,valamennyivel” ellentétben dll a redundancia, mint retorikai alak-
zat (s mint ,mnémotechnikai eszkéz”), ami valamennyi mondéndl mérhetd, ha és

amennyiben a szoveg leirttd, rogzitetté, archivaletd valt. (A redundancia Jakab ese-

34 Cifra mondja a gytjtdnek: ,Hallgassa meg! Valtoztatni nem lehet. Hanem szépiteni. Akdr-
hogy hallotta az ember, de nem akirhogy mondhatja el.” NAGY Olga: Cifra Janos meséi.
(UMNGY. XXIV. Szerk.: Nagy Ilona), Akadémiai, Bp., 1991. 12. — Parry felvételei is ar-
16l tesznek tantisdgot, hogy az ltala megkérdezett Sulejman Makic hatdrozottan allitotta:
egy napnyi gondolkodds utdn ugyanigy el tudja mondani/énekelni a hallott széveget, anél-
kiil, hogy hozzatenne vagy elvenne belsle. LORD: i. m. 26-27.

35 de MAN, Paul: ,Olvasis (Proust)”, In: U8. Az olvasds allegéridi. Figurdlis nyelv Rousseau,
Nietzsche, Rilke és Proust miiveiben, (ford. Fogarasi Gydrgy), Magvetd, Bp., 2006. 85. (Allego-
ries of Reading: Figural Language in Rousseau, Nietzsche, Rilke and Proust, New Haven—
London: Yale Univ. Press. 1979.) — Ugyanezt mondja Lord is: ,[...] az alkotds és az el6adas
ugyanannak a pillanatnak két kiilénbz8 aspektusa”. LORD: i. m. 13.

36 ONG:i.m.41.

37 DERRIDA:i. m. 33.

38 V6. BALINT Péter: ,A mesemondd, mint kompenzalé és archivalé lény”. In: BALINT P.:
Meseértés és— értelmezés, emellett vo. NAGY Ilona: ,Mesemondis hallgatésdg nélkiil”.
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tében is a tilbeszélés, a nehézkesség, a kdriillményesség, a bizonytalankodas vadjat
vonta magdra). A redundancia primdtusa a kommunikéciés aktust, a beszéd-alak-
zatot kutatSkat az emlékezés és az elbeszélés természetes médjardl gydzte meg,
mivel az él8szdbeliségre kevésbé jellemzd a gondos szerkesztettség, az utdlagos
szelektalds és folil-irds, mint az frott szdvegekre.” Hogy Jakab mesetorténeteinek
egybeszovése olykor megszakad, maskor és masutt folytatédik (v8. Janas a zdrdd-
ban, A gondolatlan kirdly c. mesékkel), mint virndnk bizonyos tipoldgidk alapjin?
Erre azt vélaszolhatndnk Lévinas-szal egyiitt, hogy:

A beszéd feltételezi a megszakitds és tjrakezdés lehet3ségét™ —,

miként persze az elhallgatdsét és kimonddsét, a kezdet és a vég megvéltoztatdsi-
étis.* Ne feledjiik, az emlékezetben tartott mese-vaz sajat torténetekkel és retori-
kai alakzatokkal valé felépitése, a ,tomoritést” feloldd szo- és képteremtés, vagyis

a nyelven és nyelv 4ltal elbeszélés rendkiviil bonyolult miivelet: sikeressége nem

/////

39 E ponton meg kell emliteniink (éppen Jakab kapcsan, aki magnetofonba mondta meséit), hogy
a kozdsség eldtt széban elmondott és a magnetofonnal vagy mds audio-vizuélis technikdval
rogzitett mesemondds eltérd jellegii. Az utdbbi esetben a mesemondé képes lassabban monda-
ni torténetét és ekdzben tobb ideje is marad a szigoribb komponildsra.

40 LEVINAS, Emmanuel: »Igazsdg és igazsigossdg”, In: U8, Teljesség és Végtelen, (ford. Tarnay
Laszl6) Jelenkor, Pécs, 1999. 67.

41 ,A gondolatlan kiraly” c. mese teljes mértékben eltér a szokdstdl: , Eldegélt ott még egypér na-
pot Jankd, utdna magihaz szélitotta az édesanyjit.” NAGY-VOO: i. m. 285. Ennél is meg-
lep8bb fordulat kévetkezik be a ,Hiively Matyi” (AaTh, BN 700) c. mese v égén: ,Mikor a
lakadalam lezajlott, jovaba folyt a vendégség, keresték Matyit, hogy hol van, hit sehol sem
talaledk. Nézegették itt is, ott is, hit egyszer megtalaltik a kdsdstalba, fejjel belebucskdzva,
ahogy Matyi bele vot fulva. Igy aztdn a kirdlynak a ldnya t6bbé nem kivinkazatt férhemenni,
mert az egyetlen egy vélegénye is belefulladt a kdsaba.” NAGY-VOO:i. m. 618.

42 Mér Marét Karoly is felhivta a figyelmet egy 1949-ben sziiletett tanulmanyaban: ,Hasonlé-
képpen a kdzdsség (nemesak a "Volk’), a maga el8készitd, sét mintegy el8ird, nemkiildnben
utdlagos sziird és adaptdlé szerepe folytdn, igy lesz felfogasunk szerint tirsszerz8vé, aki nél-
kiil se koltd, se koledi mii nem képzelhetS. Masszéval: a kdltd és a kozdsség Ssszemiikddésé-
nek a sikerét egyfeldl a koltd kifejezd erejének intenzitdsa, mdsfeldl a szébanforgé kdzosség
(falu, tdrzs, nép, nemzet, emberiség stb.) reagdldsinak a kiterjedtsége hatirozza meg.” In:
MAROT Kiroly: A népkaltészet elmélete és magyar problémdi, Néptudomdnyi Intézet, Bp.,
1949. 9. — De Dégh Linda is hangstlyozza: , A valtoztatds nem gy tdrténik, hogy elhagynak
a mesébdl vagy kijavitjak a nem tetszd részt, hanem példul egy kozbeszols hatdsira hozza-
iktatnak Gjabb és tjabb motivumokat.” DEGH: , A népmesekutatis j ttjai”, In: Néprajzi ta-
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jatlagos konfigurdcids és refiguracids aktusban egyesitése; a mesehds narrativ azo-

nossigianak megteremtése; a hallgatdsigoal kialakitandé diskurzus elevensége®:
g g g 2g g

egyiittesen hozzdk létre ezt linedrisan (és olykor vertikélisan is) szertedgazo, rit-

mikusan liiktetd mondatf(izést.** Egyébként Ortutay Gyula az 4ltala gyjtdtt Fe-

dics mesék kapcsan ir e rendkiviili nyelvi jelenségrdl.*® Azért idézem hosszabban

Ortutayt, mert akadt olyan folklorista, aki Jakab szemére hdnyta a ,késleltetd hal-

43

nulmdnyok, PPT, Néprajzi Intézetének kiadvinyai, Bp., 1949. 44. Ez a megjegyzés a nagyobb
kozosségbeli alkalmi monddsra, s kivaltképpen is a cigdny kézosségekben torténd mesemon-
d4sra igaz; a személyesen a gytijt8nek vagy egy kisebb (csalddi) kozosségben elmondott vari-
dnsban val6 valtoztatds nem feltétleniil korldtozddik a ,kdzbeszoldsra”. A tehetséges-alkotd
tipusti mesemondé kevésbé hagyja magét befolyasolni a kdzbeszoldsoktdl.

»Na, de hat kedves hallgatéim, ne gondoljik azér éppen tgy el, ahogy én mondom, mert nem
éppen olyan boldog vét a Jdnas felesége, a kiralyléany, mind ahogy valaki gondolja, hogy mar
férhez ment, és olyan boldog vét. Mert litta mér nagyon jol a kirdly is, meg a ldny is, tudta,
hogy ez egy egyszerii parasztgyerek meg irdstudatlan, még mivel as se tudta, hogy hol szii-
letett, milyen sziilei votak, hit biza nem nagy kedve vét a kirdlyléinynak az életjihez. Mert
hogyha tigy megtértént mar, hogy muszajbol kellett nekije férhez menni, kényszerbdl, hit ma
nem tudta megmadsolni a d6gat, kellett nekije élni, tigy, ahogy csak tudatt. Mindig csak égett
a kirdlynd, szenvedett, soha nem akarta engedni az urdt magihoz kézél. Akarhogy hizelgett
Jénas, akdrmit akart, de teljes beleegyezéssel semmire nem tudatt menni a feleségivel. Ha va-
lamilyen tetszése vot neki a feleségivel szemben, mindig csak az 8 tudomanydval tudatt a fe-
leségihez jutni.” (,Az aranybrdny”) (AaTh, BN 571) NAGY-VOO: i. m. 549.

44 ,Be is megy Janas a kincstirba, megrakja a hitizsakjit arannyal meg eziisttel, a kenyérzsik-

45

jat, akkor a zsebeit megtéti mindenféle pénzzel, de nem vét elég, mert ugye milyen az ember?
Hogyha valakibe tud menni egy hdzba, valakit beengednek, egy szegényt, ha mir bement egy
szegény, beengedte a gazda, nem virja, hogy mondja a gazda, hogy iiljon le, ha mér be tudact
jutni a szobdba, akkor mir leiil. Hogyha mir leiilt, akkor szétnéz, mar le is fekiinne. Ha mér
lefekiidt, akkor mér aludna is. Miutdn fekél, szétnéz, megéhezik, mar anélkiil, hogy kiniljék,
nekildt az ételhez, és eszik. Nem elég, hogy csak eszik illedelmesen, igy min mds ember, ha-
nem megtéti magit tgy, ahogy csak tudja.” (,Az 6zvegyasszony fia") NAGY-VOO: i. m. 468.
»Minden tjabb ismétl3d8 részt 5sszes elemével adja el8, nem révidit, ellenkez8leg minden wj-
ramonddsba tjabb elemeket, apré bévitéseket csempész. Ezért meséinek szerkezetét némileg
eltéréen a tdbbi magyar mesétdl nemcsak a szabalyos ismétlédés hullimai jellemzik, hanem
az ismétl8dd hullimok ritmusdba mindig Gjabb elemek keverednek s szinezik, izgatottabba
teszik a szerkezet ritmusdt. A népmesének ez a szerkesztési ritmusa funkcids érték, célja és
értelme van. A legfontosabb minden bizonnyal a szdjhagyomanyozis céljait szolgdlja: az em-
lékezetbe vésés egyik fajedjanak kell tekinteniink, hogy a h8s kiilénb6z8 kalandjainak elmon-
dasitaz ismétl8ds szerkezet ritmusa flizi egybe. Konnyebb megjegyeznis majdan tovdbbadni
a hallgaténak. A szdjhagyomanyoz6 stilus masik céljit is szolgdlja az ismétlés: a sovany tor-
téneteket és a kevés kalandot lehetdleg hosszabbitani kell, hogy a hallgatdk is kielégiilhesse-
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mozast’,* mint sajitsigos mesemonddi stilust, holott, mint lathatd, masokndl is
tetten érhetd e beszédmdd.*” Jakab sajatsdgos stilusdrdl, hangvételérdl — Derridd-
val szdlva — elmondhatjuk, hogy:
A hang szdjat, szemet és végsd soron arcot feltételez, ez a lincolat pedig kifejezet-
ten benne van a trépus nevének etimol6gidjaban: prosopon poiein, maszkot vagy ar-

cot (prosopon) adni.*®

A mesemondd egyik legfbb torekvése mind a hds héssé avatdsa, mind pedig a
sajit torténete elbeszélése sordn, hogy a hangvételteremtése mozzanatdban arcot
adjon alétez8knek. Az arc — Lévinas morilfilozéfidjaban* — megteremti a kozds-
ségiességet a Mdsikkal, mind a beszédaktus, mind a felel8sségvallalis aspektusi-
ban.

Az emlékezet hadra fogdsinak a kettds természetli miivelete: a redukdlds és
amplifikilds, az elhallgatis és kordbban elhallgatott més torténetek kimonddsa, az
epizodikus el6addsmdd természetesen ellentmond egy feltételezett ,idedlis” vagy
,8si” modell megtartisinak. Erre Dobos Ilona vildgit ra egy helyiitt:

Az ideélis mesemodell kereteit legféképpen mégis az fesziti szét, hogy a mesemon-

dék a hagyomdnyos vazat sajit élményvildgukkal edlti fel >

Tobbszor utaltam mar arra, hogy az ,idedlis” modell vagy ,8smese” rekonstru-
dlas az emlékezet korldtozott volta miatt is lehetetlen; ezt erdsiti meg Halbwachs
is: aki azt 4llitja, hogy a kollektiv emlékezet (csoporttdl fiigg8en) csak egy bizonyos
hatérig képes visszamenni a tdvoli multba, azon tdl mar nem képes kozvetleniil
megragadni az eseményeket és személyeket.” A preegzisztens szovegekben kons-

nek s a fesziiltség is fokozddjék e kissé kezdetleges esztétikai fogassal.” ORTUTAY Gyula:
Fedics Mibdly mesél, Akadémiai, Bp., 1978. 95-96.

46 NAGY-VOO: i. m. 89.

47 Dégh irja Ortutay Gyuldra és Kovacs Agnesre hivatkozva: , A tdrténetmonddsra megfeleld idd
az este volt, az esti étkezést kdvetden, miel8tt a falnak fordultak volna. Akdrmilyen firadt is
volt, egy j6 meséld nem hagyta abba, amig a kozénség egymds utdn el nem aludt. Latni fog-
juk, hogy ezek olyan alkalmak, amelyek a hosszt tiindérmesék szovésére hivnak fel, amelyek-
ben a tehetséges meséldk szabadon mutathatjak meg sziviikbdl fakadé tehetségiiket.” Linda
DEGH: Some Questions of the Social Function of Storytelling, Acta Ethnographica, Academiae
Scientiarum Hungaricae, tomus VL. Budapest, 1957. 109.

48 DERRIDA: i. m. 47.

49 LEVINAS: ,Arc és etika”, In: Teljesség, i. m. 178-180.

50 DOBOS Ilona: i. m. 28.

51 HALBWACHS: i. m.
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titudlédott ,kordbbi tapasztalatok” kifejezéssel némiképp évatosan kell binnunk.
Ugyanis egyszerre ragadhatdk meg egy kordbbi mesemondé mesevaridnsban, mint
sajat élettapasztalaton nyugvé bolceselet és a kozdsségtdl dtvett erkdlesiség lenyo-
mata, Ugyanakkor az 4j varidnst alkoté mesemondé tudatdban (ahol ,a masikat
nem pusztdn egy sajitos tapasztalat objektumaként, hanem egyszersmind tdrsszub-
jektumként” ragadja meg®?), mint olyan sajitos tapasztalat, amelyet a megélt és a
megértetté tevés reményében kimond a mesében. A tapasztalat és a fantdziatevé-
kenység (képek lancolatba 4llitdsa) a mitikus mesei alkotétevékenységben szorosan
osszefiigg, Erdemes odafigyelniink arra, amit Jung mond a ,tudattalan fantizia-
tevékenységrdl”. Jung kiemeli, hogy a modern pszicholdgia a tudattalanban zajlé
folyamatok 6ndbridzoldsaként kezeli a tudattalan fantiziatevékenység termékeit,
megkiilonbozteti a ,személyes természet(i fantdzidkat” és a ,nem személyes ter-
mészetll fantizidkat”, ez utdbbiak:
[...] nem vezethetdk vissza az egyén elStorténetében eléfordult élményekre, és en-

nek megfelelen nem magyardzhatok az egyén 4ltal megtapasztalt torténések alap-

jan?

Mondhatni ezek a kollektiv bélcseletben és erkdlesi normarendben 8rzott és
id8rdl id8re dtadott tilalmak és tandcsok, a kozdsségi elvirds ellenére sem vilnak
mindig és teljes mértékben személyessé: példiul a mesemondo részérdl meghigyel-
hetd valamiféle deviancidgra valé hajlandésig okdn sem. (Jakabnil ez a szexuilis

kicsapongis®*.) Vagy az id8beli elcstiszas, vagy esetleg mis kdzegbdl/csoportbdl

52 TENGELYTI:i. m. 72.

53 JUNG, C.G.: ,A gyermek archetipusinak pszicholdgidjahoz”, In: U8. Az archetipusok és a kol-
lektiv tudattalan, (ford. Turdczi Attila), Scolar, Bp., 2011. 154.

54 ,A szegény ledny” c. mesében (AaTh, BN 875) a szegény emberek dolgos linya rokké fonni,
sz6ni akart valamit, egy kiralyfi n8iil veszi, és hallgat a tandcsaira. Egy alkalommal hdrom fe-
hérnép perre megy a kirdlynal, hogy dontse el melyik a jobb kolbdsz, melyet a mészarosnél
vettek: a vékony hosszt, a vastag rovid vagy a vastag hossz. ,—Na, menjetek haza, mert nin-
csen igazad se neked, se neked, mert a harmadiknak van igazza. [...] -Hat nem tudam én, fel-
séges kiraly atydm, eztet, hogy ki adhatta ezt a tandcsat felséges kiraly atydnknak, mert mink
mind a hdrman jél megtermett fehérnépek vagyunk, vagyis j6 kurvik vétunk az életiinkdén
keresztiil. De ez, aki a tandcsat adta a felséges kirdlyamnak, kirdly atydmnak, ez még sokkal
nagyobb kurva vét, mind miink az életiinkben.” A kirdlyné egy példdzatot mond megtévesz-
tésként a férjének: ,—~Hat hallgass ide, kedves férjem, neked mégis milyen véleményed vona?
Hogy amikor te er8ssen meg vagy ehiilve, tilantil megehiilté], teszek elddbe egy kis darab ke-
nyeret, hogy megegyed, vagy teszek egy kdzepest, vagy teszek egy nagyabbat. Melyik a jobb a
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érkezés okdn nem ugyanabbdl az aspektusbdl litja jelentdségiiket és/vagy jelen-
tétességiiket.

Visszatérve a preegzisztens tapasztalatokhoz, a két tapasztalat (mint a szubjek-
tum reflexiv dntapasztalata és a [étmegértést szolgalé kognitiv tudds), néha ellent-
mond egymdsnak, éppen az egymdstdl elkiilonboz8dd, egymdstdl elkiilénitendd
élettapasztalatok és a gondolkoddsi/értelmez3i médok, illetve a tudatszint (,a tu-
dat konstitutiv cogitdja™’) eltérd volta miatt. Néha pedig, mivel a mesemonddk
ugyanahhoz a kdzosséghez tartoznak, s egymasban ,tirsszubjektumot” litnak, a
hasonlé tapasztalatok felerdsitik egymadst, s a mesehallgaté kdzosségben azt az ér-
zetet keltik, hogy megcifolhatatlan bizonyossdgot allitanak.

A tény, miszerint kiilsé benyomasok hatdsira preegzisztensen birtokunkba keriilt

igazsdg hatalmas erdvel tor utat magénak, azt a gyanut kelti: az emlékezés aktusi-

ban a tudatunkban érvényesiild id§ eldtti tapasztalat oly erdssé vilhat, hogy hajlan-

déak, sdt hajlamosak vagyunk azt a beldtas bizonyossdgaval azonositani.”®

A tapasztalat ,beldtdsinak bizonyossiga” egyszerre fiigg: az egyén emlékezeté-
bl felidézett reflexiv dntapasztalatok kozdssé tételének (a tdrténet-elbeszélésének)
sikerességétdl, misokkal valé megosztisa sordn a performansz és a kommunikdci-
6s aktus meggydz8 erejétdl, a konfiguricids aktust létrehozé meseelemek és epikus
torténetek hiteles eldaddsmédjatdl,”” a meseszdvésben tetten érhetd hangvétel el-
és befogadhatdsagatdl. Olykor egy-egy mesemondé tgy véli, hogy a preegzisztens
szovegben bizonyossigként littatott léttapasztalat kevésbé (vagy egyiltalan nem)
meggy$z8 a maga szdmdra, egyfeldl a megviltozott tirsadalmi kérillmények nem
igazoljik vissza, masfeldl sajit reflexiv tapasztalatai irjak foliil *® Az, amit Derrida

harom kéziil? Asz mondja a kirdly: —H4t mindenesetre, hogy mindenbdl a sok és a nagy. Na,
igy aztdn csak nem tiint fel a kirdlynak, hogy a felesége milyen tanicsat adott.” NAGY-VOO:
i. m. 520-522.

55 de MAN, Paul: ,EN (Pygmalion)”, In: U8. i. m. 191.

56 BLUMENBERG: ,A mitosz valésigfogalma és hatbereje”, i. m. 129.

57 A hitelesség kérdését nem az igaz vagy hazug kategéridjiban kell vizsgilni a mese esetében,
miként erre a fikcionalitdsrél Rousseau kapcsidn de Man értekezik. In: de MAN: ,Mentegetd-
zések (Vallomdsok)”, In: U8. i. m. 338-339.

58 Halbwachs éppen az emlékezet egyéni képességét veti kritika ala, s a tudatmiikddésben az egyik
emlék mésikra vald hatdsit, vagyis a folyamatossdgot tartja dontdnek az emlékezés vizsgalata-
kor. Szerinte a kontinuitds a magyardzata annak, hogy egyik emlékezetet a misik koveti, s mi-
vel teljesen kiildnbozdek, az egyéni dllapotok folyamatos sorozatot alkotnak, amelybe minden

hasonlésdg és persze minden ismétlddés diszkontinuitdsi elem lehet8ségét hozza. Az emlé-

~ 90 ~



az elidejiiségrél mond, atba igazit benniinket, kutatdkat, amikor egy korabbi me-
semondd dltal elmondott preegzisztens szovegvaltozatrdl kell beszélniink. Amikor
a preegzisztens széveget, mint valamikori most-ban jelen-voltat 8ssze kell vetniink az
emlékezés (a kimondis) jelen idejében konstitualédé szovegviltozattal, s az Sssze-
vetés sordn tapasztalat elkiildnboz38désében maguk a kiilésnbségek mutatjak meg
az ,egyediségét””® ami a jelenben elénk 4116 szdvegnek éppuigy sajitja, mint a ko-
rabbi mésikénak volt a sajitja.
[...] aki egyszerre akarja igy megdvni az emlékezetet és a jelent, a jelennek azt az
emlékezetét, amely sajit jelenlétére, mds szoval kiilonbségére emlékezteti a jelent:
arra a kiillonbségre, amely a misik jelentd] valé megkiilonboztetésével egyedivé te-
szi, és arra az egészen mdsfajta kiilonbségre, ami egy jelent magara a jelenlétre vo-
natkoztat.®

3.

Végtére is fel kell tenniink a kérdést: vajon a Benjamin-i ,tartézkodd tomorség”
vagy a Blumenberg-i ,tdrsadalmi tomorités” miféle minimum fokara kellett eljutnia
Jakabnak, hogy a mese-vizat a ,lélektani elemzések” nélkiil, s bizonyos torténetek
wértelmezésre érdemessé” tétele nyomdn, az emlékezete szdmara megdrizze, s kel-
18/adott alkalommal képes legyen el6haldszni onnan?

Az alibbiakban igyekszem vilaszt adni arra, hogy Jakab Istvannil mi lehetett
a tomoritéssel létrehozott mese-viznak az a minimun-foka (végletekig egysze-
risitett emlékhdlozata), ami még a magyar és romdn kozdsségben hallott mesére
emlékezteti a mondét, s ami egyben képes miikodésbe lenditeni az emlékezetét.
Ekézben nem feledkezhetiink meg arrdl a ,tudatfokrdl” sem, mely a mesemon-

dé sajitja, és amely szervezi a meseszovet konfigurdlasit. Jung, a mitosz mondédja

kek kiilonbdzdségiitknél fogva idézik £l egymast, ha nem igy volna: a sorozat nem teljesedne
ki, sé6t, minden pillanatban megtdrne. HALBWACHS: i. m.

59 ,A mesemonddk egyéni stilusa — eltekintve attdl a szembedtld kiilonbségtsl, amely a drama-
tikus és epikus tehetségek kozdtt nyilvanul meg — abban bontakozik ki a legerdteljesebben,
hogy a mesemondd mely részeit bdviti, szinezi ki a mesének, mely részeit kurtitja, vagy hagy-
ja el teljes egészében, és hogy mennyiben él a hagyomdnyos formulakkal, vagy igyekszik szét-
torni a megszabott kereteket.” DEGH: i. m. 40.

60 DERRIDA:i. m. 78.
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kapcsdn (és természetesen ide értendd a meséé is), ismét egy fontos megéllapiti-
saval siet a segitségiinkre:
A primitiv elmeallapot nem kitaldlja a mitoszokat, hanem megéli 8ket. A mitoszok
eredetileg a lélek tudatelSttes részének megnyilvdnuldsai, nkéntelen kijelentések a

tudattalan lelki tdrténésekrdl, s nem egyebek, mint a fizikai torténések allegoridi.”

El3zetesen le kell szogezniink tjra, hogy mind a mese-viz, mind pedig a ,tuda-
telSttes megnyilvinulisok” tekintetében: Jakab legtobb meséje ,invaridns”, ahogy
a gylijtdk a jegyzetekben megillapitottik. Ez azt jelenti, hogy ezek az invariin-
sok sem nem ,tdmdrithet8k” (csak a sziizsé-lincok megéllapithaték), sem nem
reprodukdlhatdk (refigurdlhatok) ugyandgy, mint ahogy a kimond4suk pillanati-
ban manifesztalédtak. A gytijt8k akaratlanul vagy szandékosan, vagy éppen Jakab
intenciéjinak megfelelen, kétszer vették f6l az Erds Janos (AaTh 650) és a Bors/
Babszem Janko (AaTh 301) meséket. A szdndékossig vagy véletlenszer(iség eldon-
tése bajos volna utdlagosan. Az viszont, hogy a repertodrban e duplikitum-vél-
tozatban szerepelnek az idézett mesetipusok, szinte kotelességszeriien adjik a
feladatot, hogy alaposabban vegyiik szemiigyre a szovegeket, mégpedig Jung al-
litasa tiikrében.

A két-két szovegviltozatot goresd ald véve a kovetkezdket allapithatjuk meg:

(1.) Jakab mindkét mesetipusban ,gyermekként” jeleniti meg a hdst (egyébként
minden ,vitézi” mese h8sét is), mintha emlékezne arra a mitikus forrasra: archai-
kus mitologémira, melyben a Kerényi dltal emlegetett ,gyermekistenek™: Héraklész
alakjar 6ltik. Jakab a mesevéltozatok tjjdmonddsakor, a kisérteties hasonlésigokon
tilmenden, tudatosan véltoztatott a hagyomanyos meseszerkezeten, s nem pusztin
a feledékenység”, az emlékezet ,csaldrd” volta eredményezte az 4j varidnst.

(2.) Jakab emlékezetében tigy él a két ,vitéz hds” mese, mint egymads ,szomszé-
dai” (Honti szavaval élve®?), épp ezért egyetlen kdzos emlékhdldt is alkotnak, s ami-
kor tjjimondta az el8szdrre elmondott véltozatot, voltaképpen korrigalta/pétolta
azokat a fenoméneket (Kerényi szerint attributumokat), melyek e gyermekisten-

hez lényegileg tartoznak, s amelyekre, mint vdzakra emlékezett. Vagyis elsésorban

61 JUNG:i. m. 154.

62 HONTI Janos: A mese vildga, Magvetd, Bp., 1962. 96. S ebben az esetben nem pusztin ar-
t6l van sz6, amit Dégh Linda emlit, hogy: [...] a bonyolult tiindérmesék esetében alig egy-két
valtozat koveti hiiségesen a tipusvizat, legtdbbje két-hirom, de nemritkdn 6tnél is tdbb me-
setipus motivumait kapcsolja 6ssze.” DEGH: i. m. 37.
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nem sziizsékre, nem motivumokra, nem eseményekre emlékezett, hanem fenomé-
nekre/attribitumokra/szimbolikus képekre, melyek 6nmagukért és snmagukrél
beszéltek neki.

(3.) Ezek a nyelvi fenomének, melyek olykor tettek formajiban, olykor képekben
dllnak el8, Jakab sajit tapasztalatat jelenitik meg; a kutaté szdmdra pedig elséren-
dd feladat ezek jelentéstelitettségének feltdrdsa.

Engedtessék meg nekem, hogy mieldtt e feltételezéseim — kivaltképpen is az
egyetlen kozds emlékezethdlé meglétének — bizonyitdsira ritérek, roviden szemlél-
tessem miként jutottam e felismerésre.

A Kelet—Eurépdban is igen népszerti, egész Eurdpa—szerte, sdt, az ural-altaji
mesekincsben is szimos véltozataban elterjedt Erds Janos—tipust szemiigyre véve,
a meseteoretikusnak (s taldn a laikus olvasénak is) szembedtlik, hogy a tipusba
sorolhaté mesehdsdk egyik tibordhoz tartozék ,csoddlatos sziiletésitk” utdn na-
pok (t8bbnyire harom nap) alatt valnak felndtté®® (vagy masoknak haromszor hét
évig kell szopniuk az anyatejet, hogy a foldbdl képesek legyenek gyokerestdl kifor-
gatni egy termetes fat®!). A mdsik tdborhoz sorolhaté h8sdk viszont eleve ,rette-
netes erdvel” rendelkezd fiatalemberként (tizenot®—tizennyolc évesen®) jelennek

meg a mese kezdetén, és arra varnak, arra vigynak, hogy bizonyos utasitdsokat,

63 JAKAB Istvin ,Kilenc” [AaTh, BN 650] (555-575), ,A siré gyermek” [AaTh
650A (-409B*)+328*] (590-609) In: NAGY-VOO: i. m. ORDODY Jézsef: ,Kilenc” (209
217), KOVACS Kiroly ,Nagyereji Jancsi” (370-372) In: DOBOS Ilona: Gyémadntkigys. Or-
dédy Jozsef és Kovdcs Kdroly meséi. Szépirodalmi, Bp., 1981.

64 V8: Csonkatehén fia— tipust mesékkel. A vogul mese: ,A medvefit” mesében olvashatd, miu-
tin a répatolvaj Oreg—Medve elrabolja a parasztember nejét és fiic, akik a medve barlangji-
ban élnek sokdig s egyszer elmenekiilnek fogvatartéjuk eldl, ,Hét latjak 4m: a Medve—Oreg
mér majdnem hogy utolérte 8ket! Ekkor a medvefiti gyokerestiil kitépett egy j6l megtermett
nyirfit, aztdn gy odavdgott vele a Medve—@regnek, hogy annak nyomban kiszaladt a lelke.”
In: Asszony unokdja. Vogul népmesék, (ford. GULYA J4nos). Népek meséi. Szerk. Karig Séra.
Eurépa, Bp., 1959. 153.

65 ,De ez a fit akkora volt maris, mint egy tizendt éves.” (,Zéldlevél”), (AaTh 312D +
650A +301B + 303 III) In: NAGY Olga: Villdsi, a tdltosfid. Mérai, szucsigi, mez&bdndi
(Romdna) cigdny mesék. (Villasi, the T4ltos boy. Gypsy Folk Tales from Méra, Szucsig, Me-
z8bind (Romania), Ciganisztikai Tanulmanyok (Hungarian Gypsi Studies). Szerk.: Kriza
I1diké, MTA Néprajzi Kutatdintézet, Bp., 1996. 133.

66 Jakab Istvén: ,Babszem Janké 1" [AdTh 301A+ 328A*+302+ 301A (-321+401)], (103-152);
,Babszem Janké I1.” [AaTh 301A+ 328 A*+ 302+301A (-321+401)] (153-183) In: NAGY-
VOO:i. m.
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Gtmutatdsokat, tandcsokat kapva, elhagyjik az otthonukat (paraszti vagy éppen
,kiralyi” lakhelyiiket®), s a mese logikaja szerint vilagot lassanak: prébira tegyék
onmagukat, szellemi és fizikai képességeiket egyarant. Jakab Istvintdl az igen csak
terjedelmes mesevéiltozatokat olvasvdn, feltlint (és ezt az el6tdinést a tobbszori djra-
olvasis csak megerdsitette), hogy Jakab felismerte a két mesetipus kozotti lénye-
gi osszefiiggést. Fél évszizaddal ezelStt mar Honti is azt hangoztatta, hogy lehet
mds rendszerekbe, mds tipoldgidkba allitani az egyes meséket. Jakab mesevalto-
zatait olvasvin, erre a ,szinte felkindlt” lehet8ségre bukkantam, s azt kérdeztem
magamtdSl: miért is ne volna lehetséges a fenomenoldgiai eljirds mentén kitapinta-
ni az egyiivé tartozds mésfajta modozatait? Nem én akartam beleolvasni magamat,
a magam elméleti tapasztalatat Jakab meséibe, a mesék szovegvildga nyitotta rd a
szememet a fenomének (szimbolikus képek és azok lancolatainak) jelentéstelitett-
ségére és egymisbol épitkezésiikre.

Igyekszem a hdrom megéllapitisom szovegbéli igazoldsdra (noha részletesebben

az alabbi fejezetekben térek ki minderre).

(1)

A ,csodisan sziiletett” gyermekhdsdk és a ,rettenetes erdvel” rendelkezd ka-
masz-h8sok®® egyetlen kozds attribituma: maga a ,rettenetes erd”.® A mesékben
megnyilvinuld erét persze nem volna célravezetd kizdrélag csak a testi erdre korld-
tozni, hiszen valamennyi valtozatban kimondva-kimondatlanul és természetesen
eltérd hangsullyal, a fizikai er8hoz hozzitirsul a szellemi és a lelki erd is. Ez a hd-

67 NAGY-VOO: i. m. 591.

68 E hdsok kdzos ,archetipusra” visszavezethetdségét a mitolégidban Kerényi is egyértelmiinek
tartja, s olykor egy-egy mesevaltozat h8sében is e kettds adomdnyukban Sltenek testet [v8. Ja-
kab ,Kilenc”-ét vagy , A siré gyermek™ét] ). Hogy az istenek partfogoltjai arra tdbb bizonyi-
ték is van a mesében: ,Meg is sziiletett a gyermek. De 8k nem figyelték meg, hogy a gyermek
tgy sziiletett: egy kicsi kigyéval a hona alatt. Ezt nem vette észre senki. (NAGY i. m. 22.) —O,
réka, kedves testvérem! Hidnyzik a kardom, mert én avval sziilettem, azt nem szabad, hogy
letegyem.” (NAGY i. m. 34.) (kiemelés—BP) ,A Safit meséje” In: NAGY Olga: Villdsi, a tdl-
tosfith.

69 Nagy Olga irja, hogy a cigdny mesék elemzésekor ismerte f3l: “Ezekben a mesékben maga a
hés vardzserejli. Hogy ez valéban egy 8sibb llapotot jelez, ez akkor tiinik ki, ha 8sszehason-
litjuk az eurdpai mesék hdseivel, akiknek maguknak mar nincs vardzserejiik [...]". NAGY:
A havasi sdtoros, 1. m. 20.,Vt egyszer, hol nem vét, a hetedhét orszdgon is til, vét egyszer egy
igen hires betydr vitéz. Ugyhogy nagyon sokat harcolt, vitézkedett, viaskodott mindenkivel,
mir gyermekkoriba megkezdte a viaskoddst.” (,Graja”) NAGY-VOO: i. m. 812.
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rom erd egyiitt (mint az aldbbi vizsgaldddsbdl kitlinik), nem csak a lithaté megnyi-
latkoz4sa: a cselekvés (a tettek) szintjén, de a moralis felel8sségvallalds (a szavak)
szintjén is megkivinja a maga hermeneutikai értelmezését.

A rettenetes erdvel rendelkezésrdl, mint az istenek partfogoltjinak adoményo-
zott képességrdl,” mar Theokritos XXIV. A gyermek Herakles cimi kolteményé-
ben olvashatunk:

Héraklést, a szop6s csecsemdt paizsiba’ taldljak:

Két kigyot a haldlba szoritgat a cseppke kezével.”!

Majdhogynem lehetetlen biztonsiggal megmondani, hogy Jakab honnan tud-
hatott a mitologémdban felbukkané kigydkkal valé kiizdelemrdl (miként mds mi-
tologémékban fellelhetd torténetekrsl, melyeket beleszdtt meséibe), de az aldbbi
idézetben mégis megtalalhat6 ez az archaikus-mitikus elem.

Odament Jank6, megemelte a kovet, hit, Uram, Istenem, mikor a k8 megemel-
kedett, annyi kigy6, annyi biziginy [rdgcsdlé — BP], krokodil, ami csak létezett a
vildgann, jott ki a kdbdl, hogy szinte-szinte Jankdt enyejjék. Addig vigatt Janks, ti-
zenkit éjjel és tizenkit nap harcolt az aprésigakkal, amig ket legydzte, de mar gy
folyt a vir a kigydkbdl és a biziginyokbdl, mint a tenger, hogy Jankét feszoritottik
egy sziklinak a tetejire. (Babszem Janké I, NAGY-VOO 122.)

vagy:

Ugy hagyta Janké a sirkdnnak a fejit, nem csapta le, azér, mer tudta, hogy hazu-
datt a sirkdny, és nem mondta meg az igazat. Odament a kdhez, ricsapatt a kard-
javal, hit, Uram, Teremtd, megnyilt a k& kétfelé, annyi kigyd ment ki a kébdl, hogy
szinte-szinte Jankot megegyék, felfaljidk. Nem gydzett Janké eleget az evelen kard-
dal vdgni, mir majd belefult a virbe, annyi hideg vir dmlett ki a kigyékbol. Hiram
éjjel s haram nap csak a kigydkkal kellett kiizdjen, amég a kigydkat legydzte. (Bab-
szem Janké 1L, NAGY-VOO 174-175.)

70 David Gyula mondja az ilyen tipusd vitézh8sokrdl: “Ezek igy sziilettek, Istennek érdemesei
voltak. Mert akkor voltak vitézek, akik aranyinggel sziilettek. Megsziiletett a holddal, kebli-
ben a csillagokkal. Igy voltak érdemesek ezek a vitézek.” Uo. 21. (kiemelés—BP)

71 A gorég bukolikusok (Theokritos, Moschos, Bion) kélteményei. (ford. Vértesy Dezsd). Magya-
razta Médi Mihaly. I. kétet, MTA Bp., 1939. 238. A magyardzat szerint: Héra mir sziiletése
eldte gytilslte Héraklészt, mivel Zeusz Alkménével vald félrelépésének gyiimélcse volt, ezért
az egyik éjfélkor Héra két kigyét kiild a gyerekek szobajéba, hogy elpusztitsik a kisded Hé-

raklészt, aki megoli mindkettdt, mire a szolgdk odaérnek.
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Nem pusztan a kigy6olé Héraklész—parhuzam fontos a szdmunkra, de az a
tény is, (amit Kerényi a vogul mitoszokban kimutat, és tegyiik hozz4 szdmos me-
sében is fennmarad), hogy tudniillik az 4rva’ gyermekisten aspektusabél nem hi-
dnyzik a ,kiirthatatlan bossztalls” vondsa.”” Ennek a bosszuallasnak tobb oka is
van a népmesében: (a.) a fosvény, hatalmat és vagyondt féltd kirdly/nagygazda el
akarja veszejteni a hdst; (b.) a sdrkdny/skorpié cselvetései, kegyetlenkedései (veria
nejét, folakasztja a hds testvéreit) littdn a h8sben harag timad; (c.) a fivérek/ndvé-
rek testvéririgységbdl fakadé gyilkos-szandékdt meg kell torolnia vagy istenitélet-
re kell biznia.”* Emellett Kerényi kiemeli azt is, hogy a mitoszban (s jol litjuk az
Er8s Janos-varidnsokban is) a gyermekisten ,6rids”,”” Jung pedig azt hangstlyoz-
za a gyermekrdl, hogy: ,iidvozitd, vagyis teljessé tevd”.”® Az viszont szintén megle-
pett, hogy Jakab (egyéb mais ,mitikus rokonpar” mellett) valahonnan tudomassal
bir arrdl is, amit szintén Kerényi allapit meg: ,gyermek és viz dsszetartoznak a mi-
tologidban.””” Nézziik A siré gyermek meseszovegét!

Ment, mendegélt, addig ment Jdnas, amig egy olyan széles folyéhoz ért, hogy se

végit, se szélességit egyaltalin nem ldtatt. [...] Eszébe jutatt neki egyszer, hogy

mit mondott a sirkdny, hogy ha a féstit a fejibe illeszti, igy mehet vizen is, mint a

szarazf8den. Ezzel benytl Janas a zsebibe, kiveszi a féstit, a fejibe illeszti, és pro-

bal egyet lépni a vizbe, hogy nem-e véletlenségbdl elmeriil. Hit ne adj Isten, ugy

72 Jakab csaknem valamennyi “gyermekhdse” 4rva: ,A kis diszndpdsztor”, ,,Arvajénas", #A rej-
tett galitka”.

73 KERENYIKiroly: ,Gyermekistenek” (1939.) In: Halhatatlansdg és Apollén—vallds, (ford. Ko-
vendi Dénes et al.), Magvetd, Bp., 1984. 370-399. 375. Nagy Olga bevezetd tanulmanya-
ban hivatkozik Gulya Janos (Asszony unokdja,) vogul mesékrél irott megjegyzésére, miszerint
»azok az 8si képzetek képezik a kegyetlen hitteret, amelyek nemcsak egy-egy elemiikben,
minden éltetd hédttér nélkiil, ‘survival-ként maradtak meg, hanem egy eleven, liiktetd, népi
hiedelemmel valé egybeforrottsigukban.” NAGY-VOO: i. m. 37-38.

74 ,A Gondolatlan kirdly” [AaTh —708 (-510) ~590] c. mesében a vildg eldl elzart kiralylany egy
borsészemtdl teherbe esik, az anyja a kiralyra/apjira gyanakszik, s binatdban meghal. A ki-
ralylany elbujdosik, 4m az apa a felesége dtka miatt feleségiil akarja venni a sajit linyc, ellenal-
ldsa miatt kiveszi mindkét szemét. A féldrva unoka ,kegyetlen” bosszit 4ll nagyapjin: ,Akor
megfogta szépen a gyerek a nagyapjdnak a hajat, félkézt, és gy maga elejibe verte, hogy abba
a szent helybe 6sszeroskadatt, tigy, mind a topolya, és azonnal kiadta a lelket magabdl. Meg-
halt a kirdly” NAGY-VOO: i. m. 272.

75 KERENYT: i. m. 383.

76 JUNG: i. m. 163.

77 KERENYTI: i. m. 378.
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ment a viz tetejin, még jobban ment a vizen, mint ahogy ment addig a szdrazféden.

(NAGY-VOO 603.)

(2)

A misodik észrevételem arrdl sz6l, hogy Jakab Istvin a két-két mesetipust lo-

gikailag és az archaikus torténet szemléletmddja alapjin egymds ,szomszédainak”

vélte. Csak a sokadszori tjraolvasis utdn (a tiizetes ,szemlézés” nyomdn) tiint fol

nekem, hogy mind a két tipus el8szdrre elmondott varidnsinak a nyit6 formuli-

ja

78 retorikai alakzata szinte sz6 szerint megegyezik:

Vét egyszer, hol nem vét, a hetedhét orszégonn is tdl vét, még az Operencids-ten-
geren is tul, hol a tetiit s a bolhét rézpatkdba verték, a silyba meg a francba meg ne

botrénkozzék, még azon is tal vét. (A Babszem Janké I, NAGY-VOO 103.)

Vét, hol nem vét, a hetedhét orszagon is tal vét, ahol a tetiit s a bolhét rézpatkéba

verték, a stilyba meg a francba meg ne botrdnkozzék, még az Operencids-tengeren

is tal vot.” (A siré gyermek, NAGY-VOO 590.)”

A masik rendkiviili hasonl6sdg a Babaszem I1. és A siré gyermek kozti két mese-

tipus kdzott: a sdrkdnnyal (majd Skorpiéval) valé harc leirdsa, mely terjedelme miatt

nem is a ,szoszerintiségben”, mint ink4bb a torténet-elbeszélés (képek és szimbolu-

mok) szovegszert rendjében, a motivumok dtvételében és kidolgozdsiban mutat-

haté ki.*® Egészen pontosan azt litjuk a A siré gyermek c. mese szovegében, hogy

Jakab az ismer8s Er8s Jinos—tipus szerkezetétSl lényegesen eltér, pontosabban

78

79

80

Jakab nyit6 formuldja a romadn mese hihetetlen viligiba val6 beavatdsinak a ritusit koveti:
ldsd , Az 6regség nélkiili fiatalsdg és a haldl nélkiili élet” cim{i mesekezdetet: ,Egyszer volt, hol
nem volt, mert ha nem lett volna, el sem mesélném, amikor a nydrfa kortée termett, a rekety-
tye pedig ibolyat, amikor a farkasok és a bdrdnyok egyymds nyakaba borultak, megcsékoltik
egymdst és testvérekké lettek, amikor a bolha egyik labéra kilencvenkilenc font sulyd vasbél
készitettek patkét és igy ugrott az égig, hogy mesét hozzon:

‘Amikor a falra irkale a légy,

Hazug volt az, ki nem hitte a mesét’. In: KOVACS Agnes: Szegény ember okos lednya. Roman
népmesék. (ford. Bozddi et al.) Népek meséi. Bp., Eurépa, Bp., 1957. 14.

A havasi mesemondékra jellemzd ez a “jdtékos mesei formula”, ahogy Nagy Olga rimutat Da-
vid Gyula meséiben is: ,Még az Operencids-tengeren is tdl, ahol a bolhdt s a tetiit rézpatkéba
verték, hogy a stlyba (brantba) meg a francba meg ne botrdnkozzék.” NAGY: A havasi sdto-
ros, 1, m. 19.

V6 NAGY-VOO: i. m. 166-167. és 602—603. (csontevés utin a masik mejjihez vagis; j6 bor
ivisa a pincében; korsdban rejtezd ,er8bor”; sz8l18s nézegetés; a sirkdny jele: (arany)vesszd,
aranyalma. (Ezek a motivumok a Babszem Janké I.—ben is megtal4lhatdk).
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visszatér a Babszem Janké—tipuséhoz! Vagyis nem a kirdly/nagygazda 4ltal felki-
nalt mezdgazdasigi (vagy favagd) szolgalatba 1ép, hogy rettenetes erejével, elké-
pesztd munkabirdsdval érdemeket szerezzen maginak és boldogsigos végnapokat
az édesanyjinak, hanem a kirdly (aki anyjatdl elviszi az éhség miatt siré gyerme-
ket), haboruba kiildi orszigit védelmezni. S itt kovetkezik be a fordulat! Jdnastdl
az eskiivd elStt éjjel ellopja a sdrkdny a neki kiszemelt kirdlyldnyt (két névérével,
a Holddal, Nappal és csillagokkal egyiitt), s a linyokat épptigy szerzi vissza, mint
Babszem Janké I.—II. mesékben; 4m a csillagokat a megdlt sirkdnyok anyjéval (a
Babszem Janké I.—ben: a legdregebb sirkannyal): a Skorpiéval folytatott kiizde-
lemben kell el8hozatnia. A mese zérlatiban a két megszabaditott névér (a Babszem
Janké II.—ben a két fivér,*) a testvéririgység okdn meg akarja 6lni a legkisebbet, J4-
nas ellentétben Jankéval, az alvilagjarasabol visszatérve nem hisz a gonoszsigban:

Na, nem gondolt Jdnas semmiféle rosszra egyaltalin, mert abba vét Jdnas, hogy
hat 8k testvirek, és rosszat igyse akarnak okozni egymésnak. (NAGY-VOO 608.)

A kiirthatatlan bossz4llé” a pokoli-létbdl megszabadulds és a kototeségbdl fel-
szabadulds utin nemcsak hogy megbocsit, de képessé vilik masban/masokban is
feltételezni a jéravaldsigot, és képessé valik a — Lévinas szavaval élve — mindenki
mdsért véllalt felel8sségre, az 6rokos/mindhalilig vald szeretetre, a ,szentségre”.**

(3)
A nyelvi fenomének, a szdbeliségben teremtett szimbolikus képek lincolatai

(Ricceur azt mondja: ,a szimbdlum valamiféle intellektualizalt kép”®), olykor tet-

tek formajéban: igéret, 3sszebeszélés, felszabaditds, madar-,csirikolds”/éneklés,

81 NAGY-VOO:i. m. 182.

82 de SAINT CHERON, Michaél: Entretiens avec Emmanuel Lévinas 1983—-1994, nouvelle édi-
tion, Ed. Livre de Poche, Paris, 2010. 15-16. - WALDENFELS, Bernhard: ,La responsabi-
lite”, In: Emmanuel Lévinas Positivité et transcendance, Ed. PUF, Paris, 2000. 259-283.

83 Riceeur, Paul: Az él6 metafora, (ford. Féldes Gyérgyi), Osiris, Bp., 2006. 274.

84 A szévivé-maddr, aki az egyik félt8l a masikhoz repiil, hogy 4tadja iizenetét, régi motivuma-
nak helyére keriil gyakorta a modernkori levél-hordé mad4r motivuma. (,Au motif ancien de
l'oiseau porte-parole, qui vole de 'un a l'autre pour délivrer ses messages, se substitue ou se
surajoute souvent le motif plus moderne de l'oiseau porte-lettres.”) MOUGIN, Sylvie: Sans
papier et sans encre. La lettre représentée dans la chanson de tradition orale. In: Cahiers de litté-
rature orale. 62 (2007.) 127-152.
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itélkezés;* olykor képekben: tojis-evés, gydkerestdl kitépett faval hadakozas, te-
t8gerenda helyretevés dllnak elénk, de mindig beszélnek: ,a kép nem valamiféle
benyomdsmaradviny, hanem a beszéd hajnala.”®® (Ezekrdl az aldbbi fejezetekben
kivinok részletesebben beszélni.)

Az Erés Janos tipust mesék szertedgazo véltozatait olvasva (a Kilenc, a Vasjanké,
a Bator Tamds, a Vas Laci és mas aspektusbdl az dltalam el8bb emlitett ,tipus-bo-
korba” tartézok: a Borsszem/ Babszem Jankd, a Medvefish cimii meséket goresd ald
véve, kivaltképpen is, hogy szdmos véltozatukban tipuskombindcidként el6bukkan
a Sérkanyols, Fehérlofia sziizséje is), feltiint, hogy az erd mellett egész sor mds-
fajta fenomén, ,attribtitum”, (szimbolikus kép) is szorosan kothetd az egziszten-
cia-karakteriitkhoz. fgy példaul: a sirds, az éhség, az egyligytiség, a lustasig, melyek
fenomenoldgiai vizsgélatit igyekszem elvégezni az alabbi tanulmanyokban. Ezek
az attribitumok a mesetipusoktdl és varidnsaiktdl fiigg8en rendelddnek a csodd-
san sziiletett és/vagy rettenetes erdvel rendelkez8 hésokhdz. Azt is mondhatndk,
hogy az egyes mesemonddk (és a kozdsség) emlékezete vagy a mondd sajatlagos
el-beszélése okan viltozik szinre lépésiik vagy hittérben maraddsuk, de voltakép-
pen mindig hatnak, sdt retroaktiv jellegitk van. Egyre inkdbb az a meggy$z8désem,
hogy az egyes attribitumok, akdr mas-mds mesetipusokban valé eléforduldsuk
sordn is, a meseszdvetben olyan — Gilbert Durand szavéval élve — izomorfidkat
(magyaran ldthatatlan szervesiiléseket) alkotnak, melyek nemhogy bonyolitanik az
Er8s Jdnos—tipus és a kdrotte bokrosodé tipusvaltozatok képletét, épp ellenkezd-
leg: egyszeriisddéséhez, tlithatésigihoz vezetnek.

4.

Jelen tanulmdinysorozat keretében az Erés Jdnos és Bors/Babszem Jankd-tipus
valtozataiban,®” ha nem pusztdn mitoldgiai és filoldgiai aspektusbél (ahogy brilidns

85 ,[...] valamit mondani annyit jelent, mint valamit tenni, vagyis ahol valamit mondva vagy va-
laminek mond4sa révén tesziink valamit.” AUSTIN, John Langshaw: Tetten ért szavak, Aka-
démiai, Bp., 1990. 38. (How to do things with words.) Austin a megéllapitdsa kivaltképpen is
igaz a mesére, melyben olykor egyetlen ige (pl. ,radllt” — elfogadta; ,6lébe iilt"— a Masikat v4-
lasztottjaként elfogadta stb.) egész cselekménysort helyettesit.

86 Ricceur: i. m. 317.

87 Berze Nagy Jinos az dsszehasonlité mesekutatds alapjan 4llitja: , A hdlds 6rdog mesecsalddja-
bél fejlédik az Erés Janké—tipus, ebbdl a rdszedett 6rdog 1062. sz. tipusa, majd pedig az 1640.
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tanulmdnyiban Kerényi tette), de a fenomenoldgiai hermeneutikat és a filozéfiai
antropoldgiat is segitségiil hiva megvizsgdljuk a ,csoddsan sziiletett” gyermek-hd-
soket, vagy a ,rettenetes erdvel” rendelkezd fiatalembereket, egyértelmiien kirajzo-
16dnak azok az attribitumaik, melyek e konkrét mesetipusba és a vele egy nagyobb
Ltipus—bokorba” tartozé mesevaridnsok logikai, etikai és nyelvi szintjeit (értelme-
zési mezdit) konstitudljdk.

Amig (1) a,csoddsan sziiletett” gyermekhdshéz: a sirds/jajveszékelés, az éhség/
ehetnék, addig (2.) a ,rettenetes erdvel” rendelkezd fiatalemberhez: az egytigy-
ség/munkdra alkalmatlansag, a lustasig/aluszékonysag attribituma tirsul, melyek
végiil a félelmetes/rettenetes erd birtokldsdhoz és legkiilonbz3bb megnyilvanuli-
sahoz vezetnek. De litnunk kell, hogy miutan elnyeri végleges forméjit az az erd,
mely a ,nehéz feladat” teljesitéséhez sziikséges a mesehds részérdl, képessé kell vdl-
nia® — a Ricceur-i értelemben — bizonyos attribtitumok viselésére, vagy kifejtésé-
re. Olyan szellemi és lelki téren munkalkodé attribitumokat is el kell sajatitania,
(mint példaul: a csalddi kételék megtartdsa és a szolgalni tudds, a hiiség és a kote-
lesség [a Lévinas-i ,mourir pour” — a meghalni valamiért], a megbocsatani tud4s®
és mésikért felel3sségvillalas®), amelyek a mesemenet egészében megmutatjik er-
kolesi kivalosdgit. Egészen pontosan le-,képezik” azt az utat, lelki-szellemi fejlé-
dési palydt, melyet a j6va-, illetve jobba valdsa sordn sziikségszer(ien, sorsszer(ien
bejér. Jakab mesevaridnsaiban (egybe- és 8sszeolvasva 8ket) az dsszes attribiitum,
fenomén, szimbolikus kép megtaldlhatd, egymdst erdsitik, s erdsitik a kutatéban

egy kozds emlékhald meglétée.

sz. vitéz szabé mesekdrének néhiny inditéka, melyekhez a Fejérléfia—tipus anyagdbdl fejls-
déttinditékok jirulnak.” [, A kis kond4ds meg a medve”], In: Dr. BERZE NAGY: Nap és tiikor,
A Baranya megyei Tandcs VB Miivel8désiigyi Osztilya, Pécs, 1982. 189. Dobos Ilona egyik
mesemonddja, Ordédy Jézsef mondta a gytijtdnek: ,Volt olyan meséje [az apjénak] — igy az
Er8s Janos is —, amelyet hirom napig mesélt folytatdsokban.” DOBOS: i. m. 17.

88 Ricceur: ,Une phénomenologie de I’ homme capable”, In: U8. Parcours de la reconnaissance, Ed.
Gallimard, Paris, 2004. 149-177.

89 Péld4ul azért, mert a hds valaki szdndéka vagy az igazsdgkeresés miatt ,tisszd” vélik, abban az
értelemben, melyet Lévinas tulajdonit neki: ,Mindig megvan annak a lehet8sége, hogy tiissza
valunk, amikor kimondjuk az igazsagot”. (, Il existe toujours un risque d’ étre otage quand on
dit la vérité.”) In: de SAINT CHERON, Michaél: i. m. 38.

90 ,[...] az igazsig szeretete’ maga a szeretet” (kiemelés BP — ez utébbi elkiilonbéz8dik az elsd
(»amour”) fogalomtdl, és a francia ,charité” kifejezéssel nyomatékositja.) ,C’ est la force de vou-

loir le bien d” autrui dans la misére qui peut venir de lui.” Uo. 39,

~ 100 ~



Végezetiil, a magam részérdl ekként litom modellezhetdnek™ az egyetlen kozos
emlékhdlét, melyet Jakab Istvin az emlitett mesevaridnsok tjjdmonddsa sordn ,lel-

ki szemei” el6tt tartott.

NAGY ANYA
(Isten)

egyligyliség

aluszékonysig

ERO

(fizikai, szellemi, lelki)

v !
csaladfenntartas szolgalat
(egyéni) (kollektiv)
kételesség,

(' engedelmesség)

felszabadulds

(tes tvérszabaditas)

megszabadulds

|
I
i
i
i
|
I
hiiség |
i
i
|
i
i
i
i
i

. a .
megbocsatds feleldsség vallalas
(istenitélet) v (mindenki masért)
A T
SZERETET

91 Amikor a modellezésrdl beszélek, pontosan abban az értelemben teszem, amire Ricceur hiv-
ta ol a figyelmet Az él6 metafora kotetének ,Modell és metafora” fejezetében (i. m. 353-363.)
»A modell nem a bizonyitds logikdjanak, hanem a felfedezés logik4janak a része.” (i. m. 353.)
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A sirds fenomenoldgidja

I.

Azt hiszem, bitran megismételhetjiik Plessner Le rire és le pleurer kotetének be-

vezetdjében megfogalmazott elsé mondatot:

Sokat irtak mar a nevetésrél, de alig valamit a sirdsrol.!

Az emberi kifejezések/megnyilvanuldsok tedridja, ami napjainkban elsésorban
is a fenomenoldgia és az antropoldgia teriiletét érinti, kevés figyelmet forditott a
mitikus h8sok, még kevesebbet a mesei h8sok hangbeli és gesztusbeli kifejez8dése-
inek vizsgalatira. A tanulmany bevezetd fejezetében a csoddsan sziiletett és/vagy
rettenetes erdvel rendelkezd hdsok kapcesin felsorolt attribitumok koziil vizsgdl-
junk meg els8ként a sirds fenomenoldgidjat.

A sirdst el8idéz8 életszituacidk és a sirds okai természetesen nagyon sokfélék le-
hetnek.? Ezek koziil mindenképpen kiemelhetiink két alapvetdt, melyek koré cso-
portosithaté oly sok masik is: a fdjdalombdl (szomorisigbdl,’ reménytelenségbdl,*
folhdborodasbdl,” 1étféltésbdl, sebzettségbdl, legydzottségbdl, veszteségtudatbél,

1 ,Onabeaucoup écrit sur le rire, mais guére sur le pleurer.” PLESSNER, Helmuth: Le rire et le
pleurer — Une étude des limites du comportement humain, (trad. de l'allemand par Olivier Man-
noni), Ed. de la Maison des sciences de I homme, Paris, 1995. 1.

2 Eppﬁgy, mint a nevetésé, ekként vélekedik Ritter: ,[...] a nevetés egyaltalin nem rendelhetd
kifejezésszertien vagy beliilr§l kifelé valamilyen meghatirozott élet- és érzésréteghez. Alrala-
ban véve sajétja a létezésnek, ennélfogva éppoly sokféle is, mint a létezés.” RITTER, Joachim:
A nevetésrél, In: U8, Szubjektivitds, (ford. Papp Zoltan), Atlantisz, Bp., 2007. 36.

3 A palota legbelsd szobdjiban hirom szép kiralylanyt taldlt, akik folyton-folyvist sirtak és
jajgattak. Mikor meglattak Erds Janost, igy szdltak hozzd: — Szerencsétlen ember, hogy ke-
riilsz te ide? A mi urunk a tizenkét fejii sarkdny, ha az itt talal téged, elvesztél!” ,Erds Jinos”
In: HALTRICH, Josef: A csoddlatos fa. Erdélyi szdsz népmesék. (ford. Uveges Ferenc). Né-
pek meséi. Szerkeszti Karig Sdra. Eurépa, Bp., 1979. 48.

4 ,Na, szegény vitéz! Jart-kelt életében eleget, de most aztin megfeneklett! A haldldt virta és az
Istenhez imddkozott, hogy tegyen valami csodit vele. Ekkor, amint veszettiil sir, jajgat, hit
egy légy szdll az orrara. Elhajtja, de a légy masodszor is visszamegy [...] ,Siraly kirdly”, In:
KOVACS Agnes: Szegény ember okos lednya. Romén népmesék, (ford. Boz6di Gydrgy et al.).
Népek meséi. Szerkeszti Karig Séra. Eurdpa, Bp., 1957. 202.

5 ,Afitésakigyd” erdélyi szdsz mesében a fondasszony fia megmenti egy kicsi kigyé életée, és
amikor hazaviszi az apjihoz és a kigydlidny tandcsira ajaindékot kér, a kigyokiraly haragjiban
lenyeli a fit. ,Ekkor azonban a kigyodkiralykisasszony elkezdett sirni és jajgatni: — Jaj nekem!
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blinbdnatbél, szenvedésbdl stb.) és az 6rombdl (meghatottsigbdl, érintettségbdl,
gydnyorbdl, beteljesedésbdl, vagyakozdsbol, megajaindékozottsighdl stb.®), mint
meghatdrozé okbdl ki- és feltord sirdst. Jelen tanulmany értelemdsszeftiggésében
és gondolatmenetiink koherencidjanak meg8rzése érdekében azt javaslom, marad-
junk meg mindvégig csak az els8, s mint az aldbbiakban ldthaté, az életvaldsig egé-
szen sokféle 1étdllapotit magdba foglalé fijdalmas/keserves sirds vizsgdlatdndl’

Miel8tt a sirds és a vele parban 4116 siralmas kifejezések fenomenoldgidjit vizsgil-
ni kezdeném, rovid kitérdre van szitkségem, mégpedig a nevetés és nevetséges terii-
letére teszek egy kis kiruccandst, s rogvest ki is deriil, hogy megvan a jé okom erre
a kalandozasra. Ugyanis a nevetés aktusa és a nevetséges jelensége, talin iroda-
lom-és kulturtdrténeti jelentSsége okdn, szdmos irodalmair, filozéfus, szocioldgus,
pszicholégus és antropoldgus figyelmét is felkeltette az utdbbi mdsfél évszdzad-
ban, s mindaz, amit réla irtak, kivalé kiindulépontot és pirhuzamvonisi lehetd-
séget tesz lehetdvé a szimomra g sirds értelmezése sordn.

Gondolatftizésiink elején induljunk ki Joachim Ritter A nevetésrél irott tanul-
mdnydban taldlhat6 nevetséges fogalmdnak meghatirozasabdl, mely a rendellenes-
nek, a semmisnek, a korlatozé észnek a véges létben jitszott szerepét megvildgitja:

[...] a nevetséges sohasem a rendezett-kiteljesedett, nem a létezés szimira minden-

kor mértékadé szép és j6, hanem mindig valami rendellenes, ami racifol reményre

és varakozisra, kildg a sorbdl, s a dolgok és egyéltalin az élet komolysigéval és al-

talanos rendjével ellentétesként ldtszattd teszi azt, ami lenni akar vagy aminek len-

nie kellene.?

Létnunk kell, hogy Ritter a jelz8s meghatrozottsdgbdl (,nevetséges”) kozelit
magdhoz a nevetés jelenségét kivilté okhoz és az abbdl fakadé lélektani dllapot-
hoz. Kijelentését tovibbgondolva és a sirds fenoménjére aktualizilva mondhatjuk,

B4r sose jottem volna t8bbé haza, ha azt kell litnom, hogy ilyen halitlan apdm van, aki képes
igy megszegni adott szavat!” In: HALTRICH: A csoddlatos fa, i. m. 54.

6 «[...] onne pleure pas seulement de douleur, de souffrance, de mélancolie et de tristesse, mais
aussi — méme si la chose est bien plus rare — de joie, de bonheure, de saississement, de félicité
supréme.» PLESSNER:i. m. 148.

7 Plessner magais elkiildniti a két nagy csoportot, s azt faggatja, vajon miért sir a viratlan 6rém,
a kéj, a felszabadulas, a rajongds és az odaadds, a megindulds és az dnfeledség pillanatdban,
amikor egy olyan 4j vilag nyilik meg szdmara, melynek nem latja a korlatait, PLESSNER: i.
m. 54.

8 RITTER:i. m. 30.
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hogy a siralmas nem a létezés szdmdra mindenkor mértékadé kiegyenstlyozott-
sdg és méltésdg, hanem mindig valami rendellenes: maga a kizokkentség, egy olyan
anarchikus létdllapot, mely valamiként ,kilég a sorbdl”, azaltal, hogy a felel8sség
komolyan vételének, a méltdsdg kikezdhetetlenségének, a tirsassig intimitdsinak:
egyszeriibben a kozdsségi egyiittélés morilis és szocidlis szabdlyainak ellentmond.
Az, ami siralmas (gondoljunk csak ama sokat emlegetett kijelentés: ,siralmas dlla-
potok uralkodnak” értelmezhetdségeire: a lehangold, a szanalmas, a nyugtalanito,
a folhaborité dllapotra), szintigy a dolgok és az élet normalis rendjével val6 ,ellen-
tétes voltibdl” adédik, minként a nevetséges; s éppugy elégtelen rd a magyarazat,
ha csupdn valamilyen belsé hangulathoz kapcsoljuk, ahogy Ritter 6v benniinket
ettd] a feliiletességtdl,” hiszen a lényegét csak akkor hatirozhatjuk meg, hogy ha
staldlkozunk az okkal, amelybdl fakad”.!® Az elsd pillanatban felt(ing, de egyal-
taldn nem meglepd egyezések ellenére (hiszen mi magunk is gyakorta véljiik ugy,
hogy ,siralmas az, ami pusztin nevetséges”’, és olykor ,nevetségesnek tiinik, ami
valéjaban siralmas™!), szimos ponton felbukkan a két emberi ,valasz™ a nevetés
és sirds, mint ,valamely virakozishorizontnak, egy litdsméd jol-megindokoltsd-
ginak a korldtaiba™? iitk6z8 megnyilvinulds lényegi eltérése. Természetesen az
eltérés a nevetés (nevetséges) és a sirds (siralmas) kozétt nem csak a belsd hangu-
lat nyilvanvaldan eltérd voltdbol és jarulékos meghatirozasaibdl, nem is a masként
elénk 4116 életszitudcidbdl vagy a kiilonbozd eredetbdl/okbél, de még csak nem is
a hangzasbeli és azzal egyidejii mimikai massagbél fakad.” Milyen konny( vol-
na a dolgunk, ha mind&sszesen ennyiben meriilne ki a koztiik felfedezhetd elkii-

16nb6z8dés!

9 Uo.3l.

10 Ua.

11 Ilyesfajta egyezést lat a nevetés és sirds kozdtt Plessner abban is, hogy mindkettd esetén
az én megfékezésének, ellendrzés ald vondsinak hidnya tapasztalhatd, illetve hogy az ember
testi-léte és testtel-bird-léte kdzdtti egyensilyallapotban tdrés kdvetkezik be. (i. m. 75.) Az
utdbbi kettéosztis Iényegi elem Plessner gondolatrendszerében, nila az emberi lét kettds ter-
mészetli: egy testi-lét és egy testtel-bird-1ét (I’ étre-un-corps et I” avoir-un corps) (i. m. 37). De
az emberi szembenillds, viselkedési modok és magatartstipusok kivetités formajénak tekin-
ti mindkettdt; (i. m. 24) illetve mindkettdt ugy fogja £5, mint testi vdlaszt egy korldtozottan
vagy egyaltaldn nem megmagyardzhat6 élethelyzetre.

12 MARQUARD, Odo: ,Az ész korlitgyakorlata”, In: Az egyetemes torténelem és mds me-
sék, (ford. Mesterhazi Miklés), Atlantisz, Bp., 2001. 205.

13 PLESSNER:i. m. 54.
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A lényegi kiilsnboz8ség abban mutatkozik meg, hogy a siralmas, ami az élet
kiegyenstlyozottsigival és méltdsigaval ellentétes, valdjiban nem ldtszattd teszi
azt, ami a sirdst kivalt6 ok vagy maga a kizékkent-1ét dllapota, hanem éppen a lit-
szaton tilmutatva (s mint tilcsordulds), a konkrét életszituicidban az én kiszol-
galtatottsigirol, megrendiiltségérdl (affect), folhdborodasirdl, kitaszitottsagatdl és
annak észlelése utdn a felszabadul$ tiltakozasrdl, felel3sségvallalasardl és befoga-
dasvagyrdl sz0l6 beszéd, mely az én wjra-diszpoziciondldsit és helyreallitd tevé-
kenységét segiti el6.'* (Emlékezziink Hamlet szavaira: ,Kizokkent az id8; — oh,
karhozat! Hogy én sziilettem helyre tolni azt”!) A helyredllitds a kdzosségtdl vagy
egy tirsas viszonytdl eltidvolodott ember emlékezetén és felel8sségvallaldsin nyug-
szik. A helyredllitds olyan kihivds, amelyre megfelelés sordn az ember egyszerre
Ohajt ravildgitani az eltdvolodds indokara és az eltivolodast kdvetd magdnyossig
és félelem, kidttalansig-érzet és veszélyeztettség-tudat elviselhetetlenségébdl fa-
kadé befogaddsvigy sziikségletére.

Lényegi el-kiilonb6z8ség mutatkozik meg a tekintetben is, hogy a nevetéssel el-
lentétben (ott, ahol a rendellenséggel, az ,élet komolysagaval és dltalanos rendjével

"15) a sirds kitdrésekor, mint a tehe-

ellentétessel” szemben az ,értelem jut érvényre
tetlenség, a veszélyeztetettség, a véges 1étben végzetes elitkozottsig-érzés megnyil-
vanuldsakor, az ész azonmdd megrendiil, sdt, az elsd pillanatban kapitulal a néla
nagyobb, olykor csodalatosabb, médskor kegyetlenebb hatalom el8tt.'® Kapituldl
azel8tt az 8t fenyegetd, veszélyeztetd hatalom el8tt, akit vagy amit a siré-lény (vala-
miféle ,ésszerli’, vagyis ésszel f5lfoghatd, megindokolhaté magyardzatokat keresve
atdle valé fiiggdségi viszonydra), be akar vonni az életvalésigiba, feliilirvdn a masik
nem egészen tisztességes, méltinyos, olykor gyilkos szandékat, mely épp az 8 kizd-
rasdra és fenyegetésére irdnyul. A siré-lény megrendiiltségével és elveszettségével,

fdjdalmaval és szenvedésével, onvidjival és lelkifurdaldsdval szembesiilve — ahogy

14 Dupréel 4llitja, hogy a nevetés mindenekeldtt az 6rém kinyilvinitdsa, s alapvetden, 1é-
nyegét tekintve be-és elfogadds. DUPREEL, Emil: Le probleme sociologique du rire, In: Revue
philosophique, 106. (1928) 231.

15 RITTER: i. m. 35.

16 A kizdkkentség, rendetlenség kiilonbdzd formdja kiiloniil el aszerint, hogy egy adott
helyzetre iranyul vilaszképtelenségnek van-e veszélyes/fenyegetd jellege az egzisztenciira,
avagy sem; azon helyzetek, melyekre nem tudunk vélaszt adni, és ekozben fenyegetettséget is
hordoznak, szédiilést id8znek el8, az ember elvesziti a fejét, amelyeket nem kisér fenyegetett-
ség, abban viszont nem. PLESSNER: i. m. 76.

~ 106 ~



mondani szokds — : rendezi a sorait és lasst ocstidasat alatt visszalopni igyekszik
el8szor a reflexiv-észt kizokkent léthelyzetének megértése céljdbdl. Majd, hogy a
lehangold, nyugtalanité dolgot/allapotot, mely ,kilég a sorbdl”, esetlegesként nem
illik bele az életval6sig normilis rendjébe (Marquard szavéval: ,nem illik bele a
képbe™”), az én Gjra-diszpozicionaldsa sordn a kizokkent-lét megértetté valjon,
segitségiil hivja az inkluziv-észt, és viszonyt létesit, mégpedig befogadé viszonyt
a megrendiilt énje és az &t kizdrni akard mdsik vagy a kdzosség kozott. Viszony-
létesitése kettds természetii, mivel nem csak a kdrnyezetében lév8kkel, Masokkal
akarja létrehozni a kiegyenstilyozott viszonyt, de Plessner szellemében helyredl-
litja a testi-lét és testtel-biré-léte, fizikai és pszichikai léte kozdtti egyensulyt is.'®
A sirds ugyanis lényegét tekintve a szétvalast kovetlen az el-és befogaddsra vald
torekvés megnyilvdnuldsa.” Csak ezt kovetSen beszélhetiink akar indulataink és
félelmeink, akar szégyeniink és sebzettségiink, akdr megrendiiltségiink és elve-
szettségiink kinyilvinitdsirdl, végezetiil pedig a megbocsatds, mint kegyelemben
részesités kieszkdz1ésérdl és a felel3sségvillalds, mint Mdsikkal tokéletes egyesiilés

bejelentésérdl. Az el-és befogadas kapcsdn, mely az egyén és a masik/Masok ko-

17 MARQUARD: , Az ész korlatgyakorlata”, i. m. 227.

18 Plessner azt mondja, hogy a sirdsban a kénnyek kinyilvinitjak az én-éllitds/igenlés funk-
cidjit, de a zokogds, a pityergés, a séhajtds dSnmagdban nem elegendd a sem a nyelvi, sem a mi-
mikai ,kifejezés” megjelenitésére (PLESSNER: i. m. 78.); vagyis a sir6-lény, miként ,kifejezd
viselkedése” (1attitude expressive) sem, nem igényli masok jelenlétét, nem feltétleniil akar va-
lamit/barmit is mondani, akkor sem, ha mésok jelenléte nélkiilézhetetlen a kifejezends fel-
idézéséhez. (Uo. 58.) Plessner ember-lét kett8s felosztdsa, a testi-létre és a testtel-bird-létre,
nyitottsdgot mutat a Jung-i archetipus értelmezésére: ,Az archetipus [...] lelki szerv, amely
mindenkiné] follelhetd.” JUNG, C. G.: ,A gyermek archetipusinak pszicholdgidja”, In: US.
Az archetipusok és a kollektiv tudattalan, (ford. Turdczi Attila), Scolar, Bp., 2011. 159.

19 Ritter a nevetés kapcsdn vizsgalja a lelki diszpoziciondlds kérdését, illetve azt, hogy hol
htzédnak a nevetés létbefogaddsdnak hatdrai: ,Mimikai helye a szem és a sz4j, nem véletle-
niil ugyanaz, mint a litdsé, illetve a beszédé. A nevetés maga is hang, s mint ilyen, mindig bele
is illeszkedik a beszéd menetébe, megszakitva azt, és kériiljitszva szavait. Szintén hangként
megvan a maga pillanata is, és ez éppen az a pillanat, amelyben beall a megértés, azaz meg-
torténik a tirgy Ssszeolvaddsa a hallgatd vagy a nézg fejében 1évé képzetekkel.” (RITTER:
i. m. 46—47.) Az ellentétes pozitiv befogaddsinak, vagyis az inkluziv-ész sikeres beiktatds4-
nak esetérdl beszél. Olyb4 tlinik, hogy a sirds, kiviltképpen is, ha Ritter fenti megszoritdsi-
nak értelmében nem kétjitk a ,belsd 1ét meghatdrozott rétegeihez”, maga is hang, s épptgy a
szem és a sz4j teriiletéhez kapcsolédik, ellenben a megértés pillanatdnak bedllta jéval bizony-
talanabb és a befogadis sokkal kériilményesebb, mivel az ok ismeretének hidnydban kizars-

lag életszituacid helyes interpreticidjira korlitozodik az inkluziv-ész tevékenysége.
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zdtt realizalédik (mondhatni Lévinas gondolatmenetét kovetve a ,, szemtdl szembe
egyenességével” tdrténd viszonylétesitéskor), érdemes eltdprengeni azon a kiilénb-
ségen is, hogy amig nevetni az esetek tdbbségében csoportosan szoktunk (még az
az egyén/idegen is, akin egy csoport nevetni kezd, mihelyst megérti nevetségessé-
gének okdt, maga is egyiitt nevet a csoporttal, vagyis nevetése révén betagozddik
kozéjiik, a részitkké valik*), addig sirni tobbnyire egyedediil, legféltettebb magi-
nyunkban, legfeljebb egy masik hozzink kozel-4ll6 eldtt (esetleg blinbanatbdl és
a tobbiek megbocsitisira szamitva Mdsok elétt™), vagy a virrasztdsok alkalmad-
val szoktunk (amit Marquard a ,részvét, az dsszetartozds inkluziv sirdsanak”*
nevez), de igen ritka azon eset, amikor azt mondjuk, hogy: ,egyiitt sirunk, egyiitt
nevetiink”, (Ez utébbira irritdléan és deprimédléan esetleges példaként hozhatjuk,
amikor tomegek ,sirnak” egy diktdtor ravatalanal és temetésére rendezett ceremd-
nidn). Ezért is hangstilyosabb az inkluziv-ész szerepének miikodésbe vagy jitékba
hozésa a sirds esetében, mintsem az exkluziv-észé, vagyis épp forditva torténnek
a dolgok (Dupréel szerint ,les choses se passent ainsi”,> Marquard széhasznélatd-
ban: ,igy-megy-ez-reakcidként” tdrténnek igy a dolgok®®), mint a nevetés értel-
mezésekor latjuk. A nevetés kitorésében, hangos kifejez8désében tetten érhetd az
elkiilonités, a megszégyenités, a kizdrds, a biintetés gesztusa, melyet egy bizonyos
,pillanatban” a kisebb/nagyobb kozdsségbe torténd befogadis kdvethet.
Ellenben a sirds esetén az elkiildniilés, mint eleve adott koriillmény, az elkiilonii-
lést fenntartd magdnyossig elviselhetetlen a kdzosség életrendjébdl , kilogs” ember
szdmdra, ezért a korlatokra adott vilaszdnak: a sirdsdnak maga szdmara érthetd-
vé tétele és énje Gjra-diszpoziciondldsa révén akar kitdrni kiviil rekedtségébdl, el-
tavolitottsagabdl. Ha magdnyosan sir, mindegyre felmeriil benne a kérdés: azonos
vagyok-e azzal, akinek a lelkiismeretem joggal felhdntorgatja egy sajit blinom szé-
gyenét, vagy pedig az vagyok, aki felhatalmazast kapott arra, hogy megbocsis-

20 DUPREEL: i. m. 235-236.

21 Kivalé példa erre az ungi mesevéltozat: [,Borszem (sic!) Janké vitézkedése”], melyben egy fo-
lyéparton iil8 embernek az egyik szeme sir, a mésik nevet, s amikor az egyik testvér kérdi az
okat, ekként vilaszol:

,—Gyermekem! Az egyik sirati a haldlodot, a misik neveti az 6rdmodét”, a médsiknak pedig
igy: ,—Fiam, az egyik neveti a te szipsigedet, a mésik sirati a te haldlodot.” GECZI Lajos: Ungi
népmesék és mondak, Akadémiai— Mad4ch, Bp., 1989. 124.

22 MARQUARD: , Az ész korlatgyakorlata”, i. m. 224,

23 DUPREEL: i. m. 239.

24 MARQUARD: i. m. 226.
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son egy mdsvalaki blinéért, s az itéletmondis felel8sségének terhe nyomja a lelkét.
A sirds ez esetben megszakadhat és tjra felhorgadhat, kisebb vagy nagyobb inten-
zitdssal, mindaddig, amig a rejtettségben 1év3 biin nyilvinossdgra keriilése utin a
szégyen nyilvinos levezeklésre nem keriil;® vagy addig, amig a masik megbocsi-
tott létét (mely Lévinas taldlé megjegyzése szerint sohasem biin nélkiili), nem ér-
zem engem befogaddnak, irdnyomban &szintén kitarulkozénak.

Ha mésvalakivel egyiitt van, sirdsa arra irdnyul, hogy a masikban lelkifurdaldst
és szégyent ébresszen, mintha létezne olyan biine, amelyrdl nem tud, s emlékeze-
tében kutatnia kell azutn, hogy milyen normalis rendet sértd vétkével valtotta kia
sirdst; vagy mintha létezne olyan biin, a siré ember bline, amelynek részesévé vilik
azéltal, hogy a sirdst, mint hangot értelmezi egyiittlétiik alatt. A sirds, mint hang-
beli megnyilvinulds és artikuldlatlan beszéd, ez esetben felszdlitas a részrehajlds-
ra, az egyiittérzésre és a feleldsségvallalisra. Ebben a felszélitisban ott lappang
egyfajta fenyegetés, amely a felel8sség részbeni dtvéllaldsira int, s azt tudatositja a
mdsikban, hogy pusztdn azéltal is blindssé vélik, ha nem igyekszik a kizékkent-1ét
helyes interpretalasira és a helyes megolddsok kitalaldsdra: végtére is az egyiittér-
zésre. A befogadis sikerességét szem eldtt tartva igyekszik hangstilyossd tenni a
blinbdnatgyakorlast, a kegyelem-kieszkdzlést, végsd soron magit a befogadds-igé-
nyét, hogy megszabaduljon a nyomasztd koriilmény és/vagy az dtok stlydcdl. Mert
a sird lény pontosan tudja:

A megigazulds nem mds, mint a személyes identitds és integritas helyreallitdsa.?

Plessner és Odo Marquard felfogdséban a sirds altaliban is tgy interpretdlha-
t6, mint a ,korltaink provokdlta vélasz”?” Ha e kijelentés nyomdn haladunk, s
miért is ne tennénk, ez esetben azt mondhatjuk, hogy a tehetetlen, a veszélyez-
tetett: a kizokkentség dllapotaban 6nmagitdl és a masoktdl ,eltivolodott” ember
részérdl a sirds olyasfajta megnyilatkozas, (kiszolgaltatottsdgira adott ,artikuld-

latlan” vilasz, mely a nyelvi kifejezhet8ség hidnyaban a test megfeleld valasza®®),

25 ,A szégyen is megdrzddik az illetd emlékezetében épputigy, mint a kozdsségében” ASS-
MANN, Jan: ,Vétek és id8”, In: Uralom és iidvisség, (ford. Hidas Zoltdn), Atlantisz, Bp.,
2008. 174.

26 Uo. 178.

27 MARQUARD: i. m. 224,

28 Il répond avec son corps en tant que corps, comme s il lui était impossible de trouver

lui-méme une réponse.” PLESSNER: i. m. 30.
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mely egy konkrét életszitudcidban és benne a ,megértd egymdsra-vonatkozdst™*
tanusitd részvevd szimdra nyerheti el pusztin az értelmét. Megszoritassal kell él-
niink, akkor nyeri el értelmét, ha és amennyiben a sirds, mint egyfajta jelbeszéd,
képes a jelenlévi(k)ben felidézni a szédiilet eredeti okdt. Amennyiben nem, a si-
ras olyan dekddolatlan {izenet marad, mely mdsokat ugyan megrendithet féjdal-
mas testi megnyilvinuldsa okan, ellenben kirekeszt a megértésb8l. Mesehdseink
sirdsdrol azt is elmondhatjuk, vagy legféképp azt mondhatjuk el, hogy a sirdsuk —
a Marquard-i logikat kévetve — ,az 8sszetartozds inkluziv sirdsa, [mely nem] pré-
bal elharitani, ellenkez8leg bevonni probdl” a torténetbe és értelmezésébe, ezzel
egyiitt, illetve ennek kovetkeztében az ,egyiitt érzd sirdsban a kirekesztés kapitu-
141"2° Ennek a gondolatnak a forrdsa Dupréelnél bukkan fl, az 8 szemléletében a
nevetés:’' ,kozosségi aktus” és egyben ,kdzosségi funkcidja van”, ami akkor vilik
vildgoss4, ha a sirdst a nevetés analdgidjira egyfajta kommunikdciés aktusként té-
telezziik, melyben az egyén bels életérdl hirt adé szdndékat a masik/Masok pon-
tosan értelmezik, s ez a hiradas a kozosség varakozdshorizontjat kitdgitva bevonja
értelmezési krébe mindazokat, akik kizdrni akartik &t a problémdi miatt, melye-
ket semmisnek vagy kevésbé valésigosnak igyekeztek beallitani.

Az alibbiakban 6sszevilogatott meséinket gorcsd ald véve, feltehetjiik az elsd
kérdést: mikor sirunk? — amely sziikségképpen rogton maga utin vonja a méso-
dikat is: mi okbdl vagy mi célbdl sirunk? — és persze azt a harmadikat is, melyet
Plessner vizsgil oly akkurdtusan: milyen kapcsolat van az ember ,testi” és ,test-
ben 1év8” két fele kozott, amikor sir? Ez utdbbi két kérdés jogosan feltételezi, hogy
bizonyos esetekben a masikra (tobbnyire szivére/lelkére, mintsem eszére/intellek-
tusara) hatd, szabad vilasztdsit és egzisztencialis dontését befolydsold, nem ritkan
egész lidvtervét megvaltoztatd jelentétességgel bir a sirds. A tanulmdny elején, a
kiilonbdzd életszitudcidkban szerzett fdjdalombél fakadé sirdsok esetében (hozzi-
juk rendelném még a ,folhdborodott tiltakozasbdl fakadd sirdst”;’* vagy a nem itt
lévdre iranyuld ,végtelen sévargdsbol” fakadé sirast), megfigyelhetd az elemi osz-

ton, az indulat, a szédiilet elszabaduldsa és az ezt kdvetd azonnali aldizuhanis a

29 BICZO Gabor: Hasonlé a hasonlénak. Filozéfiai antropolégiai vdzlat az asszimildciérol,
Kalligramm, Pozsony—Bp., 2009. 175.

30 MARQUARD: i. m. 225.

31 ,le rire est une opération collective” —, ,le rire a une fonction sociale” —, DUPREEL: i.
m. 219.

32 MARQUARD: i. m. 224.
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tudatalattiba: az én-el8ttiségbe, a lefokozott tudatallapotba, a kemence metafori-
val jelzett anyaméhbe, melyben az ,én” ésszertien megismerni Shajtja 5Snmagi, s
ehhez hivja segitségiil a csalddi vagy falusi kzosség bolcseletét, az anya spiritud-
lis taplaléd tevékenységét. Ebbdl kovetkezik, hogy a mesében a sirds (miként vala-
mi siralmas dolog/4llapot) sohasem elszigetelten, elénk tdrulkoz esetlegességében
nyilvinul meg, hanem mindig egy tirsas viszonyban, melyet egy lehangold, nyug-
talanits, folhdboritd vagy éppenséggel csoddlatos tdrténet viszonyrendszerében
interpretdlhatunk. A ,hermeneutikus észnek” (miként az egyszer(i mesehallga-
ténak) azt kell értelmeznie ezekben az elmesélt egyedi torténetekben, miként le-
hetséges lebontani azokat a korlatokat/hatrokat, melyek nem engedik meg, hogy
mésként vilaszoljunk az elbeszélt torténetet konstitual életszitudcidra, minthogy
korlatozott lehet8ségiinknél fogva: sirunk.®> Tovabb menve, az a korlat is lebon-
tasra var, mely a ,testi” valdjaval siré mesehds és a ,testében” (lelkében/szivében)
rejtetten maradé életszitudcié kozdtti metaforikus-allegorikus kapcsolat dekédo-
landé feladvinyként 4ll el8ttiink, akik tandi vagyunk a megrendiiltségnek és meg-

szdlitottjai a segélykérésnek.

2. A SIRAS KET MEGJELENESI FORMAJA: A HOSE ES AZ ANYAE

A gorgényiivegcsiiri cigdny mesemondd, a rendkiviili mesealkoté és on-elbeszé-
18 képességgel megéldott Jakab Istvan Kilenc és A siré gyermek, illetve a Babszem
Jané 1. és Babszem Janko II. cimii meséje’* olyasfajta ritka véltozata (kiilon-kiilon
és egyiittesen is, nem véletleniil mondta tjra és persze 0jja Jakab mindkettd valto-

zatit) az Erds Jinos—tipusi és a Babszem Janké—tipusti mesének, mely a sirds és

33 ,Hermeneutikus észként: [...] interpretdlni annyit tesz: valami kép utdn nézni, melybe
beleillik az, ami (még) nem illik bele a képbe” Uo. 225.

34 NAGY Olga-VOO Gabriella: Havasok mesemondéja, Jakab Istvin meséi, Akadémi-
ai, Bp., 2002. 555-576. Megjegyezni kivinom, hogy a nyugat-eurdpai, s els8sorban is a
Grimm-meséken felndtt mesekutatdk a teljes Jakab-szovegek ismeretének hijin, el sem tud-
jak képzelni azt a nyelvi plaszticitdst (melyet egy masik tanulmanyomban a ,késleltetd halmo-
z4s” fenomenoldgiai vizsgélata kapcsdn bemutattam), azt a ciginy mesemondékra jellemz3
grandiozitdsra, kalandossigra, egyes motivumok mds, kiildnbdz8 mesetipusokkal val keve-
résére vald tdrekvést, mely Jakab sajitos mesevildgit jellemzi. Képtelenség, akar egy libjegyzet
erejéig is, réviden sszefoglalni a mesék ,sziizséjét”, hiszen ennél sokkal fontosabb a vardzs-
mesét teremtd képessége, az (6n)elbeszélés médja, az archaikus-mitikus ldtdsa, mely a szavak,

képek és latds fenomenoldgiai vizsgilatit oly sikeressé teszi az 8 esetében.
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a vele szoros osszefiiggésben 1év8 éhség fenomenoldgiai vizsgélatakor a keziinkre
jatszik, mivel oly részletesen, részletekbe menden térja elénk a maga értelmezését
(Tengelyi szavaval ,értelemosszefiiggését”), hogy a tdbbi mesemondé torténetét
segit kiegésziteni, az elhallgatott/kifelejtett motivumokat, részleteket eredeti ér-
telmében rekonstruilni.
Hat v6t egyszer egy szegény dzvegyasszony. Mikor az ura elhalt, 6 dllapotban ma-
radt”® Nem sok iddre, az ura eltemetésire, sziiletett egy gyermeke. De mar ahogy
a gyermek vildgra jott, az sirva sziiletett. Akdrmit csindlt az anyja, ha mir melld-
le egy lépésre is elhaladt, az annyira sirt, hogy az egész falu a sz4jat hallotta a gye-
reknek. [...]Eleget tandcskozatt a falu népje meg az eldljirésig, hogy mit lehetne
tenni ezen a gyereken, hogy elhallgassan. Ugye akkoriban nem tigy vét, mint mos-
tanidban, nem vétak annyi orvasak, még valamennyi tuddsndk, jésndk is eljirogat-

tak oda, hogy hiriil ment a sird gyerek, de hét segiteni senki rajta nem tudatt, mert
mindenki azt mondta, hogy ez igy sziiletett, sirva. (NAGY—VC)C") 590.)

A ,rendkiviili gyermek”, a ,csodds koriilmények” kozott sziiletett fitt sirdsa (és
az azt megvildgitd viszonypirja: a hallgatds) kapesin fel kell tenniink azt a kérdést:
létezik-e egyfajta pre-szocidlis sirds?>* Dupréel tanulmanyaban: Le probléme socio-
logique du rire maga is folteszi ezt a kérdést a nevetés kapcsin; sdt, James Sully pszi-
chol6gus egyenesen azt feltételezi, hogy létezik egy ,primitiv nevetés””” Ez utébbi
hipotézist a tovibbiakban ,munkahipotézisnek” elfogadva, érdemes megfontol-
nunk, hogy beszélhetiink-e egy ,primitiv’, pontosabban ,8si” sirdsrdl. Ritter A ne-
vetésrdl irott tanulmanyaban hivatkozik Ribot-ra, aki szerint

[...] minden nevetés 8stipusa az a nevetés, amelyet a vadember hallat, amikor a le-

gy8zott ellensége nyakdra lép.*®

35 A romdn népmese: ,Bors Péter és Virdgos Florea” (AaTh 301/C) szintén ezzel a hang-
stlyos életszitudcidval kezd8dik: ,Volt egyszer egy 6zvegyasszony, vagyis hogy meghalt a fér-
je s 8 elmaradt hirom gyermekkel.” In: Kovacs: Szegény ember okos lednya, i. m. 15.

36 A népmese szdmos tipusdban feltlinik egy efléle pre-szocidlis sirds, példdul Andrasfalvi
Gydrgy meséje: ,Az ikervessz8” [K 131 (A mostohatestvérek) + AaTh 303 + 300+ 314 +400
] kezdetén is: ,Nahdt, az a szégén hdzaspar, mikor hirom éve, hogy mégnésiiltek, kaptak égy
kicsikét. De nem igén nagy 6rdmiikre véllott, mert a fiicska mindig sirt, még amikor szopott,
még akkor és zokogott. Szegényék voltak, dolgozni kélletétt.” In: DEGH Linda: Kakasdi nép-
mesék I1., Akadémiai, Bp., 1960. 114.

37 DUPREEL: i. m. 249,

38 RITTER:i. m. 34.
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Ha a Ribot altal leirt, feltételezett &stipusnak megfelelden igyeksziink megra-
gadni az 8sisirds vagy ,8ssirds” (s hogy a szdval tovdbb jatsszunk: Kerényi szellemé-
ben ,8svildgi” siras) lehetséges formajit, csupdn a gydztes és vesztes fél kettSsének
szempontjat kell felcserélniink: vagyis az a sirds felel meg neki, melyet a legyézott hal-
lat, amikor a gydztes ellenfél a nyakdra lép. Hogy ez a sirds halélfélelembd] (horgés)
vagy a megaldzott tehetetlenségébdl (nyiiszités), a folhdborodott tiltakozdsbdl (jaj-
veszékelés) vagy a fizikai fijdalombdl (bombolés) vagy a képzelet sziilte jovképbdl
(sopankodé sirdnkozds) fakad-e, annak megvilaszoldsa meghaladja a konyvtar-
szobdjiban ilyesfajta hipotézist kitaldlé bolcsész kompetencidjit. Egy biztos, meg-
taldljuk a legydzott, a létében fenyegetett, veszélyeztetett sirdsiban azt a kettds
jelenlétet: a legy8zottét (a csizma vagy bakancs alatt heverdét) és az ,élet kirekesz-
t8 rendjéét” (: jaj a legydzottnek!), amelyrdl Ritter beszél:

[...] a nevetés alkalmasint olyan jatékként érthetd, melynek egyik résztvevdje a ki-

rekesztett, a masik maga az élet kirekesztd rendje.*®

A Jakab meséjébdl idézett szovegrészben olvashaté kijelentés, melyet a faluko-
z0sség tobbsége, koztiik az el6ljirdk és a josndk is a megerdsitettek: ,ez igy sziile-
tett, sirva’, a mesemondd intencidja szerint is igazolhatja a pre-szocidlis sirds tényét,
ha és amennyiben a gyermekrdl hétéves kordig (nem ritkdn kamaszkoraig) tarté
gondoskoddst, nevelését és fenntartdsit a pre-szocializcid kordnak tekintjiik. De
igazolja a kozosség tobbségének kirekesztd gondolkoddsit, mely semmivel sem
megért3bb, elfogaddbb a folyton-folyvist hangosan siré gyermekkel szemben,
mint a menthetetleniil, visszafordithatatlanul fogyatékos gyermekkel szemben,
amirdl szdmos paraszti onéletirdsbdl tudomast szerezhetiink. Szinte valamennyi
valtozatban azt lathatjuk, az anya gy igyekszik megvigasztalni az egyébként ,vi-
gasztalhatatlannak tind” fiticskdt (akit a vilagra sziiletés és a rengeteg impulzus
~megterhelésként” ér*°), hogy folyamatosan csillapitja éhségét (tejjel/vérrel szop-
tatds/itatds vagy kenyérrel/pereccel etetés* révén), hogy ne sirjon olyan keser-

39 RITTER:i. m.41.

40 GEHLEN, Arnold: Az ember, (ford. Kis Jinos), Gondolat, Bp., 1976. 47.

41 ,,Ugy is tett az Sregasszony, siitett nekije perecet, a nyakdba akasztatta, de hit nem sokat
tartatt, mert a gyerek retteneetes nagy étkii vot, nem tartate egypar percet, ﬁjb(’)l mar a gye-
rek anyja utin vét akadva [...]. (Kilenc, NAGY-VOO : 555.) Réheim szerint az anyai csecsre
vagyakozist az életre gyenge/alkalmatlan kisded anydtdl valé elszakitdsdnak elviselhetetlen-
sége magyardzza. In: ROHEIM, Géza: Psychanalyse et anthropologie, Ed. Gallimard, Paris,
1967. 483.
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vesen, de olyba tlinik, a gyermek éhségénél/orilis mohdsigindl csak sirds-kedve
nagyobb. Mi lehet az, ami az életben maradist biztosité evés-ivasndl is elementd-
risabb a gyermek szdmdra, s ezt a valamit, ami el8szorre feltratlan és megragad-
hatatlan entitdsként tlinik elénk, a sirds és jajveszékelés révén igyekszik kimutatni?
A fiilsiketitd és elviselhetetlen sirdsa, a sirds kozbeni mimika, gesztusok és hangté-
nus révén, kifejez-e olyasfajta tobblet-értelmet, mely megkonnyiti a sirds fenomén-
jének dekddoldsac?

Azt javaslom, jarjuk korbe a sirdsnak, nem mint szébeli, széval kifejtett, sokkal
inkabb mint hangzdsbeli és gesztusokkal kisért megnyilvinuldsnak a lehetséges
értelmezéseit az egyes szdvegek hermeneutikai és fenomenoldgiai elemzése alap-
jan. A jajveszékelésrdl, mint a sirds ttlcsorduldsarél elmondhaté, hogy:

[...] elsédlegesen cselekvés, akarcsak a nyelv és minden tudatos percepcid, s mint

ilyen, minden embernek sajtja. [...] Nem az jellemez valakit, hogy nevet, hanem

az, ahogyan nevet, nevetésének szinezete és tonusa, s hogy mi készteti nevetésre.*

Az Erds Janos tipust mesék némelyikében a gyermek sziiletésétdl fogva oly
er8sen és dllanddan sir, hogy azt mér elviselhetetlen, fiilsiketitd ,jajveszékelésnek”
mondja a mesélS, aminek kétféle értelmezése kinalkozik megfontolisra. Egyfeldl
a gyermek elvesziti azt a burkot (anyaméhet),” melyben a sziiletése pillanatdig 1é-
tezett: méghozz4 haboritatlanul és gondtalanul és legfSképp a kiilvilagbdl érke-
z8 impulzusok nélkiil.* A mesehds részérdl megnyilvinuld jajveszékelés, mint a
normalitdstdl eltérés, felvetheti az ideggyengeség problematikdjat is. Elkeriilendd
a felesleges hipotéziseket és tévedéseket, érdemes hivatkozni Réheim Gézara, aki
az ideggyengeség hirom tényez8jét vizsgilja, s a bioldgiai 6sszetevénél emliti meg,
hogy egyediil az anya képes biztositani a védelmet a gyermek szdmdra az idegen

vildgbdl besziireml/bedramlé veszélyek ellenében és a méhen beliili id8zés meg-

42 RITTER:i. m. 32,

43 A héz szimbdélumaban a N&iség menedéknyujtéként és védelmezdként fogja it a csaldd
és csoport életét. [...] Napjainkig bezdrdlag a n8iség edény jellege — amely eredetileg barlang,
késébb haz jellegii lett (s amely a bentlét érzését nytjtja, valamint védettséget, melegséget ad)
— minden esetben létrehozta a kapcsolatot az anyaméhben tartézkod4s emlékével. NEU-
MANN, Erich: A Nagy Anya, (ford. Turéczi Attila), Ursus Libri, Bp., 2005. 154.

44 Roéheim egyik tanulmdnydban: ,Lunité du genre humain’—ben idézi Rankot, aki sze-
rint a sziiletést f3l lehet fogni ,traumatikus eseményként”, vagy a méhen kiviili létet azonnal
az élet egy traumatikus id8szakaként lithatjuk. ROHEIM: i. m. 481.
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hosszabbitdsival megajindékozni 8t.*” E kett8s védelem elveszitése miatt a me-
sehds szdmara a vildgra sziiletés sokkot jelent, mivel a kivetés és sebezhetdség, a
veszteség és magdnyossagtol félelem dllapotit ,érzékelteti” vele. S ha az érzékelte-
tést tekintjitk mérvadénak, 1épjiink egyet Lévinas felé, pontosabban az Egyetemes-
ség nélkiili egyediség-ben irott gondolatai felé, melynek nyoman kijelenthetjiik, hogy
a vildgra-sziiletett (a megajdndékozott) és anyja (ajindékozd) kdzott nincs tobbé
meg az 4llandé érintkezés, melynek lényege: a ,gyengédség és felel3sség”.*® Vagy-
is a sirds az anyatdl valé elemi fiigg8ség olyasfajta kinyilvinitisa, melynek a valodi
értelmét, s8t, értelmezésének siirgetd kényszerét az anydn kiviil senki nem tudja
folfogni.*” Az anyaval (és a rokonsdggal*®) valé primordidlis tirsassag, 8sviligi 6sz-
szetartozds legegyértelmibb jele ez az artikuldlatlan, masok altal semmisnek, ren-
dellenesnek és esetlegesnek mondott beszéd,* aminek helytelen értelmezése soran
a kiviildllék megregulazni: vagyis a kdzosség normalis életrendjének elfogadasira
kényszeriteni akarjik mind a normit sértd fiit, mind a kozosség gondolkoddsiba
az inkluziv-észt bevonni szdndékozé anyat: ellenkezd esetben kildtdsba helyezik
a kizdrdst, az eltavolitdst. A norma betartdsira akarjédk rdszoritani az anydt, aki
a tarthatatlan helyzettel szembesiilve és a kiviilrdl érkezd veszélyt felfogva, végsd

kétségbeesésében, mondhatni tehetetlenségében a kozdsség tandcsit kéri, hallgat

45 «[...] lamére est en mesure d” assurer la protection de 1’ enfant contre les dangers affluant d’
un monde étrange, et d offrir une prolongation de la période intra-utériene révolue. » In: RO-
HEIM, Géza: Origine et function de la culture, Ed. Gallimard, Paris, 1972. 39.

46 LEVINAS, Emmanuel: JNyelv és kozelség”, In: US. Nyelv és kozelség, (ford. Tarnay
L4sz16), Jelenkor, Pécs, 1997. 121.

47 Gehlen irja az anyai gondoskodds ,inkluziv” jellege kapcsin: ,Gondoskodnia kell az
id8jérds viszontagsdgai elleni védelemrdl, etetnie és nevelnie kell abnormalisan hosszt ide-
ig fejletlen gyermekeit, és mér ez az elemi kényszer(iség is egyiittmiikddésre, teht kolesonds
megértésre szoritja.” (GEHLEN: i. m. 49.) Ugyanakkor Gehlen azt is hangstilyozza ,minden
lelki rezdiilésnek az dnfeltarulkozas vagy nyitottd valas az alapja” (uo. 274.), vagyis a jajveszé-
kelés hangbeli kifejez6dése egyben jelzi a belsé megnyilist, az aktivitdst a vilig irdnydba, ami
az anyai inkluziv-észre val6 hagyatkozas is.

48 ROHEIM: Psychanalyse et anthropologie, i. m. 485.

49 Ezek kozott emliti Dupréel a kisgyermek kiabdldsdt és sirdsdt, mely a megélhetésiiket
biztosité élelem utdn jiras idején, a sziil8k hidnya miatt tor ki a gyermekbdl, aki, mihelyst
megérkeznek a sziil6k és bejelentik, hogy eledelt hoztak, egyfajta 6rom - és megbékélést ki-
fejezd kialtdsokban tor ki. A kétségbeesés hangjai 6romkidltassd viltoznak dt. A visszatérés
vagy befogadis igy manifesztalédik mindkét fél részérdl. DUPREEL: i. m. 232.
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a kollektiv bolcsességre, 4dm mindvégig, litens mddon egy mdsfajta: érzékszervi
érintkezésen alapulé kommunikaciét folytat gyermekével.

Az érzékszervi vagy verbilis érintkezésben ott szunnyad a simogatds, a benne rej-

18 kozelség pedig azt jelenti: gy sévarogni a kozelallé utdn, mintha a kdzelsége és

a szomszédossiga egyben tivollét is lenne.”

Lévinas masutt azt hangstlyozza, hogy a ,kdzelallé jelenlétébe beférkdzik a ta-
vollét”, ami magéval vonja a nyugtalansigot>* Ez a nyugtalansig, a kozelalld ta-
volléttsl, mint lehetdségfeltételtsl val6 elemi borzongis, rettegés tor felszinre a
gyermek folhaborodott tiltakozasat hiriil ad6 sirdsiban, mely — ahogy Plessner
mondja — az ,9sszetartozds inkluziv sirdsa”,’* a tévollétet kettejitk kozé belopni
kiviné anya szdmdra a kétségbeesésbdl kiildott segélykialtds és tdmoren megfo-
galmazott intés, ami viszont, mint a masik satupofa, a gyermek részérdl szoritja
er8sen az anyat. A sirds er8ssége és ténusa: a masokban riadalmart, kétséget fakasz-
t6 jajveszékelés az, ami az anydt a nyugtalansig értelmezésére és a kdzosség eldt-
ti szinlelésre kényszeriti.

Masfeldl a sirdsnak, jajveszékelésnek a jelentése abbdl a mitoszkutatdk és filols-
gusok dltal feltdrt ténybdl vezethetd le, hogy tudniillik a n8iség archetipusitdl, a
Nagy Anyétdl félni is lehet. Nem ritkdn maga az a félelmetes erd, mely a neki ki-
szolgdltatott, tdle fiiggésben 1év8 gyermek szdmdra végzetes veszélyt jelent, ezért
sem art megtanulnia (birmilyen csodds koriillmények kozott sziiletett is és rendel-
kezzék barmily rettenetes erdvel is) a félelmet. Az anya rettenetes, gonosz, gyilkos
oldala a mesében oly sok tipusban gyakorta megjelenik. Ne feledjitk a Nagy Anya
Kerényi és Jung értelmezésében is egyszerre védelmezd (a ,jo tehénistennd™ akar
a Csonkatehén fia —tipust mesékben) és halalos veszélyt jelentd, félelmetes gyilkos
(A gonosz anya-tipusti mesékben).

A haldl és a pusztulds, a veszély és a szenvedés, az éhség és a csupaszsig tehetetlen-

ségként jelenik meg a Sotét és Rettenetes Anya jelenlétében.”

50 LEVINAS: +Nyelv és kozelség”, i. m. 132.

51 Uo. 126.

52 Plessner nyilvin Dupréel ,rire d” accueil” kategéridja nyomdan alakitja ki ezt a kategérit:
« Quelques individus, jusque 12 inconnus les uns aux autres, se dérident en se regardant a I’
instant ol un incident futile, les unissant par une méme pensée, fait d’ eux tous un groupe
naissant, si éphémére qu’ il doive étre. Voila le rire d’accueil. » In: DUPREEL: i. m. 228.

53 NEUMANN:i. m. 164.
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A sirds, mint ahogy az életszituacidk és okok sokféleségét emlitettem, szoros
osszefiiggésben 4ll a szomorusiggal, a fijdalommal, a félelemmel, a szorongds-
sal, az elitkozottsag-tudattal, a kirekesztettséggel, a maginyossiggal, a megcsalt-
sdggal, a teljesiiletlen virakozissal, a fenyegetettséggel. Az egyetlen pillanatra is
magdra hagyott mesehds (némelyik valtozatban alig hétéves, mdsokban tizenhée-ti-
zennyolc éves) a kiilsd és idegen vilagbdl besziiremld veszélyek kdzepette tehetet-
lennek (miként alabb l4tni fogjuk: ,egytigytinek”) érzi magat. S8t, egyenesen azt
érzi, hogy az anyja teszi ki 8t a hal4los veszedelemnek®* aziltal, hogy eltolja/eltd-
volitja magatdl (vagy legaldbbis ezt a szandékot sejti benne), s ezen el-tdvolit6 gesz-
tusa 4llitja be rettenetesnek, kegyetlennek 8t.°° A simogatis, a csiklandozas,* az
arcbdr hidnya és a kozelalld egyszeriben megtapasztalt tévolléte (ami ,megszall-
va tart, s ez a megszallottsdg visszavezethetetlen a tudatra™), az én-el8ttiségben
leledz8 h8s szdmdra nem mds, mint maga a viligba-kitettség, az idegenség meg-
tapasztaldsa, olyan hidtus érzékelése, mely az anya fel8l érkez8 impulzusok elma-
raddsa és az 8 nyitott aktivitdsa kozote rejlik.

Na, de ez alatt az id8 alatt ha csak egy percre, kettdre is ment el az anyja, a gyerek

mint ki az udvar kozepibe, és olyan erésen és olyan nagy szjjal sirt és rikdcsolt, hogy

fele kozség odagyilt. Mér nem tudta a falu is, hogy mit csindljan evel a nagy szil,
kemény gyerekkel, hogy mit tudjanak tenni, hogy valahogy megszabaditsik és meg-

kénnyebitsék a szegény 6zvegyasszonynak a sorsit. (NAGY-VOO 557.)

Az Er8s Janos—tipust és a 301-tipust mesékben szerepld hés sirdsdsa az anya-
val val6 szoros Osszefiiggés, egészen pontosan az anyitdl valé figgdség kinyilva-

nitdsa.

54 JUNG: ,A gyermek archetipusinak pszichol6gidja”, i. m. 168.

55 Dupréel a nevetés eredetére felallitja sajit hipotézisét: « Les manifestations les plus néces-
saires et les premiéres instituées sont des manifestations de détresse. Ce sont les cris ou les
pleurs du petit, en 'absence des parents, vaquant a la subsistance commune. Mais A ces cris
répondent ceux de la mére, annongant son retour et la pitance qu’ elle apporte, cris joyeux et
apaisants. Alors les cris de détresse se changent en cris de joie. Le retour ou 1" accueil est ain-
si manifesté des deux cotés. » DUPREEL: i. m. 232.

56 « Lejeu du chatouillement comporte un agresseur et une victime, une attaque et une riposte.
» (DUPREEL: i. m. 251.) A csiklandoz4s jatékihoz hozzitartozik egy timadé fél és egy 4ldo-
zat, egy tdimad4s és visszavdgds —; ami esetiinkben mégiscsak azt mutatja, hogy az anya-gyer-
mek ,incselkedése”, mely egyszerre szeretet és gytildletet is magiban rejt tagadhatatlanul,
kettejiik legmeghittebb jatékai kozé tartozik.

57 LEVINAS: +Nyelv és kozelség”, i. m. 132.
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A taplalé Néiséget tehdt mindeniitt a természet elveként kezdik tisztelni, amely-
t8l 6romében és fijdalmdiban egyardnt fiigg az ember. Az anya-gyermek figurdkat
az ember 8rok tapasztalata ihleti mindig Gjra és Gjra: az ember éppolyan kiszolgal-
tatottan fligg a természettdl, ahogyan a gyermek az anyjécdl. [...] a gyermekkel va-
l6ban azonosult férfi a Nagy Anyit az élet szimbdlumaként éli meg, amelytdl 6, a
Jfelndet” is fiigg®®

A mesehds sirdsa az én-elSttiség diszpozicidjit tirja elénk, nyelvi kommunika-
ci6ra képtelensége okdn (aminek hitterében a megismerés és tapasztalatszerzés,
az észlelés és létmegértés hidnya 4ll), nem tudja érzéseit artikuldltan és nyelvi 6sz-
szefiiggésben megosztani misokkal.

A szellemi lényeg csak annyiban identikus a nyelvivel, amennyiben kdzolhetd, meg-
oszthaté.”

Ezt a hidnyt a sirds kifejezésébe iktatott szupraszegmentilis tényez3k felerdsité-
sével igyekszik pétolni, hogy ha a szellemi lényeget nem is egyértelmiien, de a lelki

inditékot és annak nyomatékositdsit sikeresen meg tudja jeleniteni.

3.

Eleddig csupdn a mesehds sirdsat vizsgaltuk; most at kell térniink a sirds jelen-
ségének tirsas-viszonyban val6 értelmezésére. A meseszovegekben ugyanis latni-
vald, hogy az elképeszt8en hangos, riasztd sirds, azaz ,jajveszékelés™® (mint egy
lithatatlanul kozelgd veszedelem, baj, végzet sehogy misként, csakis a sirds révén

el8re jelezhetdsége), nem csak a mesehds attribituma, hanem éppenséggel sajitja

(lehet) a Nagy Anyanak is.®* A Jakab-féle Babszem Jané L, II., a Bors Péter és Vi-

58 NEUMANN:i. m. 147.

59 BEJAMIN, Walter: ,A nyelvrdl altalaban és az ember nyelvérdl”, In: ,A szirének hallga-
tdsa”. Vilogatott irdsok, (ford. Szabé Csaba), Osiris, Bp., 2001. 8.

60 Akdrcsak a harsiny nevetés, a ,tobbieknek sz616 sirds” DUPREEL: i. m. 232.

61 Cifra meséje: ,Réjner” (mely sok vondsiban emlékeztet az Erds Jinos—tipus hdsére és
attribitumaira) az anyai sirds identifikdlo jellegét emeli ki; az orszdg veszélyeztettsége idején
az Ordégkirély elkéri a kirdlytdl azt, amirdl nem tud, jelesiil sziiletendd fidt, bar kétszer be-
csapjik, vagyis mds gyermekét adjik neki, végtére a sajatjukat kell dtadjik. ,Ekkor az anyja
kezdett sirni. Err8l megtudta az Ordogkirily, hogy most sajit gyermekiiket adjik”. NAGY
Olga: Cifra Janos meséi, Akadémiai, Bp., 1991. 154.
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rdgos Florea roman mesében® az anya el8szdr akkor sir, amikor megtudja, hogy a
mezdn szdntd testvérbityainak ételt vivd lanya elttint:
—Nem megmondtam nektek, hogy ne menjetek szdntani, mikor nincs mit tarisz-
nyaljak? Nem megmondtam, hogy el fog szegény lednyka tévedni az erddben? Jaj,
hogy beteljesedtek a szavaim! Jobb lett volna, ha hazudtam volna. (KOVACS A.
116.)
Na, akké ma megvét a binat a hiznal, neki sirni, neki orditani, ott jajgattak, egyik

jobban, mind a mésik, hogy fele kozség odagyiilt a sirdsakra s az orditdsakra. (Bab-
szem Janké I, NAGY-VOO 155.)

Az étel-adas képtelensége (,nincs mit tarisznyaljak”) és a liny (eldre megérzett,
j6 eldre litott) elvesztésének a fijdalma, egyfeldl az ételszerzd/felhalmozé anyai
attribitum csorbuldsit, masfeldl a démétéri kifosztottsigot/megraboltsigot jele-
niti meg a mesében. Noha az anya 6vja a higuk keresésére indul6 fitkat a lanyat
elrablé szornytiséges hirdi sarkdnytdl és annak alvildgi gyilkos hatalmitdl, ennek
ellenére keserves sirdsiban egyfajta rejtett 6sztokélés rejtezik. A lany (Koré) ,uj-
ramegtalalasa” (beurészisze) és a rablé altali ,megerdszakolas és behatolds sem-
missé tétele” az a fitk eldtt elhallgatott anyai vdgy, mely a sirds gesztusdban az
anya valédi szdndékat és egzisztencia-karakterének démétéri jellegét kiemeli. Az
anya (a Nagy Anya, aki birtokdban van a ndi-lét valamennyi fizisanak és aspektu-
sanak) tudja mi vdr a ldnydra: a sirkdny (mint idegen és betolakodé férfi®*) beje-
lentés nélkiil elrabolja, &rmdny révén ,megerdszakolja’, pontosabban halélndszra
készteti megrémiilt ,kedvesét” és elszakitja St csalddjatdl. Ugyanakkor azt is tud-
ja az anya, hogy a testvérhiigukat félt§ fiai birmilyen elszintan is vignak neki az
ismeretlenbe vezetd ttnak, barmilyen elszdntan fogadkoznak, hogy nélkiile nem
térnek vissza, egyszertien nem rendelkeznek azzal az isteni erével, ,égi” timoga-
tottsdggal, mely képessé tenné ket a vérszomjas sirkdny legySzésére, s huguk al-
vildgbél, mésik viligbol trténd visszahozataldra.® Ezért érthetd, hogy a mésik és

62 KOVACS: Szegény ember okos lednya, i. m. 116.

63 NEUMANN: i. m. 320.

64 A mesékben hol a csalddi életbe betolakodé és ott felforduldst okozé sirkdny az ,ide-
gen”, hol pedig a sdrkdny kastélyaba erdszakkal/csellel behatolé hés az ,idegen”: az él8k vila-
g4bol t8rténd hadészi rablas és az odalentrdl valé héraklészi visszaszerzés sordn, mindkét fél
a maga aspektusibdl lattatja a mésikat félelmetes és legy6zendd idegennek.

65 ,—Ne menjetek ti sehova, mert meg fog 6lni az az dtkozott sirkiny, és nekem akkor nem
lesz senkim. — De bizony elmegyiink, mi, anydm. Ketten csak elbinunk vele. Hazahozzuk
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tovabbi alkalmakkor sirni, jajveszékelni, sirva-riva beszélni akkor litjuk az anyat,
amikor a fittk (a két nagyobb, majd a csoddlatos médon fogant Bors Péter) beje-
lentik neki, hogy elindulnak megkeresni az addig elveszett testvérhigukat. Ez a
bejelentés, mint szandékuk hiriil/tudtul addsa az anya és a kozosség szdmara®s,
egyben az anya részérdl el8re litott/tudott ,Hadészra—szalldsuk” és orokre elve-
szettségiik bizonyossdga is.
Mikor a szegény anya meghallotta ezt az elszint beszédet, még jobban elbisulta
magét, mert Ugy érezte valahogyan, hogy a fia rossz éraban hagyja el a hdzat, Ezért
aztin megprébalta kérlelni, hogy maradjon otthon. Sirni kezdett, hogy hitha az-
zal vissza tudja tartani. De hidba volt minden, mert a legény a fejébe vette, hogy mig
rd nem lel a higira, addig meg sem 4ll. Utra is kelt a legény, az anya pedig sirva-ri-
va otthonmaradt a legkisebb gyermekével. Sirt, jajgatott, ahogy csak a torkdn ki-
fért. Hogyisne ritt volna szegény asszony, hiszen még nem régebben, mint tegnap
reggel, hirom gyermeke volt, most pedig mar csak egy. A lednya elveszett, a nagy le-
gényfhia pedig olyan ttra kelt, ahonnan nincs visszatérés. Nem kellett szegény asz-
szonynak sem étel, sem ital, sem pihenés, de még a munka sem, csak sirt, tordelte a
kezét, ki-kiment a kapuba, ismét a hizba, majdhogy bele nem halt a gyermekei utin
valé vigyakozasba, s nem lelt senkit, aki megvigasztalta volna. (KOVACS A. 117.)

Ebben a részletben van egy felttind motivum. Mindaz, ami az Er8s Janos-tipust
mesében a ,rettenetes ereji” gyermek attribituma: az éhség, szomjusig, lustasig,
dologkeriilés, egyiigy(iség, a szivfdjdalom idején olyan 0j entitdsként jelenik meg a
szomort anyandl (aki kordbban a tdplals, emtetd/szoptatd, szorgos, 6rokké mun-
kalkodé és eldreldtd anya volt), hogy a nem itt 1évd utdni sovirgasaba feledkezve,
az ,abaissement du niveau mental” kovetkeztében hagyja a normilis életrendet fel-
borulni, s hasonlatossd valik ahhoz a fithoz, aki naphosszat otthon lustilkodik.
Az anya azért sir — s ezt kiilondsen hangstilyosnak véli a mesemondé —, mert ,a
fia rossz érdban hagyja el a hdzat”. Vagyis ebben az ,6nkiviilet felerésodésében”

a nénénket. [...] Sirva fakadt az anyjuk. Gondolta magiban: — Jaj, fiacskdim, ha ti elmentek
a sarkdny utdn, tobbé sohasem tértek haza.” ,Borséfit és tirsai” (AaTh 327B*+ AaTh 301B
(AaTh 518) In: KOVACS Agnes: Vildg Szépe és Vilag Gysnyérije. Magyarorszdgi romdn nép-
mesék, Purdi Mihany meséi, (Hocopdn Sindor gy(jtése), Eurdpa, Bp., 1982. 104-105.

66 Jakabndl amikor a kisebbik fiti elindul, épp az anya és falu oltalmazéi szdndékdt litjuk:
+Ezzel szépen nekije, eleget kérte az anyja, sirt, marasztalta, hogy ne menjen, hogy & is oda-
vesszen, bir § maradjan egyediil meg az Sreg napjaira, hogy legyen, aki gondjat viselje. Na, de
a gyereket nem tudta volna lebeszélni az egész falu arrdl, hogy 8 el ne menjen [...]". NAGY-
VOO:i. m. 157.
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kiilonds képességei jelennek meg: a jovendolésre, az eljovenddbe ldtdsra vald ké-
pessége, mely ,ihletett dllapotban litomashoz és igéhez, énekhez és jéslathoz ve-
zet’,% s anyai ,szive” (ahogy a sziv®®, szivfijdalom, szivmegerdsités® tobbszor is
megneveztetik a mesében) megsejti a veszélyt, a sorscsapdst, vég(zet)et, a halalt.
A szovnd, aki olykor maga is halalt oszt, egy néla végzetesebb hatalommal: Ha-
désszal keriilt szembe. Ebben az életszitudcidban & maga tehetetlen; a sorsisten-
ndk altal sz8tt létlehet8séget (maga is ,sz6v8nd” 1évén™) felismeri, s nem tudja
mdsként elhdritani, csak gy, ha a véd8szdrnya ala veszi (vagyis otthon tartja™)
a fidt, s e védelem/megtartas érdekében sirni kezd. Holott azt is tudnia kell(ene),
hogy a sorsot szév8ket nem lehet kicselezni, szindékukat nem lehet megmasitani:
legalabbis neki, a Moirdkndl gyengébb hatalommal rendelkezd anydnak semmi-
képpen sem. A sirs ekkor sehogy masként, csak mint a zsaroldsként, a fitti szivre
nyomdsgyakorlds eszkozeként értelmezhetd (nota bene, itt a mitologémakbdl is-
mert ndi attribitumaihoz mérten egyfajta lefokozddds valik nyilvanvalévd). A si-
rasnak ez esetben semmiféle szimbolikus-mitikus értelmet nem tulajdonithatunk:
profin megnyilvanulas evildgi célok elérése érdekében. A sirds egyszertien csak
on-siratdsként 4ll el8ttiink, az dnsajnaltatds és szinlelés értelmében, vagyis a ma-
siknak olyan maszkot mutat, amelyik a masik szivére, érzelmeire, sztoneire hat,

s ezdltal részvétet akar kicsikarni a szivébél, anélkiil, hogy megprobdlna az értel-

67 NEUMANN: i. m. 309.

68 ,—Hit véna szived oregségemre, gyengén, betegen, magamra hagyni engem?”, kérdezi
az anya Bors Pétertsl. (KOVACS A i. m. 121). A mesebeli 6reg igy fogadj Bors Péter kszon-
tését: ,—J6 napot adjon Isten, Sregapim. — Neked meg adjon j6 szivet, lelkem gyermekem.”
(KOVACS A.i.m. 131)

69 ,Szegény feje hosszti id8n 4t egyre csak sirdogilt, sok dlmatlan éjszakit toltote el, sok
napot anélkiil, hogy evett volna, hanem aztin végezetiil az Uristen megerdsitette a szivét, s
kezdett egy kicsit magihoz térni: 'Isten ellen valé biin volna, ha elpusztitanim magamat, él-
nem kell szerencsétleniil is, hiszen amig az uram élt, s megvoltak a gyermekeim, jél éltem’”
(KOVACS A. i. m. 120.)

70 Az anydnak és a feleségnek ez a sz6v8nd aspektusa megjelenik a ,Bors Péter és Virdgos Flo-
rea” mesében is: ,Egyszer, amint éppen vitézi ttjukat jartik, az erdd kdzepén egy hizra talal-
tak, s oda beléptek. Abban a hdzban egy ledny iilt a szov8szék eldtt és sz6tt. Ez a leiny maga
szépséges Tiindér Ilona volt. Szép r8t hajabol énekszé hangzott, s amint szétt, s a hdnyszor a
leverd borddval rahtizott, annyiszor ugrott ki a sz8v8székbal két-két fegyverbe 8ltozétt kato-
na.” (KOVACS A.i. m. 134.)

71 ,A hiz szimbdlumédban a Nd&iség menedéknyujtdként és védelmezdként fogja 4t a csa-
14d és a csoport életét.” NEUMANN: i. m. 154,
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mére hatni. Ez az anya tehetetlenségének ékes bizonyitéka. Végig kell gondolni,
hogy a sirdsa vajon nem olyasfajta nyelvnélkiiliség,”* mely az anya részérdl csupan
egy szindék: az otthontartds kimondhatatlan vigyanak 4tvitele, ,atfogalmazdsa’,
Latcsapdsa” egy tiltdsba, egy olyan tiltdsba, amely lényege szerint elzdrni akarja a
finkat a kiils vildg veszélyétsl, és befogadni akarja ket az anyai oltalomba (ke-
mencébe, burokba). A sirds, mint fityol, leplezi az anya igazi arcit, melyet nem
akar feltdrni a haldlba indulé fitik el8tt. A sirds elleplezi sajétos diszpozicidjinak:
a veszteségtudattdl valé Srjongésnek a pillanatnyi megnyilvinuldsit, ezért sirdsa:
dlca, haldlos csapda, amibe a fittk bele is sétdlnak abban a hiszemben, hogy féltés,
holott valéjiban 8sztokélés. A sirds, akdrcsak a nevetés:
[...] kdzvetleniil azon médozatok kdzé sorolandd, amelyekben az embernek a vi-
léggal vald talalkozisa és érintkezése végbemegy — éspedig a megismerés, a litas és
a megragadis kiilonds médozatai kozé. A nevetés maga is hang, s mint ilyen, min-
dig bele is illeszkedik a beszéd menetébe, megszakitva azt, és koriiljdtszva szavait.
Szintén hangként megvan a maga pillanata is, és ez éppen az a pillanat, amelyben
bedll a megértés, azaz megtdrténik a tirgy dsszeolvadisa a hallgaté vagy a nézd fe-
jében 1év8 képzetekkel.”?

"o

Az anya jajgatisa, jajveszékelése, falukdzosséget megijesztd Srjongése abban a
pillanatban tor fel, amikor a sdrkdnyrdl és pusztité hatalmérdl val6 el8zetes tu-
dasa, gyermekeinek elére litott balszerencséje, végzetes sorsa és magira mara-
dottsdga egyszerre tudatosul benne. A jajveszékelés a halal/Hadész felette aratott
gySzelmének beismerése és a veszteség gydszolasa, mely s6tét banat enyhiiléséhez
hosszabb id&re van sziikség. Jakab Babszem Janké I. meséjében a gydsz és bénat, a
veszteség és varatlan 6rom: a ,csodds gyermek” megfogandsa kettdsét, mint a lét
limbusai kozotti szédelgést tarja elénk:

g ]

Na, az oregasszany otthon, szegény 8zvegyasszany, min sirt, busult, litta, hogy a

gyerekei nem térnek vissza; milyen szép hiram gyereke vot nekije, a két fia s egy

lénya, és egymagaba maradt, nem vét elég, hogy a firje meghalt, még a gyerekei is
odalettek.

Telik egy év, telik két év. Egy vasirnap eszibe jutattak az asszannak a gyerekei: ak-
koriba nemigen vétak ruhasszekrények, hanem kanapéba szoktdk tartani a fehér-

72 , A nyelvnélkiiliség az iszonyatban: 8sélmény. [...] Es a tudat: hogy ez a nyelvnélkiiliség, kife-
jezésbeli tehetetlenség olyan mélyen lakik az emberben, mint ahogy masfeldl a nyelv képessé-
ge hatotta 4t [...]. BENJAMIN: i. m. 109.

73 RITTER:i. m. 46-47.
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nemiiket. Gondolta magiba az asszan, hogy el8szedegeti a linydnak a ruhdit, a
gyerekeinek, bar megszell§zteti; ha mar 8ket nem lassa, a gyerekeket,, bir ruhd-
it még latagassa meg, Nagy sirdssal, jajveszékeléssel folemeli az asszan a kanapé fe-
delit, kezdi kiszedegetni a kanapébdl a ruhdkat, nizegeti. Ott amin sirt ide, sirt tova,
hat valamilyen paszuly v6t rakva a kanapéba, bab. Ott amin sirt a nagy szipegéssel,
hogy kertit, hogy nem, egy szem bab beugratt az asszannak a szajéba, és leszaladt a
torkén. Ettiil a szem babtul az asszan allapatas lett. (NAGY-VOO 107.)

Az anya jajveszékelése akkor éri el tet8fokat, amikor a csoddsan sziiletett gyer-
meke is el akarja hagyni:

Ej, nekifogott sirni az anyja, jajveszéssel sirt, jajgatatt, nem tudta, hiogy mit tudjan

csindlni, hogy ez az egyetlen egy gyermekitdl is meg kell valjan, és el kell veszitse

még eztet is, hogy nem lesz az Sreg napjaira, aki Gtet gondviséje. (NAGY-VOO

163.)

A gondoskodds (mint az anyasag legfdbb attribituma™) olyan jovdbe kivetitett
elvirisként fogalmazdédik meg az anya sirdsiaban, amit indul4sa, otthontdl vald
eltdvoloddsa eldtt a fitinak kell értelmeznie, s hogy az anyai elvardst, mint a sze-
retet viszonossigi elvét a fil megértette, igéretet tesz a visszatérésre és gondos-
koddsra egyardnt. Egyértelmiien kinyilvanitja a csalaidhoz s szdmdra ismeretlen
(sosem ldtott) testvéreihez valé hiiségét, miként azt is, hogy tudatiban van ,ret-
tenetes erejének”, mint égi ajdndéknak, amit j6l hasznalva felszabadithatja a tob-
bieket elatkozottsaguk aldl és visszadllithatja az élet normalis rendjét. Taldn csak
azt az egyetlen ,iizenetet”/okot nem tudja kddolni az anyja sirdsabdl, hogy 8t nem
a sarkdnytél/idegentdl, az alvildgjardstdl félti, hanem testvérei irigységétdl, bosz-
sz0jatdl, mely a fizikai vesztét okozhatjik, illetve a lelkét fertdzheti meg, hiszen
a testvér-féltékenység zavart idéz el8 benne, s lelkében felhorgad a bossztvigy.
Miként Kerényi is utalt rd, a rettenetes erdvel biré gyermekhds egyik aspektusa,
hogy ,kiirthatatlan bosszidllé”,> mely motivum némely mesében tetten is érhetd,
mdsokban pedig épp a megbocsitas figyelhetd meg, az itéletet az Istenre bizza a
skardfeldob4s” motivumaban.

A megbocsitas pedig, hogy a megtorldsnak ellentmondjon, az idében taldlja meg

hatalmas alakzatae,”®

74 DERRIDA, Jacques: Ki az anya?, (ford. Boros Jdnos et al.), Jelenkor, Pécs, 2005.

75 KERENYI Kiroly: ,Gyermekistenek”, In: Halbatatlansdg és Apollén—vallds, (ford. Ko-
vendi Dénes et al.) Magvetd, Bp., 1984. 375.

76 BENJAMIN: ,Azid§ jelentése a morilis viligban. Téredékek”, i. m. 110.
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Benjamin megéllapitdsa alapjin vilagossa vélik el8ttiink, hogy a siré gyermek
eltt hosszu at all addig, hogy ,szellemi lényegének” identifikdlasa nyomdn eljus-
son oddig, hogy képessé viljék az St ért testvéri megcsaldson, elveszejtés-szindékon

felillemelkedni tuddshoz, a bossztivagy kinyilvinitisa helyett a megbocsatéshoz.
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Az evés, mint szitkséglet és életorom

(az evés/éhség fenomenoldgidja)

Ha a gyermeket el kell vélasztani, az anydnal
készen van az er&sebb tiplilék, hogy a gyermek
ne haljon éhen. Boldog az, akinél

készen 4ll az erdsebb taplalék. !

I.

Az Er8s Janos mesetipus szinte valamennyi véltozatidnak az egyik leglitvinyo-
sabb fenoménje — a sirds mellett és vele parban — az evés; a kapcsolat a sirds és evés
kozdtt kézenfekvdnek litszik tdbb okndl fogva is: egyfeldl az éhség (evés-vagy),
mint a nélkiilozés, az inség, a sziitkséglet, a profin és transzcendens taplalék utd-
ni moh vigy, nem is tud mésképpen artikulilédni az ént, mint én-jelenlétet még
folfogni sem képes gyermeknél, csak az artikuldlatlan sirdsban, miképpen a sirds
fenomenoldgidja tanulmanyomban rdmutattam.” Misfeldl, a szintén alig artiku-
lalhat6 éhség, nem pusztin egy profin dolog (az anyai tej, a kenyér/perec, ritk4b-
ban a vér) megszerzésére és befogaddsira irdnyul, hanem arra a rélam kozvetleniil
vagy dttételesen, valaki segitsége révén gondoskodé valakire is, akitdl ajindékba
és adomdnyként kapom a téplélékot; ennélfogva az éhségem egyszerre a valamire
és valakire utaltsdg, mint elszakithatatlan fiiggdség és felfiiggeszthetetlen részo-
rultsdg egytittes megnyilvinuldsa. S nem utolsé sorban az éhség, miként Lévinas
mondja: ,az én borzongdsa’;’ masként mondva az evés a hds részérdl olyan élvezet
- és boldogsagkeresés, mindennapi létfenntartas, mely altal ,nem pusztan sajat ter-
mészetét valdsitja meg, hanem a létben a szubsztancidk rendjében elképzelhetet-
len diadalt keres.” Kérdezhetjiik is btran, mi mds is volna Er8s Jdnos célja, mint

1 KIERKEGAARD, Séren Aabye: Félelem és reszketés, (ford. Ricz Péter), Eurépa, Bp.,
1986. 21.

2 BALINT Péter: A sirds fenomenolégidja az Erés Janos tipusi népmesékben, Mihely
2012./4.53-60.

3 LEVINAS, Emmanuel: ,A bels§ és az 6konémia” In: US. Teljesség és Végtelen, (ford. Tarnay
L4sz16), Jelenkor, Pécs, 1999. 88.

4 Uo. 89.
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szdmdra, a létezni adédds adomdnyaként létez8nek a sajit ismeretlen attribtumai
és az idegen, kizokkentnek t{ing vildg szubsztancidi kozétt rendet teremteni, s egy
tavolabbi jov8ben igéretként felmeriils végsd diadalt elérni? A mese logikajénak és
narrativ struktirdjinak lényege szerint lehetséges volna-e a végsd diadal/gydzelem
igéretének be nem valtdsa (ajelenlétében/karakterében megnyilvinulé adoményo-
zottsdg visszautasitdsa) a mesehds részérdl, illetve a boldog véget érés (a vezeklést
és jora-valdsdgot jutalmazé adomdny: a fele-tarssal, a hitvessel tartandé lakoda-
lom) meg nem tartdsa a mesemondd részérdl? Aligha, legaldbbis a vardzsmesében
semmiképpen sem. Pontosabban ez esetben nem Erds Jinos vagy Bab/Borsszem
Janké volna a mese cime (és tipusa), hanem valami egészen mds, amit id8 hidny4-
ban most nem firtatunk.

Az Erés Janos tulajdonnév, mint a mesehds neve és egyébként a mese cime (a
meseszdveg neve) kapcsin el kell toprengeniink azon, amit Derrida mond a tulaj-
donnévrdl:

Egy €18 személy megszélitdsakor vagy megnevezésekor tudjuk, hogy a neve tul fog-

ja élni, s8t mdris taléli 6t; még élete folyamdn megél nélkiile, és ahdnyszor csak egy

megnevezés vagy szolitds sordn elhangzik a neve, ahdnyszor csak felirjak egy listara,

bejegyzik az anyakdnyvbe vagy alairjak, viselgje haldlat hordozza és hangoztatja.®

A mesénk hése (miként a ,tulajdonképpeni mese” h8se) nem €18 személy, a fik-
cid és a2 mesemondis aktusdnak sziilotte; amikor a mesemondd és a mondisat
megel8z8 mesehagyomany (mese-lincolat) Erds Jinosként nevezi meg azt a ,rette-
netes erdvel” és ,ogre-jelleggel” rendelkezd hést, akit Erds Jdnosnak neveznek (ne-
veznek évszdzadok 6ta), egy tulajdonsigat: a ,rettenetes erejét” emeli ki (és implicit
mddon azt, hogy az ogre-archetipusdnak megfelelden nem csak bivalyerds lény, de
egyben ,nagy zabald” is), amely ,lényegi és sziikségszerti viszonyban 4ll a név le-
het8ségével”S Jelen esetben a tdbbi paraszti mesehds nevével ellentétben (tudjuk
jol, dltalaban csak Janosnak hivjik 8ket), egy epiteton ornansz kétddik az egyéb-
ként semmitmondé, semmilyen tdbbletjelentést vagy utaldst nem tartalmazé (ha
csak nem azt, hogy nameless) Jinos nevéhez, s ez a nevétdl elvalaszthatatlan, elkii-
I6nithetetlen 4llandé jelzd, amely els8sorban is az ,isteni partfogoltsigirdl” be-

szél, biztositja szdmara azt, hogy a ,neve til fogja élni”. Egészen egyszertien taléli,

5 DERRIDA, Jacques: ,A mémoires miivészete”, In: Us. MEMOIRES Paul de Man szd-
mdra, (ford. Simon Vanda), Jészéveg Mithely Kiadd, Bp., 1998. 63.
6 Ua.
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vagy miként Derrida hangstlyozza ,mdris tléli 6", hiszen a mesehds tulajdonne-
ve egyfeldl igéret (,A cim mindig igéret is””), mégpedig annak az igérete, hogy az
istenek partfogoltjaként minden koriilmények kozott és ellenére kotelességszerti-
en és bitran megkiizd a red virakozd, &t elhivé és az elhivaskor jelenvalé-létében
probéra tevd nehéz feladattal (a préba sordn arrdl kell tantskodnia, bizonysagot
tennie, hogy képes-e megtartani a korabban tett igéretét), és a prébit kidlldsa nyo-
mdn tléli az 6rddgok és mas szdrnyek tdmaddasat, illetve viratlanul ra leselkedd
pokoli veszélyeket (,kiitba maszast”, ,téglahdzban” vagy 6rdogok lakta ,malom-
ban” id8zést stb.). De a neve mds szempontbdl is ,mdris taléli 8t”, mivelhogy a me-
semonddas/atadas aktusiban, mieldtt a mesemondd hozzikezdene a beszédhez,
magéhoz a mesemonddshoz (,gondolkodé beszédhez"), a bejelentett cim, s a cim-
ben szerepld mesehds neve,® mint el8tte jard beszéd, a kimondas 4ltali jelenvalévd

tételét megel3z8 hirnév,’ olyan emlékeket szabadit £5l, gytjt egybe a hallgatésig

7 DERRIDA: ,Aktusok”, i. m. 132.

8 A gazdaa,gyenge, kiralatlan” lovat megatkozza: ,hogy csitkézndl eleven kolyket, hitvinya!”.
S a16 valdban fiigyermeket ,csitkdzik”, s az arra jiré Krisztus és Szent Péter kdzt ez a dis-
kurzus zajlik:

,—Te! Itt ebben az odvas fiban van egy kancald, sziilt egy szép gyermeket, meg kéne keresz-
telni.

Itt Krisztus Urunkbdl lett egy pap, s lett egy kdntor Szent Péterbdl, bémentek s megadtik a
szabad szt ennek a kancalénak, hogy tudott rendesen beszélni. Elmondtik, hogy miért jot-
tek, Péter megfogja a gyermeket, kiviszi a folyévizhez megkeresztelni. De mikor sziiletetett
meg ez a gyermek? Péter Pal napjan. Hit azt a nevet kell viselje. Megkeresztelték Kancafi
Péternek. Krisztus Urunk megajandékozta egy karddal s egy kicsi bak kutydval. Az anyjit
megajindékozta két lélekkel.” (,Kancafi Péter”, In: NAGY Olga: Cifra Janos meséi, Akadémi-
ai, Bp., 1991. 82.). E mese paradigmaértékdi, hiszen megnevezi az adomanyozét: Krisztust, a
megadomdnyozottat: Pétert és az anyjit, illetve a magét az adomdnyt: a beszédképességet, a
nevet, kardot, kutydt és az anydnak adott két lelket, melynek segitségével menti majd a fidt.

9 ,Na, malactak a béresek Jankét, mindenkim ismerte, és tudta, hogy ki és mi” (,Babszem Jan-
k41, 111.) ,Na, de mar tudta nagyon jol a sirkdn, hogy kivel lesz neki vitdja azan a nap. Elvet-
te a buzogdnyt, a Janké buzogannyat, és tigy ment vissza a lakdsara.” (,Babszem Janké I1.”) In:
NAGY Olga — VOO Gabriella: Havasok mesemondéja. Jakab Istvin meséi, Akadémiai, Bp.,
2002. 165. Jakab ,Kilenc” cim{i meséje azt tanusitja, hogy a hést nem csak megel8zi a hirne-
ve, de valahonnan tdvoztdval, eltdvolodtival meg is marad utdna a nevének a nyoma, mely a
nevében beszél réla: ,Na, de biza Kilenc mar olyan szép szil legén vét, egy olyan tigyes szal
gyerek lett bel6lle, ahogy ment végig az tton, egész bokdig siillyedett a f8dben a nehézségtsl,
hogy akdrhdl ment végig az orszdgiton Kilenc, mindeniitt litszatt a nyoma, minhogyha egy

eke ment véna el, minthogyha borozd4t hizott véna maga utdn.” (i. m. 565. — kiemelés BP.)
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emlékezetében, melyek korai sirdsa és oralis mohdsiga, egyiigytisége és lustalko-
dasa ellenére is a dicsd tetteirdl, masokért és/vagy a csaladért hozott dldozatardl,
magérdl a helytallasrol és kotelességtuddsrodl beszélnek, és az Erds Janos név sajat
igazsdga igéretét hordozza (,the promise of its own trubt™°).

Eppigy van ezzel a Kilenc név és mesecim esetében is, melynek a referenciija az
a valaki, aki annyit képes/bir enni, mint mésik kilenc, esetenként kilencvenkilenc
ember, vagyis neve olyasfajta igéret (ugyanakkor az élet normalitas rendjébdl kilé-
pés és a megszokott taplalkozason és erdgylijtésen tilcsordulds), mely valésigvo-
natkozdsédval elképeszti mind a falukdzosség tagjait, mind a szolgalat lehetdségét
felkinalé urakat.

(A kiraly] megkérdezte a legényt, hogy minek hijjik. Asz mondja a legény, hogy:

—Nem tudam — asz mondja —, én csak annyit hallottam édesanyamtdl, hogy mindig

asz mondta, hogy én annyit eszek, mint kilenc, és mikor kiatatt is, csak asz mond-

ta nekem: ,Kilenc!” Mikor hallottam a kilencet, akkor én mentem édesanydmhaz.

(NAGY-VOO 560.)

Amig csak széban emliti meg, vetiti elére ,ételbefogadd™ képességét, nem tiinik
szornynek masok szeme eltt, dm mihelyst valésigosan is tantisigot tesz orilis mo-
hésdgardl és annak csillapithatatlansdgardl, félelmetessé és eltdvolitand6va, akdr az
él8k vilagabdl is kiiktatandéva vilik, a t8le retteg8k nem is haboznak olyan feladat
elvégzésével megbizni, mely a halilba-menésének igéretét hordozzik magukban.
Az alviligba-jutis igérete ez esetben inkabb csak lehet3ség és fenyegetés a szdma-
ra, semmint valdsigos beteljesiilés; ha ugyanis h8siink esetében az éhségilletve az
oralis mohésdg a biin egy viltozata/alakzata volna, akkor a biintetés igérete itélet-
ként manifesztalédna, 4m mivel a beteljesedés (mdsként az érettség, a beérés, stb.)
egyik, ha nem a legfontosabb feltétele, ezért dldasként, a partfogoltsig adomanya-
ként azt kapja, hogy megmenekiil a csapda-helyzetekbdl.

Abban az aktusban, hogy Er8s Janos mér kisdedként, majd egész gyermekko-
raban sokat, egészen pontosan folyton-folyvist eszik, (vagyis csillapithatatlan az
oralis mohdsiga, melyet jajveszékelés-szeri sirdsaval juttat kifejezésre), az evés —
nem egészen néma — tettével és a test beszédével megigéri: minden igyekezetével
azon van/lesz, hogy mihamarabb megnd&jon és megerdsodjon, s ha ,id8vel”, a ,kel-
18” id&ben eléggé nagy és erds lesz, olyan erd birtokdba keriil, amelynek segitségé-
vel 2 Bab/Borsszem Janko tipust mesékben visszaszerzi a testvéreit, visszadllitja a

10 DERRIDA: ,Aktusok”, i. m. 112.
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csaldd egységét és boldogsigat; illetve az Erds Janos vagy Kilenc tipust mesékben
annyi pénzt keres a szolgdlatban levés alatt, hogy képes lesz eltartani az édesany-
jat (esetenként mindkét sziilejét). Mar maga a kétféle képesség: a testvér-vissza-
szerzés és a sziil8-eltartas is a felndtté vilas, a megérettség bizonyitéka. Az evés,
pontosabban a sziintelen valé evés, a metaforikus ,nagy zabdlds” az igéret (s re-
mélhet8leg nem csak latszatdnak) iddbeli fenntartdsira tett gesztus, egyben tilzé
aktus, mint Derrida szerint minden mds igéret is az, s ez a ttlz6 aktus az ,igéret
formdjiban megjelend performativum”,'! mely a cselekvés realizaldsit lehetséges-
sé teszi. S noha a mesehds dltali igéret, illetve annak evésben megnyilvanulé aktusa
némiképp hibetetlen is,'* ,sajit igazsiga igéretét” aziltal tudja hordozni és meg-
valdsitani, merthogy a mesében éppen a lebetetlenség hignya (a lehetetlenség nem
ismerete) teremti meg az igéretek (bdrmilyen lehetetlennek tiing igéret) lehetdsé-
gét és az adott sz megtarthatésigit. A mesemondd épp a ,sokat” evés és ,kevés”
erd Osszeférhetetlenségét, 3ssze nem egyeztethetdségét (mint be nem véltott igére-
tet) tartja csifoldddsra érdemesnek; erre ékes bizonyiték, amikor megmutatja azt,
hogy a rengeteg nép csodéjéra jar a méretes buzogénynak, melyet megemelni sem
birnak, s ezen Jinos ,nagyat kacagatt™

—Jaj, jaj, mennyi semmirevalé ember van a viligan, mennyi ételt pusztittak titk el

ingyen. (NAGY-VOO 163.)

Hgsiink szentiil meg van gy8zddve arrdl, hogy az ember nem pusztin az éhen-
haldstdl val6 félelmében eszik,"” hanem és voltaképpen azért eszik, hogy a tépli-

11 Uo. 110.

12 A mesében a thlzds mésfajta értelmezést kap, a grandiézussig megteremtésének zilo-
ga: ,Janké ,akkar f8zetett maginak egy tonna tengeribiil puliszkdt, hozzalatatt az ebédhez,
megette, 4jbdl kiitta a vizet a katbdl, amennyi vét, azzal vette magét Jankd, elment sétdlni.”
(,Babszem Janké 1", NAGY-VOO: i. m. 111.)

13 Noha az éhenhal4stél val6 félelem sem elhanyagolhaté: ,—Hét nem akarak én, kirdly lenni,
de nem akarak tdbbet éhséget se szenvedni.” (,Kilenc”, NAGY-VOO: 565.) — ,Mikor mar az
étel elfogyott eldle, mar jajszéval orditott, és kiabalt az anyjdnak, hogy & hal étlen.” (, A siré
gyermek”, NAGY-VOO: 591.) Nagyobb 8sszefiiggésben vizsgilva az éhhalal kérdését, Du-
mézil kiemeli a tlizet, mely az Aiszkhiilosz emlegette ,civilizitor” szerep mellett egy 8sibb/
elemibb szerepben: a siités-f6zés révén valé tipldldsban mutatja meg az ember szdmdra vald
jelent8ségét, nélkiilozhetetlenségét. « Sans doute M. Dumézil a-t-il montré qu’ il avait chez
Hésiode un sens «alimentaire», et que, loin d” étre comme chez Eschyle «le feu civilisateur», il
n’ était encore que le «feu qui cuit». Mais ¢ est cette cuisson qui permet 31" homme de s" ali-

menter: sans elle il est condamné 4 mourir de faim. » VERNANT, Jean—Pierre: ,Prométhée
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1ék fogyasztdsival ardnyosan ndjon fizikailag,'"* folyamatos novekedjék az ereje,
vagyis a novények és dllatok magdba vételével olyan képességek birtokaba keriil-
jon, melyek kdrnyezetében és kdrnyezetén vald uralkoddsra, joszaga és hatalma
kiterjesztésére, illetve az ellenfelekkel szembeni védelmezésére alkalmassi teszik.

Mikor fel8tezett Kilenc a kirdlyi ruhaba, aztin még csak akkor nézett istenigaziba
ki vitéz, er8s és dalis legénynek. (NAGY-VOO 568.)

Az Er8s Jdnos és/vagy Bab/Borsszem Janké tipust mesék hdse kapcsin emle-
getett ,isteni partfogoltsig’, melyet a ,létezni adédds adomdnya”ként" is nevez-
hetiink, pontosan arrdl szél, hogy példiul Babszem Janké esetében a partfogék
megigérték a mesehds anyjdnak: az eltiint/elrabolt gyermekei helyett vagy helyére
egy ,csodds foganas” révén (véletleniil, de inkabb sorsszer(ien egy borsé- vagy bab-
szemet nyel le) gyermeket adomanyoznak szdmdra.

Nagy sirdssal, jajveszékeléssel folemeli az asszan a kanapé fedelit, kezdi kiszedeget-

ni a kanapébdl a ruhdkat, nizegeti. Ott amin sirt ide, sirt tova, hit valamilyen pa-

szuly vét rakva a kanapéba, bab. Ott amin sirt a nagy szipegéssel, hogy kertit, hogy

nem, egy szem bab beugratt az asszannak a szdjéba, és leszaladt a torkan. Ettiil a szem

babtul az asszany 4llapatas lett. (NAGY-VOO 107.)

Igaz, ez az el8re be nem jelentett igéret (noha az dzvegyasszony nagyon is vé-
gyott volna egy efféle eldzetes bejelentésre, ami persze minden bizonnyal riada-
lommal is toltotte volna az egyediilléte: férje hidnya okdn), az igéretek természetes
jov8benire utaldsval ellentétben, az & tudta nélkiil, szinte azon nyomban, a jelen
valésdgdban realizalodik.'® Az ajindékba kapott fii 1étének értelme nem is lehet
mds, mint megmenti az ,ismeretlen” és az ismeretlen vildgba tdvozott testvéreit, a
szenvedésiikre megvaltdst hozni, ugyanakkor dlnoksagukért és testvérgyilkossd-
gukért méltd istenitéletet kieszkdzolni a szamukra. (Az igért gyermek fogandsa és

vildgrajovetele nem egészen tgy torténik, mint Sziiz Méria esetében, akinek Jé-

et la fonction technique”, In: U8. Mythe et pensée chez les Grecs, Etudes de psychologie historique,
Ed. La Découverte/Poche, Paris, 1996. 265.

14 ,Na, de biza Kilenc tigy meg v6t nehezedve a sok ételtd], a sok viztdl, hogy mir nem
bok4ig, me majdnem térdig siillyedt a f5ldbe, ahogy ment végig az ttan.” (,Kilenc”, NAGY-
VOO: 571.)

15 DERRIDA: ,Aktusok”, i. m. 165.

16 A ,Babszem Jankd IL.”"-ben valtozis figyelhetd meg: ,Na, mivel 6 [az anya] mar tudta,
hogy a szem babtdl lett 6 4llapatas, Babszem Jankénak keresztelte 6 a fidt.” NAGY-VOO: i.
m. 158.
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zus fogantatdsit és sziiletését j6 eldre bejelentették, miként kiildetésének jelenté-
tességét is, igy az igéretet, ,égi lizenetet” értelmezhetdvé és felfoghatéva tették az
anya és kornyezete szdmdra). A ,testvérek” kifejezés fenomenoldgidjit tekintve az
egy akolbdl szarmazds és gytilolkodés, a szétvalasztéddas és 3sszefonddis, az elkii-
16nités és egybefoglalas, az elszakadds'” és raszorultsdg' értelmében is vizsgélat-
ra szorul. A Bab/Borsszem Jankét fizikai aspektusaban is szoros kapcsolat ftizi a
szdmdra ,ismeretlen” testvéreihez, nevezetesen ,tejtestvérek” (ami a vérszerintiség-
nél is hangsilyosabb ez esetben). J6l mutatja ennek a jelentdségét az, hogy anyji-
tél olyan palacsintit kér, melyet a sajt tejével kever/siit ki, hogy késébb, a jovébeni
megszabaditds idején igazolni tudja kilétét, dnazonossdgit, pontosabban azt, hogy
a sirkany éltal elrabolt n8vérének és a megmentésére valamikor elindult a két fid-
nak valéban és valédi ,testvére”.
De — asz mondja — légy szives — asz mondja —, mielStt el nem mennék [...] siissél ne-

kem harom kis lapétyét, de a tejeddel, fejd ki a tejet a mejjedbdl, és azzal gytrd 8ssze
azt a hirom kis lapStyét nekem. (NAGY-VOO Babszem Janks I. 113.)

Igaz, a ndvérét leszdmitva (,Hdt ez ippen olyan, mind az édesanydm teje”), a két
fitt még az intd jelbdl sem tanul, az anyai tejjel készitett palacsinta elfogyasztisa és
a tej ,beazonositisa”, a megmentd identifikdldsa utdn sem akar hinni a legény test-

vér-voltaban. (,Hdt olyan vét ez a lapétya, mintha az idesanydm tejivel lett vona készit-

17 Starobinski mondja Rousseau kapcsin az elszakaddsrél, hogy eredendd biint von maga
utdn, mivel azokrél az emberektdl vilaszt el, akiket a legjobban szeretiink és becsiiliink.
STAROBINSKI, Jean: ,Jean—Jacques Rousseau. Az atldtszésdg és az akadily”, In: Poppea
fatyla. Jean Starobinski valogatott irodalmi tanulmdanyai, (ford. Addm Aniké et al.), Kijarat ki-
adé, Bp., 2006. 91.

18 Cifra Janos ,Méré”"—jaban (AaTh 303) egyszerre sziiletik a kiralynak és a birdnak is fia,
s egy alkalommal, hogy a kiralyfi az ablakon kinézve megldtja a misikat, ekként mereng ma-
giban: ,—IN¢, az arcképe egész olyan, mint az enyim! Jaj, meg kéne allitsam!” NAGY Olga:
Cifra Janos meséi, i. m. 51. ,—Feliitem ide a kardomat a pddimentomba, és feleskiisziink ket-
ten, hogy édestestvérek vagyunk.” Uo. 53.

19 A ,Babszem Janké II’-ben ekként médosul a kérés és magyardzata: , — Ara kérem én
magit, hogy siissen maga hdrom kis palacsintdt, siissen, de ne tegyen vizet beléje, sem sot,
egyebet, csak maga mejjit fejje ki a tejtSl! /Mert mind elfelejtettem mondani, hat a gyerek
mér a kilencedik évibe jart, de még mindig szopott. S akké asz mondta az anyjinak, hogy: —
Matél kezdve nem kell tdbb mejjet adjan nekem, nem fogok tbbé szopni, feje ki a mejit, és a
maga tejivel siissen hirom kis palacsintit, és mind kiilen-kiilen kenddkbe kosse be azt a hi-
ram palacsintit!” (NAGY-VOO: 163.)
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").2° Egyfeldl azt ldtjuk, hogy az ,ippen olyan” és a ,mintha” kézotti referencidlis

eltérés,” illetve a ,testvérségben” meggydz8désbeli bizonytalansag jol jellemzi a

linytestvér és a két fititestvér megmentdjitkhoz vald késdbbi viszonyuldsat: a biza-

lomba fogadds és az dlnok elveszejtés kozotti szakadék mélysége mintegy 5Snmagi-

ért beszél. Mdsfeldl ez az igéretben vald hihet8ség, a megszabaditas bejelentése és

az 8-magasigrdl (,rendkiviiliségrsl”, ,partfogoltsigrodl”, ,adominyozott-1ét”) sz616

jel-megmutatas” utdni hit nagyon is kzel hozza a testvér kifejezést és magit Bab/

Borsszem Jankét a megvdlté Jézus alakjahoz. Az Auerbach-féle ,figuralis értelme-

zé

s"?* par exellence esetét taldljuk a két figura pirhuzamdban. A siré gyermek 8-

hése olyasfajta attribdtummal rendelkezik, mint Krisztus:

Ezzel benyul Janas a zsebibe, kiveszi a féstit, a fejibe illeszti, és probél egyet lépni a
vizbe, hogy nem-e véletlenségbdl elmeriil. Hat ne adj Isten, gy ment a viz tetejin,
még jobban ment a vizen, mint ahogy, ment addig a szirazféden. (NAGY-VOO
603.)

20 ,—Na, kedves bitydim, én tiikteket még egyszer életbe tettelek, csak azt fogadjitok £l

21

nekem, hogy amit én kérek, ti is nekem meg fogjitok tenni. / — Hogyne — a két legén mingya
f8fogadta, met azak se nem akartdk, hidba timasztatta fel Janké 8ket, de nem akartak elis-
merni testvireknek Jankét.” (NAGY-VOO: 116.)

A ,Babszem Janké II’-ben némi eltérés mutatkozik az ismétlés sordn, ugyanis abbdl a
korabbi kijelentésbdl, hogy a hirom testvér ,arvin néttek fel, apa nélkiil, és nagyon szerették
a testvirek egymast és nagyon becsiilték” (NAGY-VOO: 158.), masféle viszonyulds kovetke-
zik az Gj/ismeretlen testvérrel szemben is. A liny azt mondja: ,éppen olyan édes vét, mind az
idesanydm teje, mind amilyen v6t mikor én még kicsike vétam és szoptam.” (NAGY—VO@:
164.), s a két fitr is ezt erdsiti meg: ,—HA4t azt vettiik észre a palacsintdkbél, hogy éppen olyan
ides v6t ez a palacsinta, mind az édesanydnknak a teje, minhogyha aval lett véna készitve.”
(NAGY-VOO: 167.) Ez utébbi esetben a tejre rdismerés (a forris beazonositisa) sikeres, de
a testvérként elfogaddssal szembeni gyanakvdst itt is kifejezi a ,minhogyha aval lett vona” ki-

fejezés.

22 Auerbach a ,figurilis értelmezést” a kovetkez8képpen definidlja a ,Figura” tanulmanya-

ban: ,Figural interpretation establishes a connection betwen two events or persons, the first
of which signifies not only itself but also the second, while the second encompasses or fulfills
the first. The two poles of the figure are separate in time, but both, being real events or figu-
res, are within time , within the stream of historical life.” AUERBACH, Erich: ,Figura’, In:
U8. Auerbach Scenes from the Drama of European Literature. Gloucester, MA: Peter Smith,
1973. « A figuralis értelmezés két olyan esemény vagy személy kozott hoz létre sszefiiggést,
amelyek koziil az egyik nemcesak 6nmagit, hanem a mdsikat is jelenti, a masik pedig az egyi-
ket magdban foglalja vagy beteljesiti. A figura két pSlusa id8ben elvalik egymastdl, de mint

valédi torténés vagy személy, mind a kettd az idédimenzién beliil van. » (ford. Fabiny Tibor)
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A Babszem Janké I1.—ben pedig egy mdasik mitikus hérosz, a mar kisgyermek-
ként kigy66l8 Herkules alakjihoz fiz8d8 lényegi kt8dését, pontosabban arche-
tipusabdl szdrmazasat kovethetjitk nyomon.

Ugy hagyta Janké a sirkédnnak a fejit, nem csapta le, azér, mer tudta, hogy hazu-

datt a sarkdny, és nem mondta meg az igazat. Odament a k8hez, ricsapatt a kardji-

val, hit, Uram, Teremt8m, megnyilt a ké kétfelé, annyi kigyé ment ki a k8bdl, hogy
szinte-szinte JankSt megegyék, felfaljidk. Nem gydzett Janké eleget az evelen kard-

dal vdgni, mar majd belefult a virbe, annyi hideg vir mlett ki a kigyékbdl. (NAGY-
VOO 175)

A ,testvérek a keresztben™ kifejezés éppen a kozos szenvedés és vezeklés, a hit-
ben sszetartozds és egybefoglaltsig, az eljovendd igéretben részesedés és itéletvi-
ras lécdllapotira utal. A biinds embereknek az Urtsl adomanyozott, adomanyba
adottként létezd Jézussal, és az 8 ,istenfiasdgival” szemben kételkedni, bizalmat-
lannak lenni, végezetiil 8t magat elveszejteni (ahogy a bibliai Judds és a mesebeli
két fivér teszi dldozatdval, melynek lényege éppen az aldozathozatalban és annak
jovdbeli igéretében rejlik) nem mds, mint a megvaltis-igéretet, annak kimondott-
sagat és faktum voltit végzetesen negligalni. A jelek és igéretek nem értése, neg-
ligéldsa egyszerre jelenti a kozosségi torvényekkel szembeni engedetlenséget és a
tiltdsok/parancsolatok el nem fogadist, ami a testvéri szeretetre és a szeretet 4l-
tali megvaltisra éretlenséget mutatja meg, s ennek kovetkezménye: a tovabbi ve-
zeklésre itéltség,

A siré gyermek Janasa, miutin megmenti a sirkdny fogsigabdl a hirom kirdly-
linyt, egzisztencia-karakterébdl fakaddan fel sem tételezi, hogy a testvérek egy-
mds irdnti irigységbdl, féltékenységbdl képesek a kishtigtik életére tdrni, megszegve
a tizparancsolat tiltdsat:

Na, nem gondolt Jinas semmiféle rosszra egyaltalin, mert abba vét Janas, hogy hit

8k testvirek, és rosszat tigyse nem akarnak okozni egyméasnak. (NAGY-VOO 608.)

A ,ne 6lj!” tiltds egyben hatdrozott parancsolas is, mely parancs elsésorban nem
fenyegetés, ijesztgetés, sokall inkdbb felhivas és tandcsadds, magiban foglalja a ,vi-
seljétek el egymdst szeretetben” keresztényi intelmet.

23 Egyben az orosz regényird, Remizov egyik mestermiivének a cime is.
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Erich Neumann hires kétetében, A Nagy Anyd-ban arra igyekszik felhivni az
olvasé figyelmét, hogy nem a hidnybdl, a nélkiil5zésbdl érdemes kiindulnunk az
emberi-lét kezdeti fokdn meglév8 anya-gyermek tirsas viszonydnak (egymdsra
utaltsigdnak, egymdstdl elvalaszthatatlansignak) feltarasakor, hanem épp ellen-
kez8jébdl: az isteni teremtés béségébdl, a tilaradé adasbdl, az ingyen vagyis felté-
tel nélkiili adomanyozdsbol.

A b8ség jellege az ember egyik 8si, pozitiv élménye, és részben élménye a Noiség-

8l mint téplalé edényrdl. [...] A kifelé adds legtisztdbban megjelend kifejez8dése a

mell, amely a ndt a tiplalékadassal kapcsolja 6ssze. >

A gyermeki oralis mohésdg/éhség csillapitisinak kezdeti forrdsa az anyai mell,
melynek motivuma hangsulyos a tradiciondlis népmesében is,” mivel Neumann
szerint:

A mell motivumahoz tartozik a tej és a tehén szimbolikaja is.>

Az anya-tehén 4ltali emtetés (az 8si magyar ige jelentése: szoptatas) ritudlis gesz-
tus, ugyanis ,a régi id6kben a kirdlyok és papok ezzel a tejjel tiplilkoztak gyer-
mekkorukban.”?” Ennek a csonkatehénnek a t8gyébdl (az égi vagy égbdl alasz4lls
anydnak, mint partfogénak, vagy a partfogdk kozvetitdjének, hirnokének a mellé-
bdl) szopds-taplalkozds motivumanak a kiemelése, a mesemondé részérdl konsti-
tutiv jelleget 6lt, mivel altala a hds ,héroszi” eredetét (az ajdndékba kapott 1étezése
gy tlinik fol, mint aki maga is ,étant donné”, ,adva lévén” van, ahogy Jean—Luc
Marion kétetének cimében taldljuk®) igyekszik felerdsiteni és nyilvinvalévé ten-

24 NEUMANN, Erich: ,Az elemi jelleg pozitiv oldala”, In: U8. A Nagy Anya, (ford. Tu-
réczi Actila), Ursus Libri, Bp., 2005. i. m. 139-140.

25 ,—Ara kérem én magit, hogy siissen maga hdrom kis palacsintdt, siissen, de ne te-
gyen vizet beléje, sem s6t, egyebet, csak a maga mejjit fejje ki a tejtdl”. (,Babszem Janké I1.,
NAGY-VOO: 163.) Ez esetben az anyatej nem csak taplalék, hanem a kés8bbi 6n-igazolds, a
testvérség bizonyitéka is, melyrdl folismerik az ,idegen” testvérek.

26 NEUMANN: i. m. 141.

27 Uo. 142.

28 « Etant donné » — le donné se donne de fait et atteste ainsi sa donation. « Etant donné » ne re-
conduit pas le donné au rang d’ un étant encore mal nommé, ni nel’ inscrit sans |’ étantité sup-
posée normative, mais le découvre comme un donné, qui ne doit rien A personne, donné en tant
que donné, qui s’ ordonne 4 la donation et y emploie méme «étant». MARION, Jean—Luc:
Etant donné. Essaie d’ une phénomenologie de la donation, Ed. Quadrige/PUF. Paris, 2005. 6.
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ni. Az 4ltalam vizsgilt mesékben kifejezetten hangstlyos ez a ,ritudlis gesztus™ az
éllattdl (tehén, juh, medve, 16) szopds aktusa; ennek nem pusztan a sajétos pogdny
hiedelem 4tdrokités az oka, hanem a sajdtos egzisztencia-karakter (az adomdnyo-
zott-lét karakterének) meghatdrozhatdsaga is.
Tehdt az anya novelte ebben az odvas ficfiban ezt a fidgyermeket. Kancafi Pétert.
Nétt ez a gyermek, nem gy, mint anyatdl, hanem gy, mint allatedl. Sze 4llacte-
jet szopott, s par nap mullva mér jirni kezdett, mint az allat. A rendes gyermek esz-
tendds kordban kezd jérni. De ez napos kordban mér jart. Mert allacedl sziiletett.”

Errdl a tiplilék befogadasrdl, a partfogé 1ény/allat altali primordialis szitkség-
let-kielégitésrdl, erdre kapdsrél mondja Lévinas, hogy: ,a tiplilék mint az erdre
kapds eszkoze egyszersmind a mdsnak Ugyanazzd viltozdsa [...]"*° Tudjuk jél,
hogy a mitikus h8s vagy a mesehds szivében/jellemében azz4 vilik, amit eszik; en-
nek kovetkeztében nem pusztin csak létezik, de oly modon is létezik, mint amit a
sziikséglet kielégitése sordn magiba-evett, olyan rendkiviili tulajdonsigok birto-
kaba jut egyfajta ,égi” dlddsnak kdszonhetden, melyek folébe emelik a ,mindenki
mdsnak”, s e mitikus héroszi 1étében képessé is vilik a mindenki masért valé fele-
18sség vallalasara: igérete (és sorsa) beteljesitésére. (A rettenetes ereje mellett ez is
az egyik rendkiviiliségének bizonyitéka, amirdl szintén tantsigot tesz.) A masva-
lakibdl élés — Lévinas szellemében —egyszersmind a masvalakivel egyiitt, mdsva-
lakiért vald felel8sségteljes élés is. A szitkséglet kielégitése ugyanakkor a mésikkal
szembeni és a masikért valé igény tdmasztdsa is: az inkluziv-ész juttatja kifeje-
zésre az egyiittélés nélkiilozhetetlenségét, feltétlenségét, reszponzivitdsit. Erre az
egyik legszebb példit a marosszentkiralyi ciginy mesében, A kicsi medvé-ben tald-

Marion az adomdnyozis fogalmiban megjeldli és szétvélasztja azt ,aki adott” és az ,ado-
mdnyozott lét karakterét”, mikdzben az ,adott” (donné , donné—en—personne) és a ,jelenlét”
(présence, présence—en—personne) kdzott szoros/lényegi hasonlésigot lit. Ugyanakkor az
adomdinyozas paradoxondnak tartja, hogy amig az adomdnyozds folyamatinak eredménye,
az adott megjelenik, az adomdnyozds folyamata maga lithatatlanul, nyomtalanul eltiinik. «
Le paradoxe de la donation tient A cette asymétrie du pli: le donné, issu du procés de dona-
tion, apparait, mais laisse dissimulée la donation elle-méme, qui en devient énigmatique ». i.
m. 100.

29 ,Kancaft’, In: NAGY Olga: Cifra Janos meséi, i. m. 82.

30 LEVINAS, Emmanuel: ,A belsd és az dkonémia”, In: Teljesség és Végtelen , (ford. Tar-
nay Liszl6), Jelenkor, Pécs, 1997. 87. Ugyanebben a fejezetben ellenben arra is révildgit, hogy:
»A tiplélék gondja azonban nem a létezés gondjihoz tapad. [...] A tdplélkozas sziikségletének

célja nem a létezés, hanem a téplilkozas.” Uo.108.
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lunk > A kirdly lanya, akit a toronyba zdratott a mostohdja és alkalom adtan vad-
vérrel itatott meg, csoddlatos médon allapotos lett az ,italtdl”. A kirdly mit sem
tudvin a boszorkdny-neje drmdnydrdl, eltizi linyat a haztdl és egy barlangban taldlt
menedéket. Kisvirtatva kicsi medvének adott életet; a medvefiti rettenetes erével
és emberi képességekkel sziiletett: beszélni tudott és szeretete jeleként gondosko-
dott édesanyjardl:

—Ne busulj, te, édesanydm, mert nem fogsz te éhezni itt a havasokba. En bémenyek

a varosba, s hozok neked ételt-italt, ami csak kell. (NAGY—VC)() 119.)

A medvefit (aki nem mds, mint egy elvardzsolt kiralyfi) a virosban uralkodd
kirdlyt bizza meg az anyjardl val6 tovabbi gondoskodassal, maga pedig elttinik.
Nem egy mesében (példaul a két egyforma bardt tipusban) fordul el8, hogy a me-
sehds funkcidja/kiildetése abban nyeri el értelmét, hogy hiiséges tirsat (bardtjic,
jelen esetben édesanyjit) hozzdsegiti a boldogsighoz, maga pedig beteljesitvén kiil-
detését: eltlinik. A mese ez esetben is egyfajta példazat jelleget 6lt, mely altal a me-
semondd a példézatelemezésre is okitja hallgatésigit, amikor arra készteti, hogy
eltiinddjon egy sor kérdésen:

[...] ki vagy mi adja az adomdnyt, kinek az adomanyai vagyunk, ki az, akinek ko-

szonhetden megérthetem 6nmagam adomanyozottsdgit és zirt szubjektumbél ado-

mdnny4, adomdnyozottd, megszélitottd és dnatadéva valhatok >

Altaldban forditva szokott térténni a dolog, és a medvefiit gondozza az anya,
aki ,égi gondozdja” az adomanyozott gyermeknek, s neki koszénhetSen érti meg
az adomdnyként elénk 4116 és partfogolt gyermek-1étét.

Egy masik mondhatni rendhagyé esetet is emlithetiink, Jakab Babszem Janké
I. meséje (melynek kiilonlegessége, hogy Babszem miutdn megtér az alviligbol és
megbiinteti a gonosz és csalddjéval kegyetleniil biné testvéreit), arra mutat sajitsi-
gos példat, hogy nem az anya, hanem a vadasz-apa tdplilja a vitézi sorsa viagyakozd
gyermekét, s amit étekiil ad szdmara, az vitézségét és allhatatossagat, az aldozat-
készségét és tiszteletét taplalja:

Mindég ami kis foglyot ejtett, mind j6 falatakat vitt, vaddszatt Jankd, mindenfélit a

gyereke részire vitt, és a gyereke részire készittetett. Amelyik elsd falatat is bé kel-

31 Zsldmezészdrnya. Marosszentkirdlyi cigdny népmesék. Nagy Olga gytjtése. Népek me-
séi. Szerkeszti Karig Sdra. Eurépa, Bp., 1978. 117-132.

32 CSEKE Akos: Uj fenomenoldgia Franciaorszdgban, In: Magyar Filozéfiai Szemle 2011/2.
174-176.
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lett vona faja Janké, nem falta bé 8, hanem a gyerekének a szdjiba rakea, gy, hogy
mér az év alatt annyit fejlddett a gyereke, min mds harminc év alatt, mer ez min-
dig az ésd és utdsé falatjét is Jankd a gyerekinek a szdjdba adta, a legjobb falatakat.
(NAGY-VOO 136.)

Az anya és gyermek természetes dsszetartozasat® és elemi fligg8ségét (mely a
Marquard-i normalitds, az élet rendjének megfelelés tudatositdsa a hallgatéban),
a mesemondd tehén és bornytl egymdstdl elmaradhatatlansiginak szimbolikdja-
ban jeleniti meg:

Annak a szegény asszonynak egyetlen fiacskdja v6t, de hit az a fitieska is olyan ehe-

tett vot, olyan éhes vét, hogy mindég csak az édesanyjanak a szoknyaja utdn vét

akadva, mint a borny a tehen utén. (NAGY-VOO 555.)

Tehén és bornya akdr rovidebb, akir hosszabb idére egymastdl elvilaszthato,
elkiilonithetd, de mihelyst Gjra egy térben, a lakhely/akol bensdéségességének te-
rében léteznek, az elmaradhatatlansig és szétvilaszthatatlansig ékes bizonyité-
kaként azonnal egymdst keresik: hangjuk (b8gésiik) hivds és egymdasnak felelet.
(Kivétel az a ritka és a mesében is szimbolikus eset, amikor az anyajuh elhagyja ba-
ranyat, s a pasztornak kell visszaszokatnia utdna/8érte bégetd kélykéhez*) Sz4-
mos mesében a hivds részben az el-hivis, a meg-hivas, részben pedig virakozis, a
bensSségességbe visszafogadis létmetafordja. Mindenesetre a mésik felé fordulds,
a masik felé dradas, olykor anyai tuldradds hangokkal, szavakkal torténd kifejezé-
se; az evésre/szopdsra és az anyadl melegére és biztonsigira meghivis az eredeti
vagy kezdeti beszédaktus, illetve az anyai keriigmatikus-nyelv forrdsa:

Az elsd beszédmegnyilvinuldst nem éhség vagy szomjusig okozta, hanem a sze-

retet, a gy(ilolet, a szdnalom és a dith. A félelem azonban az éhség és a szomjisig

oldaldn van, és magitdl sohasem vezetne a nyelv helyettesitd alakzatainak kialaku-

laséhoz; tul gyakorlatias ahhoz, hogy szenvedélynek nevezziik.””

A megsz6lité vagy masként diskurzust kezdeményezd nyelv egy nagyon is mar-
kans példdjira bukkanunk a Babszem Janké II-ben, amikor a ,csoddsan” (bab-

33 Jakab ,A Feketebeli kirdly” meséjében az azonositds kérdése is egyben: ,—J6l van, fiam — asz
mondja — nem tudam, ki tehene, bornyuja vagy, hét itt a kezem, — asz mondja —, adam — asz
mondja — a kezemet, legaldbb, tudjam meg, hogy kihez van szerencsém.” (NAGY—V()(): 220.)

34 ,Juhaszi Péter”, In: Dobos Ilona: Gyémdntkigys, Ordédy Jozsef és Kovdes Karoly meséi,
Szépirodalmi, Bp., 1981. Ordédy meséje, 47-83.

35 de MAN, Paul: ,A vaksédg retorikdja’, (ford. Térsk Attila), Helikon, 1994. 1-2, 109-
140.
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szemtdl) sziiletett fidt a rd leselkedd veszedelemtdl mindendron menteni, a biztos

megmenekiilés érdekében 8t félrevezetni vigyd anya és a felbomlott csalad egysé-

gét helyrellitani, ezaltal a reszponziv-etikdt jogaiba visszahelyezni akaré fit ko-

zott kirobban a konfliktus. A fizikai fdjdalomokozds miatt blinbané fiti egy adott

pillanatban dgy igyekszik feloldani a konfliktust, hogy nyilvinosan, 8szinte sza-

vakba foglalva mutatja ki az anyja irdnti malhatatlan szeretetét és megbecsiilését:
—Na, ldssa, idesanydm, eléggé sajnalom — asz mondja —, hogy magéra ijesztettem.
En elég szépen kérdeztem magit és kéreltem, hogy mondja meg, de maga mindég
csak asz mondta, hogy nem vét senki.

Megfogta az édesanyjit, megcsokolta, és kérte a bocsdnatat télle, hogy ne haragud-
jék azér, amér & a hazat rderesztette. (NAGY-VOO 161.)

A taplalkozast azért is mondhatjuk ritudlis tevékenységnek, mert az evés nem
pusztin csak egy fizioldgiai aktus, hanem egyben ,vallasi” aktus is, mivel a Termé-
szetfeletti er8k teremtményeit essziik, és éppen gy essziik 8ket, amiként a miti-
kus 8seink ették 8ket a Vilag kezdete 6ta mindig is.*® Emellett azt is hangstlyozza
Eliade kétetében, hogy a Teremtd egyben a téplilékok teremtdje is, s nem csak a
Vildgot és az Osoket teremtette, de életet adott az 4llatoknak és a novényeknek
is, amelyek pedig lehetdvé teszik az ember szdmara az életet.’” A téplélék befo-
gaddsa egyfelSl a materialis étek profin elsajititisa az er8gyfijtés érdekében, mas-
feldl a ritudlis-liturgikus aktus a spiritualis feltolt8dés mindennapi megismétlése
révén; nem véletlen az étkezés elStti imadkozas és hdlaadas gesztusa a keresztény
kultarkorben.

A taplalas-készités és a taplilkozds kettds meghatirozottsiginak vizsgalatakor
érdemes figyelembe venniink azt, ahogyan e két aktusban Neumann sorra veszia
ndiség elemi jellegeit: természetes tiplald elvet; az élelemszerzést és az étel elké-
szitését; az oltalmazds és fenntartds funkci6jit; az élelemdrzésre szolgdlé edények

készitését és a benniik valé taroldst; a tliz Srzését és vigydzdsit; végezetiil a ndura-

36 « Senourrir n’ est pas simplement un acte physiologique, mais également un acte ,religieux” :
on mange les créations des Etres Surnaturels, et on les mange comme les ont mangées les an-
cétres mythiques, pour la premiére fois, au début du Monde. » ELIADE, Mircea: Aspects du
mythe, Ed. Gallimard, Paris, 1963. 59.

37 «[...]'le Créateur’ est également ] auteur de la nourriture. Il n’ a pas créé seulement le Monde
etles Ancetres, il a également produit les animaux et les plantes qui permettent aux humains
de vivre. » Uo. 124.
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lom harom szimbdlumat: az dgyat, az asztalt (hdzi tizhelyt) és a hiazat.*® Mind a
két mesetipusunk (Er8s Janos, de kivaltképpen is Bab/Borsszem Jankd) magiban
hordozza valamilyen mértékben e ndi jellegeket. A szdvegeket alaposabban szem-
tigyre véve azt tapasztaljuk, hogy eleinte az anya kozvetiti az gyermek felé elvi-
rasokat (melyek Bachelard értelmezésében els8sorban szocilis tiltdsokat és nem
naturilis tapasztalatokat jelent), melyeket az ismétlés révén igyekszik megértetté
tenni. Am annak ellenére, hogy ,az ismétlés ténye altalinos jellegli 5rédmaot okoz”,”
ami bizonyos tevékenységekre igaz is, a gyermekben kétségkiviil megszokist is
okoz. A megszokds olyan rutinszertien ismétl8dd tevékenység, mely nem igényel
folyamatos észhasznélatot, a jelenvald-lét mindenfajta érzelmi és észleleti reflexi-
vitast mell8z, ezért nem vile ki valédi megértést, melyet a ,megtérés” kovetne. Ez
esetben az anya helyett a kozdsség tirja fol, mutatja meg bizonyos tevékenységek
ismétlése révén, vagy a tiltd-okeatd anyai szt felerdsitve azokat a létlehetdség-fel-
tételeket és cselekvési modozatokat, melyek a kenyérszerzés és vele egyiitt a bol-
dogulds zélogai.

Természetesen meg kell keresniink a kenyeriinket és ehhez tiplilkoznunk kell;

ilyeténképpen a kenyér éltal, amelyet eszem, egyszersmind keresem a kenyerem és

élem életem. De ha azért eszem a kenyerem, hogy dolgozhassak és élhessek, akkor
a munkdmbdl és a kenyerembd! élek.*

Ez a mesédben elhangzé beszéd (itmutatis), melynek lényege a reszponziv etika
— ahogy Lévinas utal a biblikus intelemre —, a koz0sség és az egyén egymdsrautalt-
sdginak, fennmaraddsdnak és a tevékenység lehangold eredménye: a szegénység
ellenére is lelki idvisségének a fundamentuma, amit az égi/isteni erdvel dldott
gyermeknek is meg kell tartania.

3.

Az evés és a munkabirds (mint az erd kifejtésére irdnyuld képesség) természe-
tes Osszefliggése semmiféle meglepetést nem okoz a hermeneuta szdmdra; agy lac-

38 NEUMANN: i. m. 298. Ezen pozitiv aspektusai mellett jelenik meg olykor az anya ke-
gyetlen oldala: ,A betegség, az éhség, a nehézségek és mindenekeldtt a hdbort az 8 segitdje,
és minden nép hibora- és vaddszistenndi azt fejezik ki, amikor az ember vért kovetel§ nds-
tényként éli meg az életet. Uo. 65.

39 DELEUZE, Gilles: Proust, (ford. John Eva), Atlantisz, Bp., 2002. i. m. 75-76.

40 LEVINAS: i. m. 87.
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juk, hogy a mesében is igyekeznek a gazdak/kiralyok a szolgdt/bérest jél tartani,*
hogy minél nagyobb hasznot hajtson, s ne forduljon, ne lizitson elleniik. Kilenc
esetében is a munkaba 4llas és a szorgossig elSfeltétele az ételben és bérben meg-
egyezés, a ,szerz8déskotés”, amelynek feltételei eleinte nem is tlinnek betarthatat-
lannak egyik fél szemében sem.

Me nincsen, amit egyezkedjél az ételen, mert annyit adok, hogy egyél, amennyit csak

a bdred ald fér, és amennyit meg tudsz enni. Mert én aztat nagyon jol tudom, hogy

aki sokat eszik, az sokat is tud dégazni. (NAGY-VOO 566.)

A kialkudott bérért munkalkodas beszédes példdjit mutatja Jakab meséje;
hogy megfeleljen Jdnas a kiilsd elviridsoknak (melyek kielégitése nem esik nehe-
zére, nincs lelke ellenére), oly elképesztd erdkifejtéssel és szakadatlan lendiilettel
végzi a munkdjit, hogy megfeledkezik még az evésrdl is.

Viégatt is Kilenc reggeltdl estig, folytan, szakadéktalanul, igy hogy még meg se

szusszant, még étere se gondolt, csak hogy minnél tébbet tudjon csindlni, hogy ne

haragudjék meg a kiraly, hogy egymagiba dégazik. (NAGY-VOO 562.)

Némi malicidval kérdezhetnénk: korgott-e vajon ebédidében a gyomra, masként
beszélt-e neki éhségérdl a szervezete, vagy elhallgattatta a szitkséglet/inség szavat?
Azzal az elszintsiggal és erd-Osszeszedettséggel elvégezni valamit, mint amire J4-
nas esetében taldlunk példit, hogy tudniillik még az evésrél és az éhségrdl is meg-
feledkezik, arra utal, hogy a munkavégzd gondolkodasabdl kitizi a jelenvaldsdgot
és csakis az elgondolhaté jovére: a sikeres feladat-elvégzésre irdnyul minden gon-
dolata. A szébeli igéret, hogy iddben elvégzi a munkat (akdr egyediil is), mely az
igéret természete szerint is mindig a jovébenire utal, azt a jov6 idSt hozza a jelen-
be, a csakis az aktudlisan elvégzendd munkat 1té szemlélete elé, amikor mdr az
selkésziiltséget”, a ,bevégzettséget” diadalittasan kijelentheti munkaadéjdnak, ne-
vezetesen a kirdlynak. A dics8ség és a siker, az anyai megbecsiilés kiérdemlése és
a helytallni tudds bizonyitdsa azt mutatja a kiils§ szemlél: a kozosség tagjai szd-
mdra, hogy felndtt férfiivd érett, még ha az erdkifejtés messze megel6zi is az ész-
hasznilatot.

41 Az ellenkezdjére is taldlunk példdt, amikor a hdsnek a kovicsmester megfizet ugyan a szol-
gélataiért (b8ségesen is, csak minél hamarabb elmenjen a falubél), 4m valamilyen okn4l fog-
va elfelejt enni adni neki: ,Csakhat az volt a baja aztdn a Jancsinak, hogy a gazd4ja nem adott
az utra dnnivaldt, igy mog vot ijedve, de a pézit mind odaadta, ami vét.” BALINT Séndor:
Tombdcz Jénos meséi, i. m. 303.
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Mieldtt az evésrdl/éhségrél megfeledkezésre mesei példat mutatnék meg, az
evésnek illetve annak mell6zésének ritudlis-liturgikus aspektusat egy kozépkori
példazaton keresztiil igazolhatjuk. Az 1527-ben irott Exemplum mirabile gazdag
trfija (aki az ismert mese: a halbatatlansdgra vigyo kirdlyfi h8sére hajaz), a szine
eldtt megjelend és 8t égi birodalmdba magéhoz vivd Urnél id8zése alatt megfeled-
kezik a f6ldi sziikségletekrdl, ahogy hazatérése utin tanisagot tesz a klastrom la-
kéi elétt:

Tudjatok kedég, hogy midta fogva kimentem ez virosbdl sem ettem, ittam, sem

éheztem, szoméhoztam, de minden jéval teljes voltam.*

Nos, az evésrdl/éhségrdl megfeledkezésre tovabbi kitiing taldlunk a koronkai
cigdny mesemondd, Cifra Jinos Rdjner c. meséjében® (AaTh 314), ez pedig szem-
léletes osszefiiggést tir fel az éhség és utazds fenoménje kozott:

Ez a gyermek az utazisba se meg nem szomjazott, se meg nem ehezett. Ez az Or-

dogkiraly vezérelte.

Utazik a gyermek. Mikor esteledett bé az erddben, odabujt egy fa tovihez, és ugy

virta a virradatot. De az Ordégkiraly vezette, hogy se falut, se virost, még pasz-

torhdzat se taldljon az utazisaban. Erdérél erdSre, mez8rdl mez8re ment. Egyszer

hova érkezik délutianra? Egy nagy hegynek a tetejire. Neki nem jutott eszibe se étel,
se ital. (NAGY: Cifra 154.)

Olyb4 tinik, hogy az utazis, az ton levés, a mds/masik viligra tdrténd aldsz4l-
lis és/vagy folemelkedés, a Mds/mdsik vilagara rdcsoddlkozas kozben a gyermek
megfeledkezik a tdpldlékrol; a ldtviny csodalatossdga, a latds probdra tétele, a per-
cepcid és a folyamatos megértés elsddlegessége elveszi az étvagyat, a hds valami
egészen mdsra lesz ,éhes”, mint a profan létben ,jardsa” idején. Az étel/ital a gyo-
mor és a sziv, a litvany pedig a szem és az ész taplléka; a fizikai lét fenntartdsat
szolgélé ételt a tapintds-érzékelés révén biztositja, a szellemi-spiritualis emelkedést
a ldtds-észlelés kifinomultsiga révén képes elérni. Az utazdsba és a vildg szemlélé-
sébe feledkezett hds részérdl érthetd is ez a ,megfeledkezés”, mivel az utazé el8szér

mindig ,egyiigy(i’, misként szélva a titokzatosként elé all6 dolgokra kivincsi,** a

42 Kozépkori magyar irdsok, (a kdtetet dsszedllitotta: Mezey Liszld), Magvetd, Bp., 1957.
201.

43 NAGY Olga: Cifra Jdnos meséi, i. m. 149-174.

44 ,Az ember olyannyira bimész lény, hogy a kivincsisdgtél még dnmagdval is elfelejt t5-
r8dni.” BLUMENBERG, Hans: Hajotorés nézgvel. Metaforolégiai tanulmdnyok, (ford. Kiraly
Edit), Atlantisz, Bp., 2005. 42.
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tuddsra éhes gyermekké vilik, az otthontdl és a megszokottdl eltavolodas felizgatja
és elbizonytalanitja, a litviny sokfélesége és az inger gazdagsdga, épp a Descartes
emlegette csoddlkozis folytdn ,egyiigy(ivé” fokozza le, im amint a litvany inter-
pretaldsdra (az idegen és félelmetes jelenségek megértetté tételére) torekszik, visz-
szaszerzi az észt. Erre utal Blumenberg, amikor ezt mondja:

Az ész avathatja néz8vé az embert ott, ahol egytittal § maga az elszenvedd fél is.*

Az utazis egyszerre felfedezés és tapasztalatszerzés, észlelés és onszemlélés, s a
nézdt (esetiinkben mindegy hogy a kiviilrdl vagy a magit beliilrdl szemléld nézdt)
az a kiilonbség érdekli, amely:

[...] egyfeldl a boldogsigvigy, mésfell a fizikai valésag kétlelhetetlen ontorvényi-

sége kozoct fesziil.*

A mesehdsiink (miként a mese) a ,valdsdg kérlelhetetlen ontdrvényliségét”, a
borzalom vildgaként fogja fol, mindaz, amit nem tud személyessé tenni, ami nem
all a kezéhez, félelmetes és borzalmas idegenségként 4ll elébe. Alapvetd fordulat
kovetkezik be a hés vilighoz viszonyuldsdban, amikor az 6rddg helyett mas (a se-
gitd dregasszony) vezeti: visszatér a foldi vildgba, és ekkor eszébe jut az étel (tdp-
141ék, 5rom, cél stb.)

Megindul a hegyen lefelé, de alig tudta a 1dbit vonszolni. Ettdl a perctdl kezdve mar

nem az Ordégkirily vezette, mert eszibe jutott az étel. Hanem valaki mas. (NAGY
Cifra 155.)

A harmadik alapvetd eset a mesében az éhségrdl megfeledkezésre az éhség és a
bibdnat/gond kapcsolata; a mesemenetben el84ll az dramai életszitudcié, amikor a
hés a kizokkentség egy sajatos 1étdllapotiban vagy megoldhatatlannak l4tsz6 fel-
adat elé keriilve az ész-hasznélatban elmeriil, egyszeriben megfeledkezik még az
evésrol is:

O tgy elbtsulta magét, hogy akar vittek neki enni, akdr nem, § semmibdl sem evett.

Hanem mindig busult.”

vagy:

45 Uo. 65.
46 Uo. 30.
47 ,Piros kirdly legkisebb lednya”, In: Zsldmezszdrnya, i. m. 7-22.
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Nem csinalt mést a kirily, felment a kastélyaba. Gondolkozik. Nem tudta, mitévds

legyen. Nem kellett neki mar se étel, se ital.*®

A lehetséges megoldis, a lehetd legjobb létlehetdség-feltétel keresése és egyben
megtaldldsa lekdti a hds szellemi energidinak maximumit, a figyelme elterelddik
ajelenvald-1ét szitkségleteirdl, mivel a jovt faggatsa kdzben eltdvolodik az ite-lét-
tdl és a lét elgondolhatésigin gondolkodik. A révidebb vagy hosszabb ideig tarté
bajtdlés (ételmegvonds), és az azt kdvetd ,ujjdsziiletés” egy mésfajta jelenval6-léc
létének tjrakezdését teremti meg, azaltal, hogy a lét kordbbi megszakitottsdgihoz
visszataldlds megmutatja azt a tdrést (szimbolikus halalt), mely sziikségszer(ien ve-
zet az Gjrakezdéshez, egy olyan kezdethez, mely eladdig nem volt jelen, nem volt
tetten érhetd a hds életében, ezért nem az ,elsd kezdet”, nem egy ,mésodik kez-
det”, hanem maga az élettdrténetben bedlls sorsfordulat. Vagyis hit az élettorté-
netben bekovetkezd viltozis, melyet az dSnmaga megviltozott 1étére reflektald, a
cselekedeteinek és szenvedéseinek, szavainak és valaszainak felel3sségére ébredt és
a felel8sségét maga és masok szdmadra interpretdlé hds tulajdonképpeni sorsként

él meg a tovébbiakban.

48 ,A kicsi muzsikas”, In: Zsldmez6szdrnya, i. m. 133,
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Az egyligyliség fenomenoldgidja

Egyiigytiek, meddig szeretitek az egyiigy(iséget,
meddig gydnyorkddnek a cstfoléddk a cstifoldsban,
meddig gytilslik az ostobak az ismeretet?

(A példabeszédek konyve, 1: 22)!

Az a mesemonddi ténykozlés, hogy a rettenetes erdvel rendelkezd vagy ép-
pen a ,félelem nem-ismeretével” mésokat feldithitd hds (mivel misok pedig épp
a félelmet-nem-ismerd embert nem ismerik, s vakmerd batorsiga ijedelmet, meg-
dobbenést kelt benniik), széval e csoddsan sziiletett gyermek: ,egyiigyi”, szimos
mesevaridnsban akdr megtévesztd is lehet a hallgaté/olvasé szdmira. A fogalmisag
szintjén ugyanis, akdr a pszicholdgiai, akar filozéfiai aspektusabdl vessziik goresd
ald a kifejezést, el8szorre mindig valamiféle hidnyként, Ritter és Marquard kifeje-
zéseivel élve: nem normdlisként, az ,élet rendje ellen valoként”, az ész rejtekezése-
ként jelenik meg eldttiink. Elegendd csak az értelmezd szétdrakban az egytigytiség
szinonimdi utdn nyomozni, hogy efféle jelentésekre bukkanjunk: képtelenség, sza-
mdrsdg, ostobasdg, baromsdg, butasig, gyengeelméjiiség. Mindemellett misféle
jelentésréteg is iilepedett az egyiigyi kifejezésre; Descartes az LXXVII. cikkely-
ben irja: ,a gyengeelméjliek és az ostobik nem hajlamosak egyéltalin természe-
titknél fogva a Csodalkozasra’,” jelezvén, hogy az ismeretlenre és a rendkiviilire
racsodilkozds, mint az ismerethidny pétldsa, nagyon is természetes szenvedélye
az embernek, ellenben az ellenkezdje is igaz Descartes olvasatiban, aki bizonyos
tapasztalat birtokban is mindig mindenre csoddlkozva tekint: maga is egyiigy.
Az id8k folyaman az egyiigyliséget 8sszekapcsoltdk még a szerencsétlenséggel, a
szdnalmassiggal, valamilyen multbéli és ismeretlen biint lithatévd tévé balitélet-
tel, vagy djabban az antropoldgia a fogyatékossiggal,® ami valamiképpen sors-
csapdsként vagy isteni biintetésként fejez8dik ki, rdaddsul olyasfajta rejtett, vagy

1 Reformatus Zsinati Iroda Sajtéosztalya, Bp., 1975. 814.

DESCARTES, René: A lélek szenvedélyei, (ford. Dékdny Andris), Ictus, Bp., 1994. 81.

3 ,[...] a mai antropoldgia az embert alapvet8en fogyatkozisainak székevényeként hatd-
rozza meg, aki csak kompenzaci6 révén képes egzisztalni” MARQUARD, Odo: , Félmenté-
sek”, In: U8. Az egyetemes torténelem és mds mesék, (ford. Mesterhdzi Miklés), Atlantisz, Bp.,
2001. 294.
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lithatatlan biin miatt, melyrdl elszenveddje aligha tudhat, vagy el sem kovetett. Az
egyligyliségben megmutatkozé (ismeret) hidny és (ismeretlen) biinesemény, fogya-
tékossdg és balitélet, éppugy viszonyul egymdshoz (az dsszetartozas és elkiilonii-
1és kettds folyamataban), mint a tapasztalat-elbeszélés nyelvi szintjén a mondott és
mondds (le dit et le dire) : mint tudjuk Lévinastdl és Waldenfelstdl ez utébbinak
mindig tobbletjelentése van, s ezt a Tengelyi altal ,értelemképz8désnek” nevezett
folyamatot igyekszem megvizsgalni a mesében el8forduld egyiigytiség fenomeno-

16gidjat koriiljarva.

I.

Hogy a mesehds (Erds Janos) szinre lépésekor ,egyiigy(i’, pontosabban egyii-
gytinek ldtszik, vagy szindékosan annak mutatja magat,* valéjaban nem azt jelenti,
hogy szellemileg visszamaradott, tigyefogyott, egyszéval pszichidtriai értelemben
kretén volna’ Egyszer(ien szélva, az én-el8ttiség allapotiban leledzik, amit agy
is jellemezhetnénk, hogy a megismerés és tapasztalatszerzés kezdeti/korai fizisi-
ban él, amire Descartes az alabbi gydgyirt javasolja:

4 A kettd mégsem ugyanaz, az elsd esetben a mi megkozelitésiinkbdl, észlelésiinkbdl, 14-
t6sz8giinkbdl tiinik egytigytinek a szemrevételezett lény, meglehet, kordbbi rossz vagy hely-
telen egzisztencia-értelmezésbdl fakadé személyes tapasztalataink befolydsoljak itéletiinket;
amisodikban dldozatai vagyunk egy el8ttiink zajlo eseménynek: az ,egyiigyti viselkedésnek”,
mondjuk a ,behtzéddsnak” vagy a descartes-i értelmii végtelen csodilkozdsnak, mely szin-
dékosan vagy akaratlanul is a megtévesztésiinkre irdnyul, magyardn nem engedi, hogy azo-
nosuljunk vele, magunkba fogadjuk valédi lécét.

5 A szlovék ,Popolvidr” mesében a legkisebbet ekként jellemzi a mesemonds, illetve a hds
apja: ,[...] a legkisebbik ostoba. Iskoldba se jirt, csak a hamuban jitszott naphosszat. [...] —
Ugyan hovd mennél, te tokkeliitote? Mit tudsz te, amikor naphosszat csak a hamuban jétszol?”
In: A harmatban fogant hajadon, (szlovak fantasztikus mesék), (M4ria Kosova—Kolecanyi vilo-
gatdsa, ford. Kortvélyessy Kldra), Eurdpa, Bp., 1988. 20-21.) Kovacs Kéroly ,Nagyereji Jan-
csi” meséje is bizonyos szempontbdl kivételt képez a tdbbi viltozathoz képest: ,Egyszer volt,
hol nem volt, a hetedhét orszdgon is til volt, volt egy szegény ember. Volt neki egy fia. De
olyan egyiigy{i volt, semmiféle munkdra nem volt alkalmas. Egyszer aztin azt mondja neki az
édesapja: —Edes fiam elég erds vagy, elmehetnél dolgozni. Litod, én mér dreg ember vagyok,
s nem tudok dolgozni, s ezért nyomorban vagyunk.” DOBOS Ilona: Gyémdntkigys, Szépiro-
dalmi, Bp., 1981. 370.
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[...] 4m egyaltalin nincs mis orvossdg a ttlzott csodalkozds megakadilyozasinak,
mint minél tdbb dolog megismerése, s azon dolgok vizsgélatinak gyakorldsa, me-

lyek a legritkdbbaknak és a legkiilondsebbeknek ttinnek.®

Misként gy is jellemezhetnénk 1étét, minthogy a h8s ,behtizédva” él, amit
Lévinas ekként ir le:

Behtzédds, az 6n felé haladas, az 6nhdz mint menedékhelyre tdrténd visszavonu-

las, mely a vendégszeretetnek, a virakozdsnak, az ember ltali fogaddsnak felel meg,

amikor a meg nem sz6lal6 nyelv 1ényegi lehetdség marad.”

Mivel hésiink ,behtzéddsédban”, a bent-lét elkiiloniiltségében képtelen nyelvi
szinten artikuldlni mondanivaldjdt, ami vélhetden fontos lenne/lehetne szimunk-
ra, s mivel torekvése a beszédszitudcidba befogadasra és a tirsas-viszony létrehozd-
sdra irdnyul, a sz6 nélkiili tettel (gesztus, mimika, hang) igyekszik tudomdsunkra
hozni észleleteit, amelyek értelemdosszefiiggés hijin és kifejezésbeli félreérthetdsé-
giik okdn nem feltétleniil mondjik el ugyanazt, mint ami a h8s szdndékaban allt
elmondani. A tapasztalatkifejezés kudarca ekként hol a behuizéddst és elkiils-
niilést latvinyossa tevd hallgatishoz (duzzogishoz, dacoldshoz, haraghoz), hol a
tapasztalat-kifejezés szindékdit, mint egy adott tény/esemény tudomdsunkra ho-
zatalat megerdsitd sirdshoz vezet. E kett8sség egyszerre tartja fent az én-elSttiség
artikuldlatlan megnyilvanulasat, ,a meg nem szdlalé nyelv lényegi lehetdségét”, és
az inkluziv-ész mozgédsitdsit, mintegy jelezve, hogy szimit a feleletigényével szem-
ben timasztott vilaszaddsunkra.

Az egyiigy(i mesehds ,fogyatkozdsa” tehit nem mds, mint az ismeret és az 6n-
tudat hidnya, még pontosabban az elfogadott nyelvi rendszerben beszélni/gondol-
kodni tudas hidnya, amit kezdetben a kollektiv tapasztalat (Bachelard szavival a
wszocidlis tiltdsokon™ nyugvé tapasztalat) elsajititdsival pétol, majd az id8 sordn
egyre b3viild személyes tapasztalattal igyekszik 8sszhangba hozni. Az adottnak és
a megszerzettnek ez a finom 6sszehangolasa, a tiltdsnak és a tuddsnak az dsszeil-
lesztésére torekvés, a létlehetdség feltételek kozotti vilasztisra: a tulajdonképpe-

ni sorsvalasztdsra is készteti, ahogy az ember el8tt folyamatosan 4116 valasztds- és

6 DESCARTES: L XXVI. cikkely, i. m. 81.

7 LEVINAS, Emmanuel: “A belsé és az dkonémia/A lakhely”, In: U8. Teljesség és Végtelen,
(ford. Tarnay Laszl6), Jelenkor, Pécs, 1999. 127.

8 BACHELARD, Gaston: ,Le complex de Prométhée”, In: US. La psychanalyse du feu, Ed.
Gallimard, Paris, 1949. 24-25.
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dontéskényszert Sartre elengedhetetlen feltételnek tekinti. Gehlen a tudat szere-
pét vizsgilva azt irja:
[...] csak a viselkedéssel 5sszefiggésben lehet megérteni, igyhogy a tudatot éppen-
séggel a cselekvés egy szakaszaként kell meghatdroznunk. ®

Gehlen a fenomenoldgiai eljardsrend logikdjat szem eldtt tartva, a vizsgalt dol-
got, jelesiil a tudatot, az egyes megnyilvdnulasok (beszéd, tett, gesztusok, mimika,
viszonyuldsok) lajstromba szedése és pontos leirdsa révén igyekszik megragadni.
Rdaddsul a szemlélt cselekvés jelen idejébdl (folyamatossagabdl) kiragad egy sza-
kaszt, hogy az eldtte 1év8t8l (mulebélitsl) és utdna kovetkez8tdl (jovbelitsl) el-
kiilonboztethesse, eziltal az egyes tudati megnyilvinuldsokat dnmagukban és
id8beni valtozasaival torténd sszevetésében tirja elénk.

A mesehds (Er8s Janos/Kilenc), aki — mint a kés@bbiekben litni fogjuk — hosz-
sz éveken 4t naphosszat a csalddi tlizhely/kemence mellett pihen, litszdlag a
»semmittevésben” leli 6romét. Elképzelhetd-e, hogy valaki semmit sem tesz,"
mikozben éveken keresztiil joszerével nem tesz mast, minthogy a kdrnyezetében
tevékenykeddk cselekvésének megnyilvinuldsit és ,lathatatlan” értelmét fiirkészi?
Hdsiink valdjiban a kozvetlen kdrnyezete (és térgyi viligban léte) tjdonsigdnak
megismerésén fdradozik : abban az értelemben is, hogy szdmdra az dllandéan vél-
tozénak, dj és Gj arcit mutatdnak a kitartd szemlélése mind fizikailag, mind szelle-
mileg valdban firasztd tevékenység, kiviltképpen is hogy folyamatos eseményeket
kell észlelnie, megértetté tennie és emlékezetében rogzitenie.!' Szemléletét kife-
1¢, a kiilsg targyak/létezdk felé irdnyitja, s mivel egyszerre kell az észleleteket és
a korotte zajlo tevékenységeket nyelvi szinten is megértenie, ezért az ,észlelési és
cselekvési miiveleteket valamilyen képességgé” igyekszik egyesiteni, mint példaul a
tapasztalatszerzés, a Gehlen-i ,szimbélummez8kben” tdjékozédas, a nyelvi meg-
nyilvinulds képessége. A mesehds attribitumat (csoddsan sziiletett és rettenetes

9 GEHLEN, Arnold: Az ember, (ford. Kis Jdnos), Gondolat, Bp., 1976. 85.

10 A tevékenységnek nem a valamit létrehozds, megmunkilas, fizikai erdfeszités értelmé-
ben hasznilom a kifejezést.

11 ,A filozéfia egyszeriien nem hagyhatja figyelmen kiviil [...] az ontogenezis bizonyos té-
nyeit, azt, hogy a gyermek, még miel8tt képes lenne gondolkozni, mar észlel, hogy kezdetben
dlmait a dolgokra, gondolatait masokba vetiti, hogy az életet a tdbbiekkel valé olyan kdzds
egységként képzeli el, ahol az egyes perspektivak még nem kiiléniilnek el egymdstsl.” MER-
LEAU-PONTY, Maurice: ,Reflexi6 és kérdezés”, In: U8. A ldthaté és a lathatatlan, (ford. Far-
kas Henrik, Szabé Zsigmond), UHarmattan, Bp., 2007. 24.
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erdvel bir) és életszitudcidjit (a csalddi tlizhely/kemence mellett ,lustilkodik”) te-
kintve, a megismerés és képességszerzés e korai szakaszaban nem is lehet mids,
mint egyligyl, ami egyben a szellemi ,érintetlenség” (a — Benjamin-i sz6hasznd-
lattal élve —: ,blintelenségre-vonatkozas™?) és erkélcsi tisztasdg: még-meg-nem-
rontottsig metafordja. Egyiigy(isége nem a lustasig, a restség, a naplopds btinének
egyfajta dlcdja; azért szitkséges hangsilyoznunk ezt, mert a lustasig, a restség és
a naplopds mar dnmagaban is feltételez egyfajta tudatossigot, egy jol koriilirhatd
szdndékos ellenkezést, gonoszkoddst, cstfoldddst valakivel vagy valamilyen szitud-
ciéval szemben. Mondhatnank azt is: egyszerre valasz és viszontvélasz az anyai el-
varasokra és a kdzosség heves reakcidira. Tudjuk jél mas mesékbdl, hogy a restség
olyan lelki gonoszsiggal, romlottsdggal jir pirban, mely méltin viltja ki (példd-
ul a ,rest liny” esetében’®) a haragot, a felinduldsbél kimondott 4tkot (ami olykor
valéjaban csak szidalom), mint a blineseményt kdvetd itéletalkotds és biin-levezek-
1és elbeszélését. Csakhogy hdsiink esetében errdl az elvetemiiltségrdl sz6 sincs. El-
lenben kétségteleniil felttind diszkrepancia figyelhetd meg a ,csodds” fizikai ereje
és a tudati fogyatkozasa (mint ismeret-hidny és tudati lefokozottsig allapota) ko-
zott,

Betdtia gyerek a harmadik esztenddt. Mikor a hirom esztenddt betStette, egy szép

nap az udvaran jétszadatt Jané a pérban. H4 ugy, mind egy hdraméves gyerek; hi-

dba vét nekije ndvése, me 8 mégis csak gyerekésszel gondukazatt. (Babszem Janké

I, NAGY-VOO 108.)

Ez a meglehetdsen szembet(ing ellentmondds egyfeldl az 6rokole/kapott fizikai
adottsdgai és a lehetséges létfeltételek, erkdlesi erények/vétkek kozotti vilasztds
kényszerébdl; mésfeldl az egyiigyliséget mutatd énje varakozdsibdl és a felé irdnyu-

12 BENJAMIN, Walter: ,Sors és jellem”, In: U8. Angelus novus, (ford. Bence Gyorgy et
al.), Magyar Helikon, Bp., 1980. 62.

13 ,Annak szegény asszonynak volt egy lednya. Az mar hdszéves volt, de még soha, sem-
mit se csindlt, Ha feliilt az 4gyra, neki még az is munka volt. Mdr a szegény anyja mind a falut
jérta, hordta neki az ételt. Egy nap megitkozta a lednydt: — Nem bidnom, még ha egy kutya
jon, ahhoz is férjhez adlak.” ,A rest ledny”, Puji Jainos meséje, In: Zéldmez8szdrnya. Marosz-
szentkiralyi cigdny népmesék. (NAGY Olga gytjtése. Népek meséi. Szerkeszti Karig Séra.)
Eurépa, Bp., 1978. 185.

14 ,[...] a tudatnak a tudattalanhoz valé dialektikus viszonya az Anyasig-N&iség és a fitigy-
ermek kdzoeti kiizdelem szimbolikus, mitologiai formajit 6lti, a fitt ndvekvd ereje pedig meg-
felel az ember fejlddésében a tudat egyre nagyobb erejének.” NEUMANN, Erich: A Nagy
Anya, (ford. Turdczi Attila), Ursus Libri, Bp., 2005. 164.
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16 felelet-igényekre adandé viszontvilaszok elkeriilhetetlenségébdl fakad.”” E ket-
t8s szoritds értelmezése kapcsin érdemes figyelembe venni, amit Tengelyi mond:

Semmiképp sem tekinthetd azonban a vélaszadas elkeriilhetetlensége fiiggetlennek
a mindenkori tényleges koriilményektsl.'¢

Erre az ellentmonddsos 4llapotra (pontosabban az ember-lét e korai fizisara) il-
lik igazdn Gehlen monddsa: ,kinevelés alatt dllo lényként™ (« 'homme est un étre
de dressage » ) 4ll el8ttiink a gyermekhds, akit ,sajétos fizikai helyzete, amit a spe-
cializalatlansag’ és a 'viligra nyitott létezésmdd’ fogalmaival kell koriilirnunk”,'® s
akire az a feladat vir rd, hogy ,sajdt tevékenységével teremtse meg életének esélyeit”™
nevezetesen szabaditd-hdssé viljék."” Mindkét tulajdonsig: a szellemi érintetlen-
ség és az erkolcsi tisztasdg egyardnt megkivinja, sét egyenesen elvirja az 8t ,tapld-
16” any4tdl (a bent-létben szdmara feltdrulkozé anydtdl*’), hogy befogadja 6t abba
a testi, lelki és szellemi korbe, melyben ,meger8sodhet”, s képessé valik az elsd és
késdbbi sorsit meghatirozé mesei feladat elvégzésére: egy hatalmas fa kitépésé-
re és korondjinal fogva a f6ldbe verésére. A Jakab-féle Erds Janosnal a kezdeti ta-
pintas-észlelést, mely rengeteg ingerimpulzus gyakorlati megszerzésével és tudati
feldolgozasaval jar,*' lassan dtveszi és — a Gehlen-i értelemben — ,tehermentesi-
ti” a ldtds-észlelés. A hds hosszira nydld ,lustilkoddsa” sordn a kezét sem moz-
ditja (mintha ,rettenetes erejét” akarnd dnmaga és masok eldtt rejtegetni, mintha
maga is meg-és visszarettenne a benne fesziil§ erdtdl, nehogy kért tegyen valaki-
ben vagy valamiben®), a keze munkdjinak verejtékével megszerzendd tiplilék

15 , A veliink szemben tdimadd feleletigény vilaszaddsra indit, késztet, s8t kényszerit; nem kotelez
azonban arra, hogy vilaszoljunk. Az a kototeség, amely belSle szdmunkra fakad, nem 6lti k-
telesség jelentését. Ertelme sokkal inkabb az elkeriilhetetlenség.” TENGELYT Liszlé: Elettorté-
net és sorsesemény, Atlantisz, Bp., 1998. 264.

16 Uo. 265.

17 GEHLEN: i. m. 83.

18 Uo. 86.

19 Ua.

20 LEVINAS: “A belsé és az 6konémia/A lakhely”, i. m. 123.

21 ,Valamely bonyolult mozgidssorozatot — s kezdetben minden mozgis vesz8dségekkel jir
— el8szor teljes terjedelmében figyelemmel kell kisérni, mert birmely pontjin megzavarodhat,
vagy gatlds al4 keriilhet.” GEHLEN: i. m. 268.

22 Jakab meséje, ,A siré gyermek” utal erre a testi adottsdgra: , Tele-mault az id8, annyira felcse-
peredett a gyermek, olyan erds lett, hogy mér ahol ment, rendesen a hizba is siillyedett be tér-
gyiga fédbe.” (NAGY-VOO: 591.) A ,Babszem Janké 1."-ben pedig ezt olvassuk: , Leiilt Janké
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megszerzése/biztositdsa helyett a passzivitist vilasztja, s ebben az 4llapotiban a
litas-észlelés tokéletesitésére helyezi a f8 hangsulyt.”> Nincs is ebben semmi el-
lentmondds, hiszen a ,latva tanul az ember” elvét vallja a magdénak, erre bizony-
sdg, hogy amikor a falubeli épitkezésen dolgozé acsok (akik bizonyos szokdsok,
szokasos munkafolyamatok alapjin végzik tevékenységiiket) nem birnak a geren-
daval, a hds megismételvén agydban a munkafolyamatot, és megkapvin a helyes ta-
nicsokat/utmutatdsokat hova tegye azt, egyszeriben sikeresen mozgodsitja eladdig
rejtegetett erejét és frissen szerzett tapasztalatait a cél érdekében.

Mikor a falu kdzepéig érkezett, hit éppen az dcsak, a mesterek egy 1j fahazat épi-

tettek, és akkor tették fel, akartak foltenni a hdzra a koszorut, a koszortigerendi-

kat. De vt ott dsszegytilve tiz vagy hiisz ember is, ott mind emelgették és ridakkal

nyomtak fol a gerenddt, a koszortigerendakat, a masik felibdl kotelekkel huztdk, de

hat nem akart a gerenda folmenni. Odament a fi, nézte, hogy mit csindlnak, asz

mondja egy ember koziillek:

—Na, 6cskdsom, ne csudilkozzal, hanem gyere ide, mer elég erds vagy, és adjil te is

egy kis segitséget nekiink!

Oda is ment a legény, megragadta félkézt a gerendit és azt kérdezte tiillek, hogy

hova kell tenni ezt a palcit. Megragadta félkézt, és ahova mondték a mesterek, szé-
pen oda tette. (NAGY-VOO 558.)

2,

Vessiink még egy pillantast a hds erkolesi tisztasagira. Walter Benjamin helyezi
egészen Uj megvilagitisba a Sors és jellem irdsiban a biin és a sors viszonyit, feltdr-
va, hogy a ,blintelenségre-vonatkozist tehdt a sors nem ismer”,** a sors azt mutatja
meg, hogy az élet mar azelStt elitéltetett, minthogy vétkes lett volna. Benjamin itt
maga is feltételez egy kezdet elStti multat, miként Lévinas maga is felveti egy olyan

az it kozepire, hit olyan kiis testje vt mér Jankénak , hogy se szekér, se 6t6, semmi az titan el
nem tudatt menni, mert Janké az egész titnak a szélességit elvette.” (NAGY-VOO: 111.)

23 Misutt mér érintettem a kemence/anyaméh/has parhuzamot; itt érdemes megemliteni, hogy
Réheim az ausztriliai beavatdsok kapcsin leirja: ,az ég felé dobds” utdn a gyermek az id8 na-
gyobb részét az anyai hason fekve tolti, mikdzben szemléli a férfiak 4ltal végzett ritudlis tevé-
kenységeket. In: ROHEIM, Géza: Psychanalyse et anthropologie, Ed. Gallimard, Paris, 1967.
113.

24 BENJAMIN: i. m. 62.
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mult [étezését, amely ,sohasem volt jelen”,”” s amelyik mégis hat, kihat a végesség-
gel 5Snmagit mérd ember jelenlétére és 1étlehetdség-feltételeire, melyek koziil vagy
gy vilaszt, hogy folytatja az el-multat (Jakab Feketebeli kirdly-anak linya a kirkéi
aspektusi életmédot), vagy pedig felismervén a maltbéli vétek miatt kapott fétu-
mot, ellenében, el-tavolitdsa érdekében munkdlkodik tudatosan. Marquard ezért
is jegyzi meg joggal, hogy az itélet (mely olykor dltheti a ,biin nélkiili blinh8dés”
formdjat is) mindig a kezdet problematikdjiba titkdziink.

Senki emberfia nem abszolat kezdet: mindenki azzal él egyiitt, amit elStalal, és ami
folott nincsen hatalma.?®

Mind a mesekezdetben elénk 4116 mesehds, mind a szoveget Gjraolvasé hermene-
uta kutathatja a kezdet el8tti, az el-multba veszg és ott feltiratlanul 1év8 biint, vét-
ket vagy moralis kilengést, de a hést és szabadsdgat gtizsba k6td faitumot, mely arra
szoritotta a h8st, hogy akként élljon el8ttiink, amiként 4ll, csakis a — Marquard
kifejezésével élve — ,faitum rehabiliticiéjin"*” keresztiil értheti meg. Vagyis egyfe-
18] a fitum ellenében, a hds a haldlhoz-viszonyuld-léte helyes interpretildsa révén
érti meg azt, hogy miként kell végigmennie az tton a feladatmegoldds érdeké-
ben, mésfeldl a fitum (egynémely kiilsé, transzcendentalis 1ény segitségével torté-
nd) sikeres kiiktatdsa jelenval6-1étébdl, mindig egy mésik, olykor a maga, méskor
a Miésiknak a létébe becsempészett fitum el8idézéséhez vezet.”® Szdmos kitling
és meggy3z8 példat taldlunk erre a kigydvilegény-tipusokban.

Az erkolcsi tisztasig és az egyligy(iséghez tartozd hallgatis/némasdg szoros 6sz-
szetartozdsit vizsgilva, Benjamin a tragédidban litja a pogdny ember megvildgo-
soddsit, mely az & istenekkel szembeni morilis felsébbrendiiségére dobbenti rd, s
ezért néma marad:

[...] az erkdlcesi ember, egyel8re némdn, még gydmoltalanul — ezért nevezik hdsnek

— fol akar egyenesedni annak a kinnal teli vilignak a megrazkdédtatasai kozepet-

25 LEVINAS, Emmanuel: ,Diakrénia és megjelenités”, In: Us: Nyelv és kozelség, (ford.
Tarnay L4szl6) Jelenkor, Pécs, 1997. 199-200.

26 MARQUARD: i. m. 63.

27 Uo. 70.

28 Tanulsigos ebbdl a szempontbdl minden olyan halmozott mese, melyet az etnogrifu-
sok szeretnek a , tipuskombindcié” megjeldléssel illetni, holott valéjéban arrél van sz6, hogy a
konkrét mese tovibbszdv3dik egy ilyen értelemben vett fitum-tolddssal. De a , kigyévélegény”—
tipustt (BN 425) mesékben az dtok-dtruhdzds maga is kivalé példa erre.
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te. A tragédia fensége az a paradoxon, hogy a géniusz erkélcsi némasdgban, erkélesi

gyermekségben sziiletik meg.”

Nem csak a poginy ember kénytelen szembeiilni istenei morilis gydngesége-
ivel, idénkénti kdros és kinos létbe-avatkozasaival, de (miként Odo Marquard a
teodiciai fejtegetéseit, mint folmentés-kisérleteket elénk tarja) a modern kor embe-
re is, akit:

Isten haléla arra kényszerit, hogy maga intézze dolgait —,*

s ekként magamagit teszi ,abszolit 1ény” helyére, holott sajit cselekvéseinek
kovetkezményei folott sincs hatalma, ezért folyamatosan szembesiilni kénysze-
rill a gonosz megnyilvanulisaival, a rossz tapasztalatival, melyek megdobbenésé-
ben, levertségében tehetetlenségre és szenvedésre itélik: ezt pedig sorscsapasként
éli meg. A sorscsapis és istenitélet nem egymads szinonimdjaként értelmezhetd,
amire Marquard ravildgit: ,Az igazi probléma val6jaban az, hogy a fitum Isten
vetélytirsa a mindenhatdsdgban”?' Egyfeldl mds-mds hit- vagy hiedelemrendszer
biintetés-motivumai, s még ha a mesehagyoményban keveredik is a két fogalom
hasznilata, a hermeneutdnak a konkrét mesemondé®” és adott meseszdveg isme-
retében kell eldontenie, melyiket veszi goresS ald. Mésteldl az elbeszélt torténet
éppen az eltérd koriilmény és kifejezésesemény miatt Slt magdra a mond4s sordn
mds-mds tobbletjelentést. A mesében felbukkané ,oreg szakallas ember” vagy a
mds nyelvekre jelentésvesztés nélkiil lefordithatatlan , Tiindérszép” Ilona a mese-
szitudcid és a mesehds egzisztencia-karakterének fiiggvényében lehet — Jung sze-
rint is*® — jutalmazé vagy biintetd 1ény: mindkét aspektust megtaldljuk lényében.

A tiizhely mellett lustilkodd, egyiigytiséget mutatd/szinlel6 mesehdsiink hall-
gatag, ahogy Benjamin Rosenzweigre hivatkozva jellemzi a kiskort hést:

A tragikus hds csupdn egyetlen nyelvet ismer, mely tokéletesen illik hozza: éppen a

hallgatast. [...] Az 6nnénmaga semmirdl sem tud magan kiviil: nem mas, mint ma-

29 BENJAMIN: i. m. 298.

30 MARQUARD: i. m. 59-60.

31 Uo. 57.

32 A mélyen katolikus hivé cigdny Cifra Jdnosnal mindig istenitéletrdl van sz, ellentétben
vele Jakab Istvin egy archaikusabb mitikus viligszemlélet okdn a sorscsapdst helyezi el8térbe.

33 JUNG, Carl Gustav: ,A szellem jelensége a mesében”, In: U8: Az archetipusok és a kol-
lektiv tudattalan, (ford. Turdczi Attila), Scolar, Bp., 2011.220-221.
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ganyossag. Ez a maginyossiga, ez az 6nmagéban valé dacos megmerevedése miként

fejthetné ki tevékenységét masképp, mint gy, hogy hallgat?**

Hallgatdsa maga is egy jol (de egyéltalin nem biztos, hogy egy-értelmiien) ér-
telmezhetd beszéd; Merleau—Ponty irja a Ldthat6 és ldthatatlan-ban, hogy ,a nyelv
csakis a hallgatasbél él”, s nekiink, akik a mesét a nyelv fenomenoldgiai vizsgalat-
nak vetjiik al4, ,nem a nyelvi rendszer elméletét kell érteniink, hanem a kifejezés-
esemény tapasztalatinak leirdsit és elemzését™ kell elvégezniink, mondjuk a
hallgatds fenoménjének értelmezésekor®®, Az ,egyiigyi” hds fogyatékossdga és
hallgatisa nem értelmezhetd a hds maginyossigiban, elkiiloniiltségében, csakis
a bent-létben szdmaira feltirulkozé anydhoz és masokhoz (az 8t kirekesztd kdzos-
séghez) val6 viszonyanak feltdrdsiban, a bent-lét és litds-észlelés kifejezésesemé-
nyének: hallgatisnak és sirisnak fenomenoldgiai leirdsiban. Erre utal Lévinas:

A féltve Srzott csend is a szot mondja ki, és annak stlyossdgaban a Misik kibuivésa

érhetd tetten. A mdsikat magiba olvaszté megismerés is a beszédben helyezkedik

el, amellyel a masikhoz fordulok.””

A rettenetes erdvel rendelkezd, csoddsan sziiletett gyermek (mint a korabbi fe-
jezetben: Sirds narrativak a népmesében tirgyaltuk) éppen hogy nem hallgat, ha-
nem jajveszékelve sir, mintha jelezni akarnd (valami médon képes volna jelezni),
hogy a mésok szimara ésszel felfoghatatlan csodis sziiletése folytin arra ,kar-
hoztatott”, egy ,isteni” kiildetés/rendeltetés okdn arra itéltetett a torténet kezde-
te eldtti iddben és térben, hogy folébe emelkedjék a kizokkentség allapotdnak, a
mesében elénk tirulkozé kiosznak, rendellenesnek. Es a kizokkent-1étre adandé
elkeriilhetetlen és siirgetd valaszok megfogalmazisa kézben mésokat is bevonjon
a létmegértésbe, nem utolsé sorban az 8 léte megértésébe. Ekként hallgatisa vagy
sirdsa a masikhoz fordulds, abban a reménységben, hogy on-kifejezése bevonja a
mésikat a felkinalt tirsassigba és meghallgatisra, megértésre, részesiilésre taldl.
A kiildetés sikeres végrehajtisinak zdloga nem lehet mas, minthogy rendkiviili
gyors testi-szellemi novekedésének és a hozzd mérten visszafogottabban és koriil-

34 BENJAMIN: i. m. 295.

35 TENGELYI Lészlé: Tapasztalat és kifejezés, Atlantisz, Bp., 2007. 32.

36 V&: BALINT Péter: ,A hallgatas és felel8sségvallalds a népmesében”, In: (szerk.) Balint Pé-
ter: Identitds és népmese/Identity and the Folktale, DE GYFK IKKA Tanszék, Hajdubdszot-
mény, 2011. 9-41.

37 LEVINAS: , Az arc és a kiils&”, In: Us. Teljesség, i. m. 162.
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ményesebben alakulé tapasztalat-kifejezésének mindvégig ezt a tavlati célt: a ko-
z0sség rossz-élményének, kilatdstalan sorsinak megvéltoztatdsira, megviltasira
irAnyulé kiildetését realizalja, s ezt az Snmagdra vett sorsot, mint egyfajta neki ki-
irt ,atitervet”, ,iidvtervet” kell szolgalnia. Az otthoni bent-1étén*® (mely bizonyos
értelemben a falusi kozosségbdl, a Masok korébdl kirekesztettségét jelzi) és az 6t
hol nyugtalanitéan eltavolitd, hol a bensdségességben eldtte feltarulkozé anyjihoz
fiz8d8 bonyolult viszonyan toprengve, az ,egyiigyli” hds egyre kozelebb jut ahhoz,
hogy a primer percepcidit az elfogadott nyelvi rendben kifejtse és a Marquard-i
Jinkluziv-ész” mitkodését (mely a Lévinas-i reszponziv etika alapjin 4ll) megértse.
A gyermek tobbet ért anndl, mint amit ki tud fejezni, megfelelSen tud vélaszol-
ni, még ha nem is képes definidlni az ltala hasznalt szavak jelentését, és egyébként

nincs ez misképp a felnStteknél sem >

Virakozdsinak, behuizéd4sinak ez is a tétje: a beszéd altali megnyilvinulds és
misok el8tti nyitottsiginak kinyilvinitisa. A kirekesztéssel szembeni befogadis;
az elkiiloniiléssel, a kibtvdssal szembeni felel¢sségvallalas, az elkeriilhetetlen vi-
laszadds; a hallgatast, mint ki nem mondott szét feliiliré mondds, tapasztalat-ki-
fejezés egyiittillisa, birtokldsa : ez mind egyiittesen teszi képessé a hdst, hogy el
tudja vélasztani egymdstdl a praxis vilagat (a hozza tartozé mesterségeket) és azt a
szakralis, metafizikai tuddst, mely tdbb mint a kdzosség tapasztalatin nyugvé bol-
cseletet, a felel8sségvallalison és megbocsitani tuddson nyugvé szeretet profécidja.

A mesehds egyligylisége, mely a tiizhely melletti ,lustilkod4siban’, dologkeriilé-
sében még nyilvinvalobba vélik, egészen mds természetét mutatja, mint amit a ko-
z8sség tagjai tulajdonitanak neki. Lényege szerint nem mds, mint a contemplatio-ba
belefeledkezés, melynek soran ,a belsd, misztikus istenszemlélet teriiletére” 1ép 4,
amirdl, legaldbbis 6n-megértése idejéig, nem tud hirt adni: észleletei és dlmai kettds
valésigot, igazsigot titkroznek szdmdra, melyek a tapasztalatszerzés nyomédn mu-

tatjak meg, nyelvi szinten is valédi arcukat.*® Ez a belsd ,istenszemlélet”, mely a még

38 A ndiség edény jellege, melynek egyként megfelel a barlang, a hiz ,bentlét érzését nyujt-
ja, valamint védettséget, melegséget ad — minden esetben létrehozta a kapcsolatot az anya-
méhben tartézkodds emlékével.” NEUMANN: i, m. 154,

39 MERLEAU-PONTY: i, m. 25.

40 RITTER, Joachim: ,A nevetésrdl”, In: U8. Szubjektivitds, (ford. Papp Zoltin) , Atlan-
tisz, Bp., 2007. 87.
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szorosan a Nagy Anyihoz kdtdttség és a tdle fiigg8ség értelmezése,” hamarabb vi-
szi a csoddsan sziiletett gyermeket az dlmok, az abrdndok, a tedridk, a metafizikus
tudds birodalmaba (melyben tdjékozédasit éppen a Nagy Anyatdl, mint kisugar-
z6 lénytdl kapott gondoskodds segiti), mint a kdrnyezetében ldthaté életszituacidk,
paraszti munkak és tirsas viszonyok megértésének terepére. Az anyai gondosko-
das ugyanis nem meriil ki az étellel-itallal valé taplélisban, a létben fennmaradas
biztositasaban. Sokkal fontosabb, mondhatni lényegibb eleme olyan emberi erények
és a kozosség évszdzados életében, szokdsaiban, hierarchikus rendjében kialakitott
helyes/kévetendd ardnyok megismertetése és birtoklasukra irdnyulé technikak fel-
mutatdsa, melyek a hds létezésben eligazodasit, tulajdonképpeni-létének megraga-
dasit teszik lehetdvé. Hésiink héraklészi és hermészi természetéhez tartozik, hogy
a paraszti tirsadalomban, ahol a mesterségek és falusi munkdélatok, a torvénykezési
rendek és szokdsjog kiszoritjak, kizarjik a belsd szellemi épitkezést/munkalkodist,
sajit contemplatio-ja és emlékezete révén igyekszik kompenzilni a vilig kettészaka-
dasit, az egyetemes étbdl kioldottsagit. Kompenziciéjanak lényege: az én-elSttiség
dllapotdbdl torténd kilépés és belendvés az ,érzékiséggel tarsitott értelem” vildgaba,
amirdl azt mondja Marquard:

[...] érzéke annak van, aki képes egyet s mést észrevenni [...] aki — mert észlelni ké-

pes — képes élvezni és szenvedni is, [...] akiben van esprit de finesse, akiben megvan

az érzék az erkdlcsileg illendd irdnt, az erkdlesok ,finom drnyalatai” meg annak el-

fogadhat lehetdségei irant [...].*

A mi Er8s Jdnosunkban (és a mesevariidnsokban felting alter egoiban) megvan
a mindaz a képesség és érzék, melyeket Marquard emleget a sikeres kompenzi-

cié érdekében.

3.

Az egyligyliség fenoménjének vizsgilatakor figyelmiinket ki kell terjeszteni
olyan cselekvések, életszituaciok, koriilmények elemzésére is, melyek a lehetd leg-
szorosabb Osszefliggésben allnak a hs észleletre vald képességével és ,erkolesi-
leg illendd irdnti” elkdtelezettségével. Tobbek kozott ilyen a vakmerdség, mely egy

41 Lévinas a ,bent—létet”, a ,behuzdddst”, mint a Misik els8dleges feltdrulkozasinak lehe-
t8ségét is feltételezi. In: LEVINAS: , A belsé és az skonémia”, In: U8, Teljesség , i. m. 123.
42 MARQUARD: i. m. 299.
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gyermeki ,pajkoskodds”, figyelmetlenség nyomdn bekéovetkezett karokozis, halal-
osztds miatti vezeklés idején timad a hds lelkében. A széki népmese, Vas Laci ki-
val6 példat nyajt erre:
Ment haza az iskoldbdl egyszer ez a Vas Laci; pajkoskodott az osztilytarsaival, s
nekilokddett egy dregasszonynak. Az Sregasszony fejin volt egy kosdr tojis, leverte.
Az asszony azt mondta neki:
—Jaj, te fig, te fit! Amikor hazaérkezel, az elsd szavad valtozzon 4tokk4!
Vas Laci szdmba se vette, csak ment haza stir(i léptekkel. Mikor hazaérkezett, a
harom nénje labdézott kiinn az udvaron. S mind a hdrom Lacihoz vigta a labdat.
Laci mérgesen redjuk szélott, hogy:
—A f8d nyeljen el benneteket!
Hat uram, teremt8m! Abban a pillanatban megnyilt a f6d s elnyelte mind a hirom
nénjit.

Na, v6t nagy banat, szomorusig, Lacinak nem is volt maraddsa tobbet a hdznil.*

A meggondolatlansigot kovetd kdrokozas lelkifurdaldst eredményez: ez a ba-
banatban 6t testet és ,viliggd menésre” készteti a hdst, akinek eredend$ jésaga:
mésokon vald segiteni akardsa (jelesiil hogy kimenti a tlizbdl a kigyét), meghozza
szdmdra a lehetdséget, hogy aldszalljon az Alviligba a meggondolatlan beszéde mi-
att elatkozott nénjeiért, s visszaszerezze 8ket a Sarkany fogsagabdl. A vakmerdség,
akdr csak a bi-bdnatbél eredd viliggi-menetel, mellézi a jozan észt, a higgadt meg-
fontoldst, inkabb a felindulds, mint sem a beldtas velejaréja. Descartes a CLXXI-
I1. Cikkely Hogyan fiigg @ Merészség a Reménykedéstsl—ben** szoros dsszefiiggést
teremt a batorsig és az elérendd cél sikere kozott. Lévinas-ndl nem a cselekvd és
a targy/cél viszonydban, hanem a cselekvd 6nmagdhoz valé viszonyaban valik ér-
telmezhetdvé a bitorsig, melynek késztetésére a hds ,szinte vakon nekiugrik” a
mdsiknak, s ,meglepetésszertien, tdrt vetve a mésik folébe keveredik”.** Ennek le-
hetiink tandi az egyik Baranya—Drdvaszg menti mese A télgyfa vitéz*® esetében

43 Széki népmese, (gyijtdtte Nagy Olga), Kriterion, Bukarest, 1976. 249.

44, [...] bir a Merészség tirgya a nehézség, amelytdl a Félelem, vagy akdr a Kétségbeesés rend-
szerint menekiil, igyhogy a legveszélyesebb és a legreménytelenebb iigyekben haszniljuk a
legtobb Merészséget és Bétorsagot: de azért ahhoz hogy erdteljesen szembeszalljunk a nehéz-
ségekkel, amelyekkel taldlkozunk, mégis sziikség van arra, hogy reméljiink, vagy hogy bizo-
nyosak legyiink abban, hogy a kittizott célunk sikeriilni fog.” DESCARTES: i. m. 147-148.

45 LEVINAS: ,Szabadsig és parancsolds”, In: Nyelv és kozelség, (ford. Tarnay Liszld), Je-
lenkor, Pécs, 1997. 21.

46 PENAVIN Olga: Jugoszldviai magyar népmesék, Akadémiai, Bp., 1971. 57-72.
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azt latjuk, hogy a csaladért és lanytestvérekért véllalt felelsségen til, az 8szinteség
(nyilesdg) és a reménységbdl fakado kitartds az alapja a bitorsdgnak. A gazdag, de
iszékos apa hagyna csaladjat szétziilleni, 4m a hirom ldny és a fit igyekeznek meg-
mtivelni a foldet, de Szél alakjiban a sdrkdny elrabolja a lanyokat, s a fit a nyomuk-
ba eredve megismerkedik hdrom vitézzel, akik batorsdg préba elé allitjik.
—No, ti hirds vitézoknek tartitok magatokat, mir par éve ide jirtok hozzim, alva
is talaltatok, ébren is taldltatok, de még ilyen bitrak nem voltatok, mint a T8gyfa
vitéz, aki odagyiitt hozzidm és dlmomban mégcsdkolt hiromszor. De hit tudjitok
még, hogy mitt fogva ennek a felesége vagyok. (A tolgyfa vitéz: 60.)

Tégyfa vitéz nem csak az ismeretlen/idegen alvé liny meghdditisakor bitor, de
miutdn az egyik vitéz riszedi és megszegi a hitvesének tett fogadalmat, s ezért el-
rabolja a sdrkdny, 6tsz6r megy vissza érte, mert a boldogsigiért kell megkiizdenie.

A vakmerdség miskor a kiilvilig és rettenetes/ijesztd ellenfelek timasztotta fé-
lelem nem ismeretébdl, felfiiggesztésébdl, pontosabban a hds lelkébdl ,kivettségé-
bdl” fakad. Cifra Janos meséje: Rdjner arra vildgit ra, hogy az idegen viligban, ahol
sotét/gonosz erdk vezetik az embert, uralkodnak folotte, csak egy 6rdognél is erd-
sebb befolydssal rendelkezd 1ény tudja irdnyitani a hds 1épteit, mégpedig tigy, hogy
kiveszi beldle a félelmet.

De a félelmet kivette beldle [az dregasszony, aki nézi (ez az élet olyan, hogy még a

vénasszony is a férfiakat szereti. Nézi: ,Jaj, be szép vagy! Ezt az egyet nem pusztit-

jael”) ]. Frustukot 4d neki:

—Na Réjner! Te megindulsz ebbe a keresztiitba, né! Mész, de nem magad erejibdl.

Ahové én mondom, a magad erejibdl egy esztendeig is kéne még men;j.*’

A félelemmentesség ekként egy ,nagytuddsi” lény timogatasibdl, vagy a sokat
tapasztalt ember bolcsességébdl (a szokratészi alapallasbdl: halandé 1étezésén tul
nincs mit elrabolni t8le, s ha az életét veszik is, semmi olyasmit nem veszit, amit
nem veszitene el id8vel) fakad, amely a mesehdstdl egyfajta elszintsdgot és a kiil-
detésnek hivatistudatti emelését feltételezi.

Jakab hése megdrvendezvén az elsd munkajéért kapott hirom aranyban (ami
messze nincs ardnyban az dltala elvégzett munka bérével), valahanyszor szolgilat-
ba 4ll, a kilenc embernek jaré étek mellé mindossze harom aranyat kér, amivel ha-
zaszaladhat az anyjihoz, hogy megdrvendeztesse és megmutassa: képes eltartani
magét és szegény éhezd anyjit.

47 NAGY Olga: Cifra Jdnos meséi, Akadémiai, Bp., 1991.155.
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—De felséges kirdlyam, de nekem hirom arany is kell még hozz4, me haza kell sza-
ladjak vélle hamardbb anydmhaz. Mert nincsen szegény anydmnak, amibdl éljen.
(NAGY-VOO 560.)

Az egyligységét, és a kozdsség szdmonkérése miatt érzett kordbbi szégyenét egy-
szeriben felviltja az 5rom (mely a lélek megszabaduldsa egy nehéz tehertdl: az egyre
halmoz4dé addssagtdl) és az Sromszerzés (mely az anyaban eladdig élt aggodalom és
rémiilet eloszlatisa), ezek egyiitt a gyermekilélek ,specializdlatlansigdnak” megszi-
ndben levését és a kdzosség normaira nyitottsagat jelzik. Az anyinak adds, az anyai
megajindékozis hdsiink részérdl olyasfajta nemes gesztus, mely egyfeldl viszonzds a
t8le ajindékba kapott létért, a viszonzasban a kordbbi bensdségesség meghosszabbi-
tasat és a késSbbi oltalomba vevést jelenti ki; masfeld] szemérmes bejelentés, annak
kinyilatkoztatasa, hogy az anya gondoskoddsa nem volt hidbavald, ,megérett” azid§,
hogy sajat 1abara dllva, kezének munkdjéval szerezze meg a kenyerét.

—Na, édesanyiam, hoztam én most nem hidrom aranyat, sem hatat, hanem egy egész

vékaval. Még élelmet is hoztam és kenyeret is haztam, ennivaldt is, amit pakolt a ki-

raly, deitthon nem iilek, mert mejek, hogy még szerezzek még egypar arannyat. Maga
pedig ldssan hozz4, és kezdjen, amit akar ezzel a véka arannyal, most mar nyugodt

vagyak, hogy egy darabig van magénak is, amit megegyék. (NAGY-VOO 564.)

Az erdélyi szisz mesében, a Vasjankd-ban a hés kicsit faragatlan, egyszer s min-
denkorra le akarja tudni az egykori adéssigit, mar amennyiben a nevelésért jird
halit és viszontgondoskodast kifizetend8 addssigként értelmezziik.

—Hozok nektek egy kis ajindékot — szdlt az anyjihoz és apjihoz. — Nem akarom,

hogy bérki azt mondhassa: ingyen etettetek!*®

Ez esetben az addssig kiegyenlitése a csaladi koteléknek, a bens@séges tirsas-
sagnak a felszamolasit, vagy legalabbis meglazitdsit is jelenti; az addéssaghzetés
olyba tiinik elSttiink, mint a megajindékozdst devalvild torlesztés. Kitetszik, hogy
a kiilsg elvirdsoknak valé engedelmesség nem feltétleniil jir egyiitt az 8szinte bel-
s6 szidndékkal, az ajindékozis nyilt és 6nzetlen gesztusival.

Az egyligyliségtdl, mint én-eldttiségtd] a kifejlett emberig, a probik/feladatok el-
végzésétdl a hivatistudart kialakuldsiig, tovibba a kiildetés felel6sséggel vallalisdig
hosszt tt vezet (mind a hds személyiségfejlddésében, mind a mesei narrativaban),

melyet akkor tudunk igazin nyomon kévetni, ha a tobbi fenomént és megvizsgiljuk.

48 A csoddlatos fa. Erdélyi szisz népmesék. (Josef Haltrich gydjtése, ford. Uveges Ferenc),
Népek meséi. Szerkeszti: Karig Sdra. Eur6pa, 1979. 42.
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A lustasig fenomenoldgidja

I.

A lustasig fenomenoldgiai vizsgilata, melyet az alibbiakban igyeksziink el-
mélyiteni, nem egészen 1j kelet(i tdrekvés; mar Kant és 8t kdvetden Bachelard is
igyekezett a lustasdgot mind moralis vetiiletében, mind pedig a ,tevékenység” kon-
textusdban megragadni. Géres ald vont mesénk cimadé f8hdsének, Erds Janos-
nak is az egyik lényeges attributuma: a csaladi tlizhely melletti aluszékonysiga
(ami inkdbb csak szendergés, lustilkodas, elrévedezés); hogy megértsiik kiilonds
wviselkedését”, egy kis kitérdt kell tenniink és elzetesen meg kell vizsgdlnunk a
tliz és az dlmodozds, a tliz és az értelem (a descartes-i ,némi értelem” — a quelque
lumiére) viszonydt.'

A francia filozéfus, Gaston Bachelard poétikus hangvétel(i esszéjében (Le feu et
respect, le complexe de Prométhée) élesen elkiiloniti egymdstdl az dlmot és az dlmodo-
zast, mivelhogy felfogdsiban az dlmodozas (miként az ,dlmodozik” ige folyamatos-
sdgot és altaldnossdgot mutaté alakja is sugalmazza), sosem allit a kozéppontjiba
egyetlen konkrét tirgyat,® (ellenben a ,primitiv’ ember szimdra a gondolkodds
~centralizdlt dlmodozas™). Descartres az dlmodozds llapotdrdl, mint ,gondolko-
dasunk hanyagul tévelygésérdl” beszél, amikor is gondolkoddsunk nem kivin le-
horgonyozni egyetlen targy, idea vagy szubjektum elgondolhatdsiga mellett; épp
ellenkezdleg, ,hanyagul” tlcsordulni akar mindenen (beleértve az iddt és teret) és
onmagin is, mert a sokra, a sokfélére, mint egyfajta kinzé hidnyélmény betoltésé-

re vigyik, tudvan-tudva, hogy a vigyakozis lényegéhez tartozik a hidny fennmara-

1 A Descartes-i lumiére, mint az értelem kifejezése, pontosan utal a tliz, a fény és az ér-
telem szoros fenomenoldgiai osszefiiggésére. DESCARTES, René: A médszerrdl, (ford. Ale-
xander Bernit et el.) Kritérion, Kolozsvir, 2002. 98.

2 BACHELARD, Gaston: La psychanalyse du feu, Ed. Gallimard, Paris, 1949. 32. « Le feu en-
fermé dans le foyer fut sans doute pour 1" homme le premier sujet de réverie, le symbole de
repos, |’ invitation au repos. ». Bachelard visszatér Descartes-hoz, aki a XX1I. cikkelyben irja:
»lyenek dlmaink ill4ziéi és az dlmodozasok is, melyeket gyakran folytatunk ébren, amikor
gondolkod4sunk hanyagul tévelyeg anélkiil, hogy 6nmagdtdl valamivel foglalkozna.” In: DES-
CARTES, René: A lélek szenvedélyei, (ford. Dékany Andrds), Ictus, Bp., 1994. 44.

3 BACHELARD:i. m.44.
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ddsa. Am az ember nem csak a mérlegelésnek és elhatirozdsnak, az elére-eleskélt*
tevékenységnek és a lehetségesként felmeriilé gondolatok végiggondoldsinak az
embere (aki elhatirozza azt, hogy mely dolgokat képes maga realizdlni®), s ezdl-
tal a cselekvést aldveti a moralis itéletnek. Azt litjuk, hogy id8nként megriadvan
a folyamatos tevékenységtdl (a Ricceur-i kifejezéssel: ,eseményektsl”, mint a lét-
mddvaltds, az atvaltozas és mozgds®) és a tokéletesedésre tdrekvéstdl, visszalép, és
a nem-tevékenységben, mint a tevékenység egy formdjiban és a folyamatos reflexi-
vitastdl elhatdroléddsban, a nem-észnél-létként megjelenithetd ,egyiigytiségben”
piheni ki magat, afféle kompenzdciéként — Marquard szavéval élve — a ,perfekcio-
nizmus” ellenében.

Katete elején Bachelard sorra veszi a ,naturélis” és ,szocidlis” tapasztalatokat,
meghatdrozza iddbeli kialakuldsuk sorrendjét, s megszivlelend§ kijelentések egész
sordt flizi hozzdjuk. Els6ként mindjart azt, hogy az ember dlmodozédsainak az elsd
tirgya minden bizonnyal a tlizhelyben lobogd tiiz volt, amely fenomenoldgiajét te-
kintve is dsszetett szimbodlum,” legf8képpen is a megpihenésé, ugyanakkor pihe-
nésre meghivisként is értelmezhetd;® masodszor: a tiiz kétség kiviil fel/dtmelegit
és megvigasztal;” harmadszor: a tiiz kozelében egyenesen késztetést érziink arra,

hogy letelepedjiink, megpihenjiink, az alvas szandéka nélkiil, és lustdlkoddsunk ide-

4 «[...] la délibération qui précede le choix : le pré-féré, note Aristote, exprime le pré-délibéré.
» Riceeur, Paul: ,Del” action 1" agent”, In: U8. Soi-méme comme un autre, Ed. du Seuil, Paris,
1990. 114. (, [...] a vlasztdst megel8z8 métlegelés: az el8bbre sorolas, jegyzi meg Arisztote-
1ész, az el8zetes mérlegelés kifejezése.”)

« Ce rapport entre préféré et prédélibéré (probébouleuménon) sert de socle a une définition
de la vertu [...] » i. m. 111. (,,Az el8bbre sorolt és az eldzetesen mérlegelt kozotti kapcso-
lat lesz a kiinduldpontja az erény meghatarozasanak [...]”.)

5 Ua.

Uo. 112.

7 Erdemes a tiz fenomenoldgidjanak vizsgalatakor felidézni, amit Descartes a Discours de
la méthode 5todik fejezetében a tliz természetérdl mond. DESCARTES: i. m. 117. Eliade vi-
szont azt emeli ki, hogy a sztoikusok épp a tiz okdn tértek vissza Herakleitosz viligvége ide-
4jahoz, és Platon az Ozonviz 4ltali vildgvég alternativdjaként a tiizet tételezi. A keresztények
pedig tisztitd jellegét hangsilyozzak. Es Krisztus eljovend és a tiiz dleal tisztitja meg a biinds
viligot. ELIADE, Mircea: ,Mythes et rites de renouvellement”, In: U8. Aspects du mythe, Ed.
Gallimard, Paris, 1963. 83., 85.

8 BACHELARD:i.m.32.

9 Uo. 33.
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jén elfogadjuk az dlmodozas sajitos valdsdgit.”® A tiiz fenoménjét koriilird kijelen-
téseket Osszegezve, batran juthatunk arra a kdvetkeztetésre, hogy a tiiz melletti
henyélés egyszerre 6romszerzés'' és erdgylijtés, az otthon/lakhely biztonsigiban
id8zés és Lévinas-i ,elnapolddas”, a kinti vilagtdl elkiiloniilés a bensségbe beha-
z6dds révén és felkésziilés olyan nem is tévoli jovében bekovetkezd kiizdelemre,
harcra és varatlan tdrténésekre, melyek egy idegen, rémisztd és kegyetleniil er8sza-
kos, legalabbis ilyenként feltting viligban virnak rd.!* Mesehdsiink esetében nem a
Kant-i értelemben vett munkdrdl megfeledkezés, a ,far niente”,”> a munkdtdl irtd-
zas és 6dzkodds egy fajtdjardl beszélhetiink, de nem is az alapvetd semmittevésre,
tunyasdgra valé hajlandésdgrdl, amit szokds a lustasdg' par exellence megnyilvi-
nuldsaként emliteni.

Hogy tovabb drnyaljuk a képet, érdemes odafigyelniink arra, amit a francia me-
sekutaténd, Nicole Belmont mond a Poétique du conte kotetében egy helyiitt, neve-
zetesen a lustasdg, a renyheség, a restség mondhatni a hds rejtekezésének egyféle
mddja, illetve mindazoké, akik tétleniil henyélnek a tiiz mellett, tétlenségbe fe-
ledkeznek. Az ilyetén létez8 hdsok nem a szellem megjelenésének szegényes vagy
gydnge valtozatai, inkdbb magdban a tétlenségben és lustasigban tetszelegnek.”

A tetszelgés kifejezés fenomenoldgidjit tekintve magaba foglalja mind a tettet,

10 Ua. Eliade arra is felhivja a figyelmiinket, hogy a gnosztikusok szerint az emberek nem pusz-
tan csak alszanak, de kifejezetten szeretnek is aludni. ELIADE: Mythologies de la Mémoire et
de I’ Oubli, i. m. 159.

11 Vagy amiként Bachelard irja: a tlizhely mellett megfontoltan iilé gyermek szdmira a tiiz
valésdgos gyonyoriség : « Il est [le feu] plaisir pour 'enfant assis sagement prés du foyer. » BA-
CHELARD: i. m. 19.

12 Eliade emliti, hogy a fiatalember azért képes kezében tartani egy izz6 vasat és megra-
gadni egy mérges kigyot (Erds Jdnos mitikus vonzatihoz tartozik mindkettd), mert ismeri a
tliz és a kigyd eredetét, a tlizkészités vardzslatit (le charme de la création du feu). ELIADE: La
structure des mythes, In: U8, i. m. 26.

13 KANT, Immanuel: Antropolégiai irdsok, (ford. Mesterhdzi Miklés), Osiris/Gond—Cura
Alapitvany, Bp., 2005. 230.

14 A példabeszéd szerint lusta az, aki a szolgai félelem miatt eldsta az Istentd] kapott talen-
tumot (Mt. 25,26), olvashatjuk a Magyar Katolikus Lexikonban.

15 « La paresse est une fagon de dire la latence du héros, de tous ceux qui restent oisifs prés
du feu, qui sont plongés dans une inaction, voire une léthargie initiatiques. Ces héros sont non
seulement contrefaits, dapparence chétive ou faibles d” esprit, mais ils se complaisent souvent
dans !’ oisivité, voire I’ inertie. » BELMONT, Nicole: ,Le héros et son Odyssée”, In: U8. Poé-
tique du conte 1. m. 183,
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mind pedig annak egy kiilonds valtozatdt, az ,4gy tenni, mintha” valamit tennék
litszatat: egyfajta szinjitékot, melyet mindig masok eldtt jitszunk el, hogy meg-
tévesszitk és magunknak megnyerjiik 8ket: a Foucault-i ,mintha-birodalmat” a va-
16s4g helyébe csempészve. A tevékenységnek mind a két formaja: a lustdlkodds (az
wészhaszndlatra” felkésziilés) és a lustasdgban tetszelgés (egy maszk mogoeti eltd-
nés, rejtekezés, mint a valdsdgostdl eltérd, masként 1étezés'®) egyardnt elbeszélhe-
t8 a cselekvd szdndékat megmutaté torténetként (hogy tudniillik joszantabdl vagy
szindéka ellenére ,tesz igy”); illetve az elSttiink magamagit valamiként megjatszo
személyre szabott torténeteként (hogy miért is vélasztotta el8szeretettel, miért is
dontdte ugy, hogy inkabb mutatja magit mdsnak, mint ami). A lehetségesként ki-
nalkozo kétféle narrativa jelenbeli értelmezése és leleplezése rink var.”” Ezt az in-
terpretativ miiveletet kdnnyiti meg szimunkra Lévinas értelmezése:

Behtizédas, az 6n felé haladds, az 6nhéz mint menedékhelyre torténd visszavonu-

l4s, mely a vendégszeretetnek, a virakozdsnak, az ember dltali fogaddsnak felel meg,

amikor a meg nem sz6lal6 nyelv 1ényegi lehet3ség marad.'®

Jakab Istvdn hése, a mesemondé intencidja szerint, birminem{ hatdrozott cél/
intencié hidnydban halogatja megtenni az ,elsd 1épést”, érzékiségének élvezete le-
koti gyermeteg figyelmét, a ,reflektdlatlan én naivitdsa™ az élet sziikdsségének

és az elkiiloniiltségnek az élvezete. Am, mihelyst az értelmére hivatkozva elma-

16 « [...] le masque est une synthése naive de deux contraires trés proches: la dissimulation
et la simulation. [...] Une phénomenologie de la dissimulation doit remontrer 4 la racine de la
volonté d’ écre autre que I’ on est. » BACHELARD, Gaston: ,, Le masque”, In: U&. Le droit de
réver, Ed. PUF, Paris, 1970. 201-202.

17 Erdemes eltdprengeni e ponton Marquard azon allitdsin: ,Az, hogy minden mulasz-
tas kozvetve tett is, nem taldlébb, mint az a misik tétel, hogy minden tett kzvetve mu-
lasztds; csak azért cselekedhetiink barmit is, mert a dolgokat jobbara békén hagyjuk [...].”
MARQUARD, Odo: ,Szokas dolga”, In: U8. Az egyetemes torténelem és mds mesék, (ford.
Miklés Tamads), Atlantisz, Bp., 2001. 196.

A mesehdsiink mulasztdsa: a kint-létben valé passzivitds (bens8ségbe visszavonulds), a mé-
sokkal nem beszélés (hallgatis), a konkrét dlmok/célok meg nem hatdrozdsa (az dlmodo-
zdsban egy kozpontositott tirgy negligildsa, helyette a 1ét sokféle 1étlehetdség-feltételének
elgondoldsa), csak latszélag, mdsok szemében/latdsdban mulasztds, evvel szemben egy mésik
dimenziéban: a bent-lét, a bens8ség vilagiban nagyon is aktiv cselekvés-sorozatok Ssszessége.

18 LEVINAS, Emmanuel: ,A lakhely”, In: U8. Teljesség és Végtelen, (ford. Tarnay Liszl6) Jelen-
kor, Pécs, 1999. 127.

19 Uo. 111.
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gyardzzak neki, vilagossd teszik szdmdra a kdtelességét, hogy tudniillik a két keze
munkdjabol élés nem pusztin a kiizdelmes létfenntartds eszkoze, hanem maga is
az életélvezet egy Sromteli formaja, s hatdrozott/egyértelmi célt tliznek ki elé, ér-
telme kezdi betdlteni rendeltetését® és egyszeriben hitrahagyja a tétlen létfor-
méjat.*! Bizonyitvin, hogy nem csak magdhoz valé ,esze van”, kovetkezésképpen
megérett a hivisok, felszolitasok, elvirdsok, életszituicidk értelmezésére, de képes
is a hasznalatara, miként Descartes mondja:

Nem elég ugyanis, hogy valakinek j6 esze legyen; a f8 dolog az, hogy azt jol hasz-

nalja.”?

Ez a ,jol tudja haszndlni” kifejezés egyértelmiien utal arra is, hogy nem 6vatlan
és nem meggondolatlan, mint az a rendkiviili erdvel, fortélyos ésszel és elképesztd
munkabirdssal rendelkez8 hdsre bizonyos helyzetekben nagyon is jellemz8, ahogy
rdgton ltjuk is. Janos, akdrha meghallotta, megértette volna a hivast®® (megértet-
te volna a ,rajta tdlrdl” érkezd kozosség fel-szdlitdsat és lelkiismerete ,beldle” j6v8
hangjit), vlaszként az dlmodozds, a ,mintha’-tevékenységek bensdséges vilagibél a
gazdagsdgot igérd munka kint-1év8 terepére: a legkiilonbozdbb féle tevékenységek
elvégzésére indul.** Ekkor viszont oly bdszen, ,rettenetes ereje” kimerithetetlen-

20 Hartmann beszél errdl: ,A megértés mértékében tirul fel elStte rendeltetése a vildg-
ban. [...] és amilyen mértékben feltirul elétte a rendeltetése, igy ndvekszik benne a beldtds
és erd is, amely a rendeltetés betdltésére irdnyul.” Ertelemadds és értelemteljesiilés, In: HART-
MANN, Nicolai: Lételméleti vizsgdléddsok, (ford. Redl Karoly), Gondolat, Bp., 1972. 509.

21 Scheler teszi viligossi, hogy ,az ember mindaddig kiskort, ameddig egyszertien elvég-
zi kornyezete élményintenciit, anélkiil hogy el8szor megértené Sket, ameddig a terjedés, az
egyiittcselekvés értelemben a hagyomdny az dtaddsnak az a formaja, amely megalapozza szel-
lemi alapviszonydt masokhoz [...]. A személyhez [...] nemcsak az akards tartozik, hanem az
akarni képesség kdzvetlen tudata is.” SCHELER, Max: A formalizmus az etikdban és a mate-
ridlis értéketika, (ford. Berényi G4bor), Gondolat, Bp., 1979. 717-719.

22 DESCARTES: A médszerrél, i. m. 71.

23 Heidegger jegyzi meg: ,A felhivis megértésérdl kideriil, hogy az nem mds, mint lelki-
ismerettel-birni-akards”, mely fenoménben benne rejlik az ,elhatdrozottsig”, mint a létezd va-
lasztdsa. In: HEIDEGGER, Martin: Lét és idé, (ford. Vajda Mihaly et al.), Gondolat, Bp.,
1989. 457. A mi hésiink felndtté valasinak egyik jele éppen ebben az elhatdrozottsigban ér-
hetd tetten.

24 «[...] afelhivis csak a vdlaszban nyer értelmet, minthogy mint felhivis csak az 4ltal teljesedik
be, hogy fijdalmas 6rémmel, elhatdrozissal, vigyakozdssal, folkidltdssal, stb. valaszolok ra. »
.« [...] 1" appel ne s'entend que dans la réponse, puisque cest seulement quand je réponds a cet

appel par ma douloureuse joie, par mon arrét, par mon désir, par mon exclamation, etc., qu’ il
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ségére és hatalmdra ricsodilkozva, mintegy jitszi konnyedséggel (meggondolatla-
nul) és ldzas heviilettel (pazarlén) lit bArminem( munkdhoz, mintha napok alatt
kellene bepétolnia mindazt az el nem végzett munkdt (mdsként mondva: kote-
lességszertiien tdrlesztenie fennallé addssdgat), amit a gyermekkori lakhelyen be-
htizéd4s és a hivas-visszautasitds (a lelkiismeret belsd hangjit meg-nem-hallds)
életszakasziban elmulasztott megtenni.
Viégatt is Kilenc reggeltdl estig, folytan, szakadéktalanul, gy hogy meg se szusz-
szant, még étére se gondolt, csak hogy minnél tdbbet tudjon csinalni, hogy ne ha-
ragudjék meg a kirdly, hogy egymagéba ddgazik. Mire mér beesteledett véna, arra
amekkara erddfeliilet létezett, egy emberi szem beldtatt vona, Kilenc az egészet

1ab4rdl mind leddntotte, mind rakdsba, melyiket ahogy érte, a f8dre.”” (Kilenc,

NAGY-VOO 562-563.)

Ez a munkanak val6 ,nekiugris”, a vele szembefesziil8 és céljaitdél minduntalan
eltériteni vigyé ellenséges akaratoknak ellenallé akaratnak és az egyelSre felmér-
hetetlen akarat képességnek a probéra tétele, mely egyszerre jelent a hdsnek élveze-
tet és Sromet, teljes elképedésére azt eredményezi, hogy a kdrnyezete megretten
fizikai (szornyet elpusztitd rettenetes) erejétdl és csodds képességeitdl, s nem is-
mervén eredendd jésagat, azt feltételezik rola, hogy elébb-utdbb drtani akar,*
mint ellenfele: a sirkany, a szorny. Ezért aztdn szinte valamennyi viltozatban el8-
keriil a szemtd] szembe egyenességét mell38z§ eltdvolitds (s majd mindig alantas
elveszejtés) szdndéka, amely legalabb annyira meglepi a h8st, mint a kordbban ott-
honrdl valé eltavolitds (szdmdra kegyetlenként értelmezhetd) szandéka. A lusta-

sdg és serénység, a tétlenség és — mai széhasznilattal élve — tilmozgdsos aktivitds,

advient comme appel. » CHRETIEN, Jean—Louis: ,Phénomenologie de la réponse”, In: U.
Répondre. Figures de la réponse et de la responsabilité, Ed. PUF, Paris, 2007. 8.

25 NAGY Olga—V()é Gabriella: Havasok mesemonddja, Jakab Istvin meséi, Akadémiai,
Bp., 2002.

26 ,,fgy gondoltak, hogy Jancsiti jé 16sz mdgszabadulni, mé Jancsi tonkretdszi az egész fa-
lut, ha mégokosodik égy kicsit” (BALINT Séndor :Tombdcz Janos meséi. Akadémiai, Bp.,
1975.297.) Az egyligyliség litszata és a ,kicsit megokosodas” egyardnt tobbet és mast mond,
mint amit az els§ olvasatban érteni véliink; az egyiigy(iség fenomenoldgidjardl mar irtam (BA—
LINT Péter: Az egyiigyfiség fenomenolégidja — Jakab Istvdn cigdny mesemondd Erds Janos ti-
pusti meséiben. UJ Forras, 2012/10. 62-74.) Ellenben a ,megokosodik” kifejezés egyardnt utal
arra, hogy eléri azt a szellemi nivét, melynek segitségével alkalmazkodni képes a kdzosség el-
vardshorizontjahoz, s képessé vilik az ,észhasznélatra”, mely az értelem és az er8 hasznalha-

tdsdgatdl tesz tantibizonysigot.
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az elnapolddds és rogton mindent elvégzés, mint a kdzosségi tapasztalaton valé
tilesordulds, az élet normalis rendje ellen valé tevékenységként tiinik fol, ezért a
koz6sség normarendjének hatdrdn atlépést jelzd széls8ségesség, korlitfeszegetés,
olyan nem kivanatos (kiilonds és elfogadhatatlan) magatartdsforma, amelyet a ta-
pasztalatszerzéssel és ,észhasznélattal” kell feliilvizsgalni, lemetszeni, hogy képes
legyen a kozosség feleldsségteljes tagjava és kulturdlisan is felviligosodottd (éveil-
1é culturellement) valni*” Ugyanakkor persze a mesehdsiink egzisztencia-karakte-
rében meglévd fenti kettdsség tjfent ,dtmeneti”létére: istenek partfogoltsigira és
halandé voltira utal. Miként annak a belatasa is, amirdl Vernant beszél Hészio-
dosz Prométeusz alakjénak értelmezése kapcsin, hogy tudniillik a kirdly igazsi-
gossdga kollektiv ndvekedést biztosit egy kozosségnek, 4m a gazdagsig, melyet a
munka biztosit valakinek, épp ellenkezdleg, egyénre sz96l6 isteni partfogoltsdg,®®
Térjiink vissza az otthoni tiizhely mellett id8z8 h8siinkhéz, akivel 3sszefiiggés-
ben a kérdés szinte magitdl adédik: mirdl almodozik, vagy még inkdbb mirdl 4b-
randozik,” ha ugyan kerget birmiféle dbrindot is? E kérdés kivaltképpen is annak
fényében nyer kiilénds értelmet, amit Bachelard mond, hogy tudniillik: az ember
sokkal inkabb a vdgyak teremtménye (création du désir), mintsem a primer sziik-
ségleteké.’® A vagy, a gyermekhds valdsdgtdl el-kotddése és elrugaszkoddsa révén,
ajovd igéreteként foltling (megfoghatatlan és koriilirhatatlan) transzcendentilisba

rdpiti 8t, egy olyan térbe, melynek nem létezik horizontja, hol 8sszehuzédik, hol

27 ELIADE: ,Le Temps peut étre maitrisé”, In: U8. Aspects du mythe, i. m. 101.

28 « [...] la justice royale garantit pour le groupe une prospérité collective, la richesse que
le travail assure & chacun est au contraire une faveur divine individuelle.» VERNANT, Jean—
Pierre: Mythe et pensée chez les Grec, Ed. La Découverte/Poche, Paris, 1996. 269.

29 A magyar nyelvben az dbrdndozik talin taldlébb kifejezés, mert rdgtdn az elsd pillan-
tasra érezteti a kiilonbséget az dlom és dbrind kdzott; az 4brdnd a latin illizié kifejezésre
utal, mely egyszerre idézi elénk az érzéki csaléddsok és a latszatok vildgiban elmeriilést, és
az idea-kergetést, s nem utolsé sorban a képiséget. Az dbrind kifejezés tovében megtaliljuk
a geometriai dbra kifejezést, ez olyan jelként viselkedik, kiviltképpen is mis vagy egyszerre
tdbb mds dbraval 6sszeftiggésben, mely egy sajitlagos vilagot dbrd-zol elSttiink, s ennek ér-
t8ivé és megértdivé csupdn akkor vélunk, ha a sajitlagos (s nem is mindig szubjektiv, hanem
az azt feliilir6 kollektiv) jelrendszer dbra-jeleit adekvit médon tudjuk ,olvasni”. Valéry irja az
egyik fragmentumdban: ,Kiléptiink az abrazoldsbdl. — Beléptiink a nyelv viligiba.” VALE-
RY, Paul: Fiizetek, (ford. Somlyé Gydrgy), Eurédpa, Bp., 1997. 52.

30 « L homme est une création du désir, non pas une création du besoin. » BACHELARD:
i. m. 34,
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kikerekedik, hol pedig 6nmagdba zarul,*' s csoddlatos és titokzatos lehet3sége-
ket (adomanyokat) sejtet meg vele, feliilirvin profin sziikségleteit, melyek az 6ro-
kos beteljesiiletlenséggel jard hidnyérzetet hagynak maguk utdn, ezért kielégitésiik
sohasem okozott olyan gydnyoriiségeket szimara, mint a képzelet csaloka jatéka.
A végy és az dlom, az értelemteremtés és a dolgok hozzdm rendelése kozotti 8sz-
szefiiggésrdl viligosan beszél Foucault:

Az &lomvildg sajit vilag, nem abban az értelemben, hogy a szubjektiv tapasztalat

dacolna altala az objektivitds normaival, hanem abban, hogy eredendden olyan vi-

lagként épiil fel, amely hozzam tartozik, és amely tudomdsomra hozza sajit magé-

nyomat.*?

A rendkiviili erdvel sziiletett kamasz, mikdzben gyonyortiségét leli a tliz me-
legében, a fahasibok és az dgak pattogdsiban, szeret elkiiloniilten lenni, otthon
id8zni, ami annyi tesz — Lévinas értelmezésében —, ,mint élvezni az élvezetet””
s a kozeli és tavolabbi jovdjérdl dbrandozik réérdsen, az idStdl cseppet sem za-
vartatva magét. Ugy vélhetnénk, hogy a falusi kozosségben alapvetden elismerést
kivalt6 szorgalmatossdg, rendkiviili munkabiras, masokon val6 dnzetlen segitség
kinalkozna fel el8tte redlis jovéképként. Am, hogy mégsem a foldmiivelésrdl, favi-
gdsrodl és mds, a mindennapi megélhetést biztosité falusi munkakrdl: épitkezésrdl,
csordadrzésrdl, foldmiivelésrdl dbrdndozik (sokkal inkdbb jitszadozik, madérto-
jast eszik, flityorész’*), abbdl deriil ki, hogy a hivis egy lehetséges formajaként
értelmezhetd szdmonkérés és feddés pillanatiban értetleniil 4ll a falukozosség elvi-

31 BACHELARD: L ‘espace onirique”, In: U8. Le droit de réver, Ed PUF, Paris, 1970. 198.

32 FOUCAULT: ,Bevezetés Binswanger: Alom és egzisztencia cimd miivéhez”, (ford. Su-
tydk Tibor), In: U8. Nyelv a végtelenhez, Latin betiik, Debrecen, 1999. 35.

33 LEVINAS: En és fiigg8ség”/ A belsd és az Skondémia, i.m. 119.

34 ,Nevelték a gyerskst. Olég erdssen is nevel8dott, hatalmas gyerék nevel8dott beliile. De
amilyen hatalmas erds, mog szép is vot, dérék is vét, de olyan hanyag, lusta vét. Szogény szii-
lei nem votték annak sémmi hasznat sé. Ovéte, ivott, hevert. Ha levelet kapott a szdjira, avva
pikuldzott, fiitydrészott vele. Flizfasipokat csindlt, ilyesmivel tdtotte az idejit. Kimént az er-
débe madaraszni, madartojdst 6nni.” (,A lusta gyerdk”) In: Tombdcz Janos meséi, i. m. 504.
A jaték, Krisna gyermekkori véltozatdnak lényegét képezi; a gyermekkorban 6sszekapcsols-
dik a rombolas 6rome a felfedezésével, irja Claudine LEBLANC: ,Héros épique, enfance divi-
ne” tanulmanydban. In: L enfance des héros, (Lenfance dans les épopées et les traditions orales
en Afrique et en Europe), Ed. Artois Presses Université, 2008. 38.
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rasa, kinyilvinitott nemtetszése eltt.”” Ertetleniil 41, mivel értetlensége dtmeneti
léthelyzetébdl fakad: kiskortuisiginak egyértelmiijelzése a ,beszdmithatatlansiga”
(beszdmithatatlan és felel8sség-villalisra képtelen 1évén egyben szdmonkérhetet-
len is: szdmara nem réhaté 6l biinként lustasdga), ugyanakkor felndeté valdss-
nak jelzése alelkiismeret hangjdnak megszolaldsa, Snmagaként levésére fel-hivasa.

Bizonyos mitikus analdgidk alapjin hihetdbbnek, valészintibbnek tiinik, hogy
az utra kelés, mint a szellemi tokéletesedés és az igazsag felé torekvés, az 8sz-
tdn-énbdl (én-eldttiségbdl) a személyes kiteljesedés: vagyis ,rettenetes ereje” révén
hé8ssé vilds lehetdség-feltételei jarnak a szeme el8tt.’® Ezt igazolja Jakab Istvan
egyik meséje, melyben a vitézhds fia pontosan elénk tdrja a szérnyetegeket legy6z6
héssé valni akaratat; illetve azt a kiildetését (melyet Eliade akként ir le, hogy a ,,mes-

sianisztikus” személyiségek, mint Erds Janos is, akiket a kulturhéroszokkal és az

35 Az ungi népmeseviltozat, a ,Kilenc” szerint: ,Ugyhogy hit a fia meg alig j6, derik fit vét,
de naprul napra nem dégozott semmit, csak a tiizhejnél az egyik morkabul a masik mork4-
ba éntdgette a hamut. Eccer a szeginy asszony megsz6litotta. Azt mondta neki: — Fiam, man
ahogy litom, elig derik fii vagy. Elmehetnél valamerre dégozni. De bizony a fii azt se mond-
ta az anyjinak, hogy megyen, vagy pediglen nem megyen. Nem teccet neki egyaltalin menni
munka utdn. [...] Elment a fit, és egy pillantas alatt mér fel is pattantotta a gerenddt a tetd-
re. Amikor meglattik az emberek, szemdk-szijok titva maradt, hogy a fitt mijen erds. Igy az-
tan ettiil fogvast a flunak meg is teccet a munka, és ahol kellettett ijen erds munkds, hit csak
a fiut szolitottik.” GECZI Lajos: Ungi népmesék és monddk, Akadémiai—Madéch, Bp., 1989.
351-352.

36 A tanulminy késdbbi pontjin még jelent8séget nyerd Félelem nélkiili Janos (,A félsz-
keresd” AaTh 326) tipust mesék egyik varidnsdban, a kakasdon gytjtott ,Pihari”-ban a lus-
tasig és a félelemnélkiiliség szoros sszetartozdsit lichatjuk:

V6t éccér éggy embér s éggy asszon, azoknak vét égy j6 kamasz fijuk. Csak oan lusta vét, hogy
sémmit nem akart dégozni, segiteni az apjaéknak. Egy napon szondja az apja:

—Fiam, ma elményiink a mezdre anyddval dégozni, s te itthon maradsz. Tégyél tiizet, s tégy
fél vizet, s f8zz vacsordt nekiink, mert legalabb te &s ennyit csindjj!

Elméntek a mezdre, s alegén otthon maradott. Az elmént ki régvel, s estig jatszédott, sémmit
se csindt. [...].

Meégtalata a falu végén. Ott jatszddtak a tobbi pajtdsokval. A legént tgy hittik, hogy Piari.
Na, hazaviszi a legént, el8fogta, s tigy elverte, hogy ni, a fejit & mind ésszehasogatta az apja.
S amikor iitte, 6rokké mondta neki:

—Sz6t fogadsz-&, Pidri? Fész-é tiilem, Pidri?

Aszonta az apjinak:

~Edésapim, se nem félék, se szét nem fogadok.” In: DEGH Linda: Kakasdi népmesék I1., Aka-
démiai, 1960. 28.
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8sokkel azonositanak, s éppen altaluk/benniik térnek vissza), hogy eljovetelével
az eredeti mitikus idSket jelenné tegye, (réactualisation) és Gjraalkossa a Vildgot.””
Tovabb nem titkolhat6 szandékénak kinyilatkoztatdsiban tetten érhetd emellett
a hivatkozds, mint a megszélitott emlékezetben elrejtett vitéz tettekre vald visz-
sza-utalds, az apa (6s6k) multbéli vitézkedései nyomdan nyert mulhatatlan hir-nevé-
re ra-felelés, ami azt szandékozik tudtul adni, hogy 6, mint apjanak a fia, aki nevét
t8le kapta, csupdn megismételni akarja koztiszteletet kivalts tetteit, hogy e ritu-
alis ismétlés révén valéban méltéva valjék apja/Ssei hirnevéhez, a csalddi orokség-
hez, s olyannd véljék, mint 8(k).

—Na kedves idesapdm, te a hatéves korodba kezdted meg a vilig bujdasisit, én mér

hétbe vagyak. Te nagyon vitéz vagy, szépen kérlek tégedet, engedj engemet is, men-

jek én is orszdgat, viligat latni, iigy, amin te mentél; én is keressem meg a vitézsége-

met, szerezzem meg a kenyeremet és az én Sregségemre nyugvé helyemet.?®

Bér nem 4rt észben tartani a Ricceur-i tételt: ,jelenteni mindig mds, mint djra-
megjeleniteni” — leforditva esetiinkre, az apa az egyedi, az eredeti vitézhds mult
beli megjelenése, maga a vitézhdsség paradigmaja; ellenben a fitt még csak elindulni
késziil a vitézhdsség (egy sorslehetdség hivisa) felé, ami jovébeni igéretként téte-
lez8dik szdmdra. A kettd kozotti eltérés megértése a kiilonbségen, az el-kiilonbo-
zés szindékdnak és mibenlétének megértésén alapszik. Ez az ,olyannd vilds” (jelen
esetben hasonlatoss4 vélni az apihoz) szandék szimos mesetipusban megjelenik,
amely egyszerre tdbb kérdést is folvet szdmunkra, kivéltképpen is ha Lévinas apa-
fia kapcsolatanak interpreticiéjdbél indulunk ki:

A termékenység magdba foglalja az azonos kettdsségét.[...] A jévenddmet jeldli,

amely nem az Ugyanaz jovenddje. [...] Es mégis az én kalandom, kévetkezésképpen

az én jovendém, merdben 1j értelemben, a folytonossig megszakaddsa ellenére.*

Vajon a hés, aki az apa képviselte vitézség referencidjit kdveti (vagyishogy az apa
az § élete adomdnyozdjaként el§-all példaként, tetteivel és szavaival irdnyt mutat,
mdsként szblva nyomot hagy), képes-e nyomolvaséként azon az titon jirni, melyet

a hozza kozelalld apa egyszer mdr, a multban bejart? Az ,én is keressem meg a vi-

37 ELIADE: ,Eschatalogie et cosmogonie”, i. m. 92.

38 Jakab Istvdn ,Babszem Janké 1.”, In: NAGY-VOO: i. m. 135.

39 Ricceur, Paul: ,Metafora és torténetmondds”, (ford. Jeney Eva), In: U8. Vilogatott irodalomel-
méleti tanulmdnyok, Osiris, Bp., 1999. 234,

40 LEVINAS: A termékenység”, In: Teljesség, i. m. 228-229.
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tézségemet” kijelentés, nagyon is a Lévinas-i értelmezést, a leendd kaland és el3-al-
16 sors személyessé tételének sziikségességét hangsilyozza, illetve pontosan azt az
igényt fogalmazza meg, melyet Descartres maga elé tlizott: ,hogy magam keres-
sem a magam utjdt".* Mesehdsiink kijelentése ugyanakkor a Ricceur-i ,megisme-
rés-onazonossdgteremtés” kettSsét is elénk hozza, amikor is egy bizonyitds/tanusitds
(attestation) és egy megerdsités/allitas (assertion) magat a képességet: az ,azt hiszem,
hogy képes vagyok” nyelvi formulaban igyekszik elhitetni mind az apaval, mind az
olvaséval/hallgatéval **

Maisik kérdésiink folvetésében Jean—Luc Marion apa és fii viszonydt faggatd
irdsa siet a segitségiinkre: vajon a hds/gyermek, aki az apjatdl kapta a nevét, miu-
tin az apja elismerte a torvényes apasigit, mélt6-e arra a névre, amit egyszersmind
ordkségiil kapott?” S az elnevezéssel egyiitt miféle torténetek elmesélésén keresz-
tiil szerzi meg a h8s/fit az identitdsdt?** A hds 8-magasdga (ipseité) elérése soran,

a genetikai és szocio-kulturilis azonossiguk ellenére az eltérd hivdsok/feladatok

41 DESCARTES: A médszerrél, i. m. 86.

42 Riceeur, Paul: ,Une phénomenologie de 'homme capable”, In: U8. Parcours de la reconnaissan-
ce, Ed. Gallimard, Paris, 2004. 152-153.

43 « Ekkéntintéza gyermek az apjidhoz anonim felhivdst; amikor tehdt az apa oddig megy apasi-
ga elismerésében, hogy a gyermeket sajitjinak ismeri el, a nevét adja neki, e névaddssal csupan
annyit tesz, hogy a felhivdsra ritualis vilaszt ad. A név, mely a gyermeket nevén nevezi, nem
mds, mint az apa szertartdsos vilasza az anonim felhivdsra. » « L' enfant exerce ainsi un ap-
pel anonyme sur le pére; donc, quand le pére se reconnait pére au point de reconnaitre ensuite
I" enfant comme sien, jusqu’ 4 lui donner son nom, il se borne, en 1" appelant ainsi,  rendre un
répons pour un appel. Le nom qui appelle | enfant n’ est que le répons du pére 3 un appel sans
nom. »

MARION, Jean—Luc: Etant donné, Ed. PUF, Paris, 2005. 415.

44 « Ez a megnevezés egy torténet mentén bontja ki magit: el8szdr az apa a sajit (csalddi)
nevét adja, majd a keresztnevet (christian name): mindkettd dtvétel; azutdn adja meg — é18sz6-
ban, nyelvi eszkdzdkkel, majd a kéz8sség, a vallds, a ,vilignézet”, stb. révén — avalédiidenti-
tdst; s mikozben az apa sziinds-sziintelen nevet ad neki ritudlis vilaszainak sordval, a gyermek
eredeti felhivisinak névtelenségét mindazonaltal sohasem sziinteti meg; épp ellenkez8leg: ki-
emeli, mivelhogy ezeknek az identitisoknak mindegyikét a név eredendd hidnydnak 6rvényé-
ben siillyeszti el. » Ua.

« Cette nomination se déploiera selon une histoire: d” abord le pére donne son propre nom
(patronymique), puis le prénom (christian name) , tous deux d 'emprunt ; ensuite il donnera I’
identité réelle, par la parole, la langue et le langage, puis par la communauté, la réligion, la ,vi-
sion du monde”, etc. ; en ne cessant de lui donner un nom par la succession indéfinie de ses ré-

pons, le pére n’ annulera pourtant jamais I anonymat de " appel initial exercé par I enfant; au
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és a rajuk adand$ eltérd feleletek/megoldasok okan éppen a mdssd, az apjitdl el-
térd egzisztencia-karakterré vildsin munkélkodik, hogy a kiilonbozdségében és
mdssdgdban az azonossdgot, pontosabban az dmagasdgdt erdsitse. A készenlétrdl
bizonysagtétel és az dSnmegismerés (mint felelds, feleldsséget ismerd lény) ttjara lé-
pés bejelentése kapcsdn felmeriil benniink a gyand, hogy az ,olyannd vélds, mint te”
kinyilvanitdsa vajon nem csupdn csak kezdete az otthonrdl elkérezkedésnek, a vi-
ligjarashoz engedélyszerzésnek? Bar a hds tantsigtételében és dllitasa megerdsi-
tésében elérkezettnek litja az id8t, mivel Snmagit is érettnek tartja az elinduldsra
(s6t, kijelentése hitterében ott rejtezik az a szorongaté szégyenkezés is, hogy 8 mér
egy évvel lemaradt az apja vitézkedéséhez képest, tehdt id8beli késésben van), ap-
jat nehezen gy8zi meg, mivel sajit magirdl: elérendd egzisztencia-karakeerérdl és
eljovendd 1étérdl nem rendelkezik biztos, meggydz8, minden kétséget és gyanak-
vast kizdr6 tuddssal. Inkdbb csak az apai példizat, mint a multbdl felkodls emlék
és homalyba veszd jovSbeni igéret az, amely a képzeletét hadra fogja, és annak se-
gitségével igyekszik le-és koriilirni a folytonossigot megszakits, 4m sajit identitd-

sat megteremtd szindékit.

2.

Ujbél megismétlem, ne tévesszen meg senkit az, hogy Erds Jinos egyiigy(i és
aluszékony; a ,lakhelyhez kotott 1éte” elnapolédds, haladékkapds, az id8vel vald
szabadon rendelkezés.*” Az otthoni létén tdprengve egyre kozelebb jut ahhoz,
hogy a Marquard-i ,inkluziv-ész” miikodését, a gondolkodds természetét meg-
értse.*® Noha Gurevicsnek (nem kizdrt, hogy épp Kant nyomdn, aki a lustasig,

contraire, il ne fera que le souligner, puisqu’ il engloutira toutes ces identités dans le gouffre
de 'absence originelle du nom. »

45 LEVINAS: ,A lakhely”, i. m. 136.

46 Tombiécz Jinos meséje: ,A félelemkeresd Jdnos” tanulsigos abbdl a szempontbdl, hogy
a gyermeki gondviselés és nevelés kérdésében egészen misfajta vélemény fogalmazdédik meg
(nyilvdn a paraszti tapasztalatra alapozva), mint amit az Er8s Jdnos- tipusban a dologkerii-
18/lusta fitival szembeni kozdsségi elvardsrdl gondolunk. , Tudjuk, a régebbi viligba nem vét
a gyerdkre olyan nagy gond, mint mostan. Mindégy vét, hogy adtak neki égy kis onnivalét.
Dégozni kéllstt neki, pdsztorkonni. Abba az iid8be man pasztorkodott, amiké tudtdk hasz-
nalni. Nagyon sokat nem tanult a gazd4td, me a jészdgokna kollote neki [onni. Még éccakdra
is kinn aludt az istdlléba. Akdrmi is tdrtént, akdrmit hallott, bizon figyelombe sé vitte. Nem
tudta, hogy mi az a féleldm, vagy hogy félni kéne.” BALINT Séandor: Tombdcz, i. m. 504.

~ 172 ~



gyavasdg és hamissig koziil az elsdt tartja a ,legmegvetenddbbnek™), ellenkezd
véleménye van a ,henyélésrdl”, mint a fentebb idézett kutatdknak a céltevékenysé-
get feltételez8 munka lelket ,tokéletesitd” szerepét maga is hangsilyozza:
A henyélés a ,lélek ellensége”, a biin, az 6rok haldl veszélyét rejti magiban, a mun-
ka pedig megtartéztatja a testet, Snfegyelemre és szorgalomra tanit. De csak akkor
és annyiban igazolhat6 a munka, csak gy ismerhetd el pedagdgiai sziitkségessége,
amennyiben ezeknek a céloknak az eléréséhez vezet, csak ha a lélek tokéletesedé-
sét segiti el8.*

Csakhogy mindazok, akik elfeledkeznek a mitikus h8sok leszirmazottjinak te-
kinthet§ és ,rettenetes erdvel” sziiletett gyermek szabadsigvigyardl, amely még a
Bachelard emlitette szocidlis tiltdsokat is nehezen fogadja el, sajit vagy a kollekti-
va pillanatnyi érdekeiket timasztjik a gyermek vigyaval szembe. Ennek lehetiink
tanii az egyik erdélyi szisz mese: a Vasjanko® esetében is, amely kontorfalazds
nélkiil tirja elénk azt a konfliktust, melyet az otthon dologtalanul henyélg, foly-
ton enni akaré fi és a réla gondoskodni képtelen sziilék kozott fesziil, s melynek
hatterében a megszdlitds és utmutatds hidnya, az adott életszitudcié szébeli értel-
mezésének elmulasztisa 4ll:

Ahogy azonban névekedett, hamarosan kezdett terhiikre vélni, mert mindeniiket

felette, és mégsem lakott jol soha. Anyjdnak mindig hatalmas tistben kellett f8znie.

[...] Ezért aztin azt mondtak neki, hogy most mar elég nagy és erds ahhoz, hogy

szolgélni menjen. Vasjanké megoriilt, hogy vildgot lithat. Fogta az ostorit, és ut-
nak eredt.”®

De a rettenetes erdvel sziiletett gyermeknek, mint a félistenek kései, pontosab-
ban mesebeli ivadékdnak a ,lustilkodadsit” mds lehetséges szempontbdl vizsgilva,
feltehetjiik a kovetkez8 kérdést is. Vajon a hézi tlizhely kornyéke, a kemencepad-

47 ,A semmittevés hajlama, feledve a munkdt, amely a megnyugvés dllapotit megel8zné, lusta-
sdg” KANT: i. m. 230.

48 GUREVICS, Aron: A kézépkori ember vildgképe, (ford. El6d Néra), Kossuth, Bp., 1974. 230.

49 Ez avasember més népeknél is ismert hés, Oveng Ndoumou Obame is ilyen, aki ,kettds 1ény”
egyetlen testbe zdrva. « [...] 1" instigation de son aieul, ses organes, 4 la réserve des muscles
et de la peau, sont remplacés par du fer, faisant ainsi de lui, un homme de chair certes, mais
cependant en fer, ,un homme double dans un méme corps”. » MATATEYOU, Emmanuel:
»L enfant dans le MVett de Tsira Ndong Ndoutoume”, In: Lenfance des héros, i. m. 44.

50 A csoddlatos fa. Erdélyi szasz népmesék, Josef HALTRICH gyfijtése, (ford. Uveges Ferenc),
Eurépa, Bp., 1979. 37.
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ka nem éppen az a profdn tér’' (mint ami az isteneknek a szent templom), ahol a
hds a nap minden 6rdjiban és meghitten id8zik: abrandozik. Ahol folyamatosan
taplalja 8t az anyja tejjel és kenyérrel és szellemmel* (mig az isteneknek véres 4l-
dozatot mutatnak be); és ahol ezen dldozatbemutatis: ,tdplalo élet” és szellemmel
eltoltekezés révén noveli a ,rettenetes” erejét, mellyel az emberek f6lébe nd testi
mérete és fizikai ereje révén? A tiizhely — ahogy erre Jean—Pierre Vernant felhiv-
ja a figyelmiinket — az a hely, ahol az dldozati 4llatot levdgjék, s mikor kiszall be-
18le az élet, egy ritudlis kialtdst hallat, miel8tt a haldlba megy.”® Az a hely, ahol az
agrirtermelést, mint a civilizalt életformat szimbolizdlé drpa-vagy rozsszemeket
és a beldliik siitott kenyeret mutatjék fel aldozatként, mivel az elmalt évszdzadok-
ban a parasztok (akdrcsak a régi gordgok), a legritkabb alkalommal ettek hast.*
Az aldozati tiiz pedig (ne feledjiik a paraszthdz nyitott tlizhelyét), mely az ég felé
terjeszti a csontok és a héj illatat, az istenek és az dldozati ritusban részvevd embe-
rek kozott egy kommunikacids utat, mondhatni metakommunikéciés lehetdséget
nyit meg,” a Plessner-i testtel-bird-1ét (I” avoir-un corps) spiritudlis 1étezése felé.®
Tanulsigos ebbdl a szempontbél egy misik erdélyi szdsz népmese: A csodagyer-
mek, melyben a gyermektelen sziil6knek egy 6regember (aki, tudjuk jél Jung nyo-

51 « Le feu est flamme purificatrice, mais aussi centre génital du foyer patriarcal. » DURAND,
Gilbert: Les structures anthropologiques de | 'imaginaire, Ed. Dunod, Paris, 1992.196.

52 Neumann az anyai szivrdl sz6lva mondja: , [...] amely az érzés szellemet taplals 'kézponti’
bélesességét, nem pedig a fej ‘magasabb’ bdlcsességét drasztja magibol” NEUMANN, Erich:
A Nagy Anya, (ford. Turdczi Attila), Ursus Libri, Bp., 2005. 341. Az anya Szophiév4 vélik,
»szellemi ereje é18 és megmentd: tilaradé szive egyszerre bolesesség és taplalék, Az éltala koz-
vetitett tiplalé élet a szellemmel dthatott és dtvéltoz6 élet, nem pedig foldhdzragadt, anyagi-
as élet.” i. m. 342,

53 VERNANT, Jean—Pierre: Mythe et religion en Gréce ancienne, Ed. Seuil, Paris, 1990. 74.

54 Uo. 84.

55 Uo. 78. — Durand is utal arra, hogy az indidn hagyomdnyban a leveg szoros kapcsolatban
4ll a beszéddel. « [...] dans la tradition indienne l'air est étroitement associé A la parole. »
DURAND: i. m. 199.

56 Vernant a transzcendensbe nytlé kommunikdcios lehet6ség mellett a vertikalis tengelyen valé
le- és fel ,kozlekedési” utakat is emliti: « Pour les membres de 1" oikos, le foyer, centre de la mai-
son, marque aussi la route des échanges avec les dieux d” en-bas et les dieux d’ en-haut, I" axe
qui fait d" un bout 4 l'autre communiquer toutes les parties de I" univers. Aussi le foyer pout-
ra-t-il susciter |’ image du mit quis’ enracine profondément dans le pont pour se dresser droit
vers le ciel. » VERNANT: Mythe et pensée chez les Grecs, Ed. La Découverte/Poche, Paris,
1996. 199.
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mdn, az isten megnyilvinuldsa) fitit igér, s miutdn megsziiletik kiilonos kéréssel
fordul hozzajuk:

—Tegyétek meg, amit mondok nektek — mondta az 6reg —, és meglitjitok, szeren-
csétekre valik!

—Szivesen megtessziik, amit mondasz — igérték mindketten.

—Akkor hat futsétek be jol a kemencét!

Mikor ez megtortént, és az egész kemence izzott mar, az apé rdjuk kidltott:
—Adjitok ide nekem a ftit!

A sziil8k elszornyedtek, de mégis engedelmeskedtek, s az dregember fogta a fuit, be-
dugta a kemencébe, és rizdrta az ajtot.

Egy id8 mulva azt mondta:

—Most mér elég lesz! — és azzal kinyitotta a kemence szdjit; hit akkor kilépett on-
nan egy nagy fii pirospozsgdsan, egészségesen, a haja aranyosan csillogott, és olyan

szép volt, mint a virulé nap. A sziilei sirva fakadtak 6rémiikben [...]”

Az Gjsziilote fiieska kemencében siitése/porkolése a titokzatos Sregember ké-
résére, olyan szimbolikus-spiritudlis értelemképzést és mitikus parhuzamot von
maga utdn, mely a ndiség attribtitumait és az isteni pdrtfogds tényét egyardnt érinti.

[...] a kemence 4talakitd jellegével foglalkozhatunk, amelyben megjelenik a szent,

életet dtalakité edény — mint az anyaméh misztériuma. [...] Olyannyira magitdl ér-

tetddik az 4talakitds, a kenyér sziiletése, a taplalas és a N8iség kdzotti Ssszeftiggés,

hogy egy régi német mondis szerint: ,A kemence az anya”. [...] A kemence és a N&i-

ség mély azonossidganak mésik jele az, hogy a kemencének ,profétikus” jelentdséget

tulajdonitanak, és a sorsrdl és hasonlé dolgokrdl szoktak vallatni*®

A kemencében siités, a tisztittlizben fermentalds, mint a magzatai stadium-
ba visszatérés, tehit nem mds, mint a ,kapott létét” igazol6, az adomanyozist és
partfogolast kijelold égi szféraba torténd beavatis: ezért is hivjdk ,kétszer sziile-
tett’-nek.”> Mindemellett a transzcendens tuddstdl (Sorsistenndk jov8latdsdedl

vagy a Prométheusz-féle ,lumiére esprit”t8l) megvilagosodds, az anyagi vildg rom-

57 A csoddlatos fa, i. m. 93.

58 NEUMANN: i. m. 299-300.

59 « Le motif de la gestation et de la reconnaissance y est nettement exprimé: il y est dit que le
précepteur transforma le garcon en un embryon et le garde trois nuits dans son ventre. Celui
qui a effectué I’ upanayama est ,deux fois né”. » ELIADE: ,Le temps peut étre maitrisé”, In:
U8. Aspect du mythe, i. m. 101,
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landdsagatdl, biineitdl vald lelki megtisztulds®® és fizikai megerdsodés, aminek ré-
vén éppolyan ,drtatlannd”, tisztdva (Gjjasziiletetté) valik a hds, mint mesénkben
a késdbbi, neki ,ajindékozott” neje, akit az 6rddg-lelkiilet(i vords vaddsz képte-
len riszedni:

[...] mert a kirdlykisasszony maga volt a megtestesiilt drtatlansig, és az ilyenek véd-

ve vannak az 6rddg minden cselvetése ellen.”

3.

Térjiink vissza még egy rovid kitérd erejéig a tlizhely melletti dbrandozdshoz.
A magyar sz0lds: az dbrdndozas az élet megrontdja — az elemzés ald vont mesénk
esetében igaz is, meg nem is. A sz6lds eredetileg a tétlenkedés, az elbizonytalano-
das, a célnélkiiliség, a valamire visszarévedés vagy emlékezés dllapotira utal, vagyis
éppen arra a lefokozott tudatillapotra, melyben a h8siink leledzik. Aminek az oka
egyfeldl a tapasztalathidny (egyediil egyetlen &si tiltds, mint szocidlis tapasztalat®
birtokosa, hogy tudniillik a téiz megéget, fdjdalmat okoz, ezért 6vakodni kell t8le),
mésfel8l mésfajta szocialis tapasztalatok deficitjébdl fakadé céltalansig,® tervte-
lenség. Bachelard egy helyiitt azt 4llitja, hogy:

60 Az ungi mesében: (,Borszem Janké vitézkedése”) a szegény asszony gyonydrd lanyat
meggondolatlan kivinsdga miatt elcsdbitja az 6rddg/haldl a temetdbe, ahol egy halottas haz-
ban bujik el, ,Erre a kakas megszodlalt, fogta az a halott, kulimdznak vilott, és a jiny kijétt
a kemencébiil. Reggel jonnek, a nip megy a virrasztéba, megijedtek tiile, hogy ki az. — Nem
— azt mondi Barori Zsuzsi — én, ojan tiszta vagyok, mint magok.” In: GECZI Lajos: Ungi
népmesék és monddk, i. m. 123. Durand kitér arra, hogy a tliz az tjjésziiletés mitoszdhoz is ké-
t8dik: ,[...] I" élément feu [...] est intimemnet lié aux mythes de la résurrection”. DURAND:
i.m. 197,

61 ,A csodagyermek”, In: A csoddlatos fa, i. m. 96.

62 BACHELARD, Gaston: La psychanalyse du feu, Ed. Gallimard, Paris, 1949. 23-24.

63 Tombicz meséjének lusta gyerekére mindkét tapasztalathidny jellemzd; az ismeretlen/ide-
gen viliglattin a descartes-i ricsodilkozds értelmében elbdmészkodik: ,Ahogy ballag a faluba,
sosé latott az életibe még annyi embort, népet, mint ott. Mé addig csak tgy 6tét-hatot latott
életibe, ara kint a pusztasigon, az 8serddk kozoet.” (BALINT S.296.) A hizasod4srél, mint
a masik szociélis tapasztalatrdl is csak hallomdsbdl értesiilt: ,Nem olyan pipogya még buta
vt U, csak mint parasztgyerdk nem virosba nevelddott. Beszélték neki az apjdék, hogy fiam,
majd mag koll 4m nekdd nésiilni is. Hat nekdd embérossen koll man viselkénnéd, nem ilyen
gyerdkossen mindég.” (BALINT S. 306.)
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Az 4brind fenomenoldgidja magyardzatot adhat az emlékezet és a képzelet elegyé-

re.%

Erds Janos (ellentétben a rendkiviil gyorsan, napok alatt kifejl6dd gyermekkel:
Bors- vagy Babszem Jankéval) majdnem két évtizedet, a mese szellemében hi-
romszor hét évet tdlt a csalddi tlizhelyben (foyer). Ebbdl az életszakaszbél minden
kétséget kizirdan rendelkezik bizonyos emlékképekkel, mivelhogy lustasigban
tetszelgése idején szemmel koveti az anyja és mdsok hétkoznapi tevékenységét, s
egyéb mis kiilsé eseményeket, melyeket részben képek formdjiban, részben nyelvi
szinten (a kialakitott képesség és az tjjiértett referencia kettdsében) memorizdl, s
folytonos ismétlés révén pontosit. E képek felidézése egyfeldl a feledhetetlen és a
megtortént/lezdrult volta miatt ,egységesnek”, bensdségesnek mutatkozé multba
forduldst, masfeld] a képzeletet, mint a vigyteljesiilést biztosit6 ,értelmet” moz-
gbsitva a jovSbe invitdlast segiti el8, ugyanakkor tagadhatatlanul az ismeretlen-
ben (képzeletbeliben) vizitaldst szolgdlja. A multban lakoz6 és onnan el8hivott
emlékképek tjjaértelmezése révén (mely a jelenbeli életszituicidban mindig egy
lehetséges masik intenciébél és logikdbél torténd Ssszerendezés és jelenvaléva té-
tel) és a megbizhatatlan emlékezést feliigyelete ald voné gondolkodds segitségével a
»mult-tapasztalat” ismét feltdrhatdva és masként megérthetdvé vilik.

Az élet megrontdsdrol (a szonak: romlds, drtani akards, malum/rosszsig értelmé-
ben) nem igazn beszélhetiink, a Gurevics emlitette ,henyélés” biint és halalt rejtd
veszélye ellenére sem. Annil az egyszer(i oknil fogva sem, hogy a felnStt kordig a
csalddi/hdzi tlizhely mellett vagy a falusi hizak ékességének szdmit6 kemence pad-
kajin lustilkodé gyermek cseppet sem elvetemiiltségre utalé gonoszsigbdl, szdn-
dékos bosszantdsbdl, intelmekkel szembeni dacolasbdl nem végez semmiféle ,hézi
munkat” (mint példiul a szovegekben jelzett: favigis, kertészkedés, vizhordis stb.)
vagy az életben maradasukat biztosit rurlis jellegti munkdt (foldmiivelés, aratds).
Sokkal inkdbb arrél van sz, hogy a példaadé, az identitdst és 6rokségiil kapott

csaladi és személynevet bizonyos tdrténetek elmesélésével igazol6 apa hidnyiban®

64 BACHELARD, Gaston: A tér poétikdja, (ford. Bereczki Péter), Kijirat kiads, Bp., 2011.
43.

65 E ponton vilik igazdn hangstlyossi valamennyi véltozatban, hogy az apa kordn: a gyer-
mek sziiletése elStt vagy nem sokkal azt kovetden elhalt. A kivételek ritkasdg szdmba men-

nek, ilyen a Kovacs Kéroly ,Nagyerejli Jancsi” meséje, melyben a fiinak dreg apja van.

~ 177 =~



a tétlenség és a céltalansig,®® mint a kozdsségben elfogadott és elvart szocialis ta-
pasztalatnak hijan levés, normarendszerben val¢ jératlansig, s nem utolsé sor-
ban az el8tte all6 utak koziil a helyes megvélasztisianak a dilemmdja akadalyozza
8t,°” hogy végre/id8ben felndtt férfiva viljon.*® Ez utdbbi kapcsdn irja Starobinski:
[...] az utat bejiré hés olyan lelkierdt fedett fel magéban, amelyrdl nem tudott, s

amelynek ezentul birtokdban van.®

Az erd és a lélek/ész sszeszedettségének sziikséges voltdrdl (amirdl Kant irt
a feladatot végrehajtani akard, 4m kell§ erdvel nem rendelkezd hds kapcsin™),
a ,tudis-hidnyban” szenvedd, masoktdl/kiviilrdl tandcsot/Gtmutatdst kapé hds
aton-levése kozben nyer bizonysdgot a mesék tanulsiga szerint: idénként sajit kd-
ran okulva. Nem véletlen, hogy a magyar nyelv a bizonyos léthelyzetben: az eltérd
irAnyba nyilé utakhoz, keresztez8désekhez érkez8 és ott tandcstalanul 4llé hds-
nek sz6l6 tandcsadds és utmutatds/iranykijelolés kozott szoros nyelvi és logikai
osszefiiggést mutat. Nyilvinval6, hogy a helyes és kovethetd ttra-lelés egyszerre
utal az id8beni és térbeni elérehaladdsra: a célképzetbdl fakadd céltevékenységek-
re és a kiilonbozg életszitudcidkban hozott dontésekre, melyek az emlékezetbdl
barmikor el8hivhatdk, megismételhetdk. Ezek az elSre eltokélt tevékenységek, el-
hatirozott déntések, mint jov8ben realizal6dé aktivitisok, a lehetséges sorsvalasz-
tasnak nyitnak utat. Mivel azonban az adott életszitudcidk eltéréek és a vilasztis
mindig egy jév8benire irdnyul, ezért az elSrelitas, az erkolcsi kovetelmények szem
elStt tartdsa, a mérlegelés és a lehetséges létfeltételek kozti helyes valasztis vezet
el oda, hogy az életfolyamatokat kedvez8en megvéltoztassuk. Ezért is mondhat-

66 Montaigne is arra figyelmeztet ,A tétlenségrdl” c. esszéjében, hogy ,Kittizétt cél hi-
jén eltéved a lélek: hiszen, mint mondjik, mindeniitt lenni annyi, mint sehol sem lenni.” In:
MONTAIGNE, Michel de: Esszék, I. (ford. Bajesa Andris et al.), Jelenkor, Pécs, 2001. 49.

67 Erdemes utalni Hartmann ,szitudcid” fogalmédnak értelmezésére, mely a cselekvés és in-
diték egyiittesébdl indul ki; szerinte a szitudciét nem megvalasztjuk, hanem ,belekeriiliink”
és meglep benniinket, ha belekeriiltiink, nem tudunk kitérni eldle, cselekedniink kell benne és
déntést hoznunk, a ddntés minemiiségét rink bizza, szabadsidgunk a ,miképpen” déntés mé-
dozataiban rejlik. HARTMANN, Nicolai: ,Az erkolcsi kdvetelmények lényegérsl”, In: US.
Lételméleti vizsgdloddsok, (ford. Redl Kéroly), Gondolat, Bp., 1972. 518-519.

68 « Nous proposons donc de ranger sous le nom de complexe de Prométhée toutes les tendances
qui nous poussent a savoir autant que nos peres, plus que nos péres. » BACHELARD: La psy-
chanalyse du feu, i. m. 26.

69 STAROBINSKI, Jean: A vardzslénék, (ford. L8rinszky Ildiké), Eurépa, Bp., 2009. 234.

70 KANT: ,Az indulatokrdl kézelebbrdl”, i. m. 203.
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juk, hogy a h8s tton-levése kozben folyamatosan reflexiv-viszonyban all a kornye-
zetével és méisokkal (segitSivel és ellenségeivel, bardtaival és a szornyekkel), ekként
sikeriil megértenie dnmagit: nmagardl mint megértett-létrdl beszélni. Erre mu-
tat rA Hartmann:
Ha a szellem megérti 5nmagit, bizonyossa valik szimdra elérehaladisinak iranya,
az értelemadds a tdrténelemben. A megértés mértékében tarul fel el3tte rendelte-
tése a vilagban. [...] Es amilyen mértékben feltarul elStte a rendeltetése, Gigy novek-
szik benne a beldtds és erd is, amely a rendeltetés betdltésére iranyul.”

Az utazisszimbolika a népmesében is a ,tokéletes tudishoz” vezetd filozofai
elérehaladast (és lelki fejlddést) jelenti.”* Egyet érthetiink Deleuze-zel, aki sze-
rint ,az utazis a helyek, az dlom, a pillanatok sokféleségéhez tartozik”,” és épp e
sokféleség létlehetdség-feltételei koziil kell a hdsnek megtaldlnia a sajdt Gtjit és sa-
jdt néz8pontjat (az apatdl Srokségbe kapott ,vilignézeten” beliil), ahonnét 6nma-
ga multjinak és jovSjének szemlél§jévé is vilik. A hallgaté/olvasé, mint az ordlis
dtadas sordn megszolitott utitdrs, nyomon kdveti azt az utat, melyet a hds bejir
a kezdeti ,egyligyliség” szakaszatél™ a céltevékenység meghatirozasa révén az
eredményes feladatteljesitéséig, mely feltételezi az erkélesi kovetelmények megis-
merését, és az eldrelatdson, az 8-magasigirdl vald biztos tuddson, az én-ismere-
ten nyugvé aktivitdst.

71 HARTMANN: ,Ertelemadis és értelemteljesiilés”, i. m. 509.

72 STAROBINSKI: i. m. 235.

73 DELEUZE, Gilles: Proust, (ford. John Eva), Atlantisz, Bp., 2002.125.

74 Mely a gyermekkor 8sztdn szintjét, én-elSttiségét jelenti, amikor is az anya kdzvetlen
kozelében, szoknydja mellett a természet adta 6romaoket, a legkiilonfélébb vagyakat azonnal
akarja kielégiteni és élvezni, s mivel nem ismeri: hogyan kell a vigyait elfojtani, ,hangot ad”

nekik.
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A ,rettenetes erd” fenomenoldgidja

1. A SZORNYETEGEKET LEGY$ZS3 HOS

Javaslom, hogy a szimos mesében megnyilvinul6 ,rettenetes erd” vizsgilatit
kezdjitkk Kerényi Kdroly a Gyermekistenek tanulmdnya egynémely kijelentésének
Gjragondoldsdval, pontosabban a Kerényi altal félszaz évnél régebben szemiigyre
vett mesehagyomanyt b8vitsiik ki a karpdt-medencei sokszin( etnikai kdzosségek
tradicidjaval, s a két korpuszt egyiitt- és dsszeolvasva gondoljuk Gjra. Az tjragon-
dolds, a vizsgdlandé korpusz kibdvitése okdn, nem arra irdnyul, hogy egy kordbbi
diskurzust felfiiggesszen, érvénytelenitsen, épp ellenkezdleg, e diskurzusba belé-
pés szandékdt kivanja jelezni a bdvités és masként érvelés batorsagaval. Ugyanis
Kerényi csak a vogul mitoszokat és meséket olvasva vette gércsd ald Dioniiszosz
és Hermész ,gyermekisten” aspektusait, melyekbdl — szerinte — alig-alig maradt
meg egynémely a mesékben, mint példdul a rettenetes erd.!

Egész jelent8sége annyi, amennyi egy rendkiviili testi erejii szolgalegény groteszkiil

talzott tetteié s a beldlitk timadé visszds helyzeteké lehet. [...] A rendkiviili testi

er8t benne a legény sziiletésének torténete, tiplilkozdsinak adatai (évekig szopott,
kilenc emberre val6t eszik) mar eleve megokoljik. Medve volt az apja vagy — mint

a somogyi mese dzsiai visszaemlékezése tudatja — kanca az anyja, vagy tehén, vagy

tiindér; tojdsbdl kelt ki vagy vasbdl kovicsoltik. Mindez a mese mitoldgiai erede-

tétdruljael [...].

A citdtumbdl kit{inik, hogy Kerényi a mesehds erejében nem lit semmi ,rend-

kiviilit”, sét, az erét és az éhséget, mint két lényeges, egymdst feltételezd és magya-

1 Durand a hds 8stipusit a nyilaival kigyét atlyukaszté Apollonban latja. ,Le prototype
de tous les héros, tous plus ou moins solaires, semble bien étre Apollon percant de ses fleches
le serpent.” DURAND, Gilbert: Les structures anthropologiques de I imaginaire , Ed. Dunod,
Paris, 1992. 181.

2 KERENYI Kiroly: ,Gyermekistenek”, In: Halbatatlansdg és Apollon—vallds, (ford. Ké-
vendi Dénes et al.), Magvetd, Bp., 1984. 374, Berze Nagy a , Petdfi kdltészetének folklore-par-
huzamai” c. tanulmdnydban szintén hangsutlyosnak véli, hogy hésiink a medvétdl sziiletik, a
csdngé-magyar mesében ,mdr sziiletésekor drva: mind szintén az erd és nagyrahivatottsig jele”.

In: BERZE NAGY J4nos: Nap és tiikér, Baranya megyei Tandcs, Pécs, 1982. 161.
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rdz6 attribitumot dsszekdti,’ kiegészit az dllattdl: tehén, juh, medve, 16 fogantatds
shagyomdnydval”, arra utalvin, hogy valamely allat tejének szopdsa/ivisa (éppen
Lévinas étel-befogadds révén ugyanazzd vdlds tételének értelmében?), ,vardzserst”
kolesondz a mesehdsnek. A két attribiitum természetes sszekapcsoldsa megerd-
siti a hds ,isteni” eredetére utaldst és mitikus tarsaitdl el- vagy éppen levélasztis
lehet8ségét, de nem ad kell§ magyarizatot, legaldbbis el3szdrre nem, a ,rettenetes
erd” megszerzésének, mint az adomdnyozdsnak sem az okdra, sem az erkélcsi ko-
vetkezményeire. Az er8-adomdnyozds, mint az Istentdl vagy a sorstdl ajindékba
kapott 1étforma: szornyetegeket legy6zd hés (,héros pourfendeur de monstres” — aki-
nek fegyverzete: kardja, pallésa, mellvértje is az isteni timogatasrol/partfogdsrdl
drulkodik), alapvet8en meghatdrozza a h8s eredeti, mondhatnink ,vele sziiletett”
egzisztencia-karakterét (minek fontos eleme: drvasiga), mely az én-elSttiség élla-

potitdl egészen a kolesonds feleldsségtudat kialakuldsdig nyomon kévethetd.” Az

3 Tagadhatatlan, hogy Jakabnal is megfigyelhetd az elsSdleges Ssszefiiggés éhség és erd

kozate:
,,Ugyhogy csoportaslag kellett vigja az anyja nekije a majarsagakat le, hogy 8 j6l tudjan lakni.
De mar késdbbre odakeriilt a sor, hogy mér két kemence kenyér se vt elég a gyereknek egy
evésire. Mar nem cseberbdl itta a vizet, hanem a kitba hajolt bele, és kiitta az egész kutbol a
vizet. Na, de ére mir Babszem Janké gy meg v8t ndve, gy meg vit vastagadva, olyan vas-
tag és erds vot, hogy mér nem tudatt az titan menni a nehézségtdl, mert ahol ment el, térdig
siillyedett majdnem bele a nehézségtdl a f8dbe. NAGY Olga—VOé Gabriella: Havasok me-
semonddja, Jakab Istvin meséi, Akadémiai, Bp., 2002. 161.

4 LEVINAS, Emmanuel: ,Elni valamibél ... (élvezet). A beteljesiilés fogalma”, In: U8, Teljes-
ség és Végtelen, (ford. Tarnay L4szl0), Jelenkor, Pécs, 1999. 87.

5 A Babszem vagy Borsszem Janké—tipushoz (AaTh 301) tartozé hdsdk vizsgilatakor érdemes
kiindulnunk a mari népmesébdl, ,A csudaerds fit"—bél [In: Kigyét sziilt az éregasszony. Mari
népmesék, (ford. Arvay Janos et al.), Eurdpa, Bp., 1962.] , mert vagy az 8srégi mitikus tar-
talmak feledése okdn, vagy a mesemond intencidja révén az egyik legtisztdbb és legegysze-
rlibb képletti viltozat, melyben megtaldlhaté még a naponkénti szoptatds révén er8sddés és
az ellenfelek alcali hés-elveszejtés motivuma, 4m ennél semmi t8bb. A tizenkét napos kord-
ban tizenkét éves fit1 erejével bird fiti egy kovacsoltvas fjat és nyilvesszdt kapott az apjatdl, 4m
a gyerekek semmiképpen nem akartak vele jitszani, s hogy elnyerje remélt bardtsigukat, ,ne-
héz” feladatok elé 4llitottak, mig végiil a ,tizenkét erejébdl” csupdn egyetlen maradt neki:
,Belertigott a fitt a szikldba, és izzé-porra zizta. Am a foldrél mér nem tudott feltdpaszkod-
ni. Tizenkét erejébdl csak egy maradt.” (,A csudaerds fid”, i. m. 47.) A legyengiilt gyermeket
az urak parancsira egy ,negyvenegy 6l mélység(i” gddorbe dobtdk, ahonnan végiil is a vadlad
kozvetitésével szabadul ki, s otthondba érkezvén a sajit tordra, nagyot rikkantott mérgében,
amiért a sziilei veszni hagytik volna: ,—Orddg vigye a torotokat!” Az apja alaposan elagyabu-
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adomanyozds egyfajta ,hasznilati utasitdsként” elmondott iizenet, egyben olyan
igéret, amely félreérthetetleniil kijeloli és meglehet8sen korldtozza (a kdtelesség-
re utalasban) a hds sokféle létlehetdség-feltétel kozotti valasztisit, és megadja a
sorsbetdltésének irdnyultsdgit (a felelsségre intésben), ami 8sszhangban van két
f8 attribtumaéval: a rettenetes erével és a tisztasdggal.®

Az erd és éhség (a mohdsig és bojt kettds értelmében) kezdeti 8sszekapesoldsa
nem készteti a hallgatét/olvasét a két attribitumon tul tovdbbiakkal valé szoros
értelmi Osszetartozas kutatdsara. Elegendd most csak arra utalni, hogy régtén és
értelemszer(ien bdvithetd e paros viszony: a sirds—evés—erd hirmasira.” Ezek a
mesenarrativiban olyan szorosan dsszetartozénak tlinnek, hogy a hermeneutikai
vizsgilddds sordn szétvalasztisuk, egymdstdl drasztikus elkiildnitésitk még indo-
kolatlannak is volna mondhatd, noha masfeldl éppen szétvilasztasuk és sajtos/
egyedi megnyilvinuldsukban elkiilonitettségiik teremti meg a fenomenoldgiai le-
irdsuk lehetdségét. Utalnék itt a Geertz-féle ,kalaposgomba” hirtelen és szokatlan

mddon gyors ndvekedésének esetére, aminek kapcsdn a szerz8 megjegyzi:

gyalta, ekdzben leesett a kucsmdja és rdismertek a fitkra. Ellentétben a tbbi varidnssal, a fit
ahédny napos, annyi esztend8snek megfelel$ erdvel rendelkezik, de nem birtokolja az ,isteni”
vagy ,félisteni” erdt, legalabbis ezt ldtszik igazolni, hogy a feladatok sordn végiil is elvesziti
,tobblet-erejét”, s szdjaldsdért (sz4j-h8skodéséért) is meglakol, noha a meseolvasdsi tapaszta-
lat azt igazolja, hogy a ,heraklészi” erd littdn még az apa is mindannyiszor megretten, visz-
szahdkaol fiatdl.

6 Durand hangstlyozza az ajindékba kapott fegyverzet kapcsin a hdsnek e két attribi-
tumét. DURAND: i. m. 181. — A ,partfogd”, ajindékba kapott kardnak, mintegy timadé és
megtisztitd jellegérdl az egyik ungi meseviltozatban: a ,Virdgszag”—ban olvashatunk (AaTh
315 + AaTh 300) , melyben szintén csodds kériilmények kozott sziiletett a gyermek: a kiraly-
né virdgszagolgatds kdzben lett terhes, ezért szégyenében viliggd ment, s egy erd8ben sziilte
meg gyermekét, aki két napos kordban azt kérte anyjitdl, hogy tegye le a foldre, a csodds erd
forrdsat egy talalt ,kard”-ban mutatja meg. ,Akkor a kisfiticska lement. Leszaladt egy v8gybe,
hat ott l4ti, hogy egy kard ki-be jr a hiivejbtil, és a kardra rd vt irva: '’Aki ezt a kardot az 6da-
léra csatolja, fél vilag ereje benne lesz, és a mésik fél vilagtul meg nem fog filni.” In: GECZI
Lajos: Ungi népmesék és monddk. Akadémiai—-Madach, Bp., 1989. 315.

7 A tovabbiakban hozzdtdrsul az erd attribitumdhoz: a szolgdlni tudds, az engedelmes-
ség, a fosvénységgel szembeni furfang, a gyilkos 6sztdndkkel szembeni bosszdéllds, végeze-
tiil a mésokért valé feleldsségvillalis.
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A szokatlannak, furcsdval és rejtélyessel pedig el kell szimolni, vagy legaldbbis fenn
kell tartani azt a meggy8z8dést, hogy el lehet szimolni vele.®

Csakhogy akdr a sirds és evés, az evés és erd, akdr a sirds—evés—erd kolcsonos-
ségébdl és/vagy kauzalitisibol igyeksziink megmagyardznia hds egzisztencia-ka-
rakterét és a ra (mar nevében is jelzett) lényeges attribitumokat, mindig marad
benniink hidnyérzet, mely magit az egzisztencidt és a fenomenoldgiai értelmez-
hetdséget érinti. Joggal vethetiink fol azon kérdéseket: vajon csakis azért sir a
gyermek, mert éhes? Azért sir folyton, mert folyton éhes? Ennek kovetkeztében
kizarélag csak a materialis taplalék elfogyasztisa némitja el sirdsit és adja meg/at
szdmdra az erdt?® Vajon ha e kezdeti korrelicionil maradunk, nem ragadunk-e
le pusztdn a fizikai lét (a vegetalas, az én-elSttiség, az elkiiloniiltség) leirdsanil, s
nem korldtozzuk-e egyoldaltian az evés és erd viszonyit, pusztin azért, mert a két
attribitumot a létben-maradas és a feladatelvégzés elengedhetetlen feltételeként
dllitjuk? S ha igy van, nem szoritjuk-e hittérbe mas mesehdsok e két attribatum-
tol lényegesen eltérd egzisztencia-karakterét, holott az evés és erd (olykor az ,ogre”
archetipusiban egybeesik a kettd) ttlsigos hangsulyozasa, narrativit alakité funk-
ciéja nélkiil is képes tulélni és feladatot teljesiteni?

Mihelyst az erét nem csak fizikai értelemben, de lelki és szellemi aspektusaiban
is vizsgaljuk, litjuk példdul, hogy a mohdsag ellentétje: a bijtolés (mint bizonyos
léttisztasdgra veszélyes ételektdl vald dnmegtartdztatds és az ordlis mohdsdgtdl
valé tartézkodds) éppen a lelki és szellemi meg-erd8sodést, meg-tisztuldst, 5n-meg-
tartdst szolgdlja, abban az értelemben, hogy valaki Gj erSre és ezzel egyiitt 4j élet-
re kap. A bojtolés és az azt kovetd spiritudlis termékenység egyik véltozata Jakab
Istvin meséjében hangstlyt kapé ,szakrilis tevékenység™ a tojis-evés,'® mely az

erének masféle fenomenoldgiai vonzatat is megmutatja, mégpedig a mitikus ter-

8 GEERTZ, Clifford: , A vallds mint kulturalis rendszer”, (ford. Botos Andor), In: U8. Az
értelmezés batalma, Osiris, Bp., 2001. 89. A hirtelen n8tt , kalaposgomba” és Erds Janos ,rette-
netes ereje” a hallgaté/olvasé kdzosség megértését fenyegeti annak a felismerése, hogy ,vajon
a természetrd] alkotott nézeteik és az igazsig altaluk hasznalt szabvanyai helytillék-e”. Ua.

9 E két kérdésre kerestem a vilaszokat A sirds fenomenoldgidja az Erds Jdnos tipusi nép-
mesékben, Mithely 2012/4. 53-61.

10 ,—Na, idesanydm, mos légy szives, rintsil nekem tiz kosar tojdsbol, csindjj nekem egy to-
jasrdntarttat, és siissél hiram kemence kenyeret hozz4, hogy én egyek.” (,Babszem Janké 1.,
NAGY-VOO: 110.). ,Vét ebbii aztan gyiktojason siilt pecsénnye, mé vétak ott akkora gyi-
kok, akkordk a tojissai, mint a ladtojisok” (,A lusta gyersk”), In: BALINT Sandor: Tombdcz
Janos meséi, Akadémiai, Bp., 1975. 308.
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mékenységét, miként erre utal Eliade is: ,a tojds a termékenységet jelképezi”.!! Egy
mdsik valtozat szerint, mely szintén mitikus jelentétességgel bir a mesében, a hds:
a tej, a vér mellett a borbdl (mint az istenek kedvelt italabdl'?) nyeri erejét a sir-
kany, majd a hés is:

[...] ahordé tetejire van téve egy kancsé, és mindég abbdl a kancsébél szokott megin-

ni egy-egy kancsé bort. Mert ahdny kancs6 bort megiszik, annyi orszdgnak az ereji-

vel bir el. (NAGY-VOO 170.)

Szimos mesevariinsban tetten érhetd, hogy a fizikai/testi erd maga is relativ,
pontosabban az adott életszituicidban, konfliktusban deriil csak ki, hogy a hés
erejének mekkora a Mdsik/masok f5lé kiterjeszthetd hatalma.” A fizikai erd
egyébként is sokdig titokként rejtekezik még a hds (és a hallgatd/olvasé) eldtt is,
sem a val6di mértéke, sem a hatékony kifejthetdségének médja, sem az ellenséggel
szembeni kitarthatésiga nem mutatkozik meg, amig kiprébalasra nem keriil. De
az erd, illetve az er8s ember valddi erénye, grandiézussiga abban rejlik, hogy ké-
pes-e a megnyilvanuldsa, harcba vonuldsa idején, a nemes vagy 4ddz harc megnye-
rése eredményeként foglyul ejtett legydzottel, az dldozattal szembeni gyengédségre
(az dnmegtartdztatisra, a misik méledsiginak tiszteletére), vagy a ,jaj a legydzot-
teknek” szellemében konyorteleniil és véglegesen leszamol, egyszer s mindenkorra
végez a masikkal. Nem 4rt finom distinkcidt tenni, magyaran szdlva tudatositani,
hogy a gyengédség nem a gyengeség beismerése, épp ellenkezdleg; bar a két kife-
jezés ugyanabbdl a sz6t8bdl fakad, az elsd a konydriiletesség, a gyengébbhez valé
odafordulds kinyilvinitdsa a tisztelet, a becsiilet, a részvét és a felel3sségvillalds
8szinte szdndékdval, a mésik a fizikai harcra, a harc bizonyos idén tali megvivisi-
ra valé képtelenséget, az dnfeladdst, a halalnak kitettséget, s bizonyos értelemben

a feler8s6dd haldlvigyat jeleniti meg elSttiink.

11 ELIADE, Mircea: Misztikus sziiletések, (ford. Saly Noémi), Eurdpa, Bp., 1999. 157
A termékenység nem feltétleniil 4ll szoros dsszefiiggésben a szapora gyermekalddssal, Jakab
»Babszem Janké I.” meséjében a vitézhds apinak csak egyetlen fia sziiletik, igaz 8 éppolyan
vitéz, hatalmas, erds lesz, mint amilyen apja volt. NAGY-VOO: 103-153.

12 A finn mese: ,Menekiilés az 6rddg kastélyabol” tantisdga szerint, a l6vd viltozott 6rds-
g8t tigy képes megfékezni a hds, hogy nagyot hiiz a hordébél. In: RAUSMA, Pirkko-Liisa:
Férfisziilte ledny. Finn népmesék. (ford. N. Sebestyén Irén), Eurépa, Bp., 1969. 31.

13 Ne feledjitk Hartmann intését: ,, [...] minden erkdlcsi érték szigortian a hozzd tartozé
szitucidtipusra vonatkozik.” HARTMANN, Nicolai: , Az erkélesi kovetelmények lényegé-
18", In: U8. Lételméleti vizsgaloddsok, (ford. Redl Karoly), Gondolat, Bp., 1972. 528.

~: 185 =~



Tovabb4 a meséinket faggatva nem egyszer meggyézddhetiink arrdl is, hogy az
erds legénynél mindig van erdsebb (ldsd a Fehérléfia—tipusi AaTh 300 meséket');
mdsfeldl lithatjuk, hogy az erd mértéke egy emberfeletti ,erdpréba” kiallasa, ma-
ginak a férfiva/vitézzé vilasnak a bizonyitéka:

—Na, fogd csak meg a fit félkézzel, tépd ki a f8dbdl gyokeritdl, forditsd meg a fat, és

gy verd vissza bé a hegyivel a f8dbe, hogy csak a gydkere maradjan kiinn a f6dbdl.

Amennyibe eztet megtetted, akkor vitéz vagy, és engedlek, hogy menjél az titadban.
(Babszem Janké I, NAGY-VOO 135.)

Az erdproba kifejezés, fenomenoldgiai vonatkozasait szétszdlazva megmutatja,
hogy elsd aspektusiban a meglévd, a birtokolt fizikai erének a valésigos koriilmé-
nyek kozotti prébajit jelenti;' mdsodszor a kifejtett erd maximdlis teljesit8képes-
ségének, eredményességének és korlatozottsiginak a felmérését, mint folyamatos
erdkifejtést tirja elénk;'® harmadszor a megméretésnek a tényét, a sikerességnek
vagy a bukdsnak a leirhatésagat szolgélja; végiil a partfogdktdl ajandékba kapott
képességek folotti hatalom Mdsik/mdsok el8tti bizonyitdsit és a hds portréjanak

14 A vogul népmese: , A kis egér” ékes bizonyitéka ennek, a meleg nydri napon siitkérezd egér-
ke pocakjat égetni kezdte a napsugar, ezért kérddre vonja, s amikor azzal henceg a Nap, hogy
erds, szemére veti, hogy a felhd eltakarja, a felh8 esdt csindl, 4m a szél elftjja és a hegyeket is
elhordja, de az Ob-parti-Sziklit nem tudja felemelni, viszont a Sziklit a viz elmossa, a viz pe-
dig paravé lesz a tliz hatdsdra, bebizonyitandd, hogy & a legerdsebb, s végiil megperzseli a kis
egér tenyerét, hogy ne kételkedjen a szaviban. In: GULYA Jdnos: Asszony unokdja. Vogul nép-
mesék. Eurépa, Bp., 1959. 36-37.

15 A marosszentkiralyi valtozat: az ,Alomf”, egészen kivételes abbdl a szempontbél, hogy
az erds és rendkiviili nagytestii fid (akinek mdzs4s bot kell, hogy maga el8tt tapogatézva megy-
gy8z8djon nem siillyed-e bele a fldbe), szinte valamennyi probatétel elStt elvesziti bitorsagit,
habozéva vilik az ,erejét” illet8en, s ha nem volna vele a testvérré fogadott K8morzsold, visz-
szatdncolna, hagynd veszni javait: legf6képp is a sdrkdny 4ltal elrabolt feleségét. ,—Végy erdt
magadon! A te feleséged volt. Gyere, menjiink![...] —Na, hallgass ide! — azt mondja K8mor-
zs0l6. — Te mész el8re, én menyek hétul. S ha valamit csindlna neked a sirkdny, én itt vagyok,
ne félj! -Jaj, testvérem, menj te elre! —Nem lehet, mert az a te feleséged.” In: NAGY Olga:
Zsldmezészdrnya. Marosszentkiralyi cigdny népmesék. Népek meséi. Szerkeszti Karig Sira.
Eurépa, Bp., 1978. 183.

16 Berze Nagy kiemeli, hogy ,a rdbizott j6szaggal szintén gondatlanul binik: magyar mesékben
marhdkat agyoniiti, 6kreit farkasok vagy medvék faljik fel. Sorsa valamennyi mesében bujdo-

sas.” i. m. 161.
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megrajzoldsat célozza.'” Ez utdbbi jelentés a Ricceur-i értelemben vett tandsdgtétel-
lel jar parban, ekként a fizikai és lelki lét minem{iségérdl és a kettd 8sszeszedettsé-
gérdl, illetve a rendkiviili erdvel binas (hatalomgyakorlds) igazsigos jellegérdl vald
»abszolit megtapasztalds”'® Tudjuk jol, az erd lehet litvinyos, mar az eldtt tant-
sdgot tehet vagy hirt adhat magérdl puszta ldtvinydval (az izomtomegek és testmé-
ret elképesztd jellegével, akar a K8morzsold vagy az 6ridsok, sirkdnyok esetében),
mégsem vezet abszolit/végsS sikerre, mivel értelmes és erkolesds felhasznalasa-
r6l, misok (a kozosség) szamdra valé hasznosithatdsdgdrdl: épitd és sokszorozo,
oltalmazd és segitd jellegérdl eleinte elképzelése sincs a hdsnek. Mér Kant is utal
rd Az indulatokrdl kozelebbrdl fejtegetéseiben, hogy a célképzet és az erd szorosan
osszefiigg:

Az eltokélt térfiinak az ész ad erdt, ha tdle a természet azt épp megtagadta.”

A mese is azt bizonyitja, hogy a kevésbé erds hdsnél a lélek sszeszedettsége, a
szellem koncentréltsiga (idénként valakitsl kapott ,vardzserdtdl” dtitatottsiga),
a parancsnak valé engedelmesség, a kitartds®® megsokszorozza azt az erdt, ami-
nek (lehetséges, hogy csak révid iddre: a feladat teljesitéséig) a birtokdban van. S
ha mar az ajaindékba kapott ,rettenetes” erd és a szellemi koncentraltsdg is kevés
az el84llo feladat teljesitéséhez — miként Jakab meséjébdl kittinik —, akkor az ,égi
hangok”, vagyis a partfogist megerdsitd hirnokok tizenetének meghalldsara, sa-
jat éberségének meglrzésére és a ,madarének” (iizenet/tudas) helyes dekddoldsi-
ra van sziiksége, hogy helyt tudjon éllni:

Hat ott, amint aludt Jinas, egyszer mintha hallotta véna, hogy valamilyen madér

csirikol a fiile mellett. Es azt énekelte a madar, csirikolta, hogy: Ej,]énos vitéz, hia-

ba alszol, hidba gondolkazal, mert a Fekete Virba az én tudtom, az én hirem nékiil

nem fogsz bejutni, addig, amig te valamilyen vardzsos dégat el nem fogsz intézni,

17 Ricceur, Paul: ,Une phénomenologie de I" homme capable”, In: U8. Parcours de la reconnais-
sance, Bd. Gallimard, Paris, 2004. 151-152.

18 Ricceur, Paul: , A Rossz: kihivds a filozéfia és a teolégia szimdra”, In: U8. Vilogatott irodalomel-
méleti tanulmdnyok, (ford. Angyalosi Gergely et al.), Osiris, Bp., 1999. 153. (Le Mal — Un déf
a la philosopbhie et la théologie, In: Ricceur: Labor et Fides, Genéve, 1986.)

19 KANT, Immanuel: Antropolégiai irdsok, (ford. Mesterhazi Miklds), Osiris, Bp., 2005.
203.

20 ,— Na nézz ide, Janas fiam, hit valamit tudsz — asz mondja —, litam, hogy erdtéjes gye-
rek vagy, hat hogyha ezt a parancsamat is — asz mondja — végre fogod hajtani, juthatsz a l4-
nyamnak a kezihez.” (,A Feketebéli kirély”, NAGY-VOO: 223.)
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vagy nem fogsz kézre venni. Azt pedig soha az életbe meg nem taldlad te, mig egy
olyan madarat nem fogsz kapni, mind amilyen én vagyak. Mert énndlam van min-
den varazsszellem, vitozhatsz, amire akarsz, de oda masképpen az én tudtam nél-
kiil bé nem tudsz, bé nem tudsz a virba menni.

Egyszer Jinas nytjtézkodni kezdett, de tigy tette magat, mintha csak alunna, vagy
egyik 6daldrdl a mésikra akarna fordulni. [...] Mire a madar meggondokozott, hogy
el kéne szélljan, vagy repiiljen, m4 Janasnak a kezibe vét. (A siré gyermek, NAGY-
VOO 604.)

A fenti elbeszélésrészletbdl, mely leginkabb és 1ényegileg a préfétai megnyilat-
kozdsra emlékeztet benniinket, a ,mintha hallotta véna” kitétel arra utal, hogy J4-
nas nem lehetett egészen bizonyos abban, amit hallott, mert hatérhelyzetben 4llt:
az dlom-lét és ébren-1ét kozott. Képtelen volt eldonteni, hogy a madar-,csirikolds™
ajovre utald torténet-elbeszélés, magyaran jovendolés, még az dlom fiktiv teréhez
tartozik (és onnan, valahonnan tilrél fakad az iizenet), vagy mér az itt-lét, a jelen-
valdsdg része, a valésig terében létezd titokzatos lényé-e a sejtelmesen megszdlald
hang, Miképpen abban sem lehetett bizonyos Janas, hogy voltaképpen ki is beszél
hozza: egy be-azonosithatatlan ,madir”, vagy a madar csirikoldsdn keresztiil egy
ismeretlen ,hirndk”, vagy a hirndk hangjét 6ltve: maga a sorsisten. A ,maddr” meg-
nyilatkozasa kapcsin mondhatjuk Ricceur-rel egyiitt:

A préféta tgy mutatkozik be, mint aki nem a maga nevében, hanem mdsnak a ne-

vében, az Ur nevében sz4l.2!

A préfétikus jellegii beszédben elhangzé ,hidba alszol, hidba gondolkazal” inte-
lem révén egyértelmi utalds torténik arra, hogy az dlom (mint az éntudatlansa-
got feliilird tuddsszerzés forrdsa, az utbaigazitds és céltevékenység-képzés terepe),
semmivel sem inkdbb vezet eredményre, de semmivel sem kevésbé vezet ered-
ményre, mint a tudatos észlelés. Latni kell ugyanis, hogy a mésik (a ,sorsmadér”)
j6 szdndékan (,én tudtom”) és kiszdmithatatlan akaratdn mulik a hés sikere, il-
letve a ,madir” hirndki kdzvetitése (,én hirem nékiil”) és kozbejirdsa nélkiil nem
juthat el a hés a vagyott helyre: a Fekete Varba. Ennek a titokba burkolézé/rejtett
bejutdsnak az dra, egy ,vardzslatos dolog” elintézése (aminek mibenlétérdl és mi-
kéntjérdl nincs és nem is lehet el8szorre tudomasa a hdsnek), ezért van szitksége

arra, hogy elfogja, befogadja, ,kézre keritse”, vagyis a sajit céljai érdekében magi-

21 Ricceur:, A kinyilatkoztatds eszméjének hermeneutikai megalapozisa”, In: Vilogatott iroda-
lomelméleti tanulmdnyok, i. m. 118.
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nak megnyerje (csellel vagy j6 szivvel) a madarat, aki feltirhatja, megmutathatja
neki a ,bejutas” titkdt. Ennek el8feltétele: a ,csirikol6” hang birtokosdnak minden
kétséget kizdrd beazonositdsa és tizenetének pontos dekédoldsa (ahogy Foucault
mondja: egy ,interpretativ miivelet eredménye”*?), mely az ige meghalldsin/ meg-
értésén alapszik. Ellenben az intésben: ,,oda mdsképpen az én tudtam nélkiil bé nem
tudsz, bé nem tudsz a varba menni”, egyfajta figyelmeztetés és fenyegetés is rejlik:
az § (a maddr) elfogdsdnak, kézre keritésének hidnydban soha el nem sajitithatja
a titkot, hogyan lehet bejutni a Fekete Virba; ezért vagy 8t, vagy egy olyan (hozz4
hasonld) madarat kell fognia. Kétséges persze, ha és amennyiben & a ,sorsmadar”
(Marquard szellemes megjegyzésében Isten ,vetélytirsa”), van-e, létezhet-e egy-
dltalan még egy masik olyan, mint &, akinek hasonlé mindentudasa és mindenek
folotti hatalma van, hiszen a préfétai megnyilatkozasbdl kideriil, hogy a minden
vardzserdt feliilird és felillmal6 ,vardzsszellem”, vagyis az ige néla van: § maga a
kizdrdlagos birtokosa. Az § (marmint a sorsisten vagy az Isten) megértésének z4-
loga pedig az én, a tulajdonképpeni dGnmagam megértése:
Onmagunk megértésének feladata ezeken keresztiil nem egyéb, mint az a feladat,

hogy az esetleges a sajit sorsunk részévé formaljuk at.”

Az ,esetleges” ez esetben nem mas, mint az adott szituicidban megjelend ,ma-
dar” és az 4ltala elcsirikolt ,ige” (a jovenddlés-tdrténet: igéret), mint az egyszeri,
mégpedig az adott szitudcidban, az éppen megfeleld idSben felt(ing létlehets-
ség-feltétel felkinaldsa, melynek felismerésén, tudatositdsan, elsajititisin keresz-
tiil Jinas 6n-megértése: interpretativ miivelete zajlik, s amelynek megértetté tétele
dltal a sorsit konstitudlja végérvényesen.

Azis egyértelmiinek tlinik a vizsgalt mesekorpuszbdl, hogy az ,erével rendelke-
28" és az ,er8s ember” nem feltétleniil fedi egymast.** E ponton valik el egymastdl
a mesenarrativiban a hetvenkedd: a ,szdjhds” és a megszabadit6 vitéz hés. A szaj-

hés sajét ereje bizonyitdsdhoz sem a Mésik gtinyol4sitdl (felbosszantdsitdl, harag-

22 FOUCAULT, Michel: A tudomdnyok archeolégidja, (ford. Perczel Istvan), Atlantisz, Bp.,
2001. 176.

23 Riceeur: i. m. 156.

24 Plessner megkiilonbozteti a testi-lét és a testtel-biré-lét fogalmie (I” étre-un-corps et I’
avoir-un corps) , melyek a fizikai és a szellemi dualitdsit igyekszik bevonni elemzése kdrébe.
PLESSNER, Helmuth : Le rire et le pleurer — Une étude des limites du comportement humain,
(trad. de l'allemand par Olivier Mannoni), Ed. de la Maison des sciences de I’ homme, Paris,
1995. 37.
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ra getjesztésétdl), sem a tdrvénytelen (masként szdlva jogtalan, igazsdgtalan vagy
nemtelen) eszkozok haszndlatdtdl, sem a g8gosség és fennhéjazis kinyilvinitasi-
tol nem riad vissza. A megszabadité vitéz hdst pedig az a fajta bitorsig jellemzi,
mint amirdl Kant beszél a ,torvénytisztels mersz” kapcsdn.® A kételesség (mely a
sz6 gyokerében fellelhetd gtizsba kotdttség, valamilyen rendhez/joghoz ldncoltsdg,
kozosségi elvarasokhoz kényszeri igazodis, egyéni cselekvéképességben megks-
tottség értelmezéseket is rogton esziinkbe juttatja), Snmagiban nem elegend$ az
egyeldre még ki sem prébalt, reményt és félelmet keltd, az ,elrettentdvel” azonosi-
tott erd hasznilatdnak kotelességszeriiségére, ami feltételezi a derridai ,felel8sségrdl
52016 felelds beszélyt”, aminek az is a problematikdja, hogy e felel3s beszély azt is
bizonyithatnd, hogy ,nem lehet felel8sséget villalni kétértelmiiség és ellentmon-
das nélkiil”.** Ennél tehdt valamivel tobb kell a mesehds részérdl: a gondoskodd
és meggydkeresedést biztositd kozdsséghez tartozds tudata, ami a folyamatos hi-
vast és az érte vald ki-és helytallasra felszdlitdst kovetSen, a fitum aldli megmen-
tés tettében, mint vilaszaddsban nyilvinul meg: ez maga a kdtelesség tudatosulasa.
A kifejezés kitelesség-tudat formdjaban mér egyértelmiien utal arra, hogy aki a bir-
tokdban van az erének, az egytttal a tdrvények, az elvirdsok, a szokdsok, a ritudlék
ismeretének és a hozzdjuk valé viszonyulds (az igazsigossag és hamissdg) lehetsé-
ges modjainak is a birtokdban van.”” Ezen ismeretek birtokldsa az én 6nmaganal
levésérdl és a j6 vagy a rossz befolyasoltsdgirdl, pontosabban vagy az egyik vagy a
mdsik elvének/rendjének szolgalatardl is drulkodik. A mesehds egyik lényegi meg-
hatdrozottsiga, hogy ha még nem is tudott felszabadulni a fitum aldl, vagy a rossz
dleali befolydsoltsagtdl (mint az oralis és szexualis mohdsag, a felelStlen igérgetés

és onhittség, vagy éppen a kivincsisagbdl fakadd szdszegés és vakmerd vallalko-

25 ,A bétorsdg tdrvénytisztel6 mersz, amikor tudniillik amit a kdtelesség parancsol, annak
megtételétdl életiink elvesztése sem riaszthat vissza.” KANT: i. m. 207.

26 DERRIDA, Jacques: ,Szenvedések”, In: U8. Esszé a névrdl, (ford. Boros Jdnos et al.), Je-
lenkor, Pécs, 2005. 18-19.

27 ,Mert birmilyen erényes is valaki, mindaz a j6, amit tehet, pusztin kotelessége; s az,
hogy megteszi kotelességét, csak annyi, hogy megteszi azt, ami a kdzonséges erkélcsi rend-
ben foglaltatik, kdvetkezésképpen nem szolgdl rd semmilyen csodalatra.” KANT: A vallds a
puszta ész batdrain belil, (ford. Vidranyi Katalin), Gondolat, Bp., 1974. 182. Mindezeken fe-
liil, ahogy Kant hangstlyozza: ,a kotelesség feltétlen parancsa: szildrdnak kell maradnunk, s
ebbdl joggal kévetkeztethetjiik, hogy sziikségszertien képesek is vagyunk erre” (uo.183.), ebbé-
li képességiinket csak a Lévinas emlitette kiilsé akarat zsarnoksdga fiiggesztheti f5l, mivel az
emberi akarat nem heroikus.
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z4s), a sorsdval valé bator szembenézés és masiktdl (vagy dlombdl, jovendslésbdl)
kapott tudds boles megfontoldsa, vagyis a beldtas/elsajétitds révén mindig képes
legy6zni magdban és az adott életszitudciéban a Rosszat.”®

A mi szempontunkbdl a kell8 fizikai erd hijin 1év8, 4m szellemi koncentralesi-
got mutatd hds kapcesin nagyon fontos az, amirdl Jung beszél:

A testi erdk dsszpontositdsa és fesziiltsége olyat tesz, amely Gjra meg Gjra vardzs-

latnak tlinik; viratlan 4tiit8erd fejlddik ugyanis ki belélitk, amely sokszor jéval na-

gyobb erdt képvisel, mint amire a tudatos akarat képes.?

Ha ugyanis az erdt, mint birmely mds létmegnyilvinulast, valamihez/valaki-
hez valé viszonyédban és kifejtettségében (mint el-beszélt narrativumban) akarjuk
feltdrni, részben a mesehdsre vard ki- vagy elhivis és az arra adandé vélaszadds vi-
szonydban kell vizsgdlnunk, szem el8tt tartva a kanti kijelentést: ,.a batorsigot ki-
hivni, félig mar annyi, mint bitorsigot énteni az emberbe”,’* s nem feledve azt a
mddot sem, ahogy az ellenség a kihivds sordn megnyilvinul. Részben a vakmerd
vagy épp ellenkezd8leg: a Weiss Jdnos-i értelemben vett ,meggondolt” vallalds,*
és annak érdekében mutatott elszdntsig/akarat egyiittesét is szemiigyre kell ven-
niink. Ezen eljirds sordn felmeriil az a kérdés: vajon az erének, mint lithaté fi-
zikai/testi megnyilvinuldsnak, létezik-e valamiféle lathatatlan, mondhatni titkos
erkdlesi vetiilete? Montaigne két jellemtorzité hibét nevesit: a dicséségudgyat és az
elbizakodottsdgot. Az elsd esetben a bitor hds masok/idegenek elétt is ismert ne-
vének (mint 8-magit megel6z8/helyettesitd hir-nevének) fényesitése, vagy éppen
a ,harcos” szerepének kozdsség eldtti eljitszdsa (igy tesz, mintha 8 maga volna az

alegydzhetetlen harcos, akinek a mar eltte jard neve hallatin is 8sszerezzen min-

28 Eliade utal r4, hogy az Antikrisztust mindig a sdrkdny vagy a démon alakjiban jelenitik
meg, s a vele val6 kiizdelem a régi/8si mitoszbol ismert Isten és a Sarkany harcat eleveniti fol,
mely a kezdetben, a vilig teremtése el8tti iddben zajlott. ELIADE, Mircea: ,Eschatalogie et
cosmogonie”, In: U8. Aspects du mythe, Ed. Gallimard, Paris, 1963. 86.

29 JUNG, Carl Gustav: ,A szellem jelensége a mesében”, In: U8. Az archetipusok és a kol-
lektiv tudattalan, (ford. Ttréczi Attila), Scolar, Bp., 2011. 214.

30 KANT:i. m. 188.

31 Weiss Janos ,A 'meggondoltsig’ a legelsd aktus, amellyel az érziilet kilép az életbe; a
bélcsesség és a szeretet csak a meggondoltsigon keresztiil vdlhatnak valdsigossd. A "kitar-
tas’ a bolcsesség és a szeretet valdsigos belevetitése (einbilden) a természet egészébe; s épp-
tgy eléfordul a fizikai szervezetek tevékenységében, mint a megismerés tevékenységében”. In:

WEISS J4nos: Mi a romantika? Jelenkor, Pécs, 2000. 90.
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denki), lesz az a két vigy/indok, ami miatt hajszolja mindendron a dics8séget, a
most és megint egyszer megdicsGiilés érzetét. Ezért int benniinket Montaigne:
Lelkiinknek nem kifelé kell eljitszania szerepét, hanem itt, beliil, ahol csak a mi

szemiink ldtja [...].?

Az elbizakodottsig: az idegen/ismeretlen viligban hdsre leselkedd kockazatok,
kihivisok, meg-felelésre kényszeritések semmibevételét, 5Snmaga sérthetetlensé-
gének és elveszejthetetlenségének gdgjét, s misok megvetését eredményezi, ami
a Derrida-i ,nem-vdlasz” kategéridjiba tartozik.”® Am az elbizakodott hés egyet-
len dolgot: erejének és képességének korlitozott voltit nem veszi figyelembe, ami-
re Montaigne utal:

Az erd és az er8szak képes egyre és mésra, de mindig mindenre nem**

Epp elegend§ példat litunk a meggondolatlansignak eme vélfajira: a mesehds
elbizakodottsdgra. (A mesemenet dinamikajit tekintve, az elbizakodottsig: a for-
dulatossig, az ismétlés, az utazis el6idézdje, amely a hést az tjabb nehéz feladat-
tal szembenézésre, az ismételt er8prébara kényszeriti, magyardn nagyon is mesei
elem). Az elbizakodott h8s bukisinak, megszégyeniilésének egyik &si és egyben
ihletd forrdsa a filiszteus Goéliat esete.

A filiszteus is elindult, és egyre kozelebb jott Davidhoz, és el6tte ment a fegyverhor-

dozdja. Amikor a filiszteus ratekintett, megvetden nézett Dédvidra, mert fiatal volt,

pirospozsgis és j6 megjelenésti. Es ezt kérdezte a filiszteus Davidesl: Hée kutya va-

gyok én, hogy bottal jossz ellenem? Es szidni kezdte a filiszteus Dé4vidot Istenével
egyiitt. (Simuel, 17: 41-43.)*

Mesehdstinknél az erd masok fatum/malum alatti szenvedésbél felszabaditisa-
ra, méltésaguk visszaszerzésére szolgil, igaz, ekdzben megszégyeniti és megsem-

misiti a ,rablét”/sdrkdnyt, és az sem tagadhatd, hogy e motivumban tetten érhetd

32 MONTAIGNE, Michel de: ,A dicséségrdl”, (ford. Bajesa Andrds forditdsinak felhasz-
naldsaval Csordds Gabor), In: U8. Esszék I1. Pécs, 2002. 365.

33 ,Az elbizakodott dnhittség, melytSl soha egyetlen vilasz sem szabadul meg, nem csak an-
nak tulajdonithatd, hogy a mésik beszélyéhez szindékozik mérni magat, azt elhelyezni, meg-
érteni, azaz kdriilirni, a mdsiknak és a masik el6tt felelvén igy. A vilaszol6 azért feltételezi oly
kénnyedén és arrogdnsan, hogy felelni tud a masiknak és a msik el8tt, mert el8szdr is képes
onmagaért felelni, és mindazért, amit tehetett, mondhatott vagy irhatott. DERRIDA: ,Szen-
vedések”, i. m. 29.

34 MONTAIGNE: i. m. 393.

35 In: Biblia, Reformatus Zsinati Iroda Sajtéosztilya, Bp., 1975. 351.
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a Kerényi emlitette ,kegyetlen bosszidllé” aspektusa is.*® Erds Janos vagy Kilenc a
mesemenet sordn sokdig 8rzi a tapasztalatlansdgbdl és dnismeret-hidnybdl fakadd
segyligyliségét”, csak azt kovetden szdll szembe a vészjéslé ellenféllel és pusztitja
el (akdr a sirkanyt, akdr egy egész ellenséges 4rmddiat), hogy a szimdra megma-
gyardzhatatlan megétalkodottsigukkal felbdszitik.
Hit biza mentek az dgyulovések oda Kilenchez, de Kilenc csak nézte, hogy mit
csindl az ellenség, Még vot tgy is, hogy mentek az dgyuldvegek, védte Kilenc a pu-
lickaf8z8 iistjit, nehogy vaj egy dobds eltalilja, mert gondolta Kilenc, hogy kézzel
dobjak 8tet, dobja az ellenség. [...]. Asz mondja Kilenc, hogy litta, hogy tényleg az
ellenség annyit tréfilkazik és csak jobban 1ovi 8tet. Asz mondja:
—Na, na ne dobdlézzatak, még jél van dégatak, és hagyjatak békit, hogy f6zzem
meg a puliszkidmat.
Na, de az ellenség nem tordédett aval, hogy Kilenc mit mondott, hit egy dgyuloveg
éppen az iistet taldlta, és leverte a tlizr8l. Mingydr kidmlott a viz belSle, még a tii-
zet is leoltatta. Ere Kilenc erdsen megmérgelédett, hogy nem hagytak békit nekije
puliszkat f8zni, nekirohant az erddnek, amelyik legnagyabbik fa vét az erd8be, ki-
tépte gySkerestiil, igy ment szembe az ellenséggel. (NAGY-VOO 570.)

Ez a hirtelen felinduldsbdl, haragbdl feltord ,gyilkos indulat” még rokonithat-
ja is hésiinket a Szondi-féle Kdin-emberhez,’” akit épp az emberdlés megbinisa,
sajit hirtelen haragi természetének a megftékezése avat majd torvénytevd kirdly-
lyd, Mézes-emberré. Misfeldl vizsgilatunk logikdjat kovetve, a ,gyilkos indulat”
jfent interpretilhaté Marquard nyoman tgy is, mint a ,korlataink provokdlta vi-
lasz”, mely — a mese szellemében — a biindssel, a masok szabadsigit korldtozéval,

""""

beszélhetiink:

» [++-] a kielégités akkor is jogos, ha a sziikséglet magasabb szempontokbdl értékellenes, mint
példdul a bossztiszomj vagy a becsvigy bizonyos formdi.” HARTMANN: Ertelemadas és ér-
telemteljesiilés, i. m. 480. A sziikséglet a mese életszituicidjiban a kegyetlen ellenfél vagy a
sarkdny kdzosségi életet akaddlyoz6, tetszhaldlra-itél8, a normarendet sértd magatartisinak
megsziintetésére irdnyul, épp ezért a leszdmol4s legyen mégoly ,értékellenes” is, nélkiilszhe-
tetlen a rend helyredllitisa érdekében.

37 ,Az e-6sztdntényezd az [a kdini indulat, és az igazsdgra torekvés - BP], amely az embert a
diih és a gytlélet, a harag és a bosszu, az irigység, a féltékenység és a durva indulatok hatdsd-
ra gyilkossd teszi.” SZONDI Lipét: Kdin, a torvényszegs — Mézes, a torvényalkotd, (ford. Mé-
rei Vera), Gondolat, Bp., 1987. 94,
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a hatalmat fitogtatdval szembeni végleges leszdmolds,”® ami a mesei igazsagszol-
giltatds szerves része.

A mese taldn ezen a ponton haladja meg a monddt, a mitologémat, mivelhogy
a hésnek egyfeldl sziiksége van a Hartmann dltal emlitett fegyelemre,’® mésfeldl
a mesei végkifejletben el kell jutnia az 8t ért mindennem sérelmek megbocsdtani
tuddshoz és a masokért véllalt felel3sséghez, ami értelmet ad a kozdsség irdnti ko-
telességszerti kiizdelemnek, még ha az kegyetlen/kiméletlen leszdmoldshoz is ve-
zet.** Hésiinkre minden tekintetben igaz Kant megszorité kijelentése:

Am csak akkor szolgél rd kitiintetd nevére, ha elégséges erdt érez magiban ahhoz,

hogy megvesse a rosszat [...] s folfegyverkezzék ellene, ne pedig pusztan gytilolje,

mint valamely félelmetes lényt.*!

Az sem elhanyagolhat6 kérdés: lehetséges-e, hogy a fizikailag gyenge ember
sokkal erdsebb lélekben, mint a néla litvinyosabban, vagy legaldbbis litszélagosan

erdsebb 1ény?*? A kizokkentséget, az élet normalis rendjével ellenkez6t, a szenve-
y g J)

38 ,Szigort értelemben véve a morilis rossz — a vallds nyelvén a blin — azt jelsli, ami az emberi
cselekedetet felel3sségre vonds, vad és helytelenités tirgydva teszi. A felel8sség felvetése azt je-
lenti, hogy normalis szempontbdl értékelhetd cselekedetet felel8s személynek tulajdonitunk.
A vid magit a cselekedetet irja le, mint az adott kozdsségben uralkodé etikai kéd megsérté-
sét. A helytelenités a biintetditéletet jelsli, amelynek értelmében a tett elkévetdjét biinosnek
nyilvdnitjuk, aki megérdemli a biintetést. Itt érintkezik egymassal a mordlis rossz és a szen-
vedés, amennyiben a biintetés valakire kirétt szenvedést jelent.” (Ricceur: A Rossz, i. m. 95.)

39 [Az embernek] szitksége van a fegyelemre, hogy képes legyen akir a legegyszeriibb ké-
z3sségi életre is, ezt a fegyelmet azonban ki kell vivnia.” HARTMANN: ,Az erkélcsi kdve-
telmények lényegérdl”, i. m. 515.

40 Eliade megmutat egy mésfajta eltérést is a saga és a mese kozdtt, amig a saga hésének sor-
sa tragikus médon ér véget, addig a mese mindig boldog végz8déssel zarul. « Certes, les mémes
archétypes — ¢’ est A dire les mémes figures et situations exemplaires — reviennent indifférem-
ment dans les mythes, dans les saga et dans les contes. Mais, tandis que le héros des saga finit
d’une maniére tragique, le conte connait toujours un heureux dénouement.» ELIADE: ,Les
mythes et les contes de fées”, In: U8. Aspects du mythes, Ed. Gallimard, Paris, 1963. 239.

41 KANT: A vallds a puszta ész hatdrain beliil és mds irdsok, i. m. 190.

42 Az isteni 4ld4st és segitséget maga mellett tudé Dévid példdzata a legmeggydz8bb fele-
let lehet e kérdésre. ,Dévid tehdt er8sebb volt a filiszteusndl, bir csak parittydja és kdve volt.
LegyGzte a filiszteust, és megdlte, pedig nem volt kard David kezében.” SAMUEL elsé kony-
ve, 17: 50-51. 1. m. 352.
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dést és szdmos probat,” elsésorban nem a fizikai/testi erd révén képes elviselni és
meghaladni, helyreallitani és boldogsigkeresése szolgdlatdba 4llitani a hds. Sokkal
inkabb a méltsig- és ezzel egyiitt a szabadsigvesztésbdl fakadé ujfajta 1étlehets-
ség-valasztds siirgetd kényszere, esetenként a blinelkovetést kovets lelkifurdalas és
szégyenkezés miatt feler8s6dd ,tisztasigvigy” jelentkezése, a kanti jora- vagy job-
ba valas hajlandésaginak tettekben megnyilvinuldsa az, ami a megvéltoztathaté és
megviltoztatandé megvéltoztatdsira szélitja f5l a hést. Ez a belsd morilis igény az
amely a h8snek 6nnén magihoz, a j6zan eszéhez és j6 szivéhez visszatérését szol-
gilja, amikor is képes a tévedésektdl megszabadulds utin descartes-i kifejezés-
sel élve: ,,az ész szavinak meghallgatdsira”** Természetesen mikdzben ,atitervén”
munkélkodik, lelki 6sszeszedettségének mddjin és énje tjra-pozicionilasinak le-
hetd8ségén, illetve a segitSlényekhez vald viszonyuldsin is sziikséges gondolkodnia:
ez dontésének és létlehetdség-feltétel vilasztdsinak zaloga.

Végezetiil, mesevaridnsainkbdl egyértelmiien kitlinik, hogy a nyers, a vad erd
onmagaban semmiképpen sem vezet sikerre,” ha nem all magotte az elgondol-
hato jovd elgondolasinak és a feltételek elsajititisanak, emlékezetbe bevésésének
a szdndéka: a sorssal valé tudatos szembenézés. Hartmann az elgondolhaté jo-
v8t az emberi célképzés tudatossigaként, a szellem taldlékonysigaként jelsli meg:

A természet nem tiiz ki célokat. De az ember igen. Van szellemi tudata, amely ké-

pes anticipdlni és eldre vetiteni, & a céltevékeny lény. El8relitas és eldremeghatd-

rozis [...] alkotjik ezt a képességét. Benniik gyokerezik az emberi 1ény jellegzetes
folénye a kdrnyezd természettel szemben. Nem az erd folénye ez — ebben a legtobb

43 Mint a Marquard-i ,esetlegességet”, mely részben ,dltalunk éppenséggel nem megviltoz-
tathaté” abszolit mértékben, hiszen sorsszert, s amely a,,mdsképp is lehetne” elv alapjin még-
iscsak bizonyos ttitervet kdvetve megvaltoztatandd.

44 DESCARTES, René: A mddszerrdl, (ford. Alexander Bernit et al.), Kritérion, Kolozsvir,
2002. 80.

45 ,Tizenny6c éves vot a gyerdk, amiké mén az apja mdgunta a hanyagsigit, renyhézésit. De
kozbe azé j6 votak vele a sziilei. Ha tiizreval6t kdllstt csindlni, a gyerdk olyan erds vét, olyan
50-60 centis vastagsdgu fikat, kimdnt, mégfogta mint égy parét, ugy f8szakitotta. A villdra
vetdtte, bevitte, széthasigatta, széttordelte. Nem kollstt annak még fejsze sé ahonnan. Ahu-
va a kezit odatdtte, ottan mindoniitt mdnt szanaszét a keze alatt mindon, olyan erds vét a
gyerdk. Hat ennek gy oriiltek oszt a sziilei : maj még hirds gyerdk 16sz az életbe, Csak atttt
féltek, hogy lustasiga miatt majd elbinnak vele a gydngébbek is.” (BALINT S. 295.) , A lus-
ta gyerdk”, In: BALINT Séandor: Tombdcz Janos meséi, Akadémiai, Bp., 1975. 294-313.
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természeti hatalom jéval felette 41l —, hanem a szellemé: a taldlékonysdgé, a célte-
vékenységé.*®

Az erd nem vezet sikerre, ha a sorsbetoltésre irdnyuld szdndék realizalasahoz a h8s
nem fogja hadra hajtderdként a benne szunnyadé lelki erdt és a benevolantia-t, mely
éppen a tudatosult méltésigvesztéssel és a szenvedéssel szemben er8sddik meg, s
amely nem nyugszik bele a dolgok megvaltoztathatatlansigéba, ellenkezdleg, le-
gySzni akarja a restséget, a tehetetlenséget, a céltalansigot, olykor még a fizikai
korlatokat is. Ennek egy lényegi feltétele: ,a kotelességteljesités készséggé vdlt szildrd
szdndékdnak”," mint erénynek a szolgédlata a tdrvény meg-és betartdsa mellett. El-
lenkezd esetben, az er8 onmagaban, felhaszndlhatésdgdnak végiggondolatlansi-
gdban®® és puszta kizsakmanyoldsiban még komikusnak is tlinhet, miként erre
Kerényi is rimutatott (a szolgalegény groteszk tetteibdl ,visszas helyzetek” adéd-
nak), mivelhogy a hés egytigyliségét és szolgalelkiiségét, 5nnén ,rendkiviili” 1étének

meg-nem-értettségét és becsvigyanak hidnyit dllitja el8térbe.*

2., AZ ERG HADRA FOGASA
A CSALAD EGYSEGENEK VISSZAALLITASAERT

A vélasztott mesevaridnsainkat vizsgalva kideriil, hogy az erd (ekként az isteni

partfogds és jelenlét tényét bizonyitd és biztositd ,rettenetes erd”) alapvetlen két-

46
47

48

49

HARTMANN: i. m. 516.

KANT: A vallds a puszta ész hatdrain belil, i. m. 179. M4sutt ekként irja: , [...] az erény
a kotelességeinknek valé engedelmességben megbizonyitott mordlis eré [...]". KANT: Antro-
polégiai irdsok, i. m. 49.

Cifra ,Kancafi Péter” c. meséjében K8morzsold, aki sziiszifoszi munkat végez, ,—En he-
gyet ve szek el onnan, ahol nem termett semmi, morzsdlom bele a tengerbe, vigye el a viz, hadd
legyen termdf5ld ott, ahol rég nem termett semmi” (83.), maga is beldtva tevékenysége értel-
metlenségét, efféle kérdéssel-kéréssel fordul a {8h8shoz: ,~Nem tudom az er8met felhaszndlni
evvel. Nem tudnil segiteni rajtam, hogy tudjam az erémet felhasznalni?” (Ua.) Kémorzso-
16 az er ésszerti és hasznos médon vald felhasznaldsi médjira, ezzel egyiitt 1étének ércelmére
kérdez r4, s olyasfajta vélaszt vir, mely az észt elhomilyositd g8gjét és hetvenkedésée csilla-
pitva, visszatereli 6t a normalitds rendjébe.

,—Hit hires legény vagy te, fiam, még ha jél vigyazol, ha igy viselkedsz, h4 mahénap még ki-
raly is lehet belslled.

Asz mondja Kilenc az anyjdnak:

—Hat nem akarak én, édesanydm, kirily lenni, de nem akarak tSbbet éhséget se szenvedni.”

(NAGY-VOO 565.)
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féle céltevékenységhez kell: egyfeldl az anydtdl valé elszakaddshoz, misfelsl a nem
mindennapi munkavégzéshez és a rettegett ellenséggel val6 kiizdelemhez.

Az anyai méhbdl (barlangbdl) valé vildgra sziiletés és a hazban leledzés egy-
szerre a védettségbdl a borzalom vilagaba keriilés és a védettségbe visszamenekii-
1és (regressus ad uterem); erre utal Bachelard, amikor azt mondja: a ,kint és a bent
egyardnt bensdséges”>° Am az anya mindkét léthelyzetben hordoz védelmet és ve-
szedelmet is a ndvekvd fiticska szdmdra. Az Erds Janos-tipusti meséinkben vizs-
galt ,sirds” és ,egyiigydség” fenomenoldgidja kapcsidn mér kitértem mind az anyatdl
fiiggés, mind pedig az értelemképzddés (a kanti ,észhasznalat”) és a jora vald haj-
landdsag erényének kialakuldsara, mely utat Neumann-nal sz6lva ekként hatdroz-
hatunk meg:

A tudat kialakuldsinak fizisai tehat a kovetkez8k: benntartézkodds az anydban,

gyermeki fiiggés az anydtdl, a szeretett fiigyermek kapcsolata a Nagy Anydval, és

végiil a férfi h8s heroikus kiizdelme a Nagy Anyéval.”!

Az elszakadds, mint az otthontdl és az anyitdl vald eltdvolodds (melyben az 6n-
megismerés és én-allitds igérete tetten érhetd) nem mell8zi a konfliktusokat: rész-
ben az anyai talzott féltést, hogy a tobbi gyermekével egyiitt 8t is elvesziti, részben
annak a bizonyitdsit/tantsitdsit az anya eldtt, hogy képes az akarata ellen feszii-
18 kiils erd8k zsarnoksiginak ellendllni és gydzedelmeskedni folottitk. Az Erds
Janos tipustt mesék h8sérdl, akit istenek, kiilsd segitd 1ények partfogolnak, bitran
dllithatd az, amit Kant (és mas Ssszefiiggésben Jung) mond, hogy tudniillik a jéva
levéshez/valashoz a természetfeletti 1ények egyiittmiikodésére méltova kell vilnia,
azza kell tennie magit elébb.”> Hésiink azéltal, hogy a testvéreit elrablé gonosz
ellenébe szdndékozik indulni, s a csalid megrendiilt stituszit: szétzildlesagare és

csonkasdgit megsziintetendd megszilarditja jellemét és akaratdt, ekként valéban

50 BACHELARD, Gaston: ,A kint és bent dialektikaja”, In: U8. A tér poétikdja, (ford. Be-
reczki Péter), Kijérat, Bp., 2011.189.

51 NEUMANN, Erich: A Nagy Anya, A Magna Mater archetipusa a jungi pszicholégidban,
(ford. Taréczi Attila), Ursus Libri, Bp., 2005. 164.

52 ,Feltéve, hogy a jévd- vagy jobbalevéshez természetfeletti egyiittmiikodés sziikséges, ez
kétféle lehet: jelentheti a nehézségek csokkentését, de lehet pozitiv segitség is. Az embernek
azonban el8szdr méltové kell tennie magit ennek befogaddsdra (s ez nem csekély feladat), azaz
fel kell vennie maximajiba erejének pozitiv megnovelését, mert csupdn ezaltal lehetséges, hogy
ajot javara irjuk, és 8t magit j6 embernek tartsuk.” KANT: A vallds a puszta ész hatdrain be-
lil, i. m. 177.
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a Ricceur-i képesség értelmében késszé valik arra, hogy az 6rddgi gonoszsigot fel-
szdmolja, a jot nem csekély erdfeszités drdn visszaemeli a maga poziciéjiba.”® Ez a
mordlis és egzisztencialis siker (az dnbeteljesités [dmaga-sigirdl tantsdgtevés] és
a csaldd egységének rehabiliticidja, ami a feladat végrehajtdsinak a kovetkezmé-
nye) viltja ki a hds fidtestvéreibdl a sziv dlnoksdgat: azt az aldvalésdgot, hogy any-
jukat becsapva kivanjak megmdsitani az igazsigot, hogy valdjaban ki is mentette
meg a higukat (és 8ket) a rablé fogsdgabdl; s azt a gyilkos dsztont, mely az irigység
és szégyenkezés okdn végleg eltdvolitani igyekszik az ,idegen” megmentd dccsiiket.
No, de szavamat Sssze ne kavarjam, mikor a két bityja visszament a nvérihez, tgy
rdijesztettek a novérire, s az mondtdk a ndvérinek, hogy ha meg fogja mondani ott-
hon az idesanyjanak vagy valakinek, hogy nem 8k 6lték meg a sérkdnyt, hat akko le
fogjak végni a névérinek a fejit. (Borsszem Janké I, NAGY-VOO 116.)
De amin huztak fel, 6sszestgatt a két testvir fenn, hogy veszitsék el Jankét, mert

hogyha Janké hazakeriil, mingyér 8k szégyenbe fognak maradni, hogy Janké pusz-
titatta el a sirkdnyt. (Borsszem Janké I, NAGY-VOO 127,

A testvérgyilkossdg mesei motivuma, mint a kis ,ostoba’, ,iigyefogyott”, ,tehetet-
len”, val6jéban nem csekély erényrdl és akaratrdl, josigrdl és kitartdsrdl, erdrdl és
képességrdl szimottevd ,legkisebb” viligbdl eltiintetése, részben az eredendd tila-
lommal: a ,ne 6lj!” kategorikus imperativuszaval szembeszegiilés, részben 6nnon
tehetetlenségiik és az abbol fakadé alavalésig beismerésének ,elnapoldsa”?* Hogy
ez a motivum nem 4j kelet(i, arra Dumézil-nél is talalunk példit:

[Tritdt] Nevének megfelelden 8 a ,harmadik” a hdrom testvér koziil; a két id8sebb

fivér, az ismert népmesei séma szerint, nem ér fel hozz4, ezért féltékenyek rd, és meg
akarjik 6lni”

53 Riceeur: L imputabilité”, In: Parcours de la reconnaissance, i. m. 170-177.

54 Attdl valé félelmiinkben, hogy mdsok gytiloletes médon folénk keverednek, jon létre
benniink a hajlam, hogy ezt megel6zendd, biztonsigunk kedvéért mi magunk akarjunk f5-
lénybe keriilni mésokkal szemben, s a természet az ilyen versengés eszméjét [...] csupan a kul-
tdrdra val6 8sztdnzdnek szdnta. Az e hajlamhoz kapcsol6dé biinsket tehit a kultira biineinek
nevethetjiik, gonoszsiguk legmagasabb fokdn pedig [...] példdul az irigységben, hdldtlansdg-
ban, kdrérémben stb., 5rdogi blinsknek hivjuk. KANT: A vallds a puszta ész hatdrain belil, i.
m. 154.

55 DUMEZIL, Georges: ,Istenek és démonok kozdtt: egy vardzslé”, In: U8. Mitosz és
eposz, (ford. Fridli Judit), Gondolat, Bp., 1986. 213.
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Erre a gyilkos szdndékot kovetd alantas tettre szimos mds nép meséjében és szd-
mos mds mesetipusban is taldlunk péld4t.>® A mese logikdjit kovetSen e biintettre
nem is lehet mésfajta vilasz, mint a sz6ébeli megbocsitas és az azonnali itélethozds
bejelentése, amely persze alapvetden az eldrehozott istenitéletre-hagyatkozas. EI§-
rehozott, mert nem vir a kiszdmithatatlan id8ben, valamikor késdbb, esetleg csak
a halélt kovetden kihirdetett itéletre, a paraszti kozdsségben elegendd csalatko-
zas okan csakis akkor van elrettentd ereje a biintetésnek, ha azonnali és az elks-
vetett tett stlydval ardnyos. Hésiink (s rajta keresztiil a mesemondd) a keresztényi
teremtés-elv szigortian vételével, hogy tudniillik az isteni teremtménynek szdmitd
embert masik ember nem &lheti meg, az itélkezést a legf8bb lényre kell hagynia,
paradigma értékdi tettet hajt végre. Nem kételkedik az istenitéletben, éppen ezért
nem habozik a dontést rébizni: nem a véletlenre, nem a megvesztegethetd vilagi
birakra, hanem a Legf8bb Lényre.

—Nézzetek ide, bitydim, én nektek gyilkasatak nem leszek, mert megverne az Is-

ten, és megbocsdjtam a tetteteket, hogyha mennyig az Isten meg fogja bocsdjtani.

Menjiink le szépen az udvarba, mindeggyik a sajit kardjival, dobja fol a kardjit a le-

veg8be, mennyire tudja, és amelyik hibds lesz, annak a kard essék a fejibe. (NAGY-
VOO 134.)

3. AZ ERS, MINT TULARADO ENERGIA

A csodilatos erejti, ,viligerds™” h8sok (Er8s Jinos vagy Kilenc) csoportjit alko-
td, vagyis a kamaszkoron tuljuték h8sok egzisztencidjinak vizsgélatakor induljunk
ki az ungi Kilenc mesevaltozatbdl. Ebben a felndtt it semmi jelét sem mutatja an-
nak, hogy rettenetes erejét birmiféle hasznos tevékenységre kivinna hasznalni;

épp ellenkezdleg: ,mihaszna” szinben tiinik f6l, mintha tudomdst sem venne em-

56 Hogy olykor nem is olyan kénnyti elfogadni és megemészteni korunk hallgatésiganak
ezt amotivumot arra egy példat szeretnék hozni. A nagyviradi egyetemen tartottam el6adast
romdn kollégdknak a testvérgytildletrsl- és gyilkossdgrol, s az egyik pedagdgia szakos kollé-
gand naivan megjegyezte, néluk ilyesmi el sem fordulhatna, mert mindenki szereti a testvé-
rét, s teljes megddbbenéssel vette tudomdsul, hogy az dltalam mintaként vett mese roman volt.
Ezek a kegyetlen motivumok, olykor negativ archetipusok nem nemzeti vagy etnikai specifi-
kusak: ezt kellett megértetnem hallgatésigommal.

57 NAGY-VOO: Havasok mesemonddja, i. m. 592.
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berfeletti erejérdl, illetve nem tudatosulna benne, hogy csalidja vagy a maga javi-
ra kamatoztathatnd erejét.

Ugyhogy hét a fia meg elig j6, derik fi vét, de napril napra nem dégozott semmit,
csak a tiizhejnél az egyik morkdbul a mdsik morkaba ontdgette a hamut.*®

Ezen egzisztencia-karakter( hdst figyelembe véve, Hartmann feltételes médban
megfogalmazott kijelentését érdemes 4llitassa 4talakitani:

Ha az ember egyaltalin nem volna képes az ,el8relatdsra”, akkor a cselekvésre sem
volna képes.”’

Mivel h8siink hijén van az ,el8reldtisnak”, csak akkor torténik meg az el8relen-
diilés a még-nem-tapasztaltba (de nem a teljesen ismeretlenbe) miutan felvizoljik
szdmdra a jov8t, magyardn szélva megfeleld célt képeznek elé, hogy tervezhessen.®
Pontosan annak a folyamatnak lehetiink a tanti, mint amir8l Ricceur beszél a cse-
lekményszovés fogalmi hdléjanak tisztizdsa kapesn, hiszen maga is az elbeszélt
torténetek analizise nyomdn, deduktiv médon igyekszik rekonstrualni az egyes
torténeteket. Jelen esetben a cselekvés és célképzés reldcidjira utalhatunk:

A cselekedetek célokat implikdlnak, amelyeknek eldrevetése nem az eldre litott vagy

megijosolt végeredményt jelenti, hanem irdanyt szab annak, akitdl a cselekvés fiigo,
gjosolt végered yt jelenti, h yt szab k, akitél lekvés fiigg.®!

A ,lustasig”, melynek két f6 megnyilvinulasa Jakab Istvin meséjében: a sziin-
telen evés, csillapithatatlan mohdsig (,nem dégazatt egyebet, csak evett”) és a fi-
zikai erd elrejtése/eltitkoldsa, a litszatra céltalan otthon-id3zésbdl és tétlenségbdl
fakad¢ csalddi konfliktus odaig fajul, hogy az anya immir szivesen megvalik a te-
hertételtsl.

Hit mindenesetre, az asszon nem erdsen kérette magit, még kétszer se kellett

mondja a kirédly, hogy nekiadja a gyereket, mert tiszta szivesen szeretett vona tdle

megvélni, mar a sok nyomortsigtél mér alig birt a szegény asszony sziszagni is.

(A siré gyermek, NAGY-VOO 590.)

58 ,Kilenc”, In: GECZI: Ungi népmesék, i. m. 351-356. A francia viltozatokban az Erds Janos,
Medvefia Jénos mellett gyakorta hivjik Tizennégy—nek a h8st, mivel annyi ember helyett eszik
s végzi a munkit. DELARUE, Paul et TENEZE, Marie—Louise: Le conte populaire francais,
Catalogue raisonné des versions de France, Ed. Maisonneuve et Larose, Paris, 2002. Complé-
ment Bibliographique, 538.

59 HARTMANN: i. m. 523.

60 Uo. 524.

61 Ricceur: ,A hirmas mimézis”, In: Vilogatott irodalomelméleti tanulmdnyok, i. m. 259.
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A gyermekétdl ,tiszta szivesen” megvalni szindékoz6 anya mit sem tud ez esetben
fia ,csodas erdvel” és rendkiviili képességekkel vald sziiletésérdl, hogy tudniillik:
isteni partfogds alatt 4116 vitéz harcos; csak azt ltja, hogy j6l megtermett legény,
aki naphosszat eszik és henyél, ahelyett, hogy rajta és/vagy neki segitene. Megjegy-
zendd: az erd fitogtatdsa a harcosok kiviltsdga, az elrettentés és megszégyenités re-
ményében alkalmazzik a harc megkezdése elStt; 4m a vadasz, a foldmives vagy a
pasztorember erejét csak a bajban mutatja meg vagy térja f6l masok eldtt. Erre is D4-
vid esete szolgal tanulsigként, hiszen amikor Saul fiatal kordra és harcokban val6
jaratlansdgara utal, ekként vélaszol neki:

—Pisztor volt a te szolgdd apja, juhai mellett, és ha jott egy oroszlan vagy medve, és
elragadott egy baranyt a nydjbdl, utinamentem, leteritettem, és kiragadtam a sz4-
jabol. Ha pedig ellenem timadt, megragadtam a szakallanil fogva, leteritettem és
megdltem. (Simuel, 17: 34-36)

Egy pillanatra tekintsiink arra a mesekorpuszra, melyet Kerényi is ismert, s

amelybdl az erds, de ostoba szolgalegény figurijit kiemelte; a lett mese hésében:
4 galegeny hguraj

Erés Jekus személyében is olyasfajta ,hdst” ismeriink meg, aki fiatalsiga ellené-

re kotelességtudd, az 8si szokasok meg-és betartdja, ami egészen egyszeriien arra

utal, hogy egyszerre tlinik széfogadé gyereknek és megbizhaté alattvalénak.®

A jobbigysag idejében Mezkalne viriban élt egy kegyetlen urasdg, [...] No, és ko-
riilbeliil ugyanabban az id8ben jelentkezett Mezkalne varaban el8szor robotra egy
erds legény, Jekus, a Nagy Jdn fia. Amikor a Virba belépett, és 8si szokds szerint tér-
dere borult az urasig elétt, még térdelve is magasabb volt az urasignil. Olyan ma-
gas volt mar akkor, tizennyolc éves kordban, és erds is volt, de olyan erds, hogy Isten

oltalmazzon téle!® (40.)

62 Jakab Kilence hasonlé egzisztencia-karakter(, a kirdly szavinak engedelmeskedik: ,—Esne

63

mindég vdrjad az én parancsomat, hanem parancs nélkiil is, el kell végezni, mim mis em-
bernek, te is gy dogozzil és végezzed!” (NAGY-VOO: 560.) ,De nem létezett az erd8ben
olyan vastag fa, hogy két csapdsan le ne verte vona a fiakat ldbardl. Egyet vigatt a fejszé-
vel az egyik oldaldhaz, a mésikat a masik oldaldhaz, akkor a kezivel csak nyomta meg, és
ugy délt az erd8, minhogyha szélvihar dontotte vona Sket. Vigatt is Kilenc reggeltd] estig
folytan, szakadéktalanul, igy hogy még meg se szusszant, még étére se gondolt, csak hogy
minnél tdbbet tudjon csindlni, hogy ne haragudjék meg a kirdly, hogy egymagaba dégazik.”
(NAGY-VOO: 562.)

,Et8s Jekus”, In: A Laima és a két anya. Lett mesék, (ford. Brodszky Erzsébet), Eurépa,
Bp., 1972. 40-46.
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Annak ellenére, hogy Er8s Jekus becsiilettel elvégzi a rd kiszabott feladatokat,
s8t, gabonacsépléskor olyan munkatempét diktal magdnak, amit a tobbi béres nem
bir kovetni (,egymaga csépelt, a tdbbiektdl kiilon, [...], a tdbbi béres persze nem
birta igy, ezért meg sem probaltik egyiitt”), igyekszik a tdbbi cselédtarsaval szoli-
daritast vallalni:

A tSbbiek, akik lent aludtak, igencsak faztak, de egyikiik sem mert szdlni Jekus-

nak, hogy csukja be az ajtét, mert féltek tdle, ambdr szerették is, mert mindig elébe

éllt a tarsainak, amikor a kegyetlen urasig meg akarta kinozni valamelyikiiket. (41.)

A gabonatdbliaban egymaga is elképeszt8en révid id8 alatt rendet vagd, maskor
az egész erddt kivigé ,szolgalegény” (mondhatnénk némi irénidval: korunk ,mun-
kahdgse”), a parancsokat feltétleniil és maradéktalanul végrehajtja, s6t indokolatla-
nul tdlteljesiti. Részben esztelenségével (ereje végességének és munkdja értékének
végig nem gondoldsival), részben onzdségével (nem vet szdmot azzal a tapaszta-
lattal, hogy a jézan ésszel beosztott munkavégzés sordn tobb napszdmot kaphat-
ndnak mindannyian) valik megmosolyogtatévd, ugyanakkor gy(ilole és rettegett
~munkatdrssi” is, mivel csakis sajt becsvagyit akarja kielégiteni és hirnevét fé-
nyezni. Fizikai erd és lelki-szellemi gyengeség (mint ,erdtlenség” vagy ,egyiigy(i-
ség”) ez esetben élesen szemben 4llnak egymdssal, s ha az egyik fél (a kirély) eleinte
el is ismeri a h8s emberfeletti munkabirdsit, nem kevés gyanakvassal, majd ele-
mei gyilkos 6sztdnnel mérlegeli, miként lehetne mihamarabb megszabadulni szol-
galegényétdl, mielStt az tdnkre tenné 8t.°* Napszdmos tarsai is félelemmel telitett
tiszteletet éreznek irdnta, s hidba kéziiliik valé és j6 szandékkal van irdntuk, egy-
dltalin nem bannak, ha tovibballna, mieldtt a kozdsséget tonkre tenné. Erds Ja-
kus példajit figyelembe véve azt mondhatjuk, hogy az erd dncélu fitogtatdsa, a
Marquard-i ,ekszluziv-ész” szolgdlatiban 4ll. A hds nyers/vad ereje munkara fo-
gdsa révén nem csak azokat zdrja ki a tdrsassigibél, akik nem rendelkeznek az
ovéhez hasonlé erdvel, de 6nnén magat is kizdrja a kozdsség rendjébdl és hierar-
chidjabél, mivel azt, ami  kilég” a rendbdl, a nem normdlisbdl, nemhogy a tobbiek

javdra, hanem, még ha tudatlanul-akaratlanul is, ellenitkben hasznositja, legaldbbis

64 Az elsd kirdly, akihez Kilenc bedll szolgalatra, s a tobbiek is visszahdkkennek az erejét
ldtva:, [...] mar az udvarbeliek is, meg a miniszterek is, mind azt beszélték, hogy nehogy ez a
Kilenc meg végin valami bajt okozzon, vagy bajt hozzon a fejiikkre. Tényleg, a kirily is meggon-
dolkazatt, hit milyen erdvel binik el Kilenc, milyen erdvel bir el, hit nem félne ez egy egész
drmddia katonatdl se, hogyha mér verekedésre keriilne a dolog.” (NAGY—VOé: 564.)
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egy ideig: tarstalansdgdnak megtapasztaldsdig. Az erd és energia szerves dsszefiig-
gésére, illetve annak etikai megitélésére érdemes Bataille-t idézniink, aki persze a
taldradé energia fogalma alatt az ,érzékek gyonydrét” érti.

Az erkolcsosség embere elitéli az energidt, aminek hijan van. Minden bizonnyal et-

tSl valt emberré az ember. Honnan merithette volna az életerdt, ha nem itélte volna

el az energia tuldraddsit, ami felkavarta; mds széval, ha mindazok, akiknek hiiny-

zott az energidjuk, nem téritették volna észre azokat, akiknek tul sok volt bel8le.*

Két szempontbdl is tanulsdgos a Bataille-i cititum: egyfeldl Er8s Jinos/Kilenc
tojas-evése kapcsdn emlitettitk a rendkiviili erdvel biré hés termékenységét, ami
minden bizonnyal az energia tldraddssal fiigg 6ssze; mésfeldl, ha sz6 szerint ér-
telmezziik az idézetet, a mesében is ,észre kell tériteni” azt a szolgat, aki igymond
talvillalja magit, s idének el8tte elcsigizza a maga és masok erejét. A kotelesség-
tudatbdl és engedelmességbdl vallalt szolgdlat, a mindendron valé bizonyitdsvigy
és emberfeletti munkavégzés, mely az erdfelesleg nyomdn masokra veszélyes tul-
csorduldst eredményez, eldbb riadalmat, majd er8szakos eltavolitasi szdndékot vélt
ki a ,munkaadé6jibdl”. Az, hogy hdsiink a megszabott id§ elétt annyi munkdt vé-
gez el, amennyit a kiraly/gazda elképzelni sem merészelt: azt a félelmet kelti az
»arban”, hogy kieszi a vagyondbdl, esetleg ellene fordul, emiatt egyre évatosabba
és fosvényebbé is valik.5® E fosvénység (a kialkudott ételmennyiség visszatartdsa)
id8vel elnyeri mélt6 biintetését, s valdban bekovetkezik az, amitdl tartott, hogy
hésiink biintetésképpen a javakat felzabalja. Amire az ungi Kilenc valtozatban j6
példit lathatunk.

Ez a Kilenc ahogy 8rizgette a birdnyokat a legeln, ugy szedte kifele a tiiviskebok-

rokat a kezivel, mint a kendert szedjik a tobbi emberek. Neki nem kellett hozza sem

fejsze, sem fiirisz, (i csak a kezivel szedegette kifele.

De hat neki kevis eledelemet adtak, hit levagott minden napra maginak egy ba-

ranyt. Erre meg a kirdj rajott, hogy hat @i vagdalja naprul nap utdn a baranyokat

65 BATAILLE, Georges: Az irodalom és a Rossz, (ford. Dusnoki Katalin), Nagyvildg, Bp.,
2005. 115.

66 A lett népmese: ,Medvefia” példdja kivals: ,Feliile Medvefia, és ahogy az ostorral a lovak-
ra csapott, a lovak kimultak. Medvefia kirdncigélta a lovakat a hambdl, felkapta, mint a macs-
kakslykéket, az drokba hajitotta, és maga hiizta a kocsit, de tigy, hogy az ink4bb a levegdben
szaladt. Nagyon megijedr a kirdly ekkora erd lattdn, de mit volt mit tennie, amit mondott,
megmondta, hanem elhatdrozta, hogy eltivolitja Medvefiit, nehogy az év végén a kialkudott
bért meg kelljen adnia.” A Laima és a két anya, i. m. 36.
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lefele, s erriil kosztélkodik. De a fiunak mindig a vét a szokdsa, mikor bement a bi-
ranyokkal, megkérdezte:
—Haragszik, kirdjatydm?*’

Szinte valamennyi viltozatban megelégeli a gazda/ur, hogy hésiink annyit eszik,
mint kilenc (vagy mint negyvenkilenc®®), s legyen brmilyen egyiigyt, széfogadé
vagy dolgos szolga, megvan a magihoz val6 esze, melyre hagyatkozva képes ma-
gardl gondoskodni. A fosvénység és fortély mindkettd az elme tornamutatvinya: a
két féle észhasznalat a nyilt szinen csap dssze. A fosvény, a zsugori az egyezségben
kialkudott s a masiknak jaré javadalom megkurtitisin firadozik, hogy minde-
nekeldtt és folott a sajit javat gyarapitsa; a mdsik munkdjat igyekszik alabecsiilni,
mert a masikat nem becsiili annyira, mint a javadalmat (a pénzt); a masiknak szén-
dékosan igyekszik kart okozni és nem ritkdn korabbi igéretét is megszegi, mert
hatalmanil fogva kénnyebbnek t{inik neki torvényt szegni, mint a masikat ember-
szdmba venni, munkdjit elismerni és a szocidlis rendet fenntartani. A fortéllyal
él8 1ény pedig felismervén azt, hogy aldbecsiilik mind a személyét, mind az elvég-
zett munkdjat, riébred, hogy a kialkudott igéretet és vele egyiitt jogos jussit sem-
miképpen sem kérheti szdmon a hatalma mogé bavérdl, igyekszik hat megtaldlni
azt a pontot, melyen keresztiil védtelen és sebezhetd és megszégyenithetd a fos-
vény, illetve folyamatosan megcsapolhaté a jészdga/birtoka. A fortéllyal él8 a ki-
z6kkent vildgrend és a ,j6zan ész” jogainak helyreallitisain munkdlkodik.®® Mivel
a fosvény sajit onos érdeke és kiterjedt joszaga védelmében olyan bonyolult szelle-

67 ,Kilenc”, In: Ungi népmesék, i. m. 351-352,

68 A ketesdi mese: ,Negyvenkilenc” is egy olyan szolgéldt allit elénk, aki képes megleckéztetni
a farkast, medvét és az 6rddgdket, s még a pokolbdl is visszatér kétszer annyi arannyal, mint
amennyiért a gazda kiildte, holott valéjaban a halalit kivdnta. In: KOVACS Agnes: A roka-
szemii menyecske, gyiijteménye, Kriterion, Kolozsvir 2005. 64—68.

69 Jakabnil kivalé példét litunk erre ,A papné a pokolban” c. meséjében. Bar Jakab ekként
jellemzi hését: ,egy kicsit olyan bolondos-forma is vét, de nem éppen bolondos, hanem ink4bb
tette 8 a bolondot”, mégis elég eszesnek tlinik ahhoz, hogy a ,fekete szakilla pappal” kotott
egyezségiiket mindvégig megtartsa, miszerint ,senki nem szegheti a szavat és nem haragud-
hat meg a mésikra”, kiildnben a misik levdgja az orrdt. Miutdn Janas a pap Petrezselyem nevii
kutyajét belefézte a levesbe, a gyermekét kardba huizva sziritotta meg, a vaddiszndkat és az
azokat 8riz8 medvét az erddr8l hazahajtotta a pasztor helyett, a pokolbél el6hozta a pap anyé-
sdt, végezetill maga helyett engedte vizbe fullasztania papnét, amint a pap hiborogni kezdett,
Jlehasitotta az orrét [...] és beletaszitotta a folyoba, hadd utazzék a felesége utin, hogy ne ma-
radjanak el egymastél”. In: NAGY-VOO: 589.
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mi cselszdvésekbe bonyolédik, hogy id8vel maga sem ldtja tisztdn a sajit helyzetét,
a legkevésbé virja ott a timaddst érdekeivel szemben, ahol a legkdnnyebben célba
taldl. A konflikeus elkeriilése érdekében két megoldast lat a gazda/kirdly: egyik-
ben a hds halaldt kivinja, a masikban azonnal szélnek ereszti.

Az els8re a mesevaridnsainkban tobbféle példat talalunk, ilyen a kitba vagy a
malomba kiildés, illetve a medvéhez (erd8be) vagy az 6rdogokhoz (alvildga) ird-
nyitds motivuma.

Akkor a kirdly dsatott egy kutat. De nagyon mély volt. Es azt mondja neki:

—Na, Kilenc, én kidsattam ezt a kutat és azt gondoltam, hogy te ezt be fogod ko-

vezni beliilr8l. (Mert kével kollote kirakni az oldalat.) Es — azt mondja — ha te ezt

ki fogod rakni, akkor nagy jutalmat kapsz.

Hat villakozott ra:

—Jél van, folsiged.

[gy aztin 8 bement a kiitba. De csinaltatott a kirily egy nagy harangot. Olyan szé-

lessiget mind a k. Es amikor Kilenc benne volt, rieresztették Kilencre, hogy ki ne

gyiithessen. Es ott voltak tobben, behajigaltdk a koveket, hogy ki ne gyiihessen. De
mit vettel észre, mit nem, hogy a ké jot folfelé. Igy aztan & kirakea a kutat is, meg

a harangot is kihozta a fejin. Ki volt rakva a kat.”

A h8s nem véletleniil ,partfogolt” (idénként és meseviltozatonként olyba tiinik,
hogy rendkiviili ereje pétolja szellemi képességeit, munkabirdsa és észhasznala-
ta finoman szdlva sem 4ll egyenes ardnyban egymdssal), ezért mind az alvildgba,
mind valamely sz6rny gyomréba kiildést taléli. S akdrcsak a gonosz anya drmény-
koddsai ellenére is gyanitlanul viselkedd, haragvds nélkiil tallépd fii, a mi mese-
héstink sem 4ll mindig bossziit az 8t elveszejteni szdndékozoén. Tovabb 4ll, s Gjabb
szolgélatot keres; egy kiraly, mivel hallotta hirét, szivesen felfogadja, de nem mond-
ja meg neki, hogy valéjaban a katonasdgit akarja erdsiteni vele. Jakab Kilenc-ének
és Siré gyermeké-nek a hdse sem hallotta soha hirét a hdbordnak; sem azoknak a
képességeknek és erényeknek, melyekkel rendelkeznie kell egy Akhilleusz-hirt
harcosnak.

De hit Kilenc még nem tudatt semmit, 8 hiborurdl soha nem hallott, nem tud-

ta 8, hogy miféle a habord, nem tudta, hogy miféle verekedés, & csak annyit tudatt,

hogy egyék, és amit mondanak neki, parancsolnak, hogy végrehajtsa, és dogozzék.
(NAGY-VOO 567,

70 Ordédy Jozsef meséje, In: DOBOS Ilona: Gyémdntkigyé, Szépirodalmi, Bp., 1981. 212.
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A mesehdsre les8/varé ellenség a legviratlanabb pillanatban bukkan eld az er-
débél, s gyakorta olyan elrettentd/rémisztd alakban, vagy mennyiségben, mely
megfutamoddsra késztethetné a hdst: ez esetben a gydvasdg — Montaigne szelle-
mében — nem is volna elitélhetd, blinként neki felréhaté. Jakab hése, Kilenc nem
egészen érti, hogy miért is dobaljék &t dgytgolyéval, miért nem hagyjik megenni
a puliszkajit, de amint feldontik az iistjét, szétcsap az ellenség kdzott, tdbbszor is,
mig végleg el nem pucolnak. Aztin egzisztencia-karakterének megfelel3en telee-
szi magat, jot alszik, majd visszatér a kiralyi udvarba. A kirdly a népével egyetér-
tésben bdségesen meg akarja jutalmazni:

[...] amig egy nép kemény létharcot folytat egzisztencidjiért, addig az egyes ember

hésiességét rendszerint a legmagasabb értéknek tekintik [...].”*

H@siink semmi mast nem fogad el adomdnyként, mint egy kiilon lakdst, ahova
édesanyjit is hozhatja, s mivel a ,kirdly mdr nem félt Kilenctdl, hogy ellene fog szdll-
ni vagy meg fogja tamadni”, Kilenc letelepszik az udvarban, és munkatlanul tengeti
hétkdznapjait. Tétleniil iil az udvarban, részben mert dics3séges haditettével ki-
érdemesiilt erre a ,semmittevésre”, részben mert testi alkata miatt alkalmatlanna
valt a munkavégzésre. S hogy hitralévg életét boldogan, nem pedig tétleniil, feles-
legesen, egy istenek 4ltal pirtfogolt h8shoz méltatlanul toltse el, az 6ridsok kozott
keres maganak feleséget, beteljesitve a paraszti elvardst: hasonlét a hasonlénak.

71 HARTMANN:i. m. 530.
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ARCHAIC IMAGES IN FOLK TALES
The Tales of Istvan Jakab, Gypsy Tale Teller

(the master of delayed accumulation)

In Memory of Jdnos Honti
FOREWORD

I.

This volume, entitled Fabula aeterna, is the first in a series of books to be
published by the Applied Narratology Workshop which operates at the Faculty of
Child and Adult Education at the University of Debrecen. The bilingual volumes
(Hungarian and English) are first and foremost devoted to investigating, analysing
and publicising the heritage of the tale world of the Roma and other ethnic groups
in the Carpathian Basin. As a result of our research there is a wealth of source
material handed down to us by many great tale-telling individuals, the study of
which helps us to understand local societies and the fundamental relationships
between the tale teller and the everyday world of the community. The declared aim
of the volume is to offer Hungarian researchers involved in the life works of tale-
and story tellers both a forum and the chance to publish their work.

I am convinced that the current renaissance of the tale, as well as public opinion
and the new text-centered interest expressed by the social sciences, provide a sufficient
justification for our series. Behind the contemporary fashion for the tale lies what we
may describe — with some care — as the eternal, time-resisting universal nature of the
contents of the traditional tale and the possibility which exists in the framework of
the genre for individual creativity, both of which create the receptive community of
the tale teller and the contemporary audience (readers). The traditional contents and
formal elements of the tale genre in narrative practice function as a bridge spanning
the centuries between our past and present. Furthermore, and of exceptional
importance from our perspective, is the fact that it creates an opportunity for
dialogue between cultures which are alien to each other when they first meet. We

hope that our series will help mutual understanding between the Roma community
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— which has a great tale culture (both verbal and story-telling) — but is considered to

be a peripheral minority culture, and the majority culture of contemporary society.

2.

“All analysis is based on understanding” declared Heidegger in Time and Being;
in other words, every interpretation is also a hermeneutic act. Furthermore, the goal
of all hermeneutics is the struggle to bridge the gap created by cultural distance. In
our case the hermeneutic effort is to discover, re-analyse and bring to life the archaic
forms/images hiding in the Gypsy tale tradition. And to close the circle, our
intention was nothing other than to make the repertoire of Istvin Jakab, one of the
most talented tale tellers of the Carpathian Basin, the subject of interdisciplinary
research (in the first instance the hermeneutics of phenomenology).

While subjecting to analysis the repertoire of just one tale teller of the
unbelievably rich Gypsy folk narrative tradition of this region, the researcher
can do no more than attempt to direct the attention of the interested observer
to the composition of the archaic tales performed in a live oral setting, and to
the operation of the tale teller's memory and the particular configurational act
which occurs. Of Jakab, it can be said on the basis of a first reading that he is an
exceptionally and extremely gifted tale teller, but on the basis of a deeper study of
the recordings he made on tape, and on further re-reading, he really does seem to
belong to the most traditional and most archaic group of tale tellers. In terms of his
creation of invariant tales, his plastic linguistic forms and the symbolic power of his
imagination, in his character, creative ability and repertoire he bears comparison
with the Balkan singers and tale tellers studied by Parry and later by Lord.

I must mention that the symbolic images and image chains that appear in Jakab’s
repertoire (and especially in the John-the-Strong and John-the-Bean type tales)
also assist in the modelling of a unique memory network. This model — as Ricceur
notes in the The Rule of Metaphor — “is not the logic of proof, but part of the logic
of discovery”. I must add that nothing has given me greater pleasure during the
last two and a half years in which I wrote this book than this dedication to the

process of discovery.
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30

I am eternally grateful to Ilona Nagy, whose decades of experience as a folklorist
helped this book to take shape, commenting sometimes with encouragement and
sometimes with reservations. I would like to thank Tivadar Gorilovics, who helped
to check the correct use of the texts in French, Gabriella Nagy, one of the English
language translators, who more than once contributed to a rethinking and editing
of my writing, and George Seel, the other English language translator, thanks
to whose extraordinary feeling for language my thoughts in Hungarian were
translated into fluent English. Finally, I would like to thank the community of

thinkers and friends in which this volume came to fruition.

Author’s note:

1. I have retained the traditional AaTh and BN tale-type indicators to show the
classification of the individual stories, because the tales are classified in this way
in the volumes in which they were published, and I did not want to confuse the
reader by using two types of abbreviation (sometimes AaTh and sometimes ATU)

2. The tales quoted cannot be translated in their own dialect(s), nor in an
artificially created dialect, so the translator has written all the quotations from
the tales in a style appropriate to modern spoken language.

Péter Balint, 8th February 2014

If you wish to quote from this book, please contact the author:
balintp@ped.unideb.hu
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FEATURES OF GYPSY TALES
AND TALE TELLING

(Agreements and disagreements

regarding an ‘unclassifiable’ tale corpus)

I.

ON CHOOSING THE SUBJECT

The research that I have conducted during the past years in the folk traditions of
the gypsy tale telling communities of the Carpathian basin has made me re-evaluate
and reconsider statements made by several of Hungary’s leading experts in folklore
studies (ethnographers). The reason I was able to come to a different viewpoint
is the increasing availability and readability of the greatly expanding tale corpus
of recent times; but I had a more significant reason as well: I was motivated by a
search for different approaches to the tale.' Needless to say, the basis and focus of my
approach, i.e. language phenomenology, literary hermeneutics, and philosophical
anthropology, have to and can be relocated, providing a different basis and focus
than that of the ethnographers®. Therefore I will not automatically deny the
validity of their conclusions and opinions in each and every case, but, following

1 Judit Gulyds, one of the most knowledgeable representatives of the new generation of
Hungarian ethnographers, who approaches folk tales from the point of view of literary theory,
refers to E. C. Fine: “The complexity of tale telling, during the textualization based on the
concept of the limited and closed text generally disappears/disappeared without a trace and
only became the object of scientific reflection from the 1960s onwards when the significance of
performance and context came to the fore. (trans. NGA) In: GULYAS Judit: “Mert ha irunk
népdalt, mért ne népmesét?” A népmese az 1840—es évek magyar irodalmdban. (“If we write folk
songs, why not folk tales?” Folk Tales in Hungarian Literature of the 1840s ), Akadémiai, Bp.,
2010. p. 51.

2 During my research I have always kept in mind the paradigmatic statement of Jainos Honti,
an excellent folk tale researcher who died young: “The relationship of type and variant is
necessarily the most important aspect to clarify our question. Since we intend to approach the
problem notas philosophers but as ethnographers — and even if we were to work as philosophers
we could not embrace other aspects but the phenomenological process.” HONTI Janos:
“Mesemorfolégia és mesetipolégia’, (trans. NGA) In: HONTI Janos: Vilogatott tanulmdnyok,
(Selected Writings), Akadémiai, Bp., 1962. p. 87.
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the methodology of analysis of “close” — and as Ilona Nagy defines it — “synchronic™
reading, I will attempt to modify and correct their misunderstandings, as well as
to present my own conclusions which will hopefully shed a new and different light
on the gypsy tale telling tradition, in this case changing the evaluation of Istvin
Jakab’s heritage.

The researcher’s choices never lack subjective elements in so far as choosing
one tale teller from among the many, and the personal attraction towards this
chosen tale teller and his texts reveals the researchet’s own personal interest and
choice of values. But let us not forget the fact that the analysis performed on the
tale corpus is simultaneously a reading of the archived text and a constant and
continual criticism of a reading of ourselves. Istvan Jakab was a gypsy tale teller
from Gorgényiivegestir (Gldjirie in Romanian, Gorgenyer Glashiitte in German,
avillage in Romania, Maros county, Transylvania) whose repertoire® consists of 41
tales of which the first 35 are lengthy, 20 to 50 page long texts, and who is not simply,
or not primarily, interesting or remarkable for his incredibly voluminous tales or
his tendency to contaminate various tale types. The tale teller’s “extraordinary”
personality and his tale telling act — his self-narration —, his archaic image
construction and his peculiar effort to interpret existence capture the attention
of the researcher, at least and first of all, mine. Following the years-long struggle
with and examination of his texts I found Jakab’s repertoire truly deserved a book
length monograph. Although in this case I would be very cautious of using the
term “monograph”, since only in certain senses can this book be classified as such.

During the final composition of this volume and the writing of the individual
chapters I was driven to form questions, oftentimes doubts or lingering queries
which had to be overcome in the course of my task. The first question was why do
we remember a tradition — in the Derridean sense of remembrance — that is not

preserved by its own keepers; more precisely a tradition that is no longer kept in

3 NAGY Ilona: “A mesemondis forgatékdnyve hétkoznapi kommunikiciés helyzetben”. The
Script for Taletelling in Everyday Communicative Situations, In: POCS Eva (ed.): Folyamatok
és fordulpontok. Tanulminyok Andrasfalvy Bertalan tiszteletére. (Processes and Turning
Points: Studies in Honour of Bertalan Andrisfalvy) Budapest—Pécs, UHarmattan—-PTE
Néprajzi Tanszék, 2003. pp. 289-293.

4 NAGY Olga-VOO Gabriella: Havasok mesemonddja. Jakab Istvin meséi. The Tale Teller of
the Transylvanian Mountains: The Tales of Istvin Jakab (Uj Magyar Népkoltési Gy tjtemény
[UMNGy] XXVI. ed.: Nagy Ilona). Akadémiai, Bp., 2002.
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their memory today. This doubt emerged legitimately even though it is no less true
that other ethnic groups have “forgotten” the folk tradition on which their poetry
and prose were based; let me refer to Judit Gulyds's statement:
[...] tale texts of the age were located in the periphery of literary historical interest
mostly due to the fact that fairy tales as a genre had already faded away from the
literary canon by the last third of the 19 century. [...]. °

This question might have emerged today when attempts are made to revitalize
gypsy identity by the method of “ethnic revival” in order to provide akind of support
or foothold for this ethnic group struggling to find its own place in contemporary
European societies which place modernization and globalization above all other
values. The next question may be the following: what does the study of different
“memoires”, folk tale repertories, really teach us, researchers, “outsiders” — can the
ethnographer stand outside or above any tradition, namely the gypsy tale tradition?
¢ Perhaps it teaches us that no tale, no repertoire begins with itself, but they follow
in the footsteps of another in order to leave traces behind for the next, future tale
or repertoire, just as Derrida says, leaving:

[...] simply the trace, which is always the trace of the other, the finitude of memory,

and thus the approach and the remembrance of the future.”

Can we conceptualize the tale as a form of “obituary”?® Several tale researchers
agree that even though tale tellers are well aware of the finitude of existence, by

5 GULYAS: op. cit. p. 39.

6 The two editors of the volume, especially Olga Nagy, who wrote the two introductory chapters
Jakab Istvdn a bagyomdnyossdg és korszerdiség jegyében (Istvan Jakab: Tradition and Modernity)
(NAGY-VOO op. cit. pp. 34-51) and Jakab Istvin és a népi dbrazoldsmiivészet (Istvan Jakab
and Folk Art Descriptions) (NAGY-VOO op. cit. pp. 52-75), provided great insights into
the features of gypsy tale telling, their systems of belief, the maintenance of tradition and
formation of identity which all offer lessons for people of “modern times”.

7 DERRIDA, Jacques: MEMOIRESfor Paul de Man, Columbia University Press, New York,
1989. p. 29.

8 “The desire for a perfect translation is the desire for a profit without any loss; in connection
to this desire the period of mourning should be performed in order to be able to accept
the unsurmountable difference of what is one’s own and what is foreign. In other words,
it is necessary to give up the desire for a “perfect” translation; it has to be released, it has
to be mourned over.” JENEY Eva: “Az egyetemes fordithatésig elve”. (General Principle of
Translatability), (trans. NGA) In: Sz6 és betii szerint a vildg, (The World According to Words
and Letters) (ed. Jeney Eva), Balassi, Bp., 2010. p. 193. — A recurring question about tale
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inserting the wedding scene in tales they try to eliminate death itself, an event
which the hero is continually forced to face, and no matter at which point in the
tale a “symbolic” death is presented, the logic of tales provides for the possibility
for “rebirth”. Besides, many researchers emphasize that the tale is a kind of
autobiography in as much as it relies on speech acts when tale tellers insist on
such themes as the subject, the proper name, memory, birth, love and death,
and the duplicity of specularity.’ As a result of a misunderstanding or improper
interpretation, we may think that the anonimity of the tale teller is a specific
feature of the folk tale. However the local community always knew whose name
was associated with the given variant; it was just that collectors did not consider it
important to register it. Jakab and many more tale tellers whose repertories were
published, proudly announced — into the tape recorder — their own names'® which
were written down and signed under the text; several of them had their names
popularized after their presentations on the radio or after featuring on the front
cover of a volume; the respect they received in their local community suddenly
rose, especially when they received a state award.! But from the perspective of
whose “self”, in whose name are these stories and variants told, stories and variants
that are told and retold again and again by the teller in the name of and instead of
other tellers, as if following in their footsteps? According to Derrida:

If there is a finitude of memory, it is because there is something of the other, which

comes from the other and comes back from the other. It defies any totalization, and

directs us to a scene of allegory, to fiction and prosopopeia, that is, to tropologies of

mourning for memory.'?

telling, more precisely retelling: the ratio of the loss and the remainder; however hard the
tale teller tries (if he does) to retell the pre-existing text of his predecessor or sometimes
progenitor, he always has to renounce the desire for “perfect transmission.

9 DERRIDA: op. cit. pp. 24-25.

10 “[...] T have told my tale. Gérgényiivegestiri Jakab Istvin, born in 1925.” (NAGY-VOO:
op. cit. p. 152.) “Of Jakab Istvin Miklds, born in 1925, 26th of May Gérgényiivegestirdn.”
(NAGY-VOO: op. cit. p. 201.)

11 “As the news spread that many visitors arrive from Kolozsvar to see Istvin Jakab in order
to record his tales on tapes, and even when it leaked out that among all the tale tellers who
were telling their tales to be recorded on tape it was Istvin Jakab who knew the most tales,
his respect grew immensely among the villagers. From that time on they began to refer to
approvingly him as one with artistic tendencies.” NAGY-VOO: op. cit. p. 25.

12 DERRIDA: op. cit. p. 29.
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At this point another problem emerges: who is really remembered when I write
about Istvan Jakab? Do I remember an entire tale telling community"® whose
previous tellers we might know from Jakab’s memory, since he named them as his
previous sources for his collector? And those who have not yet named anybody
before as sources — perhaps because the ethnographer did not ask or was not
interested, perhaps because by that time Jakab did not remember them —, those
who have not remembered their predecessors, how else can they bind us to the
unknown, unfamiliar sources lost in death but by telling stories of their own: by
the figure of the obituary or of the tale? While writing this book I remember an
incredibly talented tale teller who lives inside me and us by his tales; as he speaks
— in his peculiar voice — and I address his fatally terminated story telling which
has become performance and text, while through his narrative stories he responds
to the queries of the researcher he never knew. The greatest of doubts emerges as
to whether I am entitled to remember, based on his individual repertoire, the not
entirely coherent gypsy tale tradition of the Carpathian basin and the Balkans
which simultaneously, in temporal and spatial terms, includes several speech
modes, faces, masks, experiences and situative existential interpretations. By what
authority may Jakab’s repertoire represent the entire rich gypsy folk tale tradition
when we repeatedly have to emphasize that most of his tales are invariants and
they have not been part of the process of folklorization. Finally, I constantly had
to ask myself: what position may be taken by the folk tale researcher who analyzes
a given repertoire as an archive which had become a “literary text” — unlike the
legacy of other gypsy tale tellers — but who does not speak the “ordinary” language
of ethnographers. Only a few questions; still, when beginning to write this study
(from another perspective, as is so usual in the case of prefaces, it was the moment
of retrospection, a summary that may be regarded as a conclusion or postscript)
they acted as a starting point, forcing me, the researcher, to perform critical
thinking and continual self-criticism.

However, right at the beginning I would like to establish the idea that during the
preparation of the chapters and their editing into a volume I tried to keep myself
away from falling into the trap also described by Olga Nagy:

13 Let us use the subtle distinction Judit Gulyds established: “In this case I understand
community as the community of all those who participate in the story telling act.” GULYAS:
op. cit, p. 47.
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[...] excellent pioneers of tale research mainly recognized folk tales as containers
of ancient worlds and, following them, a whole line of collectors and researchers
regarded themselves as archeologists and wanted to reconstruct an ancient world from

these scattered elements." (emphasis mine — PB.)

Despite the respect and honor in which I hold Olga Nagy, this excellent tale
researcher, I have to say that sometimes she uses concepts differently from their
use in ethnography, hermeneutics or philosophy. The reason for this might be
that at the time of her work she had to carry out these tasks in a hermeneutically
“occluded” world in terms of cultural information, the world of Romania in
the 1960-80s; another reason might have been limitations in terms of both
information and demand.

In connection to the quotation above I would like to shed light on a different
meaning and connotation of the concept of the “archeologist”. W. Ernst says about
the concept of the archive and the one who archives that “[...]the archive constitutes
knowledge™" the archeologist then walks around the “spaces of silence” where
“texts rest as skeletons” and tries to make them come alive, “reread them” in order
to make them leave this silence so that the past would stand in front of us as a
presence of history. The volumes of tales published, as archives, may constitute
knowledge for the researchers (readers) of later periods since the centuries old
experience and wisdom inscribed in them — after the archeologist has cleaned
away the dust and reread them, and reads them together, sometimes with others,
other archives — begins to speak and exert its influence on us: they are recreated.

As Derrida states:

[...] the archivist not only exhibits documents but he also creates them.'®

He creates the document — the text — that by a hermeneutic or interpretative
procedure becomes understood, reinterpreted; i.e. it is not only reconstituted but
at every rereading it also constitutes itself. Re-construction does not necessarily

mean an attempt to provide the model of a past world; the verb reconstruct’ also

14 NAGY-VOO: op. cit. p. 43.

15 DERRIDA, Jacques—ERNST, Wolfgang: Az archivum kinzé vigya/Archivumok morajldsa,
(The Tormenting Desire of the Archive/The Rumbling of the Archives), (trans. Bereczki Péter
és Léndrt Tamds), Kijérat, Bp.,, 2008. p. 122. (DERRIDA, Jacques: Mal d’archive, Ed. Galilée,
Paris, 1995. — ERNST, Wolfgang: Das Rumoren der Archive. Ordnung aus Unordnung. Merve
Verlag, Berlin, 2002.)

16 Ibid., p. 56.
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refers to the fact that somebody — the tale teller for instance — already by tekhné, in
accordance with his own world view and individual experience consciously creates
a world — which through its fictionality is probably not equivalent to his own
historical time. Then we may draw conclusions as to how, by the configurational
act'” — so named by Ricceur — the tale teller has appropriated the fictive world in
which he would like to live in more than in the real world."”® During the quest in
the archives the tale theoretician does not want to reconstruct the age in which
the tale teller lived, nor even to remove the sedimented ethnographic or historical
layers from it; he wants to tackle the ways and means of the configurational act,
the process of “how this had been possible” within the community that he was
more or less capable of performing in, while questioning the concrete texts by
interdisciplinary procedures, as literary studies provide examples of. In a former
article of mine — Following the Heritage of Honti'" — I have already quoted from
Konersmann's book, The World of Vision and Concept, his attempt to clarify the
concept of archeology.
There are three theoretical elements that govern archeological interest: first
systematic criticism aiming at the search for the multiplicity of phenomena and
the corresponding procedures describing them; second the expectation that the
morphological base structures (arkhai) — and their validity — will be constant and
long term; third the challenge to ensure the richness of the material and that it is
made coherent within the frame of narrated correspondence: within the framework

of natural history.*

17 RICCEUR: “Personal Identity and Narrative Identity” In: RICCEUR, Paul: Oneself As
Another, (trans. By Kathleen Blamey) University of Chicago Press, Chicago, 1995. p. 141.
“I am applying this term “configuration” to this art of composition which mediates between
concordance and discordance.”

18 Sindor Erdész writes: “Along with learning the big tale corpus he (Lajos Ami) became
familiar with the universe of tales, so tales themselves helped him to construct his individual
world view. Lajos Ami feels this when he says: “When somebody is able to formulate
thoughts, he would know after the tale what the fate of the world is.” In: ERDESZ Sandor:
Ami Lajos mesemondé vildgképe, (trans. NGA) (The World Picture of Lajos Ami, Tale Teller),
Kiilénlenyomat az Etnogrifia 1961/3. Bp., 1961. p. 217.

19 BALINT Péter: Meseértés és- értelmezés. A kdrpdt—medencei népmesehagyomdny hermeneutikai
vizsgdlata. (Understanding and Interpreting Tales: The Hermeneutic Analysis of the Folktale
Tradition of the Carpathian Basin) Didakt, Hajdubdszérmény, 2013. pp. 41-69.

20 KONERSMANN, Ralf: A szellem szinjdtéka, (trans. Kelemen Pal), (trans. NGA) Kijarat
kiads, Bp., 2003. p. 119. (Komédien des Geistes. Historische Semantik als philosophische
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In the spirit of the threefold aims of Konersmann, the folk tale researcher
as “archeologist” steps beyond and overcomes the borders of ethnography and
occupies the position of the Derridan “archivist”.

Veronika Gérog—Karddy, Olga Nagy and other ethnographers consider
monographs on gypsy tale tellers important in order to define the concrete
individuality and features of the corpus®, since until archivists produce such
monographs it is difficult to discuss gypsy tales or even one tale tellet’s repertoire.

New collections support Olga Nagy's point of view: it is impossible to speak of

gypsy tales in general. Every single tale tellet’s repertoire needs to be analyzed and
classified.”?

I try to meet these expectations and challenges. However, in order to be able
to closely examine gypsy tales and one of the most outstanding gypsy tale teller,
Istvin Jakab'’s “configurational act” — in other words his activity of weaving tales
— when performing a hermeneutic analysis of the individual tales, I consider the
approach of phenomenological hermeneutics and philosophical anthropology
necessary. I am inclined to apply an interdisciplinary approach — just as I have
written in my preface to my volume Meseértés és- értelmezés (Understanding and
Interpreting Tales)”® — so as to meet the aims emphasized by Blumenberg: to

“ . . . ”
uproot tales from the “unambivalence constituted as a result of conventions”,

Bedeutungsgeschichte. Fischer Taschenbuch GmbH, Frankfurt am Main, 1999.) (Comedy of
the Spirit. Historical Semantics as a History of Philosophical Meaning).

21 “During the past ten years I was inclined to find answers to those questions that remained
open after monographically processing the tale teller’s individuality. Therefore I tried to study
tale teller communities in monographic detail. So I made efforts to record the entire repertoire
of a given tale telling community with the utmost precision. I had to record them “word by
word” because this fidelity, which indicates the individual elements of style, is an inevitable
condition for functional research and especially research into individuality. And I mentioned
‘outstanding tale tellers” as well, because I think that they not only express their own talent,
but also the tradition, the world view and the taste of the community.” DEGH Linda: Az
egyéniséguizsgdlat perspektivdi, (Perspectives in Researching the Individual), (trans. NGA) Special
edition Etnografia 1960./1. p. 31.

22 GOROG-KARADY Veronika: Eva gyermekei és az egyenlbtlenség eredete. Mesék,
teremtéstorténetek, etnoszemiotikai elemzések (Afrika, Eurépa). (Eve’s Children and the
Origins of Inequality. Tales, Creation Stories and Ethnosemiotic Investigations (Africa, Europe),
(Széhagyomdny. ed.: Nagy, Ilona.) (trans. NGA) LHarmattan, Bp., 2006. p. 225.

23 BALINT Péter: op. cit. pp. 7-9.

~ 218 =~



conventions which often do not rest on such an obvious “equivocality” as we might
think.** I believe analysing the elements of tales in themselves — their function,
motifs, character, symbols, type description, their definitions, their comparison to
other characters (as Gordg—Karady reminds, this was what Lutz Réhrich expected
from researchers) — will not lead us any further, at least not in the terrain of
interdisciplinary research — although it does makes a very ‘spectacular’ analysis
possible. Therefore in contrast to the above expectation, I will attempt to shed light
on all these elements constituting the tale structure, their functions in the tale text
from another perspective and in another context.

I know — by following the careful advice of others — and I am absolutely
convinced that Jakab and other tale tellers were not, or could not have been, “aware”
of the incredibly rich “saturation of meaning” of the phenomena that are included in
individual tale texts and can be grasped by aspects of language, religion, ethics and
psychology. However, Jakab insists so systematically on “using” certain phenomena
— as emerged during a thorough, comparative analysis of an entire repertoire — that
supposedly, in other words, based on the detailed individual analysis of the tale
texts, we may certainly conclude that he did attribute a text constituting function
to them. And we may ask: where did Jakab get the knowledge and the courage to
interweave those elements into his complex, interwoven, sometimes unclassifiable
tales (being invariants in the tale catalogues) that are objects of Western thought
and have constituted the focus of philosophical discourse for centuries?*® Being
a Catholic it might have been the case that he heard interpretations of biblical
texts and ethical explanations of parables in sermons; besides he was a voracious

reader and the adventures he read in entertaining (pulp) fiction*” or formulating

24 J. Courtés, to justify his own research methodology, mentions that Propp allows the
introduction of other methods in tale analysis besides morphologic analysis, analyzing
narratives in their “syntagmatic” and “figurative” forms, following Cl. Lévi—Strauss’
mythological double reading, the linear and the vertical. COURTES, Joseph: Le conte
populaire: poétique et mythologie, Ed. PUF, Paris, 1986. pp. 10-19.

25 GOROG-KARADY: op. cit. p. 224.

26 “The mixture of styles obliges the tale teller to erase crosstalk and differences so the tale
would not seem to be the connection of several types but unified — let us call it that: a kind of
invariant.” NAGY-VOO: op. cit. p. 848. (trans. NGA)

27 NAGY-VOO: op. cit. pp. 30—33. Collectors mainly emphasize the reminiscent and traceable
nature of those elements of tales and entire excerpts that have been taken from the great tale

collections (Ldszl6 Arany, Elek Benedek), but in the case of some tales (The King of Black,
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the psychological consequences of mythic events motivated him — for Jakab the
concept is not interpretable in the strict sense — into actualizing the meanings of
phenomena, shaping his own world view, his own way of thinking, and creating
the forms of his language and texts. It is a fact that Jakab expressed himself not
in phenomena but in symbolic images characterizing archaic thinking®®, through
which the reader “has the chance to experience meaning involving the interpreter
in the anthropological experience of existence evoked by the images” and which
— as Andrea Imrei writes, based on the constellation suggested by Gilbert Durand
— create “a multidimensional alignment formed in every moment”. Jakab creates
his archetypes — Circe, Hera, Heracles, etc. — through these symbolic images and
those archetypal images that Jung connected to instincts and which acquire their

saturated meaning in the intentionality of invocation and in the context of the text

Janas in the Nunnery, Squash City, The Girl without a Lover) we may suspect that Jakab did
read books on legends and myths (of origin) and tales of other nations. Although according
to Jakab’s personal comment he had not read books on tales from the village library (NAGY-
vOO: p- 33), we may fully agree with the collectors that his struggle with the texts he had
read can be seen in the archived texts. The following point is also correct: “It becomes clear
this way too, that no matter how creative is the tale teller, the folklorization of the tale is only
fulfilled when it becomes part of the tradition.” (NAGY-VOO: op. cit. p. 33.) (trans. NGA).
The statement is correct with one proviso to be added: a tale variant created by a creative
individual may not ever be inserted into a tradition in a form which is only his own. In the
case of Jakab neither geographical conditions, nor the absence of “familiarity and fame” —
the collection was made late and so did not reach a wide audience — helped its entrance into
circulation. Katalin Benedek discussed this case: “It is conspicuous during the compilation
of the Bibliography of the Gypsy Tale Tellers’ Repertoire that in the most significant collections
tales may very well have been influenced by written sources, the subject structure of the tale
tellers’ repertoire being very similar, which may not be the result of the living tradition of tale
telling” BENEDEK Katalin: “Ponyvamesék és obszcén tréfak Babos Istvin mesekincsében.”
(Pulp Tales and Obsecene Jokes in the tales of Istvin Babos) In: SZUHAY Péter: A hdrom
muzsikus cigdny. Babécsai ciginy mesék. (The Three Gypsy Musicians. Gypsy Tales from
Babécsa), Eurépa Folklér Intézet — L Harmattan, Bp., 2003. op. cit. pp. 415.

28 “Folk description is not familiar with the abstract, therefore rational or abstract concepts
appear sensuously as well. Being a feature of folk imagery inherited from the traditional world
view that personalizes every surrounding object, and the entire natural world, and which is
identical with the world view of all peoples living in nature allows contrastive description in
tales that intertwines reality with the unreal.” NAGY-VOO: (trans. NGA) op. cit. p. 53.

29 IMREI Andrea: Alomfejtés. Julio Cortazar novelldinak szimbslumelemzése. (Solving Dreams.
Analysis of Symbols in the Short Stories of Julio Cortdzar) LHarmattan, Bp., 2003. pp. 21-24.
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— for instance a flood resembling the great deluge, drought, hiding in a hermit’s
cave, ritual murder, creating something by drawing in the dust, etc. The tale teller
learned these symbolic images from tradition and there is an act of what Ricceur
describes as “internalized interaction” in the case of elements, motifs and germs of
stories, an act that governs the passing on of the tradition as well as the possibility
of innovation.*

Naturally it is possible to find noteworthy objections in relation to the awareness
shown by an extraordinarily talented individual, in this case, Jakab.* But just as in
every tale told by Jakab there is a recurring phenomenon — an archetypal image —
of an accentuated role, in its many occurrences it becomes different, it is presented
in variants with a different “meaning constituting relation”, thus reassuring the
theoretician that this type of language creation based on rhetorical speech figures
and a series of mythical images cannot be considered unintentional or random.
I know that in relation to this language constitution and self-narration through
language one of the questions — if not the most important one — is the extent of his
awareness.’® The hermeneutic approach analyzes texts in the context of the part
and the whole; the phenomena — symbolic images — presented in Jakab's tales do
not only speak of themselves but they constitute further series of events which are
embodied in the figure of multiplication or combination. (See the sexual voracity
of the girl with a Circean aspect who was enchanted and then resurrected, these

meet the erotic desires of Jakab, King of Blackness.) The tale theoretician, especially

30 RICCEUR: “The Self and Narrated Identity” In: Oneself as Another, trans. by Kathleen
Blamey, University of Chicago Press, Chicago, 1995. p. 156.

31 The awareness of Jakab may be noted from another perspective as well. For instance in the
sense that he insists on the archaic-mythic view: “Jakab does not consider it necessary to have
his heroes move through a real, earthly world, in their village borderlands or to measure the
exact time of the heroes’ acts and to match tale dimensions with earthly dimensions because
according to him the tale is the story of old fairies and heroes, so they can never be made identical
with stories happening on Earth.” NAGY-VOO: op. cit. p. 49. (trans. NGA).

32 Olga Nagy herself has examined the question of awareness in relation to Jakab: “The
novelising, racconteur modes of narration which is to be found in the best tales of Jakab, are
not just details and delaying narration which appear every once in a while to describe certain
favorite experiences or desires, but a kind of descriptive art intertwining the entire tale in
which the awareness of the tale teller is coupled with a real artistic individuality. Awareness,
because the tale teller is aware of the demands of the community for what is credible, and

also because he himself has sufficient experience to know what will or will not be successful.”

NAGY-VOO: op. cit. p. 60. (trans. NGA)
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if he is studying such tale tellers as Istvin Jakab or Lajos Ami who hold such a
voluminous repertoire in their memory® and create a relatively coherent world,
tends to ascribe virtues to the hardly educated tale teller that can surely be found
in the texts; however, it is somewhat unclear whether they are proportionate to
the value judgment of the researcher. Nevertheless, I am convinced that in case
of the chosen tale teller it is a greater professional mistake to ignore their clear
virtue and the values they acquire than to risk overestimating them. Hungarian
ethnographers — taking into account the respectable merits of the so called
“Budapest” individuality research school which was in fact a follower of the Soviet
school — are sometimes not courageous enough to follow the interdisciplinary path
of tale sources and tale telling right to the end; in relation to ‘the new’, i.e. that which
has no precedent, they tend to emphasize their doubts instead of highlighting the

magnificence and paradigmatic value of difference >

Although Jakab is a tale teller from the Transylvanian mountains, his audience
needs not so much a miraculous but rather a believable story; his world view, his
way of thinking is a bizarre mixture of magical and rational elements. There are
many superstitious beliefs in his tales but [...] Jakab is very careful about using only
those elements that would not disturb the level of consciousness of the audience.*

(emphasis mine — PB).

It is clear from the quotation that that Olga Nagy considers that the
configurational act that we may see in the 20 to 50 page long tales of Jakab is ‘bizarre’.
The word bizarre cannot express the astounding force of innovation, of surprising,
unparalleled elements, or of contamination (the mixing and interweaving of tales).
The other remark, which refers to the “level of consciousness of the community”,
implicitly includes the presupposition that Jakab’s consciousness or awareness -

not just as regards tales but also as regards the situative interpretation of existence

33 Ricceur names a few professions: actors and musicians who are able to evoke their incredible
repertoire at any time without hesitation; he calls them “the true athletes of memory”. In:
RICCEUR, Paul: La mémoire, Ubistoire, Uoubli, Ed. du Seuil, Paris, 2000, p.73.

34 Gyula Ortutay calls our attention to this phenomenon: “It is precisely the peculiar tension
between individuality and the tradition preserved by the community that provides the key to
understanding the essence of folk culture; and over-emphasize either one of these factorsmay
lead us astray.” In: ORTUTAY Gyula: Fedics Mihdly mesél. (Mihaly Fedics is Telling Tales )
(trans. NGA) Akadémiai, Bp., 1978. p. 9.

35 NAGY-VOO: op. cit. p. 40.
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— is much higher, and therefore during the act of telling the tales he has to control
himself. There is nodoubt that Jakab’s “level of consciousness” — even his level of
language awareness — is on a higher level than the community of Gérgényiivegcstir,
which consists of woodcutters and coalburners.* However, for me it is highly
questionable — and his tales justify this fact — whether he would want to control
himself. Although he takes the expectations of the audience into consideration®
during his configurational act, he transcends all possible “genre” boundaries: his
sentence structures (“delayed accumulation”), structural features (contamination),
his liberating intuition, his self-awareness during the telling, his great reflexivity
and the way he confronts the order of ethical norms all count as proofs of this, to
my mind.

Referring to bilingual tale telling®® in the Hungarian and Romanian
community” we may conclude that the archaism, structural features, narrative
voice, certain formulas and characters seem to fit Jakab’s personality better

than the Hungarian folk tale tradition.*® Naturally I could only fully prove this

36 “We should not forget about the fact that the consciousness of listeners is not only rational,
but irrational as well: magical worlds and rational thinking for them are unimaginably
intermingled. A great merit of the tale teller (Jakab) is that he is fully aware of the listeners’
level of consciousness and he knows exactly when he should rationalize the miraculous
elements.” NAGY-VOO: op. cit. p. 62. (trans. NGA)

37 Linda Dégh writes about the relationship between the talented tale teller and the community
he finds himself in: “A trained raconteur will curtail or spin out his material according to the
requirement of the moment. [...]. We want to emphasize that only consciously creating talents
are capable of such a liberal treatment of the narrative tradition and that it is possible only
among people who do not regard a traditional tale as a “sacred text”, and only in places where
tradition has not grown stiff, but is allowed to luxuriate freely.” Linda DEGH: Some Questions
of the Social Function of Storytelling, Acta Ethnographica, Academiae Scientiarum Hungaricae,
tomus VI. Budapest, 1957. p. 128.

38 See on bilingualism and the influence of Romanian tales. NAGY-VOO: op. cit. pp. 92-97.

39 Those living in mountain cabins always learned from each other as well; at times they
descend to the valleys, to villages and they take their knowledge along with them. Linda
Dégh writes about the knowledge transfer and wanderings of tale tellers: “[...] it was during
the performance of this hired work that the art of the inhabitants of Andrasfalva to tell tales
flourished during the last 80 years, and it was here that the famous, creative tale-tellers first
displayed their talent, from here that they carried their tales back to Andr4sfalva to re-tell
them at the social reunions during winter-time.” DEGH: op. cit. p. 108.

40 The following statement is worth consideration: “For what reason does our tale teller

consciously use Romanian tale elements? Partly in order to make his tales variable, more
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conclusion of mine if the entire Romanian tale corpus were available in Hungarian
and not only the two translated volumes of selected tales, or if I were able to read
the original texts in Romanian.* This attachment to the Romanian tale tradition
— Olga Nagy elaborates on this in her study Traditional Elements in Istvin Jakab’s
Tales* — becomes conspicuous when we compare his tales to other Transylvanian
tale tellers, Janos Cifra®, Gyula David*, or the tale telling communities of
Marosszentkirdly*or Ketesd*® or other gypsy communities. It is worth quoting
Agnes Kovics on this subject:
In Romanian tales [...] the tale tellers evoke the atmosphere by depicting
the surroundings and thereby enhancing the credibility of their stories. [...]
Characteristically Romanian tale figures are the saviors or oracles*” who tell about
the fate of the hero, they even guide their lives. [...] In Romanian tales the tale teller

enjoyable, partly to depict the milieu of the tale action better.” (NAGY-VOO: op. cit. p. 97.)
(trans. NGA), Awareness’ is rather Jakab's realization that he is not interested in “borrowing
peculiar features” from Romanian tales, but he is interested in their archaic world view and
way of thinking,

41 KOVACS Agnes: Szegény ember okos lednya. Roméin népmesék. (Clever Daughter of the
Poor Man, Romanian Folk Tales), (trans. B6z5di Gydrgy et al.). Népek meséi. (Tales from
Different Nations), ed. Karig Sara. Eurépa, Bp., 1957. KOVACS Agnes: Vildg Szépe és
Vilag Gysnysrije (The Beauty of the World and the Bliss of the Wotld) (collected by Sindor
Hocopédn) Magyarorszdgi romédn népmesék. Romanian Folk Tales from Hungary, (trans.
Igndcz Rézsa). Népek meséi. (Tales from Different Nations), ed. Karig Séra. Eurépa, Bp.,
1982.

42 NAGY-VOO: op. cit. pp. 40-42.

43 NAGY Olga: Cifra Janos meséi. (The Tales of Janos Cifra) (UMNGY. XXIV. ed.: Nagy
Ilona), Akadémiai, Bp., 1991.

44 NAGY Olga: A havasi sdtoros. Ddvid Gyula meséi. (The Tent Gypsy of the Transylvanian
Mountains. Tales of Gyula Divid) MTA Néprajzi Kutaté Csoport. (Ciganisztikai
tanulmdnyok 6.) Bp., 1988.

45 NAGY Olga: Zsldmezészdrnya. (Wings of the Green Field) Marosszentkirdlyi cigdny
népmesék. (Gypsy Tales from Marosszentkirdly) Népek meséi. (Tales from Different
Nations), ed. Karig Sra. Eurépa. Bp., 1978.

46 KOVACS Agnes: A rékaszemii menyecske. Ketesdi népmesegytijtemény. (The Girl with Fox
Eyes. Tale Collection from Ketesd), Kriterion, Kolozsvér, 2005.

47 “Well, listen, Janké! We should not tell you which way to go because our queen is your wife;
our king is one of the seven dwarves. But you will not be able to conquer in your entire life
because they are so many that when you cut a hundred off, a thousand will grow instead.”

NAGY-VOO: “Babszem Janké 1" (John-the-Bean 1) p. 145, (trans. NGA)
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often gives time to be able to describe individuals or the environment*, to talk about
his opinion of the present situation®, while the Hungarian tale teller characterizes
the hero by tight, witty dialogues, the environment with a few words.*

Squash City, Jobn-the-Bean I1, The Girl Without a Lover, The Daughter of the Green

King, The Crying Child, Nine — tales told by Jakab and their introductions®, the
grand description of the environment of the hero, his and his parents’ personality

(images created by words — we can call them frescoes) and the self-commentaries

or

situative commentaries of the tale teller, his “asides” in the tale text, including

48

49

50

51

“They arrived at a great rocky place, a flatland, they saw that the tracks led under a big stone.
They went to the stone, lifted it, well, there was a huge immense depth down there as well.”
NAGY-VOO: “Babszem Janké 1.” (John-the-Bean 1) p. 143. (trans. NGA)

“All the time he just kept on thinking, then not thinking on the road, not thinking about
the road but he was thinking about whether he really had seen the old woman and spoken to
her, or he had been daydreaming and had seen her in his dreams. Well, it does not matter he
thought, a dream or not, but what he would do was test what the old woman told him, to see
whether something would come out of it or not.” NAGY-VOO: “A bitor kiralylegény”, (The
Brave Prince) (trans. NGA) [AaTh, BN 320 (-551) ] p. 291.)

Agnes KOVACS: “Postscript” In: Szegény ember okos lednya, (Clever Daughter of the Poor
Man) op. cit. pp. 224-227. We should not forget Agnes Kovics's exemplary statement that
has not been sufliciently appreciated: “The task of Hungarian and Romanian tale research is
to examine conspicuous correspondences and to analyze whether all those tales that have been
regarded so far as “Hungarian” tales are in fact part of the common East—European tale stock”
(op. cit. p. 226.), (trans. NGA). We should also give a thought to Veronika Gérog—Karady'’s
statement on the style of the Romanian/Oléh and Hungarian gypsy tale tellers. (“Ol4h”
gypsys were living in the mountains in Transylvania, spoke a dialect of Gypsy language).
“If we compare the tale treasure of Berki with an “Olih” gypsy tale teller we find great
differences. The later is characterised by a rich imagination, wittiness, exuberance and much
improvisation, as opposed to Berki’s tales, which are characterized by simplicity, harmony,
and a struggle for balance.” In: GOROG, Veronika: A hérom dt. Varsdnyi ciginy mesék Berki
Janostdl. (The Three Roads. The Varsiny Gypsy Tales of Janos Berki), (trans. NGA) Magyar
Népksltészet Tara XII. (ed. Magyar Zoltin), Balassi, Bp., 2012. p. 11.

“It happened as it did because if it were not so I would not tell you at all. Once upon a time
there lived an old woman, so her husband had died and she was left with three children. Two
were boys and one was a girl. The widow was not poor, since her husband — God forgive him
his sins and let him rest in peace — was a very hard-working man; he had quite good land and
oxen, so she did not need other people’s help and she had some other things as well, just as
usually happened with women who were left behind by hard-working-men.” (“Bors Péter és
Virigos Florea” — Peter-the-Pepper and Florea of the Flowers) In: KOVACS Agnes: Szegény
ember, op. cit. p. 115. (trans. NGA)
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heroes belonging to the Romanian belief system (Muma Padurii,*® fairies™
and oracles,”* dragon and Scorpion®) all justify Kovacs's statements; they also
demonstrate the fact that Jakab was under the influence of Romanian tales and
Romanian tale tellers. Besides this, it is worth underlining another characteristic
feature and ability of Jakab as a tale teller (a configurational act criticized by
Vekerdi again): the fact that all his tales are outcomes of contamination®® and
he often uses doubling on the level of the story, creates mirror structures and
often makes the structure rhythmic as well (John-the-Bean I, Jénas in the Nunnery,)
features that are pointed out by Ortutay with referenceto Fedics.”” From these
tales we can verify that Jakab confidently used a feature of oral transmission®® in
which the teller never takes the beginning and the end from the pre-existing text in
the form established by the previous tale teller or master (although his beginnings
and endings are sometimes similar to Romanian tales ) but creates it in its own
narrative form according to his intention.

In fiction, to be sure, neither the beginning nor the end are necessarily those of the

events recounted, but those of the narrative form itself.”®

52 NAGY-VOO: op. cit. p. 41.

53 “It happened that when Tugulea was born the Dragoness of Earth mingled among the fate
fairies. When she heard the fairies’ prophecy for Tugulea she grabbed the child’s tendons and
carried them away. This is why Tugulea became paralyzed.” (Tugulea, the son of the old man
and the old woman) [(319* mt. (513/A mt. 554/A mt)] In: KOVACS: op. cit. p. 79. (trans.
NGA)

54 “Because the fate fairies told me that when I become sixteen I would become a host to some
evil spirits.” NAGY-VOO: op. cit. p. 202. (trans. NGA). (“A Feketebeli kirdly”, The King of
Black); In the Romanian tale “The Fairy of the Waters” Alexandru who was made an orphan
by the cruel landlord fished a barbel out of the Danube and when he was about to slash it open,
it dropped to the ground and in that very moment it changed into a beautiful girl, as if she was
woven out of sunrays; and she had the most beautiful dress on, as if she was a fairy. [...] - Do
not slash me open, Alexandru — said the girl — because the Lord has ordered me to become
your spouse. In: KOVACS: Szegény ember, (The Poor Man), pp. 208-209. (trans. NGA)

55 In the Romanian tale “Youth Without Old Age and Life Without Death” the aunt of the
witch is the Scorpion. KOVACS A: op. cit. p. 18.

56 There are frequent “complex” tales in which the narrator, instead of closing the story, keeps
following it, working in another event or another tale. GOROG-KARADY: op. cit. p. 226.

57 ORTUTAY: op. cit. pp. 95-96.

58 “Oral cultures encourage fluency, fulsomeness, volubility.” Walter J. ONG: Orality and
Literacy. The Technologizing of the Word, Routledge, London and New York, 2002. p. 40.

59 RICCEUR: op. cit. p. 160.
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Among Jakab’s “invariant tales” I would like to mention those tale-pairs and
branches of a singular type that (in the following chapter) show specificities of
a mnemotechnical procedure creating a sophisticated and rather rich repository
of psychological and mythological reflection by using the technique of “doubling”
within the tales. It is a virtue rather than a “flaw” that Jakab belongs to the group
of tale tellers who tell their variants with great epic ease and a taste for detail and

are not afraid of repetitions.*

2.
ARGUMENTS TO BE CONFUTED
IN RELaTION TO GYPSY TALES

Let us list those statements about gypsy tales and tale telling (among them
those relating to Istvidn Jakab himself) that I would like at times to disprove, at
times reject or to shed a different light on. I dare to position myself as a critic
in this respect partly because recently published texts and collections of gypsy
tales themselves disprove them; partly because the direction of tale research and
the approaches used by tale researchers and theoreticians have thoroughly (but
not drastically or basically, I think it would be an exaggeration to assert this)
changed. Many, but not enough, have written about gypsy tales and what they
have written is quite heterogeneous. A basic volume which is hardly possible to
ignore for Hungarian thinkers is Jézsef Vekerdi’s book (which, however, is not
sufficiently extensive), The Gypsy Folk Tale®" which was referred to by Veronika
Gorog—Karddy in her article on Gypsy Tales, Hungarian Tales, European Tales in
the most detailed and most objective manner.®*

J6zsef Vekerdi writes in this famous book, published in 1974 :

60 NAGY-VOO: op. cit. p. 55.

61 VEKERDI Jézsef: A ciginy népmese, (Gypsy Folk Tales) Akadémiai, Bp., 1974. Let me
quote Gordg—Karaddy: “In his 1974 book Vekerdi [...] has formulated several arguments
about gypsy tales that I myself consider rather problematic [...]. Besides the statements that
I consider really problematic the linguistic work and translation work performed by Vekerdi
is significant.” GOROG-KARADY: op. cit. p. 209. (trans. NGA)

62 GOROG-KARADY: op. cit. pp. 205-230.
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The basic obstacle to the formation of their material and independent spiritual
culture was their negligent attitude to material and intellectual culture. [...] Another

decisive obstacle to forming an independent culture was their lack of tradition.®®

I would not like to provide a lengthy answer to this accusation of ‘negligence),
especially intellectual negligence, since precisely the opposite hasbeen demonstrated
by the incredibly rich repertoire, the ethical order and linguistic plasticity of
several tale tellers from Hungary and Transylvania, and the openness of the gypsy
community to the folklore tradition of the surrounding society (indeed, all this
has been acknowledged by Vekerdi himself, in relation to the borrowing of folk
tales and ballads®, not to speak of Jézsef Faragd’s excellent study®). However, the
“absence of tradition” is a much more complicated problem than was supposed by
Vekerdi, since his statement that gypsies:

[...] borrow words and a great number of elements of the given country at a noticeable

speed and, by using these borrowed elements, they build their own culture. And just
as the process of borrowing occurs rapidly, so does that of forgetting *,

triggers serious doubts and counterarguments for the researcher. It is not the
‘borrowing of words” and the one-directional transfer of cultural elements that

are worthy of attention, since for people living next to each other for centuries

63 VEKERDI: op. cit. p. 24.

64 The fact that at other times Vekerdi accuses them of indifference towards “the tradition of
their source material” (Vekerdi, op. cit. p. 62.) can easily be confuted by referring to Jakab’s
tale, “The Girl Without a Lover” whose source is the ballad of “The Girl Who Danced Until
Death” well-known in Hungarian-speaking lands. See: BALINT, Péter: “The Hermeneutics
of Permanence, Continuity and Disclosure”. In: BALINT Péter: Identity and the Folk Tale,
Difakt, Hajdubészrmény, 2011. pp. 183-212.

65 “One thing is for sure: while collecting tales we have all met gypsy informants/sources who
are familiar with the most rare, most archaic, most valuable Hungarian folklore treasure and
they even proved to be the only keepers of them in their milieu.” FARAGO Jézsef: “Régi
székely népballadidk a magyar cigdnyok korében”. (Old Transylvanian Folk Ballads among
Hungarian Gypsies), (trans. NGA), In: Bédi Zsuzsanna (ed.): Cigdny néprajzi tanulméanyok
2. Az I. Nemzetkézi Cigdny Néprajzi—, Torténeti—, Nyelvészeti és Kulturilis Konferencia
eldad4sai. Magyar Néprajzi Tarsasdg. Bp., 1994. p. 149.

66 VEKERDI: op. cit. p. 25. The same is supported by CSENKI Sandor: A cigdny meg a sdrkdn.
(The Gypsy and the Dragon) Piispokladdnyi cigdny mesék. (Népek meséi.) (Gypsy Tales from
Piispskladany, Tales from Different Nations) ed.: KARIG Sara. (Eurépa, Bp., 1974.),(trans.
NGA) in his afterword to the volume. op. cit. p. 307.
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this process and interference is most natural. The more thorough research of the

tale corpuses of ethnic groups living in the Carpathian Basin justifies Bartdk’s

statement (or even vice versa: his music research justifies comparative tale analysis):

Comparative folk music research of various nations clearly showed that there is a
constant exchange of melodies and tunes: a constant crossing and counter-crossing

which has been taking place for centuries.”

In relation to the phenomenon of one-directional borrowing and of rapid

forgetting, of excluding once-learned tales from consciousness we should refer to

Veronika Gérog—Karady, although as an experienced collector she formulates her

thoughts in a very permissive style:

It is hard to imagine that in those closed communities like the gypsy community,
in which tale telling is still a living practice, the known and loved tale material just
drops out of the community’s consciousness and is replaced by another one from
the moment when the community settles in a new country. Since we know from
historical experience that during their wandering gypsies preserve their customs
and traditional community structures, thereby differentiating themselves from the

surrounding people, the above quoted theory seems even more dubious.®®

The accusation of “having no tradition™ supposes — and let us add immediately,

supposes wrongly — that those people of the majority living together for centuries

67

68

69

BARTOK Béla: “Faji tisztasig a zenében” (Racial Purity in Music). In: BARTOK Béla:
Irdsok a népzenérsl, (Writings on Folk Music) Kortdrs, Bp., 2008. p. 199. I feel compelled to
quote another passage by him as well: “If we have to consider a natural process the fact that
neighboring languages influence each other mutually, [...] then this idea is even more valid
for folk items as well, either as a mutual or a one-way exchange. We should not forget about
the idea that it is so to speak impossible to have only ancient songs for each and every people
on earth, even the smallest of nations having their own ancient songs. And then if researchers
are forced to notice significant mutual influence or foreign influence or even foreign origin
in various folk music types, then these statements will not be well-received by many nations.
We should think that these “unfavorable” statements do not provide reasons to feel inferior,
neither are they suitable for being politically exploited.” “Népdalkutatis és nacionalizmus”.
(Folk Song Research and Nationalism) BARTOK: op. cit. p. 194. (trans. NGA)
GOROG-KARADY: op. cit. p. 223. We have to limit this statement to the fact that today
the entire tale tradition has been lost from the consciousness of most gypsy communities and
it is hardly possible to find an acceptably good tale teller.

Vekerdi certainly bases his criticism on one of the remarks by Csenki: “Gypsies are a folk
lacking long lasting tradition, therefore they do not insist on the perspectives characteristic of

evolved tale logic. Gypsy listener communities are mainly interested in the adventurousness

~ 229 =~



with these “wandering” gypsy communities, such as Romanians, Hungarians,
Swabians, Slovaks, West—Ukrainians, Ukrainians, etc. already possessed a
precisely defined, describable folk tale tradition that is much more definitive and
trustworthy in terms of “originality” than the constantly “changing” gypsy tale.
To oppose this statement the strongest of claims is that even ethnographers and
the literati are “limited in time” when reaching back to the past for “original”
sources which would prove the existence of a solid and coherent tale tradition
and its possible formation. However, it was precisely in the 19 century that
“representatives of the elite culture” transcribed, faked and mutilated folk tale texts
— although, as Judit Gulyds remarks:

[...] using these concepts implies the supposition that in an ideal case it would be

possible to know and verify what the intact, comprehensive and real Hungarian folk

poetry corpus was like, since these acts of disfigurement, faking and defacement can
only be measured against this corpus.”

Some tale researchers would shed a clear light on the fact that in oral culture
collective memory can reconstruct heard folk tales through three generations
only. Therefore it would be problematic logically as well to claim a “supposed”,
“original” folk tale tradition as an examplar (paradigm) or even contrast it to the
folk tale corpus of another ethnic group — namely that of the gypsies. Willfully
“disparaging” the tale heritage of an ethnic group for not being able to disentangle
the roots, the formation of the variants and their transmission (or its anonymity
of transmission, rather the lack of comparative analysis) cannot be respected as a
scientific attitude. In connection to “originality” and “pre-existent” texts Gordg-
Karddy argues — with a good knowledge of the latest developments in cultural
anthropology:

The concept of originality in folklore is always problematic since the elements of folk

cultures always form as a result of complex processes. If we look at the phenomenon

from the point of view of the individual work we see that every tale teller borrows

his tale from another who is either a member of the same community or an outsider.

of details and being interested means they are not worried by connecting motifs which
otherwise do not fit together, nor by the accumulation of identical motifs within the same
tale. Adventurousness as the main requirement pushes logic to the background.” CSENKI:
op. cit. p. 310. (trans. NGA) In Csenki’s defence we have to add that he collected tales several
decades before Vekerdi did.

70 GULYAS: op. cit. p. 43. (trans. NGA)
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[...] The tale is subject to all-forming, all-changing and different, hard to define,

influences.”*

Analyzing originality — taking the communicational act into consideration -
would not focus on the credibility of borrowing and transmitting tradition, or its
unchangeability, or the degree of changes, but — during the ‘rewriting’ as defined
by Ricceur — on the vivacity of “interaction” mentioned by Ong. (This, however, is
difficult to define in connection with tales that had been rewritten along “artistic
and aesthetic values” in order to be included in the literary canon).

Narrative ‘originality’ resides not in making up new stories but in managing a

particular interaction with this audience at this time — at every telling of the story

it has to be introduced uniquely into a unique situation, for in oral cultures an

audience must be brought to respond, often vigorously.””

Let us take a step further! Vekerdi also states in connection to gypsy tale tellers
that:
From the stories they hear certain parts capture their attention and without

being careful to preserve the action intact they borrow only the more interesting

adventures.”

This statement is interesting, and we might say instructive, even because of the
fact that Vekerdi traveled to collect and study tales in Transylvanian gypsy tale
telling communities together with Olga Nagy and, according to the references in
his volume, he knew the publications and tale collections of his research fellow
— unfortunately those volumes that are relevant for us he was not familiar with™
— which definitely contradict his statement cited above. Not to speak of the fact
that the great “liberty” of telling and retelling the tales is not only the basic right
of gypsy tale tellers, but of all tale tellers, or as Gorog—Karady writes: “borrowing
and transmission is recreation, i.e. a creative act.”””> As if this tale researcher was

repeating the words of Bartdk:

71 GOROG-KARADY: op. cit. p. 221. (trans. NGA)

72 ONG: op. cit. pp. 41-42.

73 VEKERDI: op. cit. p. 60.

74 NAGY Olga: Collected Tales of Istvin Jakab and Janos Cifra.
75 GOROG-KARADY: op. cit. p. 225.
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Contact with foreign material does not only lead to the exchange of melodies but —

and this is ever more important — inspires the formation of new styles.”

To take a step further, the Ricceurian “configurational act” and the tale teller’s
mode of self-expression are those that make the difference between one tale teller
and the other; on the other hand the desire to be different, the will to transgress
the received, learned, pre-existent text, and a sense of bravado are key motivating
factors in tale telling, in the competition between tale tellers.”” On the part of the
tale teller self-expression is thought in language” and at the same time an utterance
through language.” The relation to the language inherited and the immersion into
images evoked by language — in oral societies it is thinking through imagery and
the associative force of sound and silence which are definitive — these together
connect the teller and the listener through the knowledge of community traditions.

Our thoughts are not only “prethought” by language — when perceiving the world

it is not only language that is standing “behind our back”. The stock of images and

the selection of images defines us in a more constrained way; it channels what can

appear for us and what we ourselves are capable of experiencing.®

76 BARTOK: op. cit. p. 200.

77 “Variants were different depending on the talent of the tale teller and the plot of the tale; the
more talented the tale teller the more independent the composition proves to be.” DEGH:
Az egyéniséguizsgdlat, op. cit. p. 33. (Investigations into Individuality), (trans. NGA). Ong
mentions this in his chapter on the “competitive tone”. ONG: op. cit. p. 43.

78 “For the tale is a language in a certain sense: it is the most adequate form of expression for
certain basic human thoughts.” DEGH: op. cit. p. 32. (trans. NGA)

79 “[...] itis in spoken discourse that the process of the production of language is most accessible
to the observer. Hesitations, pauses, glottal constrictions, false starts, and numerous other
subtle evidences observable in speech but not in writing provide clues to how participants
mobilize resources to plan and produce their utterances, and to how they negotiate with
each other the ongoing social interaction. Prosodic features like accent and intonation
contour provide important indicators of the flow of new and old information through the
discourse. And the moment-by-moment flux of speech displays a rich index of the shifting
social interactional meanings that participants generate and attend to, as well as of the larger
dimensions of culture embodied in social interactions”. Du BOIS, John W.: Transcription
design principles for spoken discourse research. In: PRAGMATICS, Quarterly Publication of
the International Pragmatics Association (IPrA), Vol. 1, No. 1 (1991), (pp. 71-106.) p. 73.

80 BLUMENBERG, Hans: Hajétorés nézével. Morfolégiai tanulmdnyok. (Shipwreck with
Spectator) (trans. Kiraly Edit), Atlantisz, Bp., 2005. p. 287.
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In the spirit of Blumenberg we may say that the stock and selection of images
for the gypsy tale teller (this was called motif, element, event, or function by
ethnographers) reflect in a trustworthy way the local community and individual
experience that he has gained in his local homeland and from others’ stories (their
archetypal image creation) appropriated as his own and became understood; he
intends to make them visible during the presentation of his self-utterance (image
transposition and reference modification) for the audience. Ilona Dobos reinforces
this idea:

The good, creative type of tale teller [...] gives much more: he weaves his life

experiences, world view, and desires into traditional stories.®!

In connection to the tales told by the creative type of tale teller, Jakab, Cifra,
and Ami®?, we can genuinely speak of an organic, coherent structure of the
incredibly rich life experiences and ethical world view, which already points
beyond the provision of turns in the tale, and the accumulation of adventures
that ensure excitement.®’ These three tale tellers are devotees of knowledge
transfer and knowledge reception, maintaining the community norm system, and
confirming to the rules of coexisting majorities and minorities; in summary, they
are devotees of the responsive ethics elaborated on by Lévinas. The collector of the
two Transylvanian tale tellers, Jakab’s and Cifra’s tales provides a well-grounded,
clinching argument regarding their way of thinking, which is primarily manifest
in monologues.

However, while in the tales of Istvin Jakab these monologues are mainly psychological

reflections expressing the hero’s distaste for the dragon, in the tales of Janos Cifra

they are exclusively motivated by ethical thinking.%* (emphasis mine — PB)

81 DOBOS Ilona: Gyémdntkigyé. Ordédy Jézsef és Kovdcs Kdroly meséi. (Diamond Snake. The
Tales of Jézsef Ordédy and Kdroly Kévacs), Szépirodalmi, Bp., 1981. p. 10.

82 “[...] the world view of our tale teller springs from two sources; through the tradition of
experiences it preserves medieval Christian or even earlier world views and combines them
with the world view of Hungarian folk tales.” ERDESZ: op. cit. p. 323. (trans. NGA)

83 We should remember Honti’s words: “Stories and events in tales are adventures. What
adventures mean for folk tales is best seen when we realize that however much they make
up the story line of the tale, the final goal of the tale is still different: complete peacefulness,
following the adventures, a life without adventures, arriving at a certain ending, following a
restless life, the fulfillment of security and uneventfulness.” HONTT Jinos: A mese vildga,
(The World of Tales) Magvets, Bp., 1962. p. 194. (trans. NGA)

84 NAGY Olga: Cifra, op. cit. p. 21.
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In connection to justice in gypsy tales, or the “elevated sense for justice”
characteristic of gypsy tale tellers, and their tastefor “practical” ethical problems,
Vekerdi underlines that:

These examples should make us cautious when unambiguously ethically dismissing

gypsy tales, tales that report deeds that astonish or even shock us.*

Vekerdi’s call for caution is due to a kind of uninformed state, more precisely the
overestimation of comic tales in the gypsy tale tradition. Hungarian ethnographers,
Agnes Kovdcs, Linda Dégh, Ilona Dobos, Olga Nagy and Veronika Gérog-Karddy
have emphasized on several occasions that those gypsy tale tellers they know and
considered seriously all refused to tell comic tales® and were only willing to tell
fairy tales, magic tales and tales about heroes, since they would have considered
telling ‘untrue’ tales derogatory to their status in the village.*” However, Vekerdi
following his above statement, in a shocking turn, concludes that:

There is a basic ethical difference in function between Hungarian and gypsy tales:

in Hungarian — and in general, European — tales the most important element is

the justification of the ethical world order against the backdrop of real life; in gypsy

tales, however, interest and adventures are the most significant factor, and are not
subordinate to the central ethical problem of the story.®®

I believe that if he had been familiar with the greater gypsy tale corpus that has
become available to us, Vekerdi would be the first to withdraw this statement.
It is very educational to note how fast and deep this superficial statement has

settled in the memory of certain tale researchers.*” On my part I hope to prove just

85 VEKERDI: op. cit. p. 129.

86 “Our tale teller [Cifra] has thoughts not only on his own profession, but on tales; he almost
has a theory. About what tales should be like. [...] He differentiates between fairy tales that
he considers “true” tales or valiant tales and funny tales, or jokes. He looked down on funny
tales.” In: NAGY Olga: op. cit. p. 11. (trans. NGA)

87 Opposed to this, Ilona Nagy suggests that entire repertories should be researched, since tale
tellers in their ,cooling down’ period after telling long tales like to tell short narratives. (NAGY
Ilona: “A mesemondas forgatékonyve hétkdznapi kommunikdcids helyzetben” (The Script
for Tale Telling in Everyday Communicative Situations) In: Pécs, Eva (ed.): Folyamatok és
fordulépontok. op. cit. p. 293.) I must add that Jakab's tale collection has four of these funny tales.

88 VEKERDI: op. cit. p. 131.

89 Lajos Fiilop, who wrote an introduction to the Berze Nagy volume featuring gypsy tales,
writes the following: “We may notice that in tales of gypsy origin the ethical stance of the story

remains in the background in comparison to the series of actions, i.e. plot. It is not so much the
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the opposite of Vekerdi’s statement in this monograph.”® However, the statement
Vekerdi makes in his chapter on “The Ethical View of Gypsy Tales” whereby
he is led to an unsubstantiated conclusion, or rather he is led to a final and fatal
conclusion in a completely unsupportable way, must be decisively refuted:

In many ways the ethical level of gypsy fairy tales may be paralleled not so much
with European fairy tales but mostly with European humorous stories’ I have
several reasons for rejecting this. On the one hand it illegitimately degrades the
undeniable merits of those gypsy tale tellers and their repertories which have a
paradigmatic value and with which they have incontestably entered the universal
world of folk tales passed on to us. The fact that gypsy tale telling has survived
longer as a living tradition than is noticeable in the history of other ethnic groups
may be seen partly in the fact that the stories “believed to be true” were formed,
transmitted and retold to become fairy tales by Jakab and Cifra (the non-gypsy
peasant community connected to its own tradition in just the opposite way: they
were ashamed of these stories for “not being true”). On the other hand due to
their reduced social-economic possibilities and the group’s movement towards the
periphery they were probably unable to make the most of their opportunities.
Poverty, a lack of perspectives, a decisive exclusion and the process of turning
inwards makes the “fairy world” of tales survive longer in gypsy communities,
therefore we may refer to Gérog—Karddy again:

The world of fairy tales replete with wonders was more easily acceptable for gypsy

communities.’?

It is true that the phrase “more easily acceptable” does not mean that in all
gypsy communities only and exclusively fairy tales were told — neither was this the
case in other ethnic communities; Gordg—Karddy herself analyzes Istvin Babos’

whole text but rather the details that contain lessons; instead of the imagery it is the level of
reality that mirrors morality in these stories.” In: BERZE NAGY Janos: Cigdny mesék. (Gypsy
Tales) (ed. Fiilop Lajos). Baranya Megyei Tandcs V.B. Cigdnyiigyi Koordindciés Bizottsiga,
Pécs, 1985. p. 12. (trans. NGA). To defend him from any accusations, in the second sentence
Fiilop restricts his statement only to “these stories”.

90 To the best of my knowledge, my colleagues in folk tale research, Gabor Biczé in his
monograph on Lajos Ami, and Zoltin Bédis in his monograph on Jdnos Cifra, come to similar
conclusions.

91 VEKERDI: op. cit. p. 134.

92 GOROG-KARADY: op. cit. 225.
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world of tales, which is in no way free from obscenities.”> On the other hand
Vekerdi’s statement also offends those gypsy tale researchers who, over the past
decades, have made serious efforts to introduce the gypsy tale corpus of Hungary,
the Carpathian Basin and the Balkans and have them recognized. However, the
statement is also educational, acting as an invitation: we have to deal with — i.e.
publish manuscripts, and perform source analysis — the gypsy tale tradition of this
region in due time and put more effort into this than before.

A very frequently cited topos in relation to gypsy tales is linguistic flaws, or
‘poverty’ explained by the small vocabulary of the different gypsy languages. This
observation is certainly true in the case of quite a few gypsy tale tellers, especially
of those who were bilingual and told tales mostly in the Gypsy language and very
rarely in Hungarian. However — using a phrase of Linda Dégh — this flaw or
handicap may hardly be noticed in“excellent” tale tellers.

The following observation relating to the style of gypsy tales by Lajos Fiilp
could in itself be justified

Gypsy tale tellers prefer to use figures and additive lists (repetitions, accumulations,

parallels) to metaphors. They often combine and transpose different motifs and

episodes from one tale to the other.**

However, the problem is that the use of the concept “metaphor” is too general,
and therefore problematic, and it could have been clarified by linking it to the sign,
to the symbol, to the archaic image. It would be easier to revisit the statement or
refute it since the later concepts may acquire rather different shades of meaning
when interpreting them with the help of the vocabulary used by Gilbert Durand,
Ricceur or Greimas. Additive sentence structures, whichmhave been discussed
to the point of boredom in the context of the latest linguistic studies cannot be
labeled a “flaw” on the part of the tale teller, since for those living in an oral culture

this is the most natural and most convenient mode of speech, as Ong points out:

93 “A characteristic feature of this rich and many faceted tale telling is the loose-tongue, the
attraction to tales of obscene content, humorous stories, jokes, anecdotes. These later ones
were never sparse in the Hungarian peasant, neither in the gypsy repertories but due to
different considerations and publication issues have never really been introduced to the
public.” GOROG-KARADY: “Babos Istvin meseviliga”, (Istvin Babos's World of Tales)
In: SZUHAY: op. cit. 42. (trans. NGA)

94 BERZE NAGY: op. cit. 13.
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Other instances of additive structure can be found across the world in primarily
oral narrative [...]*

The primary figure for presenting his own experiences is displayed in Istvin
Jakab’s language, in the speech act that the collector mentioned as “delayed
accumulation”. (For a detailed discussion of this, see the next chapter ). Ong writes
about this narrative style:

A sound-dominated verbal economy is consonant with aggregative (harmonizing)
tendencies rather than with analytic, dissecting tendencies [...]. It is consonant also
with the conservative holism [...], with situational thinking rather than abstract
thinking [...].%¢

In Jakab's tales accumulation serves to create the possibility of narrating in the
holistic world of the tale, conceived of as “ideal”, whether this involves aggregating
words, or depicting images in compound sentences or inserting episodes. We can
say the same about repeating life stories in which the father and son”, the hero
and a woman representing a remarkable archetype are engaged in different life
situations®. In Jakab’s tales accumulating structures aim at a situative Dasein
interpretation and the uncovering of the Dasein based on the archaic/heroic world
order. While revealing the relationship between the hero and another character,
revealing the good or evil intention behind the attachment, the momentary mistake
or intentionally caused damage, Jakab constantly teaches us through his Biblical
and mythical exemplars; there is a kind of prophetic character present in his tone.

Well, let this be so, my son, Jdnas, — he says — the more you think of God and

trust him, the more successful you will be [in guarding the enchanted girl] the next

evening, too [...J. (The King of Black, NAGY-VOO p. 208. )

or:

— You will not be able to proceed in your life, you will never go very far until you get
so bored of yourself that you yourself will call for death because when death went to

you, you kept him on the tree for seven years, summertime and wintertime; the next

95 ONG: Orality and Literacy, op. cit. p. 38.

96 Ibid. p. 73.

97 InJakab’s tale, “Jénas in the Nunnery”, we can speak of a reversed ethical fulfillment of fate.
In John-the-Bean II, returning from the underworld he recognizes his own son in the figure
of the little pig shepherd, just like the scene in the Odyssey.

98 See: The King of Black, In: NAGY-VOO: op. cit. pp. 202-237.
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time you frightened it away. This is why I have punished you, you do not pray, you
do not ask as other people ask. (The Poor Man and Death, NAGY-VOO p. 314.)

Let me begin the analysis of the role of accumulation on the individual word
level. My starting point is that language (which is “the relationship of the Same
and the Other”, which maintains the “company of the I and the Other™%, which
“sets the basis for a mutual possession”®" and which plays a role in “making the

sense present”'%%)

begins by choosing the appropriate words which correspond to
the intention and weaving them purposefully together. To put it differently, during
the act of meaning attribution — in the spirit of Lévinas — words are present in the
teachings formulated in words, they reveal and hide their secret meaning,

Word meanings come continuously out of the present, though past meanings of

course have shaped the present in often unconscious ways.'®

We can sketch Jakab’s portrait mainly by disentangling the language he
created; by his pointing to the incessant struggle with metaphoric words which
provide everyday or figurative meanings; by configuring and reconfiguring word-
figures which animate visuality in the context of retelling; by his “self-generating
performance” addressing the Other and the others (the community). For him words
carry the promise of the future in the sense that (1) their utterance helps to make the
discourse itself visible by evoking (as if developing a photograph) one or many of
the others from memory and shaping them into archaic figures (symbolic images,
metaphors, etc.) in order to saturate them with meaning, (2) During the forming
of the context the uttered words themselves go through a continual re-evaluation,
a “slippage”, a meaning transfer'®%; this displacement becomes visible when the
crossing from the level of ordinary words to the level of the mythic occurs, at the
moment where the point of a tale which promises a happy, successful ending, is
realized. (3) He attempts to provide saturated meanings and constitutive functions
to the words uttered (énoncé) through the act of telling, and creates a context by

99 LEVINAS, Emmanuel: Totality and Infinity. An Essay on Exteriority, (trans. Alphonso
Lingis), Duquesne University, 1969. p. 39.

100 Ibid., p. 47.

101 Ibid, p. 76.

102 Ibid., p. 206.

103 ONG: op. cit. 47.

104 Aritstotle describes the epiphora of a given word as displacement. RICCEUR, Paul: The Rule

of Metaphor, (trans. Robert Czerny), Taylor and Francis 2004. p. 17.
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establishing extended metaphors or a metaphoric network based on poetic-mythic
figures that overwrite everyday meaning,'” We may open the volume randomly at
any page to find sentences similar to the following:

Only a few minutes passed, it was ten o’clock, once already they had heard loud

screams from afar, loud singing, loud yelling, music they heard, but they heard

how the hooves of horses clacked, how their hooves clashed together, and also the

clapping of hands. (Squash City, NAGY-VOO p. 331.)

The scene could be described in just a few words: the hero, following the
instructions of the “old white haired man” “draws a palace in the dust” where
he would receive his future wife and, when he is ready, the guests are already
arriving, That much is enough! However, Jakab (just as Olah gypsies and gypsies
living in Romanian speaking communities) cannot leave it like this. He obviously
and consciously plays with verbs, nouns and adjectives according to his ability to
create language by spoken words — his ability to focus attention — and to create
communality. I am thinking of the adjective “big™ it gains additional meaning as I
have pointed it out in my article “The Phenomenology of Orphanhood and Horror™ .
He smuggles in the verb “you have heard it” as a frame for an adjective phrase, and
also as a beginning of a new structure in the sentence. Changing the order of the
hooves and the sound they produce, to set the adjective phrase at the end of the
sentence (which was left out previously, other tale tellers would have left it out,
however Jakab thought it had a place) are traces of those features that characterize
tale tellers living in an oral culture — the type of utterance which serves memory,
the tone which continually provokes attention and the mind which runs. Isitalot,
too much, in one sentence only? We should not forget that for Jakab tale telling
is a question of emergence, acknowledgement (receiving a proportionate payment
for his tale telling), or even a straightforwardly existential question: this is why he
is so careful about creating a “community”.'”

105 op. cit. p. 287.

106 BALINT Péter: Meseértés és— értelmezés, op. cit. pp. 183-198.

107 Olga Nagy wrote about Jakab that among Transylvanian woodcutters he was an acclaimed
and acknowledged tale teller, and people walked many kilometers in snow and in freezing
weather in order to be able to listen to his tales. “Unlike other, well-known tellers, Jakab did
not intend to silence his “competitors”, his success did not make him biased. [...]". NAGY-
VOO: op. cit. p. 27. Linda Dégh also writes that during community events all kinds of epic

stories were told with great enthusiasm: magic tales, true tales, religious parables; they were
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30
ARGUMENTS WE CaN AGREE WITH

It is worth collecting those familiar topoi that most folk tale researchers might
agree upon in connection to the gypsy tale. First of all, I would like to underline

108

the uncategorizability'®® of tales in the Carpathian Basin and of the Balkans, which

is true for Jakab’s tales as well.
Typological taxonomy, similarly to the tales of Janos Cifra, is more a necessary
working hypothesis in order to better understand structural features, and not a

faithful, or often even an adequate, correlate of the quoted types.'”’

Istvin Jakab weaves various tale types together because of the special
configurational act of his aspiring for grandiosity and because of the expectations
of the woodcutters/coalburners’ community’® (he had to tell tales for hours
during the long evenings from autumn to spring in the small cabins up in the

111)

mountains'"'). These tale types are close to each other, representing similar types,

dancing and singing as well but the audience liked the creative type and acknowledged tale
tellers most. “The situation becomes utterly different as soon as a genuine raconteur makes
his appearance. This is seldom a matter of mere chance. Not infrequently people assemble
precisely in the house of a reputed storyteller, in order to hear his or her tales, or else, a good
raconteur is specially invited to this or that house in order to display his or her art.” Dégh:
op. cit. p. 116. Olga Nagy also described how, during long evenings the interest and activity
of the audience assembled in the cabin was genuinely varied and the tale teller had to fight
for their attention. Lord writes about the same: “Because of the distance between the houses
some of the guests arrive earlier than others, and of course this means that some leave eatlier.
Some are very likely spend the whole night [ ...]. The singer has to contend with an audience
that is coming and going, greeting newcomers, saying farewells to early leavers [...].” In:
LORD, Albert B.: The Singer of Tales, Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts
— London, England, 2000. p. 14.

108 CSENKI: op. cit. p. 312.

109 NAGY-VOO: op. cit. p. 848.

110 “The tale teller and the audiences of the Transylvanian mountains is a peculiar type of folk
community: a wood cutter whose consciousness is still defined by the world view he has
acquired at home, his childhood experiences, his system of beliefs, but who is also deeply
influenced by modern production methods.” NAGY-VOO: op. cit. p. 58. (trans. NGA)

111 A wooden house built in the Transylvanian mountains for shepherds, wood cutters and

herdsmen.
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or they complement each other (John-the-Bean, Jinas-the-Strong), and at other
times they are only connected to each other by the tale teller’s intention.

The collector may be right to admit that he tried in vain to categorize these
tales told by Jakab (and Cifra) in the known tale catalogues, since the tale texts
hardly ever remind the researcher of the “original”, or more precisely of the tale
types categorized in Aarne—Thompson (AaTh) or in Berze—Nagy (BN). To make
things even more complicated Jakab likes to use certain fragments of popular
fiction which he tries to weave into his text intentionally and based on his tale
forming ability. Then the collector, in his rather difficult situation, may make the
following points:

We cannot undertake the interpolation of certain inserted motifs of the particularly

numerous types. (Babszem Jankd I, [AaTh 301+328A*+302+301A (-321+401)] )."*?

This variant is a rather unique combination of the Bluebeard and the Cursed
Gitl types (Brugé, [AaTh, BN 311 (406A*)~307]).!3

Tale collectors and researchers, in relation to Jakab, Ami and Cifra and other
gypsy tale tellers, like to hold the view (just to oppose those who dislike the
integration of modern tools, or modern technology in the tale) that the “miraculous”,
the “magical”, the “mythical” and the “real” are most naturally presented side by
side, and this is also a proof of the existence of the living, continuously changing
folk tradition. Sdndor Erdész emphasises in his study that:

Ami experienced the difference between the world of tales and the real world,

therefore he understood that while in the world of tales the hero is surrounded by

creatures, talking animals, magical objects with supernatural strength and that the

uttered word has a magical force, in our real world, however, nothing magical ever

happens.'™*

Ami is probably the boldest in terms of including technical developments in his

tales. Gabor Biczd, in contrast to Erdész, points out that many technical inventions

appear in several of Ami’s tales and have a mainly “illustrative function”®

112 NAGY-VOO: op. cit. p. 849.

113 Ibid. p. 855.

114 ERDESZ: op. cit. p. 317. (trans. NGA)

115 Gabor BICZO: “Népmese és a modernizicié kapcsolata. Ami Lajos Pdjinkds Janos cimi
meséje alapjin.” (the Relationship Between Folk Tales and Modernization. Based on the
Tale Entitled Pdjinkds Janos, Told by Lajos Ami) In: BALINT Péter (ed.): Kozelitések a
meséhez, (Approaches to Tales), Didakt, Debrecen, 2006. pp. 95-112. (p. 100.)
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Linda Dégh considers another aspect, differentiating between tale tellers
according to the connection between the fictive and the real.

The differences in character and tone is often manifest in how the world of tales and

reality are connected.'’®

The gypsy tale teller is basically defined by his own community, his community
is defined by its embeddedness in the majority, by the value judgment formed
by the majority, and the attitude of existing political power to gypsies. The
expectations and judgments of the majority appear in connection to several gypsy
tale tellers, both in the figure of the hero and the attitude of the tale teller to
the hero: it seems to be impossible for the tale teller not to consider the fate of
gypsies and the infiltration of ideological concepts mediated by others into the
community. There are two extreme poles for gypsy tale tellers: they either want
to meet the expectations of the majority, as Ami does in many of his tales, or they
simply raise themselves into an elevated consciousness, to ethical-psychological-
mythical heights, as Jakab and Cifra obviously do. Olga Nagy writes in relation
to the personality and tale telling features of her favorite tale teller, Janos Cifra:

[...] man is not defined by his ancestry but by his culture, the fact that he was raised

in a certain type of community; it forms him by its values, world view and ethical

order.V”

The approach emphasized by Vekerdi: the, “negligence”, “immorality” and
“lack of tradition” can lead to the exclusion of gypsy folklore and the tale tellers
nourished on it from the European tradition.

Several tale researchers and cultural anthropologists have mentioned the
religious attitude of gypsy tale tellers, an attitude which do not only serves the
creation of an ethical order formed in the tale texts but, according to Ilona Dobos,
it greatly supports the successful assimilation of gypsies into majority society.

“Gypsy tale tellers were baptized, only Olah gypsies were not.” I have realized

that asserting Christianity gave them status and meant a type of belonging to the

Hungarian community.''®

116 DEGH: Individuality, op. cit. p. 38.
117 NAGY Olga: Cifra, op. cit. p. 7. (trans. NGA)
118 DOBOS: op. cit. p. 19. (trans. NGA)
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Religion, more precisely drawing on Christian beliefs and Biblical stories, may
be tackled in gypsy folk tales as well; Ilona Nagy’s study, Creation in Hungarian

119

Legends''®, may serve as a guide for a more thorough analysis. Ilona Nagy focuses
on certain figures who appear in tales, among them God, who plays a primary and
active role in creation:

[...] who creates most often with words: he utters something, he commands. When

he creates from matter, it is most often the material of the earth: sand, mud, clay.*°

In the tale entitled Squash City, after the hero Jakab is enchanted by the swan
girls and becomes a poplar tree, he is resurrected by the “old white haired man”,
(the tales variant of God):

[...] the old man cut the poplar tree out at its root, he cut a branch off; and took

it home; he put it on the fire, burnt the poplar branch separately, swept the ashes

together and kneaded them - the old man kneaded them just as women knead flour

into dough when they want to roll out noodles.

When the dough was ready, the old white haired man shaped the ash dough into a

human figure, he had the water of life and death, he sprinkled it on the figure and

he rubbed it with the grass of life and death and well, and so the lad was much more
handsome and much cleverer than before. (NAGY-VOO p. 326.)

However, in other cases, when the hero goes against God’s will or command,
as in the tale on The Poor Man and Death by Jakab, he is punished for his ethical
faults and his life is taken away, revealing the rewarding-punishing nature of the
divine power (omnipotence), and overwriting the hero’s attitude to bargaining with
Death, who in Gypsy tales is a characteristic figure to be “tricked”.

Then God became so angry with the poor man, he began to blackmail him, put

pressure on him so the poor man became so desperate that there was no need for

death to call — it was he himself who was calling and asking for death. [...] (NAGY-

VOO p. 317.)

Even during the act of weaving the tale text, Jakab, in order to ask for and keep

the attention of the audience who are visibly tiring — there are traces of this in the

119 NAGY Ilona: “Teremtés a magyar monddkban”. (Creation in Hungarian Myths) In:
HOPPAL Mihély (ed.): Elbeszélés és emlékezet. (Narration and Memory) Eurépai Folklér
Intézet — Osiris, Bp., 2001. pp. 172-176.

120 Ibid. p. 173. (trans. NGA)
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imperative nature of the text — uses a “prayer like” forewarning in the second story
which is attached to the original :

God keep us all, because the tale has not ended yet! (Jdnas in the Nunnery, NAGY-
VOO p. 705.)

Jakab is aware of the nature of deadly and forgivable sins and the magical force
of prayer, and of “uttered words” just as he is aware of the necessity of waiting
for atonement and purification following a sinful deed. Lévinas writes about this
moral type of speech:

Only speech introduces communality by the act of giving, by presenting the

phenomenon as a given, and it gives by thematizing. The given is the fact of a

sentence.'?!

We may truly be certain of the tale telling qualities of Jakab: he likes to give and
while accepting his tale telling abilities as a gift he would like others to benefit from
the joy of telling and teaching. To teach is the duty of the master; the master creates
the possibility for others to enter his thoughts; he does not hide from the call
and command of others; he does not enjoy the masque of goodness, morality and
unapproachability; he knows that what he says is said to benefit the community.
The two Transylvanian tale tellers, Jakab and Cifra took on this role consciously
and with great self-awareness.'**

121 LEVINAS: op. cit. pp. 98-99.

122 Cifra in an interview tells us proudly: “I have launched youth into the world. I was born to
the history of the world.” In: NAGY: Cifra Janos meséi, (Tales of Janos Cifra) p. 11. (trans.
NGA).
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THE FUNCTION OF TEXT CONSTITUTION
BY USING THE RHETORICAL FIGURE OF

ACCUMULATIO IN ISTVAN JAKAB'S TALE
(The Taleteller Jakab Istvin)

“The speaking subject is the entire subject.”

I.

THE TALE AND THE CREATION OF “MEANING RELATIONSHIPS

During the past decade while I was familiarising myself with the repertoire of

some 150 tale tellers, I have always returned to my favourite: Istvdn Jakab, born

in Gérgényiivegeslir of gypsy origin. In this monograph, which features many of

his tales, I would like to concentrate on only one, and I would like to present

those tale telling virtues that place him among the several gypsy tale tellers of the

Carpathian Basin — both those we know by name and those we do not — who, if it

is possible to say so, will become “immortal”, although we need to treat this idea of

“immortality” carefully since, as Marguerite Yourcenar noted in relation to classic

writers, “immortality” means that they are now no longer, or hardly ever, read.

I do not know if Istvin Jakab’s name’ is familiar or not beyond the relatively

close community of folklore experts. And if they are familiar with it do they really

1

2

Bachelard quotes Pontalis’ text. BACHELARD, Gaston: The Poetics of Space, Beacon Press,
Boston, 1994. p. xxviii

In this essay on the gypsy taleteller (which the author hopes will be based on a basically
hermeneutic process), I have taken Ricceut’s statement into account: “One of our final goals in
all hermeneutics is the ongoing struggle against cultural distance.” (trans. G. Seel) RICCEUR,
Paul: “Mi a széveg?” (What is text?) In: idem: Vilogatott irodalomelméleti tanulmdnyok,
(Selected studies in Literary Theory) (Hung. trans. Angyalosi Gergely et al.), Osiris, Bp.,
1999. p. 26. (“Qu’ est-ce qu’ un texte?” In: Riidiger Bubner et al.: Hermeneutik und Dialektik.
Tiibingen, 1970. J. C. B. Mohr, pp. 181-200.)

Transmitting an analysis — within or among disciplines — of the folklore tradition of the
peoples living in the Carpathian Basin, and the Balkans, particularly the Gypsy tale-telling
communities is made particularly difficult by the fact that this collection of tales, with its

unparalleled quality, is hardly known, or not known at all to Western tale collectors. If,
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read his “voluminous” tales which (and again I need to repeat, if it is possible to say
so) often show real stylistic qualities?* This later statement of mine is borne out if
we remember that tale telling is the result of “conscious invention”, it is itself a piece
of art that has come to life through acts of composition: enclosed in the medium of
verbality. However, the self utterance of the tale teller is — to use the expression of
the Swiss author Paul Zumthor — fixed in a “vocal action” (une action vocale), not
just for those present but for “posterity” as well.

In the sense of this later statement assimilating and preserving traditions
(grasping those plots one has learned from other(s)) is in itself a kind of process
of appropriation.

Paul Ricceur defines ‘appropriation’ as follows:

[...] the interpretation of a text culminates in the self-interpretation of a subject who

thenceforth understands himself better, understands himself differently, or simply
begins to understand himself. ®

So the appropriation of tale texts we hear from others is both a process of
interpreting the self and existence that conceals the Heideggerian interpretation
of the hidden “way in which the understanding of Dasein has been interpreted™.
This, on the other hand, manifests the utterance (in Lévinas” sense) within the

speech act. Furthermore: tale telling always happens in the company of others

however, we place the tales told by the Gypsy tellers in the Aarne—Thompson tale catalogue,
the individual variants show a great degree of divergence from the variants presented and
recognised as typical: this contamination, what Ricceur terms the “act of configuration”, given
the differing social-historical experience, means that the object of the hermeneutic process
must be handled as a textual variant in order to aid understanding, which is, however, not
possible in the framework of a monograph such as this. (This gap must, however, be bridged
in the case of the Swan Girl tale type [AaTh 400] which confronts us when we analyse Jakab’s
Pumpkin/Squash Town tale.) While writing this book I hope that the conceptual language
of Western thinking would act as an aid to comprehension

4 Olga Nagy, in the foreword to her collection, also considers it important to note the fact of
self-expression and the feeding on personal experiences. “For the talented, creating tale teller
the tale is a pretext for expressing his own message, feelings, passions, and emotions; so he only
considers the story of the tale as a sketch to be filled in with life, with his own experiences.”
In: NAGY Olga—VOO Gabriella: Havasok mesemonddja, Jakab Istvin meséi, (Tale Teller of
the Transylvanian Mountains — Tales of Istvan Jakab), Akadémiai Kiadé, Bp., 2002. p. 68.

5 RICCEUR: What is a text? op. cit. p. 158. (trans. G. Seel)

6 HEIDEGGER, Martin: Being and Time (translated by John Macquarrie and Edward
Robinson), Blackwell Publishing, Wiley and Blackwell, 1962. p. 211.
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(quoting Gébor Biczé “comprehension pertaining to one another””) therefore
the tale teller already counts on “everyone” being connected, on the relationship
created with each and every member of the audience present, which points beyond
the personal relationship of the I and the other and presents a kind of universal/
communal ethics. To refer to Lévinas, the tale teller’s speech act (utterance) appears
as a kind of “inter-related sense” which becomes a characteristic feature of his own
tale telling act.® And as Tengelyi emphasizes when analyzing Lévinas’s train of
thought, “analyzing the sense beyond the ever said”
[...] every saying is unique and unrepeatable even if what is said can be recalled

again. Therefore those structures of significance that are characterized by saying

have to be reformulated again and again as many times as the T and the other meet”

From our point of view in this analysis a consideration of the philosopher Lészlé
Tengelyi’s words on the relationship of the T" and the other would not lead us
to a contradiction since the attending audience that listens to the tale may be
conceptualized as separate individuals, each in a unique relation to the tale teller,
and as the juxtaposition of individuals who have experienced sin and fate as their
own — even if to a certain degree their wisdom and moral order relies on a common
existential experience.

We can divide the audience/community of listeners into separate selves and
individuals following Lévinas’s logic, according to which the “infinite responsibility”
which we owe to the other and also to all others pertains to everyone else in such
a way that those listed as others “may equally claim to become ‘the other’ in front
of us”'’, Having this in mind and always remembering the constantly fluctuating
composition and the demands of the audience, the tale teller during his act of telling
creates these instances of “inter-related sense” again and again when establishing
a “direction of reference” between the teller and the listener through his single

speech acts. At the same time he is also responsible for each and every listener’s

7 BICZO Gibor: Hasonlé a hasonlénak, filozéfiai antropoldgiai vazlat az asszimildciérdl,
(Similar to the Similar, philosophical—anthropological sketches on assimilation), Kalligramm,
Pozsony—Bp., 2009. p. 175.

8 TENGELYI Laszlé: Elettorténet és sorsesemény, (Life Story and Fate Event) Atlantisz, Bp.,
1998. p. 227. (trans. G. Seel)

9 1Ibid., p.228.

10 Ibid., p. 231.
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act of comprehension.” We should remember that in the retold variant the inter-
related sense (depending heavily on the personality of the teller and his talent, as
well as on the composition of the audience and their horizon of expectations) has
to be reformulated again: this is what we can see in the case of an individual tale
teller when he retells a tale he has once already told in some way at some other
place. We absolutely agree with Ricceur’s statement that:

Fiction and re-description, then, go hand in hand. Or to speak like Aristotle in

Poetics, mythos is the way to true mimesis, which is not slavish imitation, or a copy

or mirror-image, but a transposition or metamorphosis — or as I suggest, a re-

description.'?

“Rewriting” is, of course, not to be understood literally in the oral world; taking
on and transforming something in a concrete taletelling situation, the act of
configuration, occurs in the context of the relationship between the audience and
the taleteller’s voice. The changes (most of which cannot be traced in the printed
text) also become comprehensible in direct interaction, since the taleteller uses
tools such as, for example, “the suprasegmental tools, paralinguistic codes (vocal,
but not verbal tools) as well as kinesic resources”."?

In addition to this Tengelyi also analyses what kinds of “temporal specialities” are
manifest during the constitution of meaning according to Lévinas, who, in relation
to language and meeting, speaks of a process that has no beginning nor first words™,
just as the end and the last words are also missing. With this the peculiarities of
tale telling are outlined: not one tale we are familiar with can begin by itself, rather
it is told again or further retold (by establishing a Ricceurian ‘act of configuration’)
in other forms. Naturally it is retold within the flow of tradition and naturally

every tale “uttered” (the variant positioned within the sense interrelationships is

11 Honti calls our attention to the same idea: “[...] the one who rewrites/reworks the text should
not stay within the confines of the system of thought to which the original of the reworked
tale belonged.” HONTI: A mese vildga, (The World of the Tale), Magvets, Bp., 1962. p. 84.

12 RICCEUR: “Towards the Hermeneutics of Idea of Revelation”, In: RICCEUR, Paul: Essays
on Biblical Interpretation, (ed. Lewis Seymour Mudge), Fortress Press, 1980. p. 102.

13 GULYAS Judit: “Mert ha irunk népdalt, mért ne népmesét?” (“If we write folk songs, why not folk
tales?” Folk Tales in Hungarian Literature of the 1840s ), Akadémiai, Bp., 2010. p. 42.

14 “In language — this is what Lévinas realizes — in reality there is no first word just as there is
no last word either. Beginning and origin, or primal principle — that is: arche — is searched for
here in vain.” TENGELYT op. cit. p. 229.
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a variant that is self-uttering as well) serves as a basis for another, for another tale
told by the next teller, thus creating the possibility of continuity. In another study
of mine (entitled In the Footsteps of Honti’s Legacy'®) I have already discussed why
is it impossible to find the original, ancient, primal tale that Honti was looking for
and hoped to find behind the many types and variants; tales and the essence of tale
telling, its “miracle” is not to be searched for in this supposed primal source, but
on the contrary, in this “interrelations of sense” and “temporal speciality” which

comes incessantly into existence elsewhere, in another time, and as alterity.

2.
THE TOOLS USED
FOR AN ‘IDIOSYNCRATIC CREATION OF LANGUAGE.

The collectors of Istvin Jakab's tales write the following in On Istvdn Jakab’s Art
of Performance, a section of the introduction to the volume entitled The Tale Teller
of the Transylvanian Mountains:

In those tales that have a unique structure, in popular stories having no stylistic or

aesthetic value, the dominance of epic episodes is obvious. This proves that the teller

does not like to dramatize the plot during improvisation; he prefers to turn to epic

narration during this insecurity of renewal.'®

The collectors and commentators suggest that Jakab in the act of retelling tests
his own ability to tell within the framework of this “insecurity of renewal” and
carefully searches for the appropriate words that fit the linguistic context, for
expressions that fit into the order-creation while continually (which also means: ‘in
vain’) using the rhetorical figure of accumulatio to list nouns and/or verbs. Even if
this were true we need to think about the fact that Jakab is a kind of gypsy tale teller
who — and being familiar with his repertoire we can be sure of this— exceeds those
themes that are usually eagerly noted when speaking about gypsy tale tellers and
their vocabulary and education. In the case of Jakab this presupposed “insecurity”

is neither a psychic, nor a mnemotic, nor linguistic feature but the proof of the

15 BALINT Péter: Meseértés és — értelmezés. A kirpit-medencei népmesehagyomdny
hermeneutikai vizsgilata. (Understanding and analysing folk tales. The hermeneutic analysis
of the Carpathian Basin folk tale tradition) DIDAKT, Hajdubdszérmény, 2013. pp. 41-69.
16 NAGY-VOO op. cit. p. 89. (trans. G. Seel)
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reflexivity of the incredible exuberance of the tale tradition on understanding
existence; in other words, the proof of conscious sensibility. Furthermore we need
to point out that the dramatization of the plot or the epic narration of the plot
are not virtues of the tale teller that we may contrast, nor they are a clinching
proof for this or the other participant. On the one hand it is the manifestation of
talent (the articulation of a voice defining the selfhood); on the other hand it is a
question of temperament or character, as is a writer’s tendency to write short or
long sentences. Olga Nagy, who is the foremost expert of the Transylvanian gypsy
taletellers (Istvan Jakab, Jinos Cifra, Gyula David), draws our attention to this
superficial contradiction:
Istvan Jakab, who in terms of the credibility of the tales is a preserver of tradition in

the deepest sense, in terms of describing the human character, spiritual motivation

and emotional functioning of his characters, is, however, a pathbreaking pioneer."”

The insistence on the archaic language and view of the world, as we see in Jakab’s
case, does not exclude this “form-breaking”, but helps the telling, the ancient
gesture of recounting, the creation of the “act of configuration” according to the
teller’s own taste, and, with some tale heroes, the regaining of their archetypal
characteristics (in Kerényi’s words, their “spiritual realities”) due to them as an
ancient right. The use of the term “form-breaking” very much reflects the basic
approach of the tale collector who sees through modern eyes, assuming that there
is some “original”, ancient tale form, against which the fact of the “form-breaking”
can be established; except that we are faced with tens of thousands of variants,
which does not offer us a stable base to establish this relationship. Knowing
the various European mythologemes (in relation to Jakab’s John-the-Strong, the
stories of Hercules, and to The King of Black, the stories of Circe and Bluebeard
are relevant) simply reinforces the fact that “form-breaking” is the essence of the
tale-teller: returning to the mythical and biblical stories, and to the existential
characters which reside in them.

We must also discuss the fact that Jakab enjoys using the method of
contamination (merging known tales or frame tales with other narratives, and
repeating various narrative elements of the tale, such as, for example, that the fate

of the hero is on various levels the life story of the son possessed of “exceptional

17 NAGY-VOO: op. cit. 35. (trans. G. Seel)
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strength”®), and this enables him to create a range of tale structure which is
almost without precedent in the world of orality. This tendency to grandiosity or
contamination can, of course, be explained by the fact and desire that to get paid,
to get your due “fee” and recognition from the woodcutters gathering in their
mountain shelters on the long evenings from autumn to spring you must tell long
stories. It can be explained by the personality of the tale teller, in other words,
by his exceptional ability to create and shape. But it cannot be stressed enough,
nor too often, that the hermeneutic examination of the long or grandiose tale
goes beyond a personality-centered analysis, and since the Jakab tales published
in book form have become texts, we must deal with them as such. So we cannot
ascribe the Aristotelian sequence of actions to Jakab’s aesthetic characteristics;
we are bound by our duty to the hermeneutics of the tale if we want to discover
the nature of the configuring act. In Jakab’s variant of Little Jobnny Beanseed, it is
precisely in the unifying force which brings together the scattered episodes that —
as Ricouer emphasises — we must see the Aristotelian poesis itself.'” Going beyond
Ricceur to analyse the accidental or necessary aspect of the tale text, what we know

emphasises that

18 “Janké was there [in the empire of the seven dwarfs] for three full years, so that flies, wasps
and all kinds of beetles had settled on him and made their nests. When the third year was over
Janké'’s son came over, who was also wandering the world, because during that time — while he
was wandering — he had got married, and his wife had also been stolen away, but it was only
the dwarfs, and he had gone off to look for his wife. And it just happened that his path took
him right next to where his father was, where he was pegged down. Janké saw the hero bound
up; he stopped and the son looked at Janké. He thinks to himself that he will take hold of him,
free him and attack him; if he kills him there and then, his would be the humiliation, because
he is tied up. He shakes him and wakes him up; but he doesn’t know whether he’s alive or
dead. He shakes him and his father opens his eyes, looks at the child, but neither of them can
recognise the other. The child wakes his father up, and starts to talk to him and to question
him about where he’s going. They discussed things for a while until out came the truth that
he’s none other than the child’s father. Little (Jankd) Johnny Bean, the son of Johnny. Soon
they put things together. And the child says to the father:

— Well, father, I can see you've grown old, you've got frail, but don’t concern yourself with that,
because we have one life and one death, which is ours, and we will struggle and search for our
happiness.” (op. cit. p. 146.)

19 RICCEUR: “Az én és az elbeszélt azonossdg” , In: idem: op. cit. p. 374. (Le soi et I’ identité

narrative, In: Soi-méme comme un autre, Ed. Seuil, Paria, 1990. 167-198.) (trans. G. Seel)
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[...] the paradox of the sequence of actions (the mise en intrigue) is that it reverses
the effect of accidentality, the effect of what would have happened, or what would
never have happened, by embedding it somehow as necessity or probability in the

created effect of the configuring act.*

In Jakab’s variant (as we will see in the chapter about exceptional strength later
in this volume) the role of the father who appears as, or is discovered to be, a
battling hero is not merely repeated and doubled by the fact that another story,
which “could not have happened” (at least in the majority of tales) is added to the
“original”, but is also raised to a mythic level by becoming a model for the son in
fulfilling his own destiny. In other words, the “attached” action becomes an organic
part of the story when “we understand it afterwards, after it becomes something
that has been created in the fulfilment of time, and has a necessity which acts
back on the past.”* This necessity is here nothing other than the story becoming
a paradigm.

Going beyond this, we still need to be careful; accepting only with some
suspicion the statement of these collectors on the issue of “insecurity”, because this
epic tranquillity, this abundant flow of tale telling that characterizes Jakab, reflects
the type of thinking and the creation of a cognitive order with which he reflects
on tradition and the linguistic act of constituting the world. In many chapters in
this book it emerges that Jakab’s archaic mode of thinking, his archaic world of the
imagination, his knowledge of “mythical related pairs”, the plasticity of his use of
words®* and the unparalleled strength of his language is both a form of inherited
knowledge (which helps the theoretician to show and “replace” the missing elements
from tales of other ethnic traditions), as well as being the kind of language and
language-creating capacity which provides him with the opportunity for conscious
creation and a reflexive relationship with the tradition (in addition to bible stories
and parables). In this sense it is worth bearing in mind what Heidegger notes:

20 Ibid., p. 376.

21 Ibid, p. 377.

22 We cannot say without any hesitation that in Jakab’s case we are witnessing a precise use of the
concept in a philosophical sense, although the tale theoretician during his/her own analysis
will attempt to “turn” what he/she is expressing precisely into this conceptual language in the

interest of a hermeneutically centred analysis.
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In language, as a way things have been expressed or spoken about
(Ausgeschprochenheit) there is hidden a way in which the understanding of Dasein

has been interpreted.”

When I mentioned Jakab’s aesthetic qualities a question occurred to me or
rather it emerged as a kind of doubt: whether our tale teller is a re-teller of tales,
a bricoleur®® — as Lévi—Strauss coined it — using waste products, or belongs to the
kerygmatic type who performs the “continual reappraisal of meaning inside an
interpreting tradition”?? Taking into consideration the hermeneutic tradition of
these two opposing types defined by Ricceur — the totemistic and the kerygmatic
— we cannot categorise our tale teller, Jakab, as belonging to either type. But why
not? Because from the analytical perspectives provided by linguistic synchronicity
(looking at the entire gypsy tale tradition in the Carpathian basin), neither
syntactic, nor modal similarities reveal any close “kinship”*® to other gypsy tale
tellers’ repertoires, although we should not exclude the possibility of transference
or transmission. However we cannot state with great certainty that during “the act
of re-narration” Jakab would tackle a well-known subject and certain “suppressed
elements” to perform a correction within the tradition by using additions that,
according to Ricceur, brings about a “theological dialectics”. On the one hand
Jakab is a not a simple bricoleur, on the other hand he is not a very conscious “re-
narrator” who would consider himself as belonging to a certain type of hermeneutic
tradition.”” In this later case the existence of a coherent gypsy tale tradition in the
Carpathian basin would have to be established and this is more than likely to

23 HEIDEGGER: op. cit. p. 211.

24 “The bricoleur, in contrast to the engineer, works with a material he has not produced with its
present use in mind; he works with a limited and varied repertory which forces him to work,
as one says, with the means at hand. This repertory is made up of the remains of previous
constructions and destructions; it represents the contingent state of instrumentality atagiven
moment. The bricoleur works with signs which have already been used and which thus actasa
“preconstraint” in regard to new reorganizations.” RICCEUR: “Structure and Hermeneutics”,
In: The Conflict of Interpretations, (translated by Kathleen Mclaughlin), Northwestern
University Press, 1974. pp. 42—43.

25 RICCEUR op. cit. p. 47. (trans. G. Seel)

26 RICCEUR : op. cit. p. 34. “...kinship is itself a system of communication”. (trans. G. Seel)

27 However, as we will see later in this study, he approaches the tradition he knows or learnt
quite bravely: sometimes he merges four-five tales into one thereby creating peculiar sets of

interrelated sense.
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occur only in the distant future. It would be too easy and too elegant to say that
he is both at the same time (however, later we will reconsider this statement);
moreover by permitting this possibility we would simply avoid the problem: in
what ways does he narrate himself and in what ways does he establish and create
his own language, which he also enriches by taking on the Hungarian, Romanian
and Gypsy language traditions as well as being able to hand these traditions down
in his “own voice” through the versions he performs. Let us not forget that Jakab
creates his tale world from a geographical region and small settlements which
are so secluded that they determines the range of inheritance and transfer, while
still allowing space for the individual imagination and the unlimited expansion of
telling and creating tales.
The approach of collectors that Linda Dégh discusses in the foreword is equally
general and varied in its examination of each tale teller:
Every tale teller possesses a certain number of motives that he draws on from the
tradition. When creating his tale he fits these motives together based on the sketch
he cherishes in his memory. Most of the time the tradition-preserving tale teller
does not divert himself from this sketch, he does not change the tale structure, the
relationships between episodes and motives. The creating type of tale teller not only
narrates the tale but builds it up from those motives he can have access to, reworking

these motives according to his artistic talent or his personality.®®

It is possible, with the use of philological and comparative methods to give an
account of from whom and what kind of “conventionally structured” tales the tale
teller (in our case, Istvan Jakab) has borrowed, it is also possible to list what kind and
how many motives he has borrowed from the oral tradition, and sometimes (and we
should not pass judgement at this point) from the “literary supply” at his disposal.
In this above quoted passage which reflects a typical structuralist-ethnographic
approach there are two issues that remain unexplained and un-revealed. On the one
hand what creative process of ‘conscious order-creation’, what “act of configuration”
he relies on, and on the other how he reformulates and readjusts these motives,
which are based on his “personality”; what inner motivation and language abilities
he surrenders himself to. In other words, this train of thought arrives at where
it began since we are back to the creation of the inter-related and coherent sense
based on ‘individual utterances) to the interpretation of traditions based on the

28 NAGY-VOO: op. cit. p. 79. (trans. G. Seel)
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‘subject’s self-interpretation’, and to the peculiar features of self-utterances during

the telling, which will all be of use in our forthcoming analysis.

3.
THE CREATION OF RELATED PAIRS IN TALE FORMATION

The young hero of the tale entitled Squash City (AaTh 400) starts his journey
with a cart full of squash to the town market; however, before Jakab starts telling
the tale he immediately inserts a diversion:

But this city was called the Squash City because no other crop could prosper in

its vicinity except squash and pumpkins; hubbard squash and those kinds of crops

flourished around that city and the people who lived there carried cart loads of
squash to other villages to sell them for pigs and for cows. (NAGY-VOO p. 318.)

While creating the fictive world of tales our tale tellers usually do not take
much care to ensure that the initial peasant or aristocratic/royal environment is
“authentic”, “visible” and observed with experienced eyes when they begin the story.
However, in references in the beginnings of symbolic tales there undeniably hides
a full and complete “world” imaginable for every listener/reader. Perhaps the tale
listener/audience does not even expect this kind of depiction of scenery®, they
are only interested in the creative relationship between the peculiar order and the
coherence of signification established by symbolic references; perhaps most of the
tale tellers do not think the depiction of scenery and the features of concrete reality

are inevitably necessary for the tale and, bypassing them, get to the point right

29 Partly because he is familiar with this rural world in which he lives, partly because the
description of the royal court cannot exceed the description of the more prosperous village
members, the judge, the landowner. “Once upon a time, over the hills and far away there lived
a king. But he was such a big landlord, so noble by nature that nobody in many kingdoms
around could match him or boast of more.” (NAGY-VOO : The Careless King)
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away.’® As opposed to the “mythic/geographic” landscape/country discussed by
Honti (which is famous for “certain things that do not exist there”), on many pages
Jakab sketches - seemingly realistically - the living conditions and the economic
system of a rural community, a depiction which pertains to the intimacy of the
“lived-in space”™* described and characterized by Bachelard. At the same time he
reveals for us the miserable social conditions of the community since he emphasizes
that they only produce squash (i.e. on this barren soil no other type of plant exists
there: therefore the landscape also becomes “mythical”) and their yeatly earnings
are dependent on the success, or otherwise, of sales of the squash they produce®.

In this introduction to the Squash City Jakab names “people, those living there,
the ones being there” and I would like to point out that by using the rhetorical figure

30 Although MATEO describes very precisely the intention of the tale and its teller: “To tell
tales is to present a story from a personal point of view while we are remaining ourselves
and we have no protecting net below us. We have to look into other people’s eyes (and say
something as well?), give voice to images and take a group of anonymous spectators on a
journey to a country that “only we are familiar with” since we have already travelled in it in
our own little inner cinema. (“ Conter, c'est donner en spectacle une histoire 4 partir d'une
vision personnelle, avec ce que l'on est et sans filet. Il faut affronter le regard des autres (et
pour dire quoi?) donner sa voix aux images et emmener un groupe d’anonymes spectateurs en
voyage dans un pays de « nous seul connu » car visité préalablement dans notre petit cinéma
intérieur.” ) Pepito MATEO: Le conteur et I’ imaginaire, Edisud, Saint—Rémy—de—Provence,
2005. p. 11.

31 HONTTI op. cit. p.78. As opposed to Honti's conception Cassirer goes back to Leibniz’s idea
according to which space is the possibility of coexistence, and proceeding from here he suggests
that the mythical space derives on the one hand from a characteristic mythical thought form,
and on the other from the peculiar life awareness that is inherent in each formation of the
myth. Cassirer emphasizes that space does not already and forever have a fixed structure
but rather has a mythic quality which is connected to the individual spaces and directions
pervading them. He wants to make us conscious of the fact that structure is gained by the
general coherence of consciousness in which this conscious recovery takes place or that by the
act of telling the linguistic order creation creates the mythical/tale world itself.

32 BACHELARD op. cit. p. 22. “Space that has been seized upon by the imagination cannot
remain indifferent space subject to the measures and estimates of the surveyor. It has been
lived in [...]” op. cit. p. xxxvi

33 I would like to note that this misery is not justified later in the course of the tale since when
he returns to his hometown, Squash City, with his wife — who has transformed herself from
a she-swan to a beautiful girl — his parents are just preparing the 99" banquet, and when he

reveals his identity they organize a several week long wedding celebration.
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of accumulatio he immediately creates a connection between the verbs inhabit and
be for the inattentive reader, as if to reinforce the fact that to the phenomenology of
the verb to inhabit or live belongs an imagined or real geographical space, a village
or a city that is the century old home of “the ones living there”, the natives. This
is a manor-house which is everyone’s corner allotted just to him?** personally, and
where we locate ourselves in the spaces of our intimacy®. One is able to live in any
corner of the world under any conditions if only intending to be there temporarily,
transitionally, as if for a one night stay, or with the intention of hiding away or
disappearing altogether. In this respect the tale is an unusually rich repository of
possibilities: from the clay and straw cottage to the palace, from the cave to the
headquarters of robbers, from the henhouse to the stable, from the inn to the
enchanted brick house, from the wooden roof to the underworld. Although we
can only exist where our existence is fulfilled by certain conditions, it tames the
fear, ensures peaceful contemplation and relief: the memory of space created by
our ancestors, by their transmission of values, by the space they inhabited before
us and experienced as intimate, the familiarity and infinity of the house we see in
front of our eyes when day dreaming, Bachelard notes:
To curl up belongs to the phenomenology of the verb to inhabit, and only those who

have learned to do so can inhabit with intensity.*®

This becomes more picturesque when we list the other verbs belonging to the
phenomenology of the verb “inhabit” lurk?’, hide, retreat, withdraw, separate, shut
oneself off. These verbs occur in Jakab’s tale too; our tale teller apparently enjoys
these differences which we cannot simply consider as nuances. We also see that
he never — not even in one sentence — uses or abuses them as if he would wish to
use them as synonyms. He exploits the phenomenological possibilities of words
deriving from a common stem just like in the case of bi “sorrow™ the hero in his
sorrowful state reaches the shore and in his great sorrow he would rather hide

himselfin a good hiding place. The following example is revealing when in his new

34 BACHELARD: “For our house is our corner of the world.” op. cit. p. 4.

35 “For a knowledge of intimacy, localization in the spaces of our intimacy is more urgent than
the determination of dates.” Ibid. p. 9.

36 Ibid. p. xxxviii

37 Ibid. p. xxxviii
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and temporary hiding place, in the woods by the riverside the hero meets the “old,
white-haired man” and tells him about his fate and finally admits his hesitation:

[...] T do not even know where to go to and where to hide myself. (NAGY-VOO
p. 321.)

In tales we are used to the hero going to wherever his vision (sometimes his
inner vision) leads him, although he might not know anything certain about a good
choice of direction. However, the one wishing to hide is aspiring to hide himself in
a space where another cannot see him, where nobody can see the effect of sorrow on
his current existence. At this point the phenomenology of the complexity of vision
joins the phenomenology of inhabitation; whoever hides himself becomes invisible
and seems non-existent: his non-existence is a kind of existential state in which he
prepares himself in solitude for a form of existence he can assume in the face of
others, which becomes a comprehended existence due to the act of revealing the
cause of his sorrow’®. What could be a better and more mythic space for hiding
than the cave®, the hermit’s retreat or the straw and clay hut of which Bachelard
writes?

The hut immediately becomes centralized solitude. His [the hermit’s] hut, therefore,

is just the opposite of the monastery. And there radiates about this centralized

solitude a universe of meditation and prayer, a universe outside the universe. The

hut can receive none of the riches “of this world”. It possesses the felicity of intense

poverty.*

The old man with white hair (of whom we might already know in tales that

he is a kind of helper who possesses unusual predictive, visionary abilities, and

38 Within the structure of the tale another relational pair for sorrow occurs, namely the duality
of laughing (grinning) and sadness (boredom). “Well, when the lad caught sight of those three
beautiful girls his good mood vanished; he had been laughing around with the white-haired
man — his father by choice — and he was cheerful, but from that time on he became always
low-spirited.” (pp. 323-324.) “The son was convinced about his fate, he no longer was bored,
or heartsick, he was always happy, always laughing and giggling, he did not know what to do
because he was so joyful.” (p. 328.) This type of reiteration and repetition does not only enrich
the phenomenology of the state of sorrow but is a kind of motive within the tale structure that,
besides expanding the narrative, also reinforces its unity.

39 “The cave is the place of rebirth, the secret cavity in which one is shut up in order to be
incubated and renewed.” JUNG, Carl Gustav: “Concerning Rebirth”, In: The Archetypes and
the Collective Unconscious, (translated by R.F.C. Hull), Routledge, London, 1991. p. 135.

40 BACHELARD: op. cit. p. 32.
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whose hermit-like existential character is due to his kindness, his wisdom, his
caring attitude, his moderation, and his ability to disappear in time and reappear
in space*') offers the hero this “centralized solitude” in the cottage and the “felicity
of intense poverty” as the principle of ataraxy for a period of time, in order for the
boy to be able to prepare himself to realize his future existence and for the “proper
understanding of things” followed by their interpretation:

Then you will see what will be there and how it will be. You are already a grown

lad and then you should start thinking from then on and do it as you think right.
(NAGY-VOO p. 321,

This existential anxiety and frequent change in existential modality (which, just
as during the later phases of the tale, are all emergency cases, being enchanted,
threatened, and presenting new existential possibilities) are suggested by Jakab as
if using a dramatic trick (which the collectors believed he lacked) in the dialectics of
the adjective vast and small by switching between the various registers — objective,
poetic, sometimes adopting a tonality that makes sight relative and reflexive. The
phenomenological approach needs to analyse more closely the significance of the
adjectives vast and small. Counting the occurrence of these adjectives vast*? appears
51 times, small 27 times; the occurrence of vast is double that of small, a fact worthy
of consideration.

Bachelard in his chapter on Intimate Immensity calls our attention to the
significance of the word vast which, in the case of the poet Baudelaire, is “equal

to harmonic vastness”* “[The word vast] ...denotes attraction for felicitous

41 “The old man thus represents knowledge, reflection, insight, wisdom, cleverness and intuition
on the one hand, and on the other, moral qualities such as goodwill and readiness to help
which make his ‘spiritual character’ sufficiently plain.” JUNG: “The Phenomenology of
Spirit in Fairy Tales”, In: JUNG: op. cit. p. 222. In one story from the Csuvas region — The
Farmhand Who Was Hired for Twelve Years — the tale teller, in a commentary, refers to
the “white-bearded old man” (“That white-bearded old man was God”) In: Mese a télgyfa
tetején, csuvas mesék, (Tales at the Top of the Oak Tree; Stories from Csuvas) (Hungarian trans.
Agyagasi Kldra et al.), Eurdpa, Bp., 1977. p. 94.

42 The adjective vast refers to the river, to the lake, to the heat, and to the noise, to sorrow and
hunger, to things to be done and to problems, to pomposity and to lightness, to the flora and to
the fauna, to giants and to fairies. As opposed to this the adjective small refers to the existence
in the world whereby one is closed off: to the hut, and to the garden, to the eaves and to the
colours, to the prey and to the clothing, to firewood and the life saving cheese.

43 BACHELARD: op. cit. p.191.
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amplitude.” In Jakab’s tale however, the word vast in most occurrences serves to
describe the threatening world surrounding man (especially the flooded river, the
unbearable heat, the alarm at the lake where the swan-girls bathed) and tasks, noises
and troubles that accompany the business of choosing an existential possibility.
Jakab suggests the defencelessness of the hero in the face of greater natural forces
and the terrible penance he needs to perform later in order to win back his wife.
If we compare Bachelard’s definition regarding the features of Baudelaire’s poetry
then in the case of Jakab's tale telling it is the various forms of small (which become
meaningful in the context of the text on the existence in the hut and the garden-
solitude) referring to some kind of a harmonious intimacy which is not only true
for this particular tale but also generally true for the nature of Jakab’s tale telling
attitude.** Let us also consider the justification for this from the point of view of
textual hermeneutics.

The description of the small straw and clay hut is identical to the picture we
can all imagine since, over many centuries, poets and writers have themselves
accustomed their imaginations to the modest space of withdrawal and hiding in
solitude.

There was a little hedge around the hut; it had a small yard but it was not too big,

the yard was too very small. He goes to the door, knocks, nobody responds. He puts

his hand on the knob, enters the hut but nothing significant was in there, nothing
beautiful that would surprise him, nothing that would frighten him. Nothing else
was in that hut but a little wooden bed, God knows how old, with an old straw
bag on top, a sheet and a pillow in the bed. In another corner there were shabby,

useless men’s clothes, God knows how old, thrown on the floor, and underwear, too.

(NAGY-VOO p. 322.)

The little straw and clay hut and its environment is the space of intimacy, solace,
and familiarity® in which not only are the objects in this world of the hut which
opens up in front of his eyes after turning the knob “small” and “shabby”, but
in a similar fashion the possibility of existence and activity is downgraded. The

hut reflects this downgraded state of knowledge and consciousness which is what

44 This is justified by Jakab’s environment in Gérgényiivegestir and his lifestyle among the wood
cutters as is explained by representatives of the personality research school.

45 “But transposition to the human plane takes place immediately whenever a house is considered
as space for cheer and intimacy, space that is supposed to condense and defend intimacy.”
BACHELARD: op. cit. p. 48.
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characterises the hero himself: exiled, suffering from hunger, helpless and wishing
for solace — he stands alone before God, a naked wretch. Jakab’s incredible talent
in tale telling is manifest in the fact that he is not content with describing the first
view of the straw and clay hut, a hut that is analogous to the house and the soul.
He describes in good proportion the “sharpening” of the eye and vision — the
process of seeing well or better together with the levelling off of the soul and the
positioning of the hero’s own situation — when shortly afterwards he returns to
the depiction of the living space.

The lad then starts to look at the territory around the little cottage, the yard, but it

was such a nice, clean little yard, the yard was covered with pretty white sand as if it

was born that way, or as if the ground of the yard was always like this.

And he walks into the little garden, he looks around there as well, but there were no

crops, there were beds prepared but nothing grew in them. (p. 322.)

We cannot stop wondering about this turn in the story (perhaps it would be
considered by others a “slip of the tongue” or superfluous “chatter”) uttered by
Jakab: “the ground ... as if it was born that way”.

Jakab situates this “born land” into a special context as if it was a sacred space
“created” by God, pre-ordained, ordained for the hero as a sacred space, a sacral
space for thinking*® where his spiritual and intellectual development is supervised
by his chosen master/father*” who offers intimacy to the son with the following

words:

46 One of the representatives of the younger tale researchers, Zoltin Bédis, deals with the sacral
aspects of tales and their sacral language; in his study he points out the false starting points
and mistaken conclusions of researchers on the sacrality of tales; he himself examines and
analyses the tale teller’s search for identity, his self-narration, the liturgical structure of the
text and the linguistic modalities involved in creating the world of tales. BODIS, Zoltin:
Mese és szakrdlis kommunikdcié/ Die sakrale Kommunikation und das Mirchen In: BALIN'T
Péter: A tébbes azonossdga / The Identity of the Multiple, Didakt, Hajddboszormény, 2010. pp.
155-188.

47 “The old man always appears when the hero is in a hopeless and desperate situation from which
profound reaction or a lucky idea — in other words, a spiritual function or an endopsychic
automatism of this kind — can extricate him. But since, for internal and external reasons, the
hero cannot accomplish this himself, the knowledge needed to compensate the deficiency
comes in the form of a personified thought, i.e., in the shape of this sagacious and helpful old
man.” JUNG: op. cit. pp. 217-218.
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[...] well, if you called me your old master than accept me as an old master of yours

from the depth of your heart, at least while I am alive you will not be bored and will
not be lonely. (NAGY-VOO p. 323.)

The chosen father simultaneously teaches the son about reconciliation and
desire, the necessity of obeying the laws of prohibition, the possibility of a fresh
start, the appreciation of the simplicity and purity of profane existence and the
“grandeur™ of creation through writing, drawing, thinking and seeing. Self-
sustenance, self-reflection, self-sufficiency: in the hero all these qualities establish
the kinds of virtues that he could only possess while living in the enclosed, small
space of the hut. However, due to the long period of inward inspection, the soul
needs to open up: its vastness, immensity, and aspiration to move upwards motivate
the son more and more to go out and meet others. The moment the chosen father
thinks that time has come®, he induces a yearning in the boy in order for him
to able to eliminate his loneliness and separation, and by showing him the way
(by literally turning his vision/eye in the proper direction) he negotiates him into
meeting the swan girl ordained for him. Jakab not only reveals for us the duality
of the profane and the sacred in the delicate but conflicting relationship of the
boy living in the cottage and the swan-git]l descending onto the lake, but to use
Bachelard’s terminology: he enlightens the hero’s existential character through the
“dialectics of the cottage and the palace”.

The two extreme realities of cottage and manor [...], take into account our need for

retreat and expansion, for simplicity and magnificence. For here we experience a

rhythm analysis of the function of inhabiting. To sleep well we do not need to sleep

in a large room, and to work well we do not have to work in a den.*

After taking into possession the “enjoyment” of the earthly cottage, the
downgraded existence, the yearning and daydreaming, and the intimacy, the
chosen father reveals for us a different world by appropriating the ability to draw

48 “Like the old man in our fairytale, he, too, will draw mandalas and seek shelter in their
protective circle; in the perplexity and anguish of his self-chosen prison, which he had deemed
a refuge, he is transformed into a being akin to the gods.” JUNG: op. cit. p. 130.

49 The “ripeness”, “arrival”, or “carrying out” of the time and the soul also show a close
phenomenological connection that would be worth analysing within the frame of another
study.

50 BACHELARD: op. cit. p. 65.
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and write in the sand.”* As if to justify Honti’s words: “The wotld of the tale is
not the world of terror [...] the tale is the poetry of resolution”* To dream and to
fulfil the dream are two different things; we usually dream unconsciously, but to
reconsider, make conscious and attempt to realize the dream once dreamtis a type
of desire that requires self-interpretation during its satisfaction.

But the lad when he entered the palace together with his fiancée, the beautiful fairy

girl, could not stop wondering about what had become of the little cottage, what
new palace had been built in its place; he was unable to imagine how many things

were there. (NAGY-VOO p. 331.)

It is as if in this context yearning and fancy were the complete opposites of
each other, although desire, daydreaming and dreaming go beyond what can be
conceived since they constitute whole images and not a concept, more exactly a
series of images that cannot be transposed into concepts. In the case of Jakab the
rhetorical figure of accumulatio serves to describe these dream images and fancies,
their close explanation, the creation of plastic saturatedness as if to reinforce in us
the feeling that words are insufficient to transpose image and sound.

At this point we need to formulate a question: whether we can only situate the
swan gitl who has turned into a “beautiful fairy girl” as an ideal of beauty, in the
pompous palace, in the ideal of an infinite house? And whether this shabby lad
would be fit for this beautiful gitl or himself has to turn into a man according to
the laws governing tales, partly to accommodate their sense of compatibility? The
old man speaks indirectly about the future fiancée; about the road leading to her
(in which he could find his future companion). Previously he has only noted to
his chosen son: “you should be careful not to loosen your consciousness or your
thinking.” The son’s first expressions (his first glance and perception) reinforce this
prediction which he cannot interpret at first:

[...] three fairy girls of such beauty came into sight that he had never seen in his
entire life. (NAGY-VOO p. 323.)

51 “The physical strength and tension achieves an ever renewing enchantment: it unexpectedly
develops out of him with driving force, which often represents a much greater strength
than what he is capable of through his own will. It can primarily be observed with artificial
concentration, through the experimental conditions of hypnosis [...]. JUNG: “The Meaning
of the Spirit in Tales” op. cit. p. 214,

52 HONTL: op. cit. pp. 103-112.
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The old man’s prediction® partly concerns the common fate of the shabby boy
and the beautiful girl; partly by uttering the prohibition on the act of looking back
it points to the fact that to look at somebody face to face is enchantment itself, a
mesmerisation, tying somebody down, an act that may temporarily paralyse the
other (just as happens to the boy twice in the story). However, the moment he tries
to re-articulate and reveal his love for her and that he takes responsibility for her
he gains her heart even if he elopes with the girl against her will. Prediction and
the act of looking into the future, preparation for the future turn of his fate — not
yet visible for the hero — is the old man’s knowledge, a kind of knowledge which
he needs to pass on during his time spent with the boy, and later together with the
young couple. The “ancient old man” does not mind devoting time to handing on
this knowledge while he stays with them and until he is convinced that they are
able to take on the mutual responsibility, and the loyalty and love which last until
death. This knowledge includes learning how to draw in the sand, which is the
capacity for self-fulfilment and the acceptance of the reality of consciousness, and
our hero goes through a surprising configuration when using these skills.

So just as I have said before, it is true, that the lad was shabby, he had very worn

clothing, he had no suit, but he was such a handsome, gorgeous and clever, educated

boy that he would have been suitable even to become a prince. (NAGY-VOO p.
332.)

In this small existence the old man makes his own chosen son conscious of the
boldness of dreaming, the audaciousness of expanding from a downgraded status
to an outwardly state, the limitlessness of creative activities based on his belief
in himself. However, he immediately shows him (with the help of a saying: “two
young people can be covered up against the cold with two belts only if the belt is
tough enough™*) that happy lovers can live in a humble little cottage, and that

53 In connection to this prediction let us refer to Ricceur’s statement: “Finally, the ancient bond
between an oracle and techniques of divination establishes an almost invincible association
between the idea of prophecy and that of an unveiling of the future.” RICCEUR: “Toward a
Hermeneutic of the Idea of Revelation”. In: RICCEUR: Essays in Biblical Hermeneutics, (trans.
by David Pellauer), Fortress Press, 1980. p. 76. There is something more exciting in the tale
than this bond between prophecy and prediction, namely that Jakab consciously weaves the
entire story around this particular prediction.

54 In another place he repeats the saying: “So leave it my son, because it will be different, you
did not know that happiness fits into small spaces? In a small space lot of happiness may fit if
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pompousness and luxury are not inevitable conditions of happiness; this is exactly
why the palace vanishes from sight “without leaving any trace behind”.
Do not worry my old father, because I am used to all kinds of things, I have seen

other types of cottages and huts in my life before, even smaller ones, because I was

raised in a palace, I have been to many places, but as the saying goes, there is no place

too small for happiness to fit inside. (NAGY-VOO p. 334.)

The words of the fairy girl make it clear that hut/cottage and palace, tightness
and vastness change in their environment according to the love found and intimacy
developed: they rebuild the walls of their souls or rebuild their house. The house
constructed by the soul is nothing other than the house of our dreams of which
Bachelard speaks.

This dream house may be merely a dream of ownership, the embodiment of

everything that is considered convenient, comfortable, healthy, sound, desirable,

by other people.”

When preparing for death the old man warns the young couple that it is easier
to “build up” a palace at any place than to construct the intimate house of the soul:
you may live alongside each other in the palace but the other house is inhabited by

intimacy, equality, love and responsibility.

4.
THE TEXT-CONSTRUCTING FUNCTION OF “ACCUMULATION

However, let me now return to the beginning of our tale entitled Squash City
because I would like to illuminate the text-constituting function of the rhetorical
figure of accumulatio on the basis of another type of phenomenological and
mythopoetic analysis.

The boy who spends three days at the fair, since he “could not sell one piece
of squash to anybody” went home to his father and told him the story of his toil,
which reveals the impossibility of breaking out of the conditions of poverty.

—Look, my son! There is no need to empty the cart now, because the squash have

been knocked about, as the cart shook them, there is nothing else we can do with

there is good agreement in the house.” (NAGY-VOO : p. 329.) (trans. G. Seel)
55 BACHELARD : op. cit. p. 61.

~ 2065 =~



them. Harness the oxen, take them to the big river and unload the squash from the

cart into the river. (NAGY-VOO p. 319.)

It is the detailed, almost picturesque description of extreme hardships in nature
that most sharply and most directly reveals the state of helplessness and loss, the
cruelty of the misery awaiting the family in the next year. Jakab first describes the
boiling hot weather:

It was autumn, around October, but the weather was terribly hot, so hot that eggs

could boil by the side of the road in the dust. The lad went to the riverside together

with the oxen, but it was so hot that by the time he arrived there, the poor little oxen
had thrust their tongues out a long way and saliva was pouring from their mouths

because of the heat and the exhaustion. (NAGY-VOO p. 319.)

Following the introductory description of this none too fertile land and the
scorching heat Jakab describes in close detail the sudden outbreak of the storm:
But by the time the lad had noticed that the sky was so full of clouds and wanted
to turn around to get out of the water, a huge rain began, a rainstorm just when
he wanted to turn back, he was looking upwards, and he saw the water in the river
flooding up ten to fifteen meters high. So the poor lad had no time to get out of the
river because he was carried away by a big, nasty, muddy wave that was caused by

the rainstorm, by the water from the skies and he was swept away as if he was not

even living in this world. (NAGY-VOO p. 319.)

Jakab enlightens the immeasurable wealth of human existence and the diversity
of nature using his rich language: it is easy to follow in the text as he gathers and
collects multiple meanings, using different variations to describe a particular state
of existence or series of actions. Introducing the boy’s approaching fate being swept
away by the “rolling” water, his metaphoric death and later rebirth (as a mystical
pair) can be seen very clearly by revealing for us this changing, shifting existential
situation.”®

Exterior nature may serve to represent our inner nature by analogy or even by

symbolic identification. [...] Animism as primitive thinking derives from this

identification, magic borrows techniques from it, the tale makes it a work of art:

56 DURAND, Gilbert: « Les visages du temps », In: DURAND: Les structures anthropologiques
de l'imaginaire, Ed. Dunod, Paris, 1992. p. 104. “A slow waterflow is a bitter invitation for a
journey without the possibility of return. [...].The flowing water is the symbol of irrevocability.”
(« Leau qui s’écoule est amére invitation au voyage sans retour [...]. Leau qui coule est la figure

de l'irrévocable. »)
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using the language of actions performed in the exterior world, especially in the
natural environment it translates emotional processes that we may become familiar
with through their providing a visible path and a visible destiny.””

The existential anxiety depicted as sombre state and the natural disaster (the

flood*®) which upsets order serve as a dark background in the tale that is hardly

possible to distinguish from the “fictive” or mythical world of the dead. It is no

coincidence that after setting foot on the shore, while he regains consciousness

the boy is thinking about whether he “exists” among the living or among the dead

since he senses no difference between the two existential states.

The lad was not able to recover himself in three days and three nights, he did not
know where he was, he did not know what had happened to him, whether he was
still among the living or already passed over into the world of the dead. (NAGY-
VOO p. 320))

Besides the phenomenological approach of the tale telling utterance by Jakab

we have to remember the mythopoetic one as well, which the performance style

and world view of the tale teller himself make compulsory for us. The river flood

and the “elopement of the hero” by the water (as if it were an overflow and archaic

57

58

« La nature extérieure peut servir i représenter notre natute intérieure, par analogie, plus
méme, par identification symbolique. [...] L animisme comme pensée primitive procéde de
cette identification, la magie en extrait une technique, le conte en a fait une oeuvre d’art :
il traduit par un langage d’'actions dans le monde extérieur, surtout dans l'environnement
naturel, des processus émotionnels qu'il fait ainsi connaitre en leur donnant un parcours et
un destin visibles. » SIMMONET, Pierette: Le conte et la nature, Essai sur les méditations
symboliques. Ed. UHarmattan, Paris, 1997. pp. 97-98. (trans. NGA)

« Dans un grand nombre de mythes le Déluge est rattaché A une faute rituelle, qui a provoqué
la colére del’ Etre Supréme ; parfois il résulte simplement du désir d'un Etre divin de mettre fin
3 'humanité. Mais si l'on examine les mythes qui annoncent le prochain Déluge, on constate
qu'une des causes principales réside dans les péchés des hommes et aussi dans la décrépitude
du Monde. Le Déluge a ouvert la voie 4 la fois 4 une re-création du Monde et 3 une régénération
del” humanité. »

“In a great number of myths, the Flood is connected to a ritual error which has provoked the
anger of the Supreme Being; sometimes it is simply the result of a desire on the part of the
Divine Being to put an end to humanity. But if one examines the myths which announce the
coming Flood, one notices that one of the main causes is the sins of humanity and also the
decrepitude of the Earth. The Flood has opened the way to both a recreation of the World and
a regeneration of humanity.” ELIADE, Mircea: ,Eschatalogie et cosmogonie” (Eschatology
and Cosmogony”, In: Aspects du mythe, Ed. Gallimard, Paris, 1963. p. 72. (trans, G. Seel)
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engulfment) poses the question raised by Nicole Belmont®® (and Jean—Pierre
Vernant®) in relation to other mythologems and the plot of the tale: whether the
lad — while drifting — drinks from the waters of forgetfulness and remembrance
at the same time in order to be able to go down to the underworld and then
return to the world of the living. When interpreting the meaning of the Amelés
river, Kerényi, highlighting the act of passing away and disappearance, writes the
following:

It is an aspect of the Léthe which is not incompatible with the heat over the

flatlands. Barren land and thirst requires the process of flowing through. That which

is just flowing through, which is not possible to stop, we may experience as eternal

emptiness and thirst. However, this experience will become unbearable if the flow

stops.®!

In the countryside that yields squash this flow/flood is a kind of symbol of the
existential thirst directed against social suffering and the desire to be reborn in
accordance with natural cycles. The natural existence that our tale teller narrates
is characterized by this kind of “profusion”, this drifting flow, just as all other
descriptions of space and location are also characterized by them. Right at the
beginning of the tale Jakab immediately re-establishes a kind of relational system in
which mythological pairs (lood — heat, loosing consciousness — death, arriving in
the underworld — meeting mythic creatures) mutually provide the interpretability
of an existential situation and its transformation.®?

Human existence is necessarily symbolic. Tales allow us to obey the prohibition of

all power, they allow for an integration of the desire of all power incompatible with

59 BELMONT, Nicole: « A mesék mitikus tartalma », In: BALINT Péter (ed.) Honti és a
mesevildg, Didakt, Hajdubészérmény, 2011. p. 177. See also: BELMONT: La teneur mythique
des contes, In: idem: Poétique du conte, Essai sur le conte de tradition orale, Ed. Gallimard,
Paris, 1999. pp. 194-227. (trans, G. Seel)

60 VERNANT: Le fleuve «amélés» et la «<méléte thanatous, In: Mythe et pensée chez les Grecs,
(Greek Myth and Thinking), Ed. La Découverte/Poche, 2008. pp. 136-152. (trans, G. Seel)

61 KERENYT, Karoly: Az égei iinnep, Kriter Miihely Egyesiilet, (The Heavenly Feast) Bp.,
1995. p. 74.

62 RICCEUR: Structure and Hermeneutics, op. cit. I would like to mention that G. DURAND
in the Les structures anthropologiques de I'imaginaire publishes a really grandiose and brilliant

collection of these relational pairs, which he calls isomorphs.
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the situation of human beings in the universe, and it may open up the space for its

sublimation.®

Ricceur sees the function of myth (indirectly of tales) in the creation of
homological relations and the creation of analogue thinking, that is in synchronicity
— this is why he refers to the statement of Lévi—Strauss:

The mythical system and the imagination with which it operates therefore serve

to establish homological relations between natural conditions and social relations,

or more precisely, to establish a law of equivalence on diverse planes: between

significant oppositions manifest in the geographical, technical, economical, social,

ritual, religious and philosophical planes.®*

However, for us at the moment it is not the consciousness of the structure of
the mythic function and the creation of homological relations that is interesting.
It is much more important to clarify why Jakab thinks (if he really does think this
way and we can really prove it) that while telling the tale he returns to mythical
traditions leading to the comprehension of ourselves and our existence by this act
of retelling the tales and understanding them. Very simply we may also ask if Jakab
was aware of Ferenczi’s idea that “human existence is necessarily symbolic” and
that these symbols — the cornerstones of our existence and our interpretation of
this existence — may be interpreted in the linguistic utterance and in the present
tense of the tale telling act when compared to other variants. It would be too easy
to respond that tales he learned in his family and from friends themselves conveyed
a certain mythic and belief tradition, and themselves created a kind of “coherence
of signification” among the known symbols and motives. The most evident proof
for awareness, conscious fabrication and structuring is that none of those ‘swan
girl’ types of tale variants begin with such a complicated description and the
establishment of a mythical relation system which reveal both the belief system
and the natural world in prophetic and biblical language that can be comparable
only to Lajos Ami’s tale universe.

63 SIMMONET : op. cit. p. 45. (« La vie humaine est symbolique nécessairement. Le conte
permet d'obéir 4 I'interdit de toute puissance, il permet d'intégrer le désir de toute puissance
incompatible tel quel avec la situation de I'homme dans l'univers et de lui ouvrir le champ de
la sublimation. » ) (trans, G. Seel)

64 LEVI-STRAUSS, Claude: “The Story of Asdiwal”, In: Structural Anthropology, Volume IL.,
p. 170.
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At the same time we may also ask if the tale teller is more aware than a bricoleur
listing mythical symbolic pairs (water and death, “an old man with white hait” and
a chosen father, the swan/fairy gitl and the prohibition, the cottage and the palace,
moulding from dust or earth and creating by drawings or writing, yearning and
seeing again, forgetting and remembrance, sin and suffering)? Does he really go
beyond the creation of homological relations and enter the “hermeneutic circle”, or
does he balance on the frontier between the two? I have already mentioned above
that regarding the duality of the “bricoleur” and the “hermeneutic”, Jakab cannot
be categorised under either type. However, the hermeneutic, phenomenological
and mythological analysis seems to prove that Jakab is able to rely on the tale telling
tradition and on his own imagination to create a kind of self-narrative mode, a kind
of narrative utterance in which the intimacy of his “experiences” and their spaces
and the narrative identity of the hero are revealed simultaneously, evolving in front
of our own eyes through this act of telling, Jakab finds surplus meaning in these
archaic symbolic pairs, biblical parables and sayings which express the wisdom of
peasants: beyond the establishment of the structure of the reinterpreted symbols
and refashioned motives he situates them in a new syntactic order during his act
of telling in this peculiar language of his.

To set foot naked on the shore (rebirth) is not at all unproblematic for the hero:
shame and lack of knowledge, the absence of the Heideggerian disposition and
understanding closes him up into a kind of separateness which makes contact with
others or articulated speech impossible and provides space only for monologues,
for regret and for self-pity.

The lad was very exasperated and he was already sorry for being conceived and that

his life had been saved, and that he was not completely lost. (NAGY-VOO p. 321.)

In this “other world” (in this defined world of other existence into which he
arrived after all his adventures) he has the experiences of being expelled from
paradise and the fear of strangeness.

Now son, tell me, why are you so frightened, and why are you so surprised? Alright,

do not be afraid, we two did not met so that I would frighten you and you would

need to feel ashamed of me. (NAGY-VOO p. 321.)

For theaudience this stressful situation of shame and fear, which is simultaneously
revealed to us and Jakab, evokes another level of thought (and at the same time
of memory) on the a priori knowledge of the Judeo-Christian subject of sin and
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expulsion from paradise. (In the tale tradition of the Carpathian basin it is not
unusual to encounter the polyphonic meaning of an exemplum heard in the church
and certain interpretations on biblical texts, and the peculiar interrelationship
of sense between these two are woven into the text by inserted commentaries,
proverbs and thought fragments by the tale teller. Jakab, just like the Janos Cifra,
the other Gypsy tale teller from Transylvania, can, from the tale texts, be seen to
be an individual who has religious feelings and is “attached” to the biblical texts.
The exemplary stories in the tale texts are the result of the practice of parable-
telling). By his meeting with the old man Jakab repeats the story of expulsion from
paradise and the promise of life after the deluge that he makes real for everybody,
positioning it as repeatable and continual. Therefore he creates a new type of
interrelationship of sense in seeing the myth of devastation and the alliance with
God in a unity for the T’ that belongs to “everybody”. This is exactly what Tengelyi
writes in connection with Lévinas’ ideas about approach, which is the “authorizing

299
.

instance in the sense providing activity of the T”:

[...] what we say has its own meaning; however the way we say what we are saying
carries a different meaning and this meaning of the act of saying is not only more,

but at the same time different from what was told.®

Why would what our tale teller, Jakab, tells us in his tale have “more” meaning?
The epic narrative mode he consciously constructs in the “big” narratives
(simultaneously connecting love of life and ataraxy) — sometimes those with
conventional tale structures and sometimes the variants he creates — the speech
which reminds us of biblical verses and refrains (the music vibrating within the
Proustian sentences, in the “self-inspiring discourse” of Thomas Bernard), and
the prophetic voice resounding in the background are all features that make the
message of the tale teller peculiar. So Jakab’s narrative style may be interpreted
on different levels and from different perspectives. Let us look at the old man (in
tales he often appears as a helper, the messenger of God) whose prophetic voice
simultaneously refers to somebody from whom he “received” his knowledge and
a future event he foretold (the miraculous meeting with the swan girls) which he
also becomes a part of. At the same time this voice completely merges with Jakab’s
narrative telling voice. Ricceur labels this phenomenon in the text as a “subjective

”
moment .

65 TENGELYT: op. cit. p. 226.
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This subjective moment is no longer the narration insofar as the events recount
themselves, but the event of narration insofar as it is presented by a narrator to a

community.*®

In the case of commentaries and proverbs this subjective moment appears
embedded in the tale text, and they do not help the narrated event unfold, but on
the contrary, they arrest the drifting flow again and again — like a rock or a tree
which gets in the way of the flow — in order to let the narrator bear witness or hear
the voice of the community within the narration itself.

The commentaries woven into the tale text are its duplication in the Foucaultian
sense; the voice in the tale (the narrator’s voice) becomes subjective in the
commentary and the tale teller ensures his own intimate disposition by this
personal attitude, by this personal presence in front of the audience. At the same
time, commentary attempts to create the simultaneity of the event and meaning.
During the interpretive act it exposes the past event as something. The tale teller
attempts to justify the story which occurred earlier which he is narrating in the
present; he would simply like to introduce what he narrates in the “present” as true.

Well he, whether someone had said it, or he found it on the road, I don't know,

because I followed these tales to the end, I followed the same course, but I really

can't tell you where he found that tailoring skill. He just thought about it and he

became such a famous tailor that the he was the best in the whole world. (NAGY-
VOO p. 184.)

Since he knows that (and Ricceur speaks of this as well): “To be a witness is
to have participated in what one has seen and to be able to testify to it.”” He
weaves himself into his text in order to borrow his personality and voice for the
narration. The credibility of this bearing witness is supported by the fact that the
commentary lets us see events from a point of view from which only the tale teller
could have witnessed the events.

When they all sat down to the table, as many as they were, finally there were only

two of them because as I said before, the yard was already full of people, lords and

ladies, too, beautiful and gorgeous ladies so they settled to the table and had the
engagement and the wedding at once. (INAGY-VOO p. 331.)

66 RICCEUR: Essays on Biblical Interpretation , op. cit. p. 79.
67 RICCEUR: Ibid., p. 113.
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Commentary, having no personal concern, offers space for interpretation
embedded in the textual world. Jakab, even though he was not even present,
describes the bend in the river in such detail as if to reinforce the feeling that “he
was there”, “he was present”. However it is still a narrative trick which at the same
time points to the temporal features of this creation of meaning,

Well, never mind how it got there, this river just ran into the Danube, the one that

came from the Squash City, God knows from where, at the border of what country,

‘cause I have not travelled along the entire Danube, but let us be content with the

fact that when the river was ready to flow into the Danube, in a small riverbend the

water bumps him against the bank, he holds onto the roots of a tree with one hand

and the lad manages to climb out of the water. (NAGY-VOO p. 320.)

So there as they were negotiating, here and there, the old man called for the young
woman and gave her a private lecture on I do not know what, I was just not there, but
it should be sufficient to say [...]. (p. 336.) [emphasis mine PB]

This “T was there” (jy était) is the foundation for the authenticity which derives
from being present during the act of story telling. In the case of “I was not there”,
so “I do not know” the tale teller asks for the audience’s trust and he wants them
to believe him since they hear the events retold by a trustworthy person, or believe
that those stories he performs in the present tense of the act of speaking in front
of those people who are present, he had learnt from an old, wise, publicly respected
man.

The commentary serves as an explanation for the audience, showing them that
they must imagine something that everyone (or no-one) in the community has
lived through, and make it a present reality; he, however, has experience of what
he is talking about:

Well, at that time things were different from what they are now, they didn't make

foundations for the houses, they laid down four great big stones and built the house

on them, and the house until it crumbled away. They didn't put foundations and
filling under the house. (NAGY-VOO 108-109.)

Sometimes it is necessary to weave a commentary into the text because during
the retelling the narrator has forgotten to include an “element” from an eatlier tale
variant, and in the interests of understanding what will be told later on, he lifts the
forgotten information into the body of the text as a kind of post-script:
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Because I forgot to say that the wife, I mean his bride — the one Janké sent away —
well she was pregnant, so while Janké was wandering around here and there he was

working as a servant, and I know for a fact that he moved up a rank and well, the

child was already in his seventh year. (NAGY-VOO p. 181.)

(3.) Proverbs — as community wisdom® — may be interpreted with the help of
Lévinas: in relation to his concept of “including the third one in this responsibility”
when he becomes responsible not only for another individual but for everybody else,
especially when he looks for the ultimate source or for the ethical order and tries to
reconstitute it (this is an essential mission of the hero). The community is the source
and preserver of the concept of virtue and he is the one who sees the individual,
the “worries” of the “I”, sees its disjointed existence, tries to help it by repeating
(continually retelling) the experience gained in the past®, or to put it simply: he
reminds those for whom ethical order has vanished and those who have forgotten
that “from an accidental meeting an infinite need for responsibility is born””° of
the wisdom contained in these proverbs. The community, just as the choir in the
ancient Greek theatre, openly, univocally, faces the hero, so to speak, talks face to
face about sin and punishment, expectation and resolution. Jan Assmann writes
on the usefulness of memory and the significance retained in this memory:

The past is subject to memory in so far as it is in use, becomes fulfilled with

meaning and significance, that is, it is semiotized. From the point of view of sense

contribution by the past we have named the teachings of “connective righteousness”,

the entanglement of fate and action as essential factors.”

68 We can find in them hundreds, if not thousands, of fitting observations and linguistic
pictures born of an imagination of poetical strength, daring and remarkable comparisons,
characterisations which capture the essence of people and objects in the world, spiritual ideas,
wise advice and warnings and principles to live by which go back hundreds, and sometimes
thousands, of years into the past. O NAGY Gibor: Magyar széldsok és kézmonddsok, 8. kiad4s.
(Hungarian Sayings and Proverbs, 8" edition) Talentum, Bp., 1999. p. 7.

69 Regarding the repetition we must mention that Kant does not openly speak of proverbs in
this sense: “A proverb (proverbium) is not a witty saying (bon mot), for it is a formula that has
become common which expresses a thought that is transmitted by imitation, even thought
it could well have been a witty saying in the mouth of the first speaker.” KANT, Immanuel:
Anthropology from a Pragmatic Point of View, (translated and edited by Robert B. Louden),
Cambridge University Press, 2006. p. 117.

70 TENGELYTL: op. cit. p. 232.

71 ASSMANN, Jan: A kulturdlis emlékezet, (ford. Hidas Zolt4n), (Cultural Memory and Early
Civilization, CUP, 2011) Atlantisz, Bp., 2004. p. 291. (trans, G. Seel)
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The proverb can also be understood as a narrative quoting from the experience
of the community and making public the wisdom within it, while for the hero is
at once an admonition to patience and a call to make use of his inclusive-sense. It
never functions as a threat or an alarm, but rather serves to help us see into the
situation and understand it, helping to understand the relationship between the
acts carried out by the hero and the destiny he faces.

So, as the proverb goes, if you want to go to the fair, you've got to wait until the fair

arrives. But don't be sorrowful my son, because good will always come out of bad.

(NAGY-VOO p. 324.)

SuMMARY

Let us state finally that in the repertoire of Istvin Jakab the reason and source of
the various manifestations of the rhetorical figure of accumulatio is not the result of
the tale tellet’s uncertainty. We are much closer to the truth when we say that — just
as we have already become accustomed to it in relation to Homeric epic narration
— the aim of accumulatio is to prepare for the retelling of a complicated series
of actions (sometimes created by contamination) by retelling the sense relations,
weaving together those elements — the embedded narratives that are either too far
or too close to each other —, grasping the manifold “first and second rate” motives
in their peculiarities, circumscribing and describing ornamentally and archaically
the fictive world and the fictive characters and preparing for the possible sense
relationships to be established with the audience.

“Delayed gradation” mainly serves linguistic articulateness (‘individual
utterance’), a mode of statement on understanding existence (the ‘proprietary act’
of telling) and besides the slightly tinged nature of reflective thinking on one’s own
existence, It would be a mistake if we were to de-emphasise the tale teller’s virtues,
to portray them — perhaps as a result of their unusual nature, their difficulty,
or their limited capacity for analysis - as a flaw or even as a kind of disability.
Accumulatio then is simultaneously both searching within the rich tradition
of folk poetry and folk tales and considering variants of the interrelationships
of meaning: the recreation of variants heard from others. Accumulatio a kind

of understanding (just as Heidegger writes: “the working out of possibilities
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projected in understanding”’?) since “to exhibit anything is to take it together and
take it apart””, It is also a communication and self-expression (Sichaussprechens)”, a
silencing and making something visible, the observation “of entities and marvelling

at them”” and interpretation based on subjective moments.

72 HEIDEGGER: op. cit. p. 189.

73 Ibid., op. cit. p. 201.

74 “Whenever something is communicated in what is said-in-the-talk, all talk about anything
has at the same time the character of expressing itself (Sichausspreschens). In talking, Dasein
expresses itself (spricht sich... aus)” Ibid. op. cit. p. 205.

75 Ibid., op. cit. p. 216.
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MNEMOTECHNICAL NETWORKS
IN THE ACT OF TALE TELLING

(Attempting to prove a “new theory”)

You know what you can recall. (Ong')

I.

MEMORY AND TALE STRUCTURE

Myth and tale research has, so to speak, even from the very beginning of
academic studies, been interested in the secret mystery: how a singer, a story teller,
a mythologem- and tale teller may be able to remember (and before this store,
preserve, or “archive” in his memory after a lengthy learning process) a voluminous
text? The question is even more exciting in the light of what Ong also declared,
agreeing with other researchers, namely, that “an oral culture has no texts™ that
we could trace or turn back to in the teller's memory — in his own “archive” — in
order to evoke them and check them with precision. Given that when words are
uttered, they irreversibly disappear as well, and it is not just the audience, but the
speaker himself who is unable to prevent them from becoming past, prevent them
from this irreversible disappearance. This causes clear difficulties when they are
retold again in a different form, in another, future, moment.

Besides this manner of recalling there is the crucial question of what the speaker
recalls when he recalls or evokes a story from his memory that he has heard before’

(invoking, evoking or conjuring from the mysterious, from things hidden in the

1 ONG, Walter J.: Orality and Literacy, Routledge, London and New York, 2012. p. 33.

2 Ibid. p.33.

3 In the chapter Forgetfulness Has a Memory Too Saint Augustine refers to the fact that
memory and forgetting, and the remembering of forgetfulness are closely linked to each
other. Confessions, Chapter XVI. (trans. Istvin Vdrosi), Gondolat, Bp., 1982. pp. 299—
300. According to Ricceur, memory is never abstract but is always a memory of something,
remembering something; imagination (connecting images that result in fiction) and the image
of the memory which is different from it (souvenir) and is faithful to the past belong to the
phenomenon of memory (mémoire). RICCEUR: “Esquisse phénomenologique de la mémoire”,
In: RICCEUR, Paul: La mémoire, Ibistoire, Loubli, Ed. du Seuil, Paris, 2000. pp- 25-52.
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darkness implies an act of fascination, being captured, the peculiar state of altered
consciousness). What is this everlasting experience of his, and when and in which
community did he himself hear the story?* Most tale tellers only remember the
individual story teller from whom they heard the preexisting story as a child, or
as a soldier or some kind of a “worker”, but they cannot remember the situative
circumstances, nor the “entire” story. Sometimes they recall experiences that
in some way or another correspond to their own, or by their difference evoke —
memories also evoke each other through their difference - their own and motivate

their utterance.® Perhaps because telling brings to the surface their own, integrated

4 According to Ilona Nagy “..texts kept in archives will never reveal the secrets of the
relationship to tales of the community”. NAGY Ilona: “A népkéltési gytijtemények kiaddsdrsl”
(On the Publication of Collected Folk Poetry) In: “Nem siillyed az emberiség!” Album amicorum
Szérényi Ldszlé LX. sziiletésnapjdra, MTA Irodalomtudoményi Intézet, Bp., 2007. pp. 1161—
1173. Halbwachs, contemplating the relationship between time and memory thinks that
memory stores certain traces from the period it belongs to and the memory comes to our
mind because we recognize these traces and remember the time when the event took place.
Maurice HALBWACHS: “The Reconstruction of the Past”, pp. 46-51. In: HALBWACHS:
On Collective Memory, (trans Lewis A. Coser) University of Chicago Press, Chicago, 1992.

5 Here the concept of experience plays a double role: on the one hand it is the reflexive self-
experience of the subject; “Because we are in a world and are affected by situations, we try
to orient ourselves in them by means of understanding; we also have something to say, an
experience we bring to language and share.” RICCEUR: “Threefold Mimesis” In: RICCEUR,
Paul: Time and Narrative, Volume I., (trans. Kathleen McLaughlin), University of Chicago
Press, Chicago, 1990. p. 78. On the other hand, it is an experience of the act of composing tied
to the present and to the momentary, i. e. a kind of skill, practice and experience in spinning tale
texts. Several tale tellers emphasize that they preserved the most memories about tales from
their childhoods. “As our tale teller remembers, Istvin Banfi, a friend of theirs, was regarded
as a famous tale teller at that time. So he himself as a child had appropriated the love of tales
by the light of the open fireplace. His most memorable experiences about tales are from those
times when his adolescent soul, hungry for adventures was the most receptive to the world of
tales which is so full of miracles.” In: NAGY Olga—VOé Gabriella: Havasok mesemonddja.
Jakab Istvin meséi. (Tale Teller of the Transylvanian Mountains. Tales of Istvin Jakab), Uj
Magyar Népksltési Gytjtemény (UMNGy) XX VI. Ed.: Nagy Ilona, Akadémiai, Bp., 2002.
p. 21. — According to Albert B. Lord, the singer learns his profession in three phases. “During
the first period he sits aside while others sing. He has decided that he wants to sing himself,
or he may still be unaware of this decision and simply be very eager to hear the stories of
his elders. Before he actually begins to sing, he is, consciously or unconsciously, laying the
foundation. He is learning the stories and becoming acquainted with the heroes and their
names, the faraway places and the habits of long ago. [...]. The second stage begins when the
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stories which they have seen justified in their lives and they think they are able to
tell similar — but essentially and basically never the same — stories as well? We
know only too well, and I myself have experienced it during my anthropological
field work in different local communities, that every person likes to tell his own
“life story”; more precisely, one of his life stories without any interrogation or
pressure. In these cases the collector and interlocutor is expected to provide great
freedom for the story teller.® We are all story tellers, the captives of our life stories,
and we are searching for the proper occasion to share the stories we believe to be
“true”, while in return others will share the same communicational experience
with us.” Ricceur makes a clear observation in relation to the desire to tell stories.

We tell stories because in the last analysis human lives need and merit being

narrated.®

Why is it that each time we tell the story itself differently, using a different
starting point and organizing the certain parts and episodes differently (configuring
them)? Perhaps because the audience and listener are different and our relationship
to the environment is different, just like our mood.’ This greatly depends on (a)

singer opens his mouth to sing, either with or without instrumental accompaniment. It begins
with the establishing the primary element of the form — the rhythm and melody [...] —. This is
to be the framework for the expression of his ideas. [...]. The second stage ends when the singer
is competent to sing one song all the way through for a critical audience. [...]. This increase
in repertory and growth in competence take place in the third and last stage of the learning
process.” In: LORD, Albert B.: The Singer of Tales, Harvard University Press, Cambridge,
Massachusetts — London, England, 2000. pp. 21-25.

6 Roland BONNAIN-FANCH'ELEGOET: Les archives orales: pour quoi faire?, (What are
Oral Archives Good for?) In: Ethnologie francaise, nouvelle serie, T. 8. No. 4. (1978). pp.
348-355. (350.) We may translate the title of this study in two different ways when we
examine the sense and the reference: why do we create an archive for the stories preserved or
transferred orally? What is an archive good for, how do we use an archive that stores orally
transferred stories? (trans. NGA)

7 “The ability and necessity of tale telling, it seems, is a basic talent inherent in man’s nature,
an archetypal pattern, a kind of inborn ability, a tendency deeply part of being human that
spontaneously transforms experiences into narratives.” IMREI Andrea: Alomfejtés. Julio
Cortdzar novelldinak szimbélumelemzése. (Solving Dreams. Analysis of Symbols in the Short
Stories by Julio Cortdzar) U'Harmattan, Bp., 2003. p. 55. ? (trans. NGA)

8 RICCEUR, Paul: Time and Narrative 1. University of Chicago Press, Chicago, 1990. op. cit. 74.

9 “He himself, [Gyula Dévid] admitted that he did not tell tales the same way when he was

tired or the audience was not enthusiastic enough; he shortened them, sometimes he had slips,
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how we animate the same reality of life that motivates us into telling tales and
which offers us various modes and ways to tell the story'. (b) what meaning we
contribute to the lived experience and to the story to be told (which have different
structures) (c) what type of meaning constitution we contribute to the particular
phenomena — symbolic images, attributes — beyond their conceptual meaning in
the particular situations.!' An individual wishing to tell stories is motivated by the
desire to utter lived experience and he is less interested in telling of himself openly
and publicly, in two senses: (1) he speaks of an episode in his life in the utmost
detail (2) at the same time he reveals himself even beyond his intentions, his story
telling reaches beyond the secrets to be kept in intimacy, he tries to overcome his
shamelessness by saying: “my life is a novel already”. Many tale tellers announce
to the collector that their lives are worthy of being fictionalized in a novel? (Ami,
Jakab, Cifra, Fedics, Berki) and they have woven many turns and experiences into
the text, thereby providing a kind of “autobiographical” character to the tale itself
(e.g. drinking, chasing women, having fun, conversion, atonement, wandering,

learning a profession, beginning to work"). We can speak of the difference of

mistakes, or omitted parts. Besides, at home the audience demanded something different
than the audience at the work estate. These latter audiences wished for a longer and more
adventurous tale.” In: NAGY, Olga: A havasi sdtoros. David Gyula meséi, (The Tent Gypsy
of the Transylvanian Mountains, Tales of Gy. D4vid), Ciganisztikai tanulmdnyok 6. MTA
Néprajzi Kutaté Csoport, Bp., 1988. p. 11.

10 Ricceur refers to Aristotle’s Metaphysics: “'étre se dit de multiples maniéres”. RICCEUR: La
mémoire, I"histoire, loubli, op. cit. p. 27.

11 TENGELYI Liszlé: “Elettorténet és 6nazonossig”’, (Life Story and Self-Identity) In:
Tengelyi: Elettorténet és sorsesemény, (Life Story and Fate Event), Atlantisz, Bp., 1998. pp. 13—
43,

12 It is useful to consider the notes of French collectors and researchers: “In order to have
the informant give the truest, the most personal, the most dense and the most abundant
information possible on his life — about his story and present — it is very important to have
an excellent relationship between the person questioning and the informant, to have absolute
confidence between them and so that the informant possessing the information should be
interested in the enterprise.” Roland BONNAIN-FANCH'ELEGOET: op. cit. p. 350.

13 “Well, as if somebody had said or found it on the road, I do not know, because I have followed
these tales, I walked along with them as well, still I am not able to tell you where he had
the idea of becoming a tailor. He just thought of it and he became such a famous tailor that
he was the first tailor in the world. [...]. The middle child gets up and he was walking the
road as well, I was accompanying them halfway until I realized what kind of a profession
he imagined for himself. Well, he wanted to be a shoemaker, too and since I myself am one,

~ 280 ~



the “undecidable distinction” (which does not mean a kind of inseparability) not

just between fiction and autobiography in relation to prose fiction, but also in

relation to autobiography itself. In tales they often intermingle to such a degree

— a reason for which is to preserve the life story in memory more deeply — that

in the variants of the same tale we may find the peculiar “story” of the tale teller

himself'”. Moreover, in tale telling, just as in autobiography, as opposed to linear-

chronological story telling, it is the episodic structure that dominates. This is

partly due to the memory technique that characterizes orality', partly due to the

abandonment of linearity during the seemingly continuous act of telling and due to

14
15

16

well, he learned to be one as well.” (emphasis mine —BP) “A vildg legnagyobb szabéja” (The
Greatest Tailor in the World) (AaTh, Bn [-303]+531 + 407 + 303). In: NAGY-VOO: pp.
184-201. (pp. 184-185.) “The hero is small, meager, but strong, Jakab emphasizes: as if he
was talking about himself since he was also of meager build.” In: GOROG Veronika: A hdrom
dt. Varsinyi cigdny mesék Berki Janostdl. (Three Roads. Gypsy Tales from Varsény by Janos
Berki) Magyar Népkoltészet Téra XII. (Ed. Magyar Zoltin), (notes by Ilona Nagy), Balassi,
Bp., 2012. p. 223.

DERRIDA: MEMOIRES, op. cit. p. 22.

To tell tales, to tell life stories and not to narrate untrue (fictive) stories: these three
communicational figures spring from the same source; this was proven by ethnographers
during the several trips to collect tales, and make interviews. For instance Jakab likes to
apply the word “tale” in the sense of speaking aside: “What kind of tales do you want me to
compose?” NAGY-VOO: op. cit. p. 712. “Well, Jinas wanted to explain a lot to the king
there, it was this and that way, for what purpose he brought these bouquets, but there was no
more tale (explanation) to be given [...]"” NAGY=VOO: op. cit. p. 721. (both quotations are
from the tale Jdnas in the Nunnery)

What Ilona Dobos writes is not only true for historical memory but for the evocation of life
stories as well: “If we listen to the historical memories of the peasantry living in its traditional
culture the most conspicuous thing is the disintegration of the order of time, sometimes its total
lack. [...].One basic reason for the disintegration of the order of time is the slow change in life
style” DOBOS Ilona: Paraszti szdjhagyomdny, vdrosi szobeliség, (Peasant tradition, city orality),
Gondolat, Bp., 1986. pp. 152-153. Jakab “We read this in the tale entitled The Daughter of the
King of Green (AaTh, Bn 550 [-709] +314 + 725 + 650A [-707] ) “My majesty, my royal father,
gracious above my head, I cannot ask for payment because I am very poor and an orphan as
well, T ask for a cent for each day. (This was back in old Hungarian times when kingdoms were

at their beginning.)” In: NAGY-VOO: p. 453.
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the frequent retrospection'’ — tale episodes, and the creation of mirror structures'®.

When interpreting the concept of the “configurational act” Ricceur refers to

the act of refiguration and the phenomenology of time, to conclude, in relation to

remembrance and telling tales/stories:

It is as though recollection inverted the so-called natural order of time. In reading
the ending in the beginning and the beginning in the ending we also learn to read
time backwards, as the recapitulation of initial conditions of a course of action in

its terminal consequences."

2.

Ilona Dobos, the ethnographer, mentions in connection to tradition-keeping

and tradition transfer, and investigating memory and weaving the tale text:

17

18

19

ONG: op. cit. p. 126. Unfortunately Belmont is mistaken when she states that tales ignore the
technique of flashback, and the technique of double narration. “Le conte ignore la technique
du flash-back, cest-3-dire du fragment narratif antérieur raconté au moment opportun pour
en expliquer les raisons, les motifs, les mobiles, les origines. Il ignore également la technique
dela double narration retragant le temps simultanément vécu par deux personnages occupant
des espaces différents.” (In: BELMONT, Nicole: Temps continu, temps rompu, temps oublié, In:
Ethnologie francaise, nouvelle serie, T. 30, No. 1, (Janvier—Mars 2000), pp. 23-30.) For the
first technique we may mention as an excellent example the tale type: The Golden Haired Twins
(AaTh 707) in which the basis for creating an identity is the re-narration of birth and origin, at
times repeating word for word the original beginning, while at other times the tale only refers
to it. (compare BALINT Péter: “The Embedded Tale: The Hermeneutics of Duplication”
In: BALINT: My Favourite Folk Tales, Didakt, Hajddiboszrmény, 2010. pp. 103-137.) The
second example may be those tales that are of the two identical friends or siblings type (AaTh
303). (BALINT Péter: “Silence and Acceptance of Responsibility” In: Identity and the Folk
Tale, Ed. BALINT, Didakt, Hajdibészdérmény, 2011. pp. 133-167.)

“And then meanwhile the child began to say that he was also the son of a king. They were
three brothers, they had a very good father and a very good mother but their father was always
desperate, in tears, he was immersed in his thoughts because they could not pretend to be, or
act, like real princes. And because of them their father was in great trouble; he was deep in his
thoughts and then one day they decided to go into their father’s room to ask for provisions and
leave for the country and the world, to explore, like other barons and princes. And the child
then explained everything to all the kings but even then his father did not recognize his own
son speaking.” “Daughter of the King of Green” NAGY-VOO: op. cit. p. 463.

RICCEUR: “Threefold Mimesis”, In: RICCEUR Time and Narrative vol. 1. p. 68.
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Being familiar with tradition only means being familiar with the framework of
stories and their plot. The average person is not even able to memorize much from

it either.?®

Veronika Gordg—Karddy makes a similar remark on the creative method of
Lajos Erd8s, a gypsy tale teller from Tyukod:
In the creative process that Erdds applies we can feel that as a good tale teller he does

not primarily remember the text but the framework of the tale, the chain of images
in the tales he has once heard.?

Linda Dégh provides more details than the previous two scholars on the text-
constituting role of the framework of the tale and the causes for its stability:
This framework [...] is the most stable and oldest part of the tale tradition which
hardly ever moulders away; undeniably it is a form of expression for human thought
that is ultimately polished to the utmost form: like a language, and it essentially is a
language: the most adequate instrument for the expression of certain basic human
thoughts. [...] Another guarantee for the stability of the framework of tales was
obviously the framework structure itself, i.e. in this way the plots become capable
of including the problems of various ages, world views, social formations and

individuals. %

However, none of the previous three definitions of the tale framework deals with
the concept of memory, the intention directed towards something — in which this
something, as a secret to be revealed, remains in the dark — and as a temporal
process that during the examination of the analogy between the other and the past
self* calls for the interpretation of the phenomenology of time. Following Bergson
and Bachelard, Maurice Halbwachs presents this analysis in his work entitled On

20 Ilona DOBOS: Gyémdntkigyé. Ordédy Jézsef és Kovdcs Kdroly meséi, (The Diamond Snake,
Tales of Jézsef Ordédy and Kéroly Kovics) Szépirodalmi, Bp., 1981. p. 10.

21 GOROG-KARADY Veronika: Eva gyermekei és az egyenlétlenség eredete. Mesék,
teremtéstorténetek, etnoszemiotikai elemzések (Afrika, Eurépa). (Eve’s Children and the Origin
of Inequality. Tales, Creation Myths and Ethnosemiotic Studies — Africa and Europe)
(Széhagyomdny. Ed.: Nagy Ilona.), LHarmattan, Bp., 2006. pp. 239-240.

22 Linda DEGH: Az egyéniséguizsgdlat perspektivdi (Perspectives in Individuality Research),
special edition Ethnografia, 1960/1. Bp., 1960. p. 32.

23 TENGELYTI: op. cit. p. 70.
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Collective Consciousness. He poses the question: why do we believe that memories
exist in the same order as they followed each other in reality? **

And turning the pages of the images of memory and progressing in time he
reconstructs only those that are significant in terms of his intentions, while he
imagines the act of refiguration for the group as time that exists in a “continuous
medium”. Further analysis is carried out by Ricceur whose basic idea is the
“phenomenological analysis of talent for memory and true remembering” and its
relation to the past, to that which existed as something in the past: he analyses
the dialectics of being distant and being present (in the being of here-and-now), as
L4szl6 Tengelyi has pointed out:

[...] remembrance is striving for making present, albeit a posteriori, the life reality

that had been experienced once but which has, however, deteriorated into the past

and become distant from the present [...].”

Memory according to Ricceur attempts to capture the existence of this
‘framework’ more closely, a framework which is stored in each and every tale teller
in the form of acquired experience and knowledge, in the interiorized “experience”?
of their life stories. Deleuze speaks of traces of memory in relation to Proust and
unintentional remembrance; these traces are “organically included” in the text and

they work as:

24 HALBWACHS: op. cit.

25 TENGELYT Liszlé: “Térténelmi tapasztalat és torténelemkutatds Ricceur felfogisiban”
(Historical experience and history research according to Riceeur). In: Jeney Eva, op. cit. p. 215.

26 One painful experience of Jakab is that he could not go to school because of his parents’ life
style and this is included in the tale: “At that time it was different than nowadays when the
child is obliged to go to school and the parent is obliged to have the child schooled as it is now
in this republic. At that time poor people were not taken care of, only lords and barons and
princes could live.” “Az 8zvegyasszony fia” (The Widower’s Son) (AaTh 562 [-950 — 326A*
-575] ) NAGY-VOO: op. cit. p. 481. “That time was different, at that time God knows where
and how there was a school, a higher school started; the young woman heard the news, she
took her child there first. There was one teacher only who taught the child and one cook who
cooked for the teacher and the child and then for those who entered the school. But at that
time schooling was not like now when it does not cost any money, because school cost a ton of
money and the books, everything” NAGY-VOO: op. cit. p. 704. (“Janas a zérddban” — Jénas
in the Nunnery)
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[...] on the one hand, a resemblance between the present and the past sensation, on

the other hand a contiguity of a past sensation with the whole that we experienced.”

In fact, with his talent for presenting the tale (“performance”) — and creating
speech acts®®, with the dynamic performance of the lived experience and the
intensity of image creation based on traces of memory the tale teller grows beyond
the ordinary man; the text he heard before, from the preexistent text he borrowed
from someone else — or even a variant he has told before —, in his memory he only
stores the framework of the story*® and he redresses it with the means of language
based on thinking in images. Walter Benjamin calls this framework slumbering
in the depth of memory a chaste compactness:

There is nothing that commends a story to memory more effectively than that chaste

compactness which precludes psychological analysis® —,

During the process of storing in memory distraction is embodied in a kind of
reductive act. The tale teller ignores — if there is any — previous “psychological
analyses”; from the tale variant he received he leaves out those elements, stories,
and style markers from the “configurational act” that belonged to the world of a
previous/other tale teller: to put it simply he leaves out those elements that are

27 DELEUZE, Gilles: “The Secondary Role of Memory”, In: DELEUZE: Proust and Signs. The
Complete Text, University of Minnesota Press, 2004. p. 56.

28 A characteristic feature of this phenomenon is the frequent application of the phrase “I was

there”, a phrase to legitimize the story and the inclusion of the audience into the story created
in the moment of performance by “speaking aside”. “The girl finished her work well, she was
nicely sweeping the floor, but from that time on, what happened and what not, I myself have
no knowledge of, although I was there all along, so suffice it to say that the gitl began to grow
and develop, her body changed so much that from that very pea she became pregnant. So when
she got to the sixth or seventh month she was as well developed as an expectant woman.” ("A
Gondolatlan kirély” — The Careless King) (AaTh 708 [-510]~590), NAGY-VOO: op. cit.
p. 258.
“So not to mess up my words, I have not mentioned in the beginning because I had not time
for it, I was busy and I was immersed in telling this tale, so,the King of the Green Kingdom
had such a beautiful daughter like no human eye had ever seen on earth or in heavens.” (“A
Z8dbeli kirily lednya” — The Daughter of the King of Green) NAGY-VOO: op. cit. p. 461.
(emphasis mine — PB)

29 We can completely agree with Olga Nagy that those texts that had been degraded into a tale
framework, constituting the repertory of so many untalented tale tellers, are equal to the dead
end of ‘condensation’ and the death of lively, vigorous tale telling. NAGY-VOO: op. cit. p. 53.

30 W. BENJAMIN: “The Storyteller”. In: BENJAMIN: Illuminations, p. 91.
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foreign to his world view. However, when, during the communicational act of
telling, he again recalls from his memory the tale framework stored, he makes
it present as a foundation; in fact he uses his creative freedom, “almost” at will;
he structures and enriches the tale variant retold by his configurational act. The
novelty of this variant can be grasped in its tone and imagery, in this respect,
it becomes different from the previous texts.’ Blumenberg further specifies this
“condensation” when he examines the function of memory. He attributes to it a
kind of power or selective power that makes possible the practice of maintaining
and breaking with and tradition, of the random selection — (silencing) — of other
elements from tradition and positioning them differently. The tale teller likes to
use and abuse the selection of events, stories — (episodes) — during which process
he finds some of them worthy of interpretation while others that do not serve the
presentation of his own experiences and his meticulously prepared® configurational
act he excludes from his preexistent text.

We attribute a kind of teleology to memory as an organ of tradition: it made

decisions in the meaningless competition between multiplying stories what is to be

preserved, “social condensation” (W. Jerusalem) took care of it, it made them worthy

of interpretation and were actualized in the mode of “reference” — however, this

31 Cassirer emphasizes that it is not only the theoretical concept which possess a kind of power
that defines the undefinable and changes chaos into cosmos but also the artistic attitude, for
which the peculiar method for separation is connection and for connection is separation. E.
CASSIRER: Mytischer, dsthetischer und theoretischer Raum, In: Tér, fenomén, mi, Kijarat, Bp.,
2009. p. 95.

32 Several tale tellers, either among family members or in a greater community (spinning
workshops, while performing agricultural work) often ‘present), i.e. practice and bring their
repertory to perfection, a repertory they enrich by texts learnt from others; and those who
have not been telling tales for a long time “get out of practice”, at least this is what they
mention as an excuse for not wanting to tell tales in their old age. “Another function of tale
telling without an audience is self-amusement. [...] The inner creative process, the lack of
the audience’s control in his case [Zsigmond Jézsa] did not result in the simplification of
tales, their reduction to their basic framework, but the reverse, an increase in range.” NAGY
Ilona: “Mesemondds hallgatésdg nélkiil. Adalékok a mesemondék memériatechnikdjanak
kérdéséhez” (Tale Telling without an Audience. Remarks on the Problems of Memory
Techniques Applied by Tale Tellers) In: Haldsz Péter (ed.): A Duna-menti népek hagyomdnyos
miiveltsége. Tanulmdanyok Andrasfalvy Bertalan 60. sziiletésnapjdra. Budapest, Magyar Néprajzi
Térsasdg. 1991. pp. 691-695.
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teleology also suggests that memory is the obstacle for infallibility which annihilates

all that is incapable of verifying itself as “truth” in the flow of time.*?

In the second part of this quote Blumenberg points to the real danger: that the
power of memorydoes not open up space for any insight into its own infallibility. It
rather limits its flexibility in order to sacrifice other stories on the altar of its own
interest, stories which possesses, or would possess, at least as much ‘truth’ as it itself
has brought to the surface. This danger of course does not necessarily, nor always,
cause a damaging loss. In fact, the feeling of being “infallible” encourages the teller
into telling a new tale as being new in another way. In the absence of self-confidence
many had finished their tale telling activities or did not even begin practicing this
“techné”. Besides diverging bravely — (either consciously or unconsciously) from
the tales belonging to the given type, the ability to build on the framework of the
tale preserved in his memory and the infallibility of his own tale telling capacities,
the rhythmic repetition in sentences and the creation of mirror structures within
the structure all refer to the truly unique features of the operation of the tale
teller’s memory. The “truly unique feature” of his memory cannot be grasped in
the “literal, exact evocation” of the story he had heard — gypsy tale tellers refer

to this in vain®*

— since, as we have already mentioned before, according to Ong
and other researchers the words constituting a story dissolve into thin air at the

moment of utterance. de Man refers to this as well: “narrative is the metaphor of

33 BLUMENBERG, Hans: “A mitosz valésigfogalma és hatbereje”, In: Hajotorés nézdvel.
Morfolégiai tanulmanyok. (The Concept of Truth in Myth and its Power, in Shipwreck with
Spectator) (trans. Kiraly Edit), Atlantisz, Bp., 2005. p. 145. — The original German title of the
chapter is “Wahrheitsbegriff und Wirkungspotential des Mythos”. This study was published
separately in 2001, and forms part of the Hungarian edition as an additional chapter to the
book Shipwreck with Spectator; this study is not included in the English edition. Therefore the
translations are my own. (Gabriella Nagy)

34 Cifrasays to the collector: “Listen to this! It is not allowed to change. But you can make it more
beautiful. No matter in what version a man has heard it, he cannot say it any old way.” NAGY
Olga: Cifra Jdnos meséi. (Tales of Janos Cifra) (UMNGY. XXIV. ed.: Nagy Ilona) Akadémiai,
Bp., 1991. p. 12. — Parry’s recordings also testify to the fact that Sulejman Makic, whom he
interviewed, was, after a day’s thinking, able to retell/re-sing the heard text in the same way
without adding anything or taking anything away. LORD: op. cit. pp. 26-27.
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the moment™” —, and one can preserve “some parts” of the text only by the help of
certain mnemotechnical means.
There is nothing to backloop into outside the mind, for the oral utterance has
vanished as soon as it is uttered. Hence the mind must move ahead more slowly,
keeping close to the focus of attention much of what has already dealt with.
Redundancy, repetition of the just-said keeps both hearer and speaker surely on

the track’®

This “something” as an undefined and already undefinable textual unit (Derrida
underlines that “there is no singular memory”*’), despite the seeming lightness of
the word “something”, is still, during the process of transmission and borrowing,
one of the most important problems of communication theory, mnmotechnics,
and configurational and situative existence interpretation.”® As opposed to this
“something” there is redundance that stands as a rhetorical figure — and as a
“mnemotechnical means” — and which can be measured in the case of each and
every tale teller if their texts are written down, recorded or archived. (In Jakab’s case
redundance brings the accusation of verbosity, ponderousness, circumstantiality,
and hesitancy). Researchers of communicational and speech acts were convinced of
the natural method of narration by the primacy of redundance, since orality is less
characterized by meticulous structuring, subsequent selection and overwriting.*
And does Jakab’s texture sometimes break up, or continue with a different scene
or in a different location (see Jdnas in the Nunnery, The Careless King) as we would

expect based on certain typologies? A response may be provided, following Lévinas:

35 de MAN, Paul: Allegories of Reading: Figural Language in Rousseau, Nietzsche, Rilke and
Proust, New Haven-London: Yale Univ. Press. 1979. p. 68. — Lord writes the same: “[...]
composition and performance are two aspects of the same moment”. LORD: op. cit. p. 13.

36 ONG: op. cit. p. 40.

37 DERRIDA: MEMOIRES, op. cit. p. 14.

38 cf. BALINT Péter: “A mesemondd, mint kompenzalé és archivilé lény” (The Tale Teller
as a Compensating and Archiving Being). In: BALINT Péter: Meseértés és— értelmezés,
(Interpreting and Understanding Tales), see also Ilona NAGY: “Mesemondas hallgatésig
nélkiil”.

39 At this point we have to mention, in connection with Jakab, who was telling his tales into a
recorder, that the type of tale telling is different in nature if it is told for an audience or into a
tape recorder or any other audio-visual technology. In the latter case the tale teller is able to

tell the tale more slowly; therefore he has more time to structure his story more precisely.
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Speaking implies a possibility of breaking off and beginning. *°

It also implies silencing and utterance, the change in the beginning and in the
end.* We should not forget that the tale framework kept in mind is structured
along its own stories, and rhetorical figures, creating word and image and dissolving
“condensation”; i.e. narration in and by language is an extremely complicated
procedure: its success depends greatly on the activity of the listeners.*

Uniting the episodes to be narrated in a peculiar configurational and figurational
act; creating the narrative identity of the tale hero; the vivid nature of the discourse
to be formed with the audience®: together they all create linearly — and sometimes

40 LEVINAS: Totality and Infinity, op. cit. p. 88.

41 The tale entitled “The Careless King” is completely different from the usual tales: “Janké was
living there for a few days, then he called for his mother” NAGY-VOO: op. cit. p. 285. We
find an even more surprising turn at the end of the tale on Tom Thumb. “When the wedding
was over, a big feast took place; they were searching for Tom. Where he could be? Well, they
could not find him anywhere. They were looking around for him here and there; well, all of a
sudden they found him in the bowl of porridge, head down, as Tom was choking in there. So
the king’s daughter had no wish to get married again, since her only fiancé had been choked
in the porridge.” NAGY-VOO: op. cit. p. 618.

42 Already in 1949 Kéroly Marét had emphasized: “Similarly, due to the preparing, even
prescribing, filtering and adapting role of the community (not only “Volk’), he becomes a co-
author, without whom we can speak of neither poet nor poetry. In other words: the success of
the cooperation between poet and community is defined on the one hand by the intensity of the
expressive power of the poet, and on the other hand by the scope of reaction by the community
(village, tribe, people, nation, humanity, etc.)” In: MAROT Kiroly: A népkoltészet elmélete
és magyar problémdi, (The Theory of Folk Poetry and its Hungarian Problems). Néptudomdnyi
Intézet, Bp., 1949. p. 9. — However, Linda Dégh also emphasizes: “Change does not occur by
omission or correction, especially the parts they do notlike, but, for instance, by responding to
aremark they add newer and newer motifs.” DEGH: “A népmesekutatis 6j ttjai” (New Paths
in Folk Tale Research), In: Néprajzi tanulmdnyok, PPT, Néprajzi Intézetének kiadvanyai, Bp.,
1949. p. 44. This remark is true for tale telling in a greater community, especially in gypsy
communities; the change is not necessarily limited to a remark when personally told to the
collector or in a variant told in a smaller (family) circle. The talented, creative type of tale teller
allows himself to be influenced less by remarks of this sort.

43 “Well, my dear listeners, please do not think that it was just like I am telling you, because
J4nas's wife, the princess was not as happy as one would think; don't think that she had already
married a man and then she was happy. Because the king saw it well, and the princess knew
it, too, that he was a simple peasant lad and he was also illiterate, since he did not even know
where he was born, what kind of parents he had; so the princess did not much want that kind
of life. Because if it had happened before that she had to get married, by force, well, she could
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vertically, too — this diversifying, rhythmically pulsating sentence-binding

structure.** Referring to the Fedics tales he collected, Gyula Ortutay writes about

this special phenomenon.* I will quote him at length because some ethnographers

accused Jakab of using “delayed accumulation™® as a peculiar tale telling style,

although this mode of speech can be found in other tale tellers as well.*” On the

peculiar style and tone of Jakab — together with Derrida — we may say that:

not change her fate, she had to live it the way she could. The Queen was always burning,
suffering, she never wanted to let her husband come close to her. It did not matter how much
Janas flattered her, it did not matter what he wanted, he was not able to get along with his wife,
with her full consent. If he liked something about her, he could always only get to his wife
through his knowledge.” (“Az aranybardny”) (The Golden Sheep) (AaTh, BN 571) NAGY-
VOO: op. cit. p. 549.

44 “Janas went into the treasury, packs his bread bag full of gold and silver; then he fills his

45

46
47

pockets with all kinds of coins, but it was not enough because what is the nature of man? If
someone is allowed to enter a house, if the poor man is invited in, and if has entered the house,
the landlord let him in, he would not wait for the landlord to say, Please sit down’, but when he
has made it into to room, he sits down. And when he has sat down, he begins to look around,
he would even lie down. And if he is already lying down, he would sleep as well. When he gets
up, he looks around, becomes hungry without being offered food, he begins to eat. It is not
enough that he eats politely like other people do, but he fills himself up as much as he can.”
(“Az dzvegyasszony fia”) (The Widower's Son), NAGY-VOO: op. cit. p. 468.

“He performs every repeated part with all their elements, he would not shorten it, just
the opposite, at every act of retelling he smuggles in new elements, small extra details.
Therefore, being somewhat different from other Hungarian tales, the structure of his tales
are characterized not only by the waves of regular repetition, but into the rhythm of repeated
waves he mixes additional elements making the rhythm of the structure more colorful, more
exciting, This type of structuring rhythms in folk tales is a functional value, it has a goal and
ameaning. Certainly the most important one serves the aims of orality: we must regard itas a
kind of way of recording things in memory, the narration of the various adventures of the hero
is interconnected as a unity by the rhythm of the repetitive structure. It is easier to remember
and then transfer it to the listeners. Repetition serves another goal of oral style: the slim story
and the few adventures have to be made longer if possible in order to satisfy the listeners and to
accumulate tension with the help of this primitive aesthetic trick.” ORTUTAY Gyula: Fedics
Mihaly mesél, (Mihaly Fedics is Telling Tales) Akadémiai, Bp., 1978. pp. 95-96.
NAGY-VOO: op. cit. pp. 89.

Dégh refers to Gyula Ortutaty and Agnes Kovécs: “The proper time for storytelling was
the evening, after the evening meal, before turning in. However tired, a good teller does not
stop until his audience has fallen asleep, one after the other. We shall see that these are the
occasions which call for the spinning of long fairy tales in which talented storytellers are free
to display their talent to their heart’s content.” Linda DEGH: Some Questions of the Social
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Voice assumes mouth, eye, and finally face, a chain that is manifest in the etymology

of the trope’s name, prosopon poiein, to confer a mask or a face (prosopon).*®

The main intention of the tale teller while creating a hero and narrating his
own story is to confer a face to the one who exists during the process of creating

his tone. Face, in the ethical philosophy of Lévinas*

— creates community with
the Other both in aspects of the speech act and in the act of taking responsibility.
The double nature of the procedure of activating memory is reduction and
amplification, silencing and telling the previously silenced other stories; episodic
performance naturally contradicts the idea of preserving a supposed “ideal” or
“ancient” model. Ilona Dobos writes:
The framework of the ideal tale model is mainly burst apart by the fact that tale
tellers fill the traditional framework with their own experiences.”

I have already referred several times to the phenomenon whereby reconstructing
the “ideal” model or the “ancient tale” (Uhr-geschichte) is impossible because of the
limited nature of memory; Halbwachs also reinforces this same idea when writing
that collective memory (depending on the group) can only reach back to the past to
a certain extent, beyond which it is unable to directly grasp events and persons.”

However, we need to handle the expression “earlier experiences” constituted
in preexistent texts with care. Because they can be grasped simultaneously in the
tale variants of a previous tale teller as imprints of a wisdom based on his own life
experiences and the morality borrowed from the community. At the same time
in the consciousness of the tale teller creates a new variant — where he captures
“the other not only as the object of a peculiar experience, but as a co-subject”** —
as a peculiar experience which he utters in the tale in the hope of understanding
it and making it understood. Experience and the workings of the imaginary —
listing the images as if in a chain — are closely connected during the act of creating
a mythic tale. We should pay to attention to what Jung said about “unconscious

Function of Storytelling, Acta Ethnographica, Academiae Scientiarum Hungaricae, tomus VI.
Budapest, 1957. p. 109.

48 DERRIDA: MEMOIRES for Paul de Man, op. cit., p. 27.

49 LEVINAS: “The Other and the Others”, In: Totality and Infinity, pp. 212-215.

50 DOBOS Ilona: op. cit. p. 28.

51 HALBWACHS: “Social Frameworks of Memory” In: op. cit.

52 TENGELYTI: op. cit. p. 72.
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fantasy-activity”. Jung emphasizes that modern psychology treats the products of
unconscious fantasy-activity as a self-portrait of what happens in the unconscious,
or as statements of the unconscious psyche about itself. He differentiates between
fantasies (including dreams) of a personal character and fantasies (including
dreams) of an impersonal character”, and these latter:

[...] cannot be reduced to experiences in the individual’s past, and thus cannot be

explained as something individually acquired.”®

We might say that these prohibitions and pieces of advice stored in collective
wisdom and the ethical norm system and from time to time passed on, do not
always become personal despite the expectations of the community: for instance
not even in the case of some kind of deviant behavior on the part of the tale teller
(in the case of Jakab®* the deviant behavior is sexual debauchery), or temporal drift,
or perhaps because he arrives from some other community or group he does not
see their significance and/or meanings from a similar perspective.

Returning to preexistent experiences, the two experiences (as the reflexive
self-experience of the subject and the cognitive knowledge that provides the
understanding of existence) sometimes contradict each other because the life
experiences and cognitive/interpretative modes are different from each other
and separated from each other, as is the level of consciousness (“the constitutive

53 JUNG, Catl Gustav: “The Psychology of the Child Archetype”. In: JUNG: The Archetypes
and the Collective Unconscious, (trans. R.F.C. Hull), Routledge, London, p. 155.

54 Inthe tale entitled “The Poor Girl” (AaTh, BN 875) the daughter of the poor man always wants
to spin and weave; a prince marries her and he listens to her advice. At one time three women
stand trial in front of the king and ask him to decide which one is the better sausage of three
they have bought at the butcher: the slim but long one, the thick but short one or the thick and
long one. — “Well, now please go home because neither you, nor you are right, but only the third
one. — Well, I do not know my majesty, I do not know who might have given your majesty this
piece of advice because we all are good, full-bodied women, that is to say we have been good
whores all our lives. But the one who gave this piece of advice to your majesty was an even bigger
whore than we were in our lives.” The queen tells a parable to her husband to distract him. —
“Well, listen to me, my dear husband, what opinion would you have? When you have a bad cold,
a really bad cold I put a small piece of bread in front of you, or I put a medium sized one, or a
bigger one. Which one is the best of the three?” Then the king says: - Well, in all cases, lots of
everything and the biggest of all is best.” So this was why the king did not become suspicious
of his wife giving him this advice.” NAGY-VOO: op. cit. pp. 520-52.
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cogito of a consciousness”). Sometimes because the tale tellers belong to the same
community and recognize each other as “partner subjects”, similar experiences
reinforce each other and they may evoke the feeling in the community of listeners
that they are claiming indisputable evidence.
The fact that truth that we have taken into our possession preexistently due to the
effect of external influences forces its way with a tremendous power and makes
us suspicious: in the act of remembrance the untimely experience prevailing in
our consciousness may become so forceful that we are willing to and even tend to
identify it with the certainty of insight.*

The certainty of insight of the experience depends simultaneously on the success
in making communal the reflexive self-experiences (story narration) that the
individual has recalled in his memory, on the convincing force of the performance
and communicational act during the act of sharing, on the authentic performing
style of epic elements and tale elements in creating the configurational act”’, and
on the acceptability of the tone that can be captured during the act of weaving
the tale text. Sometimes a tale teller thinks that the experience of existence that a
preexisting text has presented as a certainty is less — or not at all — convincing for
him; on the one hand social conditions under change do not verify them, on the
other hand his own reflexive experiences overwrite them.”® What Derrida writes
about anteriority helps us, researchers, find our way when we have to speak about
a preexistent text variant told previously by an earlier tale teller. When we have
to compare the preexistent text as a past state now present, with the text variant

constituted in the present tense of remembrance (utterance), the differences

55 de MAN: op. cit. p. 162.

56 BLUMENBERG: op. cit. p. 129. (trans. NGA)

57 The problem of fidelity is not be analyzed along the categories of true and false in the case of
tales, as de Man points it out in his study on Rousseau in relation to fictionality. In: de MAN:
op. cit. pp. 292-293.

58 Halbwachs criticizes the unique ability of remembrance and when analyzing memory he
considers the influence of one memory on another, i.e. their continuity in cognitive processes,
to be substantial. In his opinion, continuity is the explanation of one memory following
another and since they are completely different, these individual variants form a continuous
series in which each and every similarity and repetition bring about the possibility of being
an element of discontinuity. Memories evoke each other by their difference, if this was not so,
the series could not be completed, it would even be broken. HALBWACHS: op. cit.
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experienced during this comparison themselves show their “uniqueness™ and
become unique features of our present text just as the unique features were for the
previous one.
[...] who wants thus to save both memory and the present, that memory of the
present which recalls the present to its presence that is to say, to its difference: to
the difference which makes it unique by distinguishing it from the other present

and to that quite different difference which relates the present to presence itself.*°

3.

Finally we have to ask to what minimal degree Jakab has to apply the “chaste
compactness’, a concept coined by Benjamin, or the “social condensation” coined
by Blumenberg, in order to preserve the framework of the tale in his memory
but without “psychological analysis” and by making certain stories “worthy of
interpretation” to be able to activate them on a proper occasion.

I would like to find an answer to this question and find the minimum degree —
the memory network simplified to the utmost degree — of the tale framework Jakab
has created by condensation which reminds the tale teller of tales he had heard
in Hungarian and Romanian communities and which at the same time is capable
of setting his memory in action. However, we must not forget about the “level of
consciousness” which is the tale teller’s own and which structures the configuration
of the tale text. Jung, in relation to the teller of the myth (and naturally of the tale)
supports us again with an important statement:

The primitive mentality does not invent myths, it experiences them. Myths are

original revelations of the preconscious psyche, involuntary statements about

unconscious psychic happenings and anything but allegories of psychical processes.**

We must state in advance that in connection to both the tale framework and

the “preconscious revelations™ most of Jakab’s tales are “invariants” — as collectors

59 “The unique style of tale tellers — apart from the conspicuous difference that can be seen
between dramatic and epic talents — is mostly manifest in where in the tale the tale teller adds
other details, how he elaborates on them, which parts he shortens or eliminates entirely and
to what extent he uses traditional formulas or just the opposite, how much effort he makes to
break up the given framework.” DEGH: op. cit. p. 40.

60 DERRIDA: MEMOIRES, op. cit. p. 61.

61 JUNG: “The Psychology of the Child Archetype”, in: op. cit. p. 154.
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have stated in their notes to the volume. This means that these invariants can
neither be “condensed” (only the series of stories can be defined), nor can they
be reproduced (they cannot be re-figured) as they have been manifested in the
moment of their utterance. Collectors intentionally, or simply following Jakab’s
intentions, recorded two tales twice: John-the-Strong (AaTh 650) and John-the-
Bean (AaTh 301). To decide whether it was intentional or accidental is problematic,
a posteriori. However, the fact that these duplicates are printed in the volume
almost obligatorily calls us to look at these texts more closely, keeping Jung’s
statement in mind.

Analyzing the two variants closely we may come to the following conclusions:

(1.) In both of his tale types Jakab presents the hero as a “child” — for that matter
he presents the heroes of “valiant” tales as well as children — as if he remembered
the mythic source: the archaic mythologem in which the “divine child” mentioned
by Kerényi appears in the form of Heracles. When retelling the tale variants, apart
from uncanny similarities, Jakab consciously changed the traditional structure of
the tale, it was not only his “forgetfulness” and the “disingenuous” character of
memory that resulted in the new variant.

(2.) In Jakab’s memory the two ‘valiant hero’ tales are stored as “neighbors” to
each other — to use Honti’s expression® — therefore they create a unique but common
memory network. When Jakab retold the first variant he corrected and refilled
those phenomena — according to Kerényi they are attributes — that essentially
belonged to divine children and which he remembered as a frame. That means he
did not primarily remember plots, motifs or events but phenomena/attributes/
symbolic images that spoke to him for themselves and about themselves.

(3.) These linguistic phenomena that are presented as acts or images reveal Jakab’s
own experiences; for the researcher revealing the saturated meanings of these is a
key moment.

Before I begin to prove my thesis — especially the existence of one common
memory network — please let me briefly explain how I have come to this conclusion.

Looking at the John-the-Strong tale type, which is very popular in Eastern-

Europe, and is known even in the Uralic—Altaian tale corpus in its different

62 HONTI J4nos: A mese vildga, (The World of Tales), Magvetd, Bp., 1962. p. 96. In this case
it is not only about what Linda Dégh notes, i.e., that “[...] in the case of complicated fairy
tales just a few variants follow the framework of the type, most of them connect two or three,
sometimes even more than five tale types.” DEGH: op. cit. p. 37.
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variants, the researcher and even the lay person might easily notice that one group
of heroes in this tale type become grown ups® following their “miraculous births”
(mostly within three days) — sometimes they are nursed on mother’s milk for three
times seven years to be able to pull out a huge tree from the ground together with
its roots®®. The other group of heroes and young adults — at the age of fifteen® to
eighteen®® — however, are already in possession of this “immense strength” when
they enter the tale and they wish to receive certain orders, instructions and advice
in order to be able to leave their homes — their peasant or “royal” habitat®” — and
according to the logic of the tale they go out into the world for adventure: to test
themselves both in their physical and spiritual capacities. Reading the rather
voluminous tale variants of Jakab it occurred to me — and several re-readings have
only reinforced my views — that Jakab did recognize the essential relationship
between the two tale types. Half a century ago Honti already realized that it is
possible to categorize tales according to other systems or typologies. While reading
the tale variants of Jakab I have found this “almost freely offered” possibility and
I asked myself: why would it not be possible to tackle other modes of co-belonging

63 JAKAB Istvin “Kilenc” (Nine) [AaTh, BN 650] (555-575), “A sir6 gyermek” (The Crying
Child) [AaTh 650A (-409B*)+328*] (pp. 590-609) In: NAGY-VOO: op. cit. ORDODY
Jézsef: “Kilenc” (pp. 209-217), KOVACS Kiroly “Nagyerejt Jancsi” (pp. 370-372) In:
DOBOS Ilona: Gyémdntkigys. Ordédy Jézsef és Kovdcs Kdroly meséi. (The Diamond Snake.
Tales of Jézsef Ordédy and Kéroly Kovics) Szépirodalmi, Bp., 1981.

64 See the Son of the Maimed Cow type tales. The Vogul tale entitled “The Son of Bear” speaks
of the Old Bear, stealing carrots, kidnapping the wife and son of the peasant man; they live in
the bear’s cave for a long time and once they escape from their guard. “Well, they can see: the
Old-Bear almost reached them! The bear son then pulled a huge birch tree by its roots and he
thrust it at the Old-Bear so violently that his soul flew off immediately.” In: Asszony unokdja.
Vogul népmesék, (Grandchild of Woman. Mansi Folk Tales), (trans. GULYA J4nos). Népek
meséi. Ed. Karig Sara. Eurépa, Bp., 1959. p. 153.

65 “But this child was big already, like a fifteen year old.” (“Green Leaf”), (AaTh 312D + 650A
+301B + 303 III) In: NAGY Olga: Villdsi, a tdltosfid. Mérai, szucsdgi, mez8bindi (Romania)
cigdny mesék. (Villdsi, the T4ltos Boy. Gypsy Folk Tales from Méra, Szucsig, Mezdbind
(Romania), Ciganisztikai Tanulmanyok (Hungarian Gypsy Studies). Ed.: Ildiké Kriza,
MTA Néprajzi Kutatéintézet, Bp., 1996. p. 133.

66 Jakab Istvin: Babszem Janké I (John-the-Bean I) [AaTh 301A+ 328A*+302+ 301A
(-321+401)], (pp. 103-152); Babszem Janké II (John-the-Bean II) [AaTh 301A+ 328 A*+
302+301A (-321+401)] (pp. 153-183) In: NAGY-VOO: op. cit.

67 NAGY-VOO: op. cit. p. 591.
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with the help of a phenomenological procedure? I did not want to read myself, my
own theoretical experiences, into Jakab’s tales; it was their textuality that opened
my eyes to the saturated meaning and co-structured character of the phenomena
— the symbolic images and their successive chains.

I will attempt to verify my three statements through the text — although I will

return to them in more detail in the following chapters.

(1.) The only common attribute of the “miraculously born” child heroes and
the adolescent heroes possessing “enormous strength™® is “enormous strength”
itself*. It would not be practical to exclusively limit the strength manifest in tales
to physical strength only, since in all tale variants, whether explicitly or not, and to
various degrees, physical strength is naturally also accompanied by spiritual and
psychological strength. These three types of strengths — as becomes clear from
the investigation that follows — are not only the manifestations of the visible. On
the level of actions, but also on the level of taking responsibility, they also require
a hermeneutic interpretation. Regarding the possession of enormous strength as
an ability given to those under divine protection” we may already read a few lines
in the poem on the Little Heracles (XXIV) by Theocritus.

68 Kerényi also considers the traceability of these heroes to a common “archetype” an obvious
point. Sometimes they are embodied in the fact that the heroes in some tale variants have been
doubly gifted. [See Jakab’s Nine or The Crying Child]). There are quite a few that prove that
they are under divine protection: “The child was then born. But they did not observe how the
child was born: with one little snake under his armpit. Nobody noticed it. (NAGY p. 22) “- Ah,
fox, my dear sibling! My sword is missing because I was born with it, I must not put it down.”
(NAGY p. 34) (my emphasis—PB) “A Sasfii meséje”. (The Eagle Son’s Tale) In: NAGY Olga:
Villdsi, a téltosfis. (Villasi, the T4ltos Boy).

69 Olga Nagy writes that she recognized this when reading gypsy tales: “In these tales the hero
has magic powers. That this is a sign of a more archaic state becomes clear when we compare
him to the heroes of European tales who no longer have magic powers. [...]". NAGY, 1988.
op. cit. p. 20. “Once upon a time, beyond seven lands, there lived a very famous robber knight.
He fought alot, did brave things, he battled with many; he had already started fighting in his
childhood. (“Grtja”) NAGY-VOO, 2002. op. cit. p. 812.

70 Gyula David writes about these types of valiant heroes: “They were born like this, they were
worthy of the Gods. Because there were valiant knights and brave men who were born in
golden shirts. They wereborn with the Moon, with stars on their chests. That is why these
valiant knights were worthy. Ibid. p. 21. (emphasis mine — PB).
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When they saw the infant Heracles holding the snakes in his soft hands with a vice-
like grip.”

It is almost impossible to tell for certain how Jakab would know about the
struggle with the snakes in this mythologem, — as he knew about stories from other
mythologems he weaved into his texts — however in the quote below this archaic-
mythic element can be found again:

Janké went there, lifted the stone, well, my lord, when the stone was lifted so many

snakes, so many rodents, crocodiles, whatever existed on earth, they were all coming

out of the stone to almost swallow Janké up. Janké was chopping them up, he fought
the small creatures for twelve nights and twelve days until he defeated them but

the blood flooded from the snakes and from the rodents like the sea and Janké was
forced to stand up on the top of a rock. (John-the-Bean I, NAGY-VOO p. 122.)

or:

Janké left the head of the snake; he did not cut it off because he knew that the
dragon had lied and not told the truth. He went to the stone, struck it with his
sword; well, my lord, the stone split in half, so many snakes came out of the stone
they almost ate Janké up, almost swallowed him. Janké could not chop enough up
with his living sword, he almost drowned in blood, so much cold blood poured out

of the snakes. He had to struggle for three days and for three nights with the snakes
until he defeated them. (John-the Bean IT,, NAGY-VOO pp. 174-175.)

It is not only the parallel to the snake killer Heracles which is important for us
but also the fact (as Kerényi concludes in relation to Mansi myths and we should
add, which survived in several tales as well) that from the aspect of the orphan™
divine child the feature of the “indestructible avenger” is also present.” There are

numerous reasons for this act of revenge in the folk tale: (a) the greedy king or lord

71 THEOCRITUS Idylls, (trans. Anthony Verity), Oxford University Press, Oxford and New
York, 2002. p. 73. According to the explanation, Hera already hated Heracles before his
birth since he was the fruit of Zeus’ affair with Alcmene, therefore one midnight Hera sent
two snakes into the child’s room to kill the infant. However, he kills both snakes before the
servants arrive.,

72 Almost all of Jakab’s child heroes are orphans. “The Little Pig Shepherd”, “John-the-Orphan”,
“The Secret Cage”.

73 KERENYI Kiroly: “Gyermekistenek” (The Divine Child) (1939.), In: Halbatatlansdg és
Apollén-vallds, (trans. Kovendi Dénes et al.), Magvets, Bp., 1984. pp. 370-399. (p. 375.) In
her introductory essay Olga Nagy refers to a note by Jdnos Gulya (Grandchild of Woman)

on Mansi tales. “Those ancient images create the cruel background that do not only remain
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afraid of losing his power or fortune wants to do away with the hero; (b) the hero
is roused to anger by witnessing the machinations and cruelty of the scorpion or
dragon (beating his wife, or hanging his brothers); (c) he has to retaliate for the
murderous intention of his sisters and brothers caused by their jealousy, or trust
revenge to God’s judgment.” Besides, Kerényi also underlines that in myth — we
may see this in the John-the-Strong variants as well — the divine child is a “giant””>;
Jung emphasizes that the child is “a mediator, a conveyor of healing, that s, the one
who makes whole”.”* However, it also surprised me that Jakab — apart from other
mythic related pairs — somehow gathered the knowledge of what Kerényi states,
that “the child and water belong together in mythology”””. Let us consider the text
of The Crying Child!

He was walking and walking, so Jinas walked far enough to reach a wide river of

which he could see neither the end nor the width. [...] All of a sudden it came to

his mind what the dragon said; that if he fit the comb on his head he would be able

to walk on water just like on land. So Janas reached into his pocket, took the comb

out, put it onto his head and tried to take a step on the water to test if he would sink

or, perhaps, not. Well, my lord, he was walking on the surface of the water, he could

walk better there than he did on solid land. (NAGY-VOO p. 603.)

(2) My second remark is about the idea that Istvin Jakab considered the two tale
types as “neighbors”, based on logic and on the approach to the archaic story. Only
after reading the tale for the eighth time did I realize that the opening phrases’™
and rhetorical figures in the variants of both types are almost identical.

a “survival” in individual elements, without any life-giving background, but exist in a vivid,
pulsating union with folk beliefs.” NAGY-VOO: 2002. op. cit. pp. 37-38.

74 In the tale entitled “The Careless King” [AaTh —708 (-510) ~590] the princess locked away
from the world becomes pregnant through a bean and the queen, becoming suspicious of the
king/father, dies of sorrow. The princess runs away; however, the father, because of his wife’s
curse, wants to marry his own daughter, and when she resists he takes both her eyes out. The
half orphan grandchild takes a “cruel” revenge on his grandfather. “The child then grabbed
his grandfather’s hair with just one hand and he hit him so that there and then he collapsed
and immediately breathed his last. The king died.” NAGY-VOO: op. cit. p. 272.

75 KERENYT: op. cit. p. 383.

76 JUNG: op. cit. p. 164.

77 KERENYT: op. cit. p. 378.

78 The opening phrase by Jakab follows the initiation ritual into the world of the incredible of
the Romanian tale. Compare the beginning of the tale entitled “Young Age Without Old Age
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Once upon a time, beyond seven lands, even beyond the far seas where lice and fleas
were shod in copper — don’t be damned shocked, it happened - beyond even there.
(John-the-Bean I, NAGY-VOO p. 103.)

Once upon a time, beyond seven lands, where lice and fleas were shod in copper
shoes - damn and by the holy poker, please do not get shocked, it happened - beyond
the seven seas. (The Crying Child, NAGY-VOO p. 590. )

The other unusual similarity between the two types of tales, John-the-Bean 11
and The Crying Child is the description of the struggle with the dragon (later the
Scorpion) which, due to its length, cannot really be grasped in the textual order
of the story-narration (images and symbols) and in the borrowing of motifs and
their elaboration, nor in its literal character.’*® We see in the text of The Crying
Child that Jakab diverges significantly from the familiar structure of the John-the-
Strong type; more precisely he returns to the John-the-Bean type! So the hero does
not begin the agricultural — or wood cutter — service offered by the king/landlord
in order to gain merit/distinction for himself and happy final days for his mother
earned through his enormous strength and incredible endurance in work, but the
king — taking the child crying of hunger away from the mother — sends him away
to war to defend his country. And now comes the turn! A night before the wedding

and Life Without Death”: Once upon a time there was, because if there had not been, I would
not even tell you about it, when the poplar tree bore pears, gorse bore lilacs, when wolves and
dogs hugged each other, kissed each other and became brothers, when they prepared a shoe
for the flea from a ninety nine pound iron and that is how it jumped up into the sky to bring
you this tale:

‘When the fly scribbled on the wall,

All those lied who did not believe the tale’.

In: KOVACS Agnes: Szegény ember okos lednya. Romén népmesék. (Clever Daughter of a Poor
Man. Romanian Folk Tales) (trans. B6z3di et al.) Népek meséi. (Tales of the Nations) Bp.,
Eurépa, Bp., 1957. p. 14.

79 This “playful tale formula” is a characteristic feature of the tale tellers of the Transylvania
mountains, as Olga Nagy points out in relation to the tales of Gyula David: “Even beyond
the seven seas, where fleas and lice were shod in copper shoes, damn and by the holy poker,
please do not get shocked.” NAGY: A havasi sdtoros, (The Tent Gypsy of the Transylvanian
Mountains) op. cit. p. 19.

80 Compare NAGY-VOO: op. cit. pp. 166-167. and pp. 602—603. (After eating bones he threw
himself against the other’s chest; drinking good wine in the cellar, “the wine of strength”
hiding in a jug; gazing at grapes; the mark of the dragon, the gold stick and the golden apple.

These motifs can also be found in John-the-Bean I)
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the dragon kidnaps the princess whom he should have married — together with the
Moon, the Sun and the stars — and Jdnas wins back the girls just like in the tales
of John-the-Bean I-II. However, he has to make the murdered dragon’s mother
(in John-the-Bean I., the eldest dragon), the Scorpion, bring out the stars in the
fight against her. In the final scene of the tale the two liberated sisters — in John-
the-Bean II, the two brothers® — due to sibling-jealousy to kill the youngest one,
Janas, as opposed to Janks, who does not believe in wickedness after returning
from the underworld:
Well, Jinos did not think of anything bad at all because Janas believed they were

siblings and they do not want to cause harm to each other anyway. (NAGY-VOO
p. 608.)

Following his escape from hellish existence and the liberation from constraints,
the “indestructible avenger” not only forgives them but becomes capable of
supposing goodness in others and becomes capable of — using the words of Lévinas

— taking responsibility for everyone else, of eternal love, of “sanctity”.**

(3.) Linguistic phenomena, the chains of symbolic images (according to Ricceur
“the symbol is an intellectualized image”’) created in orality are presented for us
sometimes in the form of deeds: promise, collusion, liberation, a bird singing®,
judgment®, and sometimes in images: eating eggs, fighting with a tree pulled out

81 NAGY-VOO: op. cit. p. 182.

82 de SAINT CHERON, Michaél: Entretiens avec Emmanuel Lévinas 1983—-1994, nouvelle
édition, Ed. Livre de Poche, Paris, 2010. pp. 15-16. Bernhard WALDENFELS: “La
responsabilité”, In: Emmanuel Lévinas Positivité et transcendance, Ed. PUF, Paris, 2000. pp.
259-283.

83 RICCEUR: The Rule of Metaphor, op. cit. p. 219.

84 The carrier pigeon that flies from one side to another in order to convey the message is often
substitued by the modern motif of carrier birds. (“Au motif ancien de 'oiseau porte-parole, qui
vole de l'un a l'autre pour délivrer ses messages, se substitue ou se surajoute souvent le motif
plus moderne de l'oiseau porte-lettres.”) MOUGIN, Sylvie: Sans papier et sans encre. La lettre
représentée dans la chanson de tradition orale. In: Cahiers de littérature orale. 62 (2007.) pp.
127-152

85 “[...] to say something is to do something; or in which by saying or in saying something we
are doing something.” AUSTIN, J. L.: How to Do Things With Words, Harvard University
Press, 1975. p. 12. Austin’s statement is especially true for tales in which one verb substitutes
an entire series of actions (for instance “agreed to” — accepted, “sat in his lap” — accepted the

other as the chosen one, etc.).
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together with its roots, repositioning the roof beam; but they always speak: “the
image is not a residue of impression, but an aura surrounding speech.”* I will
elaborate on them in the following chapters.

Reading the diverse variants of the John-the-Strong type tales (examining the
tales entitled Nine, Iron John, Tom-the-Brave, Iron Louis and, in another sense, those
belonging to a group type I have mentioned before: John-the-Bean, Son of the Bear
(especially since in many of their variants the story of The Son of the White Horse
and Dragon Killer also appears as a combination of types), I recognized that apart
from strength there is a list of other phenomena, attributes — symbolic images —
which can be closely attached to their existential character. For instance: hunger,
simplemindedness, laziness; in the following chapters I will make an attempt to
provide a phenomenological analysis of them. Depending on the tale type and
their variants these features are connected to miraculously born heroes who have
enormous strength. We might also say that whether they enter the scene or stay
in the background varies according to the memory of each tale teller (and the
of the community) or the peculiar, unique narration of the teller; however, they
always exercise an influence, they even have a retroactive character. I am more and
more convinced of the fact that the unique attributes, even during their appearance
in other tale types, create such — using the phrase created by Gilbert Durand —
isomorphs (in other words: invisible functionality) in the tale text that do not
complicate the John-the-Strong type of tale and its variants but quite the contrary,

lead to its transparency and simplification.

4.

Within the framework of the present study, in the variants of the John-the-
Strong and John-the-Bean types®’, not only from anthropological and philological

86 RICCEUR: The Rule of Metaphor, op. cit. p. 254,

87 Based on comparative tale research, Janos Berze Nagy concludes: “From the tale type of
The Grateful Devil developed the John-the-Strong type, from this latter the 1062 type of the
Cheated Devil, finally a few motifs of the number 1640 type of tale, The Good Tailor, to which
additional elements developed from the tale type, Fehérlofia (Son of the White Horse).” [“A kis
kondds meg a medve” — The Little Shephard and the Bear], In: Dr. BERZE NAGY: Nap és
tiikor, (Sun and Mirror) A Baranya megyei Tandcs VB Mivel8désiigyi Osztélya, Pécs, 1982.
p. 189. One of her tale tellers, J6zsef Ordddy told the collector: [His father] had a tale —
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aspects — as Kerényi did in his brilliant study — but with the help of phenomenology
and philosophical anthropology, if I analyze the “miraculously born” child heroes
or the young man “possessing enormous strength” those attributes would become
comprehensible which in these specific tale types and their variants constitute the
logical, ethical and linguistic levels — their fields of interpretation.

To the (1) “miraculously born” child heroes the following attributes are
attached: crying, whining, hunger, desire to eat, and to the (2) young heroes
“possessing enormous strength” simplemindedness, inability to work, laziness/
somnolence, finally leading to the possession of frightening/enormous strength
and its most varied manifestations. However, we have to realise that after the
strength acquires the final form it needs for the tale hero to complete the “hard
task”, be has to become capable of*® — in the Ricceurian sense — having or developing
certain attributes. He has to appropriate those spiritual and psychical attributes
as well — for instance keeping up family ties, being able to serve, faithfulness and
obligation [Lévinas: “mourir pour” — to die for something], being able to forgive®,
and taking responsibility for the other” — that in the course of the entire tale
prove his ethical excellence. More precisely, they constitute the path, the spiritual-
psychic path, which he necessarily and by his fate walks along while becoming a
good or better individual. In the tale variants of Jakab — reading them together
and comparatively — we may find all attributes/phenomena/symbolic images; they
reinforce each other, and they reinforce the researcher in the belief in a common

memory network.

among them John-the-Strong — that he told for three days in consecutive episodes.” DOBOS:
op. cit. p. 17.

88 “A Phenomenology of the Capable Human Being” In: The Course of Recognition (trans. David
Pellauer), Harvard Univ. Press. Cambridge, Massachusetts — London England, 2005. pp. 89—
109.

89 Because, for instance, as a result of somebody’s intention or a search for truth the hero
becomes a hostage in the sense that Lévinas appropriated it. “There is always a risk of becoming
a hostage when one says the truth.” In: de SAINT CHERON: op. cit. p. 38.

90 “[...] the love of truth is charity itself”. (The original French words are ‘'amour’ and ‘charité’)

“Clest la force de vouloir le bien d'autrui dans la misére qui peut venir de lui.” Ibid. p. 39.
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Finally, for my part I can model® this unique common memory network which
Istvdn Jakab remembered and applied while retelling the tale variants mentioned

above.
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judgment) \ 4 responsibility (for
x everyone else)
LOVE

91 When I speak of models I do so in the sense Ricceur wrote about them in his chapter on
“Model and Metaphot” (op. cit. pp. 283-291.) in his book entitled The Rule of Metaphor. “The
model belongs not to the justification or proof, but to the logic of discovery.” (Ibid., p. 283.)
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The phenomenology of crying

I.

I think we can confidently repeat what Plessner wrote in the first sentence to his
introduction to Le rire et le pleurer:

Much has already been written about laughing, but hardly anything about crying.'

The theory of human expressions/utterances, which nowadays is primarily
related to the field of phenomenology and anthropology, pays little attention to
the investigation of the oral expressions and gestures of mythical heroes, and even
less to that of folk tale heroes. In the introductory chapter of the study we will
first of all examine the phenomenology of crying from among the attributes of the
heroes who are magically born and/or possess terrible strength.

Of course, there may be many reasons for crying and many life situations which
bring on tears.” Among these we must above all emphasise two basic states, around

which we can group many others: crying from pain (from sadness,” hopelessness,*

1 «On abeaucoup écrit sur le rire, mais guére sur le pleurer. » PLESSNER, Helmuth: Le rire
et le pleurer — Une étude des limites du comportement humain, (trad. de l'allemand par Olivier
Mannoni), Ed. de la Maison des sciences de I’ homme, Paris, 1995. p. L

2 As there are with laughter — as Ritter believed: “[...] laughing can in no way be expressly
restricted, neither from the internal state to the external, to any particular level of life and
feeling. In general it makes itself one with existence and is thus just as varied as existence
itself” (trans. G. Seel), RITTER, Joachim : “A nevetésrdl”, In: Idem: Szubjektivitds, (On
Laughter, In: Subjectivity) (Hungarian translation: Papp Zoltdn), Atlantisz, Bp., 2007 p. 36.
(trans. G. Seel)

3 “In the innermost room of the palace he found three beautiful princesses who were
continuously crying and moaning. When they saw John-the-Strong they said to him, “You
poor unfortunate man, how did you get here? Our master is the twelve-headed dragon and
if he finds you here, you're lost!” Erés Janos (Jobn-the-Strong) In: A csoddlatos fa, erdélyi szdsz
népmesék (The Wonderful Tree; Saxon Folktales from Transylvania), collected by Josef
Haltrich, (Hungarian translation by: Ferenc Uveges), Eurépa, Bp., 1979. p. 48.

4 “Well, you poor warrior! You've been around long enough in your life, but now you're
grounded! He waited for death and prayed to God, hoping that He would do something for
him. And just when he was crying and moaning a fly flew into his ear. He got it out, but the fly
went back a second time [....]. “Siraly kiraly”, “The Seagull King”, In: KOVACS Agnes: Szegény
ember okos lednya. Romdn népmesék, Poor Man, Clever Girl; Romanian Folktales, (Hungarian
translation: Gydrgy Bézodi et al.), Eurdpa, Bp., 1957. p. 202.
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outrage,’ fear for one’s own existence, injury, defeat, loss, guilt, passion etc.) and
from joy (being moved, being touched, admiration, satisfaction, desire, being
given something etc.®), as reasons determining why tears well up and burst out.
However, in the interests of the inter-relatedness of the ideas and the coherence
of the train of thought of the current study, I recommend that we stay with the
first reason, which, as we will see below, in its pain and bitterness encompasses a
multitude of true-to-life emotional states.’

Before we examine the phenomenology of the expression crying and its pair
woeful, I must make a brief detour, turning briefly to the field of laughter and
laughable; the reason for this will immediately become clear. Both the act of
laughing and the meaning of laughter — perhaps for literary history and cultural
history reasons — has been the subject of great attention on the part of literary
theorists, philosophers, sociologists, psychologists and anthropologists over the
last half century, and all they have written is an excellent starting point and offers
me the opportunity for a parallel conceptualisation of the analysis of crying,

As a starting point for our train of thought let us consider Joachim Ritter’s
definition of the concept of laughter in his study On Laughter, which illuminates
the role played in final existence of irregularity, nihilism and limiting mental
capacity:

[...] whatis funny is never the expression of order, nor what will always be considered

ayardstick of the good and the beautiful in existence, but always something irregular,

5 In Saxon folktale from Transylvania entitled The Boy and the Snake the son of the weaver
woman saves the life of a little snake and when the snake takes him back to her father and,
following the girl’s advice, he asks for a gift, the snake king swallows him up out of anger. “But
then the Snake Girl Princess started to weep and wail: - Woe is me! If only I hadn’t come home
to see such a terrible thing, that I have such an ungrateful father, who can break his word in
that way!” In: The Wonderful Tree, p. 54.

6 «|[...] onne pleure pas seulement de douleur, de souffrance, de mélancolie et de tristesse, mais
aussi — méme si la chose est bien plus rare — de joie, de bonheure, de saississement, de félicité
supréme.» “One does not only cry out of pain, out of melancholy and sadness, but also — even
if much more rarely — out of joy, satisfaction and supreme happiness. “ PLESSNER: op. cit.
p. 148.

7 Plessner himself separates the two larger groups, and asks why we cry in moments of
unexpected happiness, pleasure, release, support and sacrifice for others, starting out and
forgetting, when a new world opens up in front of us, the limits of which we cannot see.

PLESSNER: op. cit. p. 54.

~ 306 =~



which fails to fulfil hopes and expectations, which is abnormal, and which presents
things, and even life itself, as opposite to the seriousness and normal order which
they would wish to, or should, be.®

We should observe that Ritter approaches a definition of the reasons which cause
laughter and the psychological state which arises from it from the definition of the
meaning (of “laughable”). Thinking further on his comments and the actualisation
of the phenomenon of crying, we can affirm that crying is not the state which gives
life its defining balance and dignity, but is always something irregular: disturbance
is itself the kind of anarchic state of being which itself somehow ‘falls out of line’,
which contradicts the serious acceptance of responsibility, the invulnerability of
dignity, the intimacy of society: in short contradicts the moral and social rules by
which the community lives together. What constitutes crying (let us consider just
the possible interpretations of the frequently repeated expression, “to be overcome
with tears”™ a state of being abandoned, pitied, distraught, outraged) also gives us
the ‘opposing nature’ of the normal order of things and life itself, as does laughter,
and as such, a definition which superficially focuses merely on an inner state is
unsatisfactory, as Ritter warns us,’ since we can only define its essence if “we
discover the cause from which it derives.”?’ Despite the initial agreements, which
are immediately apparent but not surprising, (since we ourselves often think that
“what is simply laughable is sad” and at the same time “what is really sad appears
funny”'!), the two human ‘answers’ appear at many points: laughter and crying
as the divergence from the essential conflicting manifestation of “some kind of

8 RITTER: op. cit. p. 30. (trans. G. Seel)

9 Ibid. p. 31

10 Idem.,

11 Plessner also sees this agreement between laughter and crying, in the sense that in both
cases we experience an inability to stop ourselves, to keep ourselves under control, and that
the state of balance between the individual’s physical being and the being which has the body
is disturbed. (op. cit. p. 75). This latter binary division is an essential element in Plessner’s
system of thought; in his thinking human beings have two natures: being a body and having
a body (I’étre-un-corps et l'avoir-un corps) (op. cit. p. 37). However, he considers both these
different natures as forms of human attitudes, modes of behaviour and projections of personal
activity (op. cit. p. 24), and conceives of both as a bodily answer to a restricted or completely

unexplained life situation.

~ 307 =~



horizon of expectancy, the limits of the rational justification of a way of seeing™?.
Of course, the divergence between laughter (the laughable) and crying (the woeful)
does not arise simply from the clearly different nature of the inner feeling and the
determining elements which contribute to it, neither exclusively from the difference
in the life situation which we face or its various reasons or origins, but neither does
it originate in the otherness of the resonance and simultaneous mimicking,” How
easy it would be if all the difference we could discover between them amounted
to simply this!

The essential difference appears in the fact that crying, the opposite of the
balance and dignity of life, really does not show that which brings on the tears, or
the state of sobbing itself, but goes beyond the appearance (a kind of overflowing)
and appears in the discourse, which speaks of the individual’s oppression in the
current conditions of life, the emotional disturbance (affect), the outrage, the
sense of exclusion and — after the realisation of this — the liberating protest, the
shouldering of responsibility and craving for acceptance which brings about a new
dispensation and an act of restitution'* (Let us remember Hamlet's words: “The
time is out of joint: O cursed spite, That ever  was born to setit right!” Hamlet, Act.
1. Sc. 5 187-188). The restoration of an individual separated from companions or
from society depends on memory and the acceptance of responsibility. Restoration
is a challenge during which an individual simultaneously wants to shine a light
both on the reasons for the separation and on the need for a desire for acceptance
arising from the loneliness and fear, and the sense of rejection and danger, which
follows that separation.

There is also an essential difference in the sense that unlike laughter (where in
opposition to the irregularity, and “against the seriousness general order of life”,
“understanding receives priority”®), at the moment one breaks into tears, just

as at the moment when feeling helpless, and in jeopardy, and confronted with

12 MARQUARD: “Az ész korldtgyakorlata”, (“Practicing the limits of the mind”) In:
Az egyetemes torténelem és mds mesék, (Universal History and Other Tales), (Hungarian
translation: Mesterhdzi Miklds), Atlantisz, Bp., 2001, p. 205. (trans. G. Seel)

13 PLESSNER: op. cit. p. 54.

14 Dupréel claims that laughter is above all the expression of joy, and that basically, in its
essence a welcome and an acceptance. DUPREEL, Emil: Le probléme sociologique du rire, In:
Revue philosophique 106. (1928) p. 231.

15 RITTER: op. cit. p. 35. (trans. G. Seel)
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the final feeling of being cursed at the end of existence, the mind is shaken, and
indeed capitulates from the first moment to the power which is greater than it
and sometimes more wonderful, but also at other times crueller.® The individual
capitulates before the power that threatens and endangers him, who, or which, the
crying being (looking for some kind of “simple”, or easily conceivable or justifying
explanation for the dependent relationship between them) desires to bring into
the reality of his life, overriding the not completely clear or dignified, and at times
murderous, intention of the other, which directs his own exclusion and threatens
him. The crying being, confronting his own disturbance, loss, pain, suffering,
self-accusations and crisis of conscience — as we usually say — organises himself
and during a slow awakening first tries to steal back the reflexive consciousness in
order to understand his own situation of being. Then, when he understands the
depressing, disturbing element/situation which “does not fit”, and perhaps does
not integrate into the normal order of the reality of life (in Marquard’s words: “..
does not fit into the picture””’), and understands the disposition of the disturbed
being, he undertakes to call for help from the inclusive consciousness and creates
a relationship — a relationship of acceptance between the shaken T" and the other,
or the community, which excludes him. The creation of the relationship has a
dual nature, since it is not simply with those in the surrounding environment, and
with Others; in Plessner’s terms the individual also wants to restore the physical
and psychic balance between the existence which has body and the existence which

is body.'® Crying is thus, to view it in its essentials, the expression of a desire to

16 The different forms of disturbance and disorder are distinguished by the fact of whether
or not in a given situation the inability to answer represents a danger/threat to existence;
those situations in which we cannot give an answer and which carry a threat bring on a kind
of dizziness - we lose our heads; in those situations which do not, however, this is not the case.
PLESSNER: op. cit. p. 76.

17 MARQUARD: op. cit. p. 227. (trans. G. Seel)

18 Plessner says that in crying, tears reveal the function of the T statement/demand,
while the sobbing, weping and signing are in themselves not sufficient to produce linguistic,
nor mimicked “expression” (PLESSNER: op. cit. p. 78); in other words the crying being,
since his or her “expressive attitude” (I'attitude expressive) does not require the presence of
another, does not necessarily wish to say something/anything, even if the presence of another
is indespensible to bring out that which is to be expressed (op. cit. p. 58). Plessner’s division
of human existence into two, the bodily being and the being having the body, is an opening
to the Jungian analysis of archetypes: “The archetype — let us never forget this — is a psychic
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welcome and accept following separation.'” Only following this can we speak of the
expression of our motivations and fears, our humiliation and vulnerabilities, our
disturbed states and sense of loss, and finally of forgiveness, as the creation of a tool
for partaking in grace and the acceptance of responsibility, as an announcement
of the perfect union with the Other. In relation to welcoming and acceptance,
which is realized between the individual and the other(s) (following Levinas’
thinking we can describe it as the moment of the creation of a relationship “on
a direct level from eye to eye”), it is also worth contemplating the fact that while
in most cases we tend to laugh in a group (as does the individual/stranger whom
the group starts to laugh at, but who, the moment he understands the reason for
the laughter himself laughs with the group, and so to speak, joins and becomes
part of the group through laughter®®), in most cases we cry alone, most frequently
to ourselves, or at the most in front of someone else who is close to us (perhaps

from a sense of guilt and counting on forgiveness from the Other*'), or when

organ present in all of us.” JUNG: “The psychology of the child archetype”, In: Essays on a
science of mythology, The myth of the Divine Child and the Mysteries of Eleusis, by C.G. Jung
and C. Kerényi, Princeton University Press, 1973. p. 79.

19 Ritter, in relation to laughter, examines the question of spiritual disposition, i.e. where
the limits of the life acceptance of laughter lie: “In mimickry the eye and the mouth are — not
accidentally — the same as sight and speech. Laughter is itself a sound, and as such, always fits
into the course of speech, breaks it up and plays around its words. As a sound it also has its
own moment and it is in that moment that understanding arrives, when the object dissolves
into the images in the heads of the audience or the viewer.” (RITTER: op. cit. pp. 46-47).
(trans. G. Seel). He is referring to the positive acceptance of the opposite, in other words, the
successful insertion into the inclusive mind. It seems that crying is itself a sound — even if we
consider it as an exception — if in the sense of Ritter’s restrictions mentioned above, we do not
tie it to the “defining levels of the inner being”, and as a sound it is related to the territory of
the eye and the mouth, whereas the moment of understanding is much more uncertain and its
acceptance much more complicated, since in the absence of an understanding of the reasons,
the activities of the inclusive mind are only restricted to an appropriate interpretation of the
life situation.

20 DUPREEL: op. cit. pp. 235-236.

21 An excellent example of this is the tale variant from Ung: [Borszem (sic!) Janko vitézkedése
(Jobnny’s Heroic Deeds)], in which a person sitting on a river bank cries with one eye and laughs
with the other, and when one of the brothers asks why, he answers to one: “~My child! One
is weeping over your death, the other is laughing at your happiness”, while to the other: “My
son, one laughs at your beauty, the other weeps at your death.” GECZI Lajos: Ungi népmesék
és monddk, (Folk Tales and Sayings from Ung), Akadémiai-Mad4ch, Bp., 1989. p. 124.
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sitting in vigil (which Marquand terms the “condolence, and the inclusive tears of
solidarity”??), but it is a rare case when we can say that we “laugh together and
cry together”. (We might irritatingly and depressingly bring out as an example of
this last comment the moment when the crowd “cries” at the funeral and lying in
state of a dictator). It is thus better to emphasise the operation or bringing into
play of the role of the inclusive consciousness in the case of crying, rather than the
exclusive consciousness, or in other words, things occur in precisely the opposite
sense to the way they do when we analyse laughter (according to Dupréel “les choses
se passent ainsi’,” in Marquard’s words things happen in a “this-is-the-way-we-
react” way”*). When we burst into laughter, we make comprehensible in an audible
expression the distinction, the humiliation, the sense of exclusion, the gesture of
punishment, which at a certain “moment” can be followed by the acceptance of the
smaller/greater community.

Things are different in the case of crying, where the separation, as a circumstance
given in principle, and the loneliness which maintains the separation, is unbearable
for the individual who “falls out of line” from the life order of the community, and
so limits the answer: crying is an element understandable in itself, and, through the
re-disposition of the T, can break out of its sense of blocking and its separation. If
an individual cries alone, the question always arises: am I just like someone whose
conscience is rightly overflowing with the shame of my own sin, or am I someone
who has been authorised to forgive the sin of another, and the responsibility of
making the judgement burdens my spirit. In this case the tears may dry up and well
up again, with greater or lesser intensity, until, following the public knowledge of
the hidden crime the humiliation is publicly acknowledged;* or until I feel that
the other forgiven being (which in Levinas’ fortunate phrase is never without sin)

is accepting and has honestly revealed his or herself to me.

22 MARQUARD: op. cit. p. 224. (trans. G. Seel)

23 DUPREEL: op. cit. p. 239.

24 MARQUARD: op. cit. p. 226. (trans. G. Seel)

25 “Humiliation is preserved in the memory of the individual, just as it is in the cimmunity”.
(transl. G. Seel) ASSMANN, Jan: “Vétek és id8”, (Sins and Time) In: Uralom és iidvdsség,
(Hungarian translation: Zoltan Hidas) Atlantisz, Bp., 2008. p. 174. (Herrschaft und Heil:
Politische Theologie in Altigypten, Israel und Europa), Fischer Taschenbuch Verlag, 2002.
(trans. G. Seel)
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If crying occurs in the presence of another, it tends to direct others towards
pangs of conscience and the awareness of embarrassment, as if there existed a
crime of which they were unaware, and as if they must search in their memory to
discover what crime it was that disturbed the normal order of things; or as if there
existed a crime — the crime of the crying individual — in which the other becomes
a part by sharing in the other’s existence as a result of understanding the sound
of the tears. Crying, as an audible expression and inarticulate speech, in this case
calls us to become part of it and to understand and accept responsibility. In this
call there lies a kind of threat which demands that responsibility is undertaken
and informs the other that he or she will become a sinner simply by not attempting
to interpret correctly the disturbed state of being and not trying to find the right
remedy — in the final analysis to sympathise. Bearing in mind the success of the
acceptance, the individual tries to emphasise the role of scapegoat, the use of mercy
and in the end the demand for acceptance, in order to free him or herself from
the oppressive situation and/or the weight of the curse. Because the one who cries

knows precisely that:

Justification is nothing other than the restoration of personal identity and integrity.?

In Plessner’sand Odo Marquard’s conception crying can usually be interpreted as
“the answer to the provocation of our limitations”*” If we follow this interpretation
— and why shouldn't we? — in this case we can state that, for the helpless, endangered
individual — one who is “separated” in his disturbed state from himself and others —
crying is a kind of self-expression (an “inarticulate” answer to a state of oppression,
which the body provides in the absence of the means of linguistic expression®®),
which in a concrete life situation and, within this situation, for the participating
witnesses who “refer to each other with understanding” acquires its sense. We
must live with restriction, and then it will acquire sense, if — and only if — crying,

as a kind of symbolic speech, is able to arouse in those present the original cause

26 ASSMANN: op. cit. p. 178. (transl. G. Seel)

27 MARQUARD: op. cit. p. 224. (trans. G. Seel)

28 Il répond avec son corps en tant que corps, comme s il lui était impossible de trouver
lui-méme une réponse.” (“He answers with his body as a body, as if it were impossible for him
to find an answer himself”.) PLESSNER: op. cit. p. 30.

29 BICZO Gibor: Hasonlé a hasonlénak, filozéfiai antropolégiai vizlat az asszimildciérél,
(Similar to the Similar; Philosophical Anthropology Sketches on Assimiliation) Kalligramm,
Pozsony—-Bp., 2009. p. 175.
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of the distress. If not, crying remains the kind of undecipherable message which
can disturb others because of its painful physical symptoms, and yet exclude them
from understanding, We can note — or at least add — that the crying of our tale
heroes, following the logic of Marquard, “is the inclusive crying of solidarity,
[which does not] try to send away, but rather to include in” to the story and its
interpretation, together with, and as a result of, the fact that “exclusion capitulates
in the tears of sympathy”.*° The source of this idea appears in Dupréel; in his view
laughter:*' is a “community act” and at the same time has “a community function”,
which becomes clear if we assume that the analogy between laughter and crying is
some kind of communicative act, where the Other(s) perfectly understand(s) the
individual’s desire to reveal his inner life, and this declaration, by widening the
horizon of expectation of the community, brings into the frame of understanding
everyone who wishes to exclude him because of his problems, which they seek to
portray as of no value, or as bearing little connection to reality.

If we take the tales selected below into consideration, we may ask an initial
question: why do we cry?, which necessarily brings forth a second question right
away: for what reason or what purpose do we cry?; and of course, a third as well,
which Plessner examined so carefully: what relationship is there between the
“bodily” half of our being and the half of our “being carried in the body” when we
cry? These latter two questions rightly presume that in certain situations crying
has a significance which influences the other (mainly his heart or spirit, rather
than his mind or intellect), his free choice and his existential decisions, and not
infrequently is capable of changing his whole salvational scheme. At the beginning
of this study, in the case of the tears which come from the pain felt in various
life situations (I will add to these the “tears arising from outraged protest™ or
the tears of “final yearning” which are not directed to the here and now), we can
observe the elemental instinct, the motivation and the liberation from distress and
the descent into the subconscious which immediately follows it: to the state before
the T, the degraded state of consciousness, the mothet’s womb metaphorised as
an oven, in which the T simply wishes to recognise itself, and so calls for help to

the wisdom of the family or the village community, or the spiritually regenerating

30 MARQUARD: op. cit. p. 225. (trans. G. Seel)

31 ,le rire est une opération collective” (“Laughter is a collective operation”), — ,le rire a
une fonction sociale” (“Laughter has a social function”) DUPREEL: op. cit. p. 219.

32 MARQUARD: op. cit. p. 224. (trans. G. Seel)
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action of the mother. From this it follows that in tales crying (as a element/situation
which is woeful) never appears as an isolated, incidental event which bursts out in
front of us, but is always in a social context which we can interpret in the relational
framework of a depressing, disturbing, outrageous or perhaps wonderful event
in the story. The “hermeneutic mind” (in the sense of the simple listener to the
tale) must understand in these individually told stories how it is possible to break
down the limits/boundaries which do not allow us to answer in any other way
to the life situation which constitutes the tale we are told, than by recourse to
our limited options: in other words, to cry*. To go further, the task of decoding
the metaphorical-allegorical relationship between the tale hero crying with his
“bodily” existence and the life situation which remains hidden “in the body” (in the

spirit/heart) is also a boundary which is waiting for us to break down.

2. THE TWO FORMS OF THE APPEARANCE OF TEARS!

THE TEARS OF THE HERO AND OF THE MOTHER

The Gypsy taleteller from Gorgényiivegesiir, Istvin Jakab, with his exceptional
creativity and extraordinary self-expressive tale-telling style possesses a rare tale
variant in the stories Kilenc (Nine) and A siré gyermek (The Crying Child) as well
as Babszem Janké 1. and Babszem Janké II. (John-the-Bean I and II)** (separately
and together, it was no accident Jakab re-told both variants and told them in a new

form) of the John-the-Strong (AaTh 650) and the Little Johnny Bean (AaTh 301)

33 “As the hermeneutic mind: [...] what interpretation does it to look into a picture in
which what fits into it does not (yet) fit into it.” idem., p. 225.

34 NAGY- VOO: Havasok mesemondéja, Jakab Istvin meséi, (Tale Teller of the Transylvanian
Mountains — Tales of Istvan Jakab) Akadémiai, Bp., 2002. pp. 555-576. — I would like to point
out that in the complete absence of any knowledge of the entire Jakab opus in Western Europe,
and particularly among those researching Grimm’s adult tales, it is impossible to imagine the
linguistic plasticity (which I introduced in another study in relation to the phenomenology of
“building up the tension”), the grandiosity and adventurousness characteristic of the Gypsy
taleteller, the attempt to mix together different motifs from different tale types, which is so
typical of Jakab’s special tale world. It is impossible, even within a footnote to summarise
briefly the “subject” of the tale, since what is much more important is his ability to create
the tale of enchantment, his (self)expressive mode and his archaic-mythical vision, which an
examination of the phenomenology of words, images and vision demonstrates so successfully

in his case.
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tale types which fall straight into our hands when we wish to investigate crying and
the closely accompanying phenomenon of hunger, since the analysis (in Tengelyi’s
words the “inter-relationship of meaning”) is presented to us so deeply and in such
detail, that it helps to supplement the stories of the other tellers, and to reconstruct
the unspoken/forgotten motifs and the original sense of the details.
Well once there was a poor widow. When her husband died she was pregnant.®
Not long after they buried the husband the child was born. But the moment the
child came into the world, it was born crying. Whatever the mother did, even if she
just went one step ahead of him, the child cried enough to let the whole village know.
[...] The village people and the authorities discussed long and hard about what to do
to make the child stop. And of course, in those days things weren't were what they
are today; there weren't any doctors, and all the wise women and fortune tellers went

over there, since the child became so famous, but nobody could help him because

they all said that he was born that way - crying. (NAGY-VOO p. 590.)

In relation to the crying of the “extraordinary child”, born in “miraculous
circumstances” (and its illuminating pair: silence) we must ask the question: is there
akind of pre-social crying?*® In Dupréel’s study: Le probléme sociologique du rire he
himself asks this question in relation to laughter; indeed the psychologist, James
Sully asks directly whether there is a “primitive laughter™’. Accepting this latter
hypothesis as a “working hypothesis” it is worth considering whether we can speak
in any way of a “primitive” or more accurately, an “ancient” crying, In his study On
Laughter Ritter quotes Ribot, who states that

35 The Romanian folktale, Bors Péter és Virdgos Florea (Pepper Peter and Flowery Flora)
(AaTh 301/C) also begins with this emphatic life situation: “Once upon a time there was a
widow, whose husband had died and she was left alone with three children.” In: KOVACS
Agnes: Szegény ember okos lednya, (Poor Man, Clever Girl), (Hungarian translation: Bozodi et
al.), Eurépa, Bp., p. 115.

36 In many types of folktale this kind of pre-social crying appears, for example at
the beginning of Gyorgy Andrisfalvi’s tale: “Az ikervessz8”, (The Twin Twig) [K 131 (A
mostohatestvérek — The Stepbrothers) + AaTh 303 + 300+ 314 +400 ]: “Well, that poor
couple, when they had been married for three years, they had a little child. But it didn’t bring
them much happiness, because the little one always cried; even when he was suckling he was
sobbing. They were poor, and they had to work.” In: DEGH Linda: Kakasdi népmesék I1.
(Folktales from Kakasd I1.), Akadémiai, Bp., 1960. p. 114.

37 DUPREEL: op. cit. p. 249.
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[...] the ancient type of all laughter is the laughter which the wild man hears when
he steps on the neck of his beaten enemy.*®

If we try to remain true to the possible form of the ancient type of crying (or
to coin a new phrase in the spirit of Kerényi: “ancient world” crying) described
and presumed by Ribot, we only need to exchange the viewpoints of the winner
and loser: or the tears he needs are those which the defeated utters when the victor steps
on his neck. Whether this crying is the result of a fear of death (a death rattle) or
humiliated helplessness (whimpering), outraged protest (wailing) or physical pain
(howling) or the vision of the future arising out the imagination (weeping), is a
question the answer to which goes beyond the competence of the library of the
humanist who attempts this kind of hypothesis. One thing is sure, we find in the
crying originating in an existential threat and danger the double appearance — of
the defeated (sprawling under the boot), and the “life-excluding order” (Woe to
the defeated!) of which Ritter speaks:

[...] with laughter a kind of game can be understood, in which one participant is the
excluded, and the other the life-excluding order.*

The utterance which we have taken from Jakab'’s story, which is confirmed by
the village community, and among them by the authorities and the fortune tellers,
that “He was born like this, crying” demonstrates, according to the intention of the
tale-teller, the pre-social nature of the crying, if we consider the care, education
and upbringing of a child up to the age of seven (and sometimes until adolescence)
as the age of pre-socialization. But it also justifies the majority of the community’s
thoughts of exclusion, a community which is no more understanding or accepting
in relation to a child who cries loudly and continually than with a child with a
disability which can neither be treated nor reversed, and about which we can learn
from the autobiographies of many in the peasant community. In almost all variants
we can see that the mother tries to comfort the son, who is in any case “apparently
inconsolable” (who feels his birth into the world and the enormous impulse to cry
as a “burden™?), by continually feeding his hunger (by suckling him or giving him

38 RITTER: op. cit. p. 34. (transl. G. Seel)

39 Ibid., p. 41. (transl. G. Seel)

40 GEHLEN, Arnold: Az ember (Hungarian translation: Kis Jinos), Gondolat, Bp., 1976. p.
47. (Gehlen: Man, His Nature and Place in the World, Columbia University Press, 1988.
pp- 20-25))
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milk/blood to drink or feeding him bread or pretzels*'), so that he won't cry so
bitterly; but it seems that, the child’s hunger/oral greed just increases his desire to
cry. What can it be that is more elementary than the food and drink which ensure
the child stays in the world, and which, initially appearing to us an undiscoverable
and intangible something, he tries to show through his crying and wailing? Does the
deafening and unbearable crying, the mimicking which occurs during the tears,
through gestures and sounds, express any kind of added meaning which makes it
easier to decode the phenomenon?

I suggest that we take a deeper look at of the possible modes of understanding
crying, not as an oral form of demonstration, expressed in words, but much more
as an aural form, accompanied by gestures, on the basis of the hermeneutics of
various texts and their phenomenology. We can talk of wailing as an exaggerated
form of crying, as:

[...] it is primarily an action, just as language and every conscious perception, and as

such is particular to each individual. [...] A person is not characterised by the fact

that he laughs but by how he laughs, the colour and tone of his laugh and by what

makes him laugh.**

In some of the John-the-Strong tale types the child cries so strongly and
continuously from the moment of birth that it becomes unbearable, and in the
words of the tale teller a deafening ‘wailing, which offers two interpretations. One
the one hand the child loses his protective covering (the mother’s womb),*” which

41 “And that’s just what the old lady did; she baked him pretzels, and hung them around his
neck, but it didn't last long, because the child had a frighteningly large appetite, they did last
more than a couple of minutes, and the child’s mother was once more in trouble [...]. (NAGY-
VOO Kilenc/Nine, p. 555). According to Réheim the desire for the mother’s breast can be
explained by the fact that the little child, weak and unsuited to life, cannot bear to be separated
from the mother. In: Géza ROHEIM: Psychanalyse et anthropologie, (Psychoanalysis and
anthropology) Ed. Gallimard, Paris, 1967. p. 483 « Notre hypothése est que I'introjection
du sein est conditionnée par l'inaptitude du bébé humain a tolérer la séparation d’ avec la
mére, cette séparation étant prématurée. » (“Our hypothesis is that pushing into the breast
is conditioned by the baby’s inability to tolerate a separation from the mother, since that
separation would be premature) p. 483.

42 RITTER: op. cit. p. 32. (trans. G. Seel)

43 In the symbol of the house the Female as place of refuge and protector encompasses the
life of the family and the group. [...] Up until our modern times the nature of the Female was

like a closing dish — which originally was a cave, and later became a house (and offered a feeling
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existed up to moment of birth: and what is more kept him undisturbed, unthinking
and above all without feeling any impulses from the outside world.** The wailing
expressed by the tale hero, just like the divergence from normality, can also bring
out the problem of a weakness of the nerves. Avoiding unnecessary hypotheses
and errors, it is worth quoting Géza Réheim, who examined three elements in the
weakness of the nerves, and mentions the biological factors involved, and argued
that it is only the mother who is able to guarantee the child’s protection from the
dangers which flow/seep in from the outside world and give him a gift by extending
the time the child spends in the womb.* The loss of this double defence means that
being born to the world is a shock for the tale hero, because he is ‘made to feel’ what
it is to be taken out and made vulnerable, and the state of loss and loneliness. And if
we consider this being ‘made to feel” as a yardstick we can move towards Lévinas, to
be precise in his Individuality Without Universality in which he states that between
the being born to the world (the one granted) and the mother (the one granting)
there is no longer the permanent contact the essence of which is “tenderness
and responsibility”.*® In other words crying is a kind of expression of the basic

dependence on the mother, whose real worth, and indeed, the pressing obligation

of being inside, as well as protection and warmth) — and in every case creates a connection with
the lasting memory of the mother’s womb. NEUMANN, Erich: A Nagy Anya (The Great
Mother), (Hungarian translation: Attila Turdczi), Ursus Libri, Bp., p. 154. (trans. G. Seel)

44 Roéheim, in one of his studies — Lunité du genre humain — quotes Rank, who claims
that birth can be conceived of as a “traumatic event”, or that the existence outside the womb
is immediately a traumatic period in our lives. ROHEIM: op. cit. p. 481. “ [...] Rank a
certainement raison de considérer la naissance comme un événement traumatique, ou plutdt
de voir dans |” existence immédiatement post-utérine une phase traumatique de la vie. »
(Rank was certainly right in considering birth as a traumatic event, or to see in the immediate
post-uterine existence a traumatic phase of life.”) p. 481.

45 « [...] la mére est en mesure d’assurer la protection de I'enfant contre les dangers affluant
d'un monde étrange, et d'offrir une prolongation de la période intra-utériene révolue. » ([...]
the mother is capable of assuring the infant protection against the dangers flowing from
a strange world and offering a prolongation of the desired intra-uterine period) In: Géza
ROHEIM: Origine et function de la culture, (The Origin and Function of Culture) Ed. Gallimard,
Paris, 1972. p. 39.

46 LEVINAS: “Language and Proximity”, In: Collected Philosophical Papers, (translated by
Alphonso Lingis) Martinus Nijhoff Publishers, Dordrecht, 1987. p. 116.
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to understand it, can be understood by no-one save the mother herself.*” The most
unambiguous sign of this ancient world solidarity in primordial togetherness with
the mother (and with relations*), is the unarticulated speech, viewed by others as
meaningless, accidental and against order,” which outsiders force to acceptance
through their inappropriate analysis: in other words they wish to force both the
boy who breaks the norms and the mother who wants to introduce inclusive
consciousness to the thinking of the community to accept the normal life order of
the community: if this does not happen they will be excluded and separated. They
want to force the mother to observe the norms; she understands the unsustainable
situation and the danger arriving from outside, and in her final state of doubt asks
advice from the community, to hear the collective wisdom, but right to the end in
a latent form participates in another form of communication with her child, one
based on contact with the feeling senses.
The caress is dormant in sensorial or verbal contact; in the caress proximity signifies:

to languish in the presence of the neighbor as though his proximity and vicinity were

also an absence [...]>°

Elsewhere Lévinas emphasises that “in the neighbor’s presence there then rises
an absence” which brings with it the sense of restlessness This restlessness,

the separation from the being one is close to, as an elemental horror and fear

47 Gehlen writes in connection with the “inclusive” nature of the mother’s care: “She must
take care to protect her family against the vagaries of the weather, to give food and drink for
an abnormally long time to her immature children and already that element of obligation
forces co-operation and thus reciprocal understanding” (GEHLEN: op. cit. p. 49). At the
same time Gehlen also emphasises that “revealing inner problems or opening up is the basis
of all spiritual resonance” (idem. p. 274), in other words the aural expression of wailing at once
signifies an inner opening up, active involvement in the world and also the abandonement of
the mother’s inclusive mental approach.

48 Réheim: Psychanalyse et anthropologie, (Psychoanalysis et anthropology) op. cit. p. 485.

49 Dupréel mentions among these the shouting and crying of the little child, which during
the period of the search for the nourishment necessary for life, breaks out of the child because
of the absence of the parents; when the parents return home and announce that they have
food, akind of joy — and a screaming which expresses satisfaction erupts. The sound of doubt
transforms itself into a shout of joy. In this way return and acceptance is shown by both
parties. DUPREEL: op. cit. p. 232.

50 LEVINAS: Language and Proximity. op. cit. p.125.

51 Ibid., p. 120.

o1 319 =~



of the conditions of possible life breaks out in the child’s outraged protest
expressed through his tears, which — as Plessner notes — is the “inclusive crying of
solidarity”?; for the mother who wishes to steal into the distance between them,
the cry for help delivered in doubt and the brusque instruction, is, however, a vice
which the child uses to squeeze her. The strength and tone of the crying alarms
others and is a wailing which brings doubt, which forces the mother to account for
the disturbance and to hide it from the community.

On the other hand the meaning of the crying and wailing is derived from the
fact, discovered by researchers into myth and philologists, that in reality it is
possible to fear the archetype of femininity, the Great Mother. It is not unusual for
the frightening strength to represent a fatal danger for the child who is served by
her and dependent on her, and so it does no harm to learn (in whatever miraculous
circumstance one is born, and with whatever fearful strength one possesses) fear
as well. The frightening, evil, murderous side of the mother appears in many tale
types. Let us not forget that in Kerényi's and Jung’s analysis the Great Mother is
at once a figure that protects (the “good cow goddess” as in the Cow with no Tail
tale type) and also represents fatal danger and is a fearful murderer (in the Evil
Mother type of tale).

Death and destruction, danger and suffering, hunger and nakedness appear as

helplessness in the form of the Dark and Terrifying Mother.”®

As I mentioned before, crying, with its variety of life situations and causes, is
closely connected with sadness, pain, fear, distress, the knowledge of being cursed,
exclusion, loneliness, being cheated, waiting in vain, and with being threatened.
The tale hero abandoned in a moment (in some variants he is hardly seven, in
others seventeen or eighteen) feels helpless (as we will see later, “stupid”) in the face
of the dangers that seep in from the external and alien world. Indeed he even feels

52 Plessner obviously creates this category following Dupréel “rire d’ accueil” (laughter of
acceptance) category: « Quelques individus, jusque Ia inconnus les uns aux autres, se dérident
en se regardant A l'instant ol un incident futile, les unissant par une méme pensée, fait
d’eux tous un groupe naissant, si éphémere qu'il doive étre. Voila le rire d’accueil. » “Some
individuals, simply because they do not know each other, laugh at the moment when they see
some insignificant incident, unified by the same thought, and all become part of the birth of
a group, however ephemeral it might be.” In: DUPREEL: op. cit. p. 228.

53 NEUMANN: op. cit. p. 164. (trans. G. Seel)
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that his mother has put him out to face dangers® so that she can keep get rid of
him or distance him from herself (or at least he senses this intention in her), and
because of this distancing gesture he considers her frightening and merciless.”
The absence of stroking and tickling®® and the skin of her face and the simplicity of
her presence that he experiences (which “obsesses me with an obsession irreducible
to consciousness””’), for the hero in the primacy of his T is nothing other than
being put out into the world, experiencing alienness, and the feeling of a hiatus
which hides between the lack of an impulse towards the mother and the activity
shown towards him.

Well, if during this time the mother went away for just one or two minutes, the child

went out into the middle of the yard and cried and screamed so loudly that half the

community gathered around. The village really had no idea what to do with this

strong, hard little child; what to do so that somehow they could get free of him and
ease the fate of the poor widow. (NAGY-VOO p. 557.)

The crying of the hero in the John-the-Strong and the 301 tale type is strongly
linked to the mother; more precisely, it is the expression of dependence on the

mother.

54 JUNG: “The Psychology of Child Archetypes”, In: Archetypes and the Collective
Unconscious, Jung and Kerényi, op. cit. pp. 89-90.

55 Dupréel offers his own hypothesis for the origin of laughter: « Les manifestations les
plus nécessaires et les premiéres instituées sont des manifestations de détresse. Ce sont les
cris ou les pleurs du petit, en 'absence des parents, vaquant a la subsistance commune. Mais
A ces cris répondent ceux de la mére, annongant son retour et la pitance qu’ elle apporte,
cris joyeux et apaisants. Alors les cris de détresse se changent en cris de joie. Le retour ou
l'accueil est ainsi manifesté des deux cotés. » — “The most necessary and first instincts are
expressions of distress. These are the cries and tears of the child, in the absence of the parents,
left to the mercy of a common subsistence. But the mother responds to these cries with her
own, announcing that she has returned with nourishment, and these are cries of joy and
satisfaction. And so the cries of distress turn to cries of joy. Return and acceptance is thus
manifest on both sides.” DUPREEL: op. cit. p. 232.

56 «Lejeu du chatouillement comporte un agresseur et une victime, une attaque et une riposte. »
“The game of tickling has an aggressor and a victim, an attack and a reply.” (DUPREEL: op.
cit. p. 251), and in our case this simply shows us that the “teasing play” of the mother and child,
which undeniably contains both love and hate, is for both of them one of the most convincing

games.
57 LEVINAS: op. cit. p. 125.
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The nourishing Female began to be honoured everywhere as the principle of nature,
on which humanity is dependent in both joy and pain. The inherited experience of
humanity continually breathes fresh life into the mother-child figure: humanity is as
helplessly dependent on nature as a child is on the mother. [...] the man who really
is synonymous with the child lives the Great Mother as the symbol of life, on which
he — the “adult” — is also dependent.’®

The tears of the tale hero confront us with the primacy of the T, which, in the
absence of linguistic ability (behind which lie the lack of cognition and experience,
of reasoning and understanding of existence), is unable to share his feelings with
others in an articulate and linguistically coherent way.

The spiritual essence is only identical to language inasmuch as it is communicable
and can be shared.”

He attempts to substitute this lack through the expression of tears strengthened
by the supra-segmental factors he has learnt, that even if the spiritual essence
cannot be unambiguously expressed, the spiritual motivation and the pressure that

it brings to bear can be successfully demonstrated.

3.

So far we have only examined the crying of the folk tale hero; now we turn to an
analysis of the meaning of crying in social relations. In the tale texts it is obvious
that the extraordinarily loud and alarming crying, the “wailing™® (just as if an
invisible danger or trouble in the vicinity can only be indicated by crying), is not

just an attribute of the tale hero, but (can be) the tears of the Great Mother t00.”

58 NEUMANN: op. cit. p. 147. (trans. G. Seel)

59 BEJAMIN, Walter: “A nyelvrdl 4ltaliban és az ember nyelvérsl”, (On Language in
General and on Human Language) In: , A szirének hallgatdsa”, Vilogatott irdsok, (“The Silence
of the Sirens”), (Hungarian translation: Csaba Szabg), Osiris, Bp., 2001. p. 8. (trans. G. Seel)

60 Just like the raucous laughing, the “crying which calls to others” DUPREEL: op. cit. p. 232.

61 In Cifra’s tale, Rdjner (which in many aspects is reminiscent of the hero and the attributes
of the John-the-Strong tale type) the mother’s tears are emphasised as having an identifying
character; at a time of danger for the country, the Devil King calls on the king to give him
what he cannot give: namely, his newly born son, and although he fools him twice by giving
him a substitute boy, in the end the king has to hand over his own son. “And then the mother
started to cry. This is what told the Devil King that he really was being given the king’s true
son.” NAGY Olga: Cifra Janos meséi, (The Tales of Janos Cifra), Akadémiai, Bp., 1991. p. 154.
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In the Romanian Peter Pepper and Flowery Florea tale, which is of the same type

as Jakab’s Jobn-the-Bean I and II, the mother first cries when she finds out that her

daughter, getting food from her brother in the ploughed fields, has disappeared:
— Didn't I tell you not to go ploughing when you don't have anything to put in your
satchels? Didn't I tell you that that poor girl will get lost in the forest? Oh, no! My

words came true! It would have been better if I had lied. (Peter Pepper and Flowery
Florea p. 116.)

Well, when there was trouble in the house, crying, shouting, they were wailing away,

one louder than the other, so half the village gathered round to see that crying and
wailing. (John-the-Bean IT, NAGY-VOO p. 155.)

The inability to provide food (“you don't have anything to put in your satchels”)
and the pain of the loss of the girl (understood and predicted beforehand), is both
a besmirching of one of the mother’s attributes — her ability to gather and store
up food —, and at the same time the appearance in the tale of Demeter’s kidnap
and being carried away. Although the mother warns the sons who are setting out
to rescue their sister of the terrible reputation of the gitl-stealing dragon and its
murderous underworld power, despite this her bitter tears conceal a kind of hidden
motivating intent. The “refinding” (heurészisz) of the girl (Kore) and the “elements of
rape and invasive destruction™ of the robber is the mother’s wish, which remains
unvoiced before her sons and which — in the gesture of crying — emphasises her
real desire and the Demeter-like nature of her existential character. The mother
(the Great Mother, who has in her possession all the phases and aspects of the
female being) knows what is waiting for her daughter: the dragon (as an alien and
intruding male®) kidnaps her unannounced, “rapes” her through scheming plots,
or more precisely, forces his terrified “darling” into a death wedding and tears
her away from her family. At the same time the mother knows that the brothers,
jealous of their sister, however determinedly they set off on their venture into the

unknown, however determinedly they declare that they will not return without

62 NEUMANN: op. cit. p. 320. (trans. G. Seel)

63 In tales, during the kidnapping to Hades from the world of the living and the Heracles-
like rescue from the subsequent captivity, whether the ‘alien’ is the dragon who bursts into
the family’s life and turns it upside down, or the hero who breaks into the dragon’s castle with
force or trickery, both sides appear to the other in their own aspects as fearful and victorious

aliens.
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her, simply do not possess that divine strength, that “celestial” support, which

would enable them to defeat the bloodthirsty dragon, and to bring their sister back

from the other-, underworld.** This explains why on other and further occasions

she cries, wails, and speaks in sobs to her sons (the two elder boys, and then the

miraculously born Peter Pepper) when they announce that they will set off to

find their lost sister. This announcement, as an act of informing their mother and

the community®, is at once the “descent into Hades” previously foreseen by the

mother, and also the proof of their eternal loss.

When the poor mother heard those determined words, she became even more
crestfallen, because she somehow felt that the boy was leaving the house at the
wrong time. So she tried to plead with him to stay. She started to cry, because maybe
that would make him stay. But it was all useless, because the young man had got it
into his head that he wouldn't rest until his sister had turned up. He got ready to
set out, while the mother remained in tears with the youngest child. She cried and
wailed as much as her throat would take. And wouldn't she just, the poor woman,
since not long before, just yesterday morning, she had three children, and now she
had just one. Her daughter was lost to her and the eldest son had set off on a journey
from which there was no return. The poor woman couldn'’t take any food or drink,
and got no rest; she just cried and wrung her hands, went out to the gate, and then
back to the house, she almost died of the desire to see her children again, and there
was no-one who could comfort her. (Peter Pepper... 117.)

In this extract there is a prominent motif. Everything that in the John-the-

Strong type tale is an attribute of the child with “terrifying strength™ at a time

of thirst, laziness, avoidance of things, one-dimensionality and a pained heart a

64 “— Don't go anywhere, because that cursed dragon will kill you and I won’t have anyone. — But

65

we really are going, mother. Just two of us can deal with him. We'll bring home our sister. [...]
The mother broke into tears. She thought to herself: — Oh no, my sons, if you go after that
dragon, you'll never come home again.” Borséfis és tarsai (Peaboy and his Companions) (AaTh
327B*+ AaTh 301B (AaTh 518) In: Vildg Szépe és Vildg Gyonydriije, magyarorszdgi roman
népmesék, Purdi Mihdny meséi (Hocopan Sindor gytjtése), (The World’s Beautiful One and
the World’s Pretty One, Romanian Folk Tales form Hungary, Mihdny Purdy’s Tales — Collected
by Sandor Hocopdn) Eurépa, Bp., 1982. pp. 104-105.

In Jakab’s story, when the youngest boy leaves, we can see the intentions of the mother
and the guardians of the village: “And they spoke sweetly to him, his mother asked him so
many times, she cried, she entreated him, not to go, to let her go with him, otherwise she
would be left alone in her old age, when there should be someone to look after her. But the
whole village could not persuade the child not to go [...]". NAGY Olga: op. cit. p. 157.
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new element appears in the sad mother (who earlier was the nourishing, suckling,
caring mother, eternally busy and full of foresight), who, forgetting her yearning
for the absent one, and following the “abaissement du niveau mental” allows the
normal order of life to be overturned and becomes just like the son who can
laze around at home for days on end. The mother cries — and this is particulatrly
emphasised by the tale teller — because the son “left the house at a bad time”. In
other words in the “strengthening of her unconscious state” her special powers
appear: powers of foresight, the ability to predict the future, which “in an inspired
state leads to visions, words, songs and predictions”,®® and the mother’s “heart”
(and the tale often mentions the heart®, the heart’s pain and the strengthening
of the heart®®) senses the danger, the blow of fate, the (final) end and death. The
weaving woman, who herself once dealt out death, confronts a power more final
than her: Hades. In this life situation she herself is helpless; she recognises the
possibility woven by the goddesses of fate (itself created by a “weaving woman™’),
and can think of no way to avoid it except by taking her son under her protective
wing (i.e. by keeping him at home™) and crying in order to protect and keep him.
However she must (or should) know that the weft of fate cannot be tricked, its

intentions cannot be overruled: at least in no way by her — as a woman possessing

66 NEUMANN: op. cit. p. 309. (trans. G. Seel)

67 “Well would you have the heart to leave me on my own, weak and ill in my old age?”
Pepper Peter’s mother asks (op. cit. p. 121). The old man of the tale accepts Peter’s greeting in
this way: “Good day to you, old father.” “May He give you a good heart, son of my spirit.” (op.
cit. p. 131.)

68 “Her poor head just cried and cried for some time, she spent several sleepless nights,
went without eating for several days, but after that the Good Lord strengthened her heart and
she began to feel a little more herself again. It would be a crime against God if I did myself
away, I must live, even in misfortune, since when my husband was alive and T had my children
I lived well enough.” Peter Pepper and... op. cit. p. 120.

69 This weaving woman aspect also appears in the mother and the wife in the Pepper Peter
and Flowery Flora tale: “Once, as they were going on their heroic way, they found a house in
the middle of the forest, and stepped inside. There was a gitl sitting in the house in front of the
weaving stool and she was weaving. This girl was the beautiful Fairy Ilona herself. From her
beautiful russet hair there came a song, and as she wove, and however many times she passed
the shuttle through the weave, every time out jumped two armed soldiers from the weaving
stool.” (Peter Pepper op. cit. p. 134).

70 “In the symbol of the house the Female as place of refuge and protector encompasses the life
of the family and the group.” NEUMANN: op. cit. p. 154. (trans. G. Seel)

o1 325



weaker powers than the Moiras. So crying can be understood as nothing other
than a kind of blackmail, a tool used to put pressure on the son (and we should
note well that here we see a kind of weakening of the female attributes in mythic
memes). We can ascribe no kind of symbolic-mythic value to crying in this case: it
is a profane expression aimed at reaching a this-worldly objective. Crying here is
simply tears of self-pity, and represents a sense of sorrow for oneself and pretence;
in other words it is simply showing the other a mask which influences the other’s
heart, feelings and instincts, and in this way seeks to squeeze out of the heart some
kind of participation, without affecting the intellect. This is the biting evidence of
the mother’s helplessness. We must consider whether crying is not some kind of
language-less state,”* which on the mother’s part has just one aim: the transference,
the “reformulation”, the “re-striking” of the inexpressible desire to keep the child at
home into a prohibition, a prohibition whose essence is to exclude the sons from
the dangers of the outside world and accept them in the mother’s protective shield
(an oven, a cocoon). Crying is a veil which covers the mother’s true face, which she
does not wish to reveal to her sons as they set off to their deaths. Crying is a cover
for her particular state of mind: the momentary expression of the madness at the
sense of loss is its cause: a mask, a fatal trap, into which the boys also walk in the
belief that she is jealously protective, where in fact she is motivating them to leave.
Crying, just like laughter:
[...] can be classified precisely under those forms in which the individual confronts
the encounter and contact with the world — among the special forms of recognition,
sight and attachment. Laughter is itself a sound, and as such, always fits in to the
course of conversation, breaks it up and plays around words. Also as a sound it has
its own moment, and this is the moment when one comes to understanding, in other
words when the object merges together into the images in the head of the listener

or viewer.”?

The mother’s wailing, whining and the frenzy that frightens the village
community breaks out at the moment she first understands about the dragon and
its destructive power, foresees her children’s misfortune and final destiny and the
fact that she will be left alone. The whining is the recognition of the victory over

71 “Being languageless in terror: an ancient element. [...] And the knowledge: that this
being without language, this inability to express lies as deep in humanity as elsewhere the
ability to use language inspires [...]. BENJAMIN: op. cit. p. 109.

72 RITTER: op. cit. pp. 46—47. (transl. G. Seel)
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death/Hades and the mourning of loss, whose dark regret requires a long time to
soothe. In Jakab's tale John-the-Bean I the mourning and the regret, the loss and the
unexpected joy reveals the dual nature of the conception of the “miraculous child”,
as the falseness that exists between the limbos of being:
Well, the old woman at home, poor widow, how she cried, how she wailed to see
that her children would not come home; how beautiful were her three children, the
two boys and the gitl, and now she was alone; it was not enough that her husband

had died, now the children had gone away.

A year went by, then two years. One Sunday the woman started thinking about
her children: at that time they didn't have wardrobes, but kept their clothes in the
couch. The woman decided to get out the girl’s clothes, to air them; if she couldn't
see the children, at least she could see their clothes. In tearful whining she lifted up
the top of the couch and started to take the clothes out of couch to look at them. She
cried here, she cried there, and then there was a bean lying in the couch — a haricot
bean. There, while she was crying in great anxiety, well what happened but the bean
jumped up into the woman’s mouth and slipped down her throat. From that one

little bean the woman became pregnant. (NAGY-VOO p. 107.)

The mother’s wailing reaches its peak when the miraculously born child also
wants to leave her:

Oh, the mother abandoned herself to tears, a wailing crying, sobbing, she didn't

know what to do, that she would have to be parted from that one child, and have to

lose him as well and there would never be anyone who would care for her when she

was old. (NAGY-VOO p. 163.)

Caring, (as the main attribute of the mother”) is the conception in the mother’s
tears of the projected expectations which the child must understand before he
sets out, before he leaves the home - and understand as the mother’s expectation
and the principle of reciprocated love and promise both to return and care for her.
It unambiguously shows to the family his loyalty to the unknown (never seen)
siblings, and that he is also aware of his “terrifying strength”, as a gift from heaven,
which he can use to free others from their cursed state and restore the normal
order of life. Perhaps the only “message”/reason which cannot be decoded from

the mother’s tears is that she is not anxious about the danger posed to him by

73 DERRIDA: Ki az anya? , Who is the Mother? (Hungarian translation: Jinos Boros et
al.), Jelenkor, Pécs, 2005. (trans. G. Seel)
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the dragon/alien, or the underworld, but by his brothers’ jealousy and desire for
revenge which can cause his physical destruction and perhaps pollute his spirit,
since the brothers’ jealousy will disturb him and stir up a desire for revenge in his
spirit. As Kerényi points out, one aspect of the child hero possessed of miraculous
strength is “deathless avenger”™, a motif which can be understood in some tales,
while in others it is precisely forgiveness which is observable, with the judgement
being given over to God in the motif of “throwing up the sword”.
Forgiveness, however, as the contradiction of victimisation, will find its powerful

shape with time.”

On the basis of Benjamin’s assertion, it becomes clear to us that the crying child
faces a long road ahead, in order for him to reach the place where — identifying
with his “spiritual essence” — he will be able to find the awareness to answer the
trickery of his brothers, to rise above their intention to deceive him, and in the

place of revenge, will offer forgiveness.

(Translated by George Seel)

74 KERENYTL: “Gyermekistenek”, (Child— Gods) Essays on a science of mythology, The myth
of the Divine Child and the Mysteries of Eleusis, (by C.G. Jung and C. Kerényi), Princeton
University Press, 1973. pp. 25-69. (p. 34.)

75 BENJAMIN: Az idé jelentése a mordlis vildgban, Téredékek, (The appearance of time in
the moral world. Fragments) op. cit. p. 110. (trans. G. Seel)
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Hunger as necessity and enjoyment
(The phenomenology of eating and hunger )

When the child is to be weaned, the mother
has more solid food at hand, so that the child
will not perish. Lucky the one

who has more solid food at hand!!

I.

One of the most spectacular phenomenon of almost all variants of the John-
the-Strong type of tale — besides and accompanying the phenomenon of crying —
is eating; the connection between crying and eating seems to be obvious for many
reasons: on the one hand hunger (as a desire to eat) as lack, famine, necessity,
the voracious desire for profane and transcendent food cannot be articulated in
any other way by the child unable to perceive his own self-presence except by
inarticulate crying and whining — the phenomenon of crying which I have already
analyzed in one of my previous studies.” On the other hand, this hunger which one
can hardly articulate is not only directed towards the attainment and acceptance
of a profane object (mother’s milk, bread, sometimes blood) but to the one who,
directly or indirectly, with the help of somebody else, takes care of me, from whom
I receive the food as a gift or as an offering; therefore my hunger is both a sign of
my dependence on someone or something and, at the same time, an unbreakable
dependency and indispensable need. And last not but not least, hunger as Lévinas
formulated it: “[is] the very pulsation of the I"?, in other words eating is a kind
of pleasure — the pursuit of happiness, everyday subsistence — for the hero who
“does not simply realize his nature but seeks in being a triumph inconceivable in

1 KIERKEGAARD: Fear and Trembling, (trans. Alastair Hannay), Penguin Classics,
1986. p. 48.

2 BALINT Péter: A sirds fenomenolégidja az Erés Janos tipusi népmesékben, Mihely
2012/4. pp. 53—60. (The phenomenology of crying in the John-the-Strong tale variants)

3 LEVINAS: “Living from ... (Enjoyment) The Notion of Accomplishment”, In: Totality
and Infinity. An Essay on Exteriority (Translated by Alphonso Lingis), Duquesne University
Press, Pittsburgh, Pennsylvania, 2000, p. 113.
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the order of substances.” We may ask, then, what would be the goal of John-
the-Strong other than to be a subject of existence as a gift, and as such to create
order among his own unknown attributes and other alien, seemingly disturbed
substances, thereby reaching in the distant future a final promised victory. Would
it be possible, according to the logic of the folk tale and its narrative structure, for
the hero not to fulfill this promise of final victory (refusing the giftedness present
in his presence and character) or for the tale teller to give up the happy end (the
gift of atonement and good-intentions: finding a partner, and enjoying the wedding
feast with her)? Unlikely, at least not in fairy tales. More precisely, in these cases
the title would be different: instead of John-the-Strong or John-the-Bean the tale
would be given another title and would belong to a different type, which we have
no time to investigate here.

In relation to John-the-Strong being a proper name — as both the name of the
hero and the title of the tale itself (the name of the tale text) — we have to ponder
Derrida’s ideas on proper names:

In calling or naming someone while he is alive, we know that his name can survive

him and already survives him; the name begins during his life to get along without

him, speaking and bearing his death each time it is pronounced in naming or calling,

each time it is inscribed in a list, or a civil registry, or a signature.’

The hero of our tale (as the hero of a ‘propet’ tale) is not a real person, he is
the creation of a fiction and the tale telling act; the tale teller and the tradition
preceding his telling (the interconnected tales) names this hero with his “enormous
strength” and “ogre-like character” John-the-Strong (a name he has borne for
centuries) and underlines this one characteristic — “his enormous strength” —
while implicitly pointing to his ogre-character which according to its archetype
is not just possessed of bull-like strength, but is also a “voracious eater”. Being
strong “preserves an essential and necessary relation with the possibility of the
name”. ¢ In this case, and in contrast to the names of other peasant heroes (we
well know that they are generally called simply Janas/John), an epiteton ornance is
attached to the name which is otherwise either not particularly revealing or has no

4 TIbid. p. 113.

5 DERRIDA, Jacques: “The Art of Memoires” (trans. Jonathan Culler) In: DERRIDA:
MEMOIRESfor Paul de Man. The Wellek Library Lectures, Columbia University Press, New
York, 1986. p. 49.

6 DERRIDA : op. cit. p. 49.
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additional meaning or reference (maybe only being nameless) and this permanent
characteristic attached to his name, never to be separated or severed, a name that
speaks primarily of a “patronage of the gods” assures him of the fact that his name
“will survive him”. Quite simply it will survive him, or as Derrida has it, it “already
survives him” since the hero’s name is on the one hand a promise (“A title is always
a promise”); a promise to face the difficult task dutifully and bravely under the
protection of the gods in and against all circumstances — these difficult tasks await
him, call on him and with this call they test him in his existence. During these
trials he has to testify and assure that he is capable of keeping the promise he
has previously undertaken. His promise is a pledge to survive attacks from the
devil or other monsters and all the hellish dangers lurking around him (‘climbing
down the well’, spending time in ‘a brick house’ or in ‘a mill” inhabited by devils,
etc.). However, on the other hand his name “already survives him” from a different
perspective as well, since in the act of tale telling — before the beginning of the tale
and in the tale telling itself (the “thinking speech”) — the announced title and the
name in this title® acts as a speech that precedes, and a reputation that is preceded

and made present by articulation’®, and liberates and focuses the memory of the

7 J.DERRIDA: “Acts”, (trans. Eduardo Cadava), op. cit. p. 115.

8 Thelandlord curses the “weak, uncared for horse”: “May you bear living children, you worthless
animal!” And the horse gives birth to a real human child, and Christ and Saint Peter walking
nearby have the following dialogue: — Hey you, in this old decaying tree there is a female horse
and it bore a child, it should be baptized. Christ became a priest, Saint Peter a cantor; they
went in and gave the mare the freedom to talk so that she began to speak properly. They told
her why they had come. Peter took the child out to the creek to baptize it. But when was this
child born? On Peter Paul’s day. Then he has to be baptized with that name. They baptized
him as Kancafi Peter (Peter Mareson). Our lord gave him a sword and a tiny dog. His mother
was given two souls.” (“Kancafi Péter”, In: NAGY Olga: Cifra Jdnos meséi, (The Tales of Janos
Cifra), Akadémiai, Bp., 1991. p. 82.). This tale is paradigmatic since the tale teller names the
one who presents the gifts — Christ - and the one gifted — Peter, and his mother —, as well as
the presents themselves: the ability to speak, the name, the sword, the dog, and the two souls
for the mother which will later help her save her son.

9 “Well, the servants had already seen Jankd, everybody knew him and knew very well who
he was and what he was.” (John-the Bean I, NAGY Olga —~VOO Gabriella: Havasok
mesemonddja, Jakab Istvan meséi, (The Tale Teller of the Transylvanian Mountains — Tales of
Istvan Jakab) Akadémiai, Bp., 2002. p. 111.) “Well, the dragon also knew very well who he
would be debating with that day. He took the mace, Janké’s mace, and that is how he walked
back to his house.” (John-the Bean IL., NAGY- VOO: p. 165.) ‘Nine' by Jakab is an example of
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audience regarding the hero’s glorious deeds, his sacrifice for others and/or for his
family, his commitment and obligation, rather than activating memories about
his early crying, his voracious orality, his simple-mindedness and his laziness. The
name of John-the-Strong carries “the promise of its own truth”.'°

In the case of another name and tale entitled Nine (Kilenc) we find a similar
pattern: it refers to somebody who is able to eat as much as nine - sometimes
ninety-nine - others; therefore his name is a kind of promise (and at the same
time leaves behind the order of normality and goes beyond the usual feeding and
gathering strength) which, by its reference to reality, astonishes both the members

of the village community and the lords who offer him service.

[The king] asked the lad what his name was. The lad says:

— I do not know — he says — I only heard it from my mother and she always said
that I ate as much as nine others and when she called out for me she only shouted:

“Nine!” When I heard ‘nine’ I went to my mother. (NAGY-VOO p. 560. )

When he only mentions and projects his eating ability he does not appear as a
monster to others, but as soon as he reveals his oral voracity and its unappeasable
nature he becomes frightening and someone to be avoided, even rejected from the
world of the living; those who dread him would not hesitate to trust him with a
task that includes the promise of a march to death. In this case the promise of
arriving in the nether world is only a possibility and a threat and is not realized
fully; if hunger and oral voracity were a variety and pattern of sin then the promise
of punishment would be manifested as a verdict; however, since it is one of, if not
the most important, condition of fulfillment (in other words maturity, adulthood,
discretion etc.) then thanks to the blessing and the gift of patronage he is able to
escape the traps laid for him.

John-the-Strong, first as an infant and then during his entire childhood, eats

a lot, more precisely he eats constantly (his oral voracity is unappeasable and he

a tale in which the hero is not only preceded by his name and fame but also in which when he
leaves the trace of his name stays behind, a name which speaks of him: “Well, Nine had already
become such a nice big lad, he became such a skilful lad that as he was walking along the road
he sank deep down to his ankles into the ground because he was so heavy and wherever Nine
walked along the road his trace was visible as if a plow had gone by, as if it was drawing a deep
furrow behind his steps. (Ibid. p. 565 — emphasis mine, PB)

10 DERRIDA: “Acts” op. cit. p. 96.
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expresses it through whining and crying). In the course of this — not entirely
mute — act of eating and speaking he promises that he will do his best to grow
up and become strong and if “with time” and “in the proper time” he grows to be
big and strong enough he will acquire the strength he needs to help him win his
brothers back, and restore the family’s unity and happiness — as in the tale types
of John-the-Bean. In the tale types of John-the-Strong and Nine he also earns
enough money during his years in service to enable him to support his mother
(sometimes both his parents). Already his twofold ability — winning back his
brothers and supporting his parents - is a proof of his becoming an adult, his
becoming mature. Eating - more precisely his constant eating —, this metaphoric
“huge gluttony”, is a gesture to keep his promise in the future; however, it is at the
same time an overstated gesture, just as Derrida points out that every promise is
an overstatement, although this overstated act, “the performative as promise™! is
the one that makes the realization of action possible.

Even though the hero’s promise and the act performed in eating is somewhat
unbelievable,'” it may carry and realize the “promise of its own truth” because it is
precisely the lack of impossibility (not being familiar with impossibility) in tales that
opens up possibilities for (the seemingly impossible) promises and the possibility of
keeping one’s word. The tale teller regards the incompatibility of “big” eating and
“little” strength (as an unfulfilled promise) worthy of mockery; a brilliant proof
of it being the scene in which he tells of the crowd gathering to marvel at the huge
mace they are not able to lift up and at which Janas “gave out a big laugh”:

Oh my, how many useless folks there are in this world, how much food they have
devoured for free. (NAGY-VOO p. 163.)

Our hero is convinced that man does not only eat because of his fear of
starvation,” but to grow big and tall physically proportionate to the amount

11 Ibid. p. 94.

12 “In tales overstatements gain an entirely different interpretation and they become the
token of creating grandiosity: Janké “made himself cook porridge from tons of corn, and he
began eating, then ate it all, drank the water from the well again, as much as was in there, and
then he set out for a walk.” (Babszem Janké I/ John-the-Bean I, op. cit. p. 111.)

13 Although the fear of starvation is also significant: “Well, I do not want to become a
king, but I do not want to be starved either”. (“Kilenc” / Nine, op. cit. p. 565.) — “When
the food was all eaten up in front of him, he was yelling, painfully crying to his mother that
he would starve to death.” (“The Crying Child”, op. cit. p. 591.) Analyzing the phenomenon
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of food consumed", to let his strength grow continuously, e.g. to gain abilities
by eating plants and animals that make him capable of ruling in and over his
environment and expanding his power and multiplying his wealth, and protecting
it from enemies.

When Nine dressed up in the royal robes he looked like a real nice, strong, yeomanly
lad. NAGY-VOO p. 568.)

The “divine patronage” mentioned in connection with the heroes of these tale
types of John-the-Strong and John-the-Bean that we may refer to as the “Gabe” of
the “est gibt Sein” (the gift of being given)® is manifest, for instance, in the scene
when the protectors promise the mother of John-the Bean that in order to replace
her disappeared or kidnapped children they will present her with a new gift: a
child conceived miraculously (by accident, but rather inevitably, as fate demands
she swallows a pea or bean).

With loud weeping and wailing the woman lifts up the top of the sofa, she begins

to pick out clothes from it, she keeps looking at them. As she was crying there and

here, a kind of bean was laid on the seat. So, as she is sniffling and sobbing, however

it happened, one bean jumped into her mouth and ran down her throat. By this one

little bean she became pregnant. (NAGY-VOO p. 107.)

It is true that this unannounced promise (and although the widow would have
desired such an announcement it would have alarmed her as well, given her single
status and her lack of a husband), unlike the promises naturally referring to the

future, becomes realized without her consent and knowledge, immediately in

of starvation in a wider context Dumezil emphasized the element of fire, which far from
being the “civilising force” mentioned by Aiskhulos, presents a more ancient/ more elemental
role: the role of baking/cooking and thereby the role of nurture — this role is significant and
indispensable in nature. « Sans doute M. Dumézil a-t-il montré qu'il avait chez Hésiode un
sens «alimentaire», et que, loin d’étre comme chez Eschyle «le feu civilisateur», il n'était encore
que le «feu qui cuit». Mais cest cette cuisson qui permet 3 'homme de s'alimenter: sans elle
il est condamné & mourir de faim. » VERNANT, Jean—Pierre: “Prométhée et la fonction
technique”, In: VERNANT : Mythe et pensée chez les Grecs, Etudes de psychologie historique,
Ed. La Découverte/Poche, Paris, 1996. p. 265.

14 “Well, Nine was becoming so heavy from so much food, from so much water, that he
did not sink up to his ankles but right up to his knees in the ground as he was walking along
the road.” (Nine, op. cit. p. 571.)

15 DERRIDA: “Acts”, op. cit. p. 146.
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her present reality.'® The meaning of the existence of this child received as a gift
cannot be other than saving his “unknown” brothers who have left for an unknown
world, to bring redemption for their sufferings, and at the same time procure a
comparable judgment for their deceitful deeds and the murder of their brother.
(The conception and birth of the promised child does not really happen in the
same way as with the Virgin Mary who had been informed well in advance about
the child to be born just as the meaning of Jesus’ mission was announced and
the promise, the “heavenly message”, was interpreted and comprehensible for the
mother and for her environment.) In terms of its phenomenology, the expression
“brothers” needs to be closely looked at from the perspective of coming from the
same family, aspects of hatred, separateness and entanglement, detachment and
embrace, secession'” and mutual need®.

Bab/Borsszem Janké (John-the-Pea/Bean) is closely related through his physical
aspects to his otherwise “unknown” brothers, his “brothers in milk” (which in this
case is an even closer relation than being brothers by blood). Its significance is
manifest in his act of asking his mother to cook a special pancake with her milk so
that later, at times of his own liberation, he would be able to verify his self-identity,
more precisely the fact that he is the real and true “brother” of the two who some
time ago had left to search for their sister kidnapped by the dragon.

But — he says — please — he says — before I leave [...] bake me three small flat pieces

of bread, but with your milk, take milk from your breasts and mix the dough for
me. (John-the-Bean I, NAGY-VOO p. 113.)"

16 We can see a change in John-the-Bean II., (Babszem Janko IL): “Well, since she [the mother]
had already realized that she had become pregnant by that one bean, she named her son John-
the-Bean.” NAGY-VOO Ibid., p. 158.

17 Starobinski on Rousseau: secession brings about original sin since it separates us from
those people we love and respect the most. See STAROBINSKI, Jean: Jean—Jacques Rousseau.
Transparency and Obstruction, (trans. Arthur Goldhammer) Chicago, University of Chicago
Press, 1997.

18 In Jénos Cifra’s tale, “Méré” (AaTh 303) the king and the judge both have a son at the same
time and on one occasion, as the prince looks out of the window he catches sight of the other
and begins to think: “~Look, his face is exactly like mine! Ooh, I should stop him!” NAGY
Olga: Cifra Janos meséi, (Tales of Jinos Cifra) op. cit. p. 51. “T will put my sword here onto the
floor and we two will swear to be full brothers.” Ibid., p. 53.

19 In John-the-Bean II. the request and its explanation are modified as follows: “I ask you to

bake three little pancakes, bake them but do not mix water in them, neither salt, nor anything
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True, apart from his sister (“Well this tastes exactly like my mother’s milk”)
the two brothers do not learn from cautionary signs; they are reluctant to believe
in the identity of their brother even after eating the pancake made of their
mother’s milk and identifying the source of the milk, identifying their saviour
(“Well, this pancake tastes just as if it was made of my mother’s milk.”).?* On
the one hand, we see a referential difference between “exactly like” and “as if"*
and the uncertainty considering the belief in brotherhood which characterizes
the unfolding relationship between the sister and the two brothers and their
saviour: the immense depth of the abyss between trust and deceitful loss speaks
for itself. On the other hand, this credibility in the promise, the announcement of
the act of rescue and the belief following the “manifestation of the sign” of ipseité
(“the extraordinary nature”, “the protection”, and “the donated existence”), the
expression brotherhood and the figure of John himself do indeed bring him very
close to the figure of the savior Christ. The parallel between the two characters is
an ideal example of a case of Auerbach’s “figural interpretation”®, The hero in The

Crying Child has attributes similar to those of Jesus:

else, only take milk from your breast. / Because I forgot to tell you that the child was already
in his ninth year but he was still nursing, And then he says to his mother: - From this day on
you do not need to give your breast to me, I will no longer suckle; milk your breast and bake
the pancakes with your milk and tie those three up separately in scarves!” NAGY-VOO: op.
cit. p. 163.

20 “Well, my dear brothers, I did bring you back to your lives once more and in return you should
only promise me to do what I ask you to do. / — Of course — the two lads swore right away
because they did not want Janké to have resurrected them for nothing, but they did not want
to accept him as their brother.” Ibid., p. 116.

21 InJohn-the-Bean II there is a slight change during the repetition since the previous statement
that the three brothers “were raised as orphans, without a father, and the brothers loved and
respected each other very much.” (Ibid., p. 158), would make us conclude that a different type
of relationship is established with the new/unfamiliar brother as well. The girl says: “it was
just as sweet as my mothert’s milk, as it was when I was small and still nursing.” (Ibid., p. 164),
and the two brothers reinforce this sense: “Well, we noticed in these pancakes that they were
just as sweet as our mother’s milk, as if they were baked from her milk.” (Ibid., p. 167). In this
latter case they successfully recognize the milk (identify the source) but accepting him as a
brother appears with a kind of suspicion. The expression “as if it was baked” refers to this fact.

22 In his study “Figure” Auerbach defines figural interpretation as follows: “Figural
interpretation establishes a connection between two events or persons, the first of which
signifies not only itself but also the second, while the second encompasses or fulfills the first.

The two poles of the figure are separate in time, but both, being real events or figures, are within
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So J4nas reached into his pocket, took his comb out, put it in his hair and tried to
take a step in the water to check if would sink there by accident. My Lord, he was
walking on water very well, even better than he had on solid ground. (NAGY—VC)@
p. 603.)

In John-the-Bean II. the protagonist may be seen as having an essential
connection to another mythic hero, Hercules, who had already killed snakes as a
child, and more precisely to the traces of his archetypal origin.

Janko left the dragon’s head as it was, he did not chop it off because he knew the

dragon was lying and not telling the truth. He walked to the stone, and struck it

with his sword; well, My Lord, the stone split in half and so many snakes left the
stone in order to almost eat up and devour Jankd. Janké could not chop them with

his sharp sword; he almost drowned in blood there was so much of it flooding out

of the snakes. (NAGY-VOO p. 175.)

The expression “brothers on the cross"® refers to existential states of mutual
suffering and atonement, of belonging together and being included in faith, of
being participants in a future promise and of waiting for a judgment. For sinful
men to doubt and mistrust Jesus as a given donation/gift, to doubt his existence as
God’s son, finally having him die (just as the biblical Judas and the two brothers
perform these acts with their victims, the gist of which is hidden in the act of
sacrifice and the future promise) is nothing else but a neglect of the promise of
redemption, of its utterance and its fact. Not to understand signs and promises,
and neglecting them signifies both disobedience towards community laws and the
refusal of prohibitions/commands, and revealing a lack of the maturity required
to conceive of brotherly love and redemption by love; the consequence of which is
to be doomed to further atonement.

Deriving from his existential character, Janas in The Crying Child, having saved
the three princesses from the dragon, could never assume that his brothers would
be able to take the life of their younger sister out of envy and jealousy, thereby

violating the prohibitions of the commandments:

time, within the stream of historical life.” AUERBACH. Erich: “Figura”, In: AUERBACH,
Erich: Auerbach Scenes from the Drama of European Literature. Gloucester, MA: Peter Smith,
1973.

23 'This is the title of a Russian novel, a masterpiece written by Remizov.
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Well, Janas did not think of anything bad because he thought they were siblings and
they would not want to hurt each other in any way. (NAGY-VOO p. 608.)

The prohibition “you shall not murder” is at the same time a definite command
which is not so much a threat but an appeal and suggestion and includes the

Christian remonstrance of “tolerate each other in love”.

20

In his famous volume The Great Mother, Erich Neumann attempts to point
out the fact that it is not worth focusing on lack and deprivation when discussing
the interpersonal bond between mother and child at the beginning of life (their
mutual interdependency, their mutual inseparability); we should rather focus on
the opposite — on the abundance of divine creation, the overwhelming nature of
giving, on free or unconditional acts of donation.

The character of abundance is one of man’s primordial, positive experiences and

of his experience about the Feminine as a vessel that gives nourishment. [...]

The clearest image of giving away is the breast that relates women with the act of

nourishment.?*

The original source which quenches oral voracity and hunger is the maternal
breast, whose motif is very emphatic in traditional folk tales as well®, since,
according to Neumann,

The breast motif includes the symbolism of milk and cow.?

Being nursed from a cow-mother (the ancient Hungarian word emtetés means
breast feeding) is a ritual act, since “in ancient times the infancy of kings and priests
was nourished on this milk”?” Emphasizing the motif of nurture-nourishment

from the udders of this maimed cow (from the breast of the celestial or descending

24 NEUMANN: The Great Mother, op. cit. p. 123.

25 “T ask you to bake three pancakes, bake them but do not put any water in them, neither
any salt, nor anything else, only milk your breast and add the milk to it.” (“Babszem Janké
11", NAGY-VOO op. cit. p. 163). In this case mother’s milk is not only nourishment but later
becomes the proof which legitimizes him, a proof of brotherhood, a proof that makes him
recognized by his “unknown” brothers.

26 NEUMANN: op. cit. p. 124.

27 Tbid., p. 125.
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mother as a protector, or the deputy or messenger of a protector) it is given a
constitutive character by the tale teller since by this he attempts to strengthen and
present the heroic origin of the protagonist — his existence received as a gift seems
to be an “étant donné”, as someone being a gift himself is given just as he is, as is
formulated in the title of Jean—Luc Marion’s book?®. In the tales I am analyzing
this “ritual gesture” is especially emphatic: being nursed by an animal (cow, sheep,
bear, horse); this cannot be explained as the inheritance of a peculiar pagan belief
system alone, but by the definition of a peculiar existential character: existence as
a gift.

Well the mother was raising the boy in that decaying tree. Kancafi Péter (Peter, Son

of a Horse). The child was growing, not like he was from his mother but from an

animal. Because he was nursed on animal’s milk and in a few days he began to walk

like an animal. Normal children begin to walk at the age of one. But this one was

walking when he was only a day old. Because he was born of an animal.?

Lévinas writes on the acceptance of nourishment, on satistying the primordial
need of this patron being/animal, on regaining force and vitality: “Nourishment,
as a means of invigoration, is the transmutation of the other into the same [...].”*°
We well know that the in his heart/character the mythic hero or the hero of the tale
becomes what he eats; therefore he not only exists but he exists according to what
he has eaten during the act of satisfying his needs and, thanks to some “celestial”

blessing, is granted characteristics that would elevate him above “everybody else”;

28 “Being given” — the given is given in fact and thus attests its givenness. “Being given” does not
reconduct the given to the status of a being not yet adequately named, nor does it inscribe it in
supposedly normative beingness. Rather, “being given” discloses it as a given, owing nothing to
anybody, given inasmuch as given, organised in terms of givenness and even employing “being”
therein.” MARION, Jean-Luc: Being given. Toward a Phenomenology of Giveness, (trans. by
Jeftrey L. Kosky), Stanford University Press, Stanford, California, 2002. p. 2. Marion, with
the concept of the “given” marks and separates the one “who is given”, and “the character of given
existence” while he establishes a close/essential relationship between the one “given” (donné,
donné-en-personne) and “presence” (présence, présence-en-personne). At the same time he
establishes the paradox of giving: while the outcome of the giving process, the given, appears,
it lets the process of donation itself disappear enigmatically, without a trace. Ibid., p. 100.

29 “Kancaft’, In: NAGY Olga: Cifra Janos meséi, (The Tales of Janos Cifra) op. cit. p. 82.

30 LEVINAS: op. cit. p. 111. In this same chapter he notes: “But the care for nutriments
is not bound to a care for existence. [...] The need for food does not have existence as its goal,
but food.” op. cit. p. 134.
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in this mythic existence he becomes capable of taking responsibility for others:
to fulfill his promise and his fate. (Besides his enormous strength this is again a
proof of the exceptionality to which again he bears witness). Living off somebody
else — following Lévinas — is living together with and having responsibly for
the other. Satistying one’s need is at the same time both demanding from and
satisfying the other: inclusive mind manifests the indispensability of cohabitation,
its unconditional and responsive character. We find the most beautiful example of
this in a gypsy tale from Marosszentkirédly, The Small Bear.’! The king’s daughter,
who had been locked up in a tower by her stepmother and who was once made to
drink wild blood, miraculously became pregnant by the “drink”. The king, having
no knowledge of his witch-wife’s intrigue, chases his daughter away from the palace
until she finally finds shelter in a cave. Soon she gives birth to a small bear; the bear
was born with enormous strength and human capacities: he could speak and as a
sign of his love he took care of his mother.
— Do notbe sad, my mother, because you will not starve among these wild mountains.

I will go to the city and bring you food and drink, whatever you need. (NAGY-
VOO p. 119.)

The bear boy (who is none other than an enchanted prince) trusts the king ruling
in the city to take care of his mother, and then disappears. It happens in several
tales (for instance in the type “two identical friends”) that the function and the
mission of the hero becomes meaningful when he helps his faithful, true partner
(his friend, or in this case, mother) to reach happiness while he himself fulfills his
mission and disappears into thin air. The tale becomes a parable by which the tale
teller teaches the listeners how to analyze parables when posing questions:

[...] who or what gives the donation, whose donations are we, who is the one by

whom I may experience my own donated being and may become from a closed

subject a donation, a gift, a donated one, addressed and a self-surrender.’®

31 Zsldmezdszdrnya, marosszentkirdlyi cigdny népmesék. Nagy Olga gytjtése. (Green Field
Wings: Gypsy Folk Tales from Marosszentkirily, collected by Olga Nagy) Eurépa, Bp., 1978.
pp- 117-132.

32 CSEKE Akos: Uj fenomenoldgia Franciaorszagban, (New Phenomenology in France) In:
Magyar Filozéfiai Szemle 2011/2. pp. 174-176. (trans. NGA)
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It usually happens the other way around and the bear boy is taken care of by his
mother who is the “celestial caretaker” of the donated child and, thanks to her, he
understands his existence as a gift and as a protected child-being.

We can mention another so called unusual case. The tale of John-the-Bean I.
— a unique tale in which, after returning from the underworld, John-the-Bean
punishes his wicked brothers who treated his family so cruelly — provides a
peculiar example, where it is not the mother but the hunter-father who nourishes
the child wanting to become a hero, and what he provides him for food nourishes
his heroism, his perseverance, his generosity and respect:

Always when hunting down a small bird he took good food home; Janké went

hunting, everything he brought home was for his child and prepared all for him.

When he wanted to feed, he did not eat himself, but put the food into his child’s

mouth, so in a year he developed as much as other children would do in thirty years,

because Janké always placed the first and last bite into his mouth — the best bites.
(NAGY-VOO p. 136.)

The natural togetherness® of mother and child and their primordial
dependency (which makes the listeners conscious of the Marquard type normality,
the correspondence to the normal orders of life) is manifested by the tale teller in
the symbolism of inevitability of the cow and the baby calf:

That poor woman had just one son but that son was so hungry, he ate so much,

he had such a hunger, he was always after his mother’s skirt like a calf after a cow.

(NAGY-VOO p. 555.)

The cow and its baby calf may be separated from each other for a shorter or
longer period of time but as soon as they are together sharing the intimate space
of the habitation/pen they immediately begin to look for each other as a proof of
inevitability and inseparability: their voices (lowing) are a calling and a response to
each other. There is a rare and symbolic exception in a tale where the mother sheep
leaves the lamb behind and the shepherd has to get the sheep to suckle and re-accept

the lamb crying for its mother.’* In several tales calling is an existential metaphor,

33 In his tale The King of Black it is the question of the identifying act: “~Well, my son, I
do not care whose cow or lamb you are, take my hand — he says — I give to you — he says — my
hand, at least I would know who to greet.” NAGY-VOO: op. cit. p. 220.

34 “Juhaszi Péter”, In: DOBOS Ilona: Gyémdntkigys, Ordédy Jozsef és Kovdcs Kdroly meséi,
(The Diamond Snake, tales by Jézsef Ordédy and Karoly Kovics) Szépirodalmi, Bp., 1981.
Ordédy meséje, pp. 47-83.
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partly of a calling away, an invitation, and partly of waiting, a re-acceptance into
intimacy, using all means, turning towards the other, drifting towards the other
and expressed by the overflowing sounds and words of the mother. The invitation
to feeding/nursing, to the warmth and security of the maternal lap is the source of
the original or primeval speech act, the maternal kerygmatic language:

The first speech was not caused by hunger, but by love, hatred, pity and anger. Fear is

on the side of hunger and thirst and could never, by itself, lead to the supplementary

figuration of language; it is much too practical to be called a passion.””

We can find a good example of language which addresses or initiates a discourse
in John-the-Bean II, when conflict bursts out between the mother attempting to
save her boy — born “miraculously” (from a bean) — from all dangers awaiting
him, misleading him in the interest of a safe and secure escape, while the boy tries
to restore family unity thereby attempting to restore responsive ethics to their
rightful place. The remorseful boy — having caused a great deal of physical pain —
tries to resolve this conflict by publicly manifesting his everlasting love and respect
towards the mother by these honest words:

Well, my mother, you see, I am quite sorry — he says — that I have scared you. I

asked you kindly and begged so that you would tell me, but you always replied that

there was nobody else.

He grabbed his mother, gave her a kiss and asked her forgiveness not to be angry
with him for letting the whole house fall on her. (NAGY-VOO p. 161.)

We may regard eating as a ritual activity because eating is not only a physiological
act but a “religious” act as well, since we eat creatures made by the Supernatural,
and we eat them just as our mythic ancestors ate them at the beginning of the
World.*® Eliade also points out that the Creator is at the same time a creator
of nourishment and he not only created the World and our Ancestors but gave

35 de Man, Paul: “The Rhetoric of Blindness: Jacques Derrida’s Reading of Rousseau”, In:
Blindness and Insight: Essays in the Rhetoric of Contemporary Criticism, University of Minnesota
Press, 1983. pp. 134-135.

36 « Se nourrir n'est pas simplement un acte physiologique, mais également un acte “religieux”:
on mange les créations des Etres Surnaturels, et on les mange comme les ont mangées les
ancétres mythiques, pour la premiére fois, au début du Monde. » ELIADE, Mircea: Aspects
du mythe, Ed. Gallimard, Paris, 1963. 59. To nourish oneself is not simply a physiological act
but it is a religious act as well: we eat creatures of the supernatural, and we eat them as the

mythic ancestors were eaten for the first time, at the beginning of the world.
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life to those animals and plants that make it possible for every man to live.””
Accepting the nourishment is an appropriation of material food in order to gather
strength, while, on the other hand it is a ritual-liturgical act spiritually filled by
daily repetition; it is no accident that praying before meals and thanksgiving in
Christian cultures are closely related to these aspects.

When analyzing the dual character of preparing food and the act of nourishment
we need to consider the fact that in relation to these two acts Neumann lists the
elemental features of the feminine: the natural nourishing principle; acquiring
food and preparing it; the function of protection and preserving; preparing vessels
to preserve and store food; guarding the fire; and finally the three symbols of
matriarchy: the bed, the table (the fireplace) and the house.”® Both types of our
heroes (John-the-Strong, but especially John-the-Bean) possess these feminine
traits to a certain extent. Looking more closely at the texts we can see that initially
the mother imposes expectations on the child (according to the interpretation
by Bachelard they are primarily meant to be social prohibitions and not natural
experiences) which she attempts to make understood through the act of repetition.
However, even though “the phenomenon of repetition forms a general joy” which
is true for certain activities, it undoubtedly leads to a kind of routine on the child’s
part. Habits are routinely repeated acts, they do not require mental activity; the
state of being present ignores all kinds of emotional and perceptional reflectivity,
therefore it does not trigger a true understanding which would be followed by
“conversion”, In this case it is the community, rather than the mother, who reveals
and shows by certain repeated acts or by strengthening the maternal prohibitions
and teachings the conditions of existential possibilities and modes of acting that

are the preconditions for earning bread, and getting ahead.

37 « [...] le Créateur’ est également l'auteur de la nourriture. Il n'a pas créé seulement le
Monde et les Ancetres, il a également produit les animaux et les plantes qui permettent aux
humains de vivre. » Ibid., p. 124. “The Creator is equally the author of nourishment. He did
not only create the world and the ancestors, but also the animals, plants that allow man to
live”. (trans. NGA)

38 NEUMANN: op. cit. p. 298. Besides these positive aspects the cruel side of the
mother also appears: “Sickness, hunger and difficulties, especially war, were her helpers and
every goddess of war and hunting expresses man’s experiences in life as a female perpetually
demanding the blood of men.” op. cit. p. 72.

39 DELEUZE: Proust, op. cit. p. 74. (trans. NGA)
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To be sure, it is necessary to earn one’s bread, and it is necessary to nourish oneself
in order to earn one’s bread; thus the bread I eat is also that with which I earn my
bread and my life. But if I eat my bread in order to labor and to live, I live from my
labor and from my bread.*’

This speech uttered in the tale (an instruction) is essentially directed towards
responsive ethics — as Lévinas refers to the Biblical remonstrance — and is the
depressing result of mutual dependency, survival and the acts carried out by the
individual and the community: despite the state of poverty it is the foundation
of spiritual salvation that the child blessed by celestial/divine power also has to

retain.

3.

The natural correspondence between eating and being able to work a great
amount (the ability directed towards making great effort and using strength) does
not surprise the hermeneutic philosopher; even in tales we see kings and masters

keep their servants well*

in order to have them produce profit and not to turn,
agitate or rebel against them. In the case of Nine the precondition of beginning
to work and being hard working is the agreement concerning food and payment,
“making a contract” whose conditions initially do not seem to be impossible to
keep for either partner.
Because there is nothing you can argue about food, because I'll give you as much as
fits in and fills you up and as much as you can eat. Because I know well that whoever

eats a lot is able to work a lot as well. (NAGY-VOO p. 566. )

Jakab’s tale is a good example of work for bargained payment; to meet
expectations (although it would not be difficult for him, it is not against his spirit)
Janas carries out his job with such huge strength and unfailing zest that he even
forgets about eating itself.

40 LEVINAS: op. cit. p. 111.

41 We also find an example of the opposite case when the hero is paid for his services by
the smith (well enough just to make him leave the village as soon as possible); however, for
some reason he forgets to feed him. “Well, Jancsi had a problem after that, he was not provided

with food for the journey and he was so frightened, that he gave away all the money he had.”
BALINT Séndor: Tombdcz Janos meséi, (Tales of Jinos Tombacz) op. cit. p. 303.
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From dawn to evening Nine kept cutting, ceaselessly, so that he did not even rest, he

did not even think of food just to succeed in doing more and more, so that the king

would not become angry that he was working all on his own. (NAGY-VOO p. 562.)

We may ask somewhat maliciously: has his stomach ever grumbled at lunchtime,
has his body ever spoken of hunger differently or has it ever silenced the words
of needs and necessity? To carry out something with the type of intent, audacity
and intensity of strength of which John/Janas is an example — forgetting even
about eating and hunger — refers to the fact that the one who works expels from
his thoughts his feeling of being in the present and only thinks about the future,
about the work performed successfully. The verbal promise to carry out the task in
time (even if alone) always refers to the future — as is the nature of all promises —
and introduces the future tense for the individual who is exclusively concentrating
on the actual work to be accomplished, a future in which he will already be done,
finished and gloriously announcing his achievement to his master, the king, Glory
and success, being appreciated financially and his ability to make a commitment
presents his mature state — maturing into manhood — to outsiders, i.e. to the
members of the community; it is true even though Jdnas’s strength is obviously
greater than his cognitive abilities.

Before I provide examples from other tales of eating and hunger, I will justify
the liturgic-ritual aspects of neglecting nourishment through a parable from the
Middle Ages. In Exemplum mirabile written in 1527 the youth (being similar to
the hero in the tale about the prince who wanted to become immortal) when standing
in front of the Lord — appearing before him and inviting him to his celestial world
— forgets about his earthly needs as he testifies in front of the inhabitants of the
cloister he has just returned to:

Well, you know my fellows that ever since I left the town I have not drunk or been

hungry, or thirsty but I was filled with all good things.**

We find another excellent example of forgetting about eating and hunger among
the tales of Janos Cifra, a gypsy tale teller from Koronka. His story Rdjner® (AaTh
314) reveals an expressive correspondence between the phenomenon of hunger and

traveling:

42 Kézépkori magyar irdsok, (Hungarian Writings from the Middle Ages), (compiled by:
Mezey, Laszl6), Magvetd, Bp., 1957. p. 201. (trans. NGA)
43 NAGY Olga: Cifra Jdnos meséi, op. cit. pp. 149-174.
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This child had no hunger or thirst during the journey. He was led by the Devil king,
The child travels. When it started to become dark in the forest he cuddled up to a
tree and waited for dawn. But he was led by the Devil king so that he could not find
a village or a small farmhouse during his journey. He went from forest to forest,

from meadow to meadow. Where did he arrive in the afternoon? On top of a big

mountain. He had no thoughts about food or drink. (NAGY: Cifra, p. 154.)

It seems as if the child forgot about food when traveling, when on the journey,
when arriving at the underworld, or in celestial spheres, when wondering about
the other or the others” world; the primal importance of the beauty of the view,
of testing vision, of perception and continual understanding, stems his appetite,
while the hero becomes “hungry” for something else than is usual during the
“walks” he takes in his profane existence. Food and drink are the nourishments
for the heart and the stomach, while the view nourishes the eye and the mind;
food is able to nourish the physical body through touch and the senses, the
hero is capable of reaching spiritual heights by the sophistication of vision and
perception. This is understandable on the part of the hero “absorbed” in his
journey and perceiving the world, since the traveler is always “simple-minded”, in
other words, he is curious about the mysterious things emerging in front of him.**
He then becomes a child hungry for knowledge — he is excited and irresolute
due to the distance from his home, the multiplicity of the view, the richness of
stimuli — the very wonder described by Descartes degrades him into “simple-
mindedness”. However as soon as he strives to interpret the view (to make foreign
and frightening phenomenon understood) he regains his wits. Blumenberg refers
to this event when he writes:

Sense initiates man into becoming a spectator when at the same time he is the

victimized one.*

Traveling is both discovery and experience, perception and contemplation of the

self; the spectator is interested in the difference which

44 “Man is such a gawper that because of his curiosity he forgets to care for himself.”
BLUMENBERG, Hans: Hajétorés nézével, (Shipwreck with Spectator), Atlantisz, Bp., 2005.
p. 42. (trans. NGA)

45 Ibid., p. 65. (trans. NGA)
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[...] creates a tension between a desire for happiness and the unrelenting self-

determinedness of physical reality.*

Our hero (like the tale itself) conceives this “unrelenting determinedness of
reality” as the world of horrors, everything which he is unable to personalize,
that is not to hand, emerges as a frightening and horrible foreignness. There is
a fundamental turn in the hero’s attitude towards the world when, instead of the
devil, another (an old woman) helper leads him. He returns to the earthly world
and food appears in front of him (nourishment, joy, purpose, etc.)

He began walking down the mountain but he could hardly drag his feet. From this

moment on he was not guided by the Devil king since the idea of food came to his

mind. It was somebody else. (NAGY: Cifra, p. 155.)

The third basic case in tales where hunger is ignored is the relationship between
hunger and wailing/sadness; a dramatic life situation arises in the tale when, being
disturbed the hero is in a peculiar state of mind and existence, or faces a seemingly
irresolvable task and is absorbed in using his powers of reasoning, and so all of a
sudden forgets about eating:

He became so sad that whether he was given food or not he did not eat anything,

only wailed.*

or:

The king did nothing except go up to his castle. He kept thinking. He had no idea

what to do. He did not need any food nor drink any more.*

The possible solution, searching for and finding the best possible existential
condition completely engages the hero’s energies, his attention is diverted from
the needs of his present existence since, while interrogating the future he distances
himself from being here and present and he is contemplating the conceivability of
existence. Fasting for a shorter or longer period of time (food being denied from
him) and the rebirth following it creates the beginning of a new type of existence
in the present: returning to the previous caesuras of existence shows the breaking
point (symbolic death) that by necessity leads to a restart, a kind of beginning that

46 Ibid., p. 30. (trans. NGA)

47 Piros kirdly legkisebb lednya, (The Youngest Daughter of the Red King), In:
Zildmez8szdrnya, op. cit. pp. 7-22.

48 A kicsi muzsikds, (The Tiny Musician), In: Zsldmezészdrnya, Ibid., p. 133.
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has not yet been present, that has not been tackled in the hero’s life; therefore it is
neither a “first beginning”, nor a “second beginning” but a fatal turning point in the
life story. So this is a change taking place in the life story that the hero experiences
as a true fate in the rest of the story — reflecting on his own altered existence,
becoming responsible for his acts and sufferings, his words and responses, and

interpreting them for himself and for others.
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The phenomenology

of being simpleminded
(in the John-the-Strong' type tales
of Istvin Jakab, gypsy tale teller)

How long, ye simple ones, will ye love simplicity?
And the scorners delight in their scorning,

and fools hate knowledge?
(Proverbs 1:22) 2

It is a fact that a tale hero who possesses enormous strength or enrages others
by his ignorance towards fear (since others are not familiar with a man who
ignores fear and his audaciousness brings about fright and dismay for them), this
miraculously born, short-witted and simple-minded figure may even be misleading
for the reader/listener in many tale variants, for many reasons. On the level of
concepts, whether analyzed from a psychological or a philosophical point of view,
the expression always appears before us as an absence, as Ritter and Marquard
formulated it: as not normal, something “against the order of life”, as the hiding
of the mind. It is sufficient to look up the word ‘simpleminded’ in a thesaurus
to find the following meanings: not very intelligent, having or showing a lack of
good sense and judgment, foolish, a nut, a half-wit, a featherhead. Besides, another
layer of meanings is laid down on top of “simplemindedness”; Descartes writes in
article LXXVII.: “although none, unless block-headed and stupid people, but are
naturally addicted to admiration™ appearing to say that admiring the unknown
and the exceptional as a supplement to knowledge is a very natural human
passion; however, just the opposite is true in Descartes’ reading, since whoever
is in possession of certain experiences and looks at things with admiration is

himself simpleminded or short witted. As time went by simplemindedness was

1 NAGY Olga-VOO Gabriella: Havasok mesemonddja, Jakab Istvin meséi, (The Tale
Teller of the Transylvanian Mountains, the Tales of Istvdn Jakab) Akadémiai, Bp., 2002.

2 hteps//www.kingjamesbibleonline.org/Proverbs, 1-22/

3 DESCARTES, René: Passions of the Soul LXXXI. http://net.cgu.edu/philosophy/descartes/

Passions_Part_Two.html
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connected to misfortune and misetliness, to misjudgment which makes some kind
of past or unknown sin visible, or, more recently, to an anthropological defect?,
being somehow expressed as a setback or divine punishment following a hidden
or invisible sin of which the victim may not have any knowledge, or may not even
have committed. This absence (of knowledge) and an (unknown) crime manifest in
simplemindedness, and the concepts of defect and misjudgment, are related to each
other (in the double process of belonging and detachment) as are, on the linguistic
level of experience-narration, what is said and the saying (le dit et le dire). Lévinas
and Waldenfels have already pointed out that the latter has a further meaning and
I will attempt to examine this process of “meaning generation” (labeled as such by

Tengelyi) in analyzing the phenomenology of simplemindedness in tales.

I.

The fact that at the moment of the tale hero (John-the-Strong)’s entrance he is
“simple-minded”, more precisely he seems to be simple-minded or presents himself’
as such intentionally, does not mean that he is cognitively retarded, an idiot or

cretin in the psychiatrist’s sense.® Formulated in simple words he is in the state of

4 “[...] today’s anthropology basically defines man as a deserter of his own diminutions who
is only able to exist by compensation.” MARQUARD, Odo: “Félmentések”/ (Acquittance),
In: Idem. Az egyetemes torténelem és mds mesék (Universal History and Other Tales), (trans.
Mesterhazi, Miklés), Atlantisz, Bp., 2001. p. 294. (trans. NGA)

5 However, these two are not the same. In the first case it is, from our point of view,
approach and perception, that the observed creature seems to be simpleminded, although our
previous bad or incorrect individual experiences based on our existential interpretation exert
an influence on our judgment; in the second case we are victims of the event unfolding in front
of our eyes: to the behavior of the simpleminded, “withdrawal” or the “infinite admiration” of
Descartes which, directly or indirectly, is aimed at deceiving us; so to speak it does not allow
us to identify with him and accept his true existence.

6 In the Slovakian tale entitled Popolvir the tale teller — through the hero’s father —
characterizes the youngest child in the following way: “[...] the youngest one is a simpleton.
He did not even attend school, he only played in the ashes all day long. [...] — Well, where
would you be going, you dumbhead? What do you know when you are only playing around
in the ashes all day long?” (trans. NGA) In: A harmatban fogant hajadon (szlovak fantasztikus
mesék), (The Girl Conceived in Dew. Slovakian Fantastic Tales) (selected by Maria Kosova—
Koletanyi, trans. Kértvélyessy, Klira, Eurépa, Bp., 1988. pp. 20-21.) The tale told by Kéiroly

Kovics entitled John-the-Strong (Nagyereji Jancsi) is an exception in a certain way compared
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pre-self that we may characterize as one living in the eatly phase of cognition and
acquiring experience, for which Descartes offers a good remedy:
[...] there is no remedy to cure excessive admiration but to acquire the knowledge

of most things and to be exercised in the consideration of all such as may seem to be
most rare and strange. (LXXVI).”

We may characterize his being as a form of ‘dwelling, as described by Lévinas:

To dwell is [...] a recollection, a coming to oneself, a retreat home with oneself as in
aland of refuge, which answers to a hospitality, an expectancy, a human welcome. In

human welcome the language that keeps silence remains an essential possibility.®

The ‘dwelling’ of our hero, in the separateness of staying inside, means he is
unable to articulate his ideas, which we would possibly find significant and, in
his striving towards the acceptance of the speech situation and the creation of
a partner-relationship he tries to communicate his perceptions to us through
wordless acts (gestures, mimicry, voice) which due to their inability to constitute
meaning and their expressive ambiguity do not necessarily say the same things
as the hero wishes to communicate. The failure to express experience therefore
sometimes leads to withdrawal and silence — creating a spectacular separateness:
sulking, defiance, anger — or to crying, which enforces the intention of expressing
the experience as a given fact/event. This dichotomy sustains the inarticulate
manifestation of the pre-self state, “the essential possibility of the unspeaking
language” and the mobilization of the inclusive mind purely to indicate that he
counts on our response to his need for an answer.

The defects of the simpleminded hero are nothing other than alack of knowledge
and self-consciousness; more precisely a lack of knowledge about how to speak and
think in the common language system. At first he compensates by appropriating

the collective unconscious (using Bachelard’s terminology: experience based on

to other variants: “Once upon a time, beyond seven lands, there was a poor man. He had a son.
But he was so simple-minded that he couldn’t do any work. Once his father tells him: — My
dear son, you are strong enough, you could go and work somewhere. You see, I am already an
old man and I am not able to work so we are living in misery.” DOBOS Ilona: Gyémdntkigys,
(The Diamond Snake), Szépirodalmi, Bp., 1981. p. 370.

7 DESCARTES: LXXVL, http://net.cgu.edu/philosophy/descartes/Passions_Part_Two.html

8 LEVINAS, Emmanuel: “The Home and Possession”, In: LEVINAS: Totality and
Infinity. An Essay on Exteriority (trans. Alfonso Lingis), Duquesne University Press, (1969)
2000. p. 156.
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social probibitions®), then, as time passes, he attempts to reconcile it with his
broadening individual experiences. This subtle reconciliation of the given and the
acquired, the prohibited and the known inspires him to choose between conditions
of existential possibilities, the proper choice of fate, just as Sartre regards man’s
continual requirement for choice and decision as an inevitable human condition.
Gehlen writes about the role of consciousness:

[...] it can only be understood in relation to behavior, therefore we have to define
consciousness as one phase of actions. '°

Keeping in mind the logic of the process of phenomenology Gehlen tries to
embrace the examined object, namely, consciousness, by listing and precisely
describing certain manifestations: gestures, acts, speech, mimicry and relationships.
Furthermore he separates one phase from the present tense of the observed act (its
continuity) in order to differentiate it from the previous (past) and the subsequent
(future), and with this he demonstrates the confrontation between both the
individual manifestations of consciousness in themselves, and their temporal
transformations.

The hero (John-the-Strong, Nine) who — as we will see later — lies resting at the
family hearth/fireplace, seemingly takes pleasure in ‘doing nothing’. Is it possible
that somebody does nothing — while for years he does nothing else'' except
investigate and scan the manifestations and “invisible” meaning of the actions of
those around him? In reality, our hero is busy with becoming familiar with the
novelties of his immediate surroundings (and his existence in the object world):
in the sense that contemplating and observing what is continually changing,
continually presenting some new aspect is a truly tiring activity both physically and
mentally, especially in that he has to perceive them as continuous events, interpret
them and store them in his memory.'* He steers his perception towards the outside

9 BACHELARD, Gaston : “Le complex de Prométhée”, In : BACHELARD: La
psychanalyse du feu, Ed. Gallimard, Paris, 1949. pp. 24-25.

10 GEHLEN, Arnold: Az ember, (Man, His Nature and Place in the World, Columbia
University Press, 1988.) (trans: Jdnos Kis), Gondolat, Bp., 1976. p. 85. (trans. NGA)

11 T use the concept of activity not in its meaning of creating something, working something
out or making a physical effort.

12 “And it is this unjustifiable certitude of a sensible world common to us that is the seat
of truth within us. That the child perceives before he thinks that he begins by translocating

his dreams in the objects, his thoughts in the others, forming with them as it were, one block
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world, towards objects and living beings and since he is required to simultaneously
understand his perceptions and the surrounding activities linguistically, he tries
to unite these operations of perception and activity into some kind of an ability, by
gaining experience, discovering Gehlen’s “symbol fields” and the ability to create
linguistic utterances. Regarding the hero’s attributes (miraculously born and
possessing enormous strength) and life situation (living lazily beside the family
hearth/fireplace), in this early phase of recognition and acquiring abilities he
cannot be other than simpleminded, meaning he is both spiritually “intact” (using
Benjamin’s terminology “no relation of fate to innocence”’?) and morally pure: it is
a metaphor for the not-yet-depraved. His simplemindedness is not a mask for the
sins of the lazy, the idle and the supine; we need to emphasize this because being
lazy, idle and supine already presupposes a kind of awareness, an easily describable
opposition by intent, wickedness, a mockery of someone or some situation. We
can say that it is simultaneously a response and a counter-response to maternal
expectations and to the reactions of the community. We know well from other
tales that laziness is paired with the kind of wickedness and corruption that merits
the anger (as in the case of the “lazy gir]”**) and the curse hurriedly uttered in the
heat of emotions (which is sometimes only scolding at that point) as a judgment
following the narration of the sinful deed and penitence. However, in the case of

our hero there is no crookedness present in his character.

of common life wherein the perspective of each are not yet distinguished.” MERLEAU-
PONTY, Maurice: The Visible and the Invisible, Northwestern University Press, Evanston,
1968. pp. 11-12.

13 BENJAMIN, Walter: “Fate and Character” (trans. Rodney Livingstone), In
BENJAMIN, Walter : Selected Writings Volume 1, 1913-1926, ed. by Marcus Bullock
and Michael W. Jennings, The Belknap Press Of Harvard University Press, Cambridge,
Massachusetts, London, England, 1999. p. 202.

14 “That poor woman had a daughter. She was already twenty years of age but she had
never ever done anything yet. When she sat up in the bed it was already work for her. Her
poor mother walked around the village and brought food for her. One day she cursed her
daughter: — I do not mind even if a dog comes along — I will make you marry it.” (trans.
NGA), “A rest ledny”, Puji Jinos meséje, (“The Lazy Girl”, the Tale of Jinos Punyi), In.:
Z35ldmez8szarnya, marosszentkirdlyi cigdny népmesék (Green Field Wings, Gypsy Folk
Tales from Marosszentkiraly) (collected by NAGY Olga), Eurépa, Bp., 1978. p. 185.
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However, there is an undeniably conspicuous discrepancy between his
“miraculous” physical strength and the eclipse of his consciousness (as a lack of

knowledge and a state of diminished consciousness)."”

The child becomes three. When he became three, one day he was playing in the yard
in the dust. Just like a three year old child; he had been growing in vain, since he had
the mind of a child. (John-the-Bean I, NAGY-VOO p. 108.)

This truly conspicuous inconsistency is the consequence of being forced to
choose between his inherited/given physical abilities and his possible existential
conditions and moral virtues/sins; on the other hand it is a consequence of his
self-manifesting signs of simplemindedness and waiting and the inevitability of
the counter-responses given to his need for answers.'® To interpret this double
pressure, the thoughts of Tengelyi might be of help:

The inevitability of giving a response cannot by any means be regarded independent
of the prevailing true circumstances.

Gehlen’s words fit exactly this state of contradictions (more precisely this
early state of existence): the hero stands in front of us “as a man to be raised “*® («
I’homme est un étre de dressage ») who, in his peculiar physical state, which we
may describe with the concept of ‘not being specialized’, and having ‘an existence
being open to the world, must “create the conditions of his own life through his
own acts™: in short, must become a hero who liberates.?’ Both characteristics,

i.e. being spiritually intact and having moral purity, require — even expect — the

15 “[...] the dialectical relation to the consciousness and the unconscious takes the symbolic,
mythological from of a struggle between the Maternal-Feminine and the male child, and
here the growing strength of the male corresponds to the increasing power of consciousness
in human development.” NEUMANN, Erich: The Great Mother, (trans. Ralph Manheim)
Princeton University Press, 1972. p. 148 .

16 “The need directed towards us to respond initiates, motivates, even forces us to provide
answers; however it does not oblige us to respond. The constraint that derives from it for
us does not acquire the meaning of obligation. Its sense is rather inevitability” TENGELYI
Lasz16: Elettorténet és sorsesemény, (Life Story and Fate Event) Atlantisz, Bp., 1998. p. 264.
(trans NGA)

17 Ibid., p. 265.

18 GEHLEN: op. cit. p. 83.

19 Ibid., p. 86.

20 Idem.
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mother “nourishing” him (the mother revealed for him in this staying indoors*)
to accept him in physical, spiritual, psychological spheres in which he “may gain
strength” and become capable of achieving his first and later tasks in the tale, tasks
which define his fate: to tear a huge tree out of the ground and stick it back into
the ground again holding it by the crown. John-the-Strong in Jakab’s tale slowly
turns from his initial emphasis on touch-perception, accompanied by the practical
acquisition and conscious processing of numerous impulses® to visual-perception
— relieving touch perception in the sense used by Gehlen. During the hero’s long
lasting laziness he does not even move his hands (as if to hide his “enormous
terrible strength” from himself and others, as if he himself were scared of the
strength growing inside, fearing to hurt somebody or damage something®’) and
chooses passivity rather than getting food by his own hands, and in this state he
focuses on the perfection of his visual-perception.* There is no contradiction in
this statement, since he accepts the teaching that “man learns by sight”, a proof of
which is inherent in the scene of the carpenters working in the village (working in
accordance with certain habits and usual work routines); they cannot lift the beam
and so receive help from John: repeating the work routine in his mind and receiving
proper suggestions and instructions all of a sudden he successfully activates his as
yet unrevealed strength and his newly acquired experiences.
When he arrived in the middle of the village the carpenters — the masters — were

just building a new wooden house and they put up — or wanted to put up — the

21 LEVINAS : op. cit. p. 123.

22 “Some complicated series of movement — and in the beginning every move is accompanied
by losses — has to be followed attentively in its full volume because it may become flustered or
blocked.” GEHLEN: op. cit. p. 268. (trans NGA)

23 Jakab’s tale, The Crying Child refers to this physical capacity: “as time went by the child
grew to be big and strong, and where he walked he sank deep down into the ground up to his
knees, literally in the house as well.” (p. 591). In John-the-Bean I, we read: “Janké sat down in
the middle of the road; well he had such an enormous body that not a carriage, nor a car, nor
anything could pass by because Janké took up all the space in the width of the road.” (trans.
NGA), NAGY Olga — VOO Gabriella: Havasok mesemondéja, Jakab Istvan meséi, (The Tale
Teller of the Transylvanian Mountains — Tales of Istvdn Jakab) Akadémiai, Bp., 2002. p. 111.

24 Elsewhere I have already mentioned the fireplace/uterus/stomach parallel; here it is
worth citing Réheim’s description in relation to Australian initiation rites: “ following the act
of throwing the child up in the air” the child spends the rest of his time lying on his mother’s
belly while he views ritual acts carried out by the men. In: ROHEIM, Géza : Psychanalyse et
anthropologie, Ed. Gallimard, Paris, 1967. p. 113.
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beams. But there were ten or even twenty men gathering there, they all kept lifting
sticks and they pushed the beams up to the roof by these sticks, they were pulling
them on the other side with ropes but the beam did not really want to be up there.
The boy stepped closer and watched them, when one of the men says:

— Well, boy, don't stare so much, come here, because you are strong enough; give us
a hand please!

The boy went up to them, grabbed the beam with one hand and asked them where
to put this stick. He grabbed it with one hand and right where the masters said, he
put it nicely down. (NAGY-VOO p. 558.)

2,

Let us consider the moral purity of the hero. Walter Benjamin re-situates the
relationship between fate and sin in his writing on Fate and Character, revealing
that “there is, therefore, no relation of fate to innocence” ?*; fate shows us that
life has been judged before any sins were committed. Benjamin himself already
presupposes a past before the beginning, just as Lévinas also proposes the existence
of akind of past which “has not ever been present”?® and which none the less has an
effect, acting on the presence and conditions of the existential possibilities of man,
who measures himself by his own finitude which he chooses by continuing the
already-past (the Kirke aspect of existence in Jakab’s The King of Black’s Daughter)
or by realizing the fate he has received in return for a past sin, and so consciously
working against it to distance himself from it. Marquard mentions that applying
the concept of judgment (sometimes formed as a “punishment without any sins”)
always confronts us with the problem of the beginning.

Not one man is an absolute beginning: everyone lives together with what he finds
and over which he has no power.”’

Both the hero standing in front of us at the beginning of the tale and a
hermeneutic rereading of the text may be a search for the sin, the vice or moral
failure lost in the past which remains unrevealed, but we can only understand the
fate limiting the hero and his freedom — forcing him to stand in front of us as he

25 BENJAMIN: “Fate and Character”, op. cit. p. 202.

26 LEVINAS: “Diachrony and Representation” In: LEVINAS, Emmanuel: Time and the
Otbher, (trans. Richard A. Cohen) Duquesne University Press, 1990 .

27 MARQUARD: op. cit. p. 63.
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is — through “the rehabilitation of fate”, using Marquard’s terminology. On the
one hand, it is possible to interpret the series of trials which must be faced in order
to fulfil the task in the context of fate and through a proper interpretation of the
hero’s existence related to death; on the other hand, the successful elimination of
fate from presence (with the help of various outsiders, transcendental creatures)
leads to the activation of another fate, the fate of the other, sometimes his own
fate smuggled into the other’s existence.”” We can find numerous excellent and
convincing examples of this in the snake-bridegroom type tales.

Analyzing the close connection between moral purity and the silence/muteness
associated with simplemindedness, Benjamin recognizes the enlightenment of
pagan man in tragedy which makes him realize his moral superiority in comparison
with the gods, and therefore causes him to remain silent:

[...] moral man, still dumb, still inarticulate, — as such he bears the name of hero —

to raise himself up amid the agitation of that painful world. The paradox of the birth

of the genius in moral speechlessness, moral infantility, constitutes the sublime

element in tragedy.’

It is not only pagan man who is forced to face the moral weaknesses of his gods,
their sometimes harmful and embarrassing interventions into existence, but men
in modern times as well (as Odo Marquard offers us his theodician argument as
attempts at acquittal), men who

God forces into death to manage his own issues —,**

thereby placing man himself in the place of the “absolute being” although he
has no power over the consequences of his own acts and for this reason he is
continually forced to face his wicked manifestations, the experience of the ill that
in his dismay and depression doom him to suffer and be helpless: he experiences all
this as a setback. This setback and ordeal are not to be understood as synonyms; as

28 Idem., p. 70.

29 From this point of view, all those accumulated tales that ethnographers like to name as
type combinations are very instructive, although in reality the concrete tale is woven further
by a fate-addendum. But in tales of the snake-bridegroom type (BN 425) uttering the curse is
also an excellent example.

30 BENJAMIN, Walter: The Origin of the German Tragic Drama, (trans by John Osborne)
Verso, London and New York, 2003. p. 110.

31 MARQUARD: op. cit. pp. 59-60.
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Marquard points out: “The real problem is that fate is God's rival in omnipotence.”**

On the one hand they are motifs of punishment from different belief systems and
even though in tale tradition the concepts are mixed, the researcher performing
hermeneutic interpretation has to decide which one to examine in the light of
the given text and through a familiarity with the given tale teller.”> On the other
hand the narrated story is attributed various surplus meanings due to the different
circumstances and events of expression. The expression “old bearded man” may not
be translated into other languages without losing some of its meaning. Beautiful
Ilona (Tiindérszép Ilona), depending on the situation of the tale and on the
existential character of the tale hero — even according to Jung®* — may be a being
who rewards or punishes: we may find both aspects in her character.

The lazy lad resting by the fireplace, pretending to be half-witted is silent, as
Benjamin, referring to Rosenzweig, characterizes the underage hero:

The tragic hero has only one language that is completely proper to him: silence. The

self knows of nothing than itself; its loneliness is absolute. How else can it activate

its loneliness, this rigid and defiant self-sufficiency, except in silence? **

His silence itself is a speech which be interpreted well (but not necessarily
unambiguously); Metleau—Ponty writesin The Visibleand the Invisible that “language
only dwells in silence” and we who examine the tale using the phenomenology
of language “do not have to understand the theory of linguistic systems but the
description and analysis of the experience of expression event”,’® for instance when
interpreting the phenomenon of silence.”” The disability and silence of the “short-

witted” hero cannot be interpreted by his loneliness and separateness, but only by

32 Ibid., p. 57.

33 The tales of the deeply Catholic Jinos Czifra always deal with a divine ordeal, unlike
in the case of Istvan Jakab, who emphasizes the setbacks which result from his more archaic,
more mythic worldview.

34 JUNG, Carl Gustav: “The Phenomenology of Spirit in Fairy Tales”, In: JUNG: The
Archetypes and the Collective Unconscious, (trans. R.F.C. Hull) Routledge, London, pp. 225—
226.

35 BENJAMIN: op. cit. p. 108.

36 TENGELYI Liszlé: Tapasztalat és kifejezés, (Experience and Expression) Atlantisz,
Bp., 2007. p. 32. (trans. NGA)

37 cf: BALINT, Péter : “Silence and the Acceptance of Responsibility in Folk Tales”, In: (ed.)
Balint Péter: Identitds és népmese/Identity and the Folktale, DEGYFK IKKA Tanszék,
Hajdibészdrmény, 2011. pp. 133-166.
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his relationship with his mother (revealed for him in his staying indoors) and with
others (a community excluding him), by describing the expression event of staying
indoors and vision-perception, i.e. by the phenomenological description of silence
and crying, Lévinas refers exactly to this:

Words are said, be it only by the silence kept, whose weight acknowledges this

evasion of the Other. The knowledge that absorbs the Other is forthwith situated
within the discourse I address to him.*®

Having enormous strength the miraculously born child — as we discussed in a
previous chapter, The phenomenology of crying — does not keep silent but cries and
whines as if to give signs (as if he were able to signal in some way) to others that
his miraculous birth - so inconceivable for others - predestines him by a divine
mission/ordeal deriving from a time and space preceding the tale, to rise above the
state of disturbance, above the chaos and the abnormality presented in the tale.
And during the formulation of the inevitable and urging responses which must
be given to this disturbed existence he needs to involve others in this process of
understanding, not the least in understanding his own existence. Therefore, his
silence or crying is an act of turning to the other in the hope of involving this other,
by his self-understanding, in the partnership offered, and of meeting someone who
hears and understands him. The key to, and the distant goal of, the successful
realization of the mission is his unusually rapid bodily and spiritual growth and
the moderately and carefully forming expression of experience: he realizes his
mission to change the community’s misfortune and save it, while using the fate he
took upon himself as a “route plan”, as a “redemption plan”. Contemplating his

° — which in a certain sense marks the exclusion from

homely staying indoors’®
the village community, from the circle of others — and his complex relationship to
his mother, who either disquietingly distances him or intimately reveals herself,
the simpleminded hero comes closer to developing his primal perceptions in a
standard linguistic form and to understanding the mechanisms of the inclusive

mind (Marquard’s terminology, based on the responsive ethics of Lévinas)

38 LEVINAS: Totality and Infinity, op. cit. p. 195.

39 “Down to our day the feminine vessel character, originally of the cave, later of the house,
(the sense of being inside, of being sheltered, protected and warmed in the house) has always
borne a relation to the original containment in the womb.” NEUMANN: The Great Mother,
op. cit, p. 137.
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The child understands well beyond what he knows how to say, responds well beyond
what he could define, and this after all is as true for the adult,*

The key to his waiting and dwelling is manifested through language and by
revealing his openness in front of others. Inclusion as opposed to exclusion, taking
responsibility as opposed to being separate and hidden, the inevitable need to
respond; they are utterances overwriting the silence of the unuttered word, the
symbiosis and possession of experience and expression: all these together make
the hero capable of separating the world of praxis (and the professions belonging
to it) and the world of sacral, metaphysical knowledge that is more than wisdom
based on the experience of the community; it is a prophecy of love based on taking
responsibility and the ability to forgive.

The hero’s simpleminded character is even more manifest in his laziness, and his
lying around the fireplace and avoidance of work shows a very different nature than
that attributed to it by the members of the community. In essence it is nothing other
than being absorbed in contemplation during which he steps beyond to “the territory
of inner, mystic perception of God” and of which he is not capable of recounting to
others, at least until the time of his self-understanding: his perceptions and dreams
mirror a double reality and truth for him, which, following the experience gained,
show their real faces on the level of language as well.*' This inner “perception of
God”, which is the interpretation of being closely connected to and dependent on
the Great Mother*, quickly takes the miraculously born child into the world of
dreams, day-dreams, desires, theories and metaphysical knowledge (in which he
is helped in his acts of information gathering by the care of the Great Mother as a
vibrant being), rather than to the territory of understanding life situations, peasant
jobs and the human relationships around him. Maternal care does not only show
itself in nourishing him with food and drink or ensuring he stays alive. Much
more important is to make him familiar with, and show him how to acquire and
possess, human virtues and the proper sense of proportion formed in the course of

the centuries old community life, and the customs and hierarchical order which

40 MERLEAU-PONTY: op. cit. p. 13.

41 RITTER, Joachim: “A nevetésr8l”, (On Laughter), In: Idem: Szubjektivitds, (trans. Papp
Zoltan), Subjectivity, Atlantisz, Bp., 2007. p. 87. (trans. NGA)

42 Lévinas supposes the possibility of ‘being indoors, dwelling, as the possibility of the
primal revealing act of the other. In: LEVINAS: “I and Dependence” / Interiority and
Economy, op. cit. pp. 150-151.
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enable the hero to find his way around existence and embrace his proper being.
In the peasant community, where professions and village work, legal order and
unwritten laws exclude inner spiritual growth and workings, our hero, conforming
to his Heracleitian and Hermesian character, tries to compensate the split nature
of the world, and his existence unbound from the world by his act of contemplation
and memory. The essence of his compensation is to step outside the state of the
pre-self and grow into the world of the “sense accompanied by sensibility”, of which
Marquard says:

[...] the one having sense is the one who is capable of noticing this and that [...] who —

because he is capable of perception — is capable of joy and suffering, [...] who has

the esprit de finesse, who has the spirit for the morally proper, for the fine shades of
morals and their acceptable possibilities [...].*

In our tale about John-the-Strong (and in the tale variants featuring his alter
egos) everything is provided, including the abilities and spirit of which Marquard
writes, in order to achieve a successful compensation.

3.

When analyzing the phenomenon of simplemindedness we also have to include
the analysis of those actions, life situations and circumstances that are most
closely connected to the hero’s ability of perception and his commitment to ‘what
is morally proper’. Among other things is the boldness that springs up in the
hero’s soul during his atonement for a naughty, inattentive childish deed which
led to harm and death. The folk tale from Szék, Vas Laci (Iron Louis) provides an
excellent example.

This Vas Laci was one day walking home from school; he was playing with his

classmates and was pushed against an old woman. There was a basket full of eggs

on the top of the old woman’s head, and he made it fall off.

The woman said to him:

—Oh, you boy, you boy! When you arrive home may your first words become a curse!

Vas Laci didn't really pay attention, just walked home with steady, fast steps. When

he got home his three older sisters were playing ball in the yard. And all three of

them threw the ball against Laci.

43 MARQUARD: op. cit. p. 299.
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Laci scolded them angrily:

—May the earth swallow you up!

Well, my Lord! In that moment the earth split open and swallowed all three girls up.
There was such sorrow and sadness. Laci could no longer stay at the house. **

The harm done following the inconsiderate act leads to remorse. This sadness
takes physical form and urges the hero to ‘go out into the world’. The hero’s original
goodness, his will to help others (he saves the snake from the fire) offers him a new
possibility: to go to the underworld to meet his sisters who have been cursed by his
inconsiderate words and release them from their captivity with the Dragon. His
boldness, as well as his wondering around the world because of his sadness lacks
both rational thought and sober consideration; he is more upset than insightful.
Descartes, in the 173" article entitled How boldness depends on hope®, creates a
close connection between boldness and the successfully achieved goal. Instead
of the connection between the one who acts and the object/goal, Lévinas thinks
of bravery as interpretable in relation to the one who performs the act and his
relationship to himself. Bravery is something that urges the hero to “throw himself
against it blindly” and “master the other by surprise, by ambush”.*® In one of the
tale texts, Oak Tree Knight", a tale from Baranya county by the Drava river, we are
witness to a kind of bravery based not only on taking responsibility for the family
and for one of the sisters but also on honesty (being open) and on perseverance
springing from hope. The rich but drunkard father would allow his family to
fall apart; however the three daughters and the son try to cultivate the land. The

44 Széki népmese, A Folk Tale from Szék, (trans. NGA) (collected by Olga Nagy), Kriterion,
Bucharest, 1976. p. 249.

45 [...] although the object of boldness be difficulty, from whence commonly ensues fear,
or even despair, so that it is in most dangerous and desperate affairs that most boldness and
courage is required. Nevertheless there must be some hope, or else a man must be assured
that the end he propounds to himself shall succeed to oppose himself vigorously against the
difficulties he shall encounter. But this end is different from this object, for he cannot be
assured and despairing of the same thing at the same time. DESCARTES: Passions of the
Soul, Article 173, http://net.cgu.edu/philosophy/descartes/Passions_Part_Three.html

46 LEVINAS, Emmanuel: “Freedom and Command”, In: Collected Philosophical Papers.
(Translated by Alphonso Lingis), Martinus Nijhoff Publishers, Dordrecht, 1987. p. 19.

47 PENAVIN Olga: Jugoszldviai magyar népmesék, (Hungarian Folk Tales from
Yugoslavia), Akadémiai, Bp., 1971. pp. 57-72.
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Dragon, changing into the Wind kidnaps the daughters, and the son following

their trail encounters three knights who test him with three trials of bravery.
Well, you think of yourselves as famous knights, you have been visiting me for the
past three years; at times you have found me sleeping, at times you have found me
awake but you have not ever been as brave as the Oak Tree Knight who came up to

me and gave me a kiss three times in my dream. But just be aware that from this day

on I am his wife. (Oak Tree Knight p. 60.)

The Oak Tree Knight is not only brave when seducing the unknown/foreign
sleeping gitl but also when one of the knights cheats him and he breaks the oath
given to his wife; for this reason the dragon kidnaps her and he has to return five
times to get her back since he must fight for his happiness.

At other times boldness is the result of not knowing the fear generated by the
outer world and horrible/fearful enemies, more precisely of the “exclusion” from
the hero’s soul. Janos Cifra’s tale, Rdjner shows that in a foreign world where dark/
wicked forces guide men or even rule them, only a creature stronger and more
influential than the devil himself is able to guide the hero by eliminating fear in
him.

But fear was eliminated in him [by the old woman who watches him (this life is such

that even an old woman likes men. She watches him: “How beautiful you are! She

would not kill this one”) ]. She gave him breakfast:

— Well, Réjner! You will begin your journey at this crossroads, look! You will go,

but not only on your own. You must go where I tell you, using your own strength,

for a full year.*®

The possibility of existence without fear is opened up by the support given by a
being having ‘great knowledge’ or by the wisdom of a man who has experienced a
lot (a Socratic base: there is nothing else one can kidnap from a mortal except his
existence, and even if his life is taken away he would not lose anything other than
what he would lose anyway in the course of time). This state of being without fear
supposes a kind of determinacy and the elevation of this mission to the level of
commitment.

Being happy about the three golden coins he received for his first job — which
is absolutely disproportionate to the amount of work he actually performed —

Jakab’s hero, whenever accepting a new service, requests only three golden coins,

48 NAGY Olga: Cifra Janos meséi, (The Tales of Janos Cifra) Akadémiai, Bp., 1991. p. 155.
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apart from food enough for nine people; with the money he can then rush home
to make his mother happy and show that he is able to support himself together
with his starving mother.

— But my dear majesty, I need three gold coins because I need to run home with

them to show my mother. Because my mother has nothing to live on. (NAGY-
VOO p. 560.)

His simplemindedness and the shame he felt eatlier because the community
held him responsible are suddenly transformed into happiness — when the soul is
freed from a heavy burden, the accumulating debt — and the ability to bring about
pleasure — annihilating the anxiety and terror of the mother. These feelings all mark
the cessation of the “unspecialized nature” of the childish spirit and the birth of
his receptivity to the community’s norms. The act of giving to the mother, offering
presents to her, are noble gestures on the part of the hero whereby he compensates
the existence he received from the mother, he shows the prolongation of intimacy
and the shelter provided later; on the other hand they are shy announcements,
manifestations of the fact that maternal care was not in vain, the time has come
when he should stand on his own two feet and earn his own living,.

—Well, my mother, I have brought not just three gold coins, nor six, but a whole

basket full. T also brought you the food and bread the king has packed up for me

but I will not be sitting around at home, I will set out on my journey to get more
golden coins. And you should begin to think about what to do with this basket of

gold. Now I am content since I know you will have something to eat for a while.

(NAGY-VOO p. 564.)

In the Transylvanian tale of the German community, entitled Vasjanké (John-
of-Iron) the hero is a little unpolished — he wants to pay back his debt once and
for all, if we interpret gratitude for being brought up and cared for as a debt to be

paid back.

— I'will bring you a little present — he said to his mother and his father. — I do not
want anybody to tell you that I was fed for free!*

In this case, returning the debt means the elimination or at least the loosening
of family ties, the intimate partnership; paying the debt seems to be a payment

49 A csoddlatos fa. Erdélyi szdsz népmesék. Josef Haltrich gytijtése (The Miraculous Tree.
German Folk Tales from Transylvania. Collected by Josef Haltrich) (trans: Ferenc Uveges),
Eurépa, 1979. p. 42. (trans NGA)
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which depreciates the gift. It is obvious that meeting the expectations of others is
not necessarily the result of an honest inner intention, is not the open and unselfish
gesture of giving a gift.

From simplemindedness as a state of the pre-self to the developed human being,
to being proven by passing tests and carrying out tasks and taking responsibility
for commitments made there is a long path — both regarding the development of
the hero’s personality and in the tale narrative — and we can only follow this path

if we analyze other phenomena as well.
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The phenomenology of laziness

I.

An analysis of the phenomenology of laziness, which we will attempt to carry
out in depth below, is not an entirely new idea: Kant, and following him, Bachelard
also tried to grasp the concept of laziness in a moral sense, as well as in the context
of an “action”. Lethargy beside the family hearth (which is rather snoozing, lazing
around and gazing into space) is also an essential attribute of John-the-Strong,
the main hero of the folk tales of our title; in order to understand his special
“behaviour” we must make a slight detour and examine the relationship between
fire and sleepiness and fire and comprehension (the Cartesian “some light” —
quelque lumiére).!

The French philosopher, Gaston Bachelard, in a poetically written essay (Le
feu et respect, le complexe de Prométhée/ Fire and Reverie: The Empedocles Complex)
clearly separates dreaming and day-dreaming, since his conception of day-dreaming
(because the verb “to day dream” also hints at a sense of continuous action and
generality) never places any concrete object at its centre,” (unlike the “centralized
dreaming” of thought for “primitive” man’®). Descartes speaks of the state of day-
dreaming as “the casual activity of our thoughts”, when we do not want to fix
on any particular object, idea or subject which can be thought about; quite the

1 The Cartesian lumiére, as an expression of intelligence, is a specific reference to the relationships
between the phenomenologies of fire, light and intelligence. DESCARTES, René: Discourse
on the Method for Reasoning Well and for Seeking Truth in the Sciences, (Translated by Ian
Johnston), Richer Resources Publications Arlington, Virginia USA, 2010. p. 19.

2 BACHELARD, Gaston: La psychanalyse du feu, Ed. Gallimard, Paris, 1949. 32. (The
Psychoanalysis of Fire, Boston : Beacon Press, 1968.), « Le feu enfermé dans le foyer fut sans
doute pour 'homme le premier sujet de réverie, le symbole de repos, 'invitation au repos. ».
“The fire confined to the fireplace was no doubt for man the first object of reverie, the symbol
of repose, the invitation to repose”. p. 14. — Bachelard comes back to Descartes, who, in his
Article XXI. writes: “Such are the illusions of our dreams and likewise the waking reveries
we often have, when our thought wanders carelessly without applying itself to anything of its
own accord.” Int DESCARTES: The Passions of the Soul, (Translated by Stephen H. Voss),
Hackett Publishing Company, Indianapolis, Indiana, 1989. p. 30.

3 BACHELARD: op. cit. p. 22.
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contrary, our thoughts effortlessly flow over everything (both in terms of time and
space) and even themselves, as if desiring a kind of plurality or variety which can
fill an aching gap, knowing that the essence of desiring includes the maintenance
of a feeling of something missing. However, an individual does not only evaluate and
decide, and commit him/herself to a previously planned action* and the thought
of potential opportunities (as one who decides what it is that he/she can achieve®),
but also through this, submits these actions to moral judgement. We can see that
sometimes, alarmed both by the continuous action (in Ricouer’s phrase “events”,
understood as changes in ways of living, transformation and movement®) and the
striving for perfection, he/she steps back and relaxes into a state of non-activity, as a
form of activity itself, as well as a rejection of continuous reflexivity, and manifests
him/herself in “simplicity” as a ‘being-without-sense’, as a kind of compensation —
in Marquard’s conception; a counterpart to perfectionism.

Atthebeginning of his work Bachelardlists the “natural”and “social” experiences,
establishes the order in which they occur and attaches to them a whole series of
deeply felt expressions. At the top of the list, the first object of the day-dreamer
was certainly the crackling fire, which, from a phenomenological point of view is
a complex symbol,” primarily to be understood as relaxation and at the same time

an invitation to relaxation;® secondly, fire without doubt warms (up) and soothes;’

4 «[...]ladélibération qui précede le choix : le pré-féré, note Aristote, exprime le pré-délibéré. »
(« [...] the deliberation that precedes the choice: the preferred, notes Aristotle, expresses the
pre-deliberated. »), RICCEUR, Paul : De l'action & I'agent, In: Idem. Soi-méme comme un autre,
Ed. du Seuil, Paris, 1990. p. 114. « Ce rapport entre préféré et prédélibéré (probébouleuménon)
sert de socle A une définition de la vertu [...] ». op. cit. 111. (« The relationship between the
preferred and the predeliberated is the starting point for a definition of virtue)[...] ».)

5 1Ibid., 114.

Ibid., 112.

7 Itis worth remembering when examining the phenomenology of fire, what Descartes says about
the nature of fire in the fifth chapter of his Disourse on the Method, DESCARTES : op. cit.
pp- 27-30. Eliade, however, emphasises that it was precisely because of fire that the Stoics
returned to Heraclitus’ idea of the end of the world, and offered fire as an alternative to Plato’s
Flood as the world-ending event. The Christians, however, emphasised its purifying nature;
Christ’s coming and fire will cleanse the sinful world. ELIADE, Mircea : « Mythes et rites de
renouvellement », In : ELTADE : Aspects du mythe, (« Myths and Rites of Renewal », Aspects
of Myth), Ed. Gallimard, Paris, 1963. pp. 83., 85. (trans. G. Seel)

8 BACHELARD : op. cit. 14.

9 idem.,
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thirdly, in the presence of fire we feel a direct preparation to settle down, relax,
and without any intention of falling asleep, we accept the particular reality of day-
dreaming when we are lazing around.'® Taking together the descriptive expressions
of the phenomenology of fire, we can confidently conclude that when resting by
the fire we gather up both happiness and strength," spending time in the security
of the home, “putting things off” as Levinas would have it, in separation from
the outside world through a retreat into the internal world and a preparation for
struggles, conflicts and unexpected events which are not so far in the future; events
which an alien, terrifying and brutally violent world — or at least a world that seems
to be so — has lying in wait for us.'* In the case of our tale hero we are not dealing
with an act of forgetting our duty in the Kantian sense of “far niente”;"> we can
speak of a kind of repulsion and reluctance shown towards work, but it is not a
basic inactive state, an inclination to do nothing at all, which is usually noted as
the characteristic of laziness' par excellence.

Just to refine the picture alittle, it is worth noting what the French tale researcher,
Nicole Belmont mentions in the volume entitled Poétique du conte, specifically that
laziness, idleness and sloth is one way of hiding away for the hero, indeed for all
those who are resting inactively by the fire, in the oblivion of inactivity. This kind
of hero is not one with an impoverished or weak kind of spiritual character, but

one who actually basks in inactivity and laziness.”” The phenomenology of the

10 Ibid., 15.. — Eliade calls our attention to the fact that the gnostics believed that people did not
just sleep, but expressly enjoyed sleep. idem: Mythologies de la Mémoire et de I Oubli, op. cit.
p. 159.

11 Or, as Bachelard writes: “ It is [Fire] is a pleasure for the good child sitting prudently by the
hearth [..]." Ibid., p. 7. — « Il est [le feu] plaisir pour I'enfant assis sagement preés du foyer. »
Ibid, p. 19.

12 Eliade mentions that the young man is able to hold a hot iron in his hand and grip a poisonous
snake (both of these elements are part of the mythic character of John-the-Strong) because
he knows the origin of fire and snakes, the spell for creating (le charme de la création du feu).
ELIADE, Mircea: La structure des mythes, idem: op. cit. p. 26. (trans. G. Seel)

13 KANT, Immanuel: Anthropology from a Pragmatic Point of View, (Translated and edited by
Robert B. Louden) Cambridge University Press, New York 2006. pp. 176-177.

14 According to the parable, anyone who wastes the talent they have received from God through
fear of doing work, is lazy, (Matt 25,26) according to the Hungarian Catholic Lexicon. (trans.
G. Seel)

15 « La paresse est une facon de dire la latence du héros, de tous ceux qui restent oisifs prés du

feu, qui sont plongés dans une inaction, voire une léthargie initiatiques. Ces héros sont non
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expression basking includes both the action and a special variant of it, “acting as if”
something were being done: a kind of performance which we always play out in
front of others, in order to trick them and win them over: smuggling the “empire
of as if” into reality in a Foucaultian sense. Both forms of the activity: the laziness
(as a preparation for “using one’s wits”) and the basking in laziness (disappearing
behind a mask, hiding away, another form of being, separated from reality'®) can
be spoken of as a story expressing the intention to act (that in reality we “do it this
way” whether willingly or in spite of our intentions); and also as the personalised
story of the self doing something in front of us (why he or she wished to choose this
way, why he or she decided to do this, to show himself other than what he or she
is). Two kinds of possible existence present in the narrative are offered before us
and wait to be discovered.”” This interpretive act is made easier for us by Lévinas’
analysis:
[...] a recollection, a coming to oneself, a retreat home with oneself as in a land of

refuge, which answers to a hospitality, an expectancy, a human welcome. In human

welcome the language that keeps silence remains an essential possibility.'®

seulement contrefaits, d'apparence chétive ou faibles d’esprit, mais ils se complaisent souvent
dans l'oisivité, voire I'inertie. » Nicole BELMONT : « Le héros et son Odyssée », In: idem:
Poétique du conte, op. cit. p. 183. (trans. G. Seel)

16 « [...] le masque est une synthése naive de deux contraires trés proches: la dissimulation et
la simulation. [...] Une phénomenologie de la dissimulation doit remontrer 4 la racine de
la volonté d’ étre autre que 1" on est. » ([...] the mask is a naive synthesis of two very close
opposites: dissimulation and simulation. [...] A phenomenology of dissimulation must return
to the root of the will to be something other than one is.) BACHELARD, Gaston : « Le
masque », In: idem: Le droit de réver, Ed. PUF, Paris, 1970. pp. 201-202. (trans. G. Seel)

17 On this point it is worth dwelling on Marquard’s statement : “The idea that every time we
neglect something, we are, by implication, acting, is no truer than the other statement that
every act, is by implication, an instance of neglect; we can only do anything so that we can
leave things better, in peace [...]” MARQUARD “Szokis dolga”, In: idem. Az egyetemes
torténelem és mds mesék, (Universal History and Other Stories, Hung. trans.: Miklés Tamds),
Atlantisz, Bp., 2001. 196. (trans. G. Seel) The omissions of our hero: the passivity towards
outdoor life (retreating inside), refusing to speak to others (silence), the inability to decide on
concrete dreams/objectives (neglecting in dreams a central object, and instead contemplating
the variety of modes and preconditions of being), are only omissions superficially, in the eyes
of others; in fact they represent another dimension: indoor life, and the extremely active
combination of the series of actions of the internal world.

18 LEVINAS, Emmanuel: Totality and Infinity, (trans. Alphonso Lingis), Duquesne University
Press, Pittsburgh, Pennsylvania, 2000. p. 156.
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Istvin Jakab’s hero, according to the intention of the tale teller, in the absence
of any kind of decided goal or intention, silently takes his “first step”, enjoying his
feelings he binds the attention of the child, the “naivety of the unreflected T"*
which enjoys the restriction and separation of life. However, when, calling on his
intelligence, the situation is explained to him and his responsibility is made clear
to him—that in reality the work of his own two hands is not merely the means
to support himself, but is itself a way of filling life with enjoyment, and so he
is brought to realize that there is a clearly defined goal in front of him, and he
begins to fill his mission with meaning®® and simply leaves behind his inactive
form of being.*! In this way he proves not just that he “has a sense” of himself,
and in consequence has matured sufficiently for the task, for his challenge, for the
expectations placed on him, and for understanding his life situation, but that he is
also able to use this sense. As Descartes says:

For it is not enough to have a good mind. The main thing is to apply it well.??

This expression “knows how to use it well” is also a clear reference to it being used
with care and forethought, as is in certain cases so typical of heroes possessed of
exceptional strength and a sense of cunning, and incredible stamina, as we will

soon see. Jdnos, however he heard it, would have understood the challenge® as

19 Ibid., p. 138.

20 Hartmann says of this: “The extent of understanding unveils the purposeful order of the
world. [...] and to the extent to which the order is revealed, our insight and strength grows
within us, and moves to complete the purpose.” “Ertelemadis és értelemteljesiilés”, (Giving
sense and fulfilling sense) Int HARTMANN, Nicolai: Lételméleti vizsgdléddsok, (Examinations
on the Theory of Life), (ford. Redl Karoly), Gondolat, Bp., 1972. 509. (trans. G. Seel)

21 Scheler makes it clear that “an individual remains a child as long as he simply carries out
the intentional experiences of his environment, without understanding them first, until the
fulfilment of tradition, which is the form of transmission of the cooperative action which
establishes his/her spiritual relationship with others [...]. It is not just the will which is a part
of the individual [...] but the direct knowledge of the ability to will.” SCHELER, Max: A
formalizmus az etikdban, (Formalism in Ethics), (Hung. trans. Berényi Gabor) Gondolat, Bp.,
1979. pp. 717-719. (trans. G. Seel)

22 DESCARTES: Discourse on the Method, op. cit. p. 5.

23 Heidegger notes that: “Understanding a challenge is nothing other than the will to bear
one’s conscience”, a phenomenon which hides with in it “commitment” as a choice of existence
(HEIDEGGER: Time and Being, (Hung. Trans.: Vajda Mihdly et al.), Gondolat, Bp., 1989.
457.) One sign of our hero making that adult choice comprehensible lies precisely in that

commitment,
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an answer to day-dreaming (understood the call of the community arriving ‘from
beyond him’ as well as the call to his conscience arriving ‘from within’), a call to
move from the activities of the internal world of as if’ to the externally located
world which offers riches and a start out on the path to completing special deeds.**
At this point, however, amazed at his own indefatigable energy and power, he
gathers such “incredible strength” that he turns his hand to any kind of work as
easily as if it were a game (thoughtlessly) and with an almost frenetic eagerness
(wastefully), as if he had only had a few days to catch up on all the unfinished
work (in other words: he was duty-bound to pay off his debt), which the period of
his life characterized by his retreat into the childhood world and his rejection of
any challenge (his refusal to listen to the inner voice of his conscience) had made
necessary.
Nine set to it from nine in the morning till evening, continuously, without a break,
without even drawing breath, and not even thinking about food, just so as to do as
much as he could, so that the king wouldn't get angry, and that he could work on his
own. When evening came, where there had been such a huge forest that no-one had

ever seen the like before, Nine had cut it all down to the ground, and stacked it up
as soon as it had reached the earth. (Nine, NAGY-VOO pp. 562-563.)

Whatis at stake in this “leaping into” work, which represents both enjoyment and
happiness for the hero, is the will which resists all those hostile forces that frustrate
him and distract him from his objective as well as his currently inexhaustible
capacity to will which makes possible the result that the beast — dragon, monster
— which terrorises the neighbourhood, possessed of physical and magic power,

and of unknown origin, assumes that he will, sooner or later,” confront him as

24 “[...] the challenge is only comprehensible in the answer, since it is only when I respond to the
call with painful joy, with commitment, with desire, with a cry etc. that it becomes a call”.
— « [...] 'appel ne sentend que dans la réponse, puisque cest seulement quand je réponds &
cet appel par ma douloureuse joie, par mon arrét, par mon désir, par mon exclamation, etc.,
qu’ il advient comme appel. » CHRETIEN, Jean—Louis : « Phénomenologie de la réponse »,
In: CHRETIEN,]ean—Louis: Répondre, Figures de la réponse et de la responsabilité, Ed. PUF,
Paris, 2007. p. 8.

25 “So they thought it would be better to be rid of Johnny, because he was going to ruin the whole
village, if he got a bit cleverer” Janos Tombdcz meséi, Balint Sindor gytijtdtte, (The Tales of
Jédnos Tombdcz, collected by Sdndor Bélint, Akadémiai, Bp., 1975. 297). His apparent mental
simplicity and his “getting a bit cleverer” offer us more and different messages than we gain on

a first reading; I have already written on the phenomenology of simplicity (BALINT Péter:
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an enemy. That is why in all variants there develops a desire to move away (and
which almost always involves a kind of petty loss) from direct face-to-face contact,
which surprises the hero at least as much as the earlier intention to disappear from
home (which he understands as a kind of cruelty). Laziness and industriousness,
the inability to act and — in the modern sense — over-activity, procrastination
and the attempt to do everything at once, seem to be a kind of flowing over the
edge of common experience, an act against the normal order, and so this is why
the extremes of behaviour which accompany the pushing at and transgression of
the boundaries of community norms, are the kind of undesirable (exceptional
and unacceptable) behaviour which must be investigated and sketched out with
the acquisition of experience and by “using one’s sense”, so that one can become
a fully responsible member of the community and culturally enlightened (éveillé
culturellement).*® At the same time of course there is a “transitional” manifestation
of the above-mentioned dual nature of our hero’s existential character: which refers
to the partiality of the gods and the nature of mortals. This is the same perspective
Vernant speaks of in analysing Hesiod's The Form of Prometheus; that the sense of
justice of the king is a guarantor of the collective growth of the community, while
riches, which are guaranteed to an individual by work, is exactly the opposite, the
sign of divine favour for one person alone.”’

Let us return to our hero sitting beside the fire, for whom the following question

arises almost of itself: what is he dreaming of, or rather what does contemplate, if

The phenomenology of being simpleminded (in the John-the-Strong type tales of Istvin Jakab,
gypsy tale teller), Uj Forras 2012/10. pp. 62—-74). The expression “got a bit cleverer” clearly
refers to the fact that he will reach the spiritual level which will help him use his capacities to
meet the expectations of the community, and will become able to “use his sense”, as witnessed
in his intelligence and the power to use that strength.

26 ELIADE, Mircea : Le Temps peut étre maitrisé, Aspects du mythe, (Time can be mastered,
Aspects of Myth), op. cit. p. 101.

27 « [...] la justice royale garantit pour le groupe une prospériuté collective, la richesse que le
travail assure A chacun est au contraire une faveur divine individuelle.» ([...] royal justice
guarantees collective prosperity for the group, the wealth that work assures for the each is,
on the contrary, a divine favour for the individual) VERNANT, Jean—Pierre: Mythe et pensée
chez les Grec, (Myth and Thought in Ancient Greece) Ed. La Découverte/Poche, Paris, 1996.
p. 269. (trans. G. Seel)

28 Inthe Hungarianlanguage dbrdndozik (contemplate) is perhaps a more appropriate expression,
because it immediately brings out the difference between dream and contemplation;

contemplate reminds us of the Latin idea of an illusion, which at once conjures up the sense
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he can indeed follow any kind of contemplation? This question acquires particular
value in the light of what Bachelard says, that a human being is much more a
creation of desire than of his or her basic needs.?® Desire, through the breaking
away from and kicking out of the reality of the child hero, throws him into the
apparent transcendence which appears as a promise of the future (which is both
ungraspable and indescribable), a space which has no horizons, which sometimes
contracts inwards, sometimes expands outwards and sometimes closes in on itself,*’
and is accompanied by wonderful and secret possibilities, overwritten by everyday,
profane needs which leave behind them an inherited feeling of incompleteness;
consequently, when they are satisfied they never bring him any beauty, and are just
like an imaginary game of tricks. Foucault has spoken cleatly of the relationship
between desire and dreaming, the creation of value and the arranging things for
oneself:

The dream world is a special world, not in the sense that it sets its face against

objective norms, but in that from its origin it builds up a world which belongs to me

and to which I bring my own sense of isolation.”

The adolescent boy born with exceptional strength, as he gazes in wonder at
the fire, watching the cracking twigs and logs, wants to sit alone, spend time at

home, and simply — in the sense of Lévinas —, “to enjoy the elemental”*? and
ply joy

of a delusion of our senses and the appearance of the surface world, as well as the turning
over of ideas and imagery. In the root of the word dbrdnd we find the geometric expression
dbra (picture, graph, illustration), which functions as a sign and refers to another, or possibly
several other images, at the same time, which draw(s) a particular world in front of us, which
becomes understandable and understood only if we are able to “read” the graph-symbols of this
particular system in the right way (and not always subjectively, but in a collective sense which
overrides this subjectivity). Valéry writes of this in an extract: ,Kiléptiink az 4brdzoldsbél. —
Beléptiink a nyelv viligdba.” “We stepped out of a picture — into a larger world” (p. 262.) idem:
Fiizetek, (Notebooks, Hung trans., Gydrgy Somlyé), Eurépa, Bp., 1997. 52. (trans. G. Seel)

29 « Lhomme est une création du désir, non pas une création du besoin. » BACHELARD op.
cit. 34, “Man is a creation of desire, not a creation of need” op. cit. 16.

30 BACHELARD : « L espace onirique », In: idem. Le droit de réver, (The Right to Dream), Ed
PUF, Paris, 1970. p. 198. (trans. G. Seel)

31 FOUCAULT, Michel : « Introduction to Binswanger ‘s work: Alom és egzisztencia » (Dream
and Existence, Hung. Trans. Tibor Sutydk), In: idem. Nyelv a végtelenhez, Latin bettik,
Debrecen, 1999. p. 35. (trans. G. Seel)

32 LEVINAS : op. cit. p. 147.
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contemplate the near and distant future, without being in any way disturbed by
passing time. We could conclude that the conscientious sense of duty which is
recognised by the village community, his exceptional stamina at work and his
selfless offering of help to others would offer him a realistic image of his future.
However, he does wish to take up the farm work, the wood cutting and the other
jobs which provide a subsistence in the village economy: building work, herding
(but much rather prefers to play around, eat birds’ eggs and whistle tunes®®), and
the moment he is challenged to take on a particular kind of existence as a response
and a remonstration he is left uncomprehending in the face of the expectations of
the village community and their manifest dislike of him.** He is uncomprehending
because his incomprehension is based on his transitory state of being: his “lack of
accountability” is a clear mark of his immature state (his lack of accountability
and inability to accept responsibility together make him unable to respond: he is
not answerable for the sin of his own laziness), and at the same time the call of the

voice of conscience and the challenge to be himself is a mark of his coming into

adulthood.

33 “They brought the child up. He became quite a strong child, in fact a huge child. So strong and
beautiful and straight, but so slothful, so lazy. And he was no use at all to his poor parents.
He ate, he drank, he lay around. If a leaf got into his mouth he would chew it around and
whistle with it. He made a whistle from willow tree wood, that was how he spent his time. He
went out into the forest to look for birds and to eat birds’ eggs.” (A lusta gyersk In: Tombdacz
Janos meséi, The Lazy Child, in The Tales of Jinos Tombicz, p. 504.) (trans. G. Seel) Play
makes up much of the childhood of the god Krishna; childhood sees the joy of destroying
things coupled with discovery, writes Claudine LEBLANC in her study Héros épique, enfance
divine (Epic heroes, divine childhood) in.: Lenfance des héros (Lenfance dans les épopées et les
traditions orales en Afrique et en Europe), The Childhood of Heroes (Childhood in epic and
oral tradition in Africa and Europe), Ed. Artois Presses Université, 2008. p-38.

34 According to the folk tale variant from Ung, “Kilenc” (Nine): “Well, the boy was quite a good,
straight lad, but he did no work from one day to the next, just poured the ash from one palm to
the other at the hearth. One day the poor woman said to him: My son, the way I see it, you're
a fine, strong lad. You could go and get some work somewhere. But the boy didn't say to his
mother that he would go, nor that he wouldn't. He didn't like the idea of going out to look for
work. [...] Off the boy went, and in one moment he had popped the beam up onto the roof.
When people saw that, their eyes and mouths were wide open, the boy was so strong. So after
that, with that behind him, the boy came to like work and wherever they needed that kind of
heavy work, they called the boy.” Jinos GECZI: Ungi népmesék és monddk, (Folk Tales and
Sayings from Ung), Akadémiai—-Madach, Bp., 1989. pp. 351-352. (trans. G. Seel)
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On the basis of certain mythological analogies it seems more credible and
probable that setting out on a journey, as a spiritual perfection and a striving for
truth is an attempt at personal fulfilment from the instinctive T (the primacy of
the self): in other words, through the existential possibilities appearing before
him as a result of “his frightening strength”* This is proved in one of Istvin
Jakab’s stories, in which the hero uncovers for us precisely that will to become the
monster-defeating hero, as well as the mission (which Eliade describes in the same
way as with the “messiah-like” individuals like John-the-Strong who are likened
to culture heroes and ancestors, and to which, and through which, we return),
with whose coming the original mythical time becomes present (réactualisation)
and recreates the World.*® The expression of his intention, which can no longer
be hidden, becomes understandable in the context of the challenge issued to the
hero, becoming a reference back to the heroic deeds hidden in the memory, and an
unavoidable challenge to answer following on the path in the spirit of the renown
of the father’s (ancestors’) past heroic deeds, which intensifies his intention, in that
he, as the son of his father, who received his name from him, only wishes to repeat

the commonly respected deeds, and thus through the repetition of ritual he will

35 At a later point in the study we will encounter the close connection between laziness and
fearlessness in the significance of one of the vairants of the John the Fearless (« The Fearseeker »
Aa Th 326) type of tale, the « Pihdri » tale from Kaskasd:
“Once upon a time there was a man and a woman, and they had a fine, teenage son. Except
that he was so lazy that he didn’t want to work at all, nor did he want to help his father, One
day his father said to him:
— My son, today we're going into the fields to work with your mother, and you're going to stay
behind. Set a fire and boil some water and cook us supper, because you can do that, at least!
They went off to the fields and the boy stayed at home. He went offin the morning and played
until evening, doing nothing atall [...].
They found him at the end of the village. There he was, playing with his friends. They thought
the boy was Pidri. So they took the boy home and his father got hold of him, and beat his head
and body almost to pieces. And when they beat him they made him remember it for ever, with
these words:
— Are you going to do what you're told? Are you scared of me, Pidri?
He said to his father:
— Dear father, I'm not scared, and I'm not going to do what I'm told.” In: DEGH Linda:
Kakasdi népmesék I1., (Folk Tales from Kakasd II.), Akadémiai, 1960. p. 28. (trans. G. Seel)
36 ELIADE, Mircea: Eschatalogie et cosmogonie, (Eschatology and Cosmogony) op. cit. 92.
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become worthy of the renown of his father/ancestors, the family inheritance, and
become like them.
— Well, my dear father, you began to set off into the world when you were seven
years old, and now I'm seven. You are a real hero; I'm asking you, please, let me go
out into the world too, to see far away lands, just like you did. I will try to become a

hero too, I'll earn my own bread and a place to retire to in my old age.””

Although it does no harm to bear in mind Ricceur’s principle “signifying is
always something other than representing”® — in our case it is reversed, the father
is the individual, the original past manifestation of the warrior hero, the paradigm
of heroism himself; the son, on the other hand, is just beginning to prepare for
heroism (the challenge of possible destiny), which brings with it the offer of a
future promise for him. Understanding the difference between the two depends
on understanding the natures of their existence and the intention to be distinct.
This intention to “become like this” (in the present case to become like his father)
appears in many folk tale types, and immediately raises several questions for us,
especially if we start from Levinas’ interpretation of the father-son relationship:

Fecundity encloses a duality of the Identical. [...] it denotes my future, which is

not a future of the same [...] And yet it is my adventure still, and consequently my

future in a very new sense, despite the discontinuity.*

But is the hero, who follows the reference point of his father’s heroism (or
rather the living example embodied in his father, offered as a gift, with his words
and deeds acting as a guide, or in other words leaving a trail), capable of reading
the traces left on the trail which has been travelled once before in the past by
his father? The words “I will try to become a hero too”, in an especially Levinas-
like analysis, emphasise the necessity of fulfilling the existing adventure and the
individual destiny with which he is confronted, and express precisely that kind of
demand which Descartes himself placed on: “I found myself, [...], compelled to

37 Jakab Istvin « Babszem Janké I. » (Little Johnny Beanseed I.) In: NAGY Olga-VOO
Gabriella: Havasok mesemonddja, Jakab Istvin meséi, (Tale Teller of the Transylvanian
Mountains — Tales of Istvin Jakab),Akadémai, Bp., 2002. p. 135.

38 RICCEUR, Paul: « Metaphor and Philosophical Discourse ». In : idem. The Rule of Metaphor,
(Translated by Robert Czerny with K. McLaughlin and J. Costello), Routledge, London and
New York, 2003. p. 356.

39 LEVINAS: Totality, op. cit. p. 268.
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guide myself on my own”.** The words of our hero, however, also show us Ricceur’s
duality of “recognition-creation of similarity”, representing at one and the same time
a certain proof/witness (attestation) and a reinforcement/statement (assertion): in
the linguistic form “I believe that I am able” he attempts to convince both his father
and the reader/listener as well.#

For our second question, the writings of Jean—Luc Marion on the relationship
between father and son are of assistance: is the hero/child, who has been given
the name by his father, after his recognition of his legitimacy, worthy of the
name which he has received permanently as his inheritance?** And with the
naming, what stories will need to be told in order for the hero/child to attain

his identity?”® Through the self-hood (ipseité) of the hero — despite the genetic

40 DESCARTES : On the Method, op. cit. p. 13.

41 RICCEUR, Paul: « A Phenomenology of the Capable Human Being « In: idem. The
Course of Recognition, (translated by David Pellauer), Harvard University Press, Cambridge,
Massachusetts, London, England, 2007. pp. 89-92.

42 “The child thus exercises an anonymous call on the father. When the father recognizes himself
as father to the point of recognizing the child as his own, to the point of giving him his name,
he does nothing other than, by calling him in this way, offer a response to a call. The name
by which the child is called is only the father’s response to a nameless call. MARION, Jean—
Luc : Being Given. Toward a Phenomenology of Givenness. (Translated by Jeffrey . Kosky)
Stanford University Press Stanford, California 2002. p. 301. — « L enfant exerce ainsi un
appel anonyme sur le pére; donc, quand le pére se reconnait pére au point de reconnaitre
ensuite | enfant comme sien, jusqu’  lui donner son nom, il se borne, en 1" appelant ainsi, &
rendre un répons pour un appel. Le nom qui appelle I enfant n’ est que le répons du pére A un
appel sans nom. » Jean—Luc MARION: Etant donné, Ed. PUF, Paris, 2005. p. 415.

43 “This nomination is laid out in a history: first, the fathergives his own name (last name), then
the first name (Christian name), both borrowed (§28); next he gives real identity, through
words, speech, and language, then through the community, religion, “Weltanschauung,” etc.
Continually giving him a name through the indefinite succession of his responses, the father
will never annul the anonymity of the initial call enacted by the child. He will, by contrast,
only emphasize it, since he will swallow all these identities in the gulf of the original absence
of the name. — idem., p. 301. — « Cette nomination se déploiera selon une histoire: d’ abord
le pére donne son propre nom (patronymique), puis le prénom (christian name), tous deux d
‘emprunt; ensuite il donnera | identité réelle, par la parole, la langue et le langage, puis par la
communauté, la réligion, la ,vision du monde”, etc.; en ne cessant de lui donner un nom par la
succession indéfinie de ses répons, le pére n’ annulera pourtant jamais 1" anonymat de I appel
initial exercé par I” enfant; au contraire, il ne fera que le souligner, puisqu’ il engloutira toutes

ces identités dans le gouffre de I'absence originelle du nom. »
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and socio-cultural identity, and because of the different challenges/tasks and the
answers/solutions that accompany them — it is precisely the other, the choice of
the existential character which differs from the father’s which is operative, and
which reinforces the similarity — or more accurately the self-similarity — in the
differences and otherness. In relation to the pledge of certainty and preparedness
and the setting off on the path to self-recognition (as a responsible being who
undertakes what is expected of him) might we not have a suspicion that his words
“becoming just like you” are not simply the beginning of his intention to leave home
and wander the world, and to seek permission to do so? Although by bearing
witness to and reinforcing his intention, the hero sees that the time has come, since
he considers himself ready for departure (indeed, behind his declaration there also
lies the pressing shame, that he has already left it a year later than his father did
to begin his heroic journey, so he is late in a temporal sense), he finds it difficult to
convince his father because he himself does not have that sure knowledge which
extinguishes all doubt and suspicion of his own maturing existential character and
future being. It is rather simply his father’s example, as a hazy memory from the
past and a promise leading him into the mists of the future, which prepares him
for battle and with whose help he attempts to describe the intention which breaks

the continuity of existence while creating his own identity.

2.

Let me repeat that nobody should make the mistake of considering John-the-
Strong to be a simpleton and easily influenced; “tied to an existence at home”,
procrastinating, postponing and freely organising his time.** By meditating on his
life at home he moves ever closer to operating his “inclusive sense” as Marquard

would express it, to understanding the nature of thought.* Although Aron

44 LEVINAS: op. cit. p. 165.

45 Janos Tombdécz's tale, “John who Looked for Feat”, is instructive from this point of view,
because a different kind of opinion is formed about bringing up and looking after the child
(obviously based on peasant experience), than we might believe about the community’s
expectations of the work-avoiding/lazy boy of the John-the-Strong type tales. “We know
that in the world of olden times the child didn't have as many problems as today. It was all the
same whether he got any food. He had to work for it, go out shepherding. In those days he

went shepherding when it was necessary. He didn't know much about how to run the house,
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Gurevics (and it cannot be excluded that he is also following Kant’s thinking, who
considers laziness to be “more despicable” than cowardice and falseness*), has a
different opinion of “idleness” than the above-mentioned researchers in describing
its role as a necessary “perfection” of the spirit in preparation for achieving its
objective, he also emphasises:
Idleness is the “enemy of the spirit”, hiding within itself the potential of sin and
eternal death, while work maintains the body, and teaches awareness of self and
dedication to the task. But work can only be qualified as such when, and to the

extent to which, its pedagogic necessity is recognised, and these objectives lead to
maturity and the spirit is helped to perfection.*’

Except that all those who forget about the desire for freedom of the child
who is born with “terrifying strength” and is descended from mythical heroes,
who finds it difficult to accept what Bachelard refers to as social prohibitions,
support their own, or the collective community’s, interests in confrontation with
the child’s desires. A Transylvanian Saxon tale, Iron Jobn bears witness to this*
and — without going into too much detail — presents us with the conflict which
develops between the idling boy, with nothing to do at home but with a perpetual
appetite for food, and his parents, who are unable to care for him. Behind this
conflict lies a lack of discipline and of a model to follow, and no verbal analysis of
the life situation in question:

And as he grew he soon became a burden on them, because he ate them out of house
and home and was never full. His mother always had to cook in a great cauldron.

because he had to look after the animals. He even had to stay outside in the stalls at night.
Whatever happened, whatever he heard, he didn't pay any attention. He didn’t know what
fear was, or how to feel fear.” BALINT Sindor: Tombdcz, op. cit. 504.

46 “[...] the propensity to rest without having first worked is laziness.” KANT: op. cit. p. 176.

47 GUREVICS, Aron: A kizépkori ember vildgképe, (The World-view of Medieval Man), (Hung.
Trans. Néra El8d), Kossuth, Bp., 1974. 230. (trans. G. Seel)

48 This iron man is a hero recognisable from other peoples; Oveng Ndoumou Obame is one
such, whose single body is disturbed by this “double being”. « [...] 4 I'instigation de son ajeul,
ses organes, A la réserve des muscles et de la peau, sont remplacés par du fer, faisant ainsi
de lui, un homme de chair certes, mais cependant en fer, ,un homme double dans un méme
corps”. » “[...] at the instigation of his ancestor, his organs except for his muscles and skin, are
replaced by fire, making of him certainly a man of flesh, but at the same time on fire, a double
man in the same body.” MATATEYOU, Emmanuel: L enfant dans le M Vett de Tsira Ndong
Ndoutoume, In.: Lenfance des héros, op. cit. p. 44.
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[...] And so they told him that he was big and strong enough to go and do some
work. Iron John was happy that he could go out and see the world. He took his whip

and set off on the road.”

But the “laziness” of the child born with frightening strength, as a kind of late,
semi-divine, or more precisely, tale-like child descendant, can be examined in
another way, by raising the following question. Is the home hearth, the floor around
the stove, not the profane space®® (just like the sacred temple for the gods), where
the hero spends every hour of the day in faith: contemplating, Where the mother’s
milk, bread and spirit continuously nourish him® (while the gods are offered
bloody sacrifices); and where through these sacrificial offerings, the perfection of
his “nourishing life” and spiritual perfection, his “terrifying strength” increases,
and his physical size and strength grows beyond normal bounds? The hearth, as
Vernant reminds us, is the place where the sacrificial animals are slaughtered,
and when the life leaves them, there is a ritual cry before they go to their death.”
It is the place where the agricultural produce, the grains of batley or rye and the
bread which is baked from them, which function as the symbol of civilized life, are
presented as a sacrificial offering, since in past centuries peasants only ate meat on
rare occasions (just as was the case with the Ancient Greeks).” The sacrificial fire
(and let us not forget the open fires in peasant houses), which releases the scent
of fur and bone up to the sky, is a means of communication between the gods
and the human beings taking part in the ritual; we might say it opens up a meta-

49 A csoddlatos fa, erdélyi szasz népmesék, Joseft HALTRICH gyfijtése, (The Wonderful Tree,
Transylvanian Folk Tales, collected by Josef Haltrich, Hung. trans.: Uveges Ferenc), Eurépa,
Bp., 1979. p. 37.

50 “Fire s a purifying flame, but also the generating centre of the patriarchal hearth” « Le feu est
flamme purificatrice, mais aussi centre génital du foyer patriarcal. » DURAND, Gilbert : Les
structures anthropologiques de I'imaginaire, Ed. Dunod, Paris, 1992. p.196.

51 Neumann speaks of the mother’s heart: “[...] which illuminates by itself the ‘central’ wisdom
which nourishes spiritual feeling, not the ‘higher’ wisdom of the head.” NEUMANN, Erich
A Nagy Anya, (The Great Mother, Hung. trans. Turéczi Attila), Ursus Libri, Bp., 2005. p.
341. (trans. G. Seel) The mother becomes Sophia, “living in, and redeeming spiritual strength:
her giving heart pours forth both wisdom and nourishment. The life which she nourishes
is the life transfused by and transformed by the spirit, not the material life attached to the
ground.” op. cit. p. 342.

52 VERNANT, Jean—Pierre : Mythe et religion en Gréce ancienne, Ed. Seuil, Paris, 1990. p. 74.

53 Ibid., p. 84.
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communicational possibility,** towards the spiritual existence of what Plessner

refers to as the being having a body (I'avoir-un corps).”

It is worth noting in this respect another Transylvanian Saxon folk tale: The

Wonderful Child, in which an old man (who, as we well know from Jung’s analysis

is a manifestation of God) offers a son to childless parents, and who, after the child

is born, turns to them with a special request:

— Do what I tell you — said the old man — and you'll see that it will bring you luck!
— We'll happily do what you tell us, they both promised.

— Right then, heat up the stove well!

When this had been done, and the whole stove was piping hot, the little man
shouted at them:

— Give me the boy!

The parents were horrified, but they obeyed and the old man took hold of the boy,
stuffed him in the stove and closed the door on him.

After some time he said:

— Right, that'll be enough! — and with that he opened the mouth of the stove; well,
out stepped a big boy as ruddy cheeked as a cooked scone, whole and with golden
shining hair, and he was as handsome as the sun itself. The parents broke into tears

of happiness [...]*°

The baking/roasting of the newly born child in the stove following the request of

the old man brings to mind the kind of symbolic-spiritual representation of value

54 Ibid., p. 78. Durand also mentions that in Indian tradition air is closely connected to speech.

55

« [...] dans la tradition indienne l'air est étroitement associé a la parole. » DURAND op. cit.
p. 199.

Vernant, in addition to the communicational possibilities lying in transcendence also mentions
the up and down route of “transport” which operates on the vertical axis: «Pour les membres
de l'oikos, le foyer, centre de la maison, marque aussi la route des échanges avec les dieux d'en-
bas et les dieux d’ en-haut, l'axe qui fait d'un bout 4 'autre communiquer toutes les parties de
l'univers. Aussi le foyer pourra-t-il susciter I'image du mit qui s'enracine profondément dans
le pont pour se dresser droit vers le ciel.» “For the members of the oikos, the hearth, the centre
of the house also marks the route of exchange with the gods below and the gods above, the axis
which allows all members of the universe to communicate with each other. The hearth also
recreates the image of the mast which is deeply rooted at that point in order to stretch right up
into the sky.” VERNANT, Jean—Pierre : Mythe et pensée chez les Grecs, Ed. La Découverte/
Poche, Paris, 1996. p. 199.

56 A csodalatos fa, (The Wonderful Tree) p. 93.
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and mythical parallel which concern both the attribute of femininity and that of

taking God'’s side
[...] we can consider the transforming nature of the stove, in which appears the sacred,
life-giving dish — just like the mystery of the mothet’s womb. [...] The relationship
between transformation, the baking of the bread, the giving of nourishment and
Femininity is so understandable of itself, that, according to an old German saying
“The stove is the mother” [...] The other symbol of the deep identity between the
stove and Femininity is the “prophetic” character ascribed to the stove, and the way

it is customarily interrogated about destiny and similar concepts.””

Being baked in the stove, being fermented in the purifying fire, as a return to the
uterine stage, is nothing other than the initiation into the sphere of being indicated
by the giving and taking of sides which proves the “life has been received”: this is
why it is referred to as “being born twice””® In addition to this it is the illuminating
knowledge of transcendent destiny (the prophecy of the Goddesses of Fate, or
the “lumiére esprit” of Prometheus), of the perishability of the material world, the
purification from sin® and an increase in physical strength, through which the
hero becomes just as “innocent” and cleansed (reborn) as later in our story the wife
that is “granted” to him, who cannot be seduced by the devilish red hunter:

57 NEUMANN : op. cit. pp. 299-300.

58 « Le motif de la gestation et de la reconnaissance y est nettement exprimé: il y est dit que
le précepteur transforma le garcon en un embryon et le garde trois nuits dans son ventre. Celui
qui a effectué I’ upanayama est ,deux fois né”. » “The motif of gestation and of recognition is
clearly expressed here: it is said that the tutor transforms the boy into an embryo and keeps
him in his stomach for three nights. The one who has carried out the upanayama is twice
born.” ELIADE: “Le temps peut étre maitrisé », (Time can be mastered), In: idem. Aspect du
mythe, op. cit. p. 101.

59 Inthe tale from Ung, (Borszem Janké vitézkedése — The Heroic Deeds of John-the-Bean), through
her thoughtless curiosity the beautiful daughter of the poor woman is tempted by the devil/
death to the cemetery, where he is hiding in a house of the dead. “And then the cock crowed,
took the dead body, turned it into grease, and the girl popped out of the chimney. They came
in the morning, people went to pay their respects to the dead, and they got a real fright, they
didn’t know who it was. ‘No’, said Zsuzsi Bitori, Tm as clean and pure as seeds.’ In: GECZI
Lajos: Ungi népmesék és monddk, (Folk Tales and Sayings from Ung), op. cit. p. 23. Durand
also returns to the idea that fire is linked to the myth of rebirth: « [...] I" élément feu [...] est
intimemnet lié aux mythes de la résurrection ». (“[...] The element of fire [...] is intimately

linked to myths of resurrection”) DURAND: op. cit. p. 197.
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[...] because the princess was innocence personified, and so she was protected

against all the wiles of the devil.®°

3.

Let us return briefly to the act of contemplation beside the fire. According to
the Hungarian proverb, contemplation ruins life — something which in the tale
under examination is both true and false at the same time. The proverb originally
refers to idleness, to a lack of direction and purposelessness, to the act of returning
back to something in reverie or as a remembrance, in other words to that precise
state of reduced consciousness which our hero is wallowing in. Which can be
explained partly by a lack of experience (he only has one ancient prohibition as a
social experience®, that fire burns and causes pain, and so must be treated with
care), and partly by another kind of lack of social experience, resulting from his
lack of goals®® and plans. Bachelard states that:

The phenomenology of contemplation provides an explanation for the mixture of

memory and imagination.*®

John-the-Strong (in contrast to the rapidly developing child John-the-Bean or
Little Johnny Pepper who grows within days) spends almost two decades — in
the spirit of the tale, three times seven years — at the family hearth (foyer). He
undoubtedly possesses certain memories from this period of his life, since in his
inactive laziness he follows with his own eyes his mother’s and others’ daily tasks,

and other events occurring outside, which he memorizes partly in graphic and

60 A csodagyermek, In.: A csodilatos fa, (« The Wonderchild », In: The Wonderful Tree), op. cit.
p. 96.

61 BACHELARD : The Psychoanalysis of Fire, op. cit. pp. 10-11.

62 In Tombdacz’s story of the lazy child, both kinds of lack are evident; seeing the unknown/
alien world he gazes into the distance in a Cartesian sense of wonder. “As he sauntered into
the village, he had never seen so many people in his whole life. Up until then he'd only seen
five or six together at the same time, out there on the plain among the ancient forests.” (296.)
He only knows of marriage, like other social experiences, from what he has heard: “He wasn't
such a stupid weakling, it was just that like a peasant kid, he hadn’t been brought up in the
town. His father had told him, ‘Hey son, you'll have to get married one day, too. You'll have
to behave like an adult and not always like such a child.” (p. 306.)

63 BACHELARD, Gaston : The Poetics ofSpace, Beacon Press, Boston, 1994. p. 26.
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partly in linguistic form (in the duality of the ability he has developed and the
understanding he has gained), and which he confirms by means of continuous
repetition. Bringing to mind this image is on the one hand a turning to the
“unity” — because unforgettable and already occurred/closed — of the past, which
shows his internality, and on the other hand is an image created, as a “value” that
guarantees the accomplishment of desire, which moves to invite the future and
at the same time serves as a journey to the unknown (in the imagination) which
cannot be refused. By re-evaluating the images which dwell in and are called up
from the past (which in his current life situation always offer the possibility of
being rearranged and becoming present according to a possible different intention
and logic) and assisted by thinking, the unreliable memories can be reviewed and
the “past experience” can be rediscovered and made comprehensible.

We cannot honestly speak of him ruining his life (understanding ruin in the
sense of decay, will to harm and badness), despite the sin of “idleness” and the
hidden danger of death as described by Gurevics. The reason for this is simply
that the child who spends all his life up until adulthood beside the family/domestic
hearth or lazing around on the floor by the decorative stove in the village home is
in no way motivated by any tendency to evil, or intention to hurt, nor does he act
out of defiance; although frequently scolded, he does no kind of “housework” (such
as, for example, cutting wood, or gardening, carrying water, etc.) nor the kind of
work necessary for survival in a rural environment (working the fields, ploughing).
It is much more the case that in the absence of his father, who is a role model, and
who proves his identity by telling of the events which guarantee his identity and
inherited family and given name,** it is his inactivity and purposelessness,® his
inexperience of the accepted and expected social norms of the community, and

last, but not least, his inability to choose the right alternative from among the

64 On this point all variants agree on emphasising that the father dies before, or not long after,
the child has been born. There are a few variants that diverge from this pattern, such as Karoly
Kovdcs' Jobn-the-Strong tale, in which the son has an elderly father.

65 Montaigne also points out, in his essay ‘On Incapacity’ that “In the absence of a fixed goal, the
spirit errs; indeed, as they say, to be everywhere is the same as being nowhere.” ( Martial, vii.73)

MONTAIGNE, Michel de: Essays, http://www.readbookonline.net/readOnLine/22386/
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paths in front of him which prevent him® from finally/in good time becoming a
grown man.”’ In relation to this point Starobinski writes:

[...] the hero setting out on his path discovers a spiritual strength in himself that he

was unaware of and that henceforth he possesses.®® (trans. G. Seel)

The hero who suffers from a “lack of knowledge” and who receives advice and
guidance from others/outsiders becomes certain of the nature of the necessary
combination of strength and spirit/reason (about which Kant wrote, referring to
the hero who wants to achieve the task but does not have the necessary strength®),
in the course of the tale: at times at his own expense. It is no accident that in the
Hungarian language in certain life situations there are close linguistic and logical
inter-relationships between signs diverting the traveller to different roads, and
the signs and directions which help the unsure hero as he arrives at a crossroads.
It is obvious that the correct and easy to follow path refers to progress both in
time and in space: the actions taken on the path which depend on the imagined
destinations and the decisions taken in various life situations, which can be recalled
from memory at any time, can always be repeated. These pre-prepared actions and
committed decisions, as activities which are to be realized in the future, show
the way to the possible paths which destiny can follow. However, since the given
situations are different and a choice is always directed to the future, keeping to
moral norms and a correct choice between the balanced and possible conditions

66 Itis worth referring to the analysis of Hartmann’s concept of the ‘situation’, which starts from
both the action and the motives; in his view we do not choose he situation, but “get into it”
and it jumps out on us, and if we have got into it we are unable to avoid it, we must act within
it and take a decision, the decision being trusted to our own nature and our freedom which
lies in the scope of “what it is” we can change. HARTMANN: , Az erkélcsi kdvetelmények
lényegérdl”, (The essence of moral duty) (trans. G. Seel), In: idem. Lételméleti vizsgdléddsok,
(Examinations of the Theory of Being), (Hung. trans.: Redl Kéroly), Gondolat, Bp., 1972.
518-519.

67 « Nous proposons donc de ranger sous le nom de complexe de Prométhée toutes les tendances
qui nous poussent A savoir autant que nos péres, plus que nos péres. » La psychanalyse du feu,
op. cit. 26.“We propose, then, to place together under the name of the Prometheus complex all
those tendencies which impel us to know as much as our fathers, and more than our fathers.”
BACHELARD: The Psychoanalysis of Fire, op. cit. p. 12.

68 STAROBINSKI : A vardzsléndk , (Enchantresses, Hung. trans.: Lrinszky Ildikd), Eurépa,
Bp., 2009. p. 234.

69 KANT: On the affects in particular, / On timidity and bravery 77§, op. cit. pp. 154-155.
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of being will lead to a situation in which the course of life can be changed for
the better. For this reason we can also say that while the hero is on the road he
has a continuous reflexive relationship with his environment and with others
(with his helpers and his enemies, friends and monstrous beings), and so comes
to understand himself; to speak of himself as a comprehended being. Hartmann
refers to this as follows:
If the spirit understands itself, its progress will become certain, and it will acquire
meaning in history. The extent of understanding reveals to it the order existing
in the world. [...] And inasmuch as this order is revealed to it, so insight and also
strength will grow within it which leads to a fulfilment of the order.”® (trans. G.

Seel)

The symbol of the journey in the folk tale also represents a philosophical advance
(and spiritual development) towards the “perfection of knowledge””! We can
agree with Deleuze, who argues that the journey belongs to the variety of places,
dreaming and moments in time, and it is precisely from among the conditional
possibilities of existence included this variety that the hero must choose his own
path and his own perspective (from among the “world views” he has inherited from
his father), from which he will also become witness to his own past and future. The
listener/reader — as the companion on the journey of oral transmission — follows
this path, which the hero travels from the initial stage of “simplicity””* through the
decision regarding the actions he needs to take, to the achievement of completed
tasks; a journey which presupposes both an understanding of the necessary moral
requirements and activity, which is accompanied by foresight, a clear knowledge
of his own identity and self-understanding.

70 HARTMANN : « Ertelemadis és értelemteljesiilés », op. cit. 509.

71 STAROBINSKI: op. cit. p. 235. (trans. G. Seel)

72 Which is the instinctive stage of childhood, and signifies ‘self-preoccupation’, when, staying
close to his mother, between her skirts, nature makes him happy, and he wants to satisfy the
most varied instinctive desires immediately and enjoy them, and he does not understand that

he must suffocate them and ‘give them voice’.
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The phenomenology of ‘incredible strength’

I. THE MONSTER-DEFEATING HERO

I recommend beginning our examination of the ‘incredible strength’ that appears
in so many tales by revisiting some of the points made by Kdroly Kerényi in his
study ‘Child Gods’ — specifically to expand the tale tradition that Kerényi studied
more than fifty years ago with the varied ethnic traditions of the Carpathian Basin,
and rethink the two corpuses after reading them together and as a whole. The
reason for rethinking and expanding the corpus is not to suspend or invalidate a
previous discourse; on the contrary, the desire to enter the discourse indicates our
intention to widen and it and analyse it in a bold and different way. At the same
time, Kerényi only studied the ‘child god” aspects of Dionysius and Hermes in the
context of Vogul myths, of which — according to him — very few remained in the
tales, although they included the concept of ‘incredible strength’!

What meaning it has comes solely from the grotesquely exaggerated feats of an

exceptionally strong farmer’s boy and the absurd situations that result. [...] The

uncommon bodily strength of the youngster is explained in advance by references to
his birth and mode of nourishment. He was suckled for several years or ate enough
for nine people; his father was a bear, or — in one Hungarian tale — his mother

a mare, a cow, a fairy; he was hatched out of an egg or forged of iron. All this, of

course, points to the mythological origin of the tale, [...]. 2

From the passage cited it appears that Kerényi sees nothing ‘exceptional’ in the
hero’s strength; indeed, he links strength and hunger as two essential attributes

1 Durand sees the ancient hero type in Apollo as a snake threading itself through a needle.
“Le prototype de tous les héros, tous plus ou moins solaires, semble bien étre Apollon percant
de ses fleches le serpent.” DURAND, Gilbert: Les structures anthropologiques de " imaginaire,
Ed. Dunod, Paris, 1992. p. 181.

2 JUNG, Carl Gustav and KERENYT Charles: Essays on a Science of Mythology, The
Myth of the Divine Child and the Mysteries of Eleusis, (Translated by R.F.C. Hull), Princetown
University Press Third Printing,1973. p. 33. Berze Nagy in his study of “The Folklore
Parallels in Pet8fi's Poetry” also emphasises that our hero is born of a bear and in the Csdng6—
Hungarian tale is “already an orphan at birth: both of which are signs of strength and a call to
greatness”. In: BERZE NAGY Janos: Nap és tiikor, (Sun and Mirror), Baranya megyei Tandcs,
Pécs, 1982. p. 161.

~ 389 =~



which imply and explain each other,’> and are a supplement to the ‘traditional’
conception of the animal — cow, sheep, bear, horse — referring to the idea that by
suckling from, or drinking, the milk of a particular animal (precisely in Lévinas’
sense that accepting food is the transmutation of the other into the same*), the
tale hero acquires ‘magical strength’. The natural link between the two attributes
reinforces the hero’s ‘divine’ origin and the possibility of his separation, or even
estrangement, from his mythical companions, but it does not provide sufficient
explanation — at least not initially — as to how he acquires his ‘incredible strength’,
nor does it explain the donation itself or its moral consequences. The donation of
strength, as a form of being acquired from God, or from destiny — the monster-
defeating hero (“héros pourfendeur de monstres” — whose weaponry, the sword,
the cloak and the breastplate reveal divine support and backing), provides a
basic explanation for the hero’s origin, we could even say the ‘innate’ nature of
his existential character (of which an important element is that he is an orphan),
which can be followed throughout, from the pre-I state of existence right up to

the development of a mutual sense of responsibility.” The donation is a message

3 Itis undeniable that in Jakab's stories we can also observe the primary relationship between
hunger and strength: “And so his mother had to slaughter cattle in herds to make sure he ate
well. But later it got to the stage that two whole ovenfuls of bread were not enough to satisfy
the child. And he wasn't drinking water out of a mug, but used to bend down into a well and
drink the whole well dry. And in this way was brought up, and he got so fat, so sturdy and
strong that he was too heavy to walk, because wherever he went from he sank almost up to his
knees into the earth.” (trans. G. Seel), NAGY Olga—VOO Gabriella: Havasok mesemondéja,
Jakab Istvdn meséi, (The Taleteller of the Transylvanian Mountians, The Tales of Istvan Jakab)
Akadémiai, Bp., 2002. p. 161.

4 LEVINAS, Emmanuel: “Living from...(Enjoyment) The Notion of Accomplishment”
In: Totality and Infinity, (Translated by Alphonso Lingis), Duquesne University Press,
Pittsburgh, Pennsylvania, Fourteenth Printing, February 2000. p.111.

5 When examining the heroes of the or Little Johnny Pea type story (AaTh 301), it is
worth starting with the Mari folktale “A csudaerds fit” “The Magically Strong Boy” [In:
Kigyét sziilt az oregasszony Mari népmesék. The Old Woman Gives Birth to a Snake. Mari
Folktales, (Hung trans. Arvay Janos et al.), Eurdpa, Bp., 1962.], because either as a result of
forgetting the ancient mythical content, or due to the intention of the tale teller it is one of the
purest and simplest variants, in which we can still find the motif of growing strength as a result
of daily suckling and the loss of heroism caused by the enemy, but nothing more than these.
The twelve day old boy who already has the strength of a twelve year old receives a forged iron
bow and arrow from his father, but the children have no desire whatsoever to play with him;
and so that he can win back their friendship, they set him ‘difficult’ tasks until finally he is left
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uttered as a kind of ‘instructions for use), and at the same time a promise which
unequivocally marks and limits (by defining the obligations) the hero’s choice
from among the varied preconditions of types of being, and provides the direction
for the fulfilment of destiny (the warning to assume responsibility), which is in
harmony with the two main attributes: ‘incredible strength’ and ‘respect’.’

The initial connection between strength and hunger (in the dual sense of
greed and fasting) do not compel the student or reader to research beyond the
close sense relationship between the two attributes. For the moment it is enough
simply to refer to the fact that the paired relationship can be immediately and
logically expanded into a three-way crying-eating-strength relationship.” These

elements appear to be so closely related in tale narratives that any separation which

with only one of his ‘twelve strengths’ “The boy set off onto the rocks, and got covered in dust
and sweat. But he couldnt hold onto the earth any more. Of his twelve strengths, only one
was left.” (“The Magically Strong Boy” op. cit. p. 47.) On the orders of the lord, the weakened
boy was thrown into a pit ‘forty four fathoms deep’, from which he eventually escaped with
the help of a wild goose; when he returned home to his own wake he shouted in anger, because
his parents would have left him for dead, shouting “The Devil take your banquet.” The father
beat him hard, until his fur cap fell off at which point they recognised the boy. Unlike the
other variants the boy possesses the same strength in years as he is old in days, but does not
possess the ‘divine’ or ‘semi-divine’ strength, or at least it seems to be the case that he loses his
‘superfluous’ strength in the course the tasks he does, and as a result of his bragging (his ‘oral
heroism’) he is also punished, although the experience of the tale reading proves that even the
father is startled and shaken by the ‘Herculean’ strength of his son.

6 Durand emphasises these two attributes of the hero in relation to the weapon received
as a gift. G. DURAND: op. cit. p.181. We can read of the sword received as a gift from the
‘supporter’, as an attacking and purifying symbol in one of the Ung tale variants, “Virdgszag”
(“The Flower Scent”), (AaTh 315 + AaTh 300), in which a child is born in similar magical
circumstances: the queen becomes pregnant while she is sniffing flowers, and out of shame,
goes off into the world; in a forest she gives birth to a child, who, when he was two days old,
asked his mother to put him down on the ground so he could show her a “sword” he had found
as the source of magical strength. “And then the little boy went down into a valley and he saw
a sword coming in and out of its scabbard, and on the sword was written: “Whoever straps
on this sword will have the strength of half the world, and shall never fear the other half™.
In: GECZI Lajos: Ungi népmesék és monddk. (Folktales and Sayings from Ung), Akadémiai—
Madéch, Bp., 1989. p. 315.

7 Strength is further related to the following series of attributes: the ability to serve,
obedience, trickery in the face of miserliness, revenge against the instinct to murder, and

finally the acceptance of responsibility towards the other.
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accompanies a hermeneutic analysis, any drastic differentiation between, them
seems to be indefensible, although from another perspective it is precisely this
separation and presentation as special/individual phenomena which creates the
possibility for a phenomenological description. Here we could refer to what Geertz
calls the ‘spreading mushroom’ — the sudden and rapid growth, in connection with
which the author remarks:

And the odd, strange, and uncanny simply must be accounted for—or, again, the

conviction that it could be accounted for sustained. (p. 101.%)

Except that if we attempt to explain the hero’s existential character and his
essential attributes (as already indicated in his name) by way of the mutual
relationships and even by the causality of crying and eating, eating and strength,
and crying-eating-strength, we are always left with a sense of something lacking
which limits our ability to explain existence and phenomenology. We can
justifiably ask the question: does the child only cry because he is hungry? Does
he cry continually because he is always hungry? So does this mean that only the
consumption of material food will silence his tears and give him strength?® If we
remain with this initial correlation, do we not become stuck with a description
of a purely physical existence (vegetation, the pre-I, the separation), and do we
not limit ourselves to a one-sided eating and strength relationship, simply because
we set these two attributes as unavoidable preconditions for staying alive and
carrying out the task? And if this is the case do we not force into the background
other tale heroes who have existential characters markedly different from these
two attributes (the two attributes which meet in the ‘ogre’ archetype), and who
are capable of surviving and carrying out their task without an over-emphasis on
eating and strength which has no narrative function?

Since we are examining strength not just in a physical sense, but also in its
spiritual and psychological aspects, we see that the opposite of greed — fasting — (as
a certain type of renunciation of foods which endanger the purity of the spirit and

8 GEERTZ, Clifford: “Religion as a cultural system”, In: The interpretation of cultures: selected
essays, (pp. 87-125.) Fontana Press, 1993. p. 101. The sudden ‘mushroom-like growth” and
John-the-Strong’s ‘incredible strength’ threatens the audience’s (or reader’s) understanding by
asking whether ‘the opinions we have formed of nature and the rules adopted by truth really
are correct.” idem.

9 Tattempted to answer these two questions in “The phenomenology of crying in the John-the-
Strong type of folk tale”, Mtihely, 2012/4. pp. 53-61.
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a refraining from oral greed) serves to strengthen, cleanse and hold the spirit, in
the sense that the individual acquires new strength and with this new life. Fasting
and the spiritual productivity which follows it is emphasised in the ‘sacred activity’
of one of Istvin Jakab’s tale variants: egg-eating,'’ which reveals another side of
the phenomenology of strength, specifically mythical productivity, and as Eliade
also notes: “the egg signifies fertility.”! According to another variant, which also
shows a mythical meaning within the tale, the hero, in addition to milk and blood,
also drinks wine (the drink favoured by the gods'?) in order to gain strength to
fight the dragon:
[...] on top of the barrel was a jug, and he always drank a jugful of wine from it.

Because for each jug of wine he drank he gained the strength of a country. (NAGY-
VOO p. 170.)

In many tale variants it is made clear that physical or bodily strength is itself
relative, and only in a given life-situation, or conflict, will it become clear to what
extent the hero’s strength will allow him to extend his power over the Other(s)."”
Moreover, physical strength is also for a long time hidden from the hero himself
(and from the listener/reader); neither its true extent, nor the way in which it

can be effectively employed, nor how long it will last in the face of the enemy are

10 “Well, my dear mother, now cook me up ten baskets of eggs, make me an omelette out of them
and bake me three ovenfuls of bread to go with it, so that I can eat.”(trans. G. Seel), (NAGY-
VOO Babszem Janké L,/ John-the-Bean I, op. cit. p.110.). “And there was a meat dish fried
with lizard’s eggs, but the lizards we so big, that their eggs were just like a goose’s” (trans. G.
Seel), (“A lusta gyerdk” /" The Lazy Child”), In: BALINT Sandor: Tombdcz Jdnos meséi, The
Tales of Janos Tombécz, Akadémiai, Bp., 1975. p. 308,

11 ELIADE, Mircea: Rites and Symbols of Initiation. The Mysteries of Birth and Rebirth,
(Translated from the French by Willard R. Trask), Spring Publications, Inc. 1994., 2003.
p. 79. Fertility is not necessarily closely connected to the birth of many children; in Jakab’s
John-the-Bean Tale (I), the hero was father to only one son, although he turns out to be just
as valiant, powerful and strong as his father was. (NAGY-VOO: pp. 103-153.)

12 According to the Finnish tale Escape to the Devil’s Castle, the hero is able to restrain the
devil turned into a horse by drinking a draught from the barrel. In: RAUSMA, Pirkko—
Liisa: Férfisziilte ledny, (The Girl Born as a Boy), (Hung. trans. N. Sebestyén Irén), Eurépa,
Bp., 1969. p. 31.

13 Let us not forget Hartmann’s warning: “[...] all moral values refer strictly to the types of
situation to which they belong” HARTMANN, Nicolai: “The Essence of Moral Demands”
in: idem. Lételméleti vizsgdléddsok, (Examinations of the Theory of Being, [trans. G. Seel],)
(Hung Trans. Redl Kiroly), Gondolat, Bp., 1972. p. 528.
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revealed until the moment of trial. But the true virtue and greatness of strength
and the strong individual lies in whether, in the course of conflict, faced with
the captive defeated with nobility or ferocity in the struggle he will behave with
tenderness (restraint, respect for the other) or, in the spirit of ‘death to the defeated’,
he will mercilessly and finally finish off the other. It does no harm to make this
fine distinction, i.e. to become aware of the fact that tenderness is not a recognition
of weakness, indeed it is exactly the opposite; although in Hungarian the two
words derive from the same root, the first indicates mercy and a demonstration
of respect, honesty and empathy towards the weaker party and the intention to
take on responsibility; the other refers to the inability to go beyond the physical
conflict, renunciation, the offering of oneself to death and to a certain extent the
reinforcement of the death wish.

Examining our tales further we can, not infrequently, realise that there is
someone stronget than the tale hero (see the AaTh 300 White Horse Boy type
tales'); we also observe that the extent of the strength is of a superhuman ‘trial
of strength’, to provide a conclusive answering proof of manliness/heroism:

— Well, take hold if this tree with your fingers, tear it out of the ground with its

roots, turn it upside down, and put it back into the ground top downwards, so that

only the roots are sticking out. If you can do that, then you're a hero and I'll allow

you to set off on your way. (John-the-Bean I, NAGY-VOO p. 135.)

The examination of the phenomenological characteristics of the expression trial
of strength shows that in its first aspect it represents a test of physical strength in
real-life circumstances;" secondly, it reveals to us a measure of the maximum

14 The Vogul folktale “The Little Mouse’ is clear evidence of this; the mouse, basking in the
hot summer sun, starts to get burnt on his stomach, and so he asks the Sun, who starts to boast
of his strength; when the mouse starts to answer back he responds that clouds can cover him,
the clouds make rain, but the wind blows them away and blows away the hills too, but it can't
lift up the Cliffs on the River Ob, but the water can wash away the Cliffs, the water can be
turned into steam by fire, which all proves that he is the strongest, and so he finally burns the
little mouse’s paw, to teach him not to doubt his words. In: GULYA Janos: Asszony unokdja
(The Woman's Grandchild. Vogul népmesék, Vogul Folktales), (Hung. trans. GULYA J4nos),
Eurépa, Bp., 1959. pp. 36-37.

15 The variant from Marosszentkirily, “Alomfi” (Dreamboy) is a complete exception in
the sense that the strong and extremely large boy (who needs a big stick so that he can prod
the ground when he walks to make sure he won't sink into it) also loses his courage when

confronted with almost any trial, starts to doubt his strength, and if he were not accompanied
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capacity of the strength, the results it produces and its limits as measured in a
continuous process;'® thirdly it serves to describe the fact of the measurement, its
success or failure; finally, it aims to portray the hero and the demonstration of the
capabilities received from his supporters as a gift from above over the Other(s).”
This last meaning forms a pair with the idea of bearing witness as understood by
Ricceur, as the essence of the physical and spiritual being and the compatibility
between the two, as well as the “absolute experience” of the just nature of the
exercise of extreme strength (the use of power)."* We well know that strength can
be spectacular, although the pure fact of witnessing or announcing the spectacle
itself (the frightening nature of the mass of muscles and the size of the body, in
the case of Stone Chewer or giants and dragons) does not lead to absolute or final
success, since at the beginning the hero has no idea about the intelligent and moral
use of strength, nor an ability to use it in the interests of others (the community),
nor how to build it up and multiply it, nor its protective and helping nature. Kant
already points out, in Anthropology from a Pragmatic Point of View, that there is a

close relationship between setting an objective and strength:

Reason then gives the resolute man strength that nature sometimes denies him."”

by Stone Chewer who he has accepted as a brother, would step back and let it all go — above all
his wife who has been kidnapped by a dragon. “Get your strength together! She was your wife.
Come on, let’s go! [...] — Well, listen here! — said Stone Chewer. — You go on ahead, and I'll go
behind. And if the dragon does anything to you, don't worry, I'll be right here! — Oh brother,
you go ahead! — No, it can't be, because she’s your wife.” (trans. G. Seel), In: NAGY Olga:
Zsldmezészdrnya. Marosszentkiralyi ciginy népmesék. (Wing of the Greenfield. Gyspsy
Tales from Marosszentkiraly. Ed. Sira Karig). Eurépa, Bp., 1978. p. 183.

16 Berze Nagy emphasises that “the flocks he is entrusted with he treats almost without care: in
Hungarian tales he beats cattle to death, and wolves or bears devour oxen. His destiny in all
tales is to hide away.” op. cit. p. 161.

17 RICCEUR, Paul: “A Phenomenology of the Capable Human Being”, In: idem. The
Course of Recognition, (Translated by David Pellauer), Harvard University Press, Cambridge,
Massachusetts, London, England, 2007. pp. 89-91.

18 RICCEUR: “A Rossz: kihivis a filozéfia és a teoldgia szdmara” (Evil: a Challenge of Theology
and Philosophy), In: idem. Vilogatott irodalomelméleti tanulmdnyok, (Selected Studies in
Literary Theory; Hung. trans. Angyalosi et al.), Osiris, Bp., 1999. p. 153. (Le Mal — Un défi a
la philosopbie et la théologie, In: RICCEUR: Labor et Fides, Genéve, 1986.)

19 KANT, Immanuel: Anthropology from a Pragmatic Point of View, (Translated and edited
by Robert B. Louden) Cambridge University Press, New York, 2006. p. 155.
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The tale also proves that with a hero who lacks strength, the organisation of his
mind, the concentration of his spirit (the way he is impregnated with the ‘power
of enchantment’ which he receives at certain times from others), his obedience
of orders, and his perseverance® multiply the strength he possesses (although
perhaps only for a brief period — until the task is completed). And if the ‘incredible’
strength he has been given and the spiritual concentration are together insufficient
to carry out the task — as appears to be the case in Jakab’s story — then in order
to return to himself he must listen to the ‘heavenly sounds), or in other words the
announcement made in his support from a heavenly agency, to stay alert and to
decode correctly the ‘birdsong’ (message/knowledge):

Well, there, while Jinas was asleep, it was as if he heard a bird chirping in his ear.

And the bird was chirping and singing “Hey, Valiant Jénos, it's no use sleeping

and no use thinking because without my knowledge and my information you're not

going to reach the Black Castle, not until you complete some enchantment, or get
something in your hand. And that something you're never going to get in your whole
life, not until you catch a bird just like me. Because I've got all kinds of spells; you
can change as much as you want, but there’s no way to get into the castle without

using my knowledge.”

Then Jénas started to stretch, but he did it so that he seemed to be still sleeping,
or as if he just wanted to turn from one side to the other. [...] While the bird was

thinking that he ought to move off or fly away, he was already in Jdnas’s hands. (The
Crying Child, NAGY-VOO p. 604.)

From the above extract from the conversation, which reminds us in its essence
of the revelations of a prophet, the ‘as if he heard’ element refers to the fact that
Janis cannot be entirely sure that he heard what was said because of the state he
was in: between dreaming and waking, He was unable to decide whether the bird’s
‘chirping) its talking about the future, or in other words its prophesying was still
part of the fictive territory of the dream world, (and that the message reached him
from somewhere beyond), or whether it was part of the here and now, part of the
present, the sound of a secret voice of a being in the territory of the real. And Jinas
cannot be sure who is speaking to him: is it an unidentifiable ‘bird’, ot, through the

20 “Well, look here, Jinas my son, that you know how to do something — he said — I can see that
you're a strong boy, and that if you do what I tell you you're going to win my daughter’s hand.”
(NAGY-VOO: A Feketebéli kirdly / The King in Black, op. cit. p. 223.)
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bird’s chirpings, an unknown ‘agent, or — using the voice of an agent — the god of
fate? In relation to the announcement of the ‘bird’, we can agree with Ricceur that:

The prophet introduces himself not as one who speaks in his own name, but as one

speaking in another’s name, in the name of the Lord.”!

The ‘it’s no use sleeping and no use thinking’ warning which we hear in the prophetic
conversation is a clear reference to the fact that the dream (as a source of knowledge
which overrides the unconscious; the territory of direction and orientation), leads
neither to any greater result, nor to any lesser result than conscious rational
thought. However, we must be aware that the success of the hero is dependent on
the good intention (‘my knowledge’) and unpredictable will of another (the ‘bird
of fate’), since without the fact of the ‘bird’s’ agency (‘without my information’)
and intervention the hero cannot reach his goal: the Black Castle. The price of
this entry hidden or kept as a secret is that he must carry out ‘something magical’
(the nature and essence of which the hero cannot know beforehand), and so it
becomes necessary that he finds and accepts it ‘into his hands} in other words
in the interest of achieving his own objective he wins for himself (by trickery or
honest endeavour) the bird who holds the secret and can reveal it to him. The
precondition for this is to clearly identify and accurately decode the message of
the ‘chirping’ sound (as Foucault notes, it is “the result of an operation, [and] that
this operation is interpretative”??), which is based on hearing and understanding
the word. However, within it there is also a kind of warning and threat: ‘there’s
no way to get into the castle without using my knowledge’. Without catching him
(the bird) and holding him in his hand there is no way to ever acquire the secret
which will let him into the Black Castle; so he must catch him, or a bird of his
type (similar to him). It is doubtful, of course, that if he is the ‘bird of fate’ (in
Marquard’s lively phrase God’s rival’), there actually exists another similar to him,
with the same knowledge and the same power over all, since from the prophet’s
announcement it becomes clear that he possess an ‘enchanted spirit), i.e. the word,
that overrides and dominates everything: it is his exclusive property. The down

21 RICCEUR, Paul: “A kinyilatkoztatds eszméjének hermeneutikai megalapozdsa” (The
Hermeneutic Foundations of the Concept of Declaration), In: Vilogatott irodalomelméleti
tanulmdnyok, (Selected Studies in Literary Theory), op. cit. p. 118. (trans. G. Seel),

22 FOUCAULT, Michel: “The Unities of Discourse”, In: Idem: The Archaeology of
Knowledge and the Discourse of Language, (Translated by Rupert Swyer), Vintage Books
Edition, 2010.
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payment on understanding him (that is as the bird of fate or God) is, however, the
understanding of his own self:

The task of understanding ourselves through this is nothing other than the task of

transforming what we encounter through our own destiny.”

This ‘what we encounter’ is nothing other than the ‘bird’ that appears in a given
situation and the ‘word’ that he chirps (the act of prophecy, or promise); in other
words the individual offer of the possibilities of being which occur in that given
situation at that time, and by the recognition, awareness and acquisition of which
Janas can understand himself: a work of interpretation is in process, and what is
at stake in this act of comprehension is finally decided by fate.

It also appears unambiguously from the tale corpus we are examining that the
‘man possessing great strength’ and the ‘strong man’ are not necessarily always one
and the same.”* In this sense there is a separation in the tale narrative between
the blusterer — the ‘talking hero’ — and the liberator, the ‘brave hero’. In his attempt
to prove his own strength the ‘talking hero” does not flinch from mocking the
Other (provoking him to revenge or ‘winding him up’), nor from using unlawful
(illegal, unfair or ignoble) means, nor from a demonstration of arrogance and
pride. The liberating ‘brave hero’, however, is characterised by the kind of bravery
which Kant refers to when discussing ‘law-abiding courage’” A sense of obligation
(the root of which in the Hungarian is immediately reminiscent of the being
bound, and being bound to some kind of order and law, the need to conform to
the expectations of the community and to our own individual scope of action) is
in itself not a sufficiently dutiful use of the so far unproven ‘hidden’ strength which
gives rise to both hope and fear; a strength which as a precondition requires what
Derrida describes as the ‘discourse of acceptance of responsibility, and which is

23 RICCEUR: “A kinyilatkoztat4s eszméjének hermeneutikai megalapozésa, (The Hermeneutic
Foundations of the Concept of Declaration), op. cit. p. 156. (trans. G. Seel),

24 Plessner makes the distinction between the concepts of being a body and having a body (I’
étre-un-corps et lavoir-un corps), which attempts to bring the duality of the physical and the
spiritual into his framework of analysis. PLESSNER, Helmuth: Le rire et le pleurer — Une
étude des limites du comportement humain, Laughing and Crying — A Study on the Limits
of Human Behaviour (trad. de l'allemand par Olivier MANNONI), Ed. de la Maison des
sciences de I’ homme, Paris, 1995. p. 37.

25 “Bravery is courage in conformity with law; the courage, in doing what duty commands, not to
shrink even from the loss of life.” KAN'T: op. cit. p.159.
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accompanied by the problem that “no responsibility could ever be taken without
equivocation and without contradiction”.* So the hero must have something more:
the permanent knowledge of belonging to the caring community which provides a
sense of rootedness, which is revealed in the continual challenge and the guiding
words and instructions that accompany it, the act of escaping from his fate, as
an answer given: this itself is the form in which this knowledge is provided. The
expression awareness of duty is in itself a clear reference to the fact that he who is in
possession of strength is also in possession of a knowledge of the law, expectations,
customs and rituals and the possible ways in which they should be approached
(justice and lies).”” The possession of this knowledge, the knowledge of one’s own
being and the influence of good and evil, also reveal exactly whether one serves one
or the other set of principles or order. One of the decisive characteristics of the tale
hero is that even if he cannot escape his fate, or from evil influences (such as oral or
sexual greed, irresponsible promises or over-confidence, or even breaking his word
and the foolhardy undertakings caused by his own curiosity), by bravely looking
destiny in the face and by wisely contemplating the knowledge provided by others
(ot through dreams or prophecies), in other words, through insight or learning he
is always able to conquer Evil, both in himself and in the given situation.?®

From our perspective what Jung writes about the hero who lacks the necessary

physical strength, but has great spiritual concentration is extremely important:

26 DERRIDA, Jacques: “Passions” In: On the Name, Stanford University Press, Stanford,
California, 1995. p. 9.

27 “For be a man never so virtuous, all the goodness he can ever perform is still his simple
duty; and to do his duty is nothing more than to do what is in the common moral order
and hence in no way deserving of wonder.” KANT, Immanuel: Religion within the Limits of
Reason Alone, New York: Harper & Row, Publishers, 1960. p. 45. In addition to this, Kant
emphasises that: “Still, duty commands him unconditionally: he ought to remain true to his
resolve; and thence he rightly concludes that he must be able to do so [...].” KANT: op. cit. p.
45. The abilities we have in the here and now can only be suspended by what Lévinas describes
as the tyranny of external will, since the human will is not heroic.

28 Eliade refers to the fact that the Antichrist always appears in the form of a dragon or a demon,
and the struggle with the Antichrist always brings to mind the familiar old, ancient myth
of the struggle between God and the Dragon, which took place in the beginning, before the
creation of the world. ELIADE, Mircea: “Eschatalogie et cosmogonie”, In: idem. Aspects du
mythe, Ed. Gallimard, Paris, 1963. p. 86. (trans. G. Seel),
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The concentration and tension of bodily strength achieves the effect of a repeatedly
renewed enchantment; an unexpected force develops out of it, which often represents
a much greater strength than the conscious will.”

If we wish to discover this strength, as we might with any other aspect of being,
as a relationship and an expression (as a narrative told) in its relation to something
or someone else, we must examine the relationship between the challenges or
expectations placed on the tale hero and the answer he gives to them, bearing
in mind Kant's point that “For simply to make the demand for courage is to go
half-way towards infusing it [...]", and neither must we forget that the opponent
is revealed during this process. We must be aware in part of both the daredevil
response, and its exact opposite — the ‘contemplated” acceptance of the task as
understood by Jdnos Weiss,” and must study it together with the determination or
will displayed in giving it. This analysis prompts the question: in the strength that
appears in visible physical/bodily form does there not exist some kind of invisible,
perhaps secret moral aspect? Montaigne mentions two character-distorting faults:
the desire for glory and overconfidence. In the first case the brave hero also reveals
his well-known name to others/strangers (as name of renown which takes over and
substitutes his own self), or he takes on the ‘warrior’ role in front of the community
(he behaves as if he himself is the invincible hero, whose name runs ahead of him
and silently terrifies all others); these will be the two desires or motives which
make him seek glory at any price, the present and future feeling of praise. Here,
Montaigne warns us:

It is not for outward show that the soul is to play its part, but for ourselves within,

where no eyes can pierce but our own [...]*

Opverconfidence: treating as nothing the risks, challenges and the need to meet
them which lie in wait for the hero in the strange unknown world and regarding

29 JUNG, Carl Gustav: “The Phenomenology of the Spirit in Fairytales” In: idem: The Archetypes
and the Collective Unconscious (translated. by R.F.C. HULL), Routledge, London, 1991. p. 219.

30 KANT: op. cit. p. 51.

31 Weiss Janos notes that “Thoughtfulness is the first act with which feeling steps forth into life;
wisdom and love only become real through thoughtfulness. ‘Perseverance’ is the real building
in (einbilden) of wisdom and love into the whole of nature; and as such occurs in the physical
acts of the organism just as in the acts of understanding”. In: WEISS Janos: Mi a romantika?
(What is Romanticism?), Jelenkor, Pécs, 2000. p. 90. (trans. G. Seel),

32 MONTAIGNE: “Of Glory”, http://www.readbookonline.net/readOnLine/22105/
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himself as invulnerable and invincible, and holding others in contempt, all of which
belong to Derrida’s category of the “non-answer”>. However, the overconfident hero
has one defining characteristic: he does not take into account the limited nature of

his strength and abilities; as Montaigne notes:

[...] force and violence can do something, but not always all [...].**

We have a sufficient stock of examples of the thoughtlessness of the hero’s
overconfidence. (In terms of the dynamics of the tale the overconfidence is the cause
of the twists and turns, the repetitions, and the journey which forces the hero to
face new tasks and new trials of strength; these are very much elements of the tale).
One of the oldest sources, and at the same time one which acts as a model for the
fall and humiliation of the overconfident hero, is the case of the Philistine Goliath.

And the Philistine came on and drew near unto David; and the man that bare the

shield went before him. And when the Philistine looked about, and saw David, he

disdained him: for he was but a youth, and ruddy, and of a fair countenance. And

the Philistine said unto David, Am I a dog, that thou comest to me with staves? And
the Philistine cursed David by his gods. (Samuel, 17: 41-43.)*

With our hero, strength serves to liberate him from the suffering of the other’s
fate/accursed state and to regain his dignity and in doing this to humiliate and
destroy the ‘thief’/dragon, and it cannot be denied that this motif can be understood
as the aspect which Kerényi describes as ‘merciless revenge’?® In the course of the

33 “The overweening presumption from which no response will ever be free not only has to do
with the fact that the response claims to measure up to the discourse of the other, to situate it,
understand it, indeed circumscribe it by responding thus to the other and before the other. The
respondent presumes, with as much frivolity as arrogance, that he can respond to the other
and before the other because first of all he is able to answer for himself and for all he has been
able to do, say, or write.” DERRIDA: “Passions”, op. cit. p. 20.

34 MONTAIGNE: “Of Presumption”, http://www.readbookonline.net/readOnLine/22104/

35 In: htep://biblehub.com/1_samuel/17-41.htm

36 We may talk of the revenge of the tale hero in Hartmann’s sense of the right to satisfy a need:

“[...] the satisfaction of the need is even justified if the need is, from a higher perspective,

against values, like, for example, the thirst for revenge, or certain kinds of desire for respect.”

HARTMANN: Ertelemadds és értelemteljesiilés, (Giving Sense and Fulfilling Sense), op. cit.

p. 480. (trans. G. Seel)The need, in the life situation of the folktale, is directed towards

bringing to an end the norm-breaking behaviour of the cruel enemy or the dragon that

destroys community life, and so the settling of accounts can be ‘against value’ in this sense,

and unavoidable in the interests of restoring order.
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tale entitled John-the-Strong, or Nine the sense of inexperience and the ‘simplicity’
arising from the lack of self-awareness is preserved for a long period, and only later
on does the hero confront the opponent who predicts danger and destroy him
(whether it be the dragon or a whole enemy fleet), enraged by the inexplicability
of his own accursedness.
Well, the gunners went over to Nine, but Nine just stared at what the enemy were
doing. And then the cannons went off and Nine protected the cauldron he used for
his porridge, because he didn’t want it to get hit, because he was thinking the enemy
were throwing things at him, with their own hands. [...]. Nine saw that the enemy
was playing around and were just shooting at him. He said:
— Hey, don't shoot, leave us in peace, and let me cook my porridge.
Well, the enemy didn't pay any attention to what Nine said, and one cannon shot
hit his cauldron, and knocked it off the fire. And the water poured out and put out
the fire. That made Nine really angry because they weren't letting him cook in peace,

and so he rushed into the forest, to find the biggest tree there; he pulled it out by the
roots and charged into the enemy. (NAGY-VOO p. 570. )

We can link our hero’s sudden ‘impulse to kill’ which emerges out of anger,
to Cain, as understood by Szondi,’” the Cain whose regret at killing another
human being and the desire to control his sudden temper later inaugurates the
law-making king, Moses. Following the logic of our analysis in another way we
can reinterpret the ‘impulse to kill’ following Marquard as ‘the answer provoked by
our limitations, which — in the spirit of the tale — is the final settling of accounts
with the criminal, the one who snubs the law and limits the freedom of the other,>®

which is an organic part of the justice-dealing aspect of the tale.

37 “This is the instinctive factor [the desire of Cain and the striving for justice - PB], which makes
the individual a murderer under the influence of anger and hate, rage and vengeance, jealousy,
envy and brute motives.” SZONDI Lipét: Kdin, a torvényszegd — Moézes, a torvényalkotd,
(Cain, the Lawbreaker — Moses, the Lawmaker), (Hung. trans. Vera Mérei), Gondolat, Bp.,
1987. 94. (trans. G. Seel),

38 “Taken in the strictest sense what is morally evil — in religious terms, sin — denotes what is
the subject of human responsibility, of accusation and disapproval. Accepting responsibility
means that an individual takes possession of actions that can be evaluated from a normal
perspective. The accusation itself describes the act, as a breach of the ethical code governing
the community. The disapproval and the passing of judgement indicate that the one who

has committed the act is declared a criminal who deserves punishment. Here, moral wrong
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Perhaps in this point the tale goes beyond the saying, or the mythlogeme, since
the hero needs both what Hartmann refers to as discipline,’® and also to arrive, at
the end of the tale, at the knowledge that all kinds of injuries have been forgiven
and that he has responsibility for others, which gives a value to the struggle to
attain a sense of obligation to the community, even if this leads to a cruel or
merciless settling of accounts.*® Kant’s qualifying statement is true of our hero in
all its senses:

The vice corresponding to this may indeed be termed folly, but again only when

reason feels itself strong enough not merely to hate vice as something to be feared,

and to arm itself against it, but to scorn vice [...]*!

Neither can we ignore the following question: is it possible that the physically
weaker individual is much stronger in spirit than the spectacularly, or at least
visibly, stronger being?** It is not primarily through physical or bodily strength
that the hero is able to bear and overcome, to restore and find happiness from
the disturbed state, the opposition to the normal order of life, the suffering and
the numerous trials®. It is much rather the compulsion to choose between new

forms of being resulting from the loss of dignity and freedom, and sometimes

and suffering meet, if the punishment means that someone suffers in a prescribed way.”
(RICCEUR: A Rossz, Evil, op. cit. p. 95.)

39 [People] need discipline, so that they are capable of even the most basic communal existence,
but this discipline must be struggled for” HARTMANN: “Az erkélesi kovetelmények
lényegérsl”, (The Essence of Moral Requirements), op. cit. p. 515. (trans. G. Seel)

40 Eliade also shows another difference between the saga and the tale, in that while the hero
of the saga reaches a tragic end, the tale always ends with a happy outcome. « Certes, les
mémes archétypes — clest A dire les mémes figures et situations exemplaires — reviennent
indifféremment dans les mythes, dans les saga et dans les contes. Mais, tandis que le héros
des saga finit d'une maniére tragique, le conte connait toujours un heureux dénouement. »
ELIADE: “Les mythes et les contes de fées”, (Myths and Fairy Stories), idem. Aspects du
mythes, Ed. Gallimard, Paris, 1963. p. 239. (trans. G. Seel)

41 KANT: Religion within the Limits of Reason Alone, op. cit. p. 52.

42 Beside the divine blessing and assistance the self-awareness of David himself is perhaps the
best answer to this question. “So David prevailed over the Philistine with a sling and with a
stone, and smote the Philistine, and slew him; but there was no sword in the hand of David..”
SAMUEL1 17: 50, http://biblehub.com/1_samuel/17-50.htm

43 Just like with Marquard’s “accidentality”, which is the absolute degree of ‘what cannot be
changed by us in any way/, since it is destined, while on the basis of the concept of ‘it could be

otherwise’ some plans of action can indeed be changed.
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the appearance of a strengthening ‘desire for purity’ accompanying the crisis of
conscience and sense of humiliation following a crime, the appearance of what
Kant refers to as the decision to strive for the good, or for the better, which is able
to change and calls on the hero to make the necessary transformation. This internal
moral demand serves to enable the hero to return to himself and to good sense and
a good heart, when he is also able to free himself from error in the Cartesian sense
of “listening to reason”.** Of course, given that there are ‘itineraries’ that must be
followed, the way in which his spirit is constituted and his ego is re-positioned, as
well as his relationship with his helping beings must also be rethought: this is the
pledge of the decision and the answer to the choices of being.

Finally, in our tale variant it appears unequivocally that the raw, wild strength
is on its own in no way capable of bringing success,® if it is not supported by
thinking about the future and an understanding of the preconditions attached,
as well as remembrance of the original intention to knowingly confront destiny.
Hartmann describes the contemplatable future, as an aim of human knowledge
and the finding of the human spirit, in the following way:

Nature provides no objectives. But man does. There is a spiritual knowledge which

is able to anticipate and predict them; he is a being with aims. Prediction and a

predetermination [...] create this capacity. It roots in us the characteristic advantage

we enjoy over the natural world around us. This advantage is not in strength — in
this most natural powers are much stronger — but in the spirit; the ability to discover

and to create goals.*®

44 DESCARTES, René: Discourse on the Method for Reasoning Well and for Seeking Truth in
the Sciences (Translated by Ian Johnston), Richer Resources Publications Arlington, Virginia
USA, 2010. p. 11.

45 “The child was eighteen years old, when his father got tired of his idling and laziness. But he
had got on well with his parents. If he had to lay the fire, the child was so strong that he could
cut trees 50 or 60 centimetres thick, just by taking hold of a couple of them and breaking
them off. He put them on his shoulder, took them in, stripped them down and broke them
up. He didn't even need an axe. He was such a strong child that wherever his hand reached
everything it touched just broke into pieces. And that made his parents so happy — they would
have a famous son. But his father was worried that because of his laziness even weaker people
would mistreat him.” (trans G. Seel), (BALINT S. p. 295.) “A lusta gyerok”/ The Lazy Child,
In: BALINT Séndor: Tombdcz Janos meséi, (The Tales of Jinos Tombécz), Akadémiai, Bp.,
1975. pp. 294-313.

46 HARTMANN: op. cit. p. 516. (trans. G. Seel)

~ 404 =~



Strength will not carry us to success if, in realising the intention to fulfil his
destiny, the hero does not mobilise the spiritual strength which lies within him
and his benevolantia, which is strengthened precisely by the loss of dignity and the
suffering he faces, and which is not satisfied with leaving things as they are, but on
the contrary, wants to overcome laziness, inactivity, aimlessness and even physical
boundaries. The essential precondition for this is that “When the firm resolve
to do one’s duty has become habitual, it is also called the virtue of conformity to
law”,*” as a virtue acting in favour of, and in accordance with, the law. If this does
not happen strength itself can even appear comic in its thoughtless use*® and pure
exploitation, as Kerényi also points out (the grotesque actions of the serving boy
result in a nonsensical situation), since the simplicity and servility of the hero, the

lack of dignity and the immaturity of his ‘exceptional nature come to the fore.*

2. STRENGTH AS A WEAPON TO RE-ESTABLISH FAMILY UNITY

An examination of the tale variant we have chosen reveals that strength (as
the ‘incredible strength” which demonstrates and guarantees divine support and
presence) requires two basic objectives: firstly, the move away from the mother and
secondly the carrying out of unusual work and the struggle with the hidden foe.

Birth from the mother’s womb (the cave) to the world and entry into the home is
at once an arrival from protection into the horror of the world and also a return to

the state of protection (regressus ad uterem); Bachelard refers to this when he points

47 KANT: Religion within the Limits of Reason Alone, op.cit. p. 43. Elsewhere he writes: “ [...]
virtue is moral strength in adherence to one’s duty [...] , KANT: Anthropology, op. cit. p. 38.

48 In Cifra's tale “Kancafi Péter” (The Mare’s Son) Stone Chewer, who is carrying out a
Sisyphean task — “I'm taking hills from places where they're not fertile, I chew them into the
sea, take out the water, so there’s farmland there, there where nothing grew before.” (p. 83.)
— himself sees that what he’s doing has no sense, and so turns to the hero with the following
question: “— I can’t be using my strength in this way. Couldnt you help me to use my strength?”
(idem.) Stone Chewer is asking about using his strength in a rational and useful way, and with
this is querying the value of his existence, and expects an answer which can calm his bragging
and the pride which damages his reason, and return him to the order of normality.

49 “Well, you're a famous young man, son, and if you keep your wits about you you'll become a
king, too.” Said his mother to Nine. “But Mother, I don't want to be a king, but I don’t want
to suffer form hunger any more.” (NAGY-VOO p. 565.)
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out that “outside and inside are both intimate”’° However, the mother represents
both protection and danger in both states of being for the growing boy. In relation
to the phenomenology of ‘crying’ and ‘simplicity’ which we examined in John-the-
Strong type tales we referred to the development of the virtues of independence
from the mother and the development of sense (the Kantian ‘use of reason’) and
the desire to do good, which we can define, following Neumann, as:

The phases of the development of awareness are the following: staying inside the

mother, the child’s dependence on the mother, the relationship between the loved

son and the Great Mother, and finally the hero’s valiant struggle with the Great
Mother.”

The break, just like the departure from the home and from the mother (which
should be understood as the development of self-awareness and the establishment
of the ego) cannot occur without conflict: partly in the mother’s over-developed
fear that she will also lose the other children, and partly in the demonstration
and proof that he is able, in front of the mother, to resist the gathering strength
she uses to bend him to her will, and overcome it. We can state in relation to the
hero of the John-the-Strong type tales, who is supported by divine, external beings
that, as Kant (and Jung, in another context) point out, he must become worthy of
choosing the good with the help of the super-natural beings, in other words he must
bring himself forward.>> Our hero, in his intention to set out against the evil thief
who has stolen his brothers, and put an end to the mutilated nature of his family
— its dispersal and reduction — must strengthen his character and resolve, and in
this sense undertake to show real ability, in the sense of Ricceur, in order to settle

accounts with the devilish wickedness; good cannot be restored to its original

50 BACHELARD, Gaston: “The Dialectics of Outside and Inside”, In: idem. The Poetics of Space,
(Translated from the French by Maria Jolas), Beacon Press, Boston, 1994. p. 217.

51 NEUMANN, Erich: A Nagy Anya. A Magna Mater archetipusa a jungi pszicholégidban,
(The Archetype of the Great Mother in Jungian Psychology), (Hung. trans. Turdczi Attila),
Ursus Libri, Bp., 2005. p. 164. (trans. G. Seel)

52 “Granted that some supernatural cooperation may be necessary to his becoming good,
or to his becoming better, yet, whether this cooperation consists merely in the abatement of
hindrances or indeed in positive assistance, man must first make himself worthy to receive it,
and must lay hold of this aid (which is no small matter) — that is, he must adopt this positive
increase of power into his maxim, for only thus can good be imputed to him and he be known
as a good man.” KANT: Religion within the Limits of Reason Alone, op. cit. p. 41.
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position without a real show of strength.”® This moral and existential success
(the self-fulfilment, the bearing witness to himself and the reinstatement of the
unity of the family which is the consequence of completing the task) also reveals
the treacherous nature of the boy’s brothers - the perfidy with which they wish to
distort the truth in order to deceive their mother about who really did rescue their
sisters from slavery, and the instinct to kill which, as a result of their jealousy and
humiliation, leads them to attempt to expel the ‘foreign’ younger brother for ever.

Well, don't let me mix my words, when the two brothers went back to their sister,

they frightened her, telling her that if she told her mother or anyone else that it

wasn't they who killed the dragon, then they would cut her head off. (John-the-Bean

L. NAGY-VOO p. 116.)

But as they pulled him up, the two brothers whispered to each other that they

should lose him, because if they let Janké get home, they would be humiliated,
because Janké had killed the dragon. (John-the-Bean I, NAGY-VOO p. 127.)

The tale motif of killing the brother, in the sense of getting rid of the ‘stupid’,
‘simple’, ‘useless, member of the family who has no real virtues or will, nor
goodness nor perseverance, strength or capacity, is partly derived from a conflict
with the original prohibition: the categorical imperative “Thou shalt not kill” and
partly from the ‘postponement’ of their own inability and recognition of their own
treachery which derives from it.>* Dumézil shows that this motif is not a new one:

[Tritat] as his name indicates is the ‘third” brother of the three; the two older

brothers, as the well-known folktale model dictates, are not his equal, and for this

reason are jealous of him and wish to kill him.*® (trans. G. Seel)

53 RICCEUR: “Imputability”, In: idem. The Course of Recognition, op. cit. pp. 104-109.

54 “[...] rather are they inclinations, aroused in us by the anxious endeavors of others to attain
a hated superiority over us, to attain for ourselves as a measure of precaution and for the sake
of safety such a position over others. For nature, indeed, wanted to use the idea of such rivalry
(which in itself does not exclude mutual love) only as a spur to culture. Hence the vices which
are grafted upon this inclination might be their termed vices of culture; in highest degree of
malignancy, as, for example, in envy, ingratitude, spitefulness, etc. (where they are simply
the idea of 2 maximum of evil going beyond what is human), they can be called the diabolical
vices.” KANT: op. cit. p. 23.

55 DUMEZIL: “Istenek és démonok kézott: egy vardzslé”, (“Between Gods and Demons: an
Enchanter”) In: idem. Mitosz és eposz, (Myth and Epos), (Hung. trans. Judit Fridli), Gondolat,
Bp., 1986. p. 213. (trans. G. Seel)
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Of the treacherous deed which follows from this murderous intention there
are numerous examples in folk tales and in folk tale types.*® Following the logic
of the tale this crime can have no other answer than an oral forgiveness and the
announcement of an immediate judgement, which, of course, is the bringing
forward of the authorised judgement of the gods. Brought forward because there
is no waiting for an indefinite time, sometime later, perhaps a judgement only
announced after death; the reason for this being that in the peasant community
the judgement only inspires fear if it is immediate and proportionate to the
crime committed. Our hero (and through him the taleteller), understanding the
Christian principle of creation in a strict sense — that an individual created by
God cannot be killed by another individual — leaves the judgement, the paradigm-
making act, to the highest being. The divine judgement cannot be doubted, and it
is for this reason that there is no hesitation in leaving the decision to Him — not
to accident, nor to the corruptible judges of this world, but to the highest being.

— Look here, my brothers, I'm not going to be your murderer, because God would

punish me, and I'm going to forgive your acts, since God won't forgive you. Let’s go

out into the courtyard, each with his own sword, throw it up into the air as far as

you can, and whoever can't throw straight, will find the sword falling on his head.

(NAGY-VOO p. 134.)

3. STRENGTH AS AN ABUNDANCE OF ENERGY

We will start our existential examination of The ‘world-strong’” hero, possessed
of magical strength (John-the-Strong or Nine), who gathers together a group
around him, and so passes through adolescence with the version of Nine from
the town of Ung. In this variant there is no indication that the adult son has any

intention of using his incredible strength for any useful purpose; quite the contrary,

56 I would like to mention an example to show that it is not always easy for a contemporary
audience to accept and digest this motif. During a lecture on siblings who hate and kill each
other given at the Arad/Nagyvirad University for Romanian colleagues, a teaching colleague
rather naively observed that these things never happen in Romania because everyone loves
their brother and sisters, and she was genuinely shocked to learn that the tale I had selected
as an example was Romanian. These cruel motifs and negative archetypes are no respecters
of nationality or ethnicity: this was something my audience had to grasp.

57 NAGY-VOO: op. cit. p. 592.
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it appears to be a case of ‘what's the use of that?, as if he doesn't even realise his
superhuman strength, or does not understand that his family or he himself can
benefit from this strength.

So the boy was a fine upstanding boy, but he did nothing from one day to the next,
just sat by the fire and passed the ash from one palm to the other.”®

When observing the existential character of the hero, it is worth emphasising
Hartmann’s conditional statement:

If an individual were not capable of ‘foresight’, then he would not be capable of

action.”®

Since our hero is lacking in ‘foresight’, any forward progress to a state which is
not yet experienced (but not completely alien) can only occur when the future is
sketched out in front of him; in other words he is given an appropriate objective
to allow him to plan.®® We can witness precisely this process when Ricceur speaks
of the conceptual network of the interrelated actions, since he himself attempts to
reconstruct deductively the individual events by analysing the stories told. In the
present case we refer to the relationship between action and objective:

Actions imply goals, the anticipation of which is not confused with some foreseen

or predicted result, but which commit the one on whom the action depends.®!

‘Laziness’ appears in two main forms in the tales of Istvin Jakab: ceaseless eating
or insatiable greed (‘he didn't work, he just ate’) and the hiding away of physical
strength, and it leads to him staying at home with no apparent purpose and to
family conflicts, which results in the mother eventually wanting to be free of the
burden he represents.

Well in any case the women did not really make the King beg, and the King didn't
even have to ask twice, because with a pure heart she would have loved to be free of

58 “Kilenc” (Nine), In: GECZI: Ungi népmesék, (Folktales from Ung), pp. 351-356. In the
French variants the hero, in addition to being called John-the-Strong, or John Bearson, is
often called Fourteen, since he eats and works as much as fourteen men. DELARUE, Paul
et TENEZE, Marie—Louise: Le conte populaire frangais, Catalogue raisonné des versions de
France, Ed. Maisonneuve et Larose, Paris, 2002. Complément Bibliographique, p. 538.

59 HARTMANN: op. cit. p. 523. (trans. G. Seel)

60 idem. p. 524.

61 RICCEUR: “Time and Narrative: Threefold Mimesis”, In: idem. Time and Narrative, Volume
1. The University of Chicago Press, Chacago and London, 1984, 1990. p. 55.
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him, because the poor women could hardly breathe from all the misery he brought.

(The Crying Child, NAGY-VOO p. 590.)

The mother who wishes with a ‘pure heart’ to be free of the child knows nothing
of the boy’s ‘magical strength’ and the exceptional abilities he was born with, that
he is in fact a valiant hero with God on his side; she only sees that he is a well-made
boy who eats and lies around all day, instead of getting up and helping her. Here
we should note: flaunting strength is the prerogative of the warrior, in the hope of
frightening and humiliating the opponent before the battle; while the hunter, the
farmer or the peasant only shows others his strength when trouble comes. Here,
too, the story of David is informative, since when Saul points out his youth and
his inexperience in battle, he responds:

And David said unto Saul, Thy servant kept his father’s sheep, and there came a lion,

and a bear, and took a lamb out of the flock: And I went out after him, and smote

him, and delivered it out of his mouth: and when he arose against me, I caught him
by his beard, and smote him, and slew him. (Samuel, 17: 34-36.)

Let us consider for a moment the tale corpus which Kerényi also knew, and from
which he emphasised the figure of the strong, but stupid serving boy; in the person
of the hero of the Latvian tale Jekus the Strong we can recognise a similar kind of
‘hero’, who, despite his youth is aware of his obligations and who keeps to ancient
customs, which indicates that he is both an obedient child and a reliable subject.®*

In the feudal times in the Mezkalne Castle there was a cruel lord. [...] And at about

the same time at the Castle of Mezkalne there appeared to do the work he owed his

lord a strong young man, Jekus, son of Big Jin. When he stepped into the castle, he
knelt before the lord, according to the old custom, but even kneeling he was taller than

62 Jakab’s Nine, following his existential character, obeys the king’s words: “— And don't always
wait for my order, but work without orders, just like other people, work and get the task
finished!” (NAGY-VOO p. 560.) “But there wasn't a tree in the forest that was too thick for
him to cut down in two blows. One blow to cut it on one side, and one on the other, and then
he just pushed it with his hand and the whole forest bent over, just like it had been blown over
by a storm. Nine was cutting trees from morning to evening without a break, and he hardly
paused for breath, and didn’t even think about eating; he just wanted to do as much as he
could, so that the king wouldn't be angry, so he just worked on his own.” (NAGY-VOO: p.
562.) (trans. G. Seel)
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the lord. He was so tall even then at the age of eighteen, and strong as well, and so

strong that God protect you!®® (Jekus the Strong, p. 40.)

He completed his tasks as required, even working at such a tempo when threshing
the grain that the other peasants could not keep up with him (‘he threshed on his
own, separated from the others, [...], of course the other labourers couldn’t keep
up, and so they didn't even try together), although he attempted to show solidarity
with his other workmates:

The others, who slept downstairs, got cold, but none of them dared to tell Jekus to

close the door, because they were frightened of him, although they liked him too,

because he always stood up for his companions when the cruel lord wanted to hurt

one of them. (Jekus the Strong, p. 41.)

The ‘serving boy’ (whom we might describe, with some irony, as a ‘worker-hero’
of our own times) in an incredibly short time scythed down a whole row of corn
in the wheat fields, and on another occasion cut down a whole forest, and carried
out his orders without question and to the letter, and even unnecessarily did more
than asked. Partly out of stupidity (not thinking about the value of his work, nor
about the limits of his strength), and partly out of selfishness (not being aware of
the experience which says that a rational division of the work would mean his day-
labourer companions would get more days’ wages) he becomes a smiling, but at the
same time hated and feared ‘workmate’, since he only wants to fulfil his own desire
for respect and reputation. In this case his physical strength and his spiritual-
psychological weakness (his ‘weak nature’ or ‘simplicity’) are in direct opposition to
each other, and although one party (the King) recognises his superhuman capacity
for work, with no little suspicion, he is poisoned by an instinctive desire to kill, to
discover how to free himself as quickly as possible from his serving man, before he
destroys him.** His day-labourer companions also feel a fearful respect towards

him, and his good intentions towards them are of no use; they would be happy if

63 “Erds Jekus” “Jekus the Strong”, In: A Laima és a két anya. Lett mesék, (The Laima and
the Two Mothers, Latvia Tales), (Hung. trans. Erzsébet Brodszky), Eurépa, Bp., 1972. pp.
40-46.

64 The first king with whom Nine served, just like the others, was taken aback at his strength:
[...] and already the courtiers and the ministers, too, were all talking about whether Nine was
going to cause some kind of trouble, or make things difficult for them. And in fact, the king
was thinking about the fact that Nine had so much strength that he wouldn't be afraid of the
whole army of soldiers if things ever got to a fight.” (NAGY-VOO: p. 564.)
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he went away before he brings ruin to the community. In the light of the example
of Jakus the Strong we can say that he serves the self-centred flaunting of strength,
what Marquard refers to as the ‘exclusive sense’. Through his raw, wild work he
does not only exclude from the community those who do not possess the same
strength as he does, he also excludes himself from the order and hierarchy of the
community, because the one who ‘stands out’ from the normal order not only does
not act in the interests of others, but also — whether consciously or not — can be
used against them, at least for a time: until his exclusion. Regarding the organic
link between energy and strength, and the ethical judgement that accompanies it,
it is worth quoting Bataille, who naturally understands the abundance of energy as
the ‘beauty of feeling’

The moral individual despises the energy which he or she lacks. In all certainty it is

that which made humans what they are. How would we have found the energy to

live if we had not despised the abundance of energy which disturbs; in other words

if all those who lacked energy had not brought back to their senses those who had

too much of it.®®

This quotation from Bataille is noteworthy in two senses: firstly we can mention
the nature of the hero with exceptional strength in the context of John-the-Strong
and Nine’s egg-eating, which is without any doubt related to an abundance
of energy; secondly, if we take the quotation literally, in the tale we must also
‘bring back to his senses’ the servant who, so to speak, undertakes too much, and
prematurely exhausts his own and others’ strength. The servant who is aware of his
obligations and is obedient, and who wishes at any price to prove his superhuman
strength, which in its superfluity results in a danger for others, causes first a sense
of alarm and then the violent desire to be rid of him on the part of “his employer”.
The fact that our hero completes so much more work than the king/owner dares
to expect before the appointed time, sows the seeds of fear in the ‘lord’ that he will
deprive him of his property, and perhaps turn against him, and so he also becomes
more careful and miserly.® This miserliness (by holding back the food that has been

65 BATAILLE, George: Az irodalom és a Rossz, (Literature and Evil), (Hung. trans.
Katalin Dusnoki), Nagyvildg, Bp., 2005. p. 115. (trans.GS)

66 The example of the Latvian tale “Bearson” is excellent: “Bearson sat up [on the carriage],
and as the whip struck the horses, the horses gave up the ghost. Bearson pulled the horses out
of the dust, just like little kittens and pulled the carriage himself, but it was more like it was
floating through the air. The king was really frightened to see such strength, but what could
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agreed on) with time earns the punishment it deserves, and what he fears really
does come to pass, that our hero eats most of it as a punishment. A good example
of this can be seen in the Nine variant from Ung.
This Nine, as he was guarding the lambs in the meadows, took the thorns out of
their fleeces with his hands just like others would take out hemp grass. He didn't

need a comb or a saw, he just pulled them out with his hands.

But they didn't give him much food, and so every day he slaughtered a lamb for
himself. The king got wind of this, seeing that his lambs were taken and eaten every
day, but that was boy’s habit, and when he went in with the lambs, he asked the king:

— Are you angry, your maljesty:’67

In almost all variants the lord/owner feeds the hero so that he eats as much
as nine (or forty nine®) other men, and however simple he may be, and however
obedient and hard-working, he has his own sense which allows him to think about
himself. Miserliness and cunning are both a kind of mental gymnastics: the two
ways of using the mind meet in open conflict. The miser attempts to limit the
agreement which has been worked out and restrict what is due to the other, in order
to increase his share above and beyond all others} he attempts to underestimate
the other’s work, because the other is not worth as much as property (money); he
deliberately tries to harm the other and often breaks a promise previously made,
because it seems to be easier to break the law rather than to treat him as a human
being, recognise his work and maintain the social order. The cunning young man,
however, recognising that the other undervalues him as an individual and also
his work, realises that there is no way he can ask the one who hides from the law
to keep his promise and to give him what has been promised; so he seeks the
point where the miser is vulnerable and can be injured and humiliated, and so

continually reduces his property or flocks. The cunning man attempts to restore

he do, what was said was said, so he decided to send Bearson away, so that at the end of the
year he wouldn't have to pay him the wages they'd agreed upon.” A Laima és a két anya, (The
Lamia and the Two Mothers), op. cit. p. 36.

67 “Kilenc” (Nine), In: Ungi népmesék, (Folk tales from Ung), op. cit. pp. 351-352.

68 In the tale from Ketesd: “Negyvenkilenc”(Fortynine) we also encounter a servant who is able
to teach wolves, bears and the devil, and who returns from hell with twice as much gold as the
lord sent him to collect, when in fact he was really sending him to his death. In: KOVACS
Agnes: A rékaszemii menyecske, (The Fox-eyed Wife), Kriterion, Kolozsvar 2005. pp. 64—68.
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the disturbed world order and his right to ‘good sense’*® Since the miser becomes
involved in such a complicated web of tricks in order to protect his own selfish
interests and his property that he himself cannot see his own position clearly, he is
least prepared for an attack on his interests at its most vulnerable point. In order
to avoid conflict the owner/king sees two solutions: one is to want him dead; the
other to let him go.

We find plenty of examples of the first solution, like, for example, the motif in
which he is sent to the well, or the mill, or when he is sent to visit a bear (to the
forest) or to the devil (the underworld).

And so the king dug a well. But it was really deep. And he said to him:

— Well, Nine, I've dug this will and I was thinking that you would line it with stones

inside. (Because the sides had to be walled). And — he said — if you can cover it, you'll

get a great reward.

He answered him:

— So be it, Your Majesty.

And so then he went into the well. But the king had had a great bell cast on the

well. It was just as wide as the well. And when Nine was inside he realised that he

couldn’t get out. And there were many of them there, throwing stones so that he

wouldn't be able to get out. But believe it or not, the stones started coming back up.
And then he pulled up the well too, and the bell as well, on his head. And the well

was outside on the ground.”

It is no accident that the hero has a ‘supporter’ (sometimes, and in some variants,
it seems his exceptional strength substitutes psychological abilities, his capacity to
work and his powers of reasoning, in other words they are not quite in proportion

69 We can see an excellent example of this in the tale “The Priest’s Wife in Hell”. Although Jakab
describes his hero as follows: “... he was also a little crazy, but not really crazy, it was rather
he made others crazy”, he still has enough sense to keep the bargain he had made with the
‘priest with the black beard’, which stipulated that ‘no-one must break their word or become
angry with the other’, otherwise the other would cut off his nose. When Jdnas boils Parsley,
the priest’s dog, in the soup, impales his child and leaves him to dry, drives the wild boars and
the bear that guards them out of the forest to his home instead of the shepherd, brings the
priest's mother-in-law back from Hell and finally lets the priest’s wife be drowned instead of
himself, the priest starts to get angry and so “he cuts off his nose [...] and pushes him into
the river, so he could go off after his wife, so they wouldn't be separated from each other”. In:
NAGY-VOO: p. 589.

70 The Tales of Jézsef Orddédy, In: DOBOS Ilona: Gyémdntkigys, (Diamond Snake),
Szépirodalmi, Bp., 1981. p. 212,
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to each other), and so he survives both the underworld and being sent into the
stomach of the monster. And just as with the boy who behaves irreproachably
in the face of the schemings of the evil mother, and carries on without anger,
our folktale hero does not always desire to take revenge on those who wish to
harm him. He perseveres and searches for new work; one king, after hearing of
his reputation, happily welcomes him but does not tell him that he really wants
to force him into military service. The hero of Jakab’s Nine and The Crying Child
have never heard of war; neither of the abilities and virtues which an Achilles-like
warrior must possess.
But Nine didn't know anything, he’d never heard of the war, what it was like, he

didn't know what kind of fighting there was; he just knew how to eat, and to do what
he was told to do and to work. (NAGY-VOO p. 567.)

The enemies lying in wait for the tale hero emerge from the forest at the most
unexpected moment, and in such terrifying and mystifying forms, or in such great
number, that the hero is ready to flee: in this case cowardice — in Montaigne’s
understanding — cannot be condemned, and he cannot be blamed for it. Jakab’s hero,
Nine, doesn't really understand why they are throwing cannonballs at him, why they
don't let him eat his porridge, but when they overturn his cauldron, he breaks into
the enemy, more than once, until they cut and run. After that, in accordance with
his existential character, he eats until he’s full, and then returns to the king’s court.
The king, with the people’s agreement, wants to reward him generously:

[...] as long as a people are involved in a life or death struggle for their existence,
the heroism of a single individual will consistently be valued the most highly [...].”*

Our hero accepts nothing as a gift, except for a special feast and a small dwelling
where his mother could live, and since “the king no longer feared that Nine would
turn against him or attack him”, Nine settles down in the court and fills his days
without working, He sits in the court, doing nothing, partly because he feels his
glorious military exploits deserve this ‘inactivity’, and partly because his physical
form makes him incapable of work. And in order to ensure that he will spend the
rest of his life happily and not lazing around, but gloriously and as a worthy hero
with divine support, he searches for a wife among the giants, and thus fulfils the

peasant saying: each to his own.

71 HARTMANN: op. cit. p. 530. (trans.GS)
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