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I. Bevezetés 

 

Az 1990-es években a posztszocialista modernizációhoz kötődő gazdasági, társadalmi, 

kulturális és politikai változások, dinamikájuknak és hatásaiknak köszönhetően, gyorsan a 

mindennapi tapasztalat részévé váltak Kelet-Európában. A változás önmagában véve nem volt 

ismeretlen jelenség a Románia észak-keleti részén élő moldvai „csángó” közösségekben1 – az 

új impulzusok azonban a korábbiakhoz képest mélyrehatóbbak és intenzívebbek voltak, 

megsokszorozták a kulturális rendszert érintő kihívásokat. A szokások, az életforma, a 

gondolkodásmód és a szociokulturális viszonyok átalakulása nem éles határvonalak mentén és 

hirtelen, egy csapásra történt, hanem az új értékek, eszmék és tárgyak használata fokozatosan 

épült be a hétköznapi gyakorlatba. 

Az értekezés témája az etnográfiai kutatások egyik központi kérdése, a modernizálódó 

paraszttársadalom, a hagyományos és modern értékrendek összeütközése: jelen esetben a 

többes kulturális és nyelvi kötődéssel rendelkező, napjainkban is archaikus vonásokat mutató 

moldvai csángó szociokulturális rendszer és a 20. századi modernizáció konfliktusa. A 

kulturális és társadalmi változékonyság nyomon követésének egyik lehetséges módja a 

kulturális alkalmazkodás vizsgálata, amely rávilágít az eltérő hagyományok konfrontációjára 

és a moldvai csángó életvilág gyökeres átalakulására is. 

Az értekezés megírásához szükséges kutatási anyag alapját a moldvai Lujzikalagorban 

(Luizi-Cǎlugǎra) végzett etnográfiai állomásozó terepmunka módszerével gyűjtött adatok 

képezik.2 A falu a 20. század közepétől az ugyanolyan elnevezésű község (comunǎ) 

központjaként működik, a község magában foglalja a korábban önálló faluként létezett Kotont 

(Osebiţi) is. A kutatás helyszíne, Lujzikalagor falu, a lokális szóhasználat szerint Kalagor, 

mindössze 8-10 km-re fekszik Bákótól (Bacǎu), a megyeszékhelytől. 

A település a középkorban keletkezett, eredete a 15. századig vezethető vissza.3 A 

moldvai magyar lakosság mellé a 18-19. században székely telepesek költöztek.4 Lujzikalagor 

                                                
1 A moldvai csángó megnevezés idézőjeles alkalmazása arra a diszkrepanciára hívja fel a figyelmet, amely a 
magyar tudományos (elsősorban etnográfiai, történettudományi és nyelvészeti) és köznapi gyakorlatban elterjedt 
moldvai „csángó”, illetve „csángómagyar” megnevezés, a román környezetben használt „ceangǎu” és a 
Moldvában élő katolikus vallású, magyar eredettel bíró etnokulturális kisebbség önmeghatározása között feszül. 
Az egységes megnevezés ugyanakkor elfedi az etnokulturális kisebbségen belüli diverzitást is. (A kérdéshez lásd 
még Pávai 1999. 69-82; Bodó 2004b 347-358, 2005. 293-307.). A továbbiakban a könnyebb olvashatóság 
érdekében az idézőjelek elmaradnak a szövegből. Ide kapcsolódik az a felismerés is, hogy maga a csángó 
terminus és fogalom is „narratív abbreviatúrává” vált, „előre értelmezett, nem kevés érzelmi és történeti 
töltettel rendelkező konstrukció” formájában. (Ilyés 2006. 108.; a nemzeti diskurzusban kitermelődött narratív 
abbreviatúrákról lásd Niedermüller 2000. 91-109.) 
2 A dolgozatban a lujzikalagori jelzőt esetenként a kalagori helyettesíti a helyiek szóhasználatát követő 
gyakorlathoz hasonlóan. A Lükő Gábor készítette adattár a falut magyarul szintén Kalagor néven említi (Lükő 
2002. 204.). 
3 A falu eredetét 1498-ig vezeti vissza Bogdan 1913/II. 127-129; mások 1409-ig: Gabor 1996. 165; Coşa 2007b 
151; Zahariuc 2009. 45. 
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az 1920-40-es években jelentős egyházi központként működött; a kommunista párt hatalomra 

jutását követően, különösen az 1960-as évektől, a település gazdasági, társadalmi és kulturális 

valóságát meghatározó módon befolyásolta földrajzi közelsége Bákó városához. A 

rendszerváltás után a település a megyeszékhely irányába kezdett terjeszkedni. Egymás után 

épültek az emeletes házak az Új Negyedben (Cartier Nou), aminek két része a Szent Antal 

szobor és a falu bejáratának közelében felállított három kereszt után kapta nevét: Szent Antal 

(Sf. Anton) és Három kereszt (Trei Cruci). 

Lujzikalagor községben 5651 fő (Lujzikalagor – 3125, Koton – 2526) lakott 1999-ben; 

a 2002-es népszámlálási adatok szerint 4590 lakos élt. Ebből 4527 fő római katolikus 

(98,62%), 50 ortodox vallású, 11 az adventista közösség tagja, 1 ágostai hitvallású és 1 fő 

görög katolikus. 2007-es adatok alapján lakóinak száma 4500 főre tehető (Lujzikalagor ~ 

2490, Koton ~ 2010).5 

A Lujzikalagorban gyűjtött terepanyagot egészítik ki a hatvanhárom éves asszony, 

Klára önelbeszélései, én-történetei (self story) és személyes tapasztalati narratívái (personal 

experience narrative).6 Ebből következően nemcsak az etnográfiai terepmunkával összefüggő 

módszertani kérdésekkel, hanem a narratív kutatáshoz, az élettörténethez, a 

történetmeséléshez és az emlékezéshez kapcsolódó metodológiai problémákkal is érdemes 

számolni. Ezeket a második, a kutatás és az adatfeldolgozás módszertanát és elméleti 

alapvetését bemutató fejezet tárgyalja. 

Az etnográfiai állomásozó terepmunka lényege, hogy a kutató hosszabb időszakon, 

hónapokon keresztül folyamatosan részt vesz a választott település mindennapi életében, a 

közösségi ünnepeken és a hétköznapi tevékenységekben. A tereptapasztalatok összegyűjtése, 

kisebb-nagyobb megszakításokkal, a 2006-2007-ben Lujzikalagorban töltött tíz hónapos 

időszak alatt történt, a közel tízórás életút-interjúk 2007 őszén Torinóban és 2008 januárjában 

a faluban készültek.7 

                                                                                                                                                   
4 A 18. századtól kezdve számtalan szerző említi Lujzikalagort, különböző összefüggésekben, moldvai 
leírásaiban, például: Zöld 1783. 420, 2002. 55; Gegő 1838. 18, 30, 46; Jerney 1851. 183; Imets 1870. 31, 44, 55, 
76; Kovács Fe 1870. 14, 40, 50, 76; Szathmáry 1930. 844; Domokos P. P. 2001. 81, 87, 89, 98, 100, 101, 107-
109, 114, 116, 139, 142, 149, 151, 153, 156, 158, 193, 194, 201, 442, 515; Lükő 2002. 204; napjainkban például 
Pozsony 2005. 39, 53, 78, 82, 84-85, 194. 
5 A lakosságszám alakulását lásd a mellékletben: 9.1. és 9.2. fejezet, 257-261. 
6 Klárának és családtagjainak neve, az anonimitás érdekében, megváltoztatott formában került az értekezésbe. 
Az önelbeszélés, én-történet (self story) az elbeszélő énről tudósít, a történet középpontjában a beszélő áll, 
témája a személyes tapasztalat és nem a csoportemlék. A személyes tapasztalati narratíva (personal experience 
narrative) fókuszában a megosztható tapasztalat áll, így nemcsak a beszélőt, hanem a rajta kívül létező világot is 
ugyanúgy ábrázolja. Mindazonáltal ugyanaz a történet akár másképpen is elbeszélhető lenne egy másik szereplő 
szemszögéből. Mind a két történettípus az elbeszélő személyes élményeiről, tapasztalatáról számol be. (Denzin 
1989. 43-44.) 
7 A terepanyag két (313 és 142 oldalon) teleírt, A5-ös füzetet és egy harmadik, harmadáig (56 oldalon) teleírt 
A5-ös füzetet tesz ki. Az interjúk vágott változata meghallgatható a mellékelt CD-n. Az egyes részletek a 
megadott időpontok alapján visszakereshetők. A dolgozatban az interjúrészletek utáni zárójelben a felvétel 
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Az értekezés célkitűzése a kulturálisan kódolt alkalmazkodási képesség mikéntjének 

vizsgálata, az elmúlt 60-80 évben végbement társadalmi átmenet szimbolikus és „valóságos” 

határhelyzeteinek egy lehetséges értelmezésén keresztül. A munka azoknak a 

makrotársadalmi környezetben lejátszódó és a lokális viszonyokat alakító szociokulturális 

változási folyamatoknak a vizsgálatára terjed ki, amelyek a moldvai csángó 

paraszttársadalomban elfogadott gyakorlattá tették a modernizációs stratégiák alkalmazását. 

Az adaptációs készség működésének elemzését elősegítő eljárás, a megismerés eszköze az 

élettörténeti módszer és Klára változatos témákat érintő elbeszélései. Az élettörténet adott 

„állapotának” rekonstruálása tehát eszközként szolgálja az életút során tapasztalható 

alkalmazkodás dinamikájának megértését és elemzését. 

A hagyományos moldvai csángó kultúra radikális átalakulása nagyjából egy emberöltő 

alatt fokozatosan bontakozott ki. A személyes és kollektív tudás is egyaránt megőrizte a 

lujzikalagori életvilág sajátos vonásait; a szociokulturális rendszer elemeinek változása a 

kommunikatív emlékezetbe tartozó biografikus emlékezéshez kötötten is megjelenik.8 Klára 

ismeretei a moldvai csángó életvilágról ötvözik a huzamosabb ideje érvényben lévő 

„hagyományos” tudáskészletet és a kulturális rendszer újabb elemeit is.9 Az asszony 

narratívája tehát magában foglalja a múltat, a megelőző társadalomtörténeti korszakokat 

jellemző kulturális és társadalmi tényezőket is. 

A kutatás célja a kulturális alkalmazkodás vizsgálata és a változó szociokulturális 

környezet hatására átalakuló egyéni viszonyulások elemzése Klára elbeszélésein, a 

valóságreprezentáció egy eszközének tekintett narratívákon keresztül. A narratív adatok 

feldolgozása során kizárólag a természetes és mesterséges beszédhelyzetekben elbeszélt 

történetek múlt-képe, a jelenre és a jövőre vonatkozó képzetek, illetve viszonyrendszerek 

képezik a tudományos elemzés tárgyát.10 

Az elbeszélések múlt ábrázolása és a közvetlenül is megtapasztalható jelen közötti 

társadalmi, kulturális eltérések, illetve hasonlóságok elemzése a moldvai csángó életvilág 

                                                                                                                                                   
sorszáma és a perc, illetve másodperc található. Ezek az interjúmutatóban összesítve is olvashatók (lásd 9.4. 
fejezet, 266-271.). A felvételeken időnként Klára férje is hallható. 
8 A társas emlékezet formáit, az egyéni és a kollektív emlékezet megkülönböztetésére (Maurice Halbwachs) 
alapozva, Jan Assmann alkotta meg a kulturális és a kommunikatív emlékezet fogalmának bevezetésével. A 
kulturális emlékezet a régmúlt felidézéséhez, az ünnepekhez, az eredetkérdéshez, a cselekvéshez, a tárgyakhoz 
és a tárgyiasított alakzatokhoz kapcsolódik. A kommunikatív emlékezet a közelmúlt eseményeit idézi fel, 
körülbelül 80-100 évre visszamenőleg, rendszerint biografikus emlékezési forma, ami társas interakciókban jön 
létre. (Halbwachs 1971. 124–131; Assmann 1999. 35-66.) 
9 (Vö. Bakó B. 2003. 79.) Az életvilág fogalma a modern társadalomtudományokban rendszeresen alkalmazott 
kifejezés. „Az életvilág, a maga totalitásában mint természeti és társadalmi valóság, egyszerre színtere és célja a 
magam és mások kölcsönös cselekvésének… nemcsak az életvilágon belül cselekszünk és hatunk, hanem rá is 
hatunk… Az életvilág tehát olyan valóság, amelyet cselekvéseinkkel módosítunk, s amely – másrészről – 
módosítja cselekvéseinket.” (Schütz-Luckmann 1984. 272-273.) Az asszimilációs helyzet életvilágként 
megkísérelt leírásához lásd Biczó 2009. 95-109. 
10 Vö. Bögre 2003. 157. 
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idősíkokra tagolásával történik. Az elemzési egységek időkeretét a Klára életében 

fordulópontot jelentő sorsesemények jelölik ki, az értekezés az életszakaszokhoz rendelt 

társadalomtörténeti korszakok szerint vezeti végig az adaptáció és a szociokulturális 

változások tárgyalását.11 Az értekezés az asszony élettörténetén átszűrődő modernizációs 

folyamatjelenségeket vizsgálja, ezért a „nagy” történelem eseményei és a társadalmi 

változások nem önmagukban lesznek releváns részei a dolgozatnak, hanem ahogyan azokat 

Klára a mindennapokban fizikailag érzékelte, illetve érzékeli, ahogyan az a lujzikalagori 

hétköznapokban megnyilvánult. Az asszony „korszaktudatát” és az időszakok közötti 

határképzést a családban történt események és a kelet-európai, romániai, moldvai, Bákó 

környéki általános jelenségek lokális formái határozzák meg. Ebben az összefüggésben az 

asszony életéhez igazítva műveleti úton létrehozott társadalomtörténeti korszakhatárok és a 

korszakolás mint a megértés alakzata az elemzés szükségszerű eljárása. 

Az első időintervallum Klára születésétől az 1960-as évek második feléig terjed.12 Az 

asszony ugyan a szocialista időszak első évtizedében, 1947-ben született, de a családban és a 

lokális közösségi térben is a hagyományos moldvai csángó életvilágban szocializálódott. Az 

élet minden területét átalakító makroszintű szocialista politikai, társadalmi, gazdasági és 

kulturális intézkedések időbeli késéssel bontakoztak ki a lujzikalagori mindennapok 

mikrovilágában. Az asszony életében radikális változást először az 1965-ben kötött házasság 

hozott, míg a közösség életstratégiáiban az 1962-es kollektivizálás és a környező városokat 

érintő iparosítás idézett elő jelentős átalakulást. A második periódus az 1990-es évek második 

feléig, az ezredforduló időszakáig nyúlik, így nemcsak a szocialista modernizáció 70-es és 80-

as évekbeli folyamatait, hanem a társadalmi szinten posztszocialista időszak kezdeti 

szakaszában az erre adott válaszokat is magában foglalja. Ez Klára felnőttkora, amikor 

családot alapít, gyerekeket nevel, majd dolgozik a termelőszövetkezetben és a helyi 

kisüzemben. Hét gyereke közül ketten a rendszerváltás időszakában alapítottak családot, a 

többiek a 90-es évek elején-közepén léptek húszas éveikbe, a felnőttkor küszöbére – amikor is 

rövidebb-hosszabb ideig külföldön vállaltak munkát. A harmadik periódus az öregkor és a 

gyerekek külföldre vándorlásának időszaka, amelyben maga Klára is, gyerekei 

elvándorlásának következtében, a posztszocialista modernizáció és a globalizáció komplex 

                                                
11 Az élettörténeti fordulópontok oppozíciós párokba állítható jellemzői, például: azonnal vagy fokozatosan 
következnek be; önként választottak vagy kötelezőek; a cselekvés módja és formája elvárt vagy kevésbé 
előírásszerű. (vö. Mandelbaum 1973. 181; 1982. 36-37.) A Klára és a kutató közötti szociokulturális 
különbségeket a fordulópontokra vonatkozóan is érdemes szem előtt tartani, hiszen az asszony által 
fordulópontnak tekintett eseményeket a kutató nem feltétlenül értékeli, illetve értékelné annak. 
A fordulópontként megélt eseményt traumaként is említik, vagy a pszichológiában jelentős életeseményként. 
(Pataki 2001. 369.) Tengelyi a következőképpen határozza meg a sorsesemény fogalmát: „olyan történéseket 
jelöl, amelyek hatására az önazonosság mint az élettörténet foglalata meghasad és felnyílik.” (Tengelyi 1998. 43; 
kiemelés T. L.) 
12 A kronológiát lásd a mellékletben: 9.3. fejezet, 262-265. 
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gazdasági, társadalmi és kulturális folyamatainak résztvevője. A közösség szintjén ekkor a 

posztszocialista változások, a modernizációs hatások és a lokális értékek fokozódó konfliktusa 

és a nagyarányú külföldi munkavállalás figyelhető meg. 

Ahogyan a fentebbiekből is kitűnik, a hagyományos történetírásban érvényes 

társadalomtörténeti korszakolás és Klára személyes emlékezésének sorseseményei nem 

teljesen fedik egymást.13 A történeti korszakolás és a személyes időérzékelés egymáshoz 

képest elmozdult, utóbbi határai kitolódtak, a személyiség szintjén megélt, illetve elbeszélt 

fordulópontok nem egyeznek meg a társadalmi szinten hagyományosan fordulónak tekintett 

időpontokkal. A „történelmi események” és a kultúra közötti kölcsönhatásoknak köszönhető 

változások nem hirtelen, hanem hosszabb folyamat eredményeképp bontakoztak ki Klára 

életében és a lokális közösség mindennapjaiban is. 

Az asszony életének két sorseseménye, a házasság és a gyerekek külföldre vándorlása, 

három időegységet hoz létre, amelyekben nyomon követhető az alkalmazkodás az adott 

időszak modernizációs kihívásaihoz, a gyökeresen „máshoz”. Az adaptív stratégiák elemzése, 

a kutathatóság és az eltérések, hasonlóságok szemléltetése érdekében, a Klára életének egy-

egy szakaszához társított szinkron metszetekben történik. A születés és a házasság között, az 

1940-es évektől az 1960-as évek első feléig terjedő időszak a „hagyományos” moldvai csángó 

életvilágnak feleltethető meg.14 A 90-es évek elejéig tartó periódus voltaképpen a Kalagor 

lokális szintjén is jelentős változásokat előidéző szocialista modernizáció időszaka, annak 

közvetlen utóhatásaival együtt. Az ezredfordulót megelőző és követő szakasz a 

posztszocialistának nevezett jelen. Ez a hármas tagolás, a hagyományos, a szocialista modern 

és a posztszocialista, határozza meg az értekezés időbeli, vertikális síkjait. 

                                                
13 A dolgozatnak nem célja a korszak fogalmának mint az időtapasztalat tér- és időbeli tényezők által 
meghatározott formájának és a korszaktudat kérdésének tudománytörténeti kifejtése. A történelmi események az 
elemzés tárgyaként kizárólag abban a formában jelennek meg, ahogyan azt Klára érzékeli. A lujzikalagori 
asszony szociokulturális életvilágának cselekvő résztvevője, a csángó kultúra létrehozója, egyúttal „hordozója”, 
hétköznapjaiban a történelem és változása nem objektív keret, hanem partikularitásában és a mindennapok 
komplex összefüggésrendszerében adott feltételek összessége. A történelmi időfelfogások, a történelmi 
folyamatok ritmusa, a korszakolás reflektív és kritikus vizsgálata (például az „időléptékek” – Fernand Braudel, a 
történetiség rendje – François Hartog; vagy a korszakfogalom jelentései – Burkhart Steinwachs) azonban nem az 
egyéniség szemszögén, hanem eltérő kutatási perspektíván alapszik. 
14 A „hagyományos” kifejezés a jelentés és értelmezés számtalan rétegével telített, ideológiákkal terhelt fogalom 
a tudományos és közgondolkodásban egyaránt. Esetünkben annak a periódusnak a jelölésére szolgál, amelyik a 
kommunikatív emlékezet része és megelőzte a makroszinten végbemenő szocialista gazdasági-társadalmi 
változások lokális érzékelésének időszakát. Ez tehát nagyjából a 20-30-as évektől a 60-as évekig terjed. 
Tudatában az előbbieknek, a „hagyományos” jelző választását az indokolja, hogy Klára szemszögéből tekintve 
ez volt a „hagyományos” időszak abban az értelemben, hogy az asszony ennek a szociokulturális életvilágnak a 
kulturális hagyományaiba nevelődött bele és alapvetően ez határozta meg szociokulturális kötődéseit, 
gondolkodásmódját, a mindennapokban alkalmazott gyakorlatokat. Az értekezésben az időszakok, függetlenül a 
megnevezéstől, a megértés érdekében műveleti úton létrehozott olyan egységek, amelyek ellentmondásoktól és 
következetlenségektől sem mentes szociokulturális életvilágokat foglalnak magunkban. A dolgozat további 
részében a „hagyományos” fogalom idézőjel nélkül olvasható. 
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Az elemzés horizontális szeleteit, az értekezés tematikus egységeit a moldvai csángó 

asszony életvilágának karakteres vonásai jelölik ki. Klára egyéni kötődései és kulturális, 

társadalmi viszonyrendszere határozza meg a személyiség szintjén kibontott témaköröket. Az 

értekezés sorrendben dolgozza fel Klára életének történeteit, a fejezeteken belül az egyes 

témák az időbeli tagolást követve kerülnek kifejtésre. Tematikus értelemben az elemzés 

három részre tagolódik. Az első a társadalmi viszonyok rendszere a családban; a következő a 

munka és a munkamegosztás, a családi életstratégia; a harmadik az egyház és vallás, a 

vallásos világkép szerveződése a családban. 

A kutatási hipotézis szerint Klára mindhárom időszak alatt képes volt alkalmazkodni a 

makroszinten végbemenő kulturális, társadalmi és gazdasági változások lokális formáihoz. Az 

adaptációs készség működése (különösen a 90-es évek végétől dinamikusan) változó és 

túlnyomórészt affirmatív értelmű gyakorlatok sokaságán keresztül nyilvánult meg. Ez 

azonban korántsem számít egyedülálló esetnek Lujzikalagorban. Amennyiben elméleti 

kiindulópontként fogadjuk el, hogy az egyén gondolkodásmódját, világképét saját kulturális 

környezete alapvetően határozza meg, akkor az adott közösségből választott, „tipikusnak” 

titulált személy az egész csoport kulturális rendszerére vonatkozóan nyújt reprezentatív képet. 

Klára élete „tipikusnak” tekinthető a kalagori közösségben, így mindazoknak a stratégiáknak, 

illetve gyakorlatoknak az érvényessége, amelyeket a személyiség szintjén megjelenő 

kulturális és társadalmi érték-konfliktusok feloldására alkalmaz, tulajdonképpen 

általánosítható.15 

Klára önazonosságának nem alapvető és tudatos része nőisége, sem jelenléte 

individuumként a világban. Az asszony társadalmi helyzetét és viszonyait, a hagyományos 

paraszttársadalom általános gyakorlata szerint, a családi kötelékek határozzák meg. A 

családon keresztül lesz a helyi közösség aktív, cselekvő tagja, a moldvai csángó kultúra 

létrehozója. A makroszint mikrokörnyezetben érzékelhető eseményei és változásai Klára saját 

tapasztalatán keresztül formálódnak valósággá, ő maga, miként minden ember, egyszeri és 

megismételhetetlen létezőként van jelen a világban. Élettörténete tehát a tipikus és az egyedi 

vonások sajátos ötvözete. 

A lujzikalagori kutatásra vonatkozó módszertani megfontolások számbavétele előtt 

azonban tekintsük át röviden a témához kapcsolódó moldvai csángókutatás történetét! A 

tudománytörténeti előzmények bemutatása során kitűnik, hogy a csángókutatók a 20. század 

közepétől foglalkoztak a személyiségkutatás kérdésével, ám ez – elsősorban a folklóranyag – 

                                                
15 A tipikusság és az általánosíthatóság korlátaihoz lásd például Mandelbaum 1973. 177-206; 1982. 29-45. A 
tipikusság kérdésének kifejtését lásd részletesebben a 2.3.1. fejezet 27. oldalán. 
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gyűjtésének és a szövegközlésnek a szintjén mutatkozott meg.16 Az értekezés a csángókutatás 

személyiséggel foglalkozó hagyományába illeszkedik, azzal a különbséggel, hogy a 

lujzikalagori asszony, Klára egyénisége nemcsak a gyűjtés szintjén jelenik meg. 

A „személyes szemüveg” mint elemzési perspektíva a lokális közösségre jellemző 

kulturális-társadalmi rendszert és annak átszerveződését az egyéniség mindennapi 

cselekvéseiben, illetve az azok elbeszélésében megnyilvánuló értelmezésekben ragadja meg. 

A moldvai csángó szociokulturális életvilág személyiségközpontú kutatása az émikus 

értelmezés gyakorlatát a személyes narratívák elemzésén keresztül valósítja meg. A 

lujzikalagori asszony kategóriái alapján megjelenő moldvai csángó kultúrának és a kulturális 

gyakorlatokra vonatkozó értelmezés változásának elemzése a kulturálisan kódolt 

alkalmazkodási képesség jelenlétét erősíti meg, az adaptáció mikéntjét és működését tárja fel. 

 

1.1. A moldvai csángókutatás története – rövid áttekintés 

 

Az igény a moldvai csángók kulturális idegenségének tudományos leírására a 19. 

század közepén terjedt el széles körben, noha a Moldvában élő magyar közösségek iránti 

érdeklődés már a 18. század végén megjelent.17 A moldvai csángókutatás kezdettől fogva a 

néprajzi, a nyelvészeti, a történelmi kutatások és az egyházi tudományos érdeklődés kiemelt 

terepe volt, amihez az utóbbi húsz évben társult például a szociológia, a kulturális 

antropológia, vagy a szociolingvisztika is. A kezdetektől szinte napjainkig a moldvai 

csángókról írott tanulmányok, közlemények, tudósítások, helyzetjelentések és a közreadott 

dokumentumok több mint ötezer-háromszáz tételes bibliográfiája 2006-ban jelent meg.18 A 

továbbiakban eltekintek mindezek átfogó felvázolásától és az értekezés témájához 

(modernizációs jelenségek, alkalmazkodás) és módszeréhez (élettörténet-kutatás) kapcsolódó 

kutatástörténeti változásokat mutatom be röviden. 

A két világháború közötti időszakban Domokos Pál Péter 1929-1932 között utazott 

Moldvába, hogy a moldvai csángók között végezzen kutatást. Először 1931-ben megjelent 

munkája tulajdonképpen a csángókról készült első monográfiának tekinthető, amely a csángó 

falvak társadalmi viszonyait és kulturális életét, demográfiáját, nyelvét és történelmét mutatja 

                                                
16 A teljesség igénye nélkül lásd például népköltészet: Hegedűs 1952; Kallós 1973; Faragó 1984. 90-92; Pozsony 
1994; Faragó 1995. 46-63; Faragó 2003; Kallós 2003, 2005. Látomások: Pozsony 1991. 184-194, 1997c 248-
258; Kóka 2006; Pozsony 2006a 223-229; Pócs 2006. 230-251. „Oral history”: Gazda J. 1993. Az első csángó 
költő versei, meséi és levelei: Lakatos 2003. I-II. 
17 (Pozsony 2005. 111.) Gegő Elek, csíki ferences szerzetes volt az első, aki a Magyar Tudományos Akadémia 
megbízásából 1836-ban Moldvába látogatott, hogy ott kutatást végezzen. (Gegő 1838/1987.) 
18 Ilyés–Pozsony–Tánczos (szerk.) 2006. 
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be a 20. század elején. Továbbá községi névsorokat közöl és egyházi dokumentumokat ad 

közre magyar nyelven.19 

Lükő Gábor ugyanebben az időszakban, a harmincas évek elején látogatott Moldvába, 

ahol 1932-33-ban két alkalommal összesen hét hónapot töltött. A moldvai csángó telepek 

eredetére, nyelvi és kulturális különbségeire vonatkozó kutatási eredményeit 1936-ban tette 

közzé.20 Domokos munkája elsősorban a demográfiai változások és a társadalmi helyzet 

leírása, míg Lükő műve a zenét és a nyelvjárást, a népi kultúra tárgykészletét, az építkezést, a 

gazdálkodást, a viseletet a részletes leírás mellett összehasonlító perspektívába helyezi és 

képekkel illusztrálja. Mindkét írás a hagyományosnak nevezett időszak csángó kultúráját 

mutatja be. 

A korszak harmadik jelentős alkotása a magyar moldvai csángókutatás történetében 

Mikecs László történeti irányultságú munkája, amely 1941-ben látott napvilágot. A szerző 

nem végzett helyszíni kutatást Moldvában, de rendszerezte és összegezte a korábbi 

eredményeket. 

A kommunista párt hatalomra jutását követően a kolozsvári Folklór Intézetben 

dolgozó szakemberek végeztek moldvai gyűjtéseket 1949 és 1958 között. Erdélyben 

újraindult a moldvai csángó nyelvjárás kutatása és a tárgyi kultúra, a népművészet feltárását 

célzó vizsgálatok mellett a csángó népzenekutatás is.21 Faragó József 1957-58-ban gyűjtött 

népmeséket Baka Andrástól, a diószéni (Gioseni) kántortól.22 A mesemondás során a 

történetek világa mellett a mesélő egyénisége és szociokulturális környezete is feltárul az 

olvasó előtt. Ugyanebben az időszakban a magyarországi kutatók, nyelvészek és néprajzos 

szakemberek elsősorban a Dunántúlra települt, illetve telepített moldvai csángóktól 

gyűjtöttek.23 

A hetvenes-nyolcvanas években a „partizángyűjtők”, vagyis az intézményi támogatást 

nélkülöző kutatók elsősorban folklóranyagot gyűjtöttek, a népi kultúra állapotának rögzítését 

végezték és nyelvészeti kérdésekhez kapcsolódó tanulmányokat írtak.24 A korszak 

kiemelkedő erdélyi szakembere az elsősorban ballada- és népdalkutatóként ismert Kallós 

Zoltán, aki első gyűjtőmunkáját 1956-57-ben végezte, amikor Lészpeden tanított a magyar 
                                                
19 Domokos P. P. 2001. (hatodik kiadás) 
20 Lükő Gábor kötetét 2002-ben újra kiadták. 
21 A nyelvészeti kutatásokat Szabó T. Attila, a népművészeti és anyagi kultúra vizsgálatát Kós Károly vezette, a 
népzene- és balladakutatás kiemelkedő képviselői Faragó József, Jagamas János és Szegő Júlia, majd Kallós 
Zoltán voltak. 
22 Faragó József az 1960-as évektől kezdve közölt meséket Baka András mesekincséből: például Faragó 1960. 
93, 1984. 90-92, 1995. 46-63, 2003. 
23 A gyűjtött moldvai csángó folklóranyag különböző magyarországi archívumokban található, mint például 
Etnológiai Adattár, MTA Zenetudományi Intézete. Például Hegedűs Lajos (1952), Domokos Pál Péter, 
Harangozó Imre, Kóka Rozália, vagy a 70-es évek végén, a 80-as – 90-es években kutató Virt István, akinek 
2001-ben jelent meg kötete a halottas szokásokról. 
24 Tánczos 2007. 313. 
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iskolában. Szakmai tevékenységét a tárgyalt időszakban is következetesen folytatta, így 

rálátást nyert a kényszermodernizáció okozta változásokra is. Egyik munkájában például 

egyetlen személy, egy lészpedi mesemondó asszony mesekincsét tette közzé.25 

A társadalomnéprajzi vonatkozású témák az 1970-es évek végén terjedtek el az erdélyi 

néprajzi kutatásokban. Szeszka Erdős Péter szabófalvi lakos 1970-es években írott levelei és 

visszaemlékezései a népi jogszokások mellett a gyerekkor időszakát mutatja be, a munkára, a 

viseletre és a közösségi szokásokra vonatkozó adatokat közöl, a modernizációs, illetve 

kényszermodernizációs változásokat ismerteti például a mezőgazdaság szövetkezesítésével 

összefüggésben.26 

Lackó István, 1947-ben Magyarországra települt lábnyiki csángó férfi a hetvenes 

években készítette első önéletírását, majd 1986-ban a Néprajzi Múzeum pályázatára küldte be 

a következőt.27 Mindkét személyes narratívában az elbeszélő személyén kívül a családtagok, a 

rokonok, a moldvai csángó közösség szociokulturális életvilága tárul az olvasó elé. 

A nyolcvanas és a kilencvenes években végzett gyűjtések, erdélyi és magyarországi 

kutatók moldvai utazásainak eredménye számtalan esetben érintette a szocialista időszak 

kényszerű átalakulásait, és a rendszerváltás okozta társadalmi átmenet sajátosságait.28 Gazda 

József 1993-ban megjelent interjúkötetében az egyénisége fontos szereplő, de jelentősége nem 

terjed tovább a gyűjtés szintjénél. A mű a századelőtől a rendszerváltás időszakáig, 

tulajdonképpen egy emberöltőn keresztül tematikus egységekre bontva (például gyerekkor, 

első és második világháború, felnőttkor, kollektivizálás, öregkor: hatvanas-nyolcvanas évek) 

közli a beszélgetések részleteit. Pozsony Ferenc a klézsei Hodorog Luca folklórtudását 

kívánta bemutatni, több folklórműfaj együttes közlésén keresztül.29 Az 1994-ben megjelentett 

munka a hetvenes évek végétől gyűjtött anyagokat tartalmazza, azok csoportosítását és az 

asszony önéletrajzának egyes elemeit. 

A rendszerváltást követően a moldvai kutatások eredményeit és a gyűjtött anyagokat 

tároló régi archívumok mellett újak jöttek létre, mint például a budapesti Hagyományok Háza, 

a müncheni Magyar Intézet, vagy a kolozsvári Kriza János Néprajzi Társaság. Továbbá újabb 

és újabb szakmai egyesületek és kutatóintézetek vállalták fel a csángókutatást, a 

                                                
25 Kallós Zoltán első jelentős munkája az 1970-ben kiadott Balladák könyve. Ezt követte 1973-ban az Új 
guzsalyam mellett c., 1996-ban az Ez az utazólevelem c. mű. Egy lészpedi asszony népmeséit tartalmazza a 
2003-ban megjelent Világszárnya. Moldvai népmesék c. munka. 
26 Imreh–Szeszka 1978. 195-207; Erdűs Szászka 1994. 41-87. 
27 Laczkó I. 1974. 311-345, 1994. 87-206. Ezeket elemezte Dömötör 2007. 75-94. 
28 Csoma 1988; Halász (szerk.) 1993, 1997; Gazda J. 1993; Péterbencze 1993. 
29 Pozsony 1994. 
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konferenciaszervezést, mint például a budapesti Lakatos Demeter Egyesület, vagy a Teleki 

László Alapítvány.30 

A moldvai csángó falvak kutatása a kolozsvári Babeş-Bolyai Tudományegyetemen 

1990-ben újraindult magyar néprajzi tanszék (1990-től Magyar Nyelv és Kultúra, 2002 óta 

Magyar Néprajz és Antropológia Tanszék) egyik kiemelt tudományos programja lett. A 

felsőoktatási intézmény munkájával szoros együttműködésben a Kriza János Néprajzi 

Társaság 1991-től következetesen vállalta és szorgalmazta a moldvai csángókutatást. A 

tudományos munka kiterjedt az etnográfiai és nyelvészeti problémák vizsgálatára, a 

kutatómunka megszervezése és a tudományos megállapítások publikálása mellett a társaság 

moldvai csángó adatbázis létrehozását tűzte célul. Ennek egyik legjelentősebb eredménye, a 

könyv- és fényképgyűjtemény kialakítása mellett, a fentebb már említett csángó bibliográfia 

kiadása. 

A kutatóműhelyben készült dolgozatokat először 1997-ben tették közzé, majd két 

évvel később a csángók szociokulturális életvilágát érintő újkeletű társadalmi kérdéseket 

(például oktatási ügyeket vagy a Magyarországra irányuló vendégmunkát) tárgyaló 

tanulmányokat publikáltak, továbbá korábban megjelentetett írásokat közöltek újra egy 

kötetben.31 

A kilencvenes években, a csángókutatás magyarországi és erdélyi 

intézményesülésével párhuzamosan, számtalan változás ment végbe a kutatott témák területén 

és a használt, illetve a gyűjtéskor használható módszerekben.32 A folklór, a tárgyi kultúra és a 

nyelvjárási gyűjtések mellett feltűntek a csángó társadalom és kulturális rendszer jelenkori 

sajátosságainak feltárását célzó vizsgálatok és tudatosabbá vált az etnográfiai módszertan 

alkalmazása is. Tánczos Vilmos néprajzi esszégyűjteményben közölt írásai reflektáltan 

viszonyulnak a moldvai társadalmi változásokhoz és a kutatások során felmerülő módszertani 

kérdésekhez.33 Pozsony Ferenc társadalomnéprajzi és az aktuális modernizációs kihívásokra 

adott válaszokat bemutató munkái átfogó képet nyújtanak a moldvai csángó falvakat 

napjainkban érintő szociokulturális változásokról.34 Az együttműködés a társtudományok 

területén (például kulturális antropológia, szociolingvisztika, történeti antropológia, 

                                                
30 Tánczos 2007. 314. A Lakatos Demeter Egyesület számos a moldvai csángókról szóló tanulmánykötetet, 
munkát jelentett meg, például Halász (szerk.) 1993, 1996, 1997. A Teleki László Alapítvány például 2003-ban 
újra kiadta Benda Kálmán Moldvai csángó-magyar okmánytár 1467-1706 c. munkáját, továbbá támogatja a 
csángókutatást és Veszélyeztetett örökség – Veszélyeztetett kultúrák címmel rendszeres időközönként csángó 
konferenciát szervez, a tudományos eredményeket publikálja (például Diószegi (szerk.) 2002, 2006, 2009.). 
31 Pozsony (szerk.) 1997, 1999. 
32 A határon túli magyarok népi kultúrájának kutatását támogató Györffy István Néprajzi Egyesület 
gondozásában megjelenő Néprajzi Látóhatár 1994/1-2-es száma a moldvai csángókutatás korábbi és újabb 
eredményeit tette közzé (Néprajzi Látóhatár 1994/1-2.). 
33 Tánczos 1996a. 
34 Pozsony 1996. 173-180, 1997a 16-23, 2002, 2003. 142-165, 2005, 2006b, 2008. 289-311. 



 17 

szociológia) dolgozó nemzetközi (román, német, lengyel és olasz) szakemberekkel 

termékenyítő hatást gyakoroltak a műhely kutatómunkájára.35  

A kortárs személyiségközpontú társadalomnéprajz a moldvai csángókutatásban 

korántsem foglal el olyan jelentős helyet, mint az erdélyi társadalomnéprajzi vizsgálatokban, 

amelynek kiemelkedő képviselője az iskolateremtő Keszeg Vilmos.36 A kolozsvári Magyar 

Néprajz és Antropológia Tanszék professzorának irányítása alatt végzett élettörténeti 

kutatásokból számos (különböző szintű) dolgozat született, amelyek közül többet publikáltak 

is.37 A tudományos műhely munkájának újabb gyümölcse az Emberek és kontextusok c. 

néprajzi forráskiadvány-sorozat, amelyben elsősorban élettörténeteket, kéziratos füzetekben 

található szövegeket adnak közre.38 

Az ezredforduló időszakában, mivel maga a csángó életvilág is radikális átalakuláson 

ment keresztül még fokozottabban került előtérbe a csángó falvak mikrovilágának kutatása, 

napjaink szociokulturális valóságának vizsgálata, mint például a modernizáció és a vallási 

áttérés kérdése.39 Tudományos folyóiratok jelentettek meg önálló számokat a moldvai 

csángókutatás legújabb eredményeiről az aktuális társadalomtudományi problémákkal 

összefüggésben, például a modernizációs kihívásokra adott válasznak tekinthető deviáns 

viselkedésformák, vagy az 1980-as évek krízishelyzetében kialakult népi vallási mozgalom 

témakörben.40 A Kriza János Néprajzi Társaság a Moldvában megfigyelhető modernizációs 

jelenségeket (a fentiek mellett például a migráció és fogyasztás összefüggéseit, a 

                                                
35 Például kulturális antropológia: Kotics 1999. Továbbá a Kriza János Néprajzi Társasággal együttműködésben 
végzett, Bodó Csanád vezette szociolingvisztikai kutatások nyelvi szocializáció, nyelvcsere és nyelvhasználat 
témában: Bodó Cs. 2004a 150-160, 2004b 347-358, 2005. 293-307; a szociológiai irányultságú témák: migráció 
és településfejlődés Mohácsek–Vitos 2005. 214-225; történeti antropológiai hatások: Diaconescu 2005. 9-20, 
Pilat 2002, 2005. 92-100, Şerban 2005. 132-156, Barszczewska 2008. 75-113, Davis 2008. 129-144, Arens 2008. 
145-181. 
36 Keszeg Vilmosnak az életpálya, élettörténet, népi írásbeliség témában számtalan tanulmánya jelent meg, 
például Keszeg 1998, 2001, 2002a, 2005 (lásd részletesen Jakab–Keszeg 2007. 212-214.), illetve 1991-ben A 
folklór határán c., 1996-ban Kelt levelem… c. műve és 2002-ben Homo narrans c. tanulmánykötete is napvilágot 
látott. (Keszeg 1991, 1996a, 2002b) Előbbi egy mezőségi asszony levélhagyatékát elemzi, a levelekben 
megjelenő társadalom, a levelező közösség szerkezetét, összetételét, működési szabályait, a levelezési 
szokásokat, a levélnek mint a kapcsolattartás eszközének tartalmi és formai sajátosságait. Továbbá lásd még 
Keszeg (szerk.) 1999, 2005. I-II. Keszeg Vilmosnak a diákok munkáját segítő egyetemi jegyzete a populáris 
írásbeliségről 2008-ban jelent meg (Keszeg 2008.). 
37 A szakdolgozatok listáját 2007-tel bezárólag lásd Jakab–Keszeg 2007. 199-232. Továbbá a teljesség igénye 
nélkül lásd a kolozsvári tanszék adattárában például a következő diplomamunkákat: Pusztai Emese, 2008, D300; 
Sándor Edit 2008; Svengler Hella, 2009, D315. Az életpályákat, élettörténeteket elemző szakdolgozatok egy 
része megjelent in Keszeg (szerk.) 2005. I-II. 
38 Vajda 2008; Ambrus 2008; Kiss D. 2010. 
39 Például Pápai Virág egy klézsei férfi és családja pünkösdista hitre történő áttérését vizsgálta a jelen 
kontextusában (Pápai 2005. 193-213.). 
40 Korunk 2003/9; Erdélyi Társadalom 2007/2. Ezekkel a kérdésekkel Kinda István és Peti Lehel foglalkoztak 
behatóbban. Lásd például Kinda 2005. 21-56, 2006. 147-155, 2008. 357-383; Peti 2003. 25-29. 
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transznacionális életformák és szekták kérdését) tárgyaló tanulmányokat adott ki két kötetben, 

2005-ben és 2008-ban (utóbbit angol fordításban is közölték).41 

Az ezredfordulót követő időszakban a román művelődés- és egyháztörténészek a 

lokális közösségek kutatásának irányába fordultak és számos néprajzi, történeti 

falumonográfiát jelentettek meg, például Klézséről, Szabófalváról, Kelgyestről, Halasfalváról, 

Forrófalváról, Diószénről és Lujzikalagorról.42 

A kétezres évek közepén láttak napvilágot moldvai csángó önéletírások és 

visszaemlékezések. Lackó Mihály, az 1940-es években Moldvából Dél-Dunántúlra települt 

Laczkó István fia, 2002 és 2004 között gyűjtötte össze Lábnyikban és Egyházaskozáron 

született testvérei élettörténetét.43 Az 1943-ban Somoskán született Demse Márton műve a 

moldvai csángó hétköznapokról, a hagyományosnak nevezett periódusról és a szocialista 

modernizáció időszakáról tudósít.44 Az 1976-ban született Gábor Felicia önéletírásában a 

Lujzikalagorban töltött gyermekkorról, a csíkszeredai középiskolás évekről, majd a szegedi 

egyetemi tanulmányokról és a Budapesten töltött időszakról ír. Munkája a szocialista és a 

posztszocialista kalagori környezet társadalmi és kulturális sajátosságait idézi fel, az új 

élethelyzetekkel történő szembesülés személyes története a migráció kontextusában.45 Az 

önéletírások és élettörténetek sorába illeszkednek a hatvanhárom éves lujzikalagori asszony, 

Klára elbeszélései is, amelyekben nyomon követhető a változó szociokulturális valósághoz 

történő alkalmazkodás mikéntje. A továbbiakban térjünk vissza a lujzikalagori kutatáshoz és 

vizsgáljuk meg részletesebben a terepmunkához, az élettörténethez és az etnográfiai értekezés 

megírásához kapcsolódó módszertani és elméleti problémákat! 

                                                
41 A mindennapi életstratégiák, a világkép, az azonosságtudat, a nyelvhasználat, a társadalomszerkezet és a 
modernizáció összefüggéseit tárgyaló tanulmánykötet: Kinda-Pozsony (szerk.) 2005. A sokszínű közelítésmódot, 
változatos témákat feldolgozó kötet, például a modernizálódó társadalmat, a büntető szokások változását és az új 
vallási jelenségeket is bemutatja: Ilyés-Peti-Pozsony (szerk.) 2008 és angol fordítása: Ilyés-Peti-Pozsony (eds.) 
2008. 
42 Coşa 2001; Doboş, F. 2002; Moraru – Dimişcǎ – Coşa 2002; Doboş, D. – Vǎcaru 2004; Coşa 2007a, 2009; 
Ilieş, A. – Butnaru – Coşa –Dǎnilǎ –Despinescu – Ilieş, I. – Zahariuc 2009. 
43 Laczkó M. 2004. 353-478. 
44 Demse 2005, 2007. 
45 Gábor F. 2005. 
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II. A moldvai csángó szociokulturális életvilág „olvashatósága” 

Módszertani és elméleti megfontolások 

 

Az etnográfiai terepkutatás interaktív folyamat, amelyben a „tanulmányozott emberek 

tanítják a kutatókat saját maguk életéről”.46 Az állomásozó terepmunka, az asszonnyal és a 

férjével egy fedél alatt töltött idő lehetőséget teremtett egyrészt a Klára által elbeszélt 

történetek, Én- és valóságreprezentációk megismerésére, másrészt a kulturálisan, 

társadalmilag meghatározott moldvai csángó életvilág mindennapjainak személyes 

megtapasztalására.47 Ezáltal nemcsak a környező világ és az elbeszélt Én dialektikus játéka 

mutatkozott meg, hanem az elbeszélések „valóságának” jelenre vonatkozó ábrázolása is 

összevethetővé vált a közvetlen eseményekkel és azok egyéni érzékelésével. A tapasztalás-

megélés-elbeszélés kérdésköre azonban jelenleg nem tárgyalandó probléma, mivel az 

értekezés a kulturális adaptáció mikéntjét, illetve az alkalmazkodás folyamatán keresztül a 

tradicionális moldvai szociokulturális rendszer változását elemzi a narratív terepanyagok 

segítségével.48 

A kutatás tárgyának megismerését és „olvashatóságát” szolgáló eszközök a 

terepmunka során gyűjtött narratív anyagok, a terepnapló bejegyzések és Klára életének 

természetes, illetve mesterséges beszédhelyzetekben elmondott történetei.49 A kutatás idején 

alkalmazott módszertan megköveteli a vonatkozó textológiai, narratológiai és 

mnemotechnikai ismeretek bemutatását. 

 

                                                
46 Blaxter-Hughes-Tight 1996. 61. 
47 A beköltözés Kláráék házába teljesen véletlenszerűen alakult, mivel korábban többen is visszautasították azt, 
hogy szállást adjanak a Lujzikalagorba érkezett magyartanítónak. A tanítói szerep tudatos vállalása azt a célt 
szolgálta, hogy a kutató folyamatos jelenléte a faluban a helyiek számára is értelmet nyerjen. A moldvai csángó 
falvakban végzett magyar oktatásról lásd részletesebben a Moldvai Csángómagyarok Szövetségének oktatási 
programját: http://www.csango.ro/index.php?page=oktatas; és Hegyeli 2001. 181-194. 
48 Kovács Éva és Vajda Júlia szociológusok különbséget tesznek a tapasztalás, a megélés és az elbeszélés között, 
kutatásaikban az élettörténeti narratívák elemzése a megélt és az elbeszélt élettörténet közti kölcsönös viszonyt, 
és ezáltal a személyes és a narratív identitás összefüggéseit tárja fel. Módszertanuk az objektív hermeneutikán 
alapuló német narratív élettörténeti iskola tagjai (például Ulrich Oevermann, Fritz Schütze, Gabriele Rosenthal) 
által kidolgozott módszer némileg módosított változata. A módszertanról és az elméleti hátérről lásd például 
Kovács É.-Vajda J. 2002. 17-32.; Kovács É. 2007. 373-396.; a Kovács Éva által kidolgozott kommunikatív 
emlékezet dinamikus modelljét lásd: Kovács É. 2008. 9-40. 
49 A Klára személyéhez kapcsolódó írott források, például a gyerekeinek írt és a tőlük kapott levelek, nem 
képezik az etnográfiai elemzés tárgyát. Ezt a választást egyrészt az indokolja, hogy a kutatás célja nem az 
asszony identitásának és személyiségjegyeinek vizsgálata, hanem az adaptációs készség és alkalmazkodási 
gyakorlatok elemzése az egyéniség szintjén. Másrészt az, hogy az asszony életvilágát a(z) (elsődleges és 
másodlagos – vö. Nyíri 1994. 13-47.) szóbeliség dominanciája jellemzi. 
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2.1. Textológia és narratív fordulat 

 

A kutatás középpontjában egy moldvai csángó asszony áll, akinek hétköznapi 

cselekedeteiben és társadalmi viszonyaiban nyilvánul meg a moldvai szociokulturális 

életvilág összetettsége. Az ember természetéből adódóan önkifejező élőlény, beszél, illetve 

tágabban értelmezett szövegeket, azaz egységes rendszert alkotó jelegyütteseket hoz létre. A 

beszéd mint alapsajátosság nyomán, az ember „homo narrans”, azaz folyamatos 

elbeszélésben, illetve narratív folyamatosságban élő létező, aki az elbeszélés eszközét 

alkalmazva demonstrálja létezését.50 Az elbeszélés, a narratíva, az ember jelentésteremtő 

tevékenységének egyik alapvető formája, aminek segítségével a kutatás központi alakja, Klára 

is értelmezi a körülötte zajló eseményeket, leképezi a világot, vagyis folyamatosan szövegeket 

termel.51 

Az 1970-es évek közepén és az 1980-as évek elején kezdődő „narratív fordulat” 

(’narrative revolution’), a narratívák iránti növekvő tudományos érdeklődés jelentős hatást 

gyakorolt a társadalomtudományok módszertanára és szemléletmódjára.52 A narratív kutatás a 

különböző narratív anyagokat, a történeteket vagy a más formában gyűjtött szövegeket 

(például a személyes leveleket, vagy az etnográfus feljegyzéseit, a terepen szerzett 

tapasztalatok írott formáját) elemzi, vagy használja fel a kutatómunka során. Ezek a textusok 

képezhetik a kutatás tárgyát (például, ha a történet-konstituálás tényezőit, az elbeszélés 

természetét, szerkezetét, vagy minőségi összetevőit vizsgálják), vagy módszerként is 

szolgálhatnak egyéb tudományos problémák elemzéséhez. A kérdésfeltevések irányulhatnak 

például a társadalmi jelenségek, vagy a történelmi korokat jellemző tényezők feltárására, a 

személyiségjegyek vizsgálatára, az emlékezés-felejtés mechanizmusaira és az emlékezet 

szerveződésének folyamatára, vagy vonatkozhatnak az elbeszélés és a reprezentáció 

összefüggéseire is. Ennél fogva a narratív kutatás számos tudományterülethez kapcsolódhat, 

mint például a történelemhez, a néprajzhoz és a kulturális antropológiához, a szociológiához, 

az irodalomtudományhoz, a nyelvészethez vagy a pszichológiához. 

A megismerés egy lehetséges eljárásaként alkalmazott narratív anyagok nem képesek 

a „valóság” teljes reprezentációját nyújtani, ugyanakkor nem is sorolhatók kizárólag a fikció 

                                                
50 Keszeg Vilmos a következőképpen ír a „homo narrans”, az elbeszéléseket gyártó, az azokat élettel telítő és az 
azokban élő emberi lény és a világ kapcsolatáról: „A történeteket kreáló és őrző, a történetek által viselkedő és 
irányított ember, a homo narrans történetei receptálható módon, megkerülhetetlenül benne vannak a világban. 
… A dolgokat, legyenek azok körültapinthatóak vagy láthatatlanok, épp a történetük teszi létezővé.” (Keszeg 
2002b 6-7.) 
51 Vö. Orosz M. 2003. 11. 
52 A „korunk narratív fordulata” kifejezés Martin Kreiswirth nevéhez fűződik. A narratológia az 1960-as 
években a strukturalista irodalomtudomány területén vált önálló kutatási irányzattá. Ezt követően az elbeszélés, a 
narratíva általános modellje mint az elméletalkotás és a kutatásmódszertan új eleme fokozatosan nyert teret a 
társadalomtudományokban. Lásd erről részletesebben például Orosz M. 2003. 9-45. 
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birodalmába. Amennyiben elfogadjuk, hogy a „valóság” a rá vonatkozó narratívák 

értelmezésén túl is létezik, akkor nem a történet hozza létre a szereplőket, hanem az Én- és 

valóságreprezentáció során az elbeszélő egyik alapvető kifejezőeszköze a történetalkotás. Az 

elbeszélések tehát nemcsak az egyén identitásának feltárására, hanem az elbeszélő személy 

kulturális és társadalmi környezetének kutatására is alkalmasak. Mindazonáltal a 

valóságalkotás élettörténeti narratívában, önelbeszélésekben és én-történetekben közvetített 

formája kétszintű folyamat eredménye: az ember először megéli az eseményeket, amiket 

aztán elbeszél, vagyis kiválasztja, elmondja és értelmezi az „emlékezeti tényeket” 

(’remembered facts’).53 

A kutatás során gyűjtött és keletkezett szövegek a moldvai szociokulturális életvilág 

szubjektív leképezése nyomán textualizálódtak, ami egyaránt érvényes a terepnaplóra és Klára 

elbeszéléseire is. Ennélfogva a tapasztalatok által valósággá konstituálódó világ megértését és 

elemzését lehetővé tevő jelrendszerként azonosíthatók. Esetünkben a narratív anyag a jelek 

egyedi és megismételhetetlen együttese és nem a nyelvi rendszer jeleinek alkalmazásával 

újrateremthető egység. A textualizációt befolyásolja a szöveg létrejöttét meghatározó 

kontextus, ezáltal a kibontakozó narratíva más elbeszélésekkel, kulturális elemekkel 

kialakított dialogikus viszonya, és már maga a terep szövegekkel telítettsége is.54 

 

                                                
53 Lieblich-Tuval-Mashiach-Zilber 1998. 8. Az átélt, megélt életvalóság és az elbeszélt történet közötti 
összefüggéseket lásd a 30, 33-34. oldalon. 
54 Az 1980-as évektől az etnográfiában is mindinkább felismerik az intertextualitás elméleti jelentőségét, azt, 
hogy a kutatási tereptapasztalatokat és ezáltal az etnográfiai szövegeket is egyaránt befolyásolják a korábbi 
olvasmányélmények és a tudományos nézetek, állásfoglalások is. Lásd erről részletesebben például Clifford, J. 
1986. 98-121, 1999. 151-179. 
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2.2. Az élettörténeti módszer tudományos alkalmazása 
 

Az élettörténeti kutatások egyaránt kapcsolódhatnak az etnográfiai vizsgálatokhoz, az 

oral history, a pszichológia, a szociológia, vagy az irodalomtudomány területéhez, ennél 

fogva a narratív biográfiai adatok elemzése számos módon elvégezhető.55 A „felkért 

emlékezés” során született elbeszélések, a beszédhelyzet és a beszélgetőpartnerek közötti 

dialogikus viszonyban keletkezett szövegek szituatív és konstruált jellegűek.56 Az 

értekezésben alkalmazott megközelítés szerint az autobiografikus történetek a csángó 

életvilág egyéni olvasatán túl a közösség kulturális-társadalmi tapasztalatát is közvetítik, a 

személyes és a lujzikalagori szint összetett képét hozzák létre. Klára élettörténete a 

tapasztalatok által valóságként megjelenő életvilág narratív változata, amelyben az elbeszélés 

alakítja a valóságot, ami pontosan a szövegek révén válik megismerhetővé és elemezhetővé.57 

A Klára elbeszélte valóság ontológiai státusza értékelt, értelmezett adottságként 

tételeződik, mivel a moldvai csángó életvilág az asszony személyes benyomásai, és azok 

interpretációja révén formálódik valósággá. Klára valóságábrázolása független a történeteken 

kívüli világban érvényesnek tekintett oppozícióktól (valós–valótlan, igaz–hamis, 

történelmileg pontos–pontatlan stb.). Az asszony narratívája kettős konstrukció: az észleléssel 

keletkező valóság és az előidézett emlékezéskor értelmezett világ nem feltétlenül azonos. A 

valóságban történt események a személyes értelmezés tárgyát képezik, míg az elbeszélések az 

értelmezési folyamat eredményeként jönnek létre.58 A kutatás során megismert történetek a 

kommunikációs aktusokban az egyes beszédhelyzeteknek megfelelő formában elbeszélt és 

értelmezett eseményeket tartalmazzák. Ugyanakkor Klára történetei nemcsak a valóságot 

kétszeresen konstruáló szövegek, hanem a kutatói megértés és elemzés számára egy újabb 

elemzési szint, értelmezési háló kibontásának alapját képezik.59 

A lujzikalagori asszony, az etnográfiai előfeltevés alapján, létében megértő és 

értelmező módon van jelen saját moldvai szociokulturális környezetében.60 Az értekezés 

pontosan ebből a tételből kiindulva vizsgálja a társadalmi, kulturális realitásnak azt a 

változatát, ahogyan Klára, a tipikusnak tételezett személyiség értelmezi saját kultúráját és a 

társadalmi átmenet konfliktushelyzeteit. A személyiségkutatásnak ez olyan alternatívája, 
                                                
55 Az életpálya, élettörténet elsősorban magyar nyelvű válogatott bibliográfiáját lásd: Jakab – Keszeg 2007. 199-
232. 
56 Kónya 2001. 
57 Vö. Peacock and Holland 1993. 374. 
58 Vö. Pataki 2001. 361. 
59 Az élettörténeti kutatások azonban nemcsak a valóságot reprezentáló szövegeket vizsgálják, hanem a 
létrehozás módjait is, mint például a narratív pszichológia esetében. A narratív pszichológia 
megközelítésmódként és nem módszerként tekint önmagára, ami az Én-, a kollektív vagy szociális 
„reprezentáció, ha úgy tetszik a „világ- és énteremtés” módjainak tudományos feltárására törekszik”. (László J. 
2001. 7-8.) Lásd még például László J. – Thomka 2001. 
60 Geertz 2001. 196. 
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amely az asszony életvilágának szerveződését és változását az elbeszélt szövegen, Klára 

világértelmezésén keresztül kívánja megragadni és megérteni, az alkalmazkodás mikéntjét az 

egyéniségnek az átalakuló szociokulturális körülményekhez történő viszonyulásán keresztül 

elemzi.61 

Klára narratívájának valósága a moldvai csángó közösség „lehetséges világainak” 

egyike, a moldvai szociokulturális életvilágban bevett elbeszéléseket foglalja magában.62 

Ehhez hasonlóan az etnográfiai szövegkorpusznak is teljesítenie kell az elfogadhatóság 

feltételeit és meg kell felelnie a tudományterületen a „jó” és „hiteles” történetekkel szemben 

támasztott követelményeknek. A kutatói elemzés során konstituálódó moldvai csángó valóság 

tehát annyiban válik „hitelessé” és „érvényessé” a tudományos világban, a csángókutatásban, 

amennyiben tartalma az elfogadott „lehetséges világok” egyikét jeleníti meg, ami már 

önmagában is meghatározza a kulturális idegenség ábrázolásmódját.63 

A biografikus módszer az 1980-90-es években termékenyítette meg a korábban a 

strukturált, félig-strukturált interjúmódszert alkalmazó oral history kutatásokat Nyugat-

Európában, majd némi időbeli eltolódással a kelet-európai térségben is megjelent.64 Az oral 

history a történelemtudománynak az a területe, amelyben a múlt narratíváját a szóbeliség és 

nem az írott hagyományban megmaradt és rögzített mondanivaló közvetíti, „művészet, amely 

az egyénnel foglalkozik társadalmi és történelmi kontextusban”.65 Az oral history kutatások 

legfőbb célja az egyén és a „történelem” közötti viszony feltérképezése, annak kutatása, hogy 

a „nagy történelmi” valóság hogyan fogalmazódik meg az egyes személyek és közösségek 

számára a mindennapi tapasztalatok szintjén. Továbbá annak vizsgálata, hogy az egyes ember 

miként képezi le a „történelmet”, a közelmúlt eseményeit saját élettörténetének 

                                                
61 Ennek a megközelítésnek tudománytörténeti előzményei a kulturális antropológia területén találhatók. 
Legkorábbi például Theodora Kroeber Ishiről írott életrajza, legismertebb Vincent Crapanzano Tuhami c. 
könyve. A magyar etnográfiában az étikus és az émikus elemzést egyidejűleg megjelenítő munka: Biczó 2008. 
62 A „lehetséges világok” kifejezés az elbeszélhető és az elfogadott jelentésrendszerekre épülő történeteket 
foglalja magában, amelyeknek tartalma és formája koronként változó. Ezek a „lehetséges világok” hatást 
gyakorolnak a tudományos világban helytálló narratívumok vázkészletének formai és tartalmi összetevőire is. 
(László J. 1999. 58.) 
63 Az etnográfusnak nemcsak a hihető, azaz a szemtanúságot, ezáltal az ottlétet igazoló és a kulturális idegenség 
megjelenítésének normatív keretét szét nem feszítő szöveget kell előállítania, hanem ennek a textusnak az 
ábrázolás tudományosan elfogadott mindenkori kritériumainak is eleget kell tennie ahhoz, hogy a szakemberek 
érvényesnek és hitelesnek tekintsék tartalmát. (Vö. N. Kovács T. 2003. 88-99.) 
64 A biografikus módszert alkalmazó oral history kutatások olasz példái Luisa Passerini és Alessandro Portelli 
nevéhez köthetők. Az olasz élettörténeti kutatásokról lásd Paál 2000. 221-254. Biografikus módszer a közismert 
oral history módszertani kézikönyvekben például: Thompson 1988; Raleigh Yow 2005. 220-252. 
A magyarországi oral history kutatásokból lásd például, a teljesség igénye nélkül: OSZK Történeti Interjúk Tára 
(TIT – http://www.tit.oszk.hu/); 1956-os Intézet, Oral History Archívum (OHA – http://www.rev.hu); Múltunk 
2005/4. oral history száma; a biografikus módszert alkalmazó magyar oral history kutatások: például Kovács É. 
(szerk.) 2008; a magyar nyelven megjelent, vagy magyarra fordított tanulmányokat tartalmazó oral history 
bibliográfia: Gerhard-Udvarnoky 2007. 121-126; Tóth Eszter Zsófia kutatásai a munkásságról; Gyáni 1998, 
2000; moldvai csángó „oral history”: Gazda J. 1993. Moldvai csángó önéletírások: Lackó I. 1974. 311-345, 
1994. 87-206; Lackó M. 2004. 353-478; Gábor F. 2005; Demse 2005, 2007. 
65 Portelli 1997. 3, viii. „…art dealing with the individual in social and historical context.” 
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elbeszélésekor, a történelmi eseményeket hogyan alakítja saját megélt történelmévé. Klára 

élettörténetének eseményei „mindig és elkerülhetetlenül személyes értelmezés és 

jelentéstulajdonítás tárgyai”, ugyanakkor a kollektív múltba ágyazottan és annak részeként 

jelennek meg.66 Ezáltal illeszkednek a lujzikalagori közösség, a moldvai csángók, a 

Romániában élők, illetve a kelet-európai országok történetébe. 

A politikatörténeti tények világából és az „írott valóságból” kilépve a mindennapok 

történelmi általánosságának valóságát az egyéni történetek közvetítik. A történelemnek a 

lujzikalagori mikrovilágban érzékelhető eseményei Klára életének történetein keresztül 

formálódnak megélt történelemmé.67 Jelen munka azonban, a hagyományostól némileg eltérő 

módon, nem abból a szempontból vizsgálja a moldvai csángó szociokulturális rendszer 

változását, amely elnyomott, a történelem folyamán elhallgattatott, kisebbségi léthelyzetben 

élő közösségnek tekinti a moldvai csángókat, mivel a lujzikalagori asszony önazonosságának 

ez nem alkotja szerves részét. Ez a fajta megközelítés továbbá annak tudatában is kerülendő, 

hogy így könnyebben fennállhat a „néma” Klára és a „felvilágosult” kutató közötti 

hierarchikus viszony kialakulásának veszélye, észrevétlenebbül létrejöhet a „kutató beszél a 

szótlan kutatottról” reláció.68 

 

                                                
66 Vö. Pataki 2001. 361. (kiemelés P. F.) 
67 Az értekezés témája beleillik a román oral history kutatásokba. Romániában 1997 óta működik az Oral History 
Intézet (Institutul de Istorie Orală). Évkönyve az Anuarul de Istorie Orală (AIO). Kutatási témák: például az 
etnikai és vallási identitás, ellenállási mozgalmak a szocializmus idején. Az intézetről részletesebben lásd 
Budeancǎ 2004. 12-45. és http://hiphi.ubbcluj.ro/hiphi/institute/orala.htm. Románia másik fontos oral history 
központja a Memorialul Victimelor Comunismului şi al Rezistenţei intézmény önálló Oral History Részlege 
(Departament de Istorie Oralǎ). Kutatási témák például a romániai gulág; a mezőgazdasági kollektivizáció 
folyamata; családi élet a szocializmus idején. Lásd részletesebben: http://www.memorialsighet.ro/ro/ 
68 Vö. Barát 1999. 163. 
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2.3. Egy hatváltozós módszertani probléma – Klára történetei és a megismerés 
 

A terepmunka alatt a részvétel a mindennapi eseményekben és a beszédaktusokban, az 

etnográfiai kutatás megértésre és elemzésre irányuló céljával összhangban, dialogikus 

viszonnyá alakította a kutató és a vizsgált szociokulturális rendszer közötti folyamatos 

érintkezést. A kulturális dialógus vizsgálatához vegyük alapul a beszédaktusok kutatásában 

alkalmazott ötváltozós kérdést: „Ki, kinek mit mond, milyen közvetítő csatornán keresztül és 

milyen hatással?”.69 A beszélgetőpartnerek, a beszédtémák, a közvetítő csatorna és a beszéd 

által kifejtett hatásokra fókuszáló teória azonban kiegészítésre szorul a résztvevő megfigyelés 

sajátosságainak figyelembevételével. A több hónapos empirikus kutatás alatt a szerepeiket 

állandóan újrakonstruáló beszélgetőpartnerek egymásról alkotott ítélete dinamikusan változik, 

a másik félnek aktuálisan vagy hosszútávon tulajdonított ismeretek átalakulnak. A beszélők 

ennek a változásnak a tudatában és ehhez képest alakítják a beszélgetések tartalmát és 

formáját. 

Éppen ezért számunkra célszerű egy hatodik tényezőt is beemelni, ami a 

beszélgetőtársak közötti dinamikus viszonyra, tehát a szerzői és olvasói pozíciók 

elmozdulására adott reflexiókra kérdez rá. Az eredeti formájában öt változót magában foglaló 

kérdés etnográfiai kutatásokra érvényes kiegészítése a „címzett előlegezett válasza”. Ez a 

következőképpen alakítja át a kérdésfeltevést: ki, kinek mit mond, milyen csatornán keresztül, 

milyen hatással és milyen elhangzott vagy előlegezett megnyilatkozások kontextusában? 

Az etnográfiai beszédhelyzetekben a partnerek dialogikus viszonyában folyamatosan 

változnak az olvasói és szerzői pozíciók, párhuzamosan történik a szövegalkotás és a 

„fordítás”.70 A terepen tartózkodás alatt elhangzott, illetve a másik számára előlegezett 

megnyilatkozások egyaránt befolyásolják a válaszreakció formáját és tartalmát is. Az 

etnográfus nemcsak a terepmunka idején, hanem a kutatott témáról készített etnográfiai 

szöveg írásakor is rendszeresen vándorol az olvasói és a szerzői pozíciók között. A kutató 

tehát egyaránt a moldvai szociokulturális életvilág olvasója, illetve „fordítója” és egy 

kulturális olvasat létrehozója, szerzője. 

 

                                                
69 A francia filozófus, Jean-Marie Schaeffer nevéhez fűződő („Who says what in which channel to whom with 
what effect?”) kérdésfeltevést elsősorban az oral history kutatásokban és az irodalomtudomány területén 
alkalmazzák. Az öttényezős kérdést angol nyelven idézi Portelli 1997. 5. 
70 Fabian 2005. 26. 
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2.3.1. Valaki beszél valakinek valamiről… – az első három változó 

 

A terepkutatásban lényegileg benne foglalt adottság, hogy a terepen a „saját” és az 

„idegen” kulturális rendszer dialogikus viszonyba kerül egymással. A kutató magyarországi 

születésű, román nyelven is beszélő nőként szembesült a moldvai szociokulturális 

életvilággal, míg Klára a vizsgált kultúra tagjaként, a többes kulturális és nyelvi kötődéssel 

telített csángó életvilág vonásait gondolkodásmódjában, viszonyulásában, magatartásában, 

gesztusaiban kifejező asszonyként vett részt a kulturális kapcsolatban. A terepen kialakított 

kölcsönviszony sajátos formája, a falusi magyartanító szerepe, tudatos választás eredménye 

volt, amivel a kutató egy meghatározott, a helyiek számára értelmezhető – még ha időnként 

vitatott – státuszban lépett be Klára és a lujzikalagori közösség mindennapi életébe.71 

Az asszony és a házába költözött kutató közötti személyes, társadalmi és kulturális 

kapcsolatot az idő előrehaladtával növekvő bizalom és a közös ismeretek gyarapodása 

jellemezte, aminek következtében a kezdetben sokáig leíró, beszámoló jellegű és mesélő 

típusú történeteket egyre többször egészítették ki az értelmező, magyarázó és elemző 

elbeszélések.72 A társas érintkezésben egyre többször jelentek meg az élményekre emlékező, 

tanulságos történetek, az asszony családi viszonyait értelmező elbeszélések és a lokális 

kultúra sajátos vonásainak egyfajta „megtanítása”. Klára a történetmesélés alatt – annak 

ellenére, hogy a beszélgetőtársakra ruházott és önként vállalt szerepeik változtak – mindvégig 

a „saját” és az általa a kutatónak tulajdonított elvárások közötti térben igyekezett magát 

elhelyezni.73 

A következőkben térjünk rá az egyéni tudáskészlet és a személyes tapasztalat 

általánosíthatóságának és a lokális közösség egészére kiterjeszthető érvényességnek a 

kérdésére. Minden közösség saját, bevett életút-modellel rendelkezik, ami meghatározott 

kritériumok között az egyéni elképzelések és a közösségi elvárások dialógusából keletkezik, 

egységes egésszé szervezve az egyéni élet színes és fordulatos eseményeit.74 Ez a normatív és 

lokálisan alkalmazott „ideálmodell” Klára számára kijelöli az elbeszélés szociokulturális 

kereteit, körvonalazza az életszakaszokat, vagy az attól való eltéréseket, fordulópontként 

határozza meg az egyes eseményeket és behatárolja az elbeszélhető tartalmat is. Az általános 

                                                
71 Moldvában a rendszerváltást követően 2000-ben kezdődött a rendszeres magyar nyelvoktatás a Moldvai 
Csángó Magyarok Szövetsége szervezésében. Ennek keretében indult 2006 őszén a magyartanítás 
Lujzikalagorban is. A program beindítása bizonyos mértékben megosztotta a közösséget és később kisebb-
nagyobb konfliktusokat idézett elő a lokális hatalmi szervek és a lakosság között. Mivel a szállásadót, Klárát 
nem érintették közvetlenül ezek az események, így a kutatóval kialakított viszonyát ez gyakorlatilag nem 
befolyásolta. 
72 Vö. Portelli 1997. 11. 
73 Kovács É. – Vajda J. 2002. 27. 
74 Turai 2004. 63. 
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életút-minta a történetmondás során személyes vonásokkal telítődik, és eképpen egyedi 

élettörténet jön létre. Klára élettörténete és elbeszélései nem önmagában egy lujzikalagori 

csángó parasztasszony életének aktuálisan megosztható elemeit, hanem „sokkal inkább egy 

közösségnek, egy társadalomnak, egy történeti szituációnak az egyéni élet szövetén 

átszűrődött képét tartalmazza”.75 

A Klárához társított „tipikusság” címkéje a lokális közösség által bevett és alkalmazott 

normák, szokások követésére utal, a társadalmi viszonyrendszer azonos fokán állók között 

leggyakrabban betöltött státuszokat és az életmód általános ismertetőjegyeit, vagyis a 

deviancia hiányát jelenti.76 Klára életének általános-érvényűsége a kalagori közösségben és 

hasonlósága saját korosztálya többi női képviselőjéhez nem az „ismétlődés valóságában”, 

hanem a „tipizált egyén idealizált formájában” válik megragadhatóvá és a tudomány számára 

elfogadhatóvá.77 Tehát Klára ideáltipikus lujzikalagori asszonyként jelenik meg, annak 

ellenére is, hogy a történetmondó személy egységességének képzete csupán illúzióként 

értelmezhető. Az „ideáltipikusság” egyben azt is jelenti, hogy az asszony nem rendelkezik, 

ahogyan egyetlen ember sem, a saját kulturális rendszerének minden tekintetben megfelelő 

„tipikus” tulajdonságokkal.78 

Klára, ellentétben fiatalabb testvéreivel, abba a korosztályba tartozik, amelyiknek az 

életútja még a kvázi-hagyományos modellt követte Kalagorban, de közvetlen családtagjain, 

először testvérein, majd gyerekein keresztül tapasztalatokat szerezhetett a falu-város, falu-

külföld viszonylatban történt életmódváltásokról is. Ez a sajátos korosztályi határhelyzet 

emeli őt a kutatás központi alakjává. A hatvanhárom éves asszony korosztálya 

„tipikusságának” alábbi jegyeit hordozza: a lokális hagyományoknak megfelelően húsz éves 

kora előtt megházasodott, férje az egyik bákói üzemben vállalt munkát, miközben ő maga 

elsősorban főállású családanyaként élte mindennapjait és a hetvenes-nyolcvanas években a 

téeszbe járt dolgozni. Fiatalabb testvérei a közeli Bákóba költöztek, egyikük kivételével, aki 

férje miatt Brassóban (Braşov) telepedett le. Jelenleg egyetlen gyereke sem tartózkodik a 

faluban, de még Romániában sem, mivel ők is a Nyugatra irányuló munkamigráció aktív 

résztvevői, amibe az asszony koránál fogva már nem kapcsolódott be, ellentétben a tőle pár 

                                                
75 Niedermüller 1988. 386-387. 
76 Klára „tipikussága” egyfajta kényszerű választás, mivel az etnográfiai hagyomány szerint az elbeszélő személy 
kiválasztását a tipikus vagy a különleges (devináns) társadalmi státusz indokolja. Ugyanez a tradíció az 
önéletrajzi elbeszélés esetében egy „koherens Én”-kép kialakulását is „előírja”, ezzel az etnográfiai szöveg 
„hitelességét” és „valóságosságát” teremtve meg. Lásd erről részletesebben Clifford 1986.  98-121, 1999. 151-
179. 
A tipikusságot-különlegességet bemutató népi önéletírások példái a magyar néprajzban, a teljesség igénye 
nélkül: Hoppál – Küllős – Manga 1974; Nagy O. 1975; Salamon 1979; Pillich – Vetési 1987; Nagy O. 1988a; 
Mohay 1994; Forrai 1994; Fazekas (szerk.) 2000; Ambrus 2008. 
77 Lejeune 2003. 159. (kiemelés L. P.) 
78 Vö. Mandelbaum 1973. 183; 1982. 39. 
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évvel fiatalabb korosztály képviselőivel. Klára egész életében folyamatosan alkalmazkodott a 

strukturális változásokon keresztülmenő moldvai szociokulturális életvilághoz a 

„boldogulás”, a „túlélés” érdekében. 

 

2.3.2. A beszélgetőtársak közötti kommunikáció – a negyedik változó 

 

A terepmunka beszédhelyzetei nemcsak a mondanivaló rögzítésére szolgáló eszközök 

(diktafon, jegyzetfüzet, terepnapló stb.) használatában térnek el a köznapi társas érintkezés 

beszélgetési szituációitól, hanem abban is, hogy a kérdések nyilvánvalóbb módon 

tematizáltak és a rendszerezett ismeretszerzésre, a minél szélesebb körű megértésre 

irányulnak.79 

Klára elbeszélései két nagyobb típusba sorolhatók: az aktuális élethelyzetekben 

létrejövő történetekre és a mesterséges szituációban előállított élettörténetre, életút-interjúkra. 

A társadalomtudományok területén az élettörténeti interjú készítésének számos változatát 

alkalmazzák; a kutató Klárát életútja minél részletesebb elbeszélésére sarkallta. Az asszony 

által felvetett témák tehát közbe-közbe kérdezéssel kerültek rögzítésre, Klára szabadon 

vezette be az önéletrajz újabb eseményeit, az elbeszélés újabb rétegeit. Az előzetes ismeretek, 

az idő múlásával kialakuló bizalmi kapcsolat és az ismeretség elmélyülése alapot teremtettek 

ahhoz, hogy a kutató az interjúk alatt kellő rálátással kérdezhessen rá az életút egyes 

részleteire, azt megfelelő kontextusba tudja helyezni és minél több információ birtokába 

juthasson.80 

Az élettörténet retrospektív nézőpontból beszéli el Klára életét, miközben az 

események között egyfajta koherenciát teremt, az események sorozatából strukturális 

egységet hoz létre. Ezzel szemben a szituációhoz kötötten életre kelt történetek a jelenbeli 

történések egyik-másik eleméhez asszociációkon, vagy metaforikus kapcsolaton keresztül 

kötődnek és egymástól elszigetelten jelenítik meg Klára életének részleteit. Az 

elbeszélésekben ábrázolt és bejárt, ismerősként kezelt földrajzi tér a jelen felé haladva egyre 

nagyobb léptékben rajzolódik ki. A hagyományos paraszti világ területi kiterjedését a falu, 

Lujzikalagor és annak határa, valamint a közeli város, Bákó jelentette, a szocialista 

                                                
79 A diktafon használata miatt az elbeszélő személy rendszerint nagyobb jelentőséget tulajdonít az elbeszélés és a 
beszéd formai, illetve tartalmi elemeinek, mivel tudatában van a műszer sajátos vonásának. (Portelli 1997. 13.) A 
hosszú ismertségnek és a bizalmi kapcsolatnak köszönhetően azonban minden bizonnyal kevéssé foglalkoztatta 
Klárát az, hogy a beszéd rögzítésének következtében az elhangzott szavak megismételhetővé, újra lejátszhatóvá 
váltak. 
80 Vö. Bíró A. 1996a 240. 
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időszakban ez a rokonlátogatások, a gazdasági szükségszerűség81 és a vallásgyakorlás révén 

kiterjedt Észak-Moldva, Csíkszereda (Miercurea Ciuc) és Brassó irányába. A rendszerváltás 

után Klára egészségügyi problémáinak kezelése miatt Kolozsvárra járt (Cluj-Napoca), majd a 

külföldön dolgozó gyerekein keresztül eljutott Magyar-, Német- és Olaszországba is. 

Klára élettörténete az élete során történt összes esemény közül azoknak az elbeszélése, 

amelyek a moldvai szociokulturális életvilágban – a bevett életút-modellnek megfelelően – 

elbeszélhetők, amelyek fontossá válnak a közlésre. Ezen belül azokat a történeteket 

tartalmazza, amelyeket a kutató személyéről alkotott képhez igazít, amelyeket szerinte az 

hallani szeretne, és amelyek szerinte kutatói érdeklődésre tarthatnak számot.82 Ugyanez áll 

Klára egyéb elbeszéléseire is. 

Az élettörténeti narratívát a szituatív történetmesélés színesíti, egészíti ki, illetve 

ismétli, vagy előlegezi meg. Ennél fogva az élettörténet tulajdonképpen egy kétlépcsős 

szerkesztési módnak köszönhetően jön létre: Klára, kutatói felkérésre, egységes egészként 

közvetíti a már korábban elbeszélt történeteket.83 Ugyanakkor a résztvevő megfigyelés 

lehetővé tette a szavakban megfogalmazott, azaz a narratív formában reprezentált valóságnak 

és az asszony cselekvésekben megnyilvánuló kulturális, társadalmi viszonyrendszerének és 

magatartásának összevetését. Ezáltal vált mélyrétegeiben is megragadhatóvá és 

értelmezhetővé a viselkedést és gondolkodásmódot meghatározó moldvai csángó 

szociokulturális életvilág struktúrája. 

A kölcsönös megértés érdekében alkalmazott tudatos nyelvhasználat Klára esetében 

azt jelentette, hogy a kommunikáció alapjául választott nyelvi csatorna legtöbb esetben a 

magyar nyelv vagy a csángó dialektus volt. A történetek ugyan a lokális hagyományok szerint 

elbeszélhető tartalmat közvetítették, de az a két fél közötti viszony függvényében változott.84 

A másiknak tulajdonított „nyelvre” „fordítás” bizonytalanságát az időnként csak románul 

vagy románul is megerősített mondanivaló jelezte. Az elbeszélhetőség és a megértés 

nyilvánvaló problematikusságára rendszerint a következő kérdés, „Hogy is fejezzem ki neked, 

hogy te azt megértsd?”, vagy kijelentés, „mondom románul, hogy jobban megértsd” utalt. 

 

                                                
81 A 80-as években a Bákó környéki falvak lakói rendszeresen eljártak más közeli városokba (mint például 
Karácsonykőre (Piatra Neamţ), hogy a szocialista állam által kibocsátott élelmiszerjegyeket ott váltsák be. A 
hiánygazdaságról lásd részletesebben a 4.2. és a 4.2.2. fejezeteket. 
82 Vö. Biczó 2008. viii. 
83 Vajda A. 2002. 90. 
84 Vö. Király 1999. 168. 
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2.3.3. A mondanivaló hatása – az ötödik változó 

 

Az értekezésben tulajdonképpen a mindennapokban megtapasztalt és elbeszélt 

mikrotörténelem változása bontakozik ki az adaptáció folyamatán keresztül. Klára személyes, 

megélt történelmének „valósága”, ami összhangot feltételez az emberi cselekedetek és az azt 

elbeszélő történetek között, minden bizonnyal legtöbbször egyezést mutat az önéletrajz, az 

élettörténet szövegben lakozó „igazságával”.85 Az asszony történeteinek „igazsága” azonban 

nem mindig követi feltétlenül a megtörtént események tényszerűségét, ám az eleve adottként 

tételezett valóság narratív ábrázolásában nem is a hitelesség–valódiság kérdése a fontos, 

hanem az egyéniség tapasztalata, a szubjektív látásmód.86 Számunkra sokkal érdekesebb az, 

hogy Klára hisz az elbeszélt események létezésében, valódiságában és megtörténtnek tekinti 

őket, mintsem az, hogy a történetek és az elbeszélések mennyire igazak vagy fiktívek.87 Az 

értekezés elején meghatározott elméleti alapállás nyomán kijelenthető, hogy a kulturális és 

társadalmi meghatározottság következtében a lujzikalagori közösség azonos korosztályba 

tartozó más képviselőinek élettapasztalata és élményei nagy valószínűség szerint az 

asszonyéhoz hasonlóan szerveződnek. 

A hitelesség kérdése nem az egyetlen és valódi elbeszélés létezésével áll 

összefüggésben, hiszen Klára életének eseményei több verzióban is hitelesen elbeszélhetők: 

meghatározott elbeszélés-változatot tartalmazó történetváz-készlet áll az asszony 

rendelkezésére.88 Ugyanakkor az „átélt életvalóság” és az elbeszélt történet nem feltétlenül 

mutat azonosságot, aminek következtében az asszony életét elbeszélő történeteknek akár 

számos hiteles változata, elbeszélése is lehetséges.89 Klára élettörténete a saját egyéniségét és 

életútját elbeszélő lehetséges konstrukcióknak az adott beszédhelyzet körülményeinek 

függvényében létrejött változata. Az elbeszélésekben, a csángó kultúra és a történetek közötti 

szerves kapcsolatnak köszönhetően, nyomon követhető a moldvai szociokulturális életvilág 

átalakulása. A változások az időben egymást követő történetek szerkezeti vázának 

                                                
85 A nem a „nyugati” gondolkodásmóddal rendelkező társadalmakban végzett etnográfiai kutatások arra hívják 
fel a figyelmet, hogy a személyes történelem valósága nem egyezik meg magától értetődő módon az önéletrajz, 
önéletírás igazságával. Lásd például Vincent Crapanzano marokkói kutatásait. (Crapanzano 1985.) 
86 A magyar folklorisztikai hagyományban az igaz történet a mások jelenbeli, vagy közelmúltra vonatkozó 
mindennapi élményeit, a másokkal történt hétköznapi eseményeket újramesélő, rövid, csattanóval záruló 
elbeszéléseket jelenti. Ezek elsődleges célja a szórakoztatás, a közös kikapcsolódás és az oktatás-nevelés. Lásd 
például Dobos 1964. 198-215; Küllős 1988. 251-266. 
87 (Denzin 1989. 25.) Utóbbihoz a megélés és az elbeszélés valósága közötti diszkrepancia kérdése és az „Én” 
problémája is társul, aminek kutatása nem tartozik a jelen dolgozat célkitűzései közé. 
Érdemes szem előtt tartani, hogy a fiktív, ugyanúgy, ahogyan az el nem mondott, vagy elhallgatott 
történeteknek, tehát a narratívák hiányának, vagy az egésszel diszharmóniában álló részeknek is fontos szerepük 
lehet a vizsgált kulturális rendszer megértésében. 
88 Vö. László J. 1999. 47. 
89 Tengelyi 1998. 24. 
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eltéréseiben, a tematikus hangsúlyok eltolódásában és az elmondott, illetve elhallgatott 

mondanivaló tartalmi különbségében is megmutatkoznak.  

 

2.3.4. Az olvasói és szerzői pozíciók – a hatodik változó 

 

Az etnográfiai kutatómunka alatt mindvégig lényeges szerepet töltenek be a 

tulajdonított, elhangzott és/vagy előlegezett megnyilvánulások és a folyamatosan változó 

olvasói és szerzői pozíciók. 

A Klára és a kutató közötti napi kapcsolat erőteljesen közelítette egymáshoz az 

életvilágok kulturális eltéréseit. A kutató és a lokális hagyományok közötti összeütközéseket 

az asszony elbeszélte rokonainak, szomszédainak és időnként a kutatónak is, reflektált a 

beszélgetőpartnerek közötti „félrefordítások” változására (csökkent azok száma, átalakult 

tartalma). Ugyanakkor Klára, a viszony dinamikusságának és a nyelvi korlátok fokozatos 

leépülésének köszönhetően, a kutatót kérdezőként és hallgatóként is egyaránt mind jobban 

közelítette saját beszélőközössége határaihoz. 

Ez a helyzet akkor vált kétélűvé, amikor az asszony mindinkább kezdte azt 

feltételezni, hogy a kutatónak a moldvai csángó kultúrára vonatkozó háttérismerete, korábban 

szerzett romániai tapasztalatainak és az elbeszélt történeteknek köszönhetően, közelít saját 

tudásához. Ugyanakkor a Klára és a kutató közötti bizalmi kapcsolat, amellett, hogy lehetővé 

tette az életvilág mélyrétegeinek megismerését, erkölcsi dilemmákat is felvetett. Például azt, 

hogy vajon az együttélés alatt szerzett tudásból mi használható fel az elemzéskor, mi tehető 

közzé, és milyen történeteket, tapasztalatokat érdemes meghagyni az „elhangzása 

kommunikációs szintjén”.90 

A narratív adatok felhasználásának és felhasználhatóságának problematikája a 

szerzőség kérdését is érinti. A speciális kommunikációs helyzetként tételeződő élettörténet és 

a szituatív önelbeszélések esetében Klára mellett a kutató nemcsak kérdező és hallgató, 

hanem egyben szerzőtárs is, a beszélgetések során elhangzott szövegek előállítója. Aktívan 

részt vesz az élettörténet megalkotásában, az elbeszélés alakulását szervező pozícióval 

rendelkezik.91 

„A szó a beszélő és a beszélgetőtárs közötti közös terület”, közvetítő eszköz, a 

megértés és megértetés lehetőségét teremti meg.92 A szavak jelentéstartalmát egyaránt 

meghatározza a beszélgetésben résztvevő felek jelenléte. Mindazonáltal a Klára képviselte 

moldvai csángó és a kutató képviselte magyarországi kultúrának egyazon szövegre vonatkozó 
                                                
90 Hedeşan 2006. 61. 
91 Crapanzano 1985. 11; Gyáni 1998. 301; Vajda A. 2002. 89. 
92 Vö. Menyhért 2002. 209. 
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jelentésvilága az „olvasók” különböző szociokulturális életvilághoz tartozása okán nem 

feltétlenül egyezik meg egymással. Így az elbeszélt történetek jelentésrétegei, az események 

közötti összefüggések és az elbeszéléseknek tulajdonított értelem is különbözik, illetve 

különbözhet egymástól.93 

Klára mondanivalójának formáját és tartalmát egyrészt a kutatóhoz társított személyes 

vonások, másrészt annak korábbi válaszai és a szituatív módon neki tulajdonított 

megelőlegezett felelet is alakította.94 A moldvai szociokulturális életvilágot elbeszélő 

történetekben a kutató Klárával és a lujzikalagori csángó kultúra más „bennszülött” 

képviselőivel közösen „birtokolta” a szerzői pozíciót, miközben folyamatosan történt a másik 

személyiségének és a másik kultúrájának „olvasása”, illetve „fordítása”.95 A kutatómunka 

során keletkezett etnográfiai szöveg, maga az értekezés is, egyszerre a moldvai csángó kultúra 

olvasása és írása, amibe a kutató kétségtelenül önmagát is beleírta.96 A narratív kutatási 

anyagok újrarendezése és a moldvai szociokulturális életvilág újraalkotása, az etnográfiai 

szöveg létrehozása az értekezés elképzelt címzettjeivel, illetve a nekik tulajdonított olvasói 

pozíciókkal dialogikus viszonyban történt. A tudományos munka középpontjában azonban 

Klára, a lujzikalagori asszony áll, aki először önmagát hozta létre történetmeséléskor, és akit a 

kutató másodszor teremtett meg az értekezés megírásakor.97 

 

                                                
93 Az ugyanazon szöveget értelmező két kultúra képviselői által a textusnak tulajdonított jelentésvilágok közötti 
eltéréseket kiválóan szemlélteti Laura Bohannan Shakespeare a bozótban c. tanulmánya. (Bohannan 2005. 48-
55.) 
94 Vö. Bahtyin 1986. 415; Biczó 2008. viii. 
95 A kulturális antropológiában az 1980-as években az etnográfiai írás gyakorlata felé fordult a figyelem, amit az 
évtized második felében retorikai fordulat követett. A kutatás középpontjába az írást meghatározó poétikai és 
politikai folyamatok kerültek, és az etnográfus alkalmazta textuális stratégiák. A retorikai, kritikai fordulat 
alapvető műve: Clifford-Marcus 1986; az etnográfiai szövegekkel kapcsolatos elméleti álláspontok változásának 
összefoglalásához lásd N. Kovács T. 2007. 120-163. 
96 Fabian 2001. 60; 2005. 25. 
97 Vö. Denzin 1989. 82-83; Kovács É.-Vajda J. 2007. 
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2.4. Emlékezés és történetmesélés 

 

Az emlékezés szövegszerűen nyilvánul meg, elbeszéléseket teremt. Klára az 

emlékezés aktusán keresztül eleveníti meg élete különböző történeteit, megőrzi, vagy 

változtatja azok formai jegyeit és tartalmát. Az emlékezés tulajdonképpen a múlt eseményeit 

értelemmel felruházó és jelentéssel telítő folyamat.98 Mindazonáltal a másodlagos értelemadás 

színtere, hiszen az élmény, az „átélt valóság” első ízben történő észlelése, felfogása és 

értelmezése az eseményekkel nagyjából egyidőben megy végbe. 

Az elbeszélés kétféle jelentéssel bír: egyrészt magát az elbeszélés folyamatát jelenti, 

másrészt pedig az elmondott történetet. Az elbeszélés során keletkezett szövegek azonban 

sohasem alkotnak zárt egységet. Klára történetei diakronikusan és szinkronikusan is éppúgy 

kapcsolódnak a moldvai csángó közösség változó kulturális és társadalmi kontextusához, az 

asszony egyéni körülményeihez, mint az élete során megismert más történetekhez is. 

Klára egyéniségének alkotó szerepe nem korlátozódik a történetmesélésre, élete 

történeteinek elbeszélésére, a személye és a kultúra közötti alkotó jellegű kapcsolat a 

hétköznapok világát is éppúgy jellemzi.99 Az asszony személyisége, életútjának 

szociokulturális összetevői, az emlékezés-felejtés dialektikája meghatározó szerepet játszik 

abban, hogy milyen történeteket és melyik aktualizálódó változatban beszéli el. 

Az emlékezés és a történetmesélés szerkezeti és kiegészítő elemei egyaránt 

változhatnak. A megbízhatóság kritériuma rendszerint akkor érvényesül, ha Klára egy-egy 

történetet vagy emlékfoszlányt több alkalommal is azonos szerkezeti séma szerint mond el. 

Ugyanakkor megfigyelhető, hogy az asszony elbeszéléseiben, többszöri elmondást követően, 

egyes elemek megszilárdulnak, mások pedig kihullanak – valóban megtörtént jellegüktől 

függetlenül. A strukturális elemek cserélődése, a hangsúlyok eltolódása megbontja az eredeti 

alapszerkezetet, és új alapformát hoz létre, ami a körülményektől függően egészül ki újabb 

vagy régebbi elemekkel. S ekkor már megváltozott értelemmel telített, új történetekről 

beszélhetünk. 

Az emlékezés sajátja az is, hogy a külső tényezők megváltozásának hatására a 

korábban történt események új fényben tűnhetnek fel; átíródhat az emlékezet korábban 

felépített váza. Ennélfogva az emlékezés aktusa Klára esetében is éppúgy magában hordozza 

a felejtés mechanizmusait, ahogyan az asszony maga is szelektál a megőrzésre szánt elemek 

közül. Az egyéni emlékezés-felejtés dialektikájához kapcsolódó kulturális, társadalmi és 
                                                
98 István 2003. 29. 
99 Az elbeszélő, a mesélő személyiségének vonásai és a történetmesélés közötti összefüggésekre először Ortutay 
Gyula hívta fel a figyelmet, Fedics Mihály meséinek kapcsán. (Ortutay 1940.) Ezzel az elbeszélő személyére és a 
mesélés aktusára helyeződött a hangsúly. Az Ortutay módszerét követő budapesti vagy egyéniségkutató iskola 
jeles képviselői például: Dégh 1941; Erdész 1968; Bálint 1975; Sebestyén 1979. 
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pszichológiai eszköztár Klára számára önazonossága megfogalmazását teszi lehetővé, 

éppúgy, ahogyan ezáltal önmaga és mások között határokat teremt. Az asszony önelbeszélései 

és életének történetei a korábban szerzett tapasztalatoknak válogatott, értelmezett és elbeszélő 

formába öntött narratívája, amely az egyes eseményeket gyakran koherens eseménysorokként 

tünteti fel.100 Az emlékezés folyamatának szociokulturális meghatározottsága jelentősen 

befolyásolja a történetben szereplő emberek, események, dolgok viszonyát egymáshoz, az 

elbeszélésben értelmi egységet létrehozó tényezők közötti összefüggéseket.101 

A felejtés-emlékezés folyamata továbbá újat alkotó erővel bír: az emlékezés során 

előhívott történetek új sorrendben, vagy új formában is megjelenhetnek az elbeszélésben.102 A 

történetek tartalma azonban sem az újrateremtés, sem a kihagyások alkalmával nem ragadható 

meg a maga teljességében, hiszen a kutató tulajdonképpen „sohasem tudhatja, mi az, ami 

kimarad egy elbeszélésből”.103 Emellett Klára minden bizonnyal rendelkezik olyan 

történetekkel, amelyek nem a felejtés következtében hullottak ki az elbeszélések tárházából, 

hanem abba eleve bele sem kerültek, mert az asszony – el nem beszélhetőségük okán – 

tudatosan elhallgatta őket.104 

Közhelyszerű megállapítás, hogy az emlékező és elbeszélő személy, Klára társadalmi 

neme az általa átélt, értelmezett és elbeszélt valóságot, a forgalmazott történeteket a moldvai 

csángó közösségben a női életutakat jellemző jegyekkel ruházza fel. Az önéletrajzi narratívák, 

függetlenül az elbeszélő nemétől, rendelkezhetnek a társadalmi nemekhez társított 

vonásokkal, eképpen a történetek a „női” és a „férfi” modell típusába sorolhatók.105 A „férfi” 

modell elbeszéléseinek időrendje lineáris, rendezett, tartalma konfliktusokkal terhelt, a 

küzdelem, a viadal rendszerint központi elemként jelenik meg benne – a történeteket az én-

központúság vezérli. A „női” modell nem követi az egyenes vonalú időrendet, kevesebb 

küzdelemről és autoritásoktól történő elszakadásról szóló történetet tartalmaz, az élettörténet 

teljesebb, szélesebb körű beszámolóját nyújtja, amelyben általában az én és a környezet 

                                                
100 Braid 1996. 6. 
101 Pléh Csaba az emlékezeti sémák és a történetszerkezet közötti összefüggések kutatásakor többek között azt is 
megállapította, hogy a történet koherenciájának összetevői nagymértékben kultúrafüggők. Ehhez kapcsolódik az 
a felismerés is, hogy a rekonstruktív jellegű felidézés az adott személyhez köthető szociális sémák és kulturális 
kontextusok alapján történik. Vö. Pléh 1979; 1986. 
102 Kónya 2001. 286-287. 
103 Dömötör 2007. 81. (kiemelés D. B.) 
104 Vö. Keszeg 2007. 178-179. Az elhallgatott-kikényszerített történetekről lásd részletesebben: Keszeg 2007. 
178-181. 
105 Vö. Niedermüller 1988. 376-389; Denzin 1989. 29-30; Kovács É.-Melegh 2003. 177. Nagy Olga a 
visszafogottságot, a keserű hangvételt, a drámaiságot és a szomorú hangulatot kapcsolja még a nők 
elbeszéléseihez (Nagy O. 1988. 5.); Küllős Imola pedig a családi tragédiákat, a személyes sorscsapásokat 
(Küllős 2000. 144.) Hasonló elemeket észlelt Mohay 2000. 787; Keszeg 2002b 147-148. Ezek a tényezők 
azonban nem voltak jellemzőek Klára elbeszélésére – hasonlóan András Erzsi Erdei önéletírásához (vö. Ambrus 
2008. 326.) 
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viszonya áll a középpontban. Ugyanakkor a női-férfi narratív séma elemeinek keveredése sem 

ritka. 

Klára narratívájában nem jelenik meg a társadalmi nem kérdése mint problematika. 

Életének történetei azonban legtöbbször a „női” modell narratív vonásait mutatják, éspedig az 

asszony „passzív” szereplőként is megjelent az elbeszélésekben, például lánykorában a 

hagyományos társadalom elvárásaival és bevett szokásaival, illetve a szülői szigorral 

szemben; történeteiben önmagát a másokkal kialakított viszonyrendszerben láttatja. A 

családtagokról szóló elbeszélések és a családtörténeti elemek kerülnek előtérbe, tehát sokkal 

inkább „mi-narratívá”-ról beszélhetünk, amiben Klára életútja a rokonokkal összefüggésben 

bontakozik ki és az elbeszélésmódot tekintve sokszor „szemérmes”, érzelmekkel telített.106 Az 

emlékezés során felidézett élet sokszínű történeteinek a női-férfi narratív sémák alapján 

szerveződő változatában a társadalmi nemekre vonatkozó kulturális mintázat is érzékelhetően 

jelenik meg. 

                                                
106 Ezzel szemben a „férfi” modellben az elbeszélő aktív szereplőként jelenik meg; rendszerint karriertörténetet 
beszél el, amelyben a fordulópontokat külső, társadalmi hatások jelölik ki; a történet tulajdonképpen „én-
narratíva”, amelyben az elbeszélő egyedül játssza a főszerepet; az elbeszélés módja inkább a racionális vagy 
racionalizáló típusba sorolható. (Kovács É.-Melegh 2003. 175-176.) 
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III. A család a moldvai csángó paraszttársadalomban 

 
3.1. Társadalmi nemek viszonya a hagyományos időszakban 

 
A hagyományos lujzikalagori társadalom struktúrája összességében véve tagolatlan 

volt, a társadalmi differenciálódás nem volt jellemző sem a foglalkozás, sem a vagyon 

tekintetében.107 Társadalmi különbségek elsősorban a családi és a rokoni kötelékeknek, a 

nemzedéki hovatartozásnak és a nemi eltéréseknek megfelelően jöttek létre.108 

A hagyományos időszakban az embereket nem önmagukban, hanem családjuk révén 

ítélték meg Lujzikalagorban, vagyis az egyén a családon mint társadalmi alapegységen 

keresztül vált a közösség tagjává.109 A család mint a biológiai és társadalmi reprodukció 

színtere, a szocializáció közege a viszonyok struktúrájának újratermelése révén biztosította a 

lokális rend fenntartását. A család társadalmi, gazdasági és morális funkciókat töltött be és 

viszonyítási keretet jelentett mind az egyes ember, mind a kalagori közösség számára. Az 

egyéni önérvényesítés elsősorban a családi érdekek szolgálatában állt.110 

A hagyományos közösség társadalmi feltételrendszere kijelölte azt a státuszt, illetve a 

státuszok összességét, amelynek keretén belül az egyén a kulturálisan meghatározott 

magatartási normákat követve, vagy éppen megszegve játszotta, illetve játszhatta szerepét.111 

A lujzikalagori közösség tagjai kétféle státusszal rendelkezhettek: egyrészt a tulajdonított, 

kész vagy „nekik tulajdonított”, örökölt, másrészt az elért, szerzett, kialakított, vagyis 

„kimunkált”, kiérdemelt státusszal.112 Előbbit a születéstől kezdve meghatározott társadalmi 

keretek szabályozták, vagyis a nem, a kor, a családi kapcsolatok és a vagyoni helyzettel 

összefüggő egyéb társadalmi tényezők voltak azok, amelyek a tulajdonított státuszok 

összességét alkották. A szerzett státuszok a kalagori közösségben elért és elérhetővé tett 

társadalmi helyeket foglalták magukba. A társadalmi státusz fogalma egyaránt jelenti a 

státuszok összességét, vagyis az egyén társadalmi rendszerben elfoglalt helyét, és az adott 

társadalmi viszonyrendszerben betöltött státuszt is, mint például a női-férfi kapcsolat 

esetében. 

                                                
107 Vö. Pozsony 1997b 20; Halász 1998, 2002. 140; Pozsony 2003. 146, 2005. 174; Hegyeli 2005. 233; Pozsony 
2008. 291. 
108 Pozsony 2005. 179, 2008. 297. 
109 Jávor 1989. 142; Szabó L. 1996. 37-38. 
110 Jávor 1989. 142-144. 
111 Jávor 2000. 623. 
112 Az elválaszthatatlan egészként kezelt státusz és a szerep elkülönítése Ralph Linton nevéhez fűződik. Az 
elnevezésekhez lásd például Linton 1936. 115, 1997. 269: tulajdonított és elért, szerzett státusz; Stahl 1967. 610: 
kész vagy „nekik tulajdonított” és kialakított, „kimunkált” státusz; Nagy O. 1989. 270-277: örökölt és kiérdemelt 
státusz. 
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A státusz egyfajta állandó kognitív keretet biztosít a társadalmi viszonyok közötti 

könnyebb eligazodáshoz a közösség tagjai, a státuszt betöltők és környezetük számára 

egyaránt.113 Az egyén az adott státuszhoz rendelt társadalmi modellek, minták alapján képes 

tájékozódni a szerepek összességében, a modellek a szerep sikeres eljátszása érdekében 

kijelölik a magatartásformákat és a gondolkodásmód kereteit is. 

A státusz és a szerep fogalmának megkülönböztetése nem más, mint az elemzést 

segítő eszköz. A státusz mindkét típusa egyfajta állandó, az adott státuszban lévő minden 

személyre egyaránt érvényes jogokat és kötelességeket tömörítő halmaz, amely a társadalmi 

kapcsolatháló és viszonyrendszer statikus mintáját nyújtja az adott időszakban. Az egyéni 

szerepek ugyanakkor dinamikussá teszik a státusz kimerevített viszonyait, mivel az adott 

társadalmi feltételrendszernek megfelelően „egyéniesítik” a magatartási normákat.114 A 

szerepvállalás tartalommal telíti a státuszt, vagyis élővé teszi, dinamizálja és konkrét 

vonásokkal tölti meg. A státusz és a szerep analitikus szétválasztásával megragadható a 

kalagori társadalomszerkezetben elfoglalt hely „egyéniesítésének” folyamata és a változó 

körülményekhez történő alkalmazkodás. A szerep az etnográfiai terepmunka során 

megtapasztalt, illetve elbeszélt, egyénre jellemző magatartásforma, és a státuszhoz hasonlóan 

egy-egy viszonyrendszerbeli szerepre vagy a személy összes szerepére is vonatkozhat. 

Az általánosan alkalmazott életstratégia Lujzikalagorban is az önellátásra törekvő 

paraszti gazdálkodás volt, ami elsősorban az élelmezésre, a ruházkodásra és bizonyos munka- 

és használati eszközök készítésére terjedt ki. Az önellátás eszményét követő családi 

gazdaságok azonban nem elszigetelten éltek környezetüktől, hanem rendszeres kapcsolatban 

álltak a piaci kereskedelemmel, ahogyan különböző ipari és kereskedelmi szolgáltatásokat is 

igénybe vettek.115 A családi parasztgazdaságok működését a kulturális hagyományok 

követése, a földrajzi, környezeti és társadalmi adottságok, valamint a közvetlenül 

megtapasztalt szükségletek alakították. Leggyakrabban a családok egyik tagja sem 

rendelkezett kiszámítható, rendszeres jövedelemmel, az életminőség a természet és az 

éghajlati változások függvényében ingadozott.116 Emellett a huszadik század első felében a 

világháborúk is jelentősen befolyásolták a családi gazdaságok mindennapi működését: a 

                                                
113 Linton 1936. 114, 1997. 267; Stahl 1967. 610. 
114 Linton 1936. 113-114, 1997. 267. 
115 Szilágyi 2009. 159. 
116 Domokos Pál Péternek a Moldvában 1929-ben és 1932-ben tett útjairól írott néprajzi jegyzetei is számtalan 
alkalommal említik a természet változása és a terméshozam közötti összefüggéseket. (lásd például Domokos 
2001. 182.) 
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férfiakat besorozták, sokan elmenekültek, a családoknak magyar, német és orosz katonákat 

kellett etetniük és elszállásolniuk, menekülteket kellett befogadniuk.117 

Az önellátásra törekvő családi gazdaságban a biológiaival szorosan összefüggő 

társadalmi nemek sajátos funkciókat töltöttek be.118 A társadalmi munkamegosztás révén a 

nők és a férfiak szinte két külön világban mozogtak, szigorúan szabályozott viszonyban éltek 

együtt: előre kijelölt státuszuk és szerepük csökkentette a szerepütközést, gátolta a szereplők 

közötti konfliktusok kialakulását.119 Nő és férfi viszonya aszimmetrikus volt és hierarchikus, 

ám társadalmi szerepeik kiegészítették egymást, „kiegészítő összetartozás” formájában.120 A 

családi gazdaság működésének biztosítása megkövetelte a női-férfi munkamegosztás és 

szerepek közötti határok folyamatos fenntartását és a gyerekek aktív részvételét a 

gazdálkodásban.121 

A hagyományos társadalmi tér a „természetes hierarchia” világát testesítette meg, a 

tekintélyelvűség a mindennapok természetes adottsága volt. Kézenfekvő, elfogadott és 

magától értetődő volt az eleve adott társadalmi rétegződés változatlansága és 

változtathatatlansága.122 Annak ellenére, hogy ez a társadalmi színtér jelenleg egyenlőtlennek 

és igazságtalannak tűnhet, a hagyományos életvilág szereplői nem társították az 

igazságtalanság fogalmát és az egyenlőtlen esély gondolatát társadalmi rendszerükhöz, mivel 

annak működését a világ Istentől adott természetes rendjének tekintették. 

A nők és férfiak társadalmi státuszát és a társadalmi feltételrendszerre épülő, normatív 

kényszerek által szabályozott szerepkészletet alapvetően a bináris biológiai oppozícióra 

alapozott társadalmi különbségtétel határozta meg Lujzikalagorban is. A női világ alapja a 

társadalmi reprodukcióra épült, a férfi világ alapját elsősorban a munka, a „dolog”, a „baj” 

képezte.123 A nemekhez rendelt társadalmi státuszok azonban nemcsak az eltérő magatartási 

normákban és gondolkodásmódban jutottak kifejezésre, hanem a két világ fizikai elkülönülést 

mutatott. Kalagorban is érvényesült a lokalitás elve, miszerint a nők és a férfiak világa a 

                                                
117 A Lujzikalagor adminisztratív központjában található hősi emlékművek az 1877-ben és a „verekedésben” 
elhunyt áldozatoknak állítanak emléket. Az I. és a II. világháborúról szóló moldvai csángó visszaemlékezéseket 
lásd Gazda J. 1993. 41-59. és 97-130. 
118 A biológiai és a társadalmi nemek elválaszthatatlanságának kérdéséhez, illetve a társadalmi nemek 
performativitásának tételéhez lásd például Butler 2005, 2006. 
119 Stahl 1967. 611; Jávor 1989. 160-161, 2000. 624. 
120 Kotics 2001. 65. Jávor Kata nő és férfi viszonyát „kiegészítő szembenállásként” tételezi. Campbellt 
(Campbell 1964. 318.) idézi Jávor 1989. 161, 2000. 623-624. 
121 Vö. Losonczi 1977. 206; Pozsony 2005. 162, 182; 2008. 300. 
122 Kaschuba 1990. 71; Heller 2004. 12. 
123 A nők világa: gyermeknevelés, betegápolás, halottak elbocsátása, családi környezet (a test, a lélek, az 
érzelmek és a tárgyi környezet) tisztántartása, vallási életének gondozása, családi-rokoni társadalmi tőke 
működtetése, ruházkodás kivitelezése, családtagok ellátása, bizonyos mezei munkák. A férfiak világa: részvétel 
a közösségi termelőmunkában, a termelés megszervezése, a nyersanyag megmunkálása, kapcsolattartás a 
rokonságon kívüli világgal, a család képviselete a közösségben, részvétel a közéletben, a nyilvános eseményeken 
– a család reprezentálása a külvilág felé. H. Sas 1976. 128-130, 133-134; Jávor 1989. 160, 2000. 624, 629; 
Bourdieu 1994a 11-13, 1994b 52; Pozsony 1997b 21; Fél 1959; Zakariás 2006. 125-126. 
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település földrajzi terének eltérő pontjaihoz kötődött: a tér ’bent’-re, belső, és ’kint’-re, külső 

részre oszlott a női és a férfi munkavégzés helyszínének megfelelően.124 

Ugyanakkor a valóság egyéni érzékelését, az egyén által „belakott” valóságot a 

térszerveződés egy másik formája is áthatotta. A nemekhez társított cselekvések és 

társadalmi-kulturális gyakorlatok jelenléte határozta meg a tér, illetve a „térben élés” 

nőiességét vagy férfiasságát.125 Az aszimmetrikus társadalmi struktúrából következő 

szociokulturális viszonyok a női és férfi státuszok szerint jelölték ki a térben jelenlévő 

személyek szerepkészletét, az alkalmazható magatartásformákat. A szereplők közötti 

viszonyrendszer alapján maga a földrajzi környezet telítődött az egyik vagy másik nemhez 

rendelt kulturális és társadalmi vonásokkal, női vagy férfi dominanciát reprezentáló 

színtérként. Függetlenül a fizikai tértől (’bent’–’kint’). 

„Bentként” tételeződtek azok a helyszínek, ahol a női munkákat végezték. Ennek 

legtipikusabb példája a női tér alapegységét képező lakóház és környéke. A női státuszhoz 

rendelt fizikai tér egyben viszonylagos önállóságot biztosító társadalmi tér is.126 A „kint” a 

férfiak világához tartozott, a férfiaknak tulajdonított szerepek színhelyét jelölte: a lakóháztól 

távolabb elhelyezkedő területeket, a falut, a mezőt és a földeket, a várost. A földrajzi 

szempontú felosztás azonban nem jelenti azt, hogy a nők és a férfiak ne végeztek volna 

munkát a másik nemhez társított fizikai térben – a nők is dolgoztak a határban, „kint”, a 

férfiak is végeztek munkát (favágás stb.) az udvarban, „bent” –, hanem azokat a helyszíneket 

jelöli, ahol a nemek lokálisan elismert társadalmi tekintéllyel rendelkeztek. 

A család társadalmi realitásként működő összetett kapcsolatrendszer nők, férfiak és 

gyerekek között, ahol előbbiek világa inherens módon áll összefüggésben a gyerek 

fogalmával és a gyerekhez fűződő viszonnyal.127 Ahogyan a női és férfi státuszok, illetve 

szerepek változása sem vizsgálható egymástól függetlenül, úgy kapcsolódik hozzájuk 

közvetlenül a gyerekek világa is.128 Ennél fogva érdemes a hagyományos paraszti család 

                                                
124 A női-férfi munkamegosztásban érvényesülő lokalitás elve a magyar néprajzban Szabó László nevéhez 
fűződik (Szabó L. 1968/1997. 120-226.). Előzményként lásd például Fél 1959. 100; Jávor 1966. 13-16. Evelyne 
Sullerot: bent – otthon, kint – „nem otthon” (Sullerot 1971. 35-38.). H. Sas Judit: bent – női , kint – férfi nem 
tevékenységei (H. Sas 1976. 128-134.). Lásd még Bourdieu 1994a 10, 12-13, 29, 44. Fél Edit – Hofer Tamás: 
„belső” és „külső munka” (Fél – Hofer 1997. 144, 149, 155.)  
125 A „térbeli fordulat” (spatial turn) a fizikai teret és a térbeliséget leíró, illetve értelmező tudományos 
szemléletmód megváltozására utal: a tér mint elemzési kategória jelenik meg a humán- és 
társadalomtudományokban, részévé válik a szociokulturális életvilágban történő események okaira magyarázatul 
szolgáló politikai, társadalmi és kulturális tényezők halmazának. Lásd például Gyáni G. 2007. 4-12, 2008. 9-21; 
Keményfi 2009. 44-47. Az etnikai terek, kontaktzónák elemzési lehetőségeiről lásd például Keményfi 2004. 
126 Jávor 2000. 631. 
127 Etnográfiai tereptapasztalatok azt mutatják, hogy a társadalmi szervezet nem minden esetben egyezik meg az 
azt megélő és alakító szereplőknek a rokonságról alkotott képével. A mindennapokban a legkisebb rokonsági 
struktúra egy négypólusú rendszer, a rokonsági atom, ami a fivér-nővér, a férj-feleség, az apa-fiú és az anyai 
nagybácsi-unokaöcs viszonyokat foglalja magában. (lásd részletesebben Lévi-Strauss 2001.I. 37-53, 101-102; 
2001.II. 74-95.) Az elbeszélésekben Klára önmagát a kiscsaládi rendszerben jeleníti meg. 
128 Vö. Somlai 1981. 70. 
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szerveződését, működését és a szereplők státuszát mindhárom világ együttes vizsgálatával 

feltérképezni. 

A hagyományos kalagori közösségben a gyerekek világát, amely aszimmetrikus és 

hierarchikus viszonyban állt a nők és férfiak világával, a szülők státusz-tartalmának minősége 

határozta meg. A gyerekeket szinte „miniatűr” felnőtteknek tekintették, azzal a különbséggel, 

hogy felismerték kisebb teherbíró-képességüket és azt, hogy még nem rendelkeznek az 

önellátó paraszti gazdálkodáshoz szükséges komplex tudással.129 A társadalmi-kulturális 

szocializáció elsődleges közege a család és a rokonok alkotta színtér volt, ahol a gyerekek a 

mindennapi gyakorlatban sajátították el a nemeknek és korosztályoknak megfelelő szerepeket, 

a konkrét magatartási normákat.130 A szocializáció során tulajdonképpen a gyakorlati 

munkavégzéshez köthető tudást szerezték meg, az iskolában közvetített ismeretek a paraszti 

életforma napi gyakorlatában szükségtelenek voltak. Az iskolába járás és a tanulás egyszerűen 

haszontalan, illetve hasznosíthatatlan cselekvésnek minősült.131 

Lujzikalagorban a gyereket a gazdasági egység és a családi közösség mindennapi 

munkafolyamataiban résztvevő tagnak tekintették, akik például kiskorukban az apró 

jószágokra vigyáztak.132 A családi munkamegosztás, a közösen végzett munka a gazdaságin 

túl Kalagorban rituális funkcióval is bírt: a családi gazdaság hatékony működését, a családi 

közösség egységességét és a családban rejlő gazdasági, illetve társadalmi potenciált fejezte 

ki.133 A generációk közötti együttműködés nyilvános zavarai szimbolikusan és ténylegesen is 

ronthatták a család társadalmi megítélését, csökkenthették presztízsét a lokális közösségben – 

rontottak a család hírnevén. 

A tradicionális faluközösségben magas volt a születési arányszám, ugyanakkor nagy 

volt a csecsemő- és gyermekhalandóság is. Nem volt ritka, hogy a nők hat, nyolc, esetenként 

tíz gyereket is szültek. A gyermeknevelés mellett a nőknek a házimunkák és a ház körüli 

tevékenységek napi ellátása is megerőltető fizikai munkát jelentett. A gyerekek testi fenyítése 

bevett eszköz volt, akik a félelemérzettől vezérelve és a test büntetésétől tartva 

engedelmeskedtek szüleiknek, a tanítónak és a papnak is. 

                                                
129 Somlai 1981. 69. 
130 Jávor 1989. 150. 
131 1992-ben Pozsony Ferenc, egyetemi hallgatókkal együtt, családfelmérést végzett a közel 500 fős Csíkfaluban. 
A kutatásból kiderült, hogy a nagyszülői generáció, vagyis az 1900-1930-as években születettek nagyjából fele 
elvégezte, fele pedig nem a négy osztályt (a nők nagyobb arányban nem, mint a férfiak). (Pozsony 1997b 21.) 
Pozsony 2003. 154, 2005. 181-182; Hegyeli 2005. 231, Pozsony 2008. 299-300. Vö. Kovács F. 2000. 12. 
132 Pozsony 2005. 162, 182; 2008. 300. Vö. Kovács F. 2000. 10-11. 
Kresz Mária szerint a kalotaszegi Nyárszón olyannyira specializálódott volt a családi munkamegosztás rendszere 
az 1940-es években, hogy egyes munkákat kizárólag a gyerekek végeztek. Amennyiben a családban nem volt 
erre alkalmas szereplő, úgy a szomszédból „kölcsönöztek” gyereket a feladat teljesítésére. (Kresz 1949. 24.) 
133 Pozsony 2005. 162.  
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A családi társas viszonyok rendszere című fejezet a női és férfi világot, a szülő és 

gyerek közötti viszonyt, a családtagok státuszát és szerepeiket elemzi a korábban 

meghatározott idősíkokat követve: először a moldvai tradicionális paraszti, majd a szocialista 

modern és végül a posztszocialista társadalmi rendszerben. 

 

3.1.1. Nők, férfiak és gyerekek a hagyományos paraszttársadalomban – Klára példája 
 

Klára szülei 1936-ban kötöttek házasságot. Édesanyja ekkor tizennyolc éves volt, 

édesapja pedig huszonhét.134 A férfit a házasságkötést követő harmadik évben behívták 

katonának. Klára édesanyja a háborús időszak legnagyobb részét várandós állapotban, 

gyermekágyban és csecsemőgondozással töltötte. A gyerekek közül az első három még 

csecsemőkorában elhunyt, majd ezt követően, a világháború okozta nehéz körülmények 

ellenére az 1942-ben született negyedik, majd aztán a hetedikként 1947-ben világra jött Klára 

maradt életben.135 

A legtöbb társadalomban megszokott módon, a helyi gyakorlat a nők és férfiak 

anatómiai különbségeit a nemek kötött és változatlan, bináris oppozíciójához társította, a 

nemekhez kötődő biológiai határokat a testhatárokkal azonosította.136 A nemek ugyanakkor 

társadalmi konstrukciónak tekinthetők és nem természetüktől fogva adott módon működő 

egységek; a lujzikalagori közösségben a nő és a férfi mint biológiai és társadalmi kategória 

diszkurzív és rituális gyakorlatok terméke.137 A társadalmi és kulturális hagyományok alapján 

szerveződő társadalmi különbséget kalagori nő és férfi között, a női és férfi státuszok közötti 

eltéréseket Klára a normaként funkcionáló egyházi parancsolat alapján foglalta össze: „Az 

asszony, ahogy mondta az Isten. Az ember kell dolgozzék, s az asszony kell szaporodjék. 

Növelje [a gyerekeket]. Úgy vót az Üstennek a parancsa.” (XII/12:16) Ez a röviden felvázolt 

kép a maga elvontságában jeleníti meg a kulturálisan meghatározott nemiség, a nőiesség és a 

férfiasság egymást kiegészítő, ám szabályozott formában különálló világát.138 A nemek a 

biológiai eltérésekkel összefüggő társadalmi különbségek szerint egymástól elkülönülő, de 

ugyanakkor egymással folyamatosan érintkező világokban éltek. 

                                                
134 Klára édesanyja 1919-ben született Lujzikalagorban, édesapja kilenc évvel korábban, 1910-ben. 
135 Az asszony születése után édesanyja még három újszülöttet hozott a világra: egy fiút és két lányt. 
136 Nepálban végzett néprajzi-antropológiai kutatások olyan felfogásról is tudósítanak, amely nő és férfi 
különbségét egy emberen belül jeleníti meg hús és csont különbségeként. Itt tehát összetettebb rendszerben 
érvényesül a nők és férfiak kétpólusú biológiai megkülönböztetése. (Moore 1997. 88.) 
137 „A „nemiség” fogalma nemcsak azt tette lehetővé, hogy valamiféle mesterséges egységbe foglaljon anatómiai 
elemeket, biológiai funkciókat, különböző viselkedésformákat, érzeteket és élvezeteket, de azt is, hogy ezt a 
képzeletbeli egységet okozati elvként, mindenütt jelenlévő jelentésként, mindenütt lappangó titokként 
működtesse: így működhetett a nemiség egyszerre egyetlen jelöltként és egyetemes jelölőként.” (Foucault 1996. 
160-161) 
138 Jávor 1989. 161. 
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A nők és a férfiak közötti biológiai eltérések a társadalmi valóságot felépítő alapvető 

tényként funkcionáltak, a különbségek belső tartalmát az „Üsteni parancs”, vagyis a római 

katolikus egyház és például a társadalmi környezet, az oktatás és a kommunikáció kulturálisan 

folyamatosan újratermelte és továbbörökítette.139 A női szerepek sokkal inkább kötődtek a 

jövőhöz és múlthoz, funkciójuk szerint a családi közösségnek elsősorban a biológiai 

folyamatosságát biztosították, míg a férfi szerepek sokkal inkább a jelen eseményeihez 

kapcsolódtak, elsősorban a társadalmi folyamatosság újratermelését tették lehetővé. 

A hagyományos lujzikalagori életvilágban a nemek és a korosztályok szerinti 

különbségtétel a határképzés olyan eszközét jelentette, amely a nyilvános és a 

magánszférában is hasonló módon különböztette meg a házasságban élő nők és férfiak, a 

gyerekek, a párválasztás előtt álló lányok és legények, valamint az idősek világát. A nemi 

hovatartozás által meghatározott társadalmi státusz Klára édesanyja esetében a családi 

gazdaságban dolgozó asszony és a gyerekek gondozásáért, ellátásáért felelős szülő szerepét 

jelölte ki normaként. Tehát nemcsak Klára édesapja és a férfiak, hanem mindkét nem jelentős 

szerepet játszott a családi gazdaságban végzett termelőmunkában, hiszen Klára édesanyja is 

kivette részét a mezőgazdasági munkákból.140 

Annak ellenére azonban, hogy Klára szülei egyaránt nélkülözhetetlen gazdasági, 

társadalmi és kulturális szerepeket töltöttek be a családi gazdaság működtetésében és a munka 

össztársadalmi megosztásában, munkájukat a lokális közösség nem tekintette 

egyenértékűnek.141 Ezt az sem befolyásolta, hogy a női és a férfi munka nehézsége közel 

azonos volt, hiszen Klára édesanyja is rendszeresen végzett fizikai munkát a „mezőn” és 

hozzájárult a termeléshez.142 Ugyanakkor a női és férfi világok egymásmellettisége és 

kölcsönösen kiegészítő jellege azt is jelentette, hogy Klára édesanyja nemcsak a 

magánszférában, hanem a nyilvánosságban is ugyanúgy pótolhatatlan, ámbár legtöbbször 

nyilvánosan fel nem vállalt, látens szerepeket töltött be a család és a közösség szempontjából 

egyaránt.143 Ide sorolható például a hírnév megóvása, illetve a családról alkotott negatív kép 

kialakulásának megakadályozása is. Nem a nők és a férfiak között húzódtak az éles határok, 

bár világuk kétségtelenül elkülönült egymástól, hanem feleség-férj közössége alkotott 

funkcionális egységet a környező életvilág szereplőivel szemben.144 

A második világháború a mindennapi élet társadalmilag és kulturálisan szabályozott 

rendjének zavarát okozta, alapjaiban forgatta fel Klára fiatal házas szüleinek családi életét. Az 

                                                
139 Neményi 1998. 56. 
140 Kolbenschlag 1999. 98-99. 
141 Vö. Márkus 1970. 291. 
142 Vö. Gyáni 1987-88. 366; Kovács F. 2000. 28. 
143 Jávor 2000. 631. 
144 Vö. Kovai Cecíliának a gömbaljai cigányok között végzett kutatásának eredményeivel. Kovai 2006. 200. 
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asszony édesapja fiatal korának pontosan abban az időszakában töltötte hadkötelezettségét, 

amely a moldvai paraszti szociális időrendnek megfelelően a jövő és a ’boldogulás’ 

megalapozása, a „házcsinálás” és a gyermeknemzés ideje volt, vagyis az életkorral 

összefüggésben a legaktívabb periódus. „Mindennek üdeje (ideje) van! Úgyhogy meddig fiatal 

vagy, addig kell gyermeket csinálj, s házat csánj (csinálj). Ez a kettő meg kell legyen. Miko 

megöregedtél, többet nem tudsz csánni semmit!” (XII/10:47) A háború a Klára szüleit 

magában foglaló családi közösség életútjában megkésettséget idézett elő: az asszony édesapja 

a katonáskodás miatt csupán késve tudott eleget tenni a lakóház házasság előtti megépítésére 

vonatkozó társadalmi normának.145 

Ugyanakkor a háborús időszak emléke és az édesapa katonai szolgálata Klára 

családjának egészére a későbbiekben is befolyással bírt. Az asszony emlékezetében élénken él 

az édesapja szavait és tetteit idéző eseménysor: a férfi esténként, egy-egy pohár bor után, újra 

és újra elbeszélte a családtagoknak a „verekedésben” (háborúban) tett fogadalmát: „Mondja 

vala így, mikor itt egy pohár bort. Akkor hozta elő, hogy vót a verekedésbe. Aszongya, úgy 

mondtam, s letérgyültem, a Jóistennek úgy mondtam: Uram, ha megérem, hogy visszaérek, 

hazaérek a verekedésbül, ások egy békalikat. Békalik, tudod mi a béka? Bébújok oda, hogy 

üljek csendességbe. Nem kell semmi. Deci (tehát) úgy jól volt lakva abba a sok zugásba 

(zúgásba), abba a sok tűzbe, sok tűzbe, sok hóttat (halottat) lásson. Érted? A nagydolog az! 

Én gondolom őt izélte a, adicǎ (vagyis) hogy mondják, s-a distrus (tönkretette a háború).” 

(XII/22:29) A háborút viselt édesapa viszonylagos passzivitásba vonult hazatérte után, sem a 

család, sem Lujzikalagor normatív szinten elvárt közösségi életébe nem kapcsolódott be újra a 

korábbihoz hasonló intenzitással. Klára érzékletesen ábrázolta a háborút – „sok zugás, sok tűz, 

sok hótt” –, mintegy értelmező magyarázatként édesapja normától eltérő viselkedésére és 

szokatlan testi-lelki állapotára a katonáskodás után.146 

A rendszeresen elbeszélt ígéret a háború mint sorsesemény okozta törést és 

következményeit folyamatosan a felszínen tartotta mind Klára édesapja, mind a családja 

életútjában és a mindennapokban.147 A „verekedés” tehát megváltoztatta a család egészének 

külső és belső viszonyait is: a férfi „jóllakott a verekedésvel”, a háborúban tapasztaltak 

megváltoztatták viszonyát az élethez és nyomot hagytak életkedvén is. 

A részvétel a háborúban társadalmilag elfogadott formában igazolta az egészségi 

állapot zavarainak, a kisebb-nagyobb testi problémáknak a nyilvánosság előtti megélését és a 

                                                
145 Pozsony 2005. 170. 
146 A világháborúkban elhunyt kalagoriak névsora a faluban állított emlékoszlopon olvasható. Az első 
világháborút követően a kalagori katonák egy része Dobrudzsában kapott földet a román államtól, ahol 
családjukkal együtt letepeledtek és létrehozták az Ojtuz (Oituz) nevű falut (Konstanca megye – judeţul 
Constanţa), a katolikus Cara-Murat mellett. 
147 A II. világháborúban résztvevő moldvai csángók élettörténeteit lásd Gazda J. 1993. 97-130. 
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lelki élet kiegyensúlyozatlanságát. Az egészség megbomlásának okait az egyénen belülre 

helyező laikus betegségelmélet helyett itt az okok egyértelműen külső tényezőkre voltak 

visszavezethetők.148 Ezáltal a férfi „betegsége”, vagyis az annak következtében előállt 

csökkent munkaképesség nem járt társadalmi megbélyegzéssel, hanem teljes legitimációt 

nyert mind a családban, mind a lokális közösségben. 

A „verekedés” komplex módon befolyásolta Klárának és családjának az életét, mivel 

nemcsak az édesapának, hanem korábban az apai nagyapának, majd a férjnek az életútjában 

is, eltérő formában ugyan, de sorseseményként játszott szerepet. Az asszony apai nagyapjának 

az első világháborúban megromlott fizikai erőnléte jelentősen akadályozta őt abban, hogy 

teljesítse munkáját és kötelezettségét a parasztgazdaságban. A „verekedés”, az öt évig tartó 

katonai szolgálat az édesapa számára is személyes tragédiát jelentett. Klára gyermekkorában 

ilyen, vagy olyan formában szinte nap mint nap jelen volt a „verekedés” mint ok, mint a jelen 

körülményeit, a mindennapi élet ritmusát meghatározó és alakító társadalmi tényező. 

Ugyanakkor az édesapával együtt harcolt Klára leendő férjének apja is, aki azonban 1944-ben 

életét vesztette a fronton. Az özvegyasszony hamarosan újraházasodott, a mostohaapa 

azonban sem legényként, sem családos emberként nem támogatta Klára férjét.149 

Az édesapa, lévén férfi és családfő, tekintéllyel rendelkezett a családban, nem csupán 

„hordta” a kalapot, vagyis nemcsak szimbolikusan volt a kalagori férfi közösség egyik tagja. 

A családfő intézménye a családtagok közötti aszimmetrikus viszony társadalmi megtestesítője 

volt: az édesapa irányító szereppel bírt, a szava döntő volt a családban, a közösséggel 

szemben ő képviselte a családot és ő tartozott felelősséggel a családtagokért.150 Tekintélyét 

azonban nem konkrétan a személyiségére jellemző tulajdonságoknak és egyéni 

rátermettségének köszönhette, hanem azt a családban betöltött státusza ruházta rá és a 

földvagyon nagyságával egyenes arányban álló lokális érvényű társadalmi helyzete alapozta 

meg. Férfiként tulajdonképpen már születésekor olyan státuszba került, amely természetes 

módon ruházta fel személyét jogokkal, kiváltságokkal, feladatokkal és kötelességekkel, a 

tekintély birtokosaként és a tekintélygyakorlásra jogosult családtagként.151 Társadalmi 

státusza a férfieszmény képének megfelelő szerepek vállalására tette jogosulttá, ugyanakkor 

                                                
148 A betegségokok laikus elméleteit Cecil G. Helman egy négy elemből álló modellben foglalta össze. A 
betegségek okai lehetnek: 1. az egyénen belül, 2. a természeti világban, 3. a társadalmi világban, 4. a 
természetfeletti világban. A magyarázatokban gyakran két-három ok is összekapcsolódik, vagy a különböző 
világok kölcsönhatása okozza az egészség megromlását. (Helman 2003. 108-113.) 
149 A világháború után az újraházasodás elfogadott életstratégiai lépés volt Kalagorban. Klára férjének édesanyja 
özvegyen maradt két gyerekkel és hozzáment egy háromgyermekes özvegyemberhez, akitől még öt gyereke 
született. Az újraházasodás biztosította az új család „boldogulását” gazdasági és társadalmi tekintetben egyaránt. 
Klára maga is a férje elbeszéléseiben megjelenő „gonosz mostoha” képet vette át a „kettedik tata” (mostohaapa) 
kapcsán. A rendszerváltozást követő földosztáskor a mostohatestvérek között konfliktusok alakultak ki. 
150 Vö. Nagy I. 2002. 156. 
151 Bourdieu 1994a 30. 
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egyben be is zárta a kijelölt szociokulturális keretekbe. Saját társadalmi meghatározottságából 

adódóan így a női és a férfi világ aszimmetrikus viszonyának egyfajta „áldozataként” 

létezett.152 

Míg Klára édesapjának életére alapvetően a külvilág eseményei gyakoroltak befolyást, 

addig édesanyja világa elsősorban a „bent” köré szerveződött. Ez a lokalitás elvének 

megfelelően a lakóházat és környékét jelentette.153 Számára az élet szoros összefüggésben állt 

az otthon fogalmával. Otthon önállósággal és formálisan elismert társadalmi tekintéllyel 

rendelkezett.154 Ez volt az a színtér is, ahol a családi érdekekkel összhangban viszonylag 

szabadon alkalmazhatta az egyéni ön- és akaratérvényesítés gyakorlatát. 

Klára egyik történetében a tárgyalt időszakra jellemző életkép elevenedik meg: a férfi, 

az asszony édesapja a házon kívül végzett munkából tér haza, miközben a nő, édesanyja 

otthon tevékenykedik. Az elbeszélés azt a sztereotipikus képzetet erősíti meg, amely a 

férfihoz a mozgást és a helyváltoztatást, a nőhöz pedig elsősorban a helyben maradást társítja. 

Klára édesapja a nyilvános térből az otthon terébe lépve, felesége nem mindennapi 

magatartásából következtet a nő aznap végzett munkájára. A „bent” nem a belépés, a 

megérkezés színterét jelöli, hanem sokkal inkább azt a hátteret, ahonnan a férfi kilépett, 

ahonnan reggelente elindult.155 „Vót így ni, künn a kád. Úgy mondtuk kád. Melyikbe a szőlőt 

móriskáljuk (törjük össze), így, ne, így (mutatja a kezével a mozdulatokat)! Aztán abba tettek 

vizet, miután a jó bort leeresztették, s ilyenkor bé volt fagyva, ilyenkor (télen) az a sügör. Úgy 

mondtuk sügör. Édesanyám mit csánt, mikor lúgzott? Á, nem felejtem el soha! Nekifogott 

meghevített egy szöget, egy nagy vastag szöget, s akkó béütte és akkó ő megengesztette, 

kieresztette a szüvit (szívét) a sügörnek. Megitt egy kannecskával, meg kettőcskével. Hazajött 

este az apám. M. mit csántál ma? – Mer látszott. Aszongya, lúgzottam P.! – Aszongya tetszik 

(látszik)! (kacag) Aszongya tetszik, hogy lúgzottál. Nem mer(t), hogy megszidja vagy valami, 

nem, dolgozott.”156 (IX/31:02) Az otthon női tér, a státusztermelésnek és a státusz 

megjelenítésének is a helyszíne.157 Azaz olyan „goffmani” homlokzatnak, azon belül is az 

általában helyén maradó környezetnek tekinthető, amelyben Klára édesanyja munkájával 

                                                
152 Bourdieu 1994a 31. 
153 Fél 1959. 100; H. Sas 1976. 128-130; Jávor 1966. 13-16; Sullerot 1971. 35-38. Szabó L. 1968/1997. 120-226; 
Bourdieu 1994a 10, 12-13, 29, 44. 
154 Jávor 2000. 631. 
155 Bourdieu 2009. 72. 
156 Egy másik történet is szól Klára édesanyjáról, otthoni munkájáról és a munka közbeni italfogyasztásról: 
„Aztán mikor csánod ilyenkor a kásás göluskát [vagyis a töltött káposzta moldvai változatát], mer én az 
öregektül [tanultam], csánod ilyenkor [télen], osztán a káposzta vastag torzsát, azt olyan édesen megrágta [az 
édesanyám]. No, sebes (savanyú) vót! Akkor elment a sügörnél esme (ismét), esme. Este kérdi vala (az 
édesapám). – Mit csántál M., M.-kám ételt? – Aszongya, göluskát csántam P. – Tetszik (látszik)! Tetszik, 
aszongya. Ő akkor szerette, hogy a káposzta után igyon meg egy jó kannecska sügröt.” (IX/33:05) A moldvai 
népi táplálkozásról lásd még például Nyisztor 1997. 219-237, 2009. 72-98. 
157 Collins 2003. 165, 172; Tötszegi 2009. 48. 
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folyamatosan újratermelte és legitimálta saját státuszát a családon belül, illetve családja 

státuszát a közösségben.158 A státusz termelésébe és megjelenítésébe beletartozott például a 

ház és a ruházat, a családtagok (testi-lelki) tisztántartása, vagyis a lúgzás, vagy a házbelső 

évente egy-két alkalommal történő lefestése, a ruházat elkészítése, vagy a gyermeknevelés. 

Számos olyan munka tehát, amely az asszony édesanyjának státuszához mint jog és 

kötelesség tartozott. 

Ugyanakkor az otthon világában az édesanya a magatartási normákat meg nem sértve 

fogyaszthatott alkoholt munka közben, ami a falu nyilvános terében egyértelműen 

normasértésnek minősült volna. „No, világ (a falu lakossága) dolgozott, akkor kellett egy 

pohárral megigyék. Nem?” (IX/32:46) – zárul a beszélgetőpartnerhez intézett retorikai 

kérdéssel az édesanyáról és a lúgzásról szóló történet. A zárszó ugyanakkor közvetlen 

viszonyba állítja a korabeli alkoholfogyasztási szokásokat és a Kalagorban napjainkban 

társadalmi problémát jelentő alkoholizmust, ami egyik testvérén keresztül személyesen is 

érinti Klárát. A nyilvános és túlzott italfogyasztással élő nőket az utóbbi évtizedben már egyre 

kevésbé bélyegzik meg a faluközösségben, akik ezáltal társadalmi jogot nyertek a nyílt, 

hétköznapi italozáshoz.159 A kérdés tisztázása az alkoholizmus aktuális problémája miatt 

sürgető, tétje az, hogy Klára a korabeli viszonyokat a beszélgetőtárssal is megértesse, és 

működésük jogosságát elfogadtassa.160 A kontextusba helyezett italfogyasztás így mindkét fél 

előtt nyilvánvalóvá teszi azt, hogy az édesanya nem követett el normasértést, és tette miatt 

lányának, vagyis Klárának sem kell szégyent éreznie a történet elbeszélésekor.161 

A fizikai erőnlétet igénybe vevő munkavégzés és a mértékletes munka közbeni, illetve 

utáni otthoni italozás napjainkban is teljes mértékben elfogadott gyakorlat Lujzikalagorban. 

„Aki dolgozik, az igya meg!” (2007.01.23. terepbejegyzés) – vonatkoztatja Klára jelenleg is a 

szólásszerű kijelentés érvényességét a „mezőn” dolgozókra, szemben azokkal, akik leginkább 

                                                
158 Erwing Goffman a társas interakciók elemzésének azt a státuszt és szerepet megkülönböztető szociológiai 
nézőpontját érvényesíti, amely a színházi előadás modelljét alkalmazza a valóság értelmezésére. Homlokzatnak 
nevezi az egyén alakításának általános és rögzített formáit, amelyek az értelmezést segítik a megfigyelők 
számára, vagy éppen fordítva, az egyén által kifejezni kívánt tartalmakat közvetítik állandó jellegű, szándékosan 
vagy akaratlanul felhasznált kifejezéskészlet segítségével. Két típusa van: a környezet (a rendszerint helyben 
maradó dolgok, mint például a bútorzat, a díszlet, a fizikai elrendezés) és a „személyes homlokzat” (például a 
ruházati, nemi, faji jellegzetességek; testméret és külső kinézet; testtartás; beszédsémák; arckifejezések). 
(Goffman 1999. 11-34.) 
159 Kotics 1999. 64. 
160 Vö. Kinda 2005. 23-25. A nagymértékű alkoholfogyasztás jelenleg szinte minden csángó faluban jelentős 
probléma. 
161 A Klára életét elbeszélő történetek jelenbeágyazottságát szemlélteti a történet végéhez illesztett, a fizikai 
munkavégzés és az italozás kapcsolatára vonatkozó megjegyzés. Ez a korabeli helyzetet magyarázó mondat 
minden bizonnyal az alkoholizmusnak a jelenben betöltött negatív, a nőket és a férfiakat is egyaránt érintő 
családromboló szerepe miatt válik fontossá. Miközben Klára a beszélgetőpartner meg- és egyetértését remélve a 
mondat végére illeszti a nem kérdőszócskát. 
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a kocsmában és a „chioşcban” (kisboltban) ülnek, és nyilvánosan alkoholt fogyasztanak.162 A 

kocsmában tartózkodás „dologtanul”, munka nélkül töltött idő, aminek következtében a 

rendszeresen italozó személyt a munkát erénynek tartó közösségben nem tekintik rendes és 

megbízható embernek.163 

A hagyományos kalagori életvilágban a családi közösség „boldogulása” érdekében tett 

lépések, mint például a földszerzés, egyszerre jelentett presztízsfunkciót a férfinak és 

egyszerre szolgálta az egész család érdekét is. A családi egység gazdasági és társadalmi 

stabilizációját az engedelmesség és a szülőtisztelet gyakorlata tette lehetővé.164 Ennélfogva a 

családi közösség működését vezérlő elv az életstratégiaként alkalmazott engedelmesség 

volt.165 Ez éppúgy megfigyelhető a gyerekeknél, ahogyan a felnőttek vagy az öregek 

világában is. „Deci (tehát), a gyermek, hogy mondjam, szolga vót a háznál.” (II/01:46) A 

szülők és a gyerekek viszonya távolságtartó, lefokozott érzelmi kapcsolat volt. A gyermek 

Klára minden bizonnyal természetes módon teljesítette a rárótt gazdasági, háztartási és egyéb 

kötelességeket. „Akko nem számítták a gyereket, hogy mondjam én?... Semminek.” (II/28:25) 

Klára a hagyományos társadalmi-gazdasági rendszer, és bizonyos mértékben kényszer, 

részeseként aktív szereplője volt a családi gazdaság és közösség működésének, 

működtetésének. 

A hagyományos család, alapjait tekintve, elsősorban tekintélyelveken nyugodott, a 

szülő és a gyerek kapcsolata a későbbi időszakokhoz képest kevésbé volt bensőséges és 

meghitt.166 A gyerekek irányába mutatott szorosabb és a maihoz hasonló érzelmi kötődés 

kialakulását két tényező is akadályozta. Egyrészt a nagyarányú csecsemőhalandóság, például 

Klárának hat idősebb testvére közül csak egyetlenegy maradt életben, másrészt a meg nem 

halt gyerekek nagy száma.167 

Az anyai szeretet nem öröktől fogva létezik, nem a női ösztönök egyike, hanem 

emberi érzelem, a kódolt gondoskodási ösztön kulturális megnyilvánulásának érzelmi 

oldala.168 Az anyaság a történelem során számtalan formát öltött. A változatosság rávilágít 

                                                
162 Lujzikalagorban több „chioşc” is működött egészen 2007-ig, amikor Románia Európa Uniós csatlakozásával 
megszigorították az eladóhelyek egészségügyi szabályait és a faluban sorra zártak be, vagy váltottak profilt a 
kisboltok, amelyekben a különböző árucikkek, elsősorban élelmiszerek árusítása mellett italfogyasztásra 
alkalmas sarkokat is kialakítottak. 
A kalagoriak az „Isten tartsa meg!” köszöntésre adott „Isten hallgassa meg!” válasz után ürítik ki poharaikat. 
163 Vö. Jávor 1978. 306-307; Nagy O. 1989. 243; Kotics 1999. 58. 
164 Jávor 2000. 605. 
165 Jávor 1989. 147. 
166 Jávor 1989. 147. 
167 Vö. Shahar 2000. 259. 
168 Ezzel összefüggésben lásd a Klára által létrehozott szülőtípusokat, a hideg és a meleg típust: 3.2.1. fejezet, 69. 
Bronislaw Malinowskinak a Trobriand-szigeteken végzett kutatásai a történetileg kialakult szülői szeretet 
jelenségét támasztják alá. Omarakana faluban az apa (tama) szeretete hordozza azokat a tulajdonságokat, 
amelyeket Európa-szerte a szerető anya képéhez társítanak: az apa „ringatja és hordozza, tisztogatja és mosdatja 
a babát, vagy odaadja neki azt a péppé zúzott növényi eledelt, amelyet majdnem születésétől kezdve kap az 
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arra, hogy az anyai viselkedés jellemzőit számos tényező befolyásolja: a család gazdasági 

helyzete, az anyagi javak; a társadalmi normák és az anyai szeretet társadalmi és erkölcsi 

megítélése.169 A Klára elbeszéléseiben láttatott viszony, amelyben „nem számítták a 

gyereket… semminek”, ugyanúgy árulkodik a kalagori hagyományos paraszti munka 

világáról, ahogyan a közösségben elfogadott társadalmi normákról és az anyai szeretet mások 

általi megítéléséről is. A hagyományos kalagori közösség az anyai szeretetet nem tekintette az 

édesanya, illetve a szülő alapvető kötelességének, így tehát az azt kifejező érzelmi 

megnyilvánulásokat és „bizonyítékokat” sem követelte meg. Ebben a kontextusban érthető 

meg Klára édesanyjának viszonylag „érzelem semleges” kapcsolata a gyerekekkel. 

Klára munkaereje kisgyerekkorától a családi gazdaság nélkülözhetetlen elemét 

képezte; munkavégzése egyszerre volt a paraszti életmóddal összefüggő gyakorlati ismeretek 

elsajátításának terepe és szolgálta a gazdaságban szükséges munkák elvégzését. Az asszony és 

testvérei koruknak és nemüknek megfelelően vettek részt a családi munkamegosztásban. „A 

másik gyermekek kisebbek voltak. Én voltam a kettedik (második). Volt a nagyobb húgom 

(nővérem), az M, s én voltam a kettedik.170 S akkor a húgomat vitték a mezőre kapálni, s én 

mentem a városba. S este, mikor hazajöttem, akkor hoztam egyiket-másikat, ami kellett a 

házba. S hátul ezek a, volt P.(öccs), volt R. (húg), A. (húg), J. (öccs), gyerekek, apróbbak. 

Hoztam ennik a szájikba. S akkor ez volt az én… (feladatom).” (II/03:34) A „munkába 

nevelés” egyben azt is jelentette, hogy a nemi hovatartozás és az életkor szabályozta a 

hétköznapi munkafolyamatok elsajátításának menetét.171 

Klára volt szülei második életben maradt gyereke. Ez a státusz felelősséget rótt rá: 

nyolc-kilenc éves korától kezdve bort és gyümölcsöket vitt a bákói piacra eladni. Majd az 

árulásból kapott pénzből megvásárolta a háztartásból hiányzó élelmiszereket és az egyéb 

szükséges dolgokat is. „Mondám, voltam 8-9 éves, lehet, mondjam tízig, de nem voltam, 9-10. 

S-e vettem két kiló bort, két liter bort, s vittem a városba. Árulni a piacba. Elárultuk a bort, 

aztán vettünk haza, ami kellett, kenyert, egyike, ételt, mindent, ami kellett. Négy lei volt egy 

kiló bor, négy lei. A kenyér két lei. S mentem egy darabig, mentem, s aztán utóján (utána, 

később) tettem 3 liter bort, utóján 5 liter bort, s aztán utóján (utána, végül) odaértem a 16 

liter borhoz. Vittem a hátamon, de akkor gyalog mentek a városba.” (I/00:01) A pénz a 

hagyományos időszakban is cserekereskedelmi eszközként működött, de kevésbé érvényesült 

                                                                                                                                                   
anyatej mellett. Sőt, a csecsemőt karjában tartani vagy térdére ültetni, amit a kopo’i bennszülött szó fejez ki, az 
apa (tama) különleges szerepe és kötelessége… Az apa őszinte, természetes szeretettel látja el kötelességét: 
órákig hordozza a csecsemőt, s olyan odaadással és büszkeséggel néz rá, amelyet ritkán látni egy európai apa 
szemében.” (Malinowski 1972. 121-122; kiemelés B. M.) 
169 Badinter 1999. 67. 
170 Kalagorban a lánytestvéreket húgnak nevezik. A kisebb vagy nagyobb jelző arra utal, hogy éppen a fiatalabb 
vagy az idősebb testvérről, azaz a húgról vagy a nővérről van-e szó. 
171 Szabó L. 1997. 25; 278. 
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a pénznek az a modern tulajdonsága, hogy „bárki bárhol bármilyen csereüzletre 

felhasználhatja” és hogy „mindenre jó legyen”.172 

Klára nem egyedül járt a piacra, hanem a korosztályába tartozó, szomszédban lakó 

lányokkal együtt ment a városba. A hatvanas években már gyakran nem is mentek be Bákóba, 

hanem a város határában álló laktanyánál álltak meg és a bort, illetve a gyümölcsöket eladták 

a katonáknak. A kis távolság lehetővé tette azt is, hogy a lányok egy nap akár kétszer is 

forduljanak az áruval. „Egy tizennégy (éves voltam). Több volt a liter bor a hátamon, mint az 

én évjeim. Úgy hogy nehez volt élni. Aztán vittünk őszvel vittünk szőlőt, árulni, vittünk gutuit 

(birsalmát), ilyen gutuit, láttad, gutuit, alma, körte, dió. Vittünk árulni. Úgy hogy még ketszer 

is elmentünk árulni a napba.” (I/00:45) Az évek múlásával fokozatosan nőtt a gyerekek 

terhelése. Klára egyre súlyosabb terhet cipelt a hátán és egyre nagyobb részt vállalt a családi 

gazdaság működtetésében. Munkája fejlesztette a fizikai teherbíró-képességet és a kitartást, 

megtanította őt a pénz használatára. „(folyt.) Akkor nem mentünk a nagy piacba bé, csak ide a 

hogy mondjam ahol vannak aaa, a katonákhoz [a város irányába lévő laktanyához]. [Ott volt a 

piac?] Nem volt ott a piac. Elárultuk a katonáknok. Szilva, ilyen hogy mondjam? Sokféle fa 

volt az édesapáméknál. S ketszer is elmentünk a napba. S olyan örömesek voltunk, hogy 

csináltunk pénzet. Milyen sok pénzet csináltunk! Eh, milyen sok pénzet csináltunk! S amit 

árultunk, oda is attuk [a szüleinknek]. [S kivel ment kend?] Hát voltak szomszéd leányok,…” 

(I/01:09) Klára édesanyja szigorúan meghatározta az egyes élelmiszerekből fogyasztandó és 

fogyasztható mennyiséget, felügyelte a termelt és vásárolt javak elosztását. Az elosztás és a 

fogyasztás koordinálását Klára munkája is segítette, hiszen ő árulta a piacon a paraszti 

gazdaságban termelt élelmiszereket, hozta haza a vásárláshoz szükséges pénzösszeget. 

Klára tehát nélkülözhetetlen munkával járult hozzá a családi gazdaság működéséhez: 

az ő feladata volt a pénz egy részének megkeresése, majd édesanyja utasításait követve annak 

elköltése is a piacon. „(folyt.) S aztán utoján mentünk be éjjel, felkeltünk két órakor éjjel, 

mentünk bé a fabricához, a gyárhoz, úgy mondták confecţie (konfekció), amelyik var, varró 

fabrica. S akkor oda öt órakor mentek be a dolgossak (munkások). S akkor azok vettek szilvát, 

hogy legyen étel. Egy szőlőt, szilvát. Akkor abba a tája. Aztán akkor nyolckor vissza voltunk 

jőve a városból. Gyalog, gyalog. Utolján, no, akkor kicsi voltam, mikor hogy, mikor vittem 

bort, két-három kilót (litert). (I/01:45) A szocialista gazdasági rendszer fokozatos kiépülésével 

párhuzamosan megsokszorozódott az árulás lehetséges helyszíneinek száma és megváltoztak 

az időpontok is. Klára és a többi lány rugalmasan alkalmazkodott a változó körülményekhez: 

hol a piacra jártak, hol a laktanyához, majd a gyárhoz a gyümölcsökkel és a borral. 

                                                
172 Bourdieu 2008. 224. 
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A helyiek Bákó földrajzi közelsége (kb. 10 km) és a településsel fenntartott rendszeres 

gazdasági kapcsolatok – például piacozás, vagy kender áztatása a „nagy víznél”, a Beszterce 

folyóban (Râul Bistriţa) – ellenére „sem éppen mentek a városra dologra. Dógoztak így a 

családba, hogy mondjam, a familébe.” (VIII/12:15) Klára és a kalagoriak mentális térképén a 

város nem volt a paraszti életforma térdimenziójának szerves része, nem volt „belakott tér”, 

hanem a paraszti gazdálkodás egyes munkafázisaihoz nélkülözhetetlen színhely volt csupán. 

A hagyományos moldvai család egyáltalán nem volt gyerekközpontú, ennél fogva 

Klára sem rendelkezett kiemelt státusszal a családban, ahol őt elsősorban munkaerőnek 

tekintették.173 Kisgyermekkorában a játék hamar összekapcsolódott a munkavégzéssel, rövid 

ideig tartott életének az az időszaka, amikor a mindennapokban a játékkal, játszadozással 

töltött idő dominált. Klára nemcsak a piacon árult és vásárolt rendszeresen, hanem kisebb 

testvéreire is sokszor ő maga vigyázott, miközben szülei és nővére az aktuális mezőgazdasági 

munkát végezték.174 „Édesapámék mentek kapálni, s mi még csántunk rosszakat is, mint a 

gyermek, mint akármelyik gyermek” – és felkacag. „Tettem őket bé [a kisebb testvéreit az ágy 

alá], s bédugtam, hogy aludjanak. Á, igen, úgy aludtak! [Kiált fel hitetlenkedve, ironikusan.] 

Mink [a szomszéd gyerekekkel] mentünk a mezőre, kerestük a cseresznyéket a mezőn, melyik 

a jobb. Ez nem jó, mert keserű, s e nem jó, mer ilyen. S béfenődtünk fetekével (a cseresznye 

megfogta a kezüket, szájukat)… s mikor hazajöttünk [kacag], de sok mindeneket [csináltunk], 

jaj!, ajajaj! Sok mindeneket [csináltunk]…” (II/04:06) Amikor Klára iskoláskorú lett, akkor a 

hétköznapokban már egyre kevésbé rendelkezett játékra fordítható idővel, így a kiszabott 

feladatok közben vagy mellett talált magának lehetőséget a játékra, a játszadozásra a 

kortársakkal. 

Egy alkalommal, körülbelül tízéves korában édesanyja megbízta Klárát a feladattal, 

hogy vigyázzon kisebb testvéreire és készítsen meleg ételt. Továbbá, szülei távollétében neki 

kellett őriznie a kotlót és a „pislenyeket” (kiscsirkék) „volt vagy száz es”, nehogy azok 

legázolják a kertbe ültetett zöldségeket. Klárának tehát felelősséget kellett vállalni 

munkájáért, azért, hogy a tyúkok ne okozzanak kárt a veteményesben, és testvéreinek se essen 

bántódása. Ő azonban erőfeszítései ellenére sem tudott maradéktalanul felügyelni mindenre és 

a kotló a kicsinyeivel együtt besétált a kertbe. Mikor ezt észrevette, fogott egy botot és 

kihajtotta őket a kertből. A nagy igyekezetben azonban véletlenül meg-megütötte a 

kiscsibéket, amelyek elterültek a földön. Tisztában volt vele, hogy mivel nem végezte el a 

rábízott munkát és még kárt is okozott a gazdaságban gondatlanságának várható 

                                                
173 Vö. Somlai 1981. 69. 
174 Vö. Kresz 1949. 37; Pozsony 2005. 162, 182; 2008. 300. 
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következménye a testi fenyítés lesz.175 A büntetés elkerülése érdekében azonban az udvari 

budiba dobta a tetemeket, ezzel igyekezett elhárítani magától a felelősséget. Este, amikor 

édesanyja rákérdezett a hiányzó „pislenyekre”, akkor, tartva a tetteit kísérő 

következményektől, azt válaszolta: biztosan a macska ette meg őket. (2007.09.12. 

terepbejegyzés) Ekkor tapasztalta meg Klára a maga összetettségében, hogy a munkavégzés 

egyben személyes felelősségvállalás is tetteinkért és elválaszthatatlan a pozitív és negatív 

következményektől. 

Klára gyerekkorában a fegyelmezés egyik eszköze a félelemkeltés és az elijesztés volt, 

a normák betartását a mindennapi életben jelentős mértékben ösztönözte a megszegésükkel 

szemben keltett félelemérzet.176 A felnőttek, akár a szülők, akár a tanítók, vagy a pap, emellett 

fizikai szankcióval is érvényt szerezhettek akaratuknak, általában a testet büntették 

engedetlenség esetén. „Akkor megverte őket [a gyerekeket] a pap es, a pap es a tanításba. 

Megverte a tanyító es, az apa es, az anya es otthon. De most nem szabad verjenek sehol. De 

lám milyen gyermeket növelnek! Lám, megtetszik (majd láthatóvá válik)! Nem érem én meg, 

lehet azt, hogy lássam meg, milyen gyermekeket növelnek. Nem félnek most az ifjúság.” 

(II/31:45) 

Klára rendszerint tiszteletben tartotta és követte édesapja akaratát. Attitűdjét nemcsak 

a félelemérzet és a családtagok körében stratégiaként alkalmazott engedelmesség, hanem a 

szülői tekintély működése is megalapozta. „Nálunk egyszer mondta meg édesapa, hogy ezt 

nem szabad csinálni. Ezt szabad, s ezt nem szabad. S akkó egyszer vót az a mondás, nem 

ketszer (kétszer).” (XII/13:43) Az engedelmes viselkedés nem adott okot arra, hogy az 

édesapa a fizikai szankció eszközét alkalmazza Klárával szemben. Elbeszélései alapján, 

édesapja csupán egyszer vagy kétszer verte meg életében. Nem úgy idősebbik öccsét, aki 

elmondása szerint rendszerint „kereste a bajt”, vagyis megszegte a magatartási normákat. 

Az asszony szülei szigorúan bántak gyerekeikkel. A családi kapcsolatok érzelmi 

oldala egyáltalán nem volt hangsúlyos, így a szülő-gyerek viszony is szinte érzelemmentesnek 

mondható. Maga Klára az, aki a visszaemlékezésben édesanyját és édesapját egyaránt a 

„hamis” szóval illeti, a jelen szemszögéből a szülők viselkedését a szigorúan fegyelmező és 

tekintélygyakorló jelzőkkel ruházza fel. „Hamisak vótak [Klára szülei]. Ilyen. Akármiért 

megcsakkantottak (megütöttek). Akármiért.” (II/31:16) „…úgyhogy hamisság vót. Nemcsak 

nálunk, mindenfelé, nemcsak nálunk vót ez a dolog meg. De nálunk, aszondom, igeny 

hamisság volt, igen-igen. Igen kurtán tartottak, ajajaj.”. (VI/13:41) Az elbeszélések szerint 

Klárát és testvéreit nemcsak akkor verték meg, ha nem teljesítették munkájukat, vagy kárt 

                                                
175 Kresz 1949. 14. 
176 Jávor 1989. 150. 
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tettek a gazdaságban, a házbelsőben, vagy a ruházatukban, hanem elkövetett hibáikat 

számtalan egyéb alkalommal is a test megfenyítésével büntették.177 Klára szabad mozgástere 

tehát gyerekként igen korlátozott volt, szülei a lokális környezethez viszonyítva is 

fokozottabb mértékben követelték meg az engedelmességet és a szülők tiszteletben tartását. 

„Úgy kellett legyen, a [szülők] szavából nem tudtál kilépni.” (VII/13:26) A korabeli 

szociokulturális kontextus alapján azonban feltételezhető, hogy az asszony szüleinek 

magatartása és fegyelmezési gyakorlata nemcsak általános érvényű, hanem magától értetődő, 

értéksemleges gyakorlat volt.178 

A gyakorlatias és munkaközpontú családban az iskolában elsajátítható tudáshoz nem 

társult értékképzet. A paraszti kultúra empirikus jellegű tudásanyag volt, amely a saját 

tapasztalaton, a megfigyelésen és a gyakorlati elsajátításon alapult.179 A mindennapokban 

tehát a közvetlen társadalmi valósághoz kötődő szóbeliség és a gyakorlati tudás bírt alapvető 

jelentőséggel.180 Klára szülei, majd ő maga és testvérei is rendszertelenül jártak iskolába. 

Például az asszony édesanyja egyetlen osztályt sem járt ki, mert nagyapja a gyermek 

süketségét alátámasztó orvosi „írással” kért felmentést a taníttatás kötelezettsége alól.181 A 

gazdálkodás prioritásának következtében Klára szülei sem tettek eleget a gyerekek 

tankötelezettségének, mivel a tanulást felesleges időtöltésként értelmezték.182 Mindazonáltal a 

„józan ész”, Klára megfogalmazásában az „eszes”-ség nem feltételezte az iskolában 

megszerezhető tudást, hanem a mindennapi életvezetésben megnyilvánuló gyakorlati érzéket 

és praktikus gondolkodásmódot jelentette. 

A kalagori paraszti életvilág szóban hagyományozott kultúrája csoportokra osztotta az 

ismereteket és a tudásanyagot, szóbeli irodalmat teremtett és rituális cselekedetekkel hozta 

létre a szociokulturális valóság „emlékezet-helyeit”. A szavak alkotta világ tartalmazta az élet 

minden területére vonatkozó információkat, a szóbeliség intertextuális jellege a kalagori 

                                                
177 Vö. Kresz 1949. 14. 
178 Ez a visszaemlékezés során elbeszélt, a jelen szociokulturális viszonyai által is alakított, és a megélt élmény 
viszonyára mutat rá. 
179 Szabó L. 1996. 36. 
180 Vö. Ong 1998. 152. 
181 Miután a tanító orvosi igazolást kért a halláskárosultság súlyosságáról, Klára nagyapja elvitte Klára 
édesanyját az orvoshoz, hogy hivatalos papírral támassza alá lánya iskolai kötelezettség alóli felmentését. Ehhez 
gyermekét süketnek kívánta beállítani. Az orvos azonban a valótlanság gyanúját igazolandó az asztalról lelökött 
csengettyű segítségével kívánta szembesíteni a férfit állítása hamisságával, azaz lánya megfelelő hallásával, aki 
valóban fel is kapta fejét a csörömpölésre. Klára nagyapja aztán mégis megszerezte az igazolást, cserébe az 
orvosnak szállított borért és egyéb élelmiszerekért. Klára édesanyját aztán évekkel később legkisebb fia tanította 
meg saját neve leírására, hogy a hivatalos papírok aláírásakor „írja fel a nevit”. (VII/01:10) 
182 Annak ellenére, hogy a négy éves alsófokú tanulmányokat előíró általános iskolakötelezettség Romániában 
már 1864 novembere óta érvényben volt. A két világháború közötti időszakot követően 1948-ban újra a négy 
osztályos elemi oktatás vált kötelezővé, amit 1956-ban hét, majd nyolc évre változtattak. 
Kalagorban a 19-20. század századfordulóján nem iskolai keretek között, hanem egy helyi család házában volt a 
tanítás, az iskola majd csak 1913 körül készült el. (G. Ernest, 1979. 73-74; Vincze 2004. 20.) Az 1940-50-es 
években Lujzikalagorban és az egyéb, Bákó környéki moldvai csángó falvakban működő magyar tannyelvű 
iskolákról lásd Vincze 2004. 44-50. 
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kultúra különböző aspektusait fűzte komplex egésszé.183 A tárgyalt időszak hétköznapjaiban 

ezen a tudáskészleten kívül, vagy esetenként a szóbeliség margóján helyezkedett el az írni-

olvasni tudás, az írásban közvetített ismeret. 

Az írás-olvasás gyakorlata ebben a szociokulturális kontextusban annyiban tett szert 

presztízsértékre, amennyiben a kimagasló eredményt elért személy íráskézségét a kalagori 

közösség javára fordította. Klára édesapját Kalagor szerte „szépírású” emberként ismerték. 

Becsülték, mert írni-olvasni tudását a lokális közösség tagjainak hasznára fordította: hivatalos 

papírokat töltött ki és kérvényeket fogalmazott meg. Így az írás-olvasás gyakorlata mint 

hasznos tevékenység Klára családjában marginális helyzetben ugyan, de rendszeresen 

megjelent. „Négy clasaja (osztálya) volt [az asszony édesapjának], de olyan írása, mint, parcǎ 

(mintha), lett lenne facultateje (mintha egyetemet végzett volna)!” (VII/04:33) A precízen 

formált betűk, az olvasható és szép külalakú kézírás, az ügyintézésben és a hivatalos iratok 

megfogalmazásában szerzett jártasság egyáltalán nem szokványos voltát az jelzi, hogy azonos 

szintre kerül a napjainkban a Klára által az oktatás legmagasabb szintjének tekintett egyetemi 

végzettséggel. Az összevetésben a „facultatera” történő utalás az édesapa kiemelkedő 

kézségének hasznosságát és lokálisan elismert értékét szemlélteti a hagyományos 

közösségben. 

3.1.2. Házassági szokások a hagyományos időszakban – Klára példája 
 

A hagyományos lujzikalagori életvilágban, ahogyan Moldvaszerte is, a család 

szakrális alapokra helyezett társadalmi intézményként működött.184 A római katolikus egyház 

által a szentség rangjára emelt házasság stabilizálta és szabályozta is egyben a közösség és az 

egyének mindennapi társadalmi valóságát. A házastársak a vénlányoktól és agglegényektől 

magasabb társadalmi státusszal rendelkeztek, társadalmi megítélésük kedvezőbb volt. Ez a 

hierarchia a fiatal Klára előtt a férjhezmenést jelölte meg elsődleges célként, a jó házasságot 

pedig a nemi tisztaság megőrzésétől tette függővé. 

A hírnév megtartása alapvető kulturális és társadalmi elvárás volt: meghatározta 

egyrészt Klára életútjának menetét és a követendő magatartásformákat, másrészt a szülők 

viszonyát az iskolai oktatáshoz és a továbbtanuláshoz is. Az érintetlenül házasságra lépés 

normája racionális döntéssé tette a nők tizennyolc-húsz éves kor közötti házasságkötését. „Én 

kérőztem (kértem a szüleimet). Jól tudtam az iskolába, s kérőztem, hogy adjanak elébb 

[felsőbb osztályokba a negyedik után], bár hét clasat (osztályt) tanuljak. De nem akartak. Azt 

mondták, hogy nem lehet, s nem lehet, nem lehet. S leányka s... Akkor nagyon ügyelték 

                                                
183 Vö. Ong 1998. 145-151. 
184 Detrichné Török 1990. 226-227; Kotics 1999. 63; 2001. 63. 
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Veronka, a leánynak a becsületjit! Nem úgy, mint most, hogy így van s túl van! S akkor nem 

éppen akartak utat adni. Elmentem volna elébb, hogy tanuljak bár valamicskét.”185 (II/03:09) 

A szüzesség megőrzése egyben visszamenőleg is igazolta a lányság ideje alatt előírt normák 

betartását. A test külső megjelenése és a morál közötti összefüggések értelmében Klára nemi 

tisztaságának makulátlanságát és erkölcsös magatartását jól látható jelek érvényesítették, mint 

például a szexuális fegyelmet szimbolizáló testi önuralom.186 

A jó házasság esélyét egyértelműen csökkentő nemi érintetlenség csorbulása 

összekapcsolódott a továbbtanulással. Eképpen a szüzesség követelménye és elvesztésének 

lehetősége Klára családjában is a tanulási szándékot meghiúsító érvként működött. A 

„becsület” esetleges csorbulásának következtében Klára és családja is marginalizálódott volna 

a lokális társadalomban, illetve kiszorulhatott volna a házasodás általános gyakorlatából.187 A 

szüzesség megtartását a társadalmi kontroll is biztosította: a kalagoriak a „közösség 

szemének” különböző mechanizmusait alkalmazva folyamatosan kollektív felügyeletet 

gyakoroltak egymás felett. Ez elsősorban a közvéleményt és az egyházi büntetések 

alkalmazását jelentette. „Akkor [a szüzesség elvesztése, illetve kitudódása esetén] kiprédikált 

lenne a pap a templomban, kimondott lenne az egész világ (az egész falu erről beszélt volna). 

Nem! Erőst nagy dolgok voltak régebben.”188 (VII/25:53) A szégyen, illetve a büntetést 

meghatározó szankciók szabták meg a társadalmi színtéren elfogadott és rendszeresített 

normák követésének paramétereit, az engedelmességet a külső tekintélynek.189 A 

tisztátalanság bélyege közvetett módon a moldvai csángó szociokulturális életvilág instabil, 

sérülékeny pontjait védelmezte. 

Klára gyerekkorában a lányok testét bizonyos értelemben „gépnek” tekintették, ami a 

nem megfelelő használat következtében elromlik, beszennyeződik, az előírt működésben 

zavar keletkezik, vagyis folt esik rajta. Emiatt szülei szigorúan szemmel tartották Klárát. „Úgy 

fájt lenne a szüvem, hogy menjek, tanuljak… S én tudtam, adicǎ (vagyis) nem vótam se az 

első, se a hátulsó. Vótak jó notáim (jegyeim). Akkor notákat tettek. Kértem, kérőztem 

apámtól: Eresszenek el tatam (édesapám), hogy menjek bár hat-hét clasat tanuljak. Nem 

akartak. Halltam mondta tata mamamnak: V. nem szabad – aszongya –, mert a jányka 

elromlik!” (X/07:01) Nem engedték továbbtanulni sem. Ez, ahogyan fentebb olvasható, 

                                                
185 A nemek szerinti szocializáció az iskolai oktatás keretei között élesen elkülönült. Klára a négy osztályt a 
fiúktól elkülönített iskolában végezte el: „Ahova mutíttam (mutattam), oda szembe, de már lebontották (az 
iskolát). Deci (tehát) V. néninél … de volt egzact (pontosan), hol ül (él, lakik) a húgom (nővérem), szembe vele, 
ott volt két iskola egyik a más mellett… Akkor félre voltak a leányok, a leánkák a kölyköktől…” (2007. október 
14. Torinó) 
186 Jávor 1989. 153-154; 2000. 611, 613, 617. 
187 Vö. Kinda 2005. 23, 2008. 362-363. A megesett lányra vonatkozó moldvai csángó szokásokról ír 
részletesebben például Erdűs – Szászka 1994. 71; Erőss – Halász 2001. 348; Ilyés 2005. 74-84. 
188 A házasság előtti nemi kapcsolatról lásd: Erőss – Halász 2001. 347-348. 
189 Lásd erről részletesebben Kotics 1999. 55-67. 
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egyrészt összefüggésben állt a házasság előtti szüzesség követelményével, másrészt Klára 

„boldogulásához” az iskolai oktatás nyújtotta ismeretanyag, az írásbeliség nem volt alapvető 

feltétel. Azt elsősorban a férjhezmenés és a családalapítás biztosította. 

Az asszony, saját elmondása szerint, nemcsak adottságokkal és képességekkel 

rendelkezett a hat-hét osztály elvégzéséhez, hanem kedvét lelte a tanulásban, azt ő maga is 

szerette volna. Egyéni ambícióit azonban felülírta a családi „boldogulás” elsőbbségének 

kulturálisan elfogadott követelménye. Klára jelenleg nagymértékben a szülei felelősségének 

tulajdonítja a továbbtanulás és ezáltal saját társadalmi mobilitásának megakadályozását. 

Képes volt tehát gondolkodásmódjában alkalmazkodni a modern gondolkodásra jellemző 

nézőponthoz, amely a hagyományos kalagori közösségben uralkodó „természettől adott” 

társadalmi hierarchia lokális elfogadottságát, és a családi érdekek elsőbbségét az egyéni 

döntések és felelősségek szociokulturális rendszerével helyettesíti. „Hol cartea (iskolázottság) 

van, ott az ember másként mutat. Érted? Tetszik (látszik) messzünnen (messziről), melyik tud 

kártyét, melyik nem tud. Úgyhogy vétek vót az Istentül, hogy engem nem eresztettek tanyulni. 

Én oda való vótam.” (X/07:59) Klára a tanulást, az iskolai végzettséget jelenleg olyan 

szociokulturális tényezőként értelmezi, ami az egyén külsejét, a megjelenését és magatartását 

is egyaránt meghatározza és kijelöli társadalmi hovatartozását. A testre vonatkozó észlelések 

tehát olyan társadalmi jelzéseket és olyan értékeket közvetítenek, amelyek az adott személy 

társadalmi rendszerben elfoglalt státuszáról árulkodnak.190 

Klára saját tanulás utáni vágyát és annak beteljesületlenségét édesapja történetéhez 

hasonlítja, akinek életében a szülők döntése ugyanúgy lehetetlenné tette a részvételt a 

magasabb szintű intézményi oktatásban. „Őneki [ti. Klára édesapjának] is négy clasaja, négy 

osztálya volt, de erőst jól ment a feje. Jól tudott. S kérte egy pap nagymamamtól, hogy adja 

oda tanuljon papságot, mert aszondotta, hogy kikölt ő, költ ő vele pénzet. Jaj, de nagyanyám 

nem akarta odaadni, akkor nem volt ki menjen a marhákkal, nem vót ki menjen a… S akkor 

nagyapám beteg volt, mert el volt jőve a verekedésből betegen. Volt a verekedésben, s akkor 

beteg volt, ült az ágyban. S akkor nagymamam sigur (biztos), hogy magára volt a házi, a 

mezővel, s mindenvel. S akkor nem adta apámat oda [a papnak].” (II/01:28) A gazdasági 

szükségszerűség és a tanulás kulturális elfogadottságának hiánya felülírta a gyerek 

képességeit. A paraszti gazdaság működtetése és fenntartása, a családi érdekek érvényesítése 

érdekében a szülők korlátozták fiuk megmutatkozó tehetségét.191 

Az asszony édesapja legidősebb fiúként a „verekedésben” sérüléseket szerzett édesapja 

helyett számtalan gazdasági tevékenységet végzett, hamarabb tanulta meg a felnőttek munkáit 

                                                
190 Bourdieu 2008. 109. 
191 Vö. Jávor 1989. 148. 
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is. A fentebbi elbeszélés, az apa mint gyerek elé vetített fiktív, beteljesületlen jövőképpel 

zárul, miközben azonos szintre kerül Klára saját sikertelen iskolai történetével: „Belőle [az 

édesapjából], ha nem is jött lenne pap, kijött lenne egy advocat (ügyvéd), kijött lenne egy, egy 

valami. De ne! Sokat ártottak az apák régebben, nem mondom? Én is kérőztem… Erőst nagy 

írástudó ember volt. De vétek volt, hogy nem iskolázták ki. Ha!” (X/11:12) A tanulás jelenleg 

magasabb értéket képvisel, mint az 1950-es években, vagy előtte, ezért tételezi Klára 

„bűnnek” visszaemlékezéseiben azt a gyakorlatot, amely a családi „boldogulást” előbbre 

helyezte a gyerekek adottságainak kibontásánál. Az események időpontjában  azonban nem az 

számított „véteknek”, ha a gyerekek nem tanultak, vagy a szülők nem járatták őket 

rendszeresen iskolába, hanem az, ha nem a legoptimálisabb módon vették igénybe a 

családtagok munkaerejét és munkavégző képességét, ha nem kellőképpen hasznosították a 

család potenciális gazdasági erejét.192 

Klára a négy osztály elvégzését követően, a földmunkákban is egyre többet segített 

szüleinek, járt a piacra és vigyázott kisebb testvéreire. Tizennégy-tizenöt éves korától kezdve 

azonban egyre inkább elvárták tőle, hogy „sokat legyen otthon”.193 Ekkor került a 

lujzikalagori nagylányok csoportjába, amivel párhuzamosan a kelengye elkészítése lett az 

egyik kiemelten fontos kötelessége. „Aztán mondjam, tizennégy évestől, tizenöttől, 

megfogtam aztán állni otthon. Édesanyám vett gyapjút, megfontam én magam a kezemvel, s 

vettünk… s kiszőttem a rongyámat (kelengyémet), láttad ott van a szobában, azt, amit adtak 

akkor, abban az idűben.194 S mikor kivégzettem a rongyát szőni, akkor férjhez is mentem 

tizennyolc évesen. Akko, ez vót az én fiatalságom!” (II/00:46) A nagylánykor kezdetével 

Klára és családja is kilépett a társadalmi presztízsversengéssel összefonódott házassági piac 

színterére. Klára elsődleges feladata lett a ruházaton, a kelengyén és az annak készítésén 

keresztül megnyilvánuló társadalmi státusztermelés, ami egyben a szülők közvélemény 

formáló szándékait is híven kifejezte.195 

A korosztályok szerinti társadalmi státuszok közötti váltást Klára hétköznapi 

viseletének változása is szemléltette. „Veronka, tizenhat évesen felkötöttem a fatát (katrincát). 

Mert akkor aszonták, leányocska vagy. Fatát. Mutíttam én a fatát neked! S a tizennyolcan 

férjhez mentem. Akkor! Mikor leányoskodtam?” (X/02:43) A nagylány megjelenése utalt 

társadalmi helyzetére, ami fordítva is igaznak bizonyult, valós, illetve elérni kívánt társadalmi 

                                                
192 Vö. Szilágyi 2009. 158. 
193 Jávor 2000. 614. 
194 Az 1940-es évek végéről, az ’50-es évek elejéről származó kalagori kelengye leltárának leírását lásd 
részletesen Kós 1997. 79. 
195 Vö. Jávor 1998. 165. Például Tötszegi Tekla végzett a kalotaszegi Mérán vizsgálatokat a kelengyébe tartozó 
ruházat és a státusztermelés, illetve fogyasztás közötti összefüggésekről az 1940-es éveket követő időszakban. 
(Tötszegi 2009. 43-71.) 
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státusza meghatározott megjelenést, ruházatot és kelengyét, követelt meg. A ruházat mellett 

Klára „goffmani” értelemben vett „személyes” homlokzatának, „leányocska” szerepének 

részét alkották még például testmozdulatai, arckifejezése és testtartása is. Mindezek funkciója 

az volt, hogy a hajadon külső megjelenéséről és saját maga társadalmi megjelenítéséről – 

magában foglalva a család társadalmi törekvéseit is – közvetítsen sokszínű információt a 

kalagori közösség felé.196 

Az asszony elmondása szerint, szülei a Kalagorban általánosan elfogadottól 

szigorúbban vigyáztak lányuk jó hírére. Ez abban is megmutatkozott, hogy a kortársakhoz 

képest Klárát ritkábban engedték el a nagylányok szórakozással összekötött közös 

munkaalkalmaira. „Engemet nem éppen eresztettetek faluba. Nem eresztettek tatájék. 

Tartottak, hogy mondjam, izé, kurtábúl. Más leányok inkább gyűltek. Mentek, gyűltek. De én 

nem volt szabad. Aszonták, kell csánd, te varrj benn, fonj benn, s hallgass. Há ennyi!” 

(X/04:33) Így Klára a megszokottól némileg eltérő formában: otthon és nagyrészt egyedül 

végezte a lányok számára előírt munkákat. A szülők szigorúsága miatt, a kortárscsoport 

tagjaihoz képest kevesebb alkalma nyílt a barátkozásra, a falubeli lányok megismerésére és 

önmaga, illetve leányi érdemeinek bemutatására. A „címernek élés”, vagyis az eladó lány 

szépségének és esztétikai értékének megjelenítése a nyilvános tereken Klára számára 

meglehetősen korlátozott lehetőségek között valósulhatott meg. 

Klára, ahogy a fentebbi idézetben is olvasható, tizennyolc éves korában házasodott 

meg, ami ekkor nem tekinthető korai házasságnak. Ugyanakkor az utolsó mondatok – „Akko, 

ez vót az én fiatalságom!, illetve „Akkor! Mikor leányoskodtam?” – arra engednek 

következtetni, hogy az asszony a fiatalsággal és a házassággal kapcsolatos nézetekben azóta 

bekövetkezett változások hatására átértékelte saját életútját. A hagyományos életvilágban 

saját fiatalsága a „rongya kiszövéséig” tartott, amit a házasságkötéssel a családos, gyerekeket 

nevelő nő státusza követett. Azonban személyes tapasztalatokkal rendelkezik arról, hiszen 

harminc és negyven év közötti gyerekei vannak, és ismeri a rokonok, szomszédok példáit, 

hogy jelenleg a munka és a karrier, illetve az oktatásban való részvétel idejének kitolódása 

miatt a korábbinál sokkal hosszabbra nyúlik a házasságot megelőző fiatalság időszaka. A 

Klára követte gyakorlat és az ettől eltérő jelenlegi értékek így konfliktusokhoz vezetnek saját 

fiatalkora, „leányoskodása” megítélésében. Ebből következően bizonyos mértékben 

veszteségként jeleníti meg a nagylánykor rövidségét saját életében. 

A házasságkötést megelőzően Klárának több legény is megkérte a kezét. Az akkoriban 

a szomszéd faluból, Kotonból (Osebiţ) származó Varga család férfi tagjai három generáción 

keresztül udvaroltak az asszony családjába tartozó nőtagoknak. Először Klára édesanyjának, 

                                                
196 Goffman 1999. 29-30. 
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majd magának Klárának és végül másodszülött lányának. Egyikük sem járt sikerrel. Az 

asszony körülbelül tizennégy-tizenöt éves lehetett, amikor a Varga legény azt ígérte neki, 

hogy „házat csán, motorcicletát (motorbiciklit) veszen” (VI/05:20) A történet szerint a fiú 

„pogány vót”, vagyis külső megjelenése meglehetősen eltért a korabeli férfi ideáltól. Ezt 

azonban Klára nem merte vele szemtől-szembe közölni, „mer, hogy mondd meg szembe. De 

anyám olyan vót. Ő megmondta.” (VI/05:36) A lánykérés visszautasítása minden bizonnyal 

nem egyedül Klára döntése volt, hanem elsősorban a Varga család társadalmi-gazdasági 

viszonyai állhattak a családi határozat hátterében. 

Klárát később feleségül kérte még egy „mozaicár, melyik csánta a mozaicot. Jó mester 

vót. Itt elé a szomszédba. Pogány (csúnya, csúf) vót, nem kellett.” „Sokan kerestek, Veronka, 

meseriaşok (mesteremberek), jó meseriaşok. De a leányka mit tud? Akkor fut az esze. Nem 

kellett. Jó.” (VI/07:30) A társadalmi státuszok közötti különbségek azonban ekkor sokkal 

inkább akadályozták, mintsem lehetővé tették a foglalkozások közötti átjárást. Ugyanakkor a 

testi szépség is, ami elsősorban a testfelépítésre és a látható testi hibákra terjedt ki, egyike volt 

a lánykérés sikerességét előmozdító tényezőknek.197 A legények esetében a test „szépsége” és 

a küllem sokkal kevésbé volt meghatározó és a házassági piac alakítását befolyásoló tényező, 

mint a lányoknál. „Aztán férjhez mentem az emberem után.” (VI/07:48)  – ér véget Klára 

kérőinek felsorolása. 

A szülők szava, elsősorban az édesapa döntése meghatározó módon befolyásolta Klára 

választását az udvarlók közül, aki élve a tekintély- és a hatalomgyakorlás jogával maga jelölte 

ki lánya számára a leendő férjet. „Édesapám megmondta, aszonta ez a gyermek neked jó. 

Kerestek mások es. De… no, úgy jött ki a baj. Aszonták az öregek, meg kell fogadd anyát-

apát, hogy menjen jól az életed. Én megfogadtam. Milyen fiúk jártak, megmondta édesapám: 

ennek hagy (bé)két, mert ez nem jó, e nem jó. Akkor megfogadták.” (VI/18:01) Klára 

engedelmességi stratégiája a házasság terén ugyanúgy érvényesült, ahogyan a 

munkavégzésben is. Ahhoz a fiúhoz ment feleségül, akit édesapja megfelelő házastársnak 

ítélt, akit ő elsősorban szüleinek tettei és magaviselete, vagyis a legény egész családja után 

becsült meg.198 A „szülők szavának megfogadása” volt az a kulturális gyakorlat, ami 

megalapozta a családi életstratégia sikeres újratermelését. 

A hajadont és udvarlóit családjuk státusza és hírneve eleve pozícionálta a lokális 

közösség társadalmi rendszerében, ami kezdettől kijelölte a potenciális házastársak körét. 

„Melyikek szerettek ingem (engem), nem szerettem én. S ez olyan dolog, ne. Édesapám 

megmondta, ez neked való, s ez így van, s ez csendes familébül (családból) van. Jó 

                                                
197 Vö. Nagy O. 1994. 106. 
198 Jávor 1978. 308, 1989. 142. 
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családból.”199 (VII/43:33) „A szerelem nagy dolog,” vallja jelenleg Klára, majd így folytatja, 

„de én nem tartottam semminek. Nem nagyon tartottam.” A hagyományos életvilágban a 

házasság nem érzelmi alapokon nyugodott, így teljesen természetes volt, hogy a szerelmet az 

asszony akkor „nem tartotta semminek”. A házasság és a családalapítás nem a házastársak 

érzelmi közösségére épült, hanem annak a Klára és a kérő családjával szemben támasztott 

gazdasági és társadalmi elvárásoknak kellett megfelelnie.200 

A házasság szakrális alapjai alapvetően határozták meg, illetve határozzák meg 

jelenleg is Kalagorban a feleség és férj mozgásterét és választási lehetőségét a házasságban.201 

Azaz sokkal inkább a választás hiányát arra vonatkozóan, hogy a felek működtetik, vagy 

felbontják a házasságot – szinte napjainkig kizárva a válást mint a konfliktusok megoldásának 

egyik formáját.202 „Ez vót az Istentül kirendelve. Nem, mondják, hogy az Istentül, melyik ki 

van rendelve. Oszt aszongyák neki: kereszt.” (VII/44:22) „Kerestek sokan, de ez volt az 

Istentől kiírva, akkor ez… Na, ilyen baj (dolog)!” 

Klára édesapja jól ismerte a leendő vő apját, mivel együtt legényeskedtek és a 

háborúban is együtt harcoltak. Az édesapa a kérőt nem egyéni érdemei, hanem a fronton 

elhunyt ifjúkori barátja után ítélte meg, tehát a származása, a rokoni viszonyok és a család 

társadalmi állása és presztízse alapján.203 „S akkor tudták, milyen családbúl jő. Rossz 

családbúl sau (vagy) jóból.” (VI/18:26) A lokális közösség viszonyai áttetszők voltak, a 

kalagoriak ismerték egymást, a családfő és ezáltal a család társadalmi megbecsülése egyenes 

arányban állt a hírnévvel. A jó vagy rossz jelzővel megítélt családi közösség egyet jelentett a 

szorgos, tettrekész, a családi munkaközösséget hatékonyan szervező családfő vezetése alatt 

álló családdal, vagy a kevésbé szorgos, időnként részeges, „restes” (lusta) férfi családjával. 

Az a gondolkodásmód, miszerint nem két személy, hanem két család és a potenciális 

gazdasági, társadalmi érdekek kötnek házasságot, nem tekintette szükségesnek, hogy a 

fiatalok hosszasan és szabadon ismerkedjenek, vagy megismerjék egymás személyiségét. Az 

egyik legfőbb ismerkedési alkalom a vasárnap délutánonként a templom előtt rendezett 

                                                
199 Más hagyományos paraszti közösségekben, mint például a mátraalji palócok esetében, is a szülők szava volt a 
döntő a házasságban: „Nem ahhoz adták a lyányt, akit szeretett, hanem akit az apja-anyja akart. Nem a 
szeretőjéhez ment férjhez. A legény is csak azt vette el, akit az anyja akart.” (Morvay 1981. 116. – kiemelés M. 
J.) 
200 Kotics 2001. 62. 
201 Kotics 1999. 63; 2001. 63. 
202 Ugyanakkor a kilencvenes évek második felétől, az ezredfordulótól kezdve megfigyelhető egy olyan 
tendencia, amelyben a házastársukkal konfliktusban élő lujzikalagori gyerekes asszonyok a családjuktól távol 
vállalnak munkát, rendszerint külföldön, ezzel oldva fel az összeférhetetlenséget a mindennapokban. Ez a válás 
nem hivatalos formája – válás „nu cu H mare, cu h mic” –, a különélés legitim változata a közösségben, ami 
sokkal inkább látens formában, mintsem nyíltan üzen hadat a házasság szakrális alapjainak, a válás miatti 
megszégyenítésnek. Erről lásd még a 6.2.2.2. fejezet 211. oldalát. 
203 Jávor 1989. 142. 
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táncmulatság volt, ami tulajdonképpen házasságszerző társadalmi intézményként működött.204 

„Megtalálkoztál a legényvel a templom elejibe csak. S akkor csántak ott egy táncot, s annyi 

vót a legényvel tanácsolj (beszélgess).” (VI/10:38) A szocialista korszakban fokozatosan 

háttérbeszorultak a köztéri táncalkalmak és az 1960-as évekre a cǎmin-nak nevezett közösségi 

házban szervezett táncmulatságok váltak a fiatalok ismerkedési és találkozási helyévé. 

„Osztán mikor béjött hozzám, otthon es. Benn kettőt szólott a fiú, hármat benn, s kellett 

menjen. Nem vót úgy, mind most van.”205 (VI/10:47) – utal Klára arra a napjainkban a városi 

környezetben elfogadott gyakorlatra, hogy a fiatalok huzamosabb ideig együtt élnek a 

házasság előtt. 

A hagyományos időszakban az asszony szülei és a lokális közösség tagjai nemcsak 

közvetlenül, hanem közvetve is Klára tudomására hozták kötelességét és a vele szemben 

támasztott elvárásokat, azt, hogy hogyan kell viselkednie, amikor a legénnyel találkozik. 

Szimbolikus és átvitt értelmű kódokat használtak, például metaforákat, hasonlatokat, annak 

érdekében, hogy kifejezzék a magatartás normatív mintáit, a gyakorlatban elvárt 

cselekvésmódokat. „Azé vót a derékság meg, mer megmondták: a legényvel nem szabad sokat 

tanácsolni (beszélgetni), a legény nem szabad megfogja a kezedet, mer nem vadsz (vagy) 

sánta. Se nem vadsz vak. Deci (szóval), aszonták csak a vakokat viszik a kezüktül. Vótak 

valami tanácsok, úgyhogy azt meg kellett értsd, meg kellett értsd.” (VI/13:59) Klára életének 

ebben a szakaszában nem a nagylány státuszhoz tartozó jogok kerültek előtérbe, hanem épp 

ellenkezőleg, az azt meghatározó korlátok.206 A nagylányság időszaka megközelítőleg egyet 

jelentett a hajadonokra vonatkozó tabuk széleskörű ismeretének elsajátításával és azok 

kötelező jellegű tiszteletben tartásával. A leány és a legény közötti kapcsolatban, annak 

egyházi hitelesítéséig, folyamatosan jelen volt a társadalmi kontroll, amely mind a nyilvános 

testi kontaktust, mind a hosszan tartó szóbeli érintkezést az elvárt magatartási normán kívül 

eső, tiltott területként jelölte meg. 

                                                
204 Kós 1997. 75. 
205 A lészpedi udvarlási szokásokról lásd Faragó 1990. 32-33. A trunki lakodalomról az 1930-as években készült 
leírást lásd Domokos P. P. 2001. 457-474, a klézsei lakodalomhoz lásd Istók – Pozsony 1992. 34-36, a 
pusztinaihoz lásd Seres 1976. 59-62. 
206 Vö. Jávor 1989. 153. 
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3.2. Társadalmi nemek viszonya a szocialista modernizáció időszakában 
 

A szocialista modern gazdaság- és társadalompolitika a korábbi társadalmi rend 

felszámolásával a kikényszerített és az intézményesen újraelosztott társadalmi egyenlőséget 

igyekezett megvalósítani. Megjelent a társadalmi mobilitás lehetősége, amit azonban 

meghatározott keretek szabályoztak. Romániában különösen az 1980-as években vált 

kritikussá az újraelosztási rendszer működése, amikor az állam szigorú szabályokkal 

igyekezett azt politikai és gazdasági céljainak szolgálatába állítani, amivel azonban 

hiánygazdaságot hozott létre. „Búzát, pujt (kukoricát), mindent, mindent vitt el [Ceauşescu 

külföldre]! Minket elhagyott, hogy nem vót mit együnk! Nálunk Bákóban es kitették a 

marhacsontokot, nem vót semmi, csak csont! Négy fránk vót egy kiló…”.207 

A szocialista modern időszak mesterségesen alakított urbanizációs folyamatai, 

erőltetett iparosítása és az ezekhez kapcsolódó „modernizációs” törekvések sokszínű 

változásokat indítottak el Lujzikalagor mindennapjaiban. Az átalakulás különböző gazdasági, 

társadalmi és kulturális folyamatai a gyors ütemű szocialista iparosítással összefüggésben 

jelentek meg a településen, amikor a Bákó (Bacǎu) környéki más csángó falvak lakossága 

mellett a lujzikalagori férfiak is a városi gyárakban kezdtek munkát vállalni.208 Nemcsak a 

hetente vagy naponta ingázókkal sokszorozódott meg a lokális közösségből kilépők száma, 

hanem a gyerekek iskoláztatási gyakorlatával is, hiszen a szülők igyekeztek őket a szocialista 

kényszernek megfelelően Románia különböző nagy ipari központjaiba küldeni szakmunkákat 

tanulni.209 A „navetát csánó” (ingázó) férfiak mellett az 1950-60-as években születettek közül 

tizenöt-húsz évvel később sokan beköltöztek a közeli városba, ahol a gyári munka után 

kedvezményesen jutottak lakáshoz. 

A szocialista gazdaság tervszerűen módosította a foglalkoztatási szerkezetet és hozott 

létre ipari létesítményekkel felduzzasztott városokat, a gyárakban munkát vállaló kalagori 

lakosoknak is rendszeres és kiszámítható jövedelmet kínált. Változott a nők 

foglalkoztatottságának aránya és szerkezete is, akik egyre jelentősebb arányban iratkoztak be 

az 1962-ben létrehozott „kollektívbe”, a termelőszövetkezetbe.210 A kalagori családoknak is 

alkalmazkodniuk kellett a makroszintű társadalmi és gazdasági környezet változásához, és 

                                                
207 1901-ben született kalagori férfi, Gazda József gyűjtése, Gazda J. 1993. 198. A hiánygazdaság részletesebb 
leírása és elemzése a 4.2. és a 4.2.2. fejezetben található. 
208 Benedek H. J. 1997. 197; Pozsony 2003. 149, 2005. 177, 2008. 295. 
209 Vö. Pozsony 2003. 149, 2005. 177; Hegyeli 2005. 231; Pozsony 2008. 294. 
210 Lásd még hasonló példaként a mezőségi Széket, ahol a „kollektívben” dolgozó személyek szinte kizárólag 
nők voltak, mivel a férfiak az alacsony fizetések miatt a településen kívül, elsősorban a közeli városokban 
kerestek munkát. A székiek közül sokan Kolozsvárra és Szamosújvárra költöztek az 1960-as években. Kovács F. 
2000. 28, 34. 
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ezzel párhuzamosan újra kellett alkotniuk a családi életstratégiát és a családon belüli női, férfi 

és gyermeki státuszokat és szerepeket, a viszonyt egymáshoz. 

A tulajdonjogi viszonyok átrendezésével a családi gazdaság mint termelő, elosztó és 

fogyasztói rendszer megbomlott, a termelő munka jelentős része a családon kívülre került. A 

hagyományos családi stratégia gyakorlatához képest a szocialista időszakban változott a női 

és a férfi munka értékének különbsége a családon és a társadalmon belül is. A szocializmus 

idején a nőket megillető jogok köre igen kiterjedt volt a gazdasági és politikai életben 

egyaránt: a szavazati jog (1948), a munkához való jog és kötelesség, a férfiakéval egyenlő 

munkáért járó azonos bérezéshez való jog és a politikai képviselet joga.211 

A helyiek mindennapi életében azonban a nemekhez társított státuszok és szerepek 

korántsem a megváltozott társadalompolitikai elveknek megfelelően módosultak. Kalagorban 

a hétköznapokon egyfajta „női társadalom” jött létre, női faluközösség szerveződött a férfiak 

hiánya következtében.212 Sűrűsödtek azok a találkozási alkalmak, amikor nők érintkeztek 

egymással és a különböző beszédesemények révén bevezették, jóváhagyták és terjesztették az 

„újdonságokat”.213 A lokális közösség nyilvános színterein a nemi státuszokhoz társított 

aszimmetrikus hatalmi szerkezet változatlan maradt, a mindennapi gyakorlatban azonban a 

női szerepek folyamatosan bővültek a hagyományos férfi szerepek elemeivel. A nőknek tehát 

a gyermekkorban passzív módon megszerzett tudásukat kellett mozgásba hozniuk annak 

érdekében, hogy betölthessék a férfiak napközbeni távolléte miatt a nemek szerinti világok 

működésében keletkezett társadalmi és gazdasági űrt. 

A kollektivizálást követően az önellátásra törekvő paraszti életforma mint alapvető 

életstratégia elvesztette vezető szerepét Lujzikalagorban és helyette egyre inkább az ipari 

munkavégzés jelentett társadalmi presztízst. Ezzel párhuzamosan, ahogy fentebb már 

említettem, egyre általánosabban alkalmazott gyakorlattá vált a férfiak kilépése a paraszti 

közösségből. Az ingázás és az alkalmazkodás az ipari munkás életmodellhez strukturális 

váltást eredményezett az életstratégiában és megkövetelte az alapvető szakismeretek átadását 

és a munkafolyamatok különböző lépéseinek betanítását is. A gazdasági szerkezetet érintő 

változások és változtatások következtében radikálisan módosult a viszony az iskolában 

szerezhető tudáshoz, a szakmunka elsajátításához is. Felértékelődött az iskolai tanulásra 

fordított idő, az adott szakmához kapcsolódó tudás elsajátítása szükségszerűvé és 

nélkülözhetetlenné vált a „boldogulás” érdekében. A mezőgazdaság átszervezéskor az egyes 

pozíciók betöltésére az írni-olvasni folyékonyan tudó helybelieket jelölték ki, akik a 

körülhatárolt, sajátos funkció miatt a közösség többi tagjának szemében társadalmi presztízsre 
                                                
211 Miroiu – Popescu 2001. 83. 
212  Jávor 1978. 370. 
213 Vö. Jávor – Molnár – Sárkány – Szabó 2000. 996. 
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tettek szert. Az írásbeliség és az intézményi tudás tehát a korábbinál elismertebb helyre került 

a kalagoriak értékrendszerében, akik felismerték, hogy a továbbtanulás a társadalmi mobilitás 

egyik lehetséges módja.214 

 

3.2.1. Nők, férfiak és gyerekek a szocialista modernizáció időszakában – Klára példája 
 

Klára és férje 1965-ben kötött házasságot. Az asszony, a férjhezmenetel 

előfeltételének eleget téve, édesanyjától megtanulta a női státusszal együttjáró jogokat és 

kötelességeket, a normaként elvárt magatartási módokat, elsajátította a háztartásra és a családi 

gazdálkodásra vonatkozó gyakorlati ismereteket. „A leány kellett tanuljon hazunnat, az 

édesanyjátúl. Főzni, fehérítni, meszelni. Tésztagyúrni. Ilyen, hogy mondjam, mindent a házi, 

varrni, szőni, ő kellett hazunnét megtanulva menjen férjhez. Nem miután férjhez ment. Asztán 

utóján is tanult még másoktúl es, de mikor elmentél, akkor kell légy asszony. Tudjad. 

Mindent.” (XI/02:15) Klárának a házasságkötés időpontjában rendelkeznie kellett az 

egységes, kiszámítható keretekben működő és ciklikusan ismétlődő egésznek tekintett 

paraszti életrend duális szerkezetének női oldalához társított komplex kulturális tudással. A 

nagylány tehát társadalmi szempontból akkor vált éretté a házasságra, amikor már birtokában 

voltak a női szerepek reprodukálásához szükséges ismeretek. 

A női státusz tudáskészlete négy nagyobb területet ölelt fel: a családtagok ellátását – 

„főzni, tésztagyúrni”; gondozását és a ruházkodást – „varrni, szőni”; a tárgyi környezet 

rendjének kialakítását, fenntartását és a tisztaságot – „fehérítni, meszelni”. A negyedik a test 

fizikai és mentális változásához, valamint az átmeneti élethelyzetekhez kötődő szerepeket 

tartalmazta: ezek elsősorban a születéshez és a halálhoz kapcsolódtak, a beteg- és a 

gyermekgondozási gyakorlatot és a gyermeknevelést jelentették.215 

Ám a szocialista változások, a gazdasági, társadalmi és kulturális átalakulás 

megkövetelték az asszony szülei által alkalmazott paraszti önellátásra törekvő családi 

életstratégia és a gyerekként megtapasztalt női és férfi viszonyok átírását, illetve újraalkotását 

is. Igaz ugyan, hogy Klára és férje is a hagyományos életvilágban szereztek tapasztalatokat, 

de azt közösen kellett, a lokális társadalmi kontrollmechanizmusok iránymutatása mellett, a 

hatvanas évek romániai, moldvai jelenéhez igazítaniuk és hitelesíteniük. Folyamatos 

interakciókban egymással és másokkal, a szülőkkel, a testvérekkel, a gyerekekkel, a 

szomszédokkal, a rokonokkal és más kalagori lakosokkal.216 

                                                
214 Vö. Pozsony 2008. 300. 
215 Vö. H. Sas 1976. 128-130; Jávor 1989. 160; Bourdieu 1994. 11-13; Pozsony 1997b 21; Jávor 2000. 629. 
216 Vö. Berger-Kellner 1984. 433, 440. 
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A gazdasági szerkezet szocialista átszervezésének következtében a család megszűnt 

független gazdasági tényezőként működni, ami Klára és férje életében is életformaváltáshoz 

vezetett. Új családi stratégiát kellett kialakítaniuk a megváltozott körülmények közötti 

boldoguláshoz. Klára férje a házasságkötést követően először a kalagori „kollektívban”, a 

termelőszövetkezetben állt alkalmazásban kocsisként. Itt azonban nem fizették meg kellően a 

munkát, a gyerekek után nem kaptak családi pótlékot és a munka társadalmi presztízse is 

alacsonyabb volt a városban végezhetőnél – nem biztosította a család gazdasági-társadalmi 

előrejutását. A gyári munkavégzés a „gyarapodást” jelentette, így a férfi 1967-től a bákói 

állatkórháznak kezdett dolgozni jéghordóként.217 Körülbelül egy év múltán azonban a 

kedvezőbb kereseti lehetőségek és a jobb munkakörülmények miatt a bákói húsgyár hűtőházi 

részlegében vállalt munkát. „De miután mi elvevődtünk egy esztendőre, elhagyta a lovakat és 

béállott a fabricǎba. A gyárba. A frigoriferhez (hűtőházba).”218 A férj ezt követően már nem 

változtatott munkahelyet, összesen harminc évnyi munka után, 1993-ban ebből a gyárból 

ment nyugdíjba. 

A férfi hűtőházban végzett munkája állandó jövedelmet biztosított a családnak. 

Emellett lehetőség nyílt a kereset illegális, de mindenki által bevett kiegészítésére, például a 

húsfélék engedély nélküli hazaszállítására is.219 Ez esetben a lopás nem minősült erkölcstelen 

cselekedetnek, nem volt „vétek”, hiszen azt a körülmények, a cél, a család ellátása élelemmel 

szükségszerű, semmint negatív töltettel ruházta fel. A munkaviszony folyamatos fenntartása 

azonban egyáltalán nem kímélte a férj munkaerejét, aki számtalan alkalommal 

vasárnaponként is dolgozni járt délután 1-2 óráig. 

A családi gazdaság korábbi rendszerének felbomlása módosította a hagyományos 

paraszti életvilágban működő női-férfi státuszokat és szerepeket. Klára a női-férfi szerepek 

keveredését és a határvonalak elmozdulását a mindennapi élet körülményeire vetítve eképpen 

fogalmazta meg röviden: „Há, ő [a férje] akkor ment a munkába. Sötétbe ment, sötétbe jött. 

De ejsze nem csinált semmit. Soha semmit! Akkor? Én vótam az ember es, én vótam az 

asszony es. S akkor honnan legyen, Veronka, még egészség? Honnan?” (XII/05:06) A férj 

gyári munkavállalása a szocialista gyakorlatból következő kényszer, és egyfajta lehetőség is 

volt, ami ugyan rendszeres pénzbevételt és biztos megélhetést jelentett, de megtöbbszörözte a 

női szerepeket. 

                                                
217 Ezt lehetővé tette az is, hogy a szabályzat szerint a kollektív alapítása után 3 évvel a tagoknak jogukban állt 
kilépni a közös gazdaságból. (László M. 2009. 64.) 
218 Itt az elbeszélésben kisebb-nagyobb elcsúszások vannak a munkahelyekre vonatkozó időpontokat illetően. 
219 Klára férje és a munkatársai rendszerint vasárnaponként összeálltak és lefizették az üzem kapujában szolgáló 
portást, aki a pénz ellenében szemet hunyt a 3-4 kilogramm hús engedély nélküli hazavitele felett. Ennek 
részletesebb kifejtését lásd a 4.2.1.fejezetben (113-114. oldal) 
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A férfi a városi munka miatt napközben folyamatosan távol volt a faluban élő 

családtagoktól. Ennek következtében túlnyomórészt Klárára hárult a háztartás és a 

családtagok ellátásának összetett kötelessége, akinek így rendszerint egymagának kellett 

szembenéznie a korábban nemekre osztott életvilág problémáival. A női és férfi világok 

aszimmetrikus viszonya továbbra is érvényben maradt, bár maga Klára átvett korábban 

elsősorban férfiakhoz társított szerepeket. Így például egyszer-egyszer az asszony intézte a 

hivatalos ügyeket a faluban vagy a városban, vagyis ő képviselte a család érdekeit a 

nyilvánosság előtt, kezébe vette a család megszervezésének egyes feladatait.220 Ezáltal 

csökkent a női és férfi világok között korábban tapasztalható nagymértékű fizikai és 

szimbolikus elkülönülés is.221 Továbbá Klára volt az, aki, többek között, fejlesztette a családi 

háztartást és innovatív változtatásokat sürgetett. Mindezek a határátlépések azonban már nem 

kerültek a normasértés kategóriájába, mivel maga a lokális életvilág egészének is módosult a 

társadalmi, kulturális és gazdasági valósága. 

Az asszony édesanyja még a családi gazdaságon belül hasznosította munkaerejét, 

férjével együtt járt a mezőre dolgozni. Klárának azonban nem volt lehetősége a családon belül 

végzett, megélhetést biztosító mezőgazdasági munkára, hiszen a földet szüleik beadták a 

kollektívbe, ahová ő maga is járt édesanyjával lánykorában. A házasságot követően Klára 

munkaerejét továbbra is a családon kívül, a munkaerőpiacon volt kénytelen áruba bocsátani, 

asszonyként is a kollektívbe járt a falubeli nőkkel együtt. Elsősorban a munkakényszer, a 

kötelező foglalkoztatás elve miatt, valamint azért, hogy férjével közösen biztosítani tudják a 

családi közösség „boldogulását”. A stratégiai váltást a gazdasági szükségszerűség, a gazdaság 

makroszintű változásai is nagymértékben befolyásolták.222 

Klára tehát asszonyként az 1970-80-as években, rendszertelen időközönként ugyan, de 

munkát vállalt.223 A hetvenes évek elején négy nyári időszakban saját neve helyett 

édesanyjáét „íratta fel” a kollektívban, hogy minél több munkanapja legyen, amikor majd 

nyugdíjba megy. Közben édesanyja Klára egyik húgával és más falubeliekkel Konstancába 

(Constanţa) utazott, mert ott magasabb fizetést adtak, jobb minőségű és nagyobb mennyiségű 

terményt fizettek az időszakos mezőgazdasági munkáért, mint Kalagorban. „Nem [jártam 

dolgozni a városba], merre vót menjél ennyi gyermekvel? Nem győzted a munkát. S aztán 

mentél a kollektívba, de mikor el tudtál menni. Oda kellett baj (munka)! Há, hét gyermek, 

gondold meg! S kicsit jártam a mezőre, s azért adnak nekem ilyen kicsi pensiet (nyugdíjat). 

Mert nem voltak annyi elegendő napjaim. Kivettek valamicskére [nyugdíjra], de az semmi! Az 
                                                
220 Vö. Nagy O. 1989. 55. 
221 Vö. Jávor 1998. 157. 
222 Vö. Gyáni 1987-88. 374. 
223 Ez aztán kihatott jelenlegi élethelyzetére is, mivel a munkakönyvében igazolt kevés munkanapnak 
köszönhetően 2006-ban nagyon kis összeget kapott nyugdíjként (ez nem érte el a 7-800.000 lejt). 
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semmi.” (II/41:24) Klára több alkalommal is magával vitte gyerekeit, ahogyan korábban 

szülei is tették, és közösen végezték el az adott napra kiszabott mezőgazdasági munkát, 

például a kapálást. Esetenként, főleg elmaradások vagy idénymunka idején, hivatalos úton is 

kikérte őket a kalagori iskolából.224 

Majd Klára az 1980-as évek közepén a Lujzikalagorba telepített „repanşalban”, a 

gyártás során meghibásodott ruházat szálainak helyreigazításával foglalkozó gyakorló 

kisüzemben vállalt munkát 1986-ban és ’87-ben. „Utóján înfiinţaltak (létesítettek), hogy 

mondjam egy ilyen… Nézd meg te! Repanşal. Hoztak materialokot (anyagokat), kinn nagy… 

material (anyag), hogy mondjam, osztán vótak ilyen vétségek, megvétették a fabricǎban 

(gyárban) a szemeknél, oszt akko vissza kellett tűvel csináld. Repanşal, úgy mondták. S akkor 

aztán mentünk oda. Beálltam oda. Há!” (VIII/15:15) Egészen addig dolgozott ott, amíg 

édesanyja 1987 novemberében meg nem betegedett, majd rendszeres ápolásra nem szorult és 

már nem tudott iskola után vigyázni nyolc és tizennégy év közötti unokáira. A nyolcvanas 

években az általános hiány és a szigorú jegyrendszernek köszönhetően a kollektívben végzett 

és a kisüzemi munka Klára számára korántsem a munkavállalás területén érvényesülő női 

egyenjogúság gyakorlásaként tételeződött, hanem az élelmiszerjegyhez jutás eszköze volt.225 

A nyolcórás, a túlóra miatt időnként hosszabb, „repanşalban” végzett munka Klárát 

szinte egész nap távol tartotta a gyerektől. Édesanyja alig várta, hogy hazaérjen a munkából. 

A történet minden szereplője számára szokatlan volt az az élethelyzet, hogy az asszony 

sötétedés után sem volt otthon a gyerekekkel. „Édesanyám akkor még élt, jő vala bé oda. No, 

este késűn vót, szürkült bé hamar. Jaj, aszongya, de puszta Klára nem vagy a házba a 

gyermekek között! No, este hét órakor, mikor ötkor bé volt szürkülve, bé volt sötétedve. Jön 

vala bé, kukucsilt bé az ablakon, aszongya nem jössz haza? [kacag fel Klára] Ő ült a 

gyermekekvel, de ne, neki kifele jött lenne.” (VIII/16:08) Klára praktikus szempontok miatt 

vállalt munkát, döntését nem befolyásolta a szocialista propaganda diskurzusában megjelenő 

nőalak eszményképe, ami minden bizonnyal hatást gyakorolt a munkaerőpiacnak a 

munkásnőket foglalkoztató kereslet és kínálat oldalára. Ez a kép többszöri változáson esett át, 

például a 60-as évek közepétől egy évtizeden keresztül a családanya szerepében tevékenykedő 

nő állt a középpontban: a háztartásban végzett női munka jelentőségét hangsúlyozták és a nő 

szerepét a család összetartásában. A nők társadalmi szerepéről alkotott propagandisztikus 

elképzelések az 1970-es évek közepén ismét módosultak és az „alkotó nő” képe került 

                                                
224 Vö. Kálmán 1992. 86. 
225 Klára kisüzemi munkavállalásáról, a jegyrendszerről és a hiánygazdaságról részletesebben lásd a 4.2.2. 
fejezetet. 
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előtérbe: például kiemelték a részvételhez való jogot a politikai életben és a gazdaság, 

társadalom területén, vagy nőket léptettek elő.226 

A szocialista gazdasági átalakítás nem módosította rövid távon a gyermekvállalási 

gyakorlatot Kalagorban. Klára a paraszti hagyománynak megfelelően, sok, számszerűen nyolc 

gyereket szült 1966 és 1979 között. Ez köszönhető volt egyrészt a még mindig magas 

csecsemő- és gyermekhalandóságnak, másrészt a Kalagorban bevett gazdasági és a társadalmi 

reprodukcióra vonatkozó kulturális elvárásoknak, harmadrészt pedig a lokális erkölcsi 

rendszernek, ami például tiltotta a terhesség-megszakítást. Ez utóbbit nemcsak a római 

katolikus egyház büntette szigorúan, megszégyenítve a megesett lányt és családját, hanem a 

szocialista államhatalom is, ami szabadságvesztéssel büntette az abortusz-törvényt megszegő 

nőket.227 

Ahogyan fentebb láttuk, a gazdasági és társadalmi körülmények átalakulása kihívások 

elé állította a korábban bevett női és férfi státuszt és szerepeket. Klára férjének a korábbitól 

eltérő időszemléletet és munkamorált jelentő napi nyolc órás gyári munkában kellett 

helytállnia és a szocialista ipart jellemző szemlélethez kellett alkalmazkodnia. Az asszonynak 

pedig egyrészt át kellett vennie korábban férfiak végezte szerepeket is, másrészt a családi 

munkamegosztás egy-egy területén szinte kizárólagos szereplővé vált, mint például a 

gyereknevelésben. A családi életstratégia átalakulásával tehát megváltozott a viszony a 

gyerekekhez is, amit a kollektívben végzett munka időstruktúrája is elősegített, hiszen Klára 

itt szabályozott időkeretekhez alkalmazkodott. Az iparosítással és a szövetkezeti termeléssel 

Lujzikalagorban is napi szinten különvált a családtagok együttlétének ideje és a munka világa, 

nagymértékben csökkent a közös, családi munkaalkalmak száma, és elmélyült a munka és a 

magánélet közötti megkülönböztetés. Nagymértékben szétvált tehát egymástól a család és a 

gazdasági élet színtere, utóbbitól a nők lassan kezdtek elszakadni.228 Ez a felosztás is 

hozzájárult ahhoz, hogy értékkülönbség jött létre a „bent”, vagyis az otthon terében, a 

háztartásban végzett női tevékenységek és a munkahelyen teljesített férfi munka között. 

Az új élethelyzetben Klárának számtalan, korábban ismeretlen szituációban kellett 

helytállnia, miközben egyre inkább szembeszökő volt a férje és a saját világa közötti 

hierarchia. Alkalmazkodnia kellett az új családi körülményekhez és életstratégiához, a lokális 

életvilág változásaihoz: Bírjad es, meg húzzad es!” (2007.02.12. terepbejegyzés) A női és férfi 

viszonyok közötti egyenlőtlenség nemcsak a nyilvánosság előtt mutatkozott meg, hanem az 

otthon terében is, ahol a férfi a testi fenyítést a fegyelmezés elfogadott eszközeként 
                                                
226 Györffy G. 2007. 29. A Györffy Gábor végezte kutatások alapján Romániában az 1980-as évek közepétől 
kezdve újra a „példás családanya” modell került a szocialista propaganda középpontjába. 
227 Romániában a második világháborút követően a terhesség-megszakítást 1949 és ’66 között, valamint 1990 
után engedélyezték újra hivatalosan. 
228 Vö. Márkus 1970. 291. 
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alkalmazhatta a feleségével szemben.229 „Kell ülj, s hallgass!” – beszéli el Klára a férjével 

szembeni magatartás egyik hatékony eszközét. Az asszony „hallgatása” azonban nem 

feltétlenül azt fejezte ki, hogy ő maga passzív szereplőként csupán elfogadta és elszenvedte a 

történéseket.230 A „passzív női erények” (a türelem, az engedelmesség, az akaraterő, az 

önfegyelem)231 a férfi világ alkotta aktív-passzív megkülönböztetés alapján társulnak a 

nőkhöz, ami elfedi a női világnak azokat a gyakorlatait, amelyek nem a férfi világ gyakorlata 

szerint fejezik ki az ellenállást, a szembehelyezkedést, a fennálló tekintélyi struktúra 

megkérdőjelezését, a társadalmi egyenlőségre törekvést. Amennyiben azonban nem a férfiak 

alkalmazta tekintélygyakorlási formákat vesszük alapul, mint például a nyilvános 

szerepvállalást a közösség életében, úgy Klára „némasága” mögött az is felfedezhető, hogy ő 

maga a női világ eszközeit alkalmazta a férfiak tekintélygyakorlásával szemben. Ide sorolható 

például a pletyka, a közvélemény befolyásolása, amelyben a nők szerepe a férfiak ingázása 

következtében kialakuló „női társadalom” miatt egyre jelentősebbé vált.232 Ez lehetőséget 

teremtett a társadalmi kontroll és a társadalmi valóság esetleges újradefiniálásához – 

különösen a szolidaritás és a közös gondok miatt összekovácsolódott lokális női társadalom 

hétköznapjaiban. 

Minden bizonnyal az előbbiekhez kapcsolódik az a változás is, hogy az asszony egyre 

tudatosabban és következetesebben használta a román nyelvet „bent”, a családban. Klára 

nemcsak a helyi pap hangsúlyos rábeszélésére és a városi rokonok miatt kezdett az otthon 

világában románul beszélni a gyerekeivel,233 hanem azért is, mert az társadalmi presztízzsel 

bírt: a tanuláshoz és az írásbeliséghez kötődött, a gyári munkás státuszhoz tartozást fejezte ki. 

Mivel a munkáséletmód a szocialista társadalomszerkezet magasabb fokán helyezkedett el, 

mint a kollektívben végzett munka, így a nyelvhasználattal Klára szimbolikusan ugyanabba a 

státuszba került, mint a férje.234 

A férj napi ingázásával és Klára központilag szabályozott, de az iparban végzett 

munkához képest viszonylag rugalmasan alakítható mezőgazdasági munkavállalásával 

párhuzamosan megváltozott a gyerekek státusza is. A gyerekek személyének felértékelődését 

                                                
229 Klára történeteiben rendszerint áttételesen, általánosított formában, utalásszerűen jelenik meg a megvert 
asszony képe, konkrétabb formában az önmagáról, a testvéreiről és édesanyjáról, valamint a legidősebb lányáról 
szóló elbeszélésekben. 
230 A hallgatás többarcú jelenség, egyaránt kifejezhet alávetettséget és felsőbbrendű pozíciót, társulhat nőhöz és 
férfihoz egyaránt. Olyan kulturális konstrukció, ami kultúránként és történeti korszakonként más és más 
jelentéseket hordoz. A hallgatás eltérő jelentéseihez lásd részletesebben például Gal 2001. 167-170. 
231 Vö. Jávor 1978. 311. 
232 Nagy O. 1989. 291. 
233 Vö. Pozsony 1996. 175. Klára fiatalabb testvérei közül egy Brassóba, a többiek Bákóba költöztek. 
234 Vö. Gal 2001. 172. 
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és a nekik tulajdonított társadalmi értékek növekedését számos tényező idézte elő.235 A 

szocialista társadalompolitikai diskurzus az 1960-as évek közepén erőteljesen támogatta a nő 

mint családanya eszményképet, amely a társadalmi reproduktivitás mellett a tudatos nevelésre 

helyezte a hangsúlyt, ezzel a családi szocializációra is kiterjesztve a pártpropaganda 

közvetítését.236 Igaz ugyan, hogy az utóbbi elsősorban a munkásnőket szólította meg, így 

Klárát egyáltalán nem érintette, de a családanya-képnek az az eleme, amely a gyermekszülés 

fontosságát propagálta konkrét intézkedések országos bevezetésével párosult. 

Ennek jegyében mindinkább szigorították a terhesség-ellenőrzést, az otthon szülés 

gyakorlatát felváltotta a kötelezően előírt kórházi szülés, és érvényre emelkedtek a társadalmi 

gyermekvédelem egyéb intézkedései is, mint például a terhes asszonyok nyilvántartásba 

vétele.237 A nőket egyre többször személyesen is megszólították, és felelőssé tették a gyerekek 

egészségéért, illetve az elkövetett mulasztások miatt vétkesnek tartották őket. Ezáltal új 

„anyatípus” született, amely az édesanyáktól, és köztük Klárától is, egyre inkább 

megkövetelte az anyai szeretet „bizonyítékainak” felsorakoztatását. Ezek közé tartozott 

például a gyerek felé fordított figyelem (ápolás, gondozás, egészség, tisztaság, higiénia stb.) 

megnövekedése, a gyerek pótolhatatlanná válása, valamint az anya állandó jelenléte és 

önfeláldozása.238 

A gondoskodó és a szerető anya közötti különbséget Klára szemléletesen ragadja meg 

azzal, hogy a szülőket „meleg” és „hideg” típusba sorolja, a gyerek-szülő kapcsolat minősége, 

a viszony jellemzői alapján. A meleg jelző a melegszívűségre, az odaadásra, a törődésre, az 

érzelmek kifejeződésére, a szeretetteljes kapcsolatra utal, a hideg pedig a távolságtartást, a 

reláció kötelességszerűségét, a korlátozott érzelmi töltést szemlélteti. Ez a meleg-hideg 

oppozíció a szocialista modern és hagyományos időszakban bevett anya-, illetve szülő-kép 

közötti eltéréseket is magában foglalja. 

Klára tizenkilenc éves korában szülte meg első gyermekét, aki tüdő problémák miatt 

nem élte túl az egy hónapos kort. Az asszony magát és tapasztalatlanságát okolta, amiért az 

újszülött belehalt a betegségbe. Napjainkban a történteket úgy értelmezi, hogy a gyors orvosi, 

kórházi beavatkozás megmenthette volna a csecsemő életét. „Kellett vala (volna) szaladjak 

vele a spitályba (kórházba)”. A különböző népi gyógymódok azonban az 1960-as évek végén 

a legalapvetőbb és legtermészetesebb eszközei voltak a gyógyításnak, a lokális közösség 

tagjai rendszerint nem fordultak orvoshoz. Ennek ellenére Klára, saját elmondása szerint, 

                                                
235 Például Nagy Olga szerint az ingázó férjek távollétében növekedett meg az anyák társadalmi szerepe, ami a 
gyermeknevelésben az „érzelmeken alapuló szelídebb bánásmód” kialakulását és a „kicsinyes szigor 
elmaradását” vonta maga után. (Nagy O. 1989. 55-56.) 
236 Györffy G. 2007. 29. 
237 Vö. egy másik moldvai csángó falu, Csík példájával: Benedek H. E. 1997. 63; lásd még Geréb 1979. 256. 
238 Vö. Badinter 1999. 168-177. 
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függetlenül attól, hogy a csecsemőt meg lehetett volna-e menteni a kórházban, vagy sem, 

kudarcot vallott a szerető anya szerepében, aki minden tőle telhetőt megtesz gyereke 

egészségéért. 

A csecsemő halála az asszonyt és férjét is természetesen nagyon megrázta, majd ezt 

követően Klára szülői aggodalmának egyik legfontosabb tárgyává a gyerekek egészsége 

vált.239 Minden betegség idején szigorúan figyelemmel kísérte a gyerekek állapotának 

változását, és amennyiben úgy találta, hogy súlyosbodott a helyzet, beutalót kért a 

„spitályba”. A gyerekekhez és a kórházi ápolásukhoz kapcsolódó elbeszélések egyrészt a 

gyerekek pótolhatatlanná válásának „bizonyítékai”, másrészt az anyai önfeláldozást és az 

állandó jelenlét fontosságát szemléltetik. 

Klára tehát alkalmazkodott az anya-képhez társított tényezők szocialista időszakban 

bekövetkezett változásához és átalakította a szülőktől örökölt, gyerekekre vonatkozó 

értékmodellt. A hagyományos időszakban a gyerekek aszimmetrikus és hierarchikus 

viszonyban, lefokozott érzelmi kapcsolatban álltak szüleikkel, ám az asszony édesanyja és 

édesapja is elbeszélgetett Klárával és testvéreivel, mindketten ismerték a gyerekek 

természetét, hiszen a családtagok közösen gazdálkodtak és az idő nagy részét együtt 

töltötték.240 Klára azonban a szüleinél érzelemdúsabb viszonyt alakított ki gyerekeivel, náluk 

ritkábban alkalmazta a testi fenyítést a fegyelmezés eszközeként, az önfeláldozást az anya 

szerep természetes részeként élte meg és a gyereket a pótolhatatlanság értékével ruházta fel. 

Az 1970-es évek második felében Klára középső fia szamárköhögésben 

megbetegedett, amit az asszony a lokális gyakorlattal összhangban a népi gyógyászat 

módszerével igyekezett gyógyítani. A négy év körüli gyerek állapota azonban egyre romlott 

és Klára végül mentővel vitette a kórházba. Vele együtt befeküdni azonban nem tudott, mivel 

a kisfiú nagyobb testvérei mellett otthon még két kisgyerek is volt, akiket nem hagyhatott a 

nagymamára. Csakhogy a beteg állapota a kórházban sem javult, sőt, súlyosbodott, ezért az 

asszony egy nappal később a két kisebb (egy kétéves és egy hathónapos) testvért is beutaltatta 

a kórházba, hogy kisfiát állandó felügyelet alatt tudja tartani. Végül elérte, hogy az orvos, 

annak ellenére, hogy „számát vette” (észrevette), hogy a másik két gyerek nem szorul kórházi 

ellátásra, külön szobát bocsátott a rendelkezésükre. „Osztán C.-val is voltam, C.-t is szinte 

elszalasztottam. Egyszer vót kór. Állj meg no, melyik vót hamarább! Kór vagy egyeb. Tuse 

mǎgǎreascǎ (szamárköhögés). Hogy mondjam, szamárhurut Veronka.241 Tudod mi a 

                                                
239 Vö. Badinter 1999. 174. 
240 Vö. Kresz 1949. 17. 
241 Klára történetmondáskor rendszerint szem előtt tartotta a beszélgetőtársak közötti viszony sajátosságait, mint 
például a nyelvi eltéréseket, a jelentésvilágok különbségeit. A kölcsönös megértés érdekében gyakran illesztette 
be a „hogy mondjam” vagy a „hogy mondjam, hogy megértsd” szófordulatot a beszélgetésekbe. Tudatában volt a 
nyelvi és egyéb szociokulturális eltérések létezésének. Erről lásd még a 2.3.2. fejezetet. 



 71 

szamárhurut? [Igen.] Nem tudom magyarul hogy mondják, így tudom öregesen. Nagy hurut, 

erőst nagy hurut. Hamarább vót az! Na, aszonták nincs uruságja (orvossága), nincs uruságja, 

én nem vittem sehova a gyermeket. Mikor egyszer látom, a gyermek készen van! Akkor el 

kellett kapjam, s fussak vele. Ő abból a hurucbúl, meggyúltak a plǎmânjei (tüdeje). S akkor bé 

kellett vigyem a kórházba, s akkor bémentem aztán, még itthon volt kettő, M. és C., kicsi 

bubák (babák). Elvettem őket es, s bémentem a spitályba, a kórházba velük. Ültem háromval a 

kórházba. Ültem cam (körülbelül) három hetet velik. Akkor szinte meghótt! Ha ne menjek bé, 

meghótt lenne.” (VIII/52:27) Klára „küzdelme” azonban a külön szobával sem ért véget, mert 

a kisfiú gyógyszereiért a „soraval”, az ápolónővel is szembe kellett szállnia, aki illegális 

gyógyszereladásból egészítette ki jövedelmét és ezért a kötelezően előírt orvosságokat nem 

minden alkalommal adta be a gyerekeknek. (2007.03.21. Lujzikalagor, terepbejegyzés) A 

kórházi történetek tehát egyben a nyilvános társadalmi tekintély képviselőivel, a doktorokkal 

és nővérekkel szembeni ellenállásról tanúskodnak, Klárának a tekintély felett aratott 

személyes győzelmét illusztrálják.242 

A középső fiú második alkalommal himlő miatt került kórházba, amikor az asszony 

ismét befeküdt vele és odaadással ápolta. Az elbeszélés kulcseleme szintén a gyerekek 

egészsége, illetve az „egészség megkeresése”, amiért Klára, fáradságot nem kímélve, minden 

tőle telhetőt megtett.243 „Utóján, aztán utóján, vagy egy kicsi, nem tudom hány esztendőre, 

akkor aztán vót ilyen kór, úgy mondjuk kór. Apró, apró bogollyak, sok, sok. Veres... Az a 

szüvire menen! Akkor is halt vala (meghalt volna) a gyermek… S akkor vót ez a kettő! Ő csak 

kettőt pǎţilt (vele csak kettő történt) C. De ha elhagytam lenne [a gyerekeket] úgy, la 

întâmplare (találomra, vaktában), elmentek lenne! De megkerestem az egészségiket, minden 

szüvemből, s minden erőmből. Imá most ők mit akarnak csinálni Veronka! Én megcsántam a 

datoriét (megtettem az anyai kötelességemet), hogy mondjam, az adósságot!” (VIII/53:34) 

Mindkét történetben szembetűnő az az értékmodell, amely a gyerekek személyét a 

legmagasabb szintre helyezi, és jó egészségi állapotuk megőrzését az anyai szerep egyik 

legfontosabb elemévé és a szeretet egyik kifejezőeszközévé alakítja. Az elbeszélésekben 

Klára magatartása odaadásról és törődésről tanúskodik, ami azonban nem elsősorban 

érzelmekben kifejezett kapcsolatra utal, hanem sokkal inkább egy gondoskodásban, az 

élelmezésben és ruháztatásban, az egészség fenntartásában megnyilvánuló viszonyra. A 

történetekben az asszonyhoz a ragaszkodás, az önfeláldozás és az önzetlen segítségnyújtás 

                                                
242 Vö. Portelli 1997. 7-8. 
243 Az asszony egy másik alkalommal (2007.03.21. terepbejegyzés) ugyanezen események elbeszélésében 
önmagát nemcsak saját gyerekét körültekintően gondozó, önfeláldozó és gondoskodó édesanyaként ábrázolja, 
hanem olyan nőként, aki saját gyereke mellett időnként másokét is ápolta, például kiválogatta és összeszedte 
nekik a kórházi ételeket, vagy tisztába tette őket. 
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társul, tetteihez a küzdelem motívuma kapcsolódik. Mindezek a „meleg” anya típusának 

jelzői. 

Az asszony gyerekeinek státusza és a saját gyermeki státusza közötti különbségeket 

szemlélteti a Klára és édesanyja között kialakult, a gyerekek büntetésére vonatkozó 

konfliktus. Ahogyan azt korábban láttuk, az asszony szülei a verést abban az esetben 

alkalmazták, ha a gyerekek megkárosították a családi gazdaságot, elszakították a ruhájukat, 

vagy nem teljesítették a rájuk bízott munkát.244 „Aztán mit csináltak még (Klára gyerekei)? 

Vettünk ilyen mobilt (bútort), hogy mondjam, bufet (ebédlőszekrény), dulap (szekrény), ilyen 

tálaknak, s újan. Mit csánt a kölyök? Levette az egészt s felhágtak a lábikval oda (felmásztak 

rá). Gyermek, gyermek, no! Akkó es édesanyám úgy szökött, várta, hogy lám én mit csánok. 

Mondom, há úgyis el van rontva! Azt mondta, nem verem őket elegendőre (eleget) és nem 

csánok belőlük semmit. Nem tudom megmondani.” (II/39:09) Klára édesanyja szerint a verés 

mint a fegyelmezés és a büntetés eszköze nélkülözhetetlen ahhoz, hogy a gyerekekben 

kialakuljon a megfelelő helyzetfelismerő és értékelő képesség, és, hogy megtanuljanak 

különbséget tenni jó és rossz, helyes és helytelen között. Továbbá, szerinte ennek híján Klára 

„nem csán belőlük [t.i. a gyerekekből] semmit”: a gyerekek nem sajátítják el az 

engedelmességi stratégiát, és felnőtt korukban majd nem lesznek képesek eleget tenni 

társadalmi kötelességeiknek, megfelelni a lokális közösség társadalmi, kulturális elvárásainak. 

A Klára és édesanyja között a fizikai szankcióra vonatkozó nézeteltérés ugyanakkor a 

gyerekek státuszának felértékelődését is kifejezi. „S édesanyám, jaj, hogy haragudott, hogy 

nem verem a gyermekeket. Nem és nem! Jaj, de hamis (szigorú, a verést gyakran alkalmazó) 

vót az anyám, jaj! Vót egy varró maşinám (varrógépem), jó varró maşina. Elrontotta ez a fiú, 

a nagyobb, elvette a csokánt, hogy mondják a csokánnak? Darabokba tette. Édesanyám várta, 

hogy én üssem meg a gyermeket. Mondtam édesanyámnak, mondom imá, ha meg is ütöm, 

mind annyi, a maşina (gép) megcsánódik vissza? [Mire az édesanya ezt felelte] Jaj, te Klára, 

meglátod te, hogy de rossz gyermekeket nevelsz te, nem vered őköt! Akkó a verés vót az első 

izébe, a rendbe, sorba.” (II/38:28) A Klára és édesanyja közötti összeütközés tulajdonképpen 

három generáció sajátos üzenetváltásának tekinthető, amelyek tartalma fokozatosan 

újraíródott.245 Az asszony saját gyerekei felé a testi fenyítésnek nemcsak az általa képviselt 

felfogását közvetíti, és egyben alkalmazza, hanem magatartásával válaszol is arra, ahogyan az 

édesanyja, és annak generációja, viszonyult a veréshez saját gyerekei, illetve később unokái 

esetében. 

                                                
244 Kresz 1949. 14. 
245 Vö. Kolbenschlag 1999. 65. 
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A „rontások” és károkozás körülményeinek részleteibe a gyerekek rendszerint nem 

avatták be Klárát, hanem titokban tartották az elkövető kilétét. Például több mint húsz év után 

tudta meg, másodszülött fia 2007-ben tartott esküvőjén, hogy valójában ki rontotta el a 

kakukkos órát. „Aztán vettem vót egy szép órát. Kukukk bútt ki, kukukk, kukukk mondta. B. 

leült melléje, no egy hat-hét éves vót. Aszongya, mit csinál a kukukk? Megvárom én, bújjon ki. 

Ott csánta, én nem voltam ott. Megfogta, kitépte. Mikó én hazajöttem, látom a kapucska 

kicsinálva, kukukk nem bújik vissza, nem ment vissza. Megeszénkedtem, (rájöttem, hogy) el 

van rontva. Kérdem a másikokat, ki rontotta el az órát? Ki járt ott? Nem, nem tudta senki. De 

mondták, most, R. mondta, menjek, keressek egy órát, ilyen kukukkosat, hogy adja oda 

ajándékba B-nak [az esküvőjére], jusson eszibe, ő rontotta el. Hogy kitépte a kukukkot! Nem 

kaptam [Bákóban]. Vettem lenne (volna), hozzam el [az esküvőre, amit 2007. májusában 

tartották Torinóban]. Mondtam édesanyámnak [a kakukkos órával történteket]. Ő olyan hamis 

vót, hamisabb vót. Aszongya, hogy a kölyköt úgy kell nevelni, kell verni, hogy csánj belőle 

valamit, hogy mondjam, csánj embert belőle. Embert!”246 (II/39:34). 

Klára édesanyja, a lokális szokásokhoz hasonlóan, megváltoztathatónak tartotta a 

gyerekeket testi fenyítéssel, aminek azonban elsődleges célja a félelemkeltés volt a helytelen 

magatartással szemben.247 A közte és a lánya között kialakult konfliktus alapját két fontosabb 

tényező változása képezte. Egyrészt az, hogy a szülők milyen eszközhöz folyamodtak 

gyerekeik normasértésének megakadályozása érdekében: az asszony édesanyja rendszerint 

fizikai szankciót alkalmazott, míg Klára nem tettekkel, hanem elsősorban verbális 

eszközökkel kívánta azt elérni. Sokkal több esetben igyekezett a „szép szó” segítségével 

megértetni gyerekeivel a helyes és a helytelen, a jó és a rossz közötti eltéréseket, mint ahogy 

azt édesanyja tanácsolta neki. Másrészt annak átalakulása, hogy mit tekintettek a családban 

normasértésnek, büntetendő cselekedetnek, fegyelmezésért kiáltó tettnek.  

Klára gyerekkorában az engedelmesség életstratégia volt a családban, amit ő maga is 

megkövetelt gyerekeitől. Felfogásában azonban az engedelmesség az életkorral párhuzamosan 

változik: a kisgyereket a normák megsértésének következményétől való félelemérzet készteti 

engedelmességre, serdülők esetében az engedelmeskedés alapját a szülők iránt mutatott, az 

                                                
246 Ebben az idézetben is jól megfigyelhető, hogy Klára a visszaemlékezések közben a legnagyobb 
természetességgel kapcsolódik a közelmúlt eseményeihez (a 2007 őszén folytatott beszélgetést mindössze pár 
hónap választotta el a májusi esküvő időpontjától). Eképpen maga a folyamat követhető nyomon, az, ahogyan a 
jelenben vagy a közelmúltban történtek hatására elmondott elbeszélések Klára élettörténetének aktuálisan 
kihagyhatatlan részeként jelennek meg; ahogyan a jelenben elbeszélt múlt megírja és újraírja saját magát; vagy 
ahogyan a történetek közötti folytonosság az időbeli ugrások ellenére is fennmarad. A narratív kronológia 
felülírja a kronologikus időt, a lineáris idődimenzió vonala szakadozottá válik, néhol összesűrűsödik, máshol 
tágul. (vö. Ehmann 2003. 38; Baumann 2-3. oldal; 
http://www.antroport.hu/lapozo/tanulmanyok/tanulmanypdf/Baumann%20Timea%20Noi%20emlekezet%20a%2
0delszlav%20haborurol%20JAV.pdf – 2008.04.25.) 
247 Vö. Jávor 1989. 150. 
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életkor, a felhalmozott tapasztalat és tudás miatt kiérdemelt tisztelet képezi. „Kölyök kell 

tudjon, meddig kicsike, kell tudjon de fricǎ (félelemből), hogy mondják, mikor megnő, kell 

tudjon de respect (tiszteletből). Respectul parinţilor (a szülők tisztelete). Há hogyne! Respect 

faţa de parinţi (a szülők iránti tisztelet), hogy mondják románul.248 Nem úgy nevelik, hogy 

hadd el a kölyköt, csánjon a gyermek mit akar!” (XII/13:13) A fokozatosan kialakuló 

gyerekközpontúság ekkor elsősorban a gondoskodás látható megnyilvánulásait, az anyai 

törődésnek és szeretetnek a tettekben kifejeződő jeleit, az odaadást és önfeláldozást, a 

gyerekek egészségének megőrzését jelentette és a nem annak irányába hatott, hogy a szülők a 

gyerekek személyéhez, egyéni adottságaihoz igazítsák a nevelést. 

Klára ugyan engedelmességre nevelte a gyerekeit, de ez már korántsem az a fajta 

engedelmesség volt, amit tőle vártak el a szülei. „Úgy [nevelte Klára a gyerekeit], hogy szent 

vót a mama szó bent. Az szent vót. Az a szó szent vót. Ímá most nem csántak mindegyiket 

(mindent), ahogy mondtam én, de mind csak megértették. Most nem úgy van!” (XII/14:12) – 

teszi hozzá Klára, szembeállítva a jelenbeli helyzetet és a szocialista időszakban működő 

normákat. Az idézet végén elhangzó tagadás a szülő és gyerek közötti viszonyban 

napjainkban végbement változásokra utal, az engedelmesség stratégiájának és a tekintélyelv 

működésének erőteljes visszaszorulására. Ezekkel az asszony akkor szembesült, amikor a 

lányai hazalátogattak az unokákkal, vagy ő utazott hozzájuk külföldre. 

Mindazonáltal néha Klára is alkalmazta a testi fenyítés eszközét, ám korántsem olyan 

gyakran, mint az édesanyja. „De nem tudtad megnyúzni a bőrit! Épen. Hét gyermekvel baj 

(munka, dolog) vót, baj vót. Ő [Klára férje] ment regvel, jött este. Nem még búsult a 

gyermekek rontottak, nem rontottak, tanulnak, nem tanulnak. S akkó. Ennyi. Eltölt, eltölt. De 

ezért izéltem, ezért haragudtam, hogy nem, [a gyerekek] nem szerették a kártyét (nem 

szerettek tanulni). Jajaj!” (II/40:44) „Kell vala biztatás is hazunnan. Á, nem győztem! 

Megmondom tisztán. Nem győztem! Egy fej, egy mama, hét gyermekvel.” A hagyományos 

időszakban a családi gazdálkodás számtalan közösen végzett tevékenysége okán a gyerekek 

mindkét szülő felügyelete mellett nőttek fel, még ha a férfiak nem is vállaltak direkt nevelési 

feladatokat. Klára, férjének távollétében, a napi több mint nyolc órás munkaidő és a városi 

ingázás miatt azonban egyedül maradt, és teljes egészében az ő szerepe lett a törődés a 

gyerekekkel, a gyermeknevelés. 

A szocialista időszakban a „boldogulás” elsősorban az ipari és a kevésbé támogatott 

szolgáltató szektorban végzett munkát jelentette, amelyhez azonban nélkülözhetetlen volt a 

korábban szinte szükségtelennek tekintett iskolázottság és a szaktudás elsajátítása. A részvétel 
                                                
248 Klára a saját megítélése szerint a csángó nyelvjárásban a beszélgetőtárs számára kevésbé érthetően közvetített 
mondanivalót, vagy azt, amiről úgy gondolta, hogy ő nem tudja kifejezni a csángó dialektusban, időnként 
románul is megismételte, mivel ezt a nyelvet is a kommunikáció közösen birtokolt csatornájának tekintette. 
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az oktatásban ezáltal a társadalmi mobilitás hatékony, a lokális közösségben is alkalmazott 

lehetőségévé vált.249 Annál is inkább, mivel Romániában 1968-tól minden gyereknek 

kötelezővé tették a tíz osztály elvégzését, ami a gyakorlatban úgy valósult meg, hogy a 

diákokat központilag beiskolázták és továbbküldték az ország különböző oktatási 

intézményeibe.250 Klára gyerekei például Szucsávában (Suceava), Bákóban (Bacǎu) és 

Kománfalván (Comǎneşti) tanultak.251 

Klára, elmondása szerint, gyermekkorában maga is fogékonyságot érzett a tanulás 

iránt, így viszonylag könnyen alkalmazkodott ahhoz az új helyzethez, hogy a szocialista 

rendszer megnövelte az iskolai oktatás presztízsértékét. Az asszony nemcsak elfogadta ezeket 

a változásokat, hanem maga is ösztönözte négy kisebb gyerekét a gimnáziumi 

továbbtanulásra. „De ki lehetett vala végezzék a liceuikot, mer vót idő es, vót pénz es. Perike 

(vagyis) vót minden, ami kellett. Eh, de nem akart!” „S ezért haragudtam én a gyermekekre. 

Mondom, ha nektek van minden, öltözet van, s étel van. Minden vót. Adicǎ (azaz) imá most 

olyan bőven nem volt, de vót a szükség. Minek nem akartok tanulni? S nem vótak 

parasztgyermekek (ostobák, buták). Hanem vót fejik (volt eszük a tanuláshoz). De nem 

akartak.” (II/33:56) Azok az élethelyzetek, amelyek következtében Klára és édesapja tanulási 

szándéka és vágya az intézményi tudás megszerzésére meghiúsult, minden bizonnyal 

hozzájárultak ahhoz, hogy az asszony gazdasági tőkének tekintette az írásbeliséget. 

Klára, gyerekei közül négyet is beíratott városi gimnáziumba, ám azt egyikük sem 

végezte el és később sem tették le az érettségi vizsgát. „Elkezdték a liceut (gimnáziumot) az 

egész. Ment egy évet és félbehagyta. Úgy reménykedtem nekik szép beszédvel is, végezd ki a 

liceut! Nem! Nem. [Liceut azt hol, a városban csánták?] Igen, a városban. Tanultak tíz évet a 

faluba, s aztán utóján mentek liceuba bé a városba. Igen, de nem (akartak)!... Úgyhogy má 

vótak szegényebbek tőlünk, s tanultak. De ha, aszongyák kell a bunǎvoinţa (jóakarat), hogy 

mondják, há! Mondtam, nem tanultok, megbánjátok! Megbánjátok, de késű lesz! Hm.” 

(II/37:11) Klárának az a választása, hogy az 1970-es évek végétől rendszeresen románul is 

beszélt a gyerekeivel, nemcsak szimbolikusan növelte társadalmi státuszát, hanem az egyben 

                                                
249 Pozsony Ferenc a következőket írja: „…saját belső értelmiségi réteg hiányában senki sem tudatosította a 
fiatalok körében, hogy a tanulás tulajdonképpen a társadalmi felemelkedés egyik leggyorsabb és leghatékonyabb 
formája lehet”. (Pozsony 2003. 146-147, 2008. 292.) Az kétségtelenül igaz, hogy a részvétel a felsőfokú 
oktatásban szinte egyáltalán nem jelent meg kulturális, társadalmi igényként és elvárásként Klárának és más 
kalagori szülőknek a gyerekeivel szemben, az azonban igen, állami szinten is előírva, hogy járják ki a tíz 
osztályt, végezzenek középfokú tanulmányokat. Ez pedig a korban mégiscsak a társadalmi mobilitás eszközeként 
tételeződött. 
250 Székely 1998. 10; Kovács 2000. 12; Gagyi 2009. 156. 
251 Klára legidősebb lánya szakiskolát végzett, legidősebb fia hentesnek tanult Szucsávában. Második lánya 
zenét tanult Bákóban, majd Kovászna (Covasna) megyében szakiskolát végzett és egy év gimnáziumot. Középső 
fia asztalosnak tanult Kománfalván, harmadik lánya a bukaresti apácáknál szolgált két évig. Legkisebb lánya a 
faluban végezte el a varrónői szakiskolát, amit a rendszerváltás körül nyitottak meg Kalagorban. Legkisebb fia is 
ugyanott tanult asztalosnak. 
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a társadalmi mobilitás, a modernizáció melletti elköteleződésének kifejeződése is volt. Mint 

ahogyan a gyerekek iskoláztatására törekvés is, amihez nélkülözhetetlen volt a román nyelv 

megfelelő ismerete. 

A gyerekek taníttatása a családot két színtéren is pozícionálhatta volna a lokális 

közösség társadalmi rendszerében. Egyrészt a gyerekeiket gimnáziumba járató családok a 

helyi társadalmi-gazdasági hálóban relatív módon egy magasabb, szimbolikus értékkel telített 

társadalmi státuszba kerültek, mivel anyagi hátterük lehetővé tette a gyerekek ruháztatását, a 

taneszközök beszerzését, az utazási költség fedezését. „Vót a szükség”, ahogyan Klára 

fogalmazott, azaz férjével biztosítani tudták a napi ellátást és a feltételeket az iskolába 

járáshoz, a család tehát rendelkezett a korabeli elvárásoknak megfelelő gazdasági tőkével a 

gyerekek iskoláztatásához.252 Másrészt a gimnáziumba járás felmutatta a gyerekek értelmi és 

szellemi képességeit is a lokális közvélemény, a „világ” előtt, ami a gimnazistákat elsősorban 

a továbbtanulás ténye miatt és nem a valódi iskolai teljesítménnyel összefüggésben helyezte a 

„parasztgyermek” kategóriájából a „van fejik” csoportba. A „parasztgyermek” összetétel a 

szocialista időszakban a szóbeliség, vagyis a családi gazdálkodás gyakorlatában alkalmazott 

komplex tudás és az írásbeliség, azaz az intézményi oktatásban elsajátítható, specializálódott 

(elsősorban az ipari szektorban hasznosítható) tudásforma között kialakult feszültségre utal. 

Utóbbihoz társítva a sikeres életstratégiát és a „boldogulást”. Ebben az összefüggésben 

mutatkozik meg az, hogy a gyerekek külső megjelenése és taníttatása már az 1980-as években 

egyértelműen a családi státusztermelés, illetve -fogyasztás színterének tekinthető.253 

A szocialista államhatalom bukását követően felszámolódott a központilag 

megtervezett életutak rendszere és Klára igyekezett gyerekeit személyes érdeklődési körüknek 

megfelelő iskolák felé irányítani. „Ha nem húz a szüved, hogy tanulj, akkor hijába. Erővel 

nem tudsz semmit csánni. S akkor kőtöttem pénzt, hogy lám egyből bár nem tudok csánni. De 

nem lehetett.” (VIII/28:18) Az asszony tizenéves gyerekeinek személyes céljai azonban 

felülírták az édesanyjuk által számukra tervezett jövőképet. A jövőt érintő kérdésekben a 

gyerekek hangja kezdett egyre inkább „hallhatóvá” válni, az engedelmes magatartás 

fokozatosan háttérbeszorult. A Klára gyerekkorában a gyerekkel szemben tanúsított 

távolságtartás megváltozott, a szülő–gyerek viszonyrendszerben az asszony fiai és lányai 

egyre aktívabban érvényesíthették személyes elképzeléseiket. 

Klárának a sikertelen taníttatási kísérletekről szóló történetei anyaságának két oldalát 

mutatják be. Egyrészt a gimnáziumi tanulással járó anyagi és egyéb áldozatokat vállaló, 

önfeláldozó anyaként jelenítik meg őt, másrészt személyes vallomások a gyereknevelés terén 
                                                
252 A szegénység-gazdagság fogalmához lásd a 4.1.1., 4.2.1. és 4.3.1. fejezet vonatkozó részeit: 101-105, 113-
117, 127-132. 
253 Vö. Jávor 1998. 164-165. 
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megélt kudarcokról. Azonban annak ellenére, hogy az asszony erőfeszítései a gimnáziumi 

taníttatásban kudarcot vallottak, napjainkban számos pozitív visszajelzést kapott a 

gyermeknevelésben elért sikereiről (a gyerekek összetartásáról, jó munkamoráljukról).254 A 

női-férfi viszonyrendszerben a Klárához társított és a Klára által megjelenített szerető anya 

képe a diszkurzív gyakorlatok révén nyert hitelesítést. 

A rendszerváltás utáni években a gazdasági, társadalmi és kulturális változások 

bizonytalanságot idéztek elő, a korábban követett „parasztmunkás” életmód háttérbe szorult, 

az átalakulások új családi életstratégia kialakítását követelték meg. A visszaadott földek nem 

nyújtottak megfelelő alapot a „boldoguláshoz”, és az azonnali pénzszerzésre irányuló törekvés 

nem engedett teret a kötelező oktatást meghaladó, hosszabb távon eredményt hozó tanulásnak 

mint a sikeres túlélést biztosító opciónak.255 Ehelyett fokozatosan a külföldi munkavállalás 

vált általánosan alkalmazott gyakorlattá. „Nem szerették a kártyét. S én e, most elsiratom 

örökké. Mert a fiúknak nehezebb, mint a lyányoknak. Nehezbül dolgoznak [külföldön]. S 

elsiratom, miért nem fogadtak meg? Há! Melyiknek nem vitte az esze, mert aztán mondta a 

tanyító néni, care n-are cap, n-are cap, doar (amelyiknek nincsen hozzá feje, annak nincsen, 

de) attúl nem kérünk többet. De amelyiknek van, s e nem akar, akkor azt meg kell taszítnyi.” 

(II/36:17) Mindazonáltal Klára a jelenben megfogalmazott, a tanulás és a társadalmi mobilitás 

közötti ok-okozati összefüggést vetíti vissza az 1990-es évek elejére. Ekkor azonban, a szabad 

iskolaválasztás ellenére, kisebb gyerekei a továbbtanulást mint sikeres stratégiát abban a 

társadalmi-gazdasági kontextusban kérdőjelezték meg, amely a tanulás értéket, vagyis 

értékcsökkenését az oktatás helyszínét és a szakképzés típusát is előíró szocialista, ipari 

munkás életstratégia bukásával hozta összefüggésbe. 

 

3.2.2. Házassági szokások a szocialista modernizáció időszakában – Klára példája 
 

Az 1980-as években az asszony két nagyobb lánya számára kitűzött életcél, a húsz 

évvel korábbi szokásokhoz hasonlóan, elsősorban a házasságkötés volt, ami alapvetően 

határozta meg az eladósorba került hajadonok mozgásterét. Legidősebb lánya huszonegy 

évesen házasodott meg 1989 októberében, második lánya pedig négy évvel később, huszonkét 

éves korában. Erős társadalmi nyomás nehezedett a lányokra, hiszen amennyiben legkésőbb 

húsz-huszonhárom éves korukig nem mentek férjhez, akkor a közvélemény és a kortársak is 
                                                
254 Egyik olaszországi útja során középső fiának egyik szomszédja a gyerekek család iránti elkötelezettségét 
dicsérte a rendszeres vasárnaponkénti találkozásra hivatkozva. Harmadik lánya korábbi munkaadója pedig 
nemcsak szavakkal mondott köszönetet Klárának lánya dicséretes munkamoráljáért, hanem a gondozói 
feladatokat ellátó lány becsületességét, szorgalmát és tisztességes munkavégzését anyagiakkal is elismerte 
végrendeletében. 
255 Vö. Hegyeli 2005. 231. 
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csúfolni kezdték őket. Például azzal, hogy „megcsúfult a segge” (2007.03.14. terepbejegyzés), 

azaz megöregedett, túllépte a közösségileg elfogadott házasodási életkort, ami egyben azt is 

jelentette, hogy jelentős mértékben csökkentek az esélyei a házasodási piacon. 

A tíz osztály elvégzésének államilag előírt kötelezettsége a lányokra is vonatkozott, 

miáltal fokozatosan az iskolai teljesítmény, a tanulás vált a lányok szorgalmát tükröző 

területté.256 A lokális közösség elvárta tőlük, hogy a fiúknál jobb érdemjegyeket szerezzenek. 

Ugyanakkor a nemi tisztaság megőrzése továbbra is alapvető morális és társadalmi elvárás, 

illetve érték maradt, ellenkező esetben megszégyenítették az ifjú asszonyt és a családját.257 

Klára legidősebb lányának leendő férje nyíltan meg is mondta az asszonynak, hogy az egész 

falun végigvonulva kergeti haza a feleségét, ha kiderül, hogy nem őrizte meg a „becsületjit”. 

„Aszonták, ha a lány, nem lány, akkor visszük vissza az anyjához. Érted mirül mondom?” 

(VII/20:22) A közösség előtt feltárt szégyen értékvesztettként és becstelenként bélyegezte 

meg a fiatalasszonyt és az egész családot.258 

Az 1989-ben és 93-ban követett házasodási gyakorlat az utóbbi tizenöt-húsz évben 

végbement változások következtében értékét vesztette és Klára és gyerekei között 

konfliktusokhoz vezetett. Az asszony és a két idősebbik lánya közötti feszültséget elbeszélő 

történet azonban egymásnak ellentmondó képekben ábrázolja a lányok párválasztását, 

házasságkötését, miközben az emlékezés-felejtés dialektikus viszonyát szemlélteti és rávilágít 

a modernizáció okozta konfliktushelyzetekre: az akkoriban elfogadott normákra és a jelenben 

fontosnak tartott preferenciákra a házasságkötéskor. 

A lányok azt nehezményezik, hogy édesanyjuk az 1980-as évek végén, a 90-es évek 

elején nem engedte el őket többször szórakozni és szabadon ismerkedni, Klára pedig azzal 

indokolja viselkedését, hogy attól tartott, hogy „elromlanak”. Ekkoriban a részvétel a kötelező 

iskola oktatásban már nem tartozott a hajadon lányok nemi tisztaságát veszélyeztető tényezők 

közé, de a 80-as évek közepén megnyílt, este hét-nyolc órától tizenegyig működő „discoteca” 

(diszkó) és a következő évtized elején nyílt bár már annál inkább kockázatot jelentett. A 

diszkóba és a bárba járás az ismerkedés és a szórakozás alkalmai voltak, a fiatalok 

fokozatosan szorították ki köreikből a szülői felügyeletet. A megjelenés a nyilvános térben 

lehetőséget biztosított a státusztermelésre, amelynek eszköze a viselt ruházat és az elköltött 

pénz mennyisége volt. 

A közösség hagyományos szabályozó ereje aktív volt, ami realizálta Klára félelmét a 

szégyenben maradástól és arra ösztönözte, hogy lányait a helyi normák szerint házasítsa ki. A 

kalagori társadalmi viszonyok átláthatósága és a „szemérem”, vagy a „világ szája” (a 
                                                
256 Jávor 1998. 164. 
257 Vö. Pozsony 2005. 187. 
258 Vö. Pozsony 2008. 305. 
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becsmérlő, a társadalmi ellenőrzés eszközeként szolgáló pletykák) a házasodást szabályozó, 

cselekvéseket generáló aktív tényezőként, a konform viselkedés ösztönzőjeként működött.259 

„Imá most aszonták, hogy én nem eresztettem. Oszt aszonta, hogy tartottam igeny kurtábúl. S 

akkor ők nem mentek ki, hogy lássanak még, s legyen, tanácsoljon (beszélgessen) többet. S 

akkor én vagyok a bűnös. Jó, jó! Igen, de akkor aszonták, ha a lány nem lány, akkor visszük 

vissza az anyjához!” (VII/20:09) Ebben a tekintetben Klára szigorúan megkövetelte lányaitól 

az engedelmességet és a maihoz viszonyítva korán férjhez adta őket. A 90-es évek társadalmi-

gazdasági változásai és azok lokális szintű következményei eltérő módon befolyásolták Klára 

gyerekeinek párválasztási szokásait is. Az átalakulás különbözőképpen hatott az ugyanahhoz 

a generációhoz tartozó testvérek életére, annak függvényében, hogy melyik életszakasz előtt 

álltak. Az azonos generáción belül különböző életmodelleket kialakító változások típusával 

Klára generációja is szembesült: az asszony Kalagorban élte le életét, fiatalabb testvérei 

városi munkát vállaltak és családjukkal odaköltöztek. 

Klára az 1980-as évek végén például nem engedte meg, hogy legidősebb lánya a falun 

kívülről származó legényhez menjen férjhez, miközben legkisebb lánya, aki kilenc évvel 

fiatalabb nővérénél, 2007-ben Torinóban kötött házasságot egy olasz férfival. Lujzikalagorban 

azonban még az 1990-es évek közepén is igen kevéssé volt elfogadott, hogy a fiatalok a 

településen vagy esetleg a közeli falvakon kívülről származó legénnyel vagy lánnyal kössék 

össze életüket.260 A helyi konvenciók szerint az asszony is igyekezett legidősebb lányát 

utalásokkal és példákkal a „helyes” irányba terelni, mihelyst tudomására jutott a másik faluból 

származó legény udvarlása. Annak ellenére, hogy a fiú rendkívül tisztelettudóan udvarolt és 

elnyerte Klára nagyrabecsülését is, mert korábban egyházi tanulmányokat folytatott, 

amelyeket külső nyomás hatására kellett megszakítania (2007.03.21. terepbejegyzés). A nem 

helybeli férfival kötött házasság azonban „szemérem”-nek minősült volna a lokális 

közösségben honos morális és társadalmi értékmodell szerint.261 Annak ellenére, hogy Klára 

sok információval rendelkezett a fiúról, nem ismerte családját és annak hátterét, ami eleve 

meghiúsította a még mindig sokkal inkább családi, illetve családok közötti megállapodásnak 

mintsem a személyes vágyak és elképzelések érvényesülésének számító házasságot. 

Mindazonáltal az 1980-as években a fiatalok személyisége is fokozatosan előtérbe került a 

párválasztásnál a lokális gazdasági-kulturális elvárásokkal szemben.262 

Az asszony és lányai közötti konfliktusnak azonban mindössze a felszíne az, hogy 

Klára az 1980-as évek végén, 90-es évek elején akadályozta a szabad párválasztást és 

                                                
259 A moldvai csángók és a pletyka kérdéséhez lásd még Kotics 1999. 64; Kinda 2005. 35-36, 2008. 366. 
260 Lásd Halász 1998. 427-428. 
261 Vö. Kotics 1999; Pozsony 2005. 
262 Somlai 1981. 68. 
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„kurtábúl tartotta” a lányokat. Mindezek mögött a mélyben a jó és sikeres házassághoz 

társított tartalom megváltozása húzódik. A normatív elvárások megváltozása már a hetvenes 

évek második felétől tapasztalható, amikor a párválasztásban egyre jelentősebb szerephez 

jutott a fiatalok közötti érzelmi vonzódás.263 A jó házasságot a korábbiaktól eltérően 

napjainkban már nem elsősorban a társadalmi, gazdasági és kulturális, vagyis külső tényezők 

határozzák meg, hanem az a házastársak új életformájának személyes minősítésén alapul. A 

sikeresség arra vonatkozik, például, hogy milyen mértékben egyeztethetők össze a nő és a 

férfi saját elképzelései, vagy hogy mennyire kölcsönös az igazodás egymáshoz. 

Mindezeknek az összefüggéseknek a sűrűjében ugyanakkor Klára jelenleg úgy érzi, 

hogy lányai nem engedelmeskedtek neki a párválasztáskor, hanem személyes döntést hoztak. 

A választás tehát, a gazdasági érdekszempontok érvényesítése mellett, elsősorban a lányok 

személyes felelőssége volt, így a következmények, legyenek azok akár jók, akár rosszak, nem 

őt terhelik. Az asszony a hagyományos szociokulturális életvilágban nőtt fel, ahol a szülő-

gyerek viszonyban a szülők társadalmi rendszerben elfoglalt helye „befelé” és „kifelé” is 

egyaránt a tekintély alapjául szolgált és státuszképző funkcióval bírt.264 „Befelé” megalapozta 

a szülő-gyerek aszimmetrikus viszonyt, „kifelé”, vagyis a lokális közösségben pedig a szülők 

társadalmi státusza alapján ítélte meg a gyereket. „Nem fogadtak meg, egy es nem fogadtak 

meg [a szavamat] a cǎsǎtoréról (házasságról).” (VII/21:06) „Én úgy gondoltam, hogy úgy 

csánnak, ahogy én mondom, ahogy én fogadtam anyámékot. Oh, ezek nem!” (VII/17:21) 

„Most vetik nekem, hogy én nem eresztettem, válasszák meg a fiúkat. Hogy én vagyok a 

bűnös! Eh, hogy? Én még mondtam, hogy ereszd ki a szemeidet! Ha nem eresztetted ki, mit 

csánjak?” (VII/17:31) Ám Klára első két lánya pontosan azt nehezményezi, hogy édesanyjuk 

idő előtt adta őket férjhez és nem engedett nekik hosszabb időszakot a fiúkkal való 

ismerkedésre. Miközben az tapasztalható, hogy a szülők irányába mutatott engedelmesség 

változott meg a gyerekek társadalmi, kulturális felértékelődésével, a párválasztás 

motivációinak és a házasodási stratégiáknak a módosulásával párhuzamosan. 

Klára legidősebb fia volt az, aki a családban elsőként szakított a hagyományos 

gyakorlatokhoz igazodó életvilág szokásaival. A radikális váltást számára az tette lehetővé és 

a mindennapokban megvalósíthatóvá, hogy a rendszerváltást követő évtized elején már a 

falun, és az országon kívül tartózkodott: 1990-ben „elfutott” Romániából. 

A fiú először Kelet-Berlinbe ment, majd onnan tovább Stuttgartba, ahol egy évig 

nyelvtanulási kötelezettséget is előíró menekülttáborban élt. Ezután további 12 hónapig 

érvényes munkavízumot kapott. Ennek lejárta előtt ismerkedett meg jelenlegi feleségével, akit 

                                                
263 Vö. Pozsony 2003. 156, 2008. 301. 
264 Vö. Kósa E. 1971. 134. 



 81 

találkozásuk után hamarosan eljegyzett. „S akkor, sigur (biztos), hogy megkapta a leánykát, 

megtanálkoztak, gondolom én, a discotecanál (diszkóban), mer hul egyebütt, mert a stradaba 

(utcán) nem is állítta meg! [kacag] Megkapta, s el is vevődtek bátran, mer ha nem, őt küldték 

lett vala vissza, mikor az esztendő béfogyott. Mikor egyszer küldött írást, hogy ő házasodik 

meg. Jaj, mikor meghalltam! Mondom, há hogy? Elmentél dolgozni, aszontad, menek a 

dologra, s nem tudom mi, s csinálok egy nagy házat, no, mondta az ő mit gondjait.” 

(IV/06:53) Kalagorban a rendszerváltozás időszakában is élt a gyakorlat, hogy a legény 

felépített lakóházzal lépett a házasságba. Klára fiának esetében az önálló élet 

megteremtéséhez szükséges pénzügyi alap megszerzése és a házasság előtti házépítés szokása 

jelentette az elvándorlást legitimáló kulturális célt.265 A vendégmunka okai tehát a kalagori 

társadalmi-kulturális kontextusba ágyazottan nyertek elismerést a közösségben.266 Az 

ideiglenes munkamigráció mint kulturális stratégia azonban nem tételezte a családalapítást és 

a letelepedést az idegen országban. 

Klára, a hagyományos szokásokhoz hasonlóan, a lányt családjának múltja, társadalmi 

megítélése és státusza alapján helyezte el a társadalmi, gazdasági szempontból megfelelő 

vagy a nem megfelelő házastárs kategóriájába. Az eljegyzett, Temesvárról származó lány 

ugyan eleget tett a vallási követelménynek, hiszen római katolikus vallású volt, de az asszony 

sem őt, sem a családját nem tudta elhelyezni a társadalmi rendszerben, mivel ismeretlen volt 

előtte a család társadalmi megítélése és gazdasági ereje.267 Így Klára egyáltalán nem tudta 

feltérképezni az új család társadalmi, gazdasági potenciálját, a sikeres „boldogulás” 

lehetőségét, fia új életkörülményeit is kizárólag a levelek alapján tudta rekonstruálni. „Most 

hogy, minek házasodik? Ki, s e mi [a menyasszony]? De nem is nekem küldte az írást, nekem, 

a leánykának, M-nak. Hallja mam, ce a spune (mit mond a levélben). Hogy én kaptam egy 

catolic (katolikus) leánykát, s elvenném. Én visszaírtam nekije, egy nagy írást, s azt megkapta 

a menyem. Mondom, tu ai plecat la munca (te dolgozni mentél), ai spus cǎ tu te duci la 

munca (azt mondtad, hogy dolgozni mész), s nem tudom mi, mondom, hogy házasodnál meg, 

kit vedsz el, mer nem tudod, kit vetsz (veszel el) el a faludbúl, há még onnattúl! No, én 

tanyíttam, mint egy édesanya.” (IV/07:20) Az egész házassági kérdés számtalan ismeretlen 

tényezőt tartalmazott, bizonytalanságot és idegenséget közvetített, a lokális életvilág 

rendszere szerint értelmezhetetlen volt. Emiatt akarta Klára lebeszélni fiát. 

A német városban azonban a házasodás intézménye szinte teljesen függetlenül 

működött a családi kontrolltól, az egyén személyes felelőssége és döntése volt. Klára fia 
                                                
265 Vö. Oláh S. 1996. 53-54. Pulay 2005. 151. Pulay Gergő a Székről Magyarországra, elsősorban Budapestre 
irányuló migrációt kutatva azt állapította meg, hogy a vándorlást  kiváltó okok és célkitűzések a migrációs 
időszak során változnak, átalakulnak és újabb és újabb elemekkel bővülnek. 
266 Vö. Bodó J. 2008. 19. 
267 Vö. Hegyeli 2005. 229-230. 
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sietve és látatlanba nősült, a szülőknek való bemutatás tradicionális mozzanatát kihagyva 

vette el a lányt, aki szüleivel költözött Nyugat-Németországba.268 

Klára nem vett részt fia lakodalmán, a családot egyedül az egyik lánytestvér 

képviselte, akin keresztül megtörtént a belegyezés a házasságba. Annak ellenére, hogy 

ekkoriban Moldvában, ahogyan korábban már említettem, még alig volt elfogadott, hogy a 

legények és leányok Lujzikalagoron, vagy legfeljebb a környező falvakon kívülről származó 

fiatallal házasodjanak össze és ne a faluban tartsák a „nuntát” (lakodalmat).269 Klára meg is 

kérdezte fiától, hogy „din dragostea sau din interest” (azaz szerelemből vagy érdekből) 

kötöttek-e házasságot, hogy ne kelljen elhagynia a már egyesült Németországot (2007.03.21. 

terepbejegyzés). A kérdés megfogalmazása arról árulkodik, hogy Klára mind a szerelmet, 

mind az érdekeket a házasság alapját képező lehetséges tényezőkként azonosította, vagyis 

alkalmazkodott a környezetében végbement szociokulturális változásokhoz, ami a házastársak 

személyiségére alapozott házasságkötést is egyre inkább legitimálta. Mindazonáltal a legény 

házasodási szándékában minden bizonnyal a gazdasági és társadalmi érdekek is szerepet 

játszottak, hiszen ugyanúgy a házasodási piacot irányító tényezőkként működtek, mindössze 

eltérő célokat szolgáltak: az elvándorlás sikerességét. 

                                                
268 A lány édesanyja magyar, édesapja német származású. A család az 1980-as években vándorolt Temesvárról 
Németországba. 
269 Vö. Hegyeli 2005. 229. 
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3.3. Társadalmi nemek viszonya a posztszocialista időszakban 
 

A rendszerváltással az ipari munkás életmódot kitermelő és fenntartó szocialista 

tervgazdaság érvényét vesztette, idővel sorra zártak be a gyárak és az üzemek. A 

munkahelyüket vesztett, az 1970-80-as években a városokba települt moldvai csángók közül 

számosan költöztek vissza falura.270 Nagy lett a munkanélküliség és a visszaadott 

földterületek nem nyújtottak megfelelő alapot a megélhetéshez. Új életstratégia kezdett 

kibontakozni: a külföldi munkavállalás. Az ezredforduló környékére például a kalagori 

fiatalok nagyobb része külföldre költözött, hogy ott munkát vállaljon. Ez napjainkban 

elsősorban Olaszországot, Spanyolországot jelenti.271 A nemzetközi munkamigráció 

kezdetben elsősorban társadalmi elvárásként megmutatkozó kulturálisan meghatározott célok 

teljesítésére irányult, és nem kizárólag a gazdasági változásokra adott reakció volt.272 Ezek 

egyike a házasság előtti házépítés volt, amely a külföldi munkavállalás általánosabbá 

válásával párhuzamosan átalakult és a ház mérete, formája és berendezése egyre inkább a 

házépítő elért, vagy elérni kívánt anyagi képességét volt hivatott szimbolizálni.273 

A gazdasági szerkezetváltozás következtében a korábbi szerepstruktúra szinte teljes 

mértékű ideiglenes átszerveződése is végbement. Az ezredfordulótól a férjezett, gyerekes 

asszonyok is mind gyakrabban kapcsolódtak be a nemzetközi munkamigrációba, ami 

nagymértékben feloldotta a női és férfi világok különállását, dinamikusabbá tette a nők és a 

férfiak viszonyát. Továbbá a közösség diszkurzív terében megkezdődött a társadalmi 

nemekhez tapadó alapvető jelentések átírása is. Napjainkban a munkamegosztás rendjében és 

a családbeli státuszok és szerepek között már nincsenek éles határok, hanem azok gyakran 

keverednek, vagy akár fel is cserélődnek egymással. A kalagoriak nem szólják meg azt a 

családot, ahol a nő gyerekeitől és férjétől hetekig, hónapokig távol élve dolgozik külföldön, 

míg férje a faluban marad és a háztartási munkákat, a gyermeknevelés feladatát látja el – 

rendszerint a „mezei”, illetve egyéb idényjellegű vagy állandó munkák mellett.274 Ez a családi 

munkamegosztás nem számít kivételes esetnek, deviáns magatartásnak. Ugyanakkor az is 
                                                
270 Pozsony 2005. 162. 
271 Olaszország nem első ízben szembesült a területére özönlő külföldi munkavállalók okozta társadalmi, 
kulturális és gazdasági kérdésekkel, amelynek a nők az utóbbi időkben váltak szereplőivé. Az afrikai 
országokból érkezett nőkről szóló munkát lásd például Andall 2000. 
272 Vö. Oláh S. 1996b 53-54. 
273 A külföldre munkaerőt kibocsátó közösségekben, legyen akár Jugoszláviában, Pakisztánban vagy a Fülöp-
szigeteken, általános jelenség, hogy a hazatérők nagyméretű lakóházat emelnek a környezetükben újnak számító 
alapanyagokból. Ez szimbolizálja nyilvánosan az anyagi javakkal szerzett társadalmi státuszukat. Lásd például 
Gmelch általános összegző munkáját a visszatérő vándorlókról: Gmelch 1980. 148-150. és vö. Moldvában 
Mohácsek-Vitos 2005. 214. 
274 Az egyik fiatalasszony és férje az 1990-es években huzamosabb ideig élt Magyarországon, mielőtt 
hazaköltöztek volna Kalagorba. 2003-ban, második gyerekük születése után, a nő elment Olaszországba 
dolgozni, ahonnan évente egyszer, legfeljebb kétszer látogatott haza, rendszerint nyaranta és karácsonykor. Férje 
otthon a házépítéssel foglalkozott, művelte a földet és nevelte a hatéves fiút és a kétéves kislányt. 
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általános és el nem ítélt gyakorlat Kalagorban, hogy a nők évekig a nagyszülőkre bízzák a 

csecsemőkorúnál idősebb kisgyerekeket.275 

A külföldi munkamigráció következtében fellazult a házasodás lokális rendszerének 

korábbi gyakorlata és fokozatosan megszűnt az endogámia. Az 1990-es évek végéig a 

közvélemény és az egyház is jelentős mértékben befolyásolta a házasságkötési szokásokat. A 

külföldön dolgozó fiataloktól és a faluban maradt családtagjaiktól világi és egyházi 

színtereken is egyaránt elvárták, hogy helyben és a lokális gyakorlat szerint kössék össze 

életüket. Miután azonban tömegessé vált a migráció és egyre nagyobb mértékben alakult 

állandó jellegű és véglegesnek tekintett helyváltoztatássá, a lokális szokásjog fokozatosan 

érvényét és jelentőségét vesztette a huzamosabb ideje külföldön tartózkodó és hazatérni nem 

szándékozó fiatalok esetében. Így a falu és a család lassan megszűnt társadalmi és gazdasági 

referenciaközpontként funkcionálni. Az utóbbi négy-öt évben nemcsak megjelent, hanem 

napjainkban teljesen elfogadott a házasodás egy új formája is: a migráns kalagori fiatalok 

külföldivel lépnek házasságra külföldön. Ez egyrészt, érthető módon, nem reális lehetőség a 

jövőbeli terveket Kalagorhoz kötő fiataloknak, másrészt, ösztönözve az elvándorlást, új 

perspektívát kínál a többieknek. Ugyanakkor azok a házasulandó felek, függetlenül a távol 

töltött időtől, az időszakos kilépés hosszától, akik a letelepedést hosszútávon az országban, 

vagy Kalagorban tervezik, jelenleg is a lokális hagyományok szerint rendezik meg a 

lakodalmat. A kilépésnek ez a típusa elsősorban stabilizációs stratégia, eszköz, amely a 

családi élet anyagi alapját teremti meg és megszilárdítja az ideiglenesen külföldön dolgozók 

társadalmi státuszát a lokális közösségben.276 

Lujzikalagorban a gyerekszám drasztikus csökkenése ment végbe egy generáció alatt: 

az 1930-40-es években született nők hat-nyolc gyereket hoztak a világra, míg gyerekeik 

átlagosan kettő-négy gyereket vállaltak, illetve vállalnak. A gyereknevelés javuló 

körülményei, a gondozásra és a nevelési gyakorlatra vonatkozó elvárások átalakulása, az 

anyai szereppel szemben támasztott követelmények változása tovább erősítette a gyerekek 

státuszát a családban. A változó körülmények három „tipikus” női életmodellt hoztak létre: az 

első modellben a férj külföldön dolgozik, az asszony a családi földterületet műveli, így élete 

viszonylag rugalmasan alakítható, sokat van otthon a gyerekekkel, közülük többen is 

tudatosan gondot fordítanak a gyerekek tanulására és képességeik kibontására. A másodikban 

a nő a városban dolgozik, férje vagy munkanélküli, vagy szintén munkavállaló a városban, az 

asszony a munka miatt kevesebbet van otthon, a harmadik „típusba” tartozó nők külföldön 
                                                
275 Más moldvai csángó falvakban is hasonló a helyzet, például Klézsén (Hegyeli 2005. 227; Pozsony 2005. 
170.). 
276 (Vö. Oláh S. 1996b 58.) A Székelyföldön, a két világháború közötti időszakig, a család olyan jelentős 
referenciarendszert jelentett, a családi közösség magatartásirányító szerepe olyan jelentős és magától értetődő 
volt, hogy a szülők például haza is hívhatták időszakosan munkát vállaló gyerekeiket (Oláh S. 1996b 60-61.). 
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dolgoznak és évente egy-kétszer látják gyerekeiket. Ugyanakkor mindhárom modellben 

érvényesül az, hogy a gyereknevelésben nélkülözhetetlennek tartott igények megnövekedtek, 

ahogyan a gyerekekre fordított költségek is. A család társadalmi rendszerében, a családi 

viszonyokban újabb és újabb kulturális és társadalmi jelentések társulnak a gyerekek 

személyéhez. A gyerekek ruházata, iskolai felszerelése és (a városban, vagy külföldön 

szerzett) élményei a státusztermelés egyik kiemelkedő eszköze, a szimbolikus versengés 

színtere. 

A gyerekek taníttatását a kötelezően előírt iskolaidőn túl azonban rendszerint 

napjainkban sem tartják a „boldogulás” nélkülözhetetlen eszközének Lujzikalagorban. Az 

iparhoz és az iparosításhoz kötődő életstratégia összeomlását követően egyrészt 

nagymértékben csökkent a szakiskolai taníttatás vonzereje, másrészt az általános iskola utáni 

tanulás költségei is megnövekedtek.277 

 

3.3.1. Nők, férfiak és gyerekek a posztszocialista időszakban – Klára példája 
 

Klára 2007 elején töltötte be hatvanadik életévét. Megromlott fizikai állapota miatt 

már az 1990-es évektől egyre kevésbé tudott részt venni a visszaadott földterület 

megművelésében.278 Ennek következtében fokozatosan kiszorult a gazdasági reprodukciós 

tevékenységekből és társadalmi kapcsolatai is egyre inkább beszűkültek. Férje akkor ment 

nyugdíjba, amikor gyerekeik 1997-98 folyamán egymás után költöztek Olaszországba, hogy 

ott munkát vállaljanak.279 A kiutazáshoz szükséges meghívóleveleket a Németországban élő 

legidősebb testvérük biztosította. A külföldre vándorlás felbontotta a családi együttélés 

hagyományos formáit, elválasztva egymástól a férfiakat és a nőket, a szülőket és a 

gyerekeket. Klára második legidősebb lánya 1998 elején családegyesítési céllal utazott 

külföldre, ugyanis férje már fél éve Toszkánában dolgozott. A bizonytalan körülmények miatt 

azonban két és fél éves gyereküket édesanyjára hagyta. 

Az asszony és lánya között új típusú családi kölcsönviszony jött létre: Klára nap mint 

nap vigyázott a kisfiúra, lánya pedig időnként anyagilag támogatta őket. Az asszony 

szeretettel és örömmel gondozta unokáját. Új feladatainak ellátása ismét több szálon kapcsolta 

be őt a lokális társadalom diszkurzív terébe és a hétköznapi nyilvánosságba. A kisfiú már 

lassan egy éve élt nagyszüleivel, amikor többször is sírva kezdte keresni édesanyját. „Jól 
                                                
277 Hegyeli 2005. 231. 
278 Az asszony az 1980-as évektől folyamatosan kisebb-nagyobb egészségügyi panaszokkal küzdött, sokszor 
szédült, fáradékony volt, időnként nehezen tudott járni, fájlalta a hátát és a veséjét, majd sokat izzadt és így 
könnyen megfázott. A betegségről és a gyógyításról lásd részletesebben az 5.3.2. fejezetet. 
279 Klárának jelenleg öt unokája van: egy nyolcéves és három középiskolás fiú, valamint legkisebb lányának 
2009. februárjában született kisfia. 
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voltunk a kölyökvel, vevődtünk a kölyökkel, hogy mondjam, jól. Megkívánta a mamaját 

(édesanyját), imá most majd eltölt az esztendeje (hogy az édesanyja elment otthonról és 

Kláránál hagyta). Játszódott ott ni a padnál, játszódott ott a játékokval. S egyszeribe ni, tudod, 

eszibe jutott, megállt, folytak a könyvei. Úgy megsajnáltam! Mondom, ce L-ka, ce s-a 

întimplat (mi L.-ka, mi történt)? Kicsikecske, oly szép gyermek vót! Mamica, mamica 

frumoasǎ, s-a plecat strǎinâtate de mine (Anyácska, szép anyácska elment tőlem külföldre). 

Jaj, Veronka, megszakasztotta a szivünköt!” (VII/38:10) Az édesanya és a kisgyerek 

ideiglenes különélését Klára elfogadta, hiszen a faluban egyre többen alkalmazták ezt a 

megoldást annak érdekében, hogy külföldön keressék meg a szükséges pénzt a faluban 

építendő házhoz, vagy a városi lakáshoz. Ám lánya olaszországi tartózkodása elhúzódott és 

már átlépte a megegyezett egyéves időkeretet. Klára egyrészt elfáradt, másrészt, és ez sokkal 

fontosabb volt, nem találta helyénvalónak azt, hogy a kisfiú és édesanyja ilyen hosszú időn 

keresztül egymástól távol éljen. A lokális szinten a korábbi időszakokban elfogadott volt az a 

társadalmi képzet és elvárás, hogy a gyerekkor állandó anyai felügyeletet igényel. Klára is ezt 

vallotta, így a gyerek érdekében határozott lépésre szánta el magát. „Jaj, s jaj! Akkor aztán 

letérgyültem, felvettem az ölembe, megszerettem, elvittem, elcsaltam. Elaludt a nagytataja 

(nagyapja), az övé. Eszibe jutott, így ne, s költötte: tataja, dormi (papa, alszol)? De suttogva, 

mer én aludtam itt, ő ott (kettőjük között aludt L.). S akkor kezdett bőgni nekije, sírni. 

Mamaia s-a plecat la mine… (édesanya elhagyott engem…) tata (nagyapa) aszongya, vine 

acasa, taci din gura (hazajön, fogd be a szád)! Mondom a telefonon a leánykának, mondom 

M., több(et) nem bírunk a fiúval: vaj (vagy) gyere, vidd el, vaj (vagy) hai (gyere) el haza!” 

(VII/39:06) Ultimátumszerűen közölte a lányával: vagy Kalagorban vagy Toszkánában, de a 

kisgyereknek és édesanyjának közös otthonban kell élnie. Ezt követően lánya hazajött és 

magával vitte a kisfiút Olaszországba. 

Klára jelenleg az aktív időskor és az „igazi időskor” közötti átvezető életszakaszban 

van, testi egészsége hanyatlani kezdett, de szellemi aktivitása és igényei nem csökkentek 

radikálisan.280 Az asszony a gyerekek és az unokák távolléte, valamint az öregség és a 

betegség miatt társadalmilag fokozatosan elszigetelődött: visszaszorultak kapcsolatai a 

közösséggel és családtagjaival. Életének legjelentősebb és leghirtelenebb társadalmi 

változása, egyik sorseseménye fiainak és lányainak elköltözése volt. 

Klára és férje azonban nagyon szerették a gyerekeket, és a mindennapokban is 

ragaszkodtak a rokoni jellegű társadalmi kapcsolatok fenntartásához, így megszervezték, hogy 

                                                
280 Az 1980-as évek végén Peter Laslett angol történeti szociológus az időskor két részre osztását javasolta. A 
különbségtétel alapját az egyéni aktivitás-passzivitás mértékének változása képezi. Az idős személy testi 
erejének és szellemi képességeinek hanyatlása, a mindennapi élet során mutatott aktivitás és igények csökkenése 
jelenti az „igazi időskort”, amely az „időskor előszobájának” időszakát követi. (Andorka 2003. 307.) 
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egyik fiuk egy távolabbi rokonfiú bérma-keresztszülője lehessen.281 „…Aztán kaptunk 

(találtunk) egy kicsike fiúcskát, egzact (pontosan), mint B. miko(r) kicsike vót. De azt az Isten 

adta doar (csupán) azt is. [Hogy kapták…?] Nem, hogy kaptuk! Mer a faluba, mondjam, mind 

csak egy rokony. Messzecskébb rokony. Felültünk a Taxi Maxiba (a város és a falu között 

rendszeresen közlekedő mikrobuszra)… Jaj! Megragadtam, s … şi cui eşti, mǎ (és ki fia vagy, 

te)?… te caut eu pe tine la şcoala (megkereslek téged az iskolában). Meg is kerestem az 

iskolánál.” (II/56:23) Klára a buszon megismert fiút a hagyományos gyakorlatnak 

megfelelően a családján keresztül helyezte el a lokális közösség társadalmi rendszerében, így 

a megismerkedéskor nem a személyére kérdezett rá, hanem az édesapa és a család hírneve 

alapján ítélte meg a gyereket.282 

A keresztszülői viszonyt, a megszokottól eltérő formában nem a gyerek szülei 

kezdeményezték, hanem a leendő keresztszülő édesanyja, Klára.283 „S azzal a gyermekvel 

még, meghozta úgy a fájdalmamat s a szüvemet. Aztán B. megbérmálta. Mondtuk neki a 

telefonon. Van egy kölyköcske, s úgy személ neked (úgy hasonlít hozzád) mondom, te 

megbérmálod? Mikó meglátta, ő es megszerette, há hogyne! Erőst személ neki (nagyon 

hasonlít rá). S az még megizélte a szüvemet s a nehezségemet, mondjam. Jaj, de erőst nehezen, 

izén ment ki belőlem ez a nagy fájdalom! Nem tudom megmondani. Ez a gyermekmenés… 

(hogy a gyerekek külföldre költöztek).” (II/57:06) A bérmálás megerősítette a távolra nyúló 

vérségi köteléket, a két család közötti új társadalmi kapcsolat Klára társas életét is 

megélénkítette. 

Ezt követően Klára és férje kisgyerekek családba fogadása mellett döntött. Az idősödő 

házaspár az ezredforduló környékén hosszabb távú terveket szőtt és szeretett volna felnevelni 

egy három év körüli, a „legszerelmesebb” (legszeretnivalóbb) korban lévő kislányt. A 

kudarccal végződött eset után pedig egy hasonló korú kisfiút vettek magukhoz. 

Tulajdonképpen mindkét esetben szegényebb rokon, illetve távolabbi szomszédban élő 

kisgyerekkel igyekeztek pótolni saját gyerekeik és unokáik hiányát, a társadalmi és érzelmi 

veszteséget, kitölteni a hirtelen keletkezett szociokulturális űrt. Emellett cselekedeteiket a 

segítségnyújtás és a szolidaritás is motiválta. Kláráék „örökbefogadási” szándéka rövidtávon 

elsősorban a társadalmi és gazdasági kapcsolatok újrastrukturálását szolgálta. Ennek lett volna 

később része az is, hogy az „örökbefogadott” gyereknek társadalmi kötelessége lett volna 

hozzájárulni az asszony és férje öregkori gondozásához.284 

                                                
281 A moldvai keresztszülő intézményről lásd részletesebben például Nagy J. T. 1994. 115-123. 
282 Jávor 1989. 142; Szabó L. 1996. 37-38. 
283 Vö. Nagy J. T. 1994. 118. 
284 Vö. Nagy O. 2000. 349-350. 
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A kisfiú, akit Kláráék magukhoz vettek, rossz családból származott, mivel édesapja 

rendszeresen fogyasztott alkoholt, ami egyben azt is jelentette, hogy nem volt képes rendesen 

elvégezni a munkáját, ezáltal vétket követett el a lokális közösség erkölcsi rendje ellen. A 

férfi gyerekei közül egyet-egyet hol egyik, hol másik rokon nevelt hosszabb-rövidebb ideig. 

„Megtanyítottuk lenne (megtanítottuk volna) mik utánunk, mert az olyan részeges fajták, ott 

azok, oda messzébb. Jaj, csak azokat beszélik, a rosszaságokot! Megtanyíttuk lenne mik 

utánunk a keresztény hitbe. Jól vitték lenne nálam, mer… de sok ételeket elöntök! Höhööö!” 

(XII/07:12) Klára a keresztény hitet a mindennapokban a „dolgok természetes rendjeként” éli 

meg és gyakorolja. A kilépés a szakrális életformából, vagy annak időleges elhagyása a 

létezés természetellenes formája, amitől az Isten ajándékának tekintett gyerekeket meg kell 

óvni.285 A szakrális vonatkozás mellett a szolidaritás is megjelent szempontként: a két 

emberre naponta–kétnaponta készített ételből a harmadik „éhes szájnak” is ugyanúgy jut 

ennivaló, és a maradék sem vész kárba. 

Az „örökbefogadás” gesztusával családi típusúnak tekintett, az „örökbefogadók” és a 

kisgyerekek között később kiteljesedő cserekapcsolat jött létre, a gazdasági és a szimbolikus 

javak mesterségesen kitermelt társadalmi cseréje vette kezdetét.286 Ez azonban nem volt 

összeegyeztethető az „örökbeadó” családok tagjainak viszonyulásával, akik magatartásukkal 

megsértették a szimbolikus cserekapcsolat érzékeny, ki nem mondott, de meghatározott 

ellenértékeket feltételező egyensúlyi rendszerét. Klára ugyanis a gyerekek befogadással azok 

ellátását és felnevelését, a kölcsönös segítségnyújtást vállalta, amivel aktuálisan elkerülte 

volna a magányt és magát újból társadalmi szempontból hasznosnak érezhette volna, később 

pedig hasznosíthatta volna a gyerekek munkáját a földeken és a ház körüli gazdaságban is. A 

távolabbi jövőre kivetítve, vagyis passzív öregkoruk, ágyhoz kötött betegségük idején, ez a 

kapcsolat, a házért cserébe, egyben a házaspár gondozására és ápolására is kötelezte volna az 

„örökbefogadott” gyereket. Kláráék végül nem vették magukhoz hosszabb időre a gyerekeket, 

mivel a másik fél nem tartotta be a gazdasági és szimbolikus javak cseréjének hallgatólagos 

egyezményeit: a kapcsolat ugyanis nem terjedt ki automatikusan az „örökbeadó” család többi 

tagjának ellátására. Ugyanakkor az is megtörténhetett, hogy az „örökbeadók” nem voltak 

tisztában azzal, hogy magatartásukkal határátlépést követtek el és megszegték az 

„örökbefogadással” létrejött cserekapcsolat íratlan szabályait. 

A kisgyerekek befogadásának sikertelensége után Klára férje a hivatalos 

örökbefogadás lehetőségét vetette fel. Az idős házaspárnak az árvaházakban lakó gyerekek 

sorsáról már voltak előzetes ismereteik, mivel negyedik lányuk a kilencvenes évek elején 

                                                
285 Detrichné Török 1990. 226-228. 
286 Vö. Bourdieu, P. 2002. 116-126. 
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bukovinai és Bukarest környéki árvaházakban végzett szolgálatot.287 „S akkor mondta P. 

bácsi, aszongya menjünk el, vegyünk, aszongya az árva gyermekektől egyet, ott nem tud senki, 

nem jőnek utána. Elvettük lenne! De, há, megharagudtak a másikok, a leánykák. Nem tudnak 

kendtek ülni, aszongya liniştiltan, békességben aszongya, csendességbe? Igen, de ők nem 

tudják milyen rossz dorul de copii (a gyerek utáni vágyakozás, hiányérzet), nem tudja mi az! 

Ez nagy dolog, Veronka! Nagy dolog!” (XII/08:01) Amikor azonban Klára a gyerekekkel is 

tudatta örökbefogadásra vonatkozó hivatalos szándékukat, a lányok azt ellenezték. 

Klára és férje ezt követően gazdasági kapcsolataikat igyekeztek újraéleszteni, így 2007 

őszén vettek egy pálinkafőzésre alkalmas kazánt. Ezzel két tekintetben is gazdasági haszonra 

tettek szert: egyrészt a maradékokból, elsősorban a törkölyből pálinkát készítettek és azt 

értékesítették a rokonok között és a faluban, másrészt a pálinkafőző bérbeadásával újabb 

bevételi forrást teremtettek. „Nem kéne így legyen a házba! Mer aszongyák, hogy mondják, 

cînd femeia cu bǎrbatul sǎ fiu un singur trup (mikor a nő a férfival egy test legyen, egy testté 

váljon), hogy mondják, egy, egy test legyen. Há vele lehet? Nem. Nem lehet, nem lehet. Mit 

csánj vele? Csánjuk, ahogy lehet. Ezé haragudtak meg a jánykák, megharagudtak, mam, 

aszongya, nu trebuie sǎ cumpǎraţi cazan, mam! Nu-i de ajuns sǎ tǎtica bea! (nem kell kazánt 

vásárolni anyuka! Nehogy odajussunk, hogy apácska igyon!) Nem elegendőre iszik. Mondom 

igen fiam, de ne, hányjuk el azt a sok jó dolgot, hántuk el bé a kertbe, hántuk be, bár lenne 

hova hánd, lenne kert. De nincs kert es, mer látod mekkora kertünk van! S akkor no nem 

vétek? Megmondom én nektek is küldök, ni, csánok, küldök, ne, nem mondom, hogy csak 

nekem, mer nekem nem kell, még a bűzit se érezzem!...” (XI/13:05). Ugyanakkor a pálinka a 

családtagoknak ajándékozható termékek közé tartozik. 

Az anyai szeretet „bizonyítékainak” és kifejeződésének tere napjainkban igen 

korlátozott, hiszen a felnőtt gyerekek és unokák Olasz-, illetve Németországban élnek. Ettől 

függetlenül azonban Klára igyekszik, a körülményekhez és a lehetőségekhez mérten, 

kimutatni anyai érzelmeit, odaadását és törődését. Ez elsősorban a házi készítésű ételek és 

italok, mint például a zsírban tartósított hús, vagy a házi bor, a pálinka és a vişinata (a 

pálinkából készített meggylikőr), a kertben termelt zöldségek, gyümölcsök küldésére és 

szállítására szorítkozik. Annak ellenére, hogy Olaszországban élő gyerekei rendszeresen arra 

kérik édesanyjukat, hogy ne fárassza magát ezzel. „Nekem es hányszor megmondták, hogy itt 

(Torinóban) minden van. De akkor azért… Disznót es elvágtam, s majd ide vittem. Tudod 

minek? Hagyd el, nekem essék jól, mer az én gyermekem, nem? S a szüvemet is odaadom. 

                                                
287 Klárának ez a lánya végül nem fejezte be az apácaneveldét, de az iskolában töltött két év alatt megtanulta a 
betegápolás és –gondozás, az asszisztensi munka alapjait. Az ezredforduló idején Torinóban egy idős ember 
gondozását látta el, „őrizte a bacsót” (idős férfit), ahol gazdasági értelemben is rendkívül jól tudta hasznosítani 
az árvaházban tanultakat. 
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Akkor sigur (biztos), hogy a gyermek is tart feléjed. De ha te hideg vadsz a gyermek felé, 

akkor a gyermek legyen meleg feléjed, nem?” (VI/00:55) Klára tettének szimbolikus értéke 

van, ami a ritka találkozások, a lokális és a nagyvárosi életmód közötti eltérések, a nagy 

földrajzi távolság miatt megváltozott gyerek-szülő viszony korábbi minőségének fenntartását 

szolgálja.288 Gyerekei pénzt küldenek neki és különböző modern berendezéseket vásárolnak 

kalagori használatra, ő pedig a maga módján támogatja őket: háztáji termékekkel. Klára 

hozzájárulása gyerekei háztartásához szimbolikus jelentőséggel bír, tulajdonképpen a családi 

összetartozás érzésének és a viszony kölcsönösségének fenntartására irányul, miközben újra 

és újra mozgásba lendíti a szociális kötelékek működését és folyamatosan életben tartja a 

szülő-gyerek kapcsolat érzelmi oldalát. 

Klára lányainak nevelési gyakorlatán keresztül szembesült azzal, hogy megváltozott a 

viszony a gyerekekhez. A gyerek az önellátásra törekvő családi gazdaság működtetésébe 

kalkulált szereplőből a család társadalmi rendszerében privilegizált helyen álló szereplő lett: a 

hagyományos „szolgai” státuszból a posztszocialista időszakban az „igen növelik” státuszba 

került. „Igen járnak a kedvébe, igen, hogy mondjam, igen növelik… S akkor a gyermek nem 

fogad. Tük bajotok, mondom, akármit csántok, de én nem szeretem így!” (XII/12:56) A 

szocialista időszakban kialakult „szerető” anya-kép újabb és újabb elemekkel bővült, 

párhuzamosan azzal, hogy a szülők, a kétkeresős családmodellhez igazodva, nem vállalnak 

sok gyereket, hanem rendszerint egyet, vagy kettőt. Klára unokái kitüntetett társadalmi helyet 

foglalnak el a családban, szüleik kényeztetik őket, igyekeznek vágyaikat kiteljesíteni és nem 

korlátozni. 

Ezen a ponton mutatkozik meg a hagyományos és a posztszocialista szemlélet közötti 

értékkonfliktus. Klára gyerekkorában engedelmességi stratégiát követett a szülőkkel szemben, 

amit az élet minden területén meg is követeltek tőle. Jelenleg lányai szabad mozgásteret 

biztosítanak gyerekeiknek, teret engednek személyes döntéseiknek és támogatják, illetve 

szorgalmazzák személyes vágyaik kiteljesítését. „Igen, de kell egy kicsi biztatás, még kell 

venni egy kicsit hamiskábban (szigorúbban) es, mer nem csak, hogy tartsuk a teneren (a 

tenyéren a gyereket). Egy… hogy csókolják meg a mindenit. Hát értem, én is megcsókolom. 

De mikor keresi! De mikor nem, akkor kell tenni erővel is. Mint mondják az armatába 

(hadseregbe). Aszongya, nu poţi, te ajutǎm, nu vrei, te obligǎm (nem vagy képes megtenni, mi 

segítünk, nem akarod, mi kötelezünk rá). No, így kell ez es a családba legyen!” (VIII/26:52) 

Klára, állásfoglalásának szemléltetése érdekében, a nyilvános térben működő hatalom és 

engedelmesség hierarchikus rendszerének egyik típusát, a hadsereg működését állítja 

párhuzamba a családdal. Ez utóbbiban a szülő az a személy, aki tekintéllyel rendelkezik, és 

                                                
288 Vö. Turai 2005. 488-489. 
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engedelmes viselkedésre késztetheti gyerekét, ő az, akit élettapasztalata és tudása a gyerek 

sorsát irányító pozícióba emel, és ő dönthet a gyerek életének alakulásáról. 

Klára kulturális horizontja az írásbeliség értékének és szerepének új elemeivel bővült. 

Jelenleg a korábbinál jobban felértékelődik előtte a gimnázium elvégzésének vagy el nem 

végzésének ténye, hiszen azt tapasztalja, hogy a tanulás a korábbinál szélesebb perspektívákat 

nyújthat a társadalmi mobilitásra. Ennek következtében az asszony már egyértelműnek tekinti 

az összefüggést a tanulás, az írásbeli tudás birtoklása és az elérhető státuszok között. A jelen 

kontextusában azt a képet vizionálja, hogy ha a gyerekei továbbtanultak volna, akkor nem 

fizikai, hanem valami olyan, esetleg nagyobb társadalmi elismertségnek örvendő „szellemi” 

munkát végeznének Olaszországban, ami kevésbé veszi igénybe az embert. „Úgyhogy ha 

tanult lenne, akko most könnyebb lenne a munka! Úgy, hát. Dolgoznék könnyebbet, s a fejivel 

(szellemi munkát), mondjam. Nem, nem lehetett.” (II/37:02) Legidősebb fia jelenleg festőként 

dolgozik Stuttgartban, a másik kettő pedig olaszországi építkezéseken végez segéd-, illetve 

mestermunkát. Lányai idős, beteg embereket gondoznak, egyikük pedig varrodában dolgozik. 

Klára olyan ismeretnek tekinti a tanulással megszerzett tudást, ami nem évül el és 

bármikor hasznosítható, ha az adott élethelyzet azt megkívánja. Olyan időtálló értéknek, ami 

szituációtól függően aktualizálható a megélhetéshez, csökkenti a fizikai munkavégzés 

mértékét és ezáltal „könnyebb” életet biztosít. Időtől és tértől függetlenül. „Há akartak? Nem 

akartak (tanulni). Akkor maradjatok el, meglátjátok tük (ti)! S most mongyák (mondják), hogy 

mám, mit értek azok, melyikek tanultak? Mondják ők, mind csak. Aszongya mind csak 

odaértek a babákhoz (idős asszonyokat felügyelnek), ott dógoznak ahol münk (mi). De fiam, 

az jól fog, a jól fog, s nem épp tudod mikor!” (VIII/27:31) Külföldön dolgozó gyerekeinek 

társadalmi státuszát azonban bevándorlóként nemcsak iskolázatlanságuk, hanem kulturális 

idegenségük is befolyásolja. 

Klára világképében a tanulás, a szakmai ismertek elsajátítása továbbá olyan társadalmi 

gyakorlat, amely nem kizárólag a gyermekkorhoz kötött, hanem felnőtt emberek is részt 

vehetnek benne. „Imá se késű. Negyven esztendeig lehet még tanulni. Csak akarj. De most 

nehezebb. Meg kell fizesd, kell tartsad magadat, nem? De akkor édesapádnál tartott ő, s 

akkor tunyább (könnyebb) vót tanulni. No, ez van. A gyermek ha nem akarja megérteni.” 

(VI/14:20) „Mondtam nekik: imá se késű. Hogy csánjatok, tanuljatok valamit. Imá se késű! 

De… no, de bajoska (gondot okoz), mert kell munkázzék (dolgozzon), mer ha nem, nincs 

mibül éljen.” (VIII/25:43) Ugyanakkor önmaga is felismeri azt a paradoxont, hogy a tanulás 

lehetővé tenné ugyan a társadalmi mobilitást, de az iskolába járáshoz idő és pénz szükséges, 

ami a munkavégzés miatt igen korlátozottan áll gyerekei rendelkezésére. 
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Klára a társadalmi munkamegosztásban betöltött szerep összefüggésében is kiemeli, 

illetve értelmezi a „kártye” hasznosságát. „Én úgy tudom a kártye, annak nagy ára van (sokat 

ér), a kártyénak. Úgy tudom én… Nagy ára, nagy becsületje. Úgyhogy ha tudsz több kártyét, 

akkor több ember vagy. S akkó ez van. Ha nem tudsz kártyét, akkor csak egy ember vadsz, s 

hát, ha az se jó semminek? Akkor ennyi!” (XII/18:22) Az asszony hallomásból és a médián 

keresztül szembesült a modern munkavégzés sokféleségével, specializálódottságával. Az a 

kép fogalmazódott meg benne, hogy az írott kultúra mélyrehatóbb ismeretének birtokában a 

személy többoldalúan képes mobilizálni tudását, a tanulás, a „több kártye” az embert képessé 

teszi arra, hogy „több emberré” váljon, vagyis többféle munkakörnyezetben is megállja a 

helyét. A megszerzett ismeretek növelik a munkavállalás esélyeit, ahogyan legkisebb lánya 

háromféle szakiskolai végzettsége (varrónő, betanított bútorgyári munkás és kozmetikus) is 

lehetőséget teremt az eltérő munkahelyekhez való alkalmazkodáshoz. Lánya tehát három 

„emberként” is találhat megélhetést, három munkakörben is olyan ember lehet, aki „jó 

valaminek”, jól és rendesen végzi munkáját. Ez különösen a jelen társadalmi és gazdasági 

körülményei között tesz szert jelentőségre, hiszen a posztszocialista modernizáció idején az 

egyén funkcióját nem társadalmi státusza határozza meg, hanem az egyént a társadalomban 

betöltött funkciója pozícionálja és helyezi a társadalom aktuális státuszába.289 

Klára a gimnáziumi végzettséggel a mindennapi fizikai igénybevételtől szerette volna 

megkímélni gyermekeit, a tanulástól társadalmi státuszuk áthelyeződését várta, a társadalmi 

hierarchiában egy magasabb szintre kerülést. Nem olyan foglalkozást kívánt volna nekik, 

amihez hosszú ideig tartó tanulás vezet, hanem az általa jelenleg „szükségnek” nevezett, 

nélkülözhetetlennek tartott írásbeli tudásanyag birtoklását, az érettségi vizsgát. Emellett Klára 

tisztában van az érettségi bizonyítvány gazdasági vonzatával is, azzal, hogy a papíroknak 

megfelelő foglalkoztatottság esetén gyerekei magasabb jövedelemhez jutnának, mint amit a 

szakiskolai végzettség lehetővé tesz. Ugyanakkor az írásbeliséget a gyakorlati ismeretekhez 

hasonlóan jól rögzült tudásformának tartja, amit a felejtés és emlékezés mechanizmusai nem 

módosítanak szignifikánsan. „De azé mondom, könnyedebben tőtné (az életét), ha tanult lenne 

kártyét. A jól fog, Veronka!” „Nem ki tudja, mi jöjjön ki belőle (minek tanuljon). De bár a 

szükség! Mer ez az iskola nagyon szükség. De nem akartak, nem akartak! Lám a 

gyermekekből mit csinálnak? De én nem érem meg.” (VIII/28:54) Az asszony jelenleg 

következetesen szorgalmazza a tanulás iránt fogékonyságot mutató unokáinak gimnáziumba 

íratását. 

Klárának az érettségi megszerzését támogató állásfoglalása nem egyezett meg az 

általános iskolát 2008-ban befejezett fiúunokája elképzelésével, aki a gimnáziumi tanulás 

                                                
289 Vö. Heller 1994. 181; Kuczi T. 1998. 43. 
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helyett szakiskolába akart jelentkezni. A fiút kiskorában a nagyszülők nevelték egy évig, amíg 

szülei Olaszországban dolgoztak. A Klára és a lánya közötti konfliktusban egyrészt az 

életstratégiák között feszülő ellentétek, másrészt a nevelési módszerek eltérései 

(engedelmességi stratégia versus gyerekek vágyainak támogatása) kerültek felszínre. Az 

asszony határozottan ellenezte a szakiskolát és igyekezett meggyőzni lányát arról, hogy 

utasítsa fiát a gimnázium választására. „Te utána potrivilódol (ahhoz igazodsz), mit mond ő? 

Nem úgy van! Meg kell obligálni (kötelezni kell a gyereket). Te azt kell csánd, amit én 

mondok! Tanulj, mer van fejed. Tanulj!” (XII/17:44) A tanulás és a társadalmi mobilitás 

közötti összefüggéseket Klára a külföldi nagyváros körülményeinek közepette is érvényesnek 

ítéli. Nem lát bele abba a komplex szociokulturális rendszerbe, amelyben unokája társadalmi 

lehetőségei a továbbtanulás ellenére is minden bizonnyal valamelyest korlátozottak maradnak 

Olaszországban, a második generációs romániai bevándorló státusz miatt. „Most úgy 

haragszom, a gyermekeket nem izélik! Mondtam M.-nak: M. eszes gyermek! M. ne is gondolj 

bele (hogy szakiskolába menjen továbbtanulni), add a liceuba (gimnáziumba) a gyermeket!  S 

a liceutól adjad elébb (tovább)! Há! Úgy mondta, hogy ő kell meg, hogy mondjam, ő kell meg 

hotǎrilódjék (elhatározza magát).” (VIII/26:33) Klára nem csupán a sikeresen letett érettségi 

vizsgát jeleníti meg az unokájához társított jövőképben, hanem az egyetemi oktatásban való 

részvételt is, mivel a „betühöz” társított értékkészletébe már a felsőfokú oktatás is bekerült. 

3.3.2. Házassági szokások a posztszocialista időszakban – Klára példája 
 

Klára nemcsak a gyermeknevelés területén, hanem a házasodási szokások és a nemi 

tisztaság kérdésében is összeütközésbe került gyerekeivel. A hétköznapok során ugyan a 

lokális társadalomban végbemenő társadalmi és kulturális változásokat tapasztalja meg, de 

ugyanakkor tapasztalási horizontja kiterjed az olasz és a német nagyvárosokban élő gyerekei 

életének különböző elemeire is. Az örökölt és lokális szinten gyakorolt értékrend és a 

nagyvárosi modell meg-megújuló konfrontációjának feloldására Klára kialakított egy olyan 

stratégiát, amellyel sikeresen tud szembenézni a modernizációnak a kalagori morális rendszert 

kihívások elé állítottó tényezőivel. 

A „kétdimenziós morális viszonyrendszer” olyan kulturális stratégia, amelynek 

segítségével Klára sikeresen integrálja értékrendjébe a gyerekek által átvett modern 

értékeket.290 Teszi ezt úgy, hogy az új elemeket az elvont normák szintjén emeli be kulturális 

horizontjába, de gyakorlati alkalmazásukat a földrajzi tér adott pontjához, a falun kívüli 

világhoz köti. 

                                                
290 Ennek részletesebb kifejtését lásd a 6.2.2.2. fejezetben (209-212. oldal). 
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Ennek egyik szemléletes példája a viszony a házasság előtti együttéléshez. Klára első 

olaszországi utazása alkalmával (2000) nagyon megharagudott középső fiára, mert a folytonos 

titkolózások ellenére is kiviláglott, hogy párjával házasságkötés nélkül élnek együtt. Ezzel 

szemben az asszony gyerekeinek is továbbadott neveltetése, a falusi közerkölcs és a nyilvános 

büntetés rendszere az 1990-es években is szigorúan tiltotta, hogy „összeálljanak a fiatalok.”  

Klára az együttélést napjainkban, a hét évvel korábbi, vagyis az első olasz útja során 

tanúsított elutasító hozzáállással ellentétben, elvi síkon helyesnek és követendő ismerkedési 

formának tartja, mivel lehetőséget nyújt a fiataloknak egymás személyiségének, szokásainak 

megismerésére. Legkisebb lánya 2006-ban költözött össze olasz udvarlójával, leendő férjével. 

„No. Mondom mikó hazajöttek a tavaly nyárba, most egy esztendeje eltölt a nyárba, akkor 

erőst izéltem, no! Tudod nálunk hogy van? Nem jó dolog az, egyetemben lenni. Nem, nem jó. 

Meg izé, hogy mondjam? Nem vót ez jó dolog. Egyféleként jó, mert megüsmerik egyik a mást. 

De így hogy elvevődtél nem ismerted, akkor? Vagy jóra akadtál, vagy rosszra akadtál, kellett 

menj elé. Egyféleként jó így, hogy megismerkeznek. Cam (körülbelül) egy évet ültek 

egyetemben (együtt). Egy évet.” (VI/06:05) A két fiatal összeköltözésének praktikus okai is 

voltak, nevezetesen az, hogy így lányának nem kellett tovább fizetnie az albérleti díjat, 

amikor az esték jó részét úgyis együtt töltöttek. „Megmondta a leányka, mam, aszongya, uite 

aşa, aşa, aşa, mǎ mut cu asta, cu S. (nézd, így, így, így, összeköltözöm ezzel a fiúval, S-ral). 

Sǎ mǎ mut la el (Hozzá költözöm). Mondom, tu ştii cum e treaba sǎ nu-i frumos, nu-i 

creştinesc (te tudod, hogy az a helyzet, hogy ez nem szép dolog, nem keresztényi), mondtam 

így. Nem szép dolog, vétek.” (VI/06:39) Az összeköltözést a falu határain kívül elfogadható 

gyakorlatnak tekinti, sőt kívánatos magatartásnak, ugyanakkor azonban ez Lujzikalagorban 

továbbra is normaszegésnek minősülne, amit megbélyegzés, látens társadalmi kirekesztés 

követne. 

Mindazonáltal Klára folyamatosan egyezkedik önmagával az együttélés megítélése és 

diszkurzív elfogadása terén, hiszen két különböző világrendet és erkölcsi értékrendszert kell 

összeegyeztetnie. Ez időnként belső vívódást eredményez, különösen a szüzességre vonatkozó 

vallási előírás miatt. „Egyféleként jó vót [hogy nem volt együttélés], mert megvót a derékság. 

De másfélemódúlag nem vót jó. Felhágott vagy két bolond az ótárra (oltárra). Érted? S ott 

megmondták, da, da, da (igen, igen, igen). Da, mert ott azt kell mondd, da. Miután leszálltak 

(lejöttek onnan), verekedés, veszekedés, mennyi kell. S akkor nem vótak jó életek Veronka! 

Ma, mondom nem jó, hogy ülnek együtt, mert az Isten nem úgy adta, hogy üljenek egy helyt. 

De sokkal jobb, mert megüsmerik egyik a mást. Megtudja neked való, vagy nem neked való.” 

(VII/14:31) Napjainkban a házasság és a családi élet Klára általi megítélésének 

értékdimenziójába is bekerült az az elvárás, hogy a férj és a feleség személyisége egymáshoz 
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illő legyen. „Legyenek egy eszbe (észbe)”, vagyis gondolkodásmódjuk és világszemléletük 

azonos legyen, vagy kiegészítse egymást. Ez azért is tehetett szert különös fontosságra, mert 

jelenleg a párok sokszor különböző kulturális és társadalmi hátérrel rendelkeznek, akár 

teljesen eltérő környezetből is származhatnak. 

A diszkurzív gyakorlatok szintjén azért válhatott elfogadottá az együttélés a 

mindennapokban, mert a „jó” házasság érvrendszere kapcsolódott hozzá. Annak ellenére, 

hogy annak tartalma sok változáson ment keresztül. „Jó egyfélemódúlag, csak ne lenne vétek 

a Jóistentül!” (VII/15:04) „Találtak jó család es, jó fiú. Megtaláltak. De erőst gyéren. Erőst 

gyéren (voltak a jó házasságok). Hogy mondjam én neked, kilencvenkilenc a száznál nem 

találta meg, s az az egy, az megtalált. Olyan gyéren van.” (VII/16:21) „De egyféleként jó, 

mert megismerik egyik a mást. De így, hogy elvevődtél (összeházasodtál), nem ismerted, vagy 

jóra akadtál, vagy rosszra, kellett menj elé.” Klára a jelenleg a sikeres, „jó” házassághoz 

társított tényezők egyikét, azt, hogy a házastársak személyisége összeillik-e vagy sem, vetíti a 

múltbéli viszonyokra. A jelenbeli megítélés alapján íródott visszaemlékezésben nyer értelmet 

az a kép, amelyben száz esetből egy fiatal házas ember „találta meg” „élete párját”. Hiszen a 

hagyományos és szocialista időszakban a „megtalálás” szempontjai elsősorban a házasulandó 

felekkel és a családjukkal szemben támasztott gazdasági, társadalmi és vallási 

követelményeknek való megfelelésre és annak hiányára vonatkoztak.291 

Ugyanakkor Klára, amikor gyerekei arra hivatkoznak, hogy az együttélés napjainkban 

általánosan bevett gyakorlat a fiatalok között, rákérdez az „új” normák szerzőjére is: „ki 

csánta” azokat. „Ezt az ember csánja, nem az Isten adta.” (VII/15:41) „(A gyerekei) 

Aszongyák (hogy) ilyen ma (az erkölcs, a szokás). Ilyen, mer az ember így csánja! Azér ilyen 

ma!” Az asszony a diszkurzív gyakorlatok segítségével ugyan viszonylag sikeresen oldja fel 

az értékrendek konfliktusát, de az a tény továbbra is változatlan marad, hogy a házasság előtti 

együttélés ellentmond a katolikus egyház tanításainak. 

A szakadatlan belső egyezkedés ellenére is, ez a kulturális stratégia és viszonyulás 

nyitott a külvilág történései felé. A kitágult kulturális horizonton belül toleráns a modern 

idegenség sajátos vonásaival szemben, miközben igyekszik azt összeegyeztetni a helyi 

normarendszer szigorúbb elvárásaival és a lokális gyakorlatok közösségi és egyházi 

szabályozásával is. Pontosan az újra- és újra megjelenő belső viták és az együttélés mellett, 

illetve ellen kifejtett érvek azok, amelyek a változások jelenlétére utalnak és felfedik a 

kulturális alkalmazkodás és rugalmasság természetét, a lokális és külső világ értékei közötti 

egyeztetés diszkurzív gyakorlatát. 

                                                
291 Vö. Hegyeli 2005. 229-230. 
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Az olasz férfi 2006-ban jegyezte el Klára legkisebb lányát.292 A fiatal pár ugyanezen a 

nyáron látogatta meg először a lány szüleit Lujzikalagorban. Klára meglepetéssel tapasztalta, 

majd sokáig “kacagta”, ahogy a menyasszony a legnagyobb természetességgel „tette oda” a 

vőlegényt, hogy mosogasson, terítsen és segítsen közösen elvégezni az egyéb házimunkákat. 

Miután rákérdezett a számára újszerű női-férfi szerepekre, lánya így válaszolt: mivel mind a 

ketten dolgoznak az otthonon kívül, mindketten pénzkereső emberek, így a „benti” munkák 

elvégzése is közös. Az asszony ekkor ismerkedett meg először a munkamegosztás kétnemű 

változatával, azzal a szerepkonstrukcióval, amelyben ugyanazokat a szerepeket akár a nő, 

akár a férfi is felvállalhatja. Klára először furcsállta ezt a helyzetet, hiszen a „kiegészítő 

összetartozás” formájában különálló hagyományos női és férfi világban szocializálódott, majd 

fokozatosan hozzászokott és elfogadta. Ez az új szereposztás azonban, amennyiben a fiatal 

pár a lokális közösségben élve alkalmazná, minden bizonnyal nem lehetne a nyilvánosság 

előtt vállalt gyakorlat, mivel a közvélemény mindkettőjüket szankcionálná (kinevetnék és 

megszólnák őket).293 

Klára, lánya 2007-es torinói esküvőjén, egy játék keretében ismételten szembesült a 

női-férfi viszonyrendszer újdonságaival. Az ifjú házasokat barátaik egymásnak háttal 

leültették egy-egy székre, levetették velük cipőiket és az együttélés során kialakult 

szokásokra, a másik személyiségére vonatkozó kérdéseket tettek fel nekik. Amennyiben a 

válasz inkább a vőlegényt jellemezte úgy a férfi cipőt, amennyiben pedig a menyasszonyt úgy 

a női cipőt kellett egyszerre a magasba emelniük. „Láttad (a játékot) a pantofokval 

(cipőkkel)? Értetted vala, há! De te nem értetted jól, mert ez az A., a menyem traducilta 

(fordította nekem olaszról románra). – [Megkértem R.-t, a kendtek szomszédjának a lányát, 

hogy traduciljon (fordítson) nekem es.] – Igen? Erőst megszerettem azt a játékot. Szép vót. 

Cine spalǎ vasele (Ki mosogatja el a mosatlan edényeket)?… Cine sǎ ceartǎ mai mult (Ki 

veszekszik többet)? (Kacag.) Igen sok, sok kérdés vót. Sok kérdés vót, erőst (nagyon). Sok, 

sok! No.” (VI/04) A játékban elhangzott kérdések felvilágosították Klárát arról, hogy a női-

férfi szerepek kétneműsége, felcserélhetősége és dinamikussága a Kalagorban tapasztaltaknál 

sokkal kiterjedtebb körben működik az olasz hétköznapokban. 

Klára egy olyan világban szocializálódott és élte le életét, ahol a hagyományos női-

férfi státusz és szerepek élesen elkülönültek, ahol a szocialista időszakban a nők voltak azok, 

akik a férfiak napközbeni távollétében át- meg átvállalták az egyes férfiszerepeket. A 

hagyományos világrend „természetes hierarchiájában” fel sem vetődött a női-férfi szerepek 

                                                
292 Klára gyerekei közül öten házasok. Két lánya falubelivel kötött házasságot, egyik fia egy Bákóban felnőtt 
lánnyal, akinek a szülei Frumószáról (Frumoasa) költöztek be a városba. Legidősebb fia Stuttgartban házasodott 
össze a 90-es évek elején egy romániai származású nővel és legkisebb lánya olasz férfihoz ment hozzá 2007-ben.  
293 Vö. Hegyeli Attilának a család témájában Klézsén folytatott kutatási eredményével (Hegyeli 2005. 230.) 
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felcserélhetősége. A kérdések a játékban azzal szembesítették, hogy gyerekei számára a 

modernizáció rugalmasabb szerepviszonyokat tesz lehetővé a családban, hogy a női-férfi 

szerepek az egyes élethelyzeteknek megfelelően változhatnak, akár azok megosztása, akár 

időleges vagy tartós átvállalása révén. 
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IV. Munka – „boldogulás” – életstratégia 

 

4.1. A munka mint társadalmi intézmény a hagyományos időszakban 

 

A hagyományos családi gazdaság az elosztás, a fogyasztás és a termelés kvázi önálló 

egységét alkotta.294 A „paraszti létben… a munka volt az élet legfőbb tartalma és feltétele”, 

vagyis a munka nemcsak tartalommal telítette az életet és megszabta annak ritmusát, hanem a 

mindennapi létezés alapfeltételeit is az időben elvégzett munka biztosította.295 A munka és a 

munkavégzés a hagyományos lujzikalagori faluközösségben központi helyet foglalt el. A 

„munka maga az élet” volt, a kettő nem különült el egymástól.296 A munka természetét a 

folytonosság, a kiszámítható ismétlődés és a ciklikusság jellemezte. A munkavégzés 

kötelezettsége minden életkorban természetes elvárásként fogalmazódott meg, a munkát 

gyakran kísérte szórakozás (például történetmesélés vagy éneklés) a rutinszerű 

cselekedetekben és a mindennapok körforgásában. 

A munka, avagy a hétköznapok és az ünnepek közötti különbségtétel az élet alapvető 

szervezőelveként működött, időben tagolta a mindennapok rendjét. A bevett gyakorlatokat 

(például eszközhasználatot, időkezelést) követő munkavégzés mint a konform viselkedés jele 

a közösséghez tartozást fejezte ki, és erősítette a csoporttudatot.297 Az idő múlásának észlelése 

és az időpontok meghatározása közvetlen összefüggésben állt a természet rendjéhez igazodó 

munkafolyamatok egymásutániságával. Az időszámítás a munkához kapcsolódott, a paraszti 

gazdálkodók a mezőgazdasági munka ciklusaiban mérték az időt.298 Az elbeszélt események 

elhelyezése az idősíkon tehát az elvégzett munkához viszonyítva történt: amikor „elvégzettük 

a szőlővel”, „elfogyott a kapáló (kapálnivaló)” (2007.10.14. Torino), „kijött vót az egyszeri 

kapa”; az esemény időpontjának meghatározása az időszakra utaló rendszeres tevékenység 

megnevezésével állt összefüggésben.299 A szabadidő és a munka-, vagyis a lekötött idő 

szezonálisan oszlott meg az év háromszázhatvanöt napján. Előbbi nagyobb mennyiségben 

volt jelen télidőben és a felhasználás módja sokrétűbb volt ekkor, mint nyaranta, ahogyan az 

időhasználat, a szezonális megoszlásnak megfelelően, eltérést mutatott a hétköznapok és a 

vasár- illetve ünnepnapok között is.300 

                                                
294 Sárkány 1978. 63-64. A tradicionális gazdálkodás és a női-férfi státuszok és szerepek összefüggéseit lásd a 
3.1. fejezetben (38-39. oldal). 
295 Losonczi 1977. 566. 
296 Fél-Hofer 1997. 144; Ingold 2000. 192. 
297 Bourdieu 2008. 236. 
298 Szabó P. 1978. 278. 
299 Ingold 2000. 194. 
300 (Szabó P. 1977. 75-76.) Szabó Piroska egy lengyel faluban, Brennában végzett kutatásai alapján a szabadidő-
tevékenységeket három szempont alapján elemezte: 1. a szabadidő szerkezete, 2. tartalma, vagyis a szabadidőben 
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A mezőgazdasági munkavégzés helyszíne, a „mező”, a határ ugyan fizikailag és 

szimbolikus értelemben is elkülönült a mindennapi események színterétől, mégis, a lokális 

közösség tagjai által végzett munkafolyamatok mindenki számára ismertek voltak és 

átláthatók. A társadalmi kontroll ellenőrizte a munkák hagyományok szerinti lebonyolítását és 

befolyásolta a munkavégzés minőségét is. A munkahely és a munkaidő a családi közösség 

szerveződésének alapját képezte, a család mint egység működésének meghatározott keretét 

alakította ki a termelés, a fogyasztás és a társadalmi kapcsolatháló, az emberi kapcsolatok 

terén is.301 A család egyik legfontosabb vonása az volt, hogy gazdaságilag és társadalmilag is 

integrált egységként működött, amelyben a munka– és a családi kapcsolatok szorosan 

összefonódtak a rendszeres gazdasági együttműködés következtében. Tehát a családi 

kötelékek egyben elsőrendű gazdasági kötődésekként funkcionáltak, időnként pótolták a 

személyes ragaszkodást és az érzelmeket is.302 

A paraszti gazdálkodás rendszere kisgyermekkortól természetessé és szükségszerűvé 

tette a munkára nevelést, a gyerekek munkájának alkalmazását. A gyermekkor ideje így 

tulajdonképpen előkészület volt a felnőttkori munkavégzéshez.303 A munkavégző személy 

neme és kora határozta meg a mindenkori munkafolyamatokat, a teherbírás és a végzett 

munka döntötte el, hogy a közösség melyik korosztályba sorolja az egyént.304 Az életkor 

mellett a munkaképesség is a gyerekek, vagy a felnőttek csoportjába tartozást kijelölő tényező 

volt. Az öregkor kezdetét és az öregség fokozatait nem az évek száma, hanem a viszony a 

munkához és a munkabírás, a terhelhetőség határozta meg.305 

A hagyományos paraszti önellátás a természet körforgásával szimbiózisban alakította 

ki saját működését, ami az időjárás függvényében módosult. A gazdálkodás rendje a 

természeti változásokkal összefüggésben szabta meg a munkavégzés ritmusát és idejét, nem 

tűrve a „majd holnapot”.306 A paraszti életforma munkaközpontúságát nem kizárólag az 

biztosította, hogy a „paraszti erkölcs alapja a munka” volt,307 hanem a paraszti gazdálkodás 

megkövetelte azt a fajta viszonyt a munkához, amelynek alapját a folyamatos munkavégzés és 

az ismétlődés, illetve az időben teljesített munka képezte. 

                                                                                                                                                   
végzett konkrét cselekvések, és 3. azok funkciója – pihenés, szórakozás vagy önművelés – szerint. A szerző a 
kutatás eredményeként megállapította, hogy a szabadidő mennyisége nem változott, de felhasználásának módja 
igen. A vizsgált időszakban tehát az egyéni időtöltési formák előtérbe kerültek, míg a felhasználás közösségi 
jellege egyre inkább háttérbeszorult, ahogyan ez érvényes a vizsgált falu, Lujzikalagor esetében is. Lásd 
részletesen Szabó P. 1977. 73-101. 
301 Kósa E. 1971. 127-128. 
302 Kósa E. 1971. 128. 
303 Dahrendorf 1994. 229. 
304 Vö. Szabó L. 1997. 24; 278. 
305 Hamar 1982. 664. 
306 Losonczi 1977. 206. 
307 Szabó L. 1997. 
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A munka nem öncél volt és önmagában nem is pusztán erény; a munka értékét a 

gazdasági célkitűzések, az önellátás megvalósítása mellett a különböző cselekvésekhez 

társított társadalmi funkciók jelentették.308 A munka el nem végzése, a semmittevés azt 

jelentette, hogy a lusta ember nem tölti be társadalmi funkcióját, akarva-akaratlan elkülönül a 

többiektől, hiszen cselekedetei nem legitimálják és nem termelik újra a lokális közösséghez 

tartozást kifejező gyakorlatokat. A közösen végzett munka a társadalmi beilleszkedés 

szempontjából jelentős szocializációs szereppel bírt, a fiatalok a szórakozás és szórakoztatás 

közösségi formáit, a helyi beszédesemények megszerkesztésének, illetve értelmezésének 

gyakorlatát is elsajátították. Ezek az események a szülői felügyelet melletti ismerkedés 

alkalmai voltak, a fiatal generáció tagjai a munka közbeni beszélgetéseken keresztül 

kapcsolódtak be a lokális közösség tágabb diszkurzív terébe.309 

A gazdasági együttműködés, a társasmunka, vagy a munka ajándékcseréje a 

hagyományos lujzikalagori hétköznapok szerves részét képezte. A lokális közösségen belül a 

vagyoni helyzetből fakadó társadalmi különbségek nem határolták el élesen egymástól a 

társadalmi csoportokat, így a hozzávetőlegesen azonos társadalmi státusz megsokszorozta a 

társasmunkák gazdasági szerepét és növelte forrásértékét. A kalagoriak rendszeresen 

alkalmazták a munkafolyamatok meggyorsítását célzó közös munkavégzési formát, amelyet 

kölcsönösen igénybevett segítséggel bonyolítottak le.310 A reciprocitás a munkaerő cseréje 

mellett egyaránt kiterjedt a tudás és az eszközök cseréjére is. 

Lujzikalagorban a társasmunka rendszerint rokonságban álló családok és nem egyének 

között jött létre, így a viszonzás nem az egyes személyre, hanem a család egészére háruló 

kötelességnek számított.311 Az egymásnak végzett munkát az emlékezetben őrizték vagy 

feljegyzések formájában szigorúan számon tartották.312 Betegség vagy sérülés esetén a család 

bármelyik munkaképes tagja helyettesíthette a másikat, de a kölcsönösség teljesítésének 

elmulasztása szankciókat vont maga után. Az együttműködés ismétlődése és rendszeressége 

szervezett kereteket biztosított a munkafolyamatok teljesítéséhez és a reciprocitás 

megvalósulásához. A kölcsönös segítségnyújtás megismételhetőségére vonatkozó lehetőség 

absztrakt értékkel bírt, vagyis az élet rituális lényegtapasztalata kapcsolódott hozzá.313 

                                                
308 Vö. Bourdieu 2008. 233-234. 
309 Vö. Tagányi 1982. 345. 
310 Szabó L. 1997. 26-27. Szabó László Fél Edit után akcióközösségnek nevezi azt a természetes módon 
szerveződő csoportot, amelyik adott munkafolyamat, tevékenység közös elvégzése érdekében jön létre. 
311 Szabó László a társasmunkák kapcsán azt emeli ki, hogy vérségi vagy vagyoni alapon szerveződő, egymással 
nem alá-fölérendeltségi helyzetben álló családok között tapasztalható. Ugyanakkor Moldvában ez a fajta 
együttműködés a szomszédság gyermeknevelésben nyújtott támogatását és a temetési szokásokhoz kapcsolódó 
kötelezettségeket kivéve elsősorban a rokonsági rendszeren belül figyelhető meg. Vö. Hegyeli 2005. 228-229.; A 
szomszédsági együttműködésről lásd Pozsony 2005. 184. 
312 Kós 1980. 376; Csíki 2009. 59. 
313 Hajdú F. Z. 2001. 107. 
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A munka ajándékcseréje a fizikai munkavégzés kölcsönösségén túl szimbolikus 

értékekkel is bírt, közös szertartásokkal és ünnepi rítusokkal nyilvánosan és ünnepélyesen 

erősítette meg a csoportszolidaritást.314 Ez a család számára szimbolikus tőke felhalmozását 

tette lehetővé: egyrészt növelte a család presztízsét a falu nyilvános terében, másrészt újra és 

újra megerősítette a családnak a közösségben betöltött társadalmi státuszát. A szimbolikus 

tőke biztosította a társadalmi kapcsolatok működésének zavartalanságát és folyamatos 

újratermelődését, szilárd alapot teremtve a gazdasági együttműködés ismétlődő 

megújításához, illetve megújulásához. Tehát a kölcsönös segítségnyújtást, a társasmunkát 

nemcsak gazdasági, hanem társadalmi értékek és a szimbolikus tőke gyarapítása is 

motiválta.315 A viszonzás kényszere, az egyik vagy másik, esetleg mindkét részről 

„kikényszerítettnek” érzett segítség, a kénytelenség, kényszerűség érzése a Kalagorban 

elsősorban rokonsági alapon szerveződő munkakapcsolatokban volt jelen.316 Továbbá 

ezekben a viszonyokban tudatosult leginkább a segítségnyújtás esetleges aránytalansága, 

egyoldalúsága is.317 

 

4.1.1. A szegénység és gazdagság társadalmi tapasztalata a hagyományos időszakban 

– Klára példája 
 

A szegénység koronként változó tartalmú társadalmi tény, ami egyrészt objektív 

állapot, másrészt mentális termék az adott társadalmon, vagy közösségen belül.318 A 

társadalmi differenciák egyenlőtlen hozzáférést biztosítanak az erőforrásokhoz, megteremtik a 

„szegénységgel” társított anyagi javak hiányát – objektív keretekben és kognitív szinten 

egyaránt. A szociológiai szakirodalom rendszerint különbséget tesz a depriváció és a 

szegénység között abban, hogy előbbit a valamitől való megfosztottság érzéseként elsősorban 

a materiális világon túlmutató hiányérzettel, mint például a kulturális, szellemi termékekkel 

való ellátottság, vagy a baráti, családi szeretet hiányával azonosítja. A létező számtalan 

szegénységkoncepció közül a továbbiakban a tudományos szférában megkülönböztetett 

abszolút és relatív szegénység fogalmát használom az elemzés során. Továbbá az egyén, a 

                                                
314 Hajdú F. Z. 2001. 107. 
315 Vö. Szabó Á. Töhötöm nézetével, aki amellett érvel, hogy az együttműködési társulások ugyan külső és belső 
kényszerek hatására jönnek létre, de a kölcsönös segítségnyújtás alapvető motivációját – legyen az gazdasági 
és/vagy társadalmi – az képezi, hogy az adott körülmények között a családnak és az egyénnek úgy és azt „éri-e 
meg” cselekedni. (Szabó Á. T. 2008. 223-250.) 
316 Hajdú F. Z. 2001. 106, 138; Bourdieu 2008. 281. 
317 Vö. Csíki 2009. 63. 
318 Péter L. 2006. 130. 
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Klára által érzékelt és megfogalmazott szegénység-értelmezést, vagyis a szegénység 

szubjektív olvasatát mutatom be a három vizsgált időszak mindegyikében.319 

A természeti környezet változékonyságának kitett, önellátásra törekvő hagyományos 

gazdálkodás egyensúlya és folyamatos működése a családi gazdaságban dolgozó személyek 

részvételétől és aktivitásától függött. Az önellátásra törekvés az élelmezés mellett a 

ruházkodásra és az egyéb ruhaneműkre, a lakás- és felszerelés-karbantartásra és részben a 

munka- és használati eszközök készítésére, illetve ezek újrahasznosítására terjedt ki.320 A 

gazdasági egység zavartalan tevékenységét a felhalmozott tartalékok (például élelmiszer, 

takarmány, tűzifa) hivatott biztosítani, amit azonban a szereplők számának csökkenése, illetve 

növekedése, vagy a tagok munkaképességének átalakulása rövidebb-hosszabb időre 

felboríthatott. A második világháború idején is külső tényezők hatására borult fel a paraszti 

munkamegosztás és életforma rendje. 

Klára édesapja négy évig katonáskodott, miközben édesanyja egyedül látta el a 

gazdaság irányítását és a gyermekneveléssel kapcsolatos teendőket is. „Tatam a verekedésbe 

vót, az én apám, s mama, mondta (az öreg szomszédasszony), gyermekágyba vót, de nem 

mondta meg, milyen gyermekvel. Gyermekágyba, s az ablakjai bé voltak fagyva Veronka! 

Olyan meleg vót benn, gondold meg!” (IX/11:57) A férfi távolléte újfajta gazdasági 

munkarend kialakítását követelte meg Klára édesanyjától, amit a gyermekszülés ismételten 

megzavart. A családban ekkor már a mindennapi élet korabeli szükségleteinek előállítása 

ütközött akadályokba. 

A csecsemőhalandóság a hétköznapok része volt, amit maga Klára is a szükségletek 

híján és a külső körülmények hatására természetszerűen bekövetkező eseményként beszélt el. 

„Hogyne halltak lenne akkor meg annyi gyermeke anyámnak! Megholt öt. A néném előtt, meg 

van halva kettő… vaj (vagy) három. S aztán utóján vót a húgom, V., utóján osztán kettő 

megholt, utóján vótam én. Nekem öt évvel nagyobb a húgom tőlem. Akkor hogyne haljanak 

meg a gyermekek, ha hideg vót benn! S étel es olyan milyen, olyan, hogy mondjam, 

szegénység. Intr-un nagy beszédbe!” (IX/12:11) Klára a szegénység klasszikus, az anyagi 

                                                
319 A szociológusok a szubjektív szegénységet a szubjektív szegénységi küszöbérték alapján állapítják meg, ami 
az egyéni, a létfenntartáshoz elégségesnek tekintett összeget méri fel, és önbesorolással állapítja meg a 
szegénységet. A szubjektív szegénység magyarországi megélésének változásáról lásd részletesebben például 
Dögei – Ferge http://www.fergezsuzsa.hu/a_szubjektiv_szegenyseg_es_nehany_tarsadalmi_ertek_megitelese-
az_allam_szerepe.pdf – 2009.07.15. 
A disszertáció a számszerűsítéstől eltekintve Klára relatív egyéni szegénység-percepcióját és a szegényekhez 
való viszonyát elemzi. 
A szegénységkoncepciók csoportosítását és rövid bemutatását lásd például Spéder 2002. 47-67. és Péter 2006. 
143-149. 
320 Az egyes paraszti közösségekben az önellátásra törekvés jelentése eltérő lehetett a földrajzi környezetnek és 
az egyéb gazdasági, társadalmi adottságoknak köszönhetően. Az önellátás eszményének életszabályozó elvként 
történő deklarálása azonban rendszerint minden paraszti társadalomnak jellegzetes törekvése volt. (Vö. Szilágyi 
2009. 159.) 
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javak hiányára utaló definíciója szerint ábrázolta édesanyja életkörülményeit. Anyja olyan 

élethelyzetbe került, amelyben nem rendelkezett a hétköznapokban nélkülözhetetlen alapvető 

anyagi erőforrásokkal.321 Gyerekei elhalálozásának oka a szegénység, a nélkülözés és nem a 

gondatlan nevelés, vagy a szülői szeretet hiánya volt. A világháború idézte elő a 

szegénységet, külső tényezőként a források elégtelenségét.322 Ebben az időszakban a 

szegénység nem erkölcsi és jellembeli fogyatékosság, nem a társadalmi marginalizációt 

elősegítő stigma, hanem az egyéntől független ok. Ellentétben a 90-es évekkel, amikor a 

szegénység stigmaként tapad a munkakerülő „restesekhez, a részegesekhez”. 

A tradicionális faluközösségben az egyéni akarattól és cselekvéstől független 

szegénységgel szemben a közösség és a rokonok együttesen léptek fel, a lecsúszással 

veszélyeztetett család védelmezésére törekedtek.323 A túlzott elszegényedés vagy 

meggazdagodás folyamatát jelentős mértékben a morális elvek szabályozták.324 A lokálisan 

működő morális ökonómiának köszönhetően a családi krízishelyzetek és gazdasági veszélyek 

elhárítása rendszerint közösségi szinten történt.325 A Bákóból hosszú évek óta Kalagorba járó 

tanító rendszeresen szorgalmazta a szegény, vagyis az anyagi forrásokban nem önmaguk 

hibájából szűkölködő családok támogatását – különösen azokat, ahol az édesapa katonai 

szolgálatot teljesített. A pedagógus maga is pártfogolta a falu relatív szegénységben élő 

tagjait.326 A rászorultság mértékének megítélését megkönnyítették a gyerekek elbeszélései és 

a külső megjelenésük alapján levont következtetések, a rálátás a lokális körülményekre, a 

családok egyéni helyzetének ismerete. „S akkor [a gyerekek] vettek fát, az ölikbe, s vitték be 

mamához, hogy mama tegye be a tűzbe. Mama az ágyban vót, betegágyba, betegágyba, 

gyermekágyba, ha érted mi az, született. Az ablakok béfagyva, apám a verekedésbe. Akkor 

milyen, hogy vót akkor? Nem vót nehez élni? Ajajajajaj! Most lehet mondjuk, hogy regina 

                                                
321 A szegénység általános meghatározását lásd Szociológia szótár 1998. 517. 
322 Az elszegényedési és a marginalizálódási folyamatokról készített székelyföldi vizsgálatok beszámolnak a 
szegénység társadalmi megítélésének változásáról, valamint a társadalmi egyenlőtlenségek és a nyelvi-
szimbolikus reprezentáció párhuzamos jelenlétéről a 90-es évek első felében. (Biró A. – Biró A. Z. 1997. 12-16.) 
323 Hegyeli 2005. 233. 
324 Vö. Szabó Á. T. 2009. 248. 
325 (Szabó Á. T. 2009. 231-232.) A morális ökonómia fogalmát először a 18. századi angliai 
munkásmozgalmakat vizsgáló angol társadalomtörténész, Edward Palmer Thompson használta (1963, 1971). 
Véleménye szerint, a gazdasági rendszer működése morális elveken is nyugszik, aminek megsértése lázadást, 
nyílt vagy felszín alatti, hétköznapi ellenállást von maga után. A morális ökonómia működésében Szabó Á. 
Töhötöm, Hofer Tamás (1994) nyomán, két szintet különböztet meg: 1. a hatalom és a tömeg közötti 
kapcsolatokat, és 2. a tömegen belüli különböző társadalmi összefüggéseket, az egyének közötti kapcsolatokat, a 
mindennapi élethelyzeteket. A falura mint közösségre vonatkoztatva előbbi a külső, utóbbi a belső társadalmi 
viszonyokat foglalja magában. Vö. Hofer 1994. 383-388. és lásd bővebben: Szabó Á. T. 2009. 225-266. 
326 A relatív szegénység fogalma az élet fenntartásához szükséges anyagi javak hiányára vonatkozik, ám tartósan 
sem éhezést, sem a minimális létfenntartási lehetőségek hiányát nem jelenti – ez esetben abszolút szegénységről 
lenne szó –, hanem a rövid távú kisebb-nagyobb nehézségek mellett elsősorban hosszú távú következményekkel 
jár: mint például a pszichikai, a morális és a szociokulturális egyensúly felborulása. (Vö. Péter 2006. 142-145.) 
Az eltérések a társadalmi átlaggal való összevetés révén realizálódnak és a különböző mindennapi 
élethelyzetekben a viszonyítás következtében válnak érzékelhetővé és megragadhatóvá. 
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Angliei (Anglia királynője) vagyok. [kacag] Úgy élek, mind ő, most úgy lehet mondjam.” 

(IX/13:03) Klára az édesanyja életéről hallott elbeszélésekben kirajzolódó életminőséget, az 

akkori „nehez életet”, vagyis a kiszolgáltatottságot a természettől és az önellátó 

gazdálkodással járó állandó fizikai munkavégzést, az anyagi források időről-időre ismétlődő, 

hosszabb-rövidebb ideig tartó hiányát állítja szembe saját jelenlegi életével, amelyben 

önmagát „regina Angliei”-hez hasonlítja.327 Az összevetésben aktuális élethelyzetét a 

televízióból ismert angol királynőnek tulajdonított életvitelként ábrázolja, ezzel szemléltetve a 

két időszak és életmód közötti eltérések arányait: a gazdasági adottságok és életlehetőségek 

közötti jelentős különbségeket. A múlt és a jelen összehasonlítása rávilágít arra, hogy Klára az 

életmód tekintetében egyáltalán nem táplál a tradicionális lujzikalagori csángó múlt iránt 

nosztalgikus érzéseket és a gazdasági-társadalmi változásokat inkább pozitívan értékeli. 

A gyermekágyas asszony tűzifával támogatását elbeszélő történet azonban azt is 

kiválóan szemlélteti, hogy a hagyományos faluközösségben a szomszédok, a rokonok, az 

ismerősök, a tanító és az iskolatársak által működtetett „rejtett szociális háló” működése a 

társadalmi és gazdasági kapcsolatok szerves részét képezte. A lokális norma kiterjedt az 

egalitárius elvek és a közös tehervállalás gyakorlására.328 Az önzetlen, ám a cselekvés 

aktusával társadalmi és szimbolikus tőkét kovácsoló segítségnyújtás természetes volt a 

lujzikalagori mindennapokban. A szolidaritás magától értetődött.329 Sokkal inkább a 

másiknak nyújtható támogatás elmaradása fenyegetett presztízsveszteséggel és időleges 

elszigetelődéssel. 

A szegénység viszonylagos, a referenciacsoport helyzetével való összehasonlítás 

alapján konkretizálódik. Klára gyerekként szembesült először a társadalmi-gazdasági 

különbségekkel: kortársai díszesebben jártak és több ruhájuk volt. Édesapja azonban 

életkedvének romlása és egészségi állapota miatt nem volt képes előteremteni az elemi 

„szükségen” túl semmit. „Szegénység vót, Veronka, nem mondtam, mezítláb jártunk…Láttam, 

hogy a amicimnak (barátaimnak), hogy mondjam, a barátimnak vót több, szebb öltözetjik, 

szebb, érted? Láttam. Láttam apáméknál nem vót honnan, mivel vegyenek. Mivel? Nem vót, 

nem vót pénz. Nem vót. – A történetet személyes síkon továbbvezetve, Klára a család 

társadalmi státuszát a hagyományos időszakban a kortárscsoporttal összevetésben az 

„átlagosnál” valamivel szegényebb társadalmi réteghez tartozóként ábrázolja. – [Azt mondta 

kend, hogy édesanyja gazdag családból volt…] Igen, de látod hogy, nem mondom, hogy 

amikor osztán elvevődtek apámval, apámat elvitték a verekedésbe. Mikor ő kell vala csinálják 
                                                
327 Az idézet elemzése nem az asszonyi sors nehézségeire és boldogtalanságára kívánja felhívni a figyelmet, 
ahogyan azt például Nagy Olga tette az Asszonyok könyve c. művében, hanem a hagyományos paraszti 
gazdálkodásformával együtt járó problémákat és az abból következő adottságokat veszi sorra. (Nagy O. 1988b) 
328 Szabó Á. T. 2009. 231. 
329 Vö. székelyföldi példákkal Biró A. – Biró A. Z. 1997. 36. 
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a házat, s a mindent, ami kellett, gospodar (gazda), addig édesapám nem volt otthon. S addig 

mit vót csinálni? Édesanyám magára csak a gyermekeket csinálta. Ennyi vót! Akkor? Mikor 

hazajött, visszajött, akkor nem vót semmi kedve, nem vót egészségje. S akkor ennyi!” 

(XII/21:15) 

A szükséglet koronként és kulturális, társadalmi rendszerenként változó társadalmi 

konstrukció, aminek kielégítését a hagyományos lokális közösség társadalmi elvárásai és a 

hagyományok szabályozták. A világháború után Klára szülei, a vagyoni lehetőségeket 

tekintve, a lokális közösség nagyobb, közel hasonló életkörülmények között élő csoportjához 

képest ugyan valamivel lentebb helyezkedtek el, de „vót a szükség”, vagyis Kláráék nem 

szenvedtek tartós hiányt ruházatban és élelemben. „Sok nagy avere (vagyon) nem vót soha! 

[kacag] Münk szegények vótunk. Csak, hogy mondjam, vót ez a szükség. Ing, s a götya, s a 

minden. Nem kellett megvedd. Felkelnének most az öregek, lássák meg, milyen jó most élni. 

Milyen sokat dógoztak ők! Jaj, ajajaj!” (X/05:24) Az önellátás érdekében a családtagok több 

szinten is együttműködtek és alapvetően saját fizikai erejüket hasznosították a napi szintű 

elemi szükségletek biztosításához. Klára szülei relatív szegények voltak, a családtagok nem 

küzdöttek nap mint nap az éhezéssel és a nélkülözések következtében társadalmi részvételük 

sem vált teljesen lehetetlenné.330 

A hagyományos világ és a jelen eltéréseiből Klára elsősorban a naponta és az 

időszakonként végzett fizikai munka mennyiségének drasztikus csökkenését emeli ki. 

Napjainkra, a munkamennyiség változása mellett, azonban nagymértékben egyszerűsödtek a 

háztartásban és a ház körül végzett munkafolyamatok is. Tehát a mindennapi életfenntartás 

fizikai értelemben vált könnyebbé és egyszerűbbé, például a háztartásban alkalmazott 

eszközökkel, ami megváltoztatta a munka és a napi teendők természetét, csökkentette a 

ráfordított időmennyiséget. 

 

4.1.2. Életstratégia – „boldogulás” a hagyományos időszakban – Klára példája 
 

Életstratégia alatt azt a kulturális és társadalmi eszközkészletet értem, amellyel Klára 

és családja, rokonai és a kalagori közösség tagjai a moldvai csángó kulturális rendszerben 

közvetített tudást felhasználva a társadalmi, gazdasági változásokhoz alkalmazkodnak, és 

amelyet a kockázatok és következmények megértésére, valamint kezelésére használnak.331 Az 

életstratégia racionális viszonyulást feltételez az életkörülményekhez és azok átalakulásához, 
                                                
330 Az abszolút szegénység rövid távú következménye a társadalmi kirekesztődés, ám a hosszútávon tartós 
állapot az emberi szervezet működésében biológiai zavarokat okoz, mint például az alultápláltság és a különböző 
betegségek. Vö. Péter 2006. 142. 
331 Vö. Péter 2003. 29-30. 
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mozgásba hozva a kulturálisan meghatározott ismeretanyagot és eljárásmódokat a 

mindennapok problémáival, illetve kihívásaival történő találkozások során. Az életstratégia a 

kalagori közösség kulturális mintázatának természetes része, miáltal a változásokkal történő 

szembesüléskor adott válaszok mindenkor kulturálisan meghatározott viszonyulásokat 

tükröznek. 

A hagyományos időszak „nehez világát” nemcsak a külső körülményektől való függés 

jellemezte, hanem a város és a falu határozott társadalmi és kulturális elkülönülése, valamint 

az önellátó paraszti gazdálkodás mint életstratégia domináns jelenléte is. „Nehez idők vótak 

Veronka, mert akko a világ nem ment a dologra, a munkára városba! Akko a faluba csak, … 

csak a faluba, abból éltek. Nehez világ vót!” A faluban végzett munkafolyamatok, illetve 

tevékenység töltötték ki a mindennapokat, a szezonális kilépés a városi színtérre a paraszti 

gazdálkodás következménye volt, ami elsősorban a termények cseréjét, a felesleg piaci 

értékesítését jelentette, vagy telente az időszakos munkavállalást. „Vót, vót fődünk, mondjam, 

vót mennyicske vót, s abbúl élt a világ! Mentek kapálni, mentek. Osztán édesapám nekifogott, 

ment a városba. Hogy mondjam, favágni. Így vótak, mondták régebben cucanak, adicǎ 

(vagyis) boierok (bojárok), ilyen nagyemberek. Melyikek kellett vágjanak fát, télre, mer kellett 

fa, legyen, tegyen a tűzre. És akkor apám vette, vót egy ilyen … (favágó eszköz) vette, s ment 

a városra favágni. Oszt csinált pénzet. De no, akkor én kicsike vótam. Utóján osztán, mikor 

errefelé, nagyecskább vótam [tizenhárom-tizenöt éves, vagyis 1960-62 körül] akkor osztán 

kapott munkahelyet, paznic (őr), paznic, hogy mondják magyarul? Ügyeli a, aaaa, a gyárt, 

há! Akkó aztán onnan jött ki a pensiere (nyugdíjba, majd 1967-ben egy baleset következtében 

halt meg).” (VIII/12:21) Klára édesapja telente favágással keresett pénzt, amely munka a jobb 

módú városi lakosság tüzelőszükségletét elégítette ki. A városban végezhető fizikai munka a 

paraszti gazdálkodást kiegészítő tevékenység volt, amely az asszony édesapja birtokolta 

földterület elégtelen terméshozamát pénzbevétellel toldotta meg. 

Az önellátó gazdálkodás alapját Kláráék családjában is a földművelés teremtette meg. 

A földtulajdon – még ha ezt az asszony a „vót mennyicske vót” fordulattal írja is le, ami 

konkrétan egy hold földet jelentett – nemcsak a megélhetést biztosította, hanem társadalmi és 

gazdasági értéket képviselt. Klára anyai nagyszülei például nem fogyasztásra költötték a 

keresett pénzt, hanem még több földet vásároltak belőle. A földbirtok meghatározta az egyén 

és családja társadalmi státuszát a lokális közösségben, és a terület nagyságával arányos 

presztízsnövelő funkcióval bírt. A föld megművelésének elmaradása a társadalmi normákat 

sértő véteknek számított. Az önellátáson alapuló paraszti életmód időszerkezetének alapvető 

vonása a ciklikus ismétlődés volt. 
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A „városmenés”, vagyis Bákó munkatevékenység elvégzésén kívüli látogatása ritka 

volt, ami felértékelte a városi út jelentőségét. „Nem úgy vót mind most, hogy kapódzik minden 

[ti. mindenféle élelmiszert lehet kapni a falubeli boltokban is]. Akkor nagy dolog vót a 

városmenés!...” (IX/40:55) Klára láthatóan a jelennel összevetésben jellemzi az elmúlt 

időszakot, amikor például nemcsak a városban, hanem a faluban is meg lehet vásárolni a 

szükséges napi élelmiszert, vagy félóránként ingázik a mikrobusz Kalagor és Bákó között. 

Napjainkban, annak ellenére, hogy a két település közti távolság nem változott, maga a város 

került közelebb a faluhoz egyrészt mentálisan mint társadalmi konstrukció, másrészt pedig 

fizikailag a könnyebb elérhetőségnek köszönhetően. 

A térhasználat és a „térbe élés” a nemek és az életkor szerint is eltéréseket mutatott. 

Az asszonyok a Bákót keresztül szelő folyó mellett nagy fizikai erőt követelő munkát 

végeztek, mint például a mosást, a fehérítést vagy a kenderáztatást. Ugyanakkor a nyári 

munkák egyik helyszíne a gyerekeknek fürdőzési lehetőséget nyújtott és a „játszadozás” 

színtere volt. „Hogy mondjam én neked? Vót az a nagy híd… S aztán szerettük a vízbe 

játszódni, eddig vót a víz, innye ne, [mutat a dereka magasságába], játszadoztunk. Vittek 

mamájék be.” (IX/41:13) „S akkor ne, nagy víz s a kender. Szerettük, na, elvittek a nagy vízre, 

játszadoztunk a vízbe. No, jó vót!” (IX/46:49) 

A kalagori közösségben a család férfi és nőtagjai számára a társadalmi elvárások 

szintjén megfogalmazott életforma is a hagyományos munkafelfogásra épült. A munka a 

profán élettér vezérelveként működött, a közösség előtti nyilvános, látható és a helyiek 

szemében értékelhető eredménnyel nem szolgáló munkavégzés, a dologtalanul töltött idő 

lustaságnak és semmittevésnek minősült.332 „A legény kell legyen szeresse a gospodǎriét 

(gazdaságot, gazdálkodást), a házat, a családot. Menjen, hozzon pénzet, menjen, ne má üljön 

a kezével a sutba...” (XI/03:08) A férfivel szemben támasztott követelmények felsorolásánál 

Klára első helyen említi a földművelést és az egyéb gazdálkodási tevékenységeket, amit a 

családtagoknak lakhelyet biztosító ház, valamint a benne élők védelmezése, támogatása, a 

szolidaritás és a családi akarat nyilvános felvállalása követ. A családi „boldogulás” érdekében 

a túlélési és alkalmazkodási stratégia követésének kötelezettsége a férfi elsőrendű feladata, 

aminek elmaradása nemcsak őt, hanem családját is nyilvánosan megbélyegzi, veszteséget 

okoz a felhalmozott szimbolikus tőkében és aláássa a család társadalmi kapcsolatrendszerét is. 

A munkaközpontú gondolkodásmódra jellemző elvárások és kötelezettségek az 

asszonyokra is érvényesek voltak. A családi gazdaság fennmaradásához és sikeres 

előmeneteléhez nélkülözhetetlen volt mindkét fél, a gazda és a gazdáné együttműködése, a 

megfelelés a társadalmi munkamegosztás elvárásainak és követelményeinek. „Jó gazda 

                                                
332 Vö. Kotics 1999. 58. 
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legyen. Há… S ha jó gazda, jó gazdánéval, akkor sigur (biztos, hogy) menen az élet jól.” 

(XI/03:27) A „menen az élet jól” eléréséhez szükséges volt a családi életvitel megfelelő 

megszervezése és működésének folyamatos fenntartása, aminek tartós és látható zavarai a 

családot jellemző erkölcsi és jellembeli hiányosságokként jelentek meg a közösség nyilvános 

terében.333 

Klára elbeszélésében édesanyja is hozzá hasonlóan viszonyult az önellátó gazdálkodás 

átalakulásához, vagyis nem nosztalgiával szemlélte a változásokat, hanem azoknak a 

mindennapi életre gyakorolt pozitív vonásait emelte ki. A történet szerint Klára édesanyja, a 

készen vásárolható vásznak megjelenésekor, afelett érzett örömének adott hangot, hogy a 

házilag készített vászon előállításához szükséges, nagy fizikai megterhelést jelentő, 

hosszadalmas munkafolyamatokat a vásárlás egyszeri aktusa váltja fel – csökkentve a 

munkavégzés mennyiségét és a lekötött időt. „Oszt utóján mikor megszőtted a vásznat, s 

kifehérítted, utána meg kellett varrd [vagyis a lokális hagyománynak megfelelően kellett 

kihímezni]. Mert ha mentél varratlan ingbe, kacagtak, azt mondták, nem gospodinǎ 

(gazdassszony). Nem jó asszony, nem jó, nem! Meg kellett varrd szépen, rendes inget. – A 

ruházat, a külső megjelenés sajátos vonásait a lokális hagyományok szabták meg, aminek 

betartását és betartatását megkövetelte a közösségi tekintély. – S akkor milyen sok dolog vót, 

akkor egy asszonynak a fejin! S tíz gyermek es! Mer vótak családok tíz gyermekvel es! Akkor 

mondd meg te, mikor ülsz? Most nézed a televizort (televíziót)? Hohohoooo! Akkor nem vót 

semmi. A munka, a dolog, dolog, dolog. Há! Nehez vót, nehez, jajajaj! Mikor aztán kijöttek 

ezek a vásznak, a vett vásznak, mondja vala édesanyám: Aszongya hála Istennek! Bár imá, 

aszongya, nem kell vetni kendert, nem kell imá nagy vízre menjünk, s áztassunk.” (IX/44:29) 

A munkával lekötött idő szinte teljes mértékben kitöltötte a sokgyermekes nők és így Klára 

édesanyjának mindennapjait is. 

A Klára édesanyját idéző elbeszélésből a tradicionális paraszti életmód sajátosságai és 

az időhasználat megváltozott vonásai is feltárulnak, hiszen a hagyományos időszemlélet 

egyáltalán nem is ismerte a szabadidő fogalmát.334 A hagyományos időszakban a szent, azaz 

ünnepi és a profán, azaz munkaidő között tettek különbséget, ahol előbbit a munkatilalom 

jellemezte – ez azonban nem egyezett meg a szabadidővel.335 A tömegkommunikációs 

eszközök használata, például a televíziózás Klára életében a szabadidő jelenlegi 

felhasználásának legáltalánosabb módja és formája, az időjárástól és az évszakoktól, sokszor a 

hétköznapoktól és a vasár, illetve egyéb ünnepnapoktól függetlenül. Nyáron nagyjából hetente 

kettő-négy este, telente négy-hat este is néz tévét (általában híreket, hírcsatornát, 
                                                
333 Vö. Biró A. – Biró A. Z. 1997. 13. 
334 Paládi-Kovács 2002a 67. 
335 Jávor 2005. 309. 
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beszélgetéseket, show műsorokat, rendszerint a román adókat, de időnként a Duna TV-t is), 

napközben is sokszor előfordul, hogy míg kipiheni magát a román népdalokat sugárzó 

tévécsatornát, vagy az olasz csatornán látható misét hallgatja. Ugyanakkor ide sorolhatók a 

rendszeresen végzett imák is. A történetben továbbá a gazdálkodás típusából adódóan az 

asszonyokkal szemben támasztott szociokulturális elvárások is megmutatkoznak, mint például 

a jó gazdaasszonyhoz társított szorgosság. 

A változásokkal párhuzamosan napjainkra a munkához való viszony is ismételten 

megváltozott, a szakadatlan munkavégzés már nem erkölcsi kötelezettség és társadalmi 

elvárás. A kommunikáció és a párválasztás mellett, a szórakozásra is alkalmat biztosító 

közösen végzett társasmunkák (mint például a fonás) megszűntek, létrejött a szabadidő 

fogalma és a szórakozás nagymértékben függetlenedett a munkafolyamatoktól. A televíziózás 

nemcsak szabadidős tevékenység, hanem egyben szórakozás is. A televízió nézése azt az űrt 

tölti be, ami a munkával töltött idő csökkenése – ehhez a gépesítettség fokozódása és az 

asszony munkaképességének apadása is hozzájárul –, a gyerekek távolléte és a társadalmi 

kapcsolatok beszűkülése nyomán jött létre. 
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4.2. A munka mint társadalmi intézmény a szocialista modernizáció időszakában 
 

A szocialista modernizáció, az iparosítás és a magántulajdon megszüntetése rendkívül 

nagymértékben átalakította a román gazdaság szerkezetét. Az ipari és a pénzügyi 

termelőeszközök államosítása 1948 és 1952 között ment végbe, míg a mezőgazdaság 

kollektivizálása 1949 márciusa és 1962 áprilisa között három fázisban történt.336 

Lujzikalagorban a falusi gazdálkodási rendszer átformálásának utolsó szakaszában, 1962-ben 

hozták létre a kollektívet. A lokális közösség tagjai hamarosan felismerték, hogy a téeszben 

végzett gazdálkodással szerzett jövedelem mennyisége alig biztosítja a faluban általánosnak 

mondható 6-8 gyerekes családok napi szükségleteit.337 A makro- és mikroszintű gazdasági, 

társadalmi és kulturális folyamatok kényszerítő erejének hatására az 1960-as évek második 

felében Kalagorban is egyre inkább érvényét vesztette a mezőgazdasági munkavégzés mint a 

sikeres és a „boldogulást” lehetővé tevő életstratégia képzete. 

A 70-es évekre a gyári munkavállalásnak köszönhetően – a lujzikalagoriak jelentős 

része a bákói húsgyárban és a bútorgyárban dolgozott – megnőtt a női és férfi munkavégzés 

helyszíne közötti fizikai távolság, a mezőgazdasági és ipari tevékenység nemcsak a munka 

típusában, hanem menetében is különbözött egymástól. A romániai „parasztmunkás” 

életformát követő férfiak idejét a napi ingázás, az ipari munkavégzés és szabadidőben az 

otthoni kiskert művelése töltötte ki. A nők az állami termelőszövetkezetben hosszabb-

rövidebb időn keresztül vállalt munkával rendszeres pénzkeresethez jutottak.338 A 

foglalkozásszerkezet differenciálódása, az iskolai végzettség és a tanultság jelentőségének 

felértékelődése a 70-80-as években viszonylagos társadalmi státuszkülönbségek 

kialakulásához vezetett.339 Romániában az 1980-as évek a hiánygazdálkodás, az általános 

hiány időszaka volt, amikor az állam szigorúan korlátozta az élelmiszer- és az egyéb termékek 

fogyasztását. 1981-ben az alapvető élelmiszerek (például kenyér, cukor, hús, olaj, kukorica- 

és búzaliszt) esetében bevezették az egy főre jutó havi, a kenyér esetében a napi fejadagot, 

                                                
336 Gagyi 2009. 116-118; László 2009. 58. A romániai kollektivizálás három nagyobb szakasza az 1949-1953, 
1953-1958 és 1958-1962 közötti időszakokra tehető. A kollektív gazdaságok létrehozásával kapcsolatos román 
nyelvű szakirodalomhoz lásd például: Cătănuş – Roske 2000, 2005; Dobrincu – Iordachi 2005, Roske – 
Abraham – Cătănuş 2007. 
337 „S leghamarabb tudja mennyit adtak innet a kolhoztól? Húsz fránkot! Akkor formálták a kolhozt. Húsz 
fránkot! Osztán adtak harmincat, osztán ötvenet, osztán hatvanat…” (1901-ben született kalagori férfi, Gazda 
József gyűjtése: Gazda 1993. 178.) Vö. azokkal a magyarországi példákkal, ahol az alapítást követő kezdeti 
időszakban a téeszben végzett munka nem nyújtott biztos megélhetést a tagoknak. Lásd például Balogh Balázs 
Tápon végzett kutatásainak eredményét: Balogh 2009. 307, 310. 
338 Benedek H. J. 1997a 69., 1997b 197; Chelcea 2000. 138. 
339 Vö. Sárkány 1978. 128. 
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majd az állami szektor 1984-től kezdve az energiafelhasználást és fogyasztást is 

következetesen kézben tartotta és felügyelte.340 

A városi munkavállalás következménye volt, hogy a lokális életvilág mindennapi 

színtereit átható egységes tér- és időszerkezetet a tágabb környezetben alkalmazott tér- és 

időszerveződési elvek váltották fel. A munkavégzés és a hétköznapi események helyszíne 

közötti földrajzi távolság megjelenésével a munkára vonatkozó társadalmi ellenőrzés 

megszűnt. A városba naponta ingázó személyek két világ, a lokális és a városi között 

vándoroltak, a munkahelyeken a helyi közösség tagjaitól független társadalmi kötődéseket 

alakítottak ki és azonosulni kezdtek a kalagoritól eltérő csoporttudattal is. 

A szocialista modernizáció idején megváltozott a munka természete, ami nemcsak a 

lokális közösség tagjainak életére, hanem a kényszerű módon egységesített társadalmi 

szerkezetre is hatást gyakorolt.341 

A paraszti munkát jellemző időszerkezetet, vagyis a folytonosságot és a 

folyamatszerűséget felváltotta a munka és a nem-munka időtartamát egy napon belül is élesen 

elkülönítő struktúra, amelyben a kettő közötti határvonalakat kezdő- és végpontok jelölték. Az 

idő tagolása már nem az „egymást követő tevékenységek számontartásaként” funkcionált, 

hanem az órák beosztásává vált.342 A gyári munkavégzés működési rendje az állam által 

elrendelt szabályokhoz igazodott, szinte teljes mértékben elidegenedve a lokális közösség 

korábbi viszonyaitól. A kalagori téeszben munkát vállaló gazdálkodók pedig az időhasználat 

szempontjából kénytelenek voltak követni a téeszek hivatalosan kialakított munkarendjét és 

ehhez igazítani mindennapjaikat.343 

A munka tárgyához és a munkavégzéshez kapcsolódó morál is új formát öltött és 

korábban ismeretlen tartalommal bővült. A magántulajdont közösségi tulajdonba vették, ami a 

tulajdonszerkezet átalakítását és a tulajdonhoz való viszony átalakulását eredményezte. Az 

egyén szempontjából az állami kézben lévő vagyon hamar értékét vesztette, mivel a 

részesedés mértéke nem állt összhangban a befektetett munka mennyiségével. A közösségi, 

illetve állami tulajdon megsértése, a lopás a hétköznapi ellenállás egyik általánosan 

alkalmazott formájaként volt jelen a település mindennapi életében. A szocialista hatalomnak 

kiszolgáltatott, alacsonyabb társadalmi státuszban lévő parasztok olyan ellenállási stratégiákat 

alkalmaztak Kalagorban is, amely a hatalom nyilvános gyakorlását végző intézmények, illetve 

az ellenfélként tételeződő társadalmi csoportok követeléseit akadályozták, esetleg 

                                                
340 R. Süle 1990. 263; Kornai 1993. 269; Chelcea 2000. 135; Chelcea – Lǎţea 2000. 156. A romániai 
nagyvárosokban időről-időre szüneteltették az áram- és gázszolgáltatást is, mivel az állam tervei között szerepelt 
a külföldi tartozások kiegyenlítése belső megszorítások árán (Deletant 2006. 185-186.). 
341 Vö. Dahrendorf 1994. 228. 
342 Szabó P. 1978. 277-278. 
343 Hajdú 2001. 51. 
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megsemmisítették.344 Például a kollektívben munkaidőben szállítottak fát saját használatra, 

vagy kihasználták azt a lehetőséget, hogy aki beiratkozott a pártba, az saját használatú 

földterületet („folosinţǎt”) kapott a határban, de a kötelező gyűléseken mindössze 

szimbolikusan vettek részt a párttevékenységben és sokszor eljártak a kora reggeli vagy esti 

misére. A párttagságot igazoló könyvecske gúnyneve „vörös carnet” (könyv/ecske, románul 

carnet roşu) volt, amit az „ördög könyvének” is neveztek Lujzikalagorban. A 

mindennapokban az élet számtalan területén tulajdonképpen egy kétféle viszonyulást 

megkövetelő értékrendszer lépett működésbe: a korábbi paraszti értékek mellett a „hivatalos”, 

az államhoz társított színtereken, mint például a hivatalokban, a gyűléseken, a téeszben és a 

gyárakban, egy másfajta beszédmód, magatartás és értékkészlet alkalmazása érvényesült.345 

Az ingázás új időhasználatot és –szemléletet alakított ki a gyári munkások körében, 

ami akadályozta a gazdasági együttműködést, felszámolta a munka ajándékcseréjét, mivel 

különböző szerkezeti típusokra osztotta a közösen végzett munkához nélkülözhetetlen azonos 

időstruktúrákat.346 A szocialista időszakban a gazdasági együttműködés idő- és térbeli keretei 

ugyan beszűkültek, ám a munkaerő cseréje mellett, és részben helyett létrejöttek az egyéb 

javak cseréjét működtető kölcsönös segítségnyújtás újabb formái is a lokális közösségen 

belül, illetve a kalagoriak és mások között. Az illegálisan szerzett ipari termékekért, vagy 

szolgáltatásokért cserébe például a tanulók beiskolázásakor az iskolaigazgatók felvették 

azokat a gyerekeket is, akik a hivatalosan előirányzottól eltérő szakmát, vagy más városban 

akartak tanulni. A kooperáció és a reciprocitás zavartalan és folyamatos működésének alapját 

a „sűrű” szerkezetű társadalmi kapcsolathálók teremtették meg, lehetővé téve a családok 

felülemelkedését az általános hiány állapotán.347 

A kölcsönös segítség a tradicionális időszakban alapvetően a rokonokból és a 

szomszédokból álló közösség együttműködését jelentette egy adott gazdasági, társadalmi cél 

elérése érdekében. Az egymásrautaltság jegyeit is magán viselő közösség már a közösen 

végzett munka előtt is létezett, és nem a segítségnyújtás szolgáltatta megszerveződésének 

okát.348 A szocialista modernizáció idején azonban a kooperáció a meghatározott 

alkalmanként mobilizálható gazdasági segítségnyújtás mellett elsősorban egyének közötti 

egyéb javak, illetve szolgáltatások és ellenszolgáltatások, a tudás és az információ, valamint 

az eszközök cseréjévé alakult.349 Az együttműködés lehetőségét nem a közösség létezése 

                                                
344 Scott 1996. 124. Az ellenállás fogalmához és hétköznapi gyakorlatához lásd bővebben például Scott 1996. 
109-130, és két Homoród menti falu példáján keresztül Oláh S. 2001. 199-257. 
345 Vö. székelyföldi példákkal, a Korondon és Menaságon végzett kutatások eredményeivel, Bodó J. 2004. 
346 Szabó Á. T. 2008. 242. 
347 Vö. Biró A. – Biró A. Z. 1997. 21. és Szabó Á. T. 2008. 243. 
348 Bourdieu 2008. 226. 
349 Szabó Á. T. 2008. 243. 
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biztosította, hanem a gazdasági-társadalmi racionalitás, vagyis a mindennapi túlélés 

érdekében a megsegítés és az egyenértékűként elfogadott viszontsegítés hosszú távon 

működőképessé tett rendszere. 

 

4.2.1. A szegénység és gazdagság társadalmi tapasztalata a szocialista modernizáció 

időszakában – Klára példája 

 

Klára férje 1968-tól a feldolgozóiparban dolgozott, a bákói húsgyár hűtőházi 

részlegén. Nagy ünnepek, különösen karácsony előtt sokat túlórázott és sokszor még vasárnap 

is gyári munkát végzett. Az állami tulajdon megsértésének vétségét a hűtőház dolgozói a 

rendszer által kikényszerített, egyfajta magától értetődő életstratégiai lépésként alkalmazták. 

A lopás megítélése, a korábbiakhoz hasonlóan, annak függvényében változott, hogy ki és 

milyen körülmények között követte el annak vétségét. A kollektivizálást követően a korábbi 

szegény-gazdag társadalmi szembenállás az enyém-közös distinkcióvá alakult, ami a 

kisebbnek tekintett értékek eltulajdonítását egyfajta „közösségi jogszokásként” fogadta el.350 

Ez az alapvető családi források gyarapítását célzó társadalmilag elfogadott gyakorlat 

és a gyárakban, téeszekben nyújtott alacsony teljesítmény az elosztás egyenlőségét hirdető 

eszme és a megvalósulás szocialista gyakorlata elleni „titkos lázadás” egyik formája volt – 

ami egyben a kettő közötti diszkrepanciára adott reakcióként is értelmezhető.351 Ez a fajta 

lopás  a nyilvánosságot kerülő, rejtett, az anyagi önérdekek, vagy a puszta megélhetés által 

motivált, a cselekvők együttműködését igénylő ellenállási forma volt, amit az igazságtalanság 

érzése, a rendszer elleni tehetetlenség miatt és a javak mértéktelen elvonása felett érzett düh 

vezérelt.352 

Klára férje meggyónta a helyi papnak, hogy megsértette a tízparancsolatot és fát, 

terményeket, például krumplit és tyúkot szállított haza a kollektívból, majd húst a gyárból. Az 

atya válaszában kifejtette, hogy az eltulajdonításnak ez a formája tulajdonképpen nem bűn, 

nem számít lopásnak, mert a korábban saját földterületükön termett növényeket és a 

beszolgáltatott állatokat mindössze visszavették, és nem ellopták. Az állam megszegte a 

„társadalmi szerződést”, mivel a kollektívbe adott földért, illetve a végzett munkáért cserébe 

                                                
350 Szilágyi 2000. 748, 752. 
351 Bourdieu 2008. 243. 
352 Scott 1996. 124; Oláh S. 2001. 200-201. A Homoród menti falvakban az 1947-1962 között működő további 
hétköznapi ellenállási formák, amelyek a visszatulajdonítási cselekedetek sorozatába tartoztak, a következők 
voltak: 1. hamis adatszolgáltatás, 2. halogatás, passzivitás, 3. hárítás, 5. teljesítmény-visszaszorítás, 6. 
visszatulajdonítások, 7. kooperációk, 8. kötelezettség letagadása és 9. szimbolikus támadás a rendszer ellen. Lásd 
részletesebben Oláh S. 2001. 199-257. A közös tulajdon megsértésének egyezményesen elfogadott gyakorlatát, a 
„kollektív lopást” Nagy Olga is a falusi lakosság kiszolgáltatottságával és elégedetlenségével hozza 
összefüggésbe. (Nagy O. 2000. 407.) 
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nem nyújtott elegendő támogatást a családok mindennapi megélhetéséhez, az újraelosztás 

rendszere és a részesedés igazságtalan volt. A lopás eképpen egyfajta lokálisan és egyházilag 

egyaránt jóváhagyott igazságszolgáltatási gyakorlatként is értelmeződött. 

Az állami tulajdon tiszteletét a magántulajdonétól eltérő társadalmi normák és 

elvárások jellemezték. A kalagoriak elnézték egymásnak a lopást, sőt, egymás cinkosaivá 

váltak az elkövetésben, mivel a mindennapi ellenállás észrevétlenségéhez nélkülözhetetlen 

volt a szereplők közötti kooperáció.353 Klára számtalanszor a gyárkapu előtt várta férjét 

ebédidőben – ekkor nem volt motozás –, aki a hasára és a karjaira kötve hozta ki a húst a 

gyárból. A férfi munkatársai a gyárkaputól távolabb a bokrok tövébe, az aljnövényzetbe 

rejtették saját adagjukat. Az exportra előkészített élelmiszer hazaszállítása és cseréje 

ugyanakkor a szocialista rendszer kijátszásának egyik sokak által gyakorolt példája volt – 

akár más formákban is, mint például gyárbeli eszközök felhasználása magáncélból –, ami a 

kiismert tiltások, korlátozások és lehetőségek talaján elsősorban a rendszer feltételei közötti 

boldogulást szolgálta.354 

A szocialista időszakban a lopás a szűkebb, lujzikalagori és a tágabb közösség szintjén 

is elfogadott társadalmi gyakorlatként működött.355 A biztos húshoz jutásnak és a pótlás 

folyamatos lehetőségének köszönhetően Kláráék családját nem sújtotta a húshiány.356 A 

faluban gazdálkodó vagy az egyéb bákói gyárakban dolgozó kalagori családokhoz képest 

valamivel magasabb életszínvonalon éltek, viszonylag választékosabban étkeztek, amihez 

Klára édesanyja is rendszeresen csatlakozott. Számtalanszor tartottak otthon különböző 

húsféléket, amelyek egy részét szigorú beosztás szerint, a szelektív felhasználásnak 

megfelelően (elsősorban ünnepnapokon, vagy vendég érkezésekor) fogyasztották el.357 Klára 

férje a „szerzett” hús másik részét eladta, vagy elcserélte egyéb fogyasztási cikkekre és 

szolgáltatásokra a városban (2006.12.06; 2007.02.19. terepbejegyzés). A termékeknek és 

árucikkeknek az állami tulajdon megkárosítása révén történő beszerzése az általános 

gyakorlat részeként enyhítette a hiánygazdaság okozta óriási igényt a keresletre.358 Ebben az 

időszakban a családtagok szoros összefogására és együttműködésére volt szükség ahhoz, hogy 

                                                
353 Oláh S. 2001. 200. 
354 Vö. Péter 2003. 26-27. 
355 (Szabó Á. T. 2009. 247.) Ugyanez volt a helyzet a termelőszövetkezetekben is. Például Havadon az 1970-es 
években a kollektív tulajdonának megsértését „fizetéskiegészítésnek” tekintették és nem lopásnak, vagy 
elítélendő cselekedetnek. A helyiek azonban arra nagyon figyeltek, hogy lehetőleg ne kapják rajta őket. (Nagy O. 
1989. 235-236.) A téeszbeli lopás tehát elfogadott gyakorlat volt, a termés hazavitele felett kölcsönösen szemet 
hunytak a havadi közösség tagjai. (Nagy O. 2000. 407.) 
356 Romániában a nyolcvanas években az egy főre kiszabott havi húsadag mennyisége csirke esetében nem 
haladhatta meg a 0,5 kilót, sertés- vagy marhahús esetében pedig az 1 kilogrammot. (A szocialista országokban a 
jegyrendszer 80-as években meghatározott havi adagjairól a Such György és Tóth István János által készített 
táblázatot lásd Kornai 2000. 269.) 
357 Vö. Chelcea 2000. 150. 
358 Chelcea 2000. 145. 
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meg tudjanak élni: például Klára legkisebb fia rendszeresen járt hajnalban a mezőre, hogy 

onnan pótolják ki a kilenctagú család napi fejadagjait. 

Romániában a szocializmus különösen az 1980-as években termelt hiánygazdaságot és 

el nem ismert munkanélküliséget, miközben a nyilvánosság előtt a társadalmi 

egyenlőtlenségek és a szegénység korlátozása, a szociális támogatás működtetése továbbra is 

a szocialista hatalom önlegitimációjának részét képezte.359 A rendszerváltás nemcsak politikai 

fordulatot hozott, hanem a gazdasági szerkezet átalakulásával és társadalmi változásokkal, 

azaz konfliktusokkal járt együtt és nagyfokú létbizonytalanságot teremtett. A kilencvenes 

évek elején-közepén az egész román lakosságot, különösen a falvakban és a kistelepüléseken 

élőket, súlyosan érintette a gazdasági recesszió. Klára a szegénység fogalmát kétféle 

viszonyrendszerben is használja a rendszerváltás körüli időszak történeteiben. Egyrészt saját 

életén belül tesz különbséget a jelen és a múlt életszínvonala, szükségletei és igényei között. 

„Akkor ültünk a szegénységbe. Most van, hogy van, de akkor erőst nagyon szegénység vót.” – 

utal Klára arra, hogy abban az időben a szegénység foka nagymértékben a napjainkban 

minimálisnak tekintett létfenntartási szint alatt helyezkedett el. 

Másrészt az asszony, a kilencvenes évektől lehetővé vált külföldi utazások 

tapasztalataira alapozva, saját élethelyzetét a Románián kívüli országok, vagyis Magyar- és 

Németország lakóinak életszínvonaláról szerzett benyomásokkal hasonlítja össze. Klára 

először 1990-ben járt külföldön, amikor második legidősebb lányával Budapestre utazott. 

„Jártam az első rendet a kilencvenbe, jaj, erőst megijedtem!... Veronka, bévitt a jányom, M-

val mentem el [Budapestre], a kilencvenbe. Bévitt a piaţaba (piacra), nagypiaţaba, hogy, no, 

aszonta nagypiaţa, erőst tudom én, kell legyen több piaţaba. Szép virágokat én addig nem 

láttam vót! Megálltam, néztem, nem tudtam lakni jól! Jöjjön mam, jöjjön mam! Kend, 

aszongya, há estig eltelik a nap is! Én addig elnéztem, addig nem láttam vót olyan szép 

virágokot! Jaj, be szépek vótak! Én addig nem láttam olyan szép virágokot, addig! Sok 

minden vót így a piacon, sok minden! Osztán vótuk ezzel a családnál, hul laktunk mink. 

Mondta a, inginer (mérnök) vót az ember, aszongya magiknál is fog lenni. Imá! Deci, 

aszongya csak megnézik, s nem lesz mivel megvegye. Éppen most úgy vagyunk! Aszongya lesz, 

fog lenni, aszongya minden lesz. Há tudták nálunk nincs semmi! Nem vót semmi nálunk, csóri 

(üres) vót a piaţa (piac)! Há! Aszongya fog lenni, de nem lesz mivel megvegyék. Aszongya 

                                                
359 Zamfir 2001. 1. http://adatbank.transindex.ro/html/cim_pdf385.pdf (2009.03.25.) Magyarországon, Ferge 
Zsuzsa szociológus szerint, a szocialista vezetőréteg nemcsak kizárólag a politikai célok megvalósíthatósága és a 
rendszer legitimációja miatt törekedett a társadalmi egyenlőtlenségek kiküszöbölésére és a szegénység 
mértékének csökkentésére, hanem ezt az össztársadalmi szinten érvényesített programot maga a vezetők egy 
része is erkölcsi elköteleződéssel, „belülről” és nem a felszínen, magamutogató módon támogatta. (Ferge 2006. 
486.) A szocializmus időszakában Magyarországon végzett szegénység-vizsgálatokat lásd Bokor Á. 1987; Utasi 
1987. és Kemény 1992. 
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nagyon drága lesz, kicsi a pénz. Éppen ne, úgy van! De nem baj, bár meglátod, s úgyis jó! 

[kacag]” (X/16:21) Klára rácsodálkozott a termékek sokféleségére a budapesti piacon és a 

vásárlás, illetve a fogyasztás lehetőségéhez, valamint a bőséges áruválasztékhoz a gazdagság 

képzetét társította. A piac mint társadalmi helyszín az országban lakók életszínvonala közötti 

különbségeket is szimbolizáló térré vált, az országok közötti különbséget a „sok minden”, tele, 

valamint a „csóri”, üres, vagyis a hiányra utaló jelzők szemléltetik.360 

Klára második külföldi útja Németországba vezetett, amikor 1995-ben meglátogatta 

legidősebb fiát. A szocialista időszakban természetes volt a társadalmi igények és 

szükségletek leszorítása, illetve alacsony szinten tartása, a fogyasztói szokások központi 

irányítása, így az asszonynak szokatlan és megdöbbentő volt a magyar piac termékekkel 

telítettsége. „Mink erőst kirémedtünk, hogy mink a szegénységbe itt, hogy mondjam, meg 

vótunk itt szokva a szegénységbe. Mikor kimentük [Magyarországra], kirémedtünk, hogy… mi 

a, annyi szépség, annyi jóság, annyi… Osztán akkor ez vót a kilencvenbe. Utoján a 

kilencvenötbe elmentem a Németországra. Osztán, ott mit láttam! – Az országok közötti 

összehasonlításban Klára nemcsak Romániát veti össze az adott államban szerzett 

tapasztalatok alapján kialakított képpel, hanem magát Magyar- és Németországot is viszonyba 

állítja egymással. – Megrémedtem, mondom. Jaj, mondom, hogy voltunk mink, hogy vagyunk 

mink, hogy vannak a németek? Jaj, mondom! Mink olyanok vagyunk, hogy mondjam, mint 

emezek Africaba, azok melyikek ülnek félcsórin (félmeztelenül), fél… eszik meg a… mink 

olyanok vagyunk. Lumea treia, hogy mondjam, harmadik világ!... Most nem, de vótunk! Mikor 

megfőzted a céklát és megetted máléval (puliszkával)… cékla, répa, érted mi az?” (X/18:35) 

Klára számára a televízióban mutatott híradások a valóságot ábrázolják, ahogyan az afrikai 

lakosságról közvetített képeket is reálisnak tekinti, függetlenül attól, hogy azok az egész 

társadalmi-kulturális kontextusból kiragadott elemek-e vagy sem, illetve, hogy mennyire 

járulnak hozzá az Afrika-kép sematikus megalkotásához. A televízióban látott hiányos 

öltözet, a ruhátlanság, a soványság és a nem megfelelő élelmezés az anyagi javak hiányát 

jelentő szegénység tipikus tényezőit társítja az afrikaiakhoz, amiket Klára párhuzamba állít 

saját családjának korábbi életszínvonalával, amikor elvégzi a német és a román 

életkörülmények közötti összehasonlítást. 

Az asszony önmaga és családja szegénységét a németországi és a román városi 

viszonyok szembeállításával ábrázolja. A történetben a relatív szegénység referenciapontjait a 

                                                
360 Vö. Chelcea 2000. 145-146. Liviu Chelcea 1997 és 1998 áprilisában készített interjúkat és (ezt megelőzően 
1995-ben is) végzett terepmunkát annak felkutatása érdekében, hogy vajon a Románia nyugati határánál, Arad 
közelében elhelyezkedő település, Újszentanna (Sântana) lakosai a nyolcvanas évek általános hiánya közepette, 
hogyan tudták mégis beszerezni a hiányzó árucikkeket, és a megszerzett fogyasztási cikkek hogyan alakították ki 
a hiány szocialista kultúráját. Chelcea 2000. 135-153. Erről bővebben lásd: Chelcea – Lǎţea 2000, 2004. 152-
174. 
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ruházat és a ruházkodás módja, valamint az arra költött pénz mennyisége jelenti, amelyet a 

román nagyvárosban, Brassóban élő húga és a németországi nászasszonya testesítik meg. 

„Aztán kilencvenötben mikor elmentem, olyan szegény vótam, hogy a húgom öltöztetett fel. Ez 

a, A.-nk, A.-nk a Brassovról. Adott cipőt a lábamba, adott fustát (szoknyát), fustát, ilyen 

fustát. Hainát (kabátot) a hátamra. Mikor egyszer mondja, cuscrám (nászasszonyom), 

aszongya, hai, îmbracǎ-te cuscra, şi le dǎm la gunoi (gyerünk, vetkőzz le nászasszony és 

tegyük a szemétbe a ruhákat)! Jaj, mondom, cum sǎ dau, a lui sora mea (jaj, hogy tehetném, a 

lánytestvéremé)! [kacag] A lui sora mea (a lánytestvéremé), ő akarta dobja el, hányja el [a 

ruhákat]!” (V/12:23) A kelet- és a nyugat-európai társadalmi normák és fogyasztói elvárások, 

illetve szokások olyannyira eltértek egymástól, hogy Klárának a brassói viszonylatban 

megengedhető és a román városi követelmények szerint a külföldi utazáshoz teljes mértékben 

megfelelő öltözéke Németországban az eldobandó ruházat kategóriájába került. Ebben a 

relációban tulajdonképpen már maga a román nagyvárosi öltözet is „szegény”-nek és 

ódivatúnak minősült. A ruházkodáson keresztül a hétköznapi életkörülmények is a 

szegénységet, a le- és az elmaradás képzetét jelenítik meg, nem is egy, hanem több szinttel a 

németországi színvonal alatt. Amikor az asszony hazatért Romániába a ruhák egy részét 

Brassóban élő húgának adta, másik részét eltette és a városi rokonlátogatások alkalmával vette 

fel. 

Klárának a ruházkodásra vonatkozó fogyasztói szokásai teljes mértékben eltértek 

nászasszonyának a Németországban kialakult magatartásától. Az asszony ritkán vásárolt 

magának új ruhát, rendszerint a szükség miatt tette, és igyekezett azt minél kevesebb pénzből, 

minél olcsóbban kihozni. Nem csoda, ha számára megdöbbenést okozott, hogy a 

nászasszonya mennyi pénzt volt képes egy kabát megvételére áldozni – annyit amennyi 

Kalagorban az egész család megélhetését hetekig fedezni tudta volna. „Mink meg voltunk 

szokva a szegénységbe. Jaj, cuscra, cum ai dat atâta bani, prea scump (Jaj, nászasszony, hogy 

adtál ki annyi pénzt, túl drága)!” (V/14:51) A többes szám alkalmazása a szegénységet okozó 

források és elosztásuk egyenlőtlenségét kiterjeszti a faluközösségre, a városra és a német-

román összehasonlításból adódóan az egész országra is. 

 

4.2.2. Életstratégia – „boldogulás” a szocialista modernizáció időszakában – Klára példája 

 

Lujzikalagorban a kollektív létrehozásával a földtulajdon, a megműveléséhez 

szükséges termelőeszközök, az emberi munkaerő, az elosztási rendszer és a jövedelem is 
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állami ellenőrzés alá került.361 Klára édesapja, aki a II. világháborúban az orosz területeket is 

megjárta, az elsők között adta oda önkéntesen földjét az államnak. Szovjetunióbeli 

tapasztalataira hivatkozva nem állt ellen a rendszer követeléseinek. Ellenben az asszony anyai 

nagyapja, a hajdani „cojocar” (szűcsmester), aki több hold földterülettel rendelkezett, nem 

volt hajlandó beszolgáltatni földjét. A rendőrség bevitte és erővel kényszerítette döntésének 

megváltoztatására, ahogyan más ellenálló földtulajdonosokat is a faluban. 

Klára férjének életformaváltása nemcsak a család gazdasági helyzetében idézett elő 

változást, hanem módosította a családon belüli kulturális és társadalmi viszonyokat is. Az 

asszony és férje egymástól független munkaközösségbe került, utóbbi újfajta személyes 

társadalmi kötődéseket alakított ki, és mindkettőjük számára eltérő munkatípusok váltak 

elérhetővé. Klára időbeosztása a férfiéhoz képest viszonylag kötetlen volt, a gazdasági 

ciklusok menetét követte, férje azonban az állam által meghatározott időbeosztás szerint élt. 

A termelésszerkezet szocialista átalakítása hozzájárult az életstratégiai modellek 

differenciálódásához, még ha azok irányított és előírt életút-minták, illetve életmódváltások 

formájában jelentek is meg. A kényszerű változások és változtatások nem hagyták érintetlenül 

a kalagori közösség társadalmi kapcsolatrendszerét sem. A hatalmi viszonyok átrendeződése 

újrastrukturálta a társadalmi háló résztvevőit és a kapcsolatrendszert. A szinte folyamatos és 

egyre erőteljesebb megszorítások, az állami ellenőrzés makro- és mikroszintű hálózatának 

kiépítése és az előirányzott teljesítményhez kapcsolódó elvárások kialakították a szocialista 

gazdaság második, rejtett társadalmi-gazdasági struktúráját, a kölcsönös egymásrautaltságok 

„sűrű” és sokközpontú rendszerét.362 

A mindennapokban a „túlélést” és „boldogulást” alapvetően az tette lehetővé, hogy a 

látható és ellenőrzött felszín mögött működő gazdasági és társadalmi érdekeken alapuló 

kapcsolatrendszerben rejlő számtalan potenciális lehetőség bármikor aktivizálható volt. Klára 

és a közvetlen szomszédok, valamint a közelben lakó rokonok rendszeresen átjártak 

egymáshoz, kölcsönkértek ezt-azt és beszélgettek, hozták-vitték a híreket, vigyáztak egymás 

gyerekeire. Kláráék családi életének hétköznapi és ünnepi mintázata a nyilvánosság előtt is 

ismert volt és a lokális értékrend által meghatározott módon megítélt. A szocialista 

időszakban az egymásrautaltság túlmutatott a szomszédsági viszonyok hagyományosan előírt 

és alkalmazott reciprok segítségnyújtási aktusain, hiszen jelentős mértékben telítődött 

gazdasági szükségszerűséggel és szerves részét képezte a felszín alatt működő társadalmi-

gazdasági kölcsönös együttműködési szerkezetnek. A hagyományoshoz képesti különbség 

                                                
361 Állami rendeletre a kalagori határ nagy részét a 60-as évek közepén nemesített, „nobel” szőlővel ültették be. 
A téesz megszűntével az elöregedő szőlőtőkéket kivágták és a lokális közösség nagyobb része „hulló szőlőt”, 
„novát” ültetett saját földterületébe (2007.04.23. terepbejegyzés). 
362 Biró A.– Biró A. Z. 1997. 21. 
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elsősorban nem a kölcsönös segítség szerkezetének átalakulásában mutatkozott meg, hanem 

abban, hogy a fokozottabb gazdasági és társadalmi kiszolgáltatottság következtében az 

egymásrautaltság és az együttműködés újabb és újabb területekre terjedt ki. Ezzel 

párhuzamosan a nők arányaiban nagyobb jelenléte a szomszédsági kapcsolatok elnőiesedését 

eredményezte a lokális életvilágban.363 

„Nagy vót a szükség” (2008.07.11. terepbejegyzés), mondja Klára, utalva a 

kényszerűségre mint az együttműködés és egymásrautaltság egyik meghatározó tényezőjére. 

A kölcsönös segítségnyújtás informális intézménye a szocialista Lujzikalagorban a 

mindennapi „boldogulást” szolgálta. A lokális közösség társadalmi összetételét tekintve a 

hagyományos időszakban alig érzékelhető differenciálódás a szocialista időben is nagyjából 

fennmaradt, azonban ez egy kényszerű módon keletkezett és szabályozott egyenlőség 

formájában valósult meg. 

A kollektív gazdaság a mezőgazdasági munkavégzés kereteit meghatározó intézmény 

volt, így Klára egy központilag irányított és szervezett munkahelyen találta magát, ahol az 

előirányzott feladatokat az előírt formában és időpontban hajtotta végre. „S fabricǎkat 

(gyárakat) csinált Ceauşescu, oszt akkor ment a világ (falu lakossága) dologra [a városba], s 

az asszonyok mentek a mezőre, a kollektívba (téeszbe), mer ha nem, nem adtak kenyert! 

Kenyert, fél kenyérkét adtak csak! Nekem, chip, nekem, s egy felet az uramnak. S akkor 

hányan voltál az asztalnál, ért egy kenyer? Úgyhogy ki volt téve cartelára (ételjegy), hogy 

mondják, cartela?” (VIII/13:58) A kollektív létrejöttével a földművelés irányítottá vált, adott 

időpontban adott munkafolyamat kötelező teljesítését jelentette pénzben és élelmiszerjegyben 

kifejezett ellenértékért cserébe.364 

Klárának többször szembe kellett nézni azzal a problémával, hogy csökkent 

munkaképessége miatt időnként mégsem sikerült előteremteni a gyerekeknek a napi élelmet. 

Egyszer negyedik gyerekét, az aranyszőke hajú, kék szemű kisfiút küldte a jegybeváltóhoz, az 

ott dolgozók jószívűségében és segítőkészségében bízva. A kenyér iránti szükséglet tehát arra 

kényszerítette az asszonyt, hogy előnyt kovácsoljon kisfia megragadó külleméből és 

kihasználja a kisgyerekek báját. „S osztán no, beteg vótam, megoperáltak, annyiszor, s nem 

tudtam menni [a téeszbe], hogy legyen az egész, egy rendbe, egy sorba. Nem tudtam menni, s 

akkor nem akartak adni kenyert nekem. S ne, a gyermekeknek kellett, mer csak puliszkával 

nem tudtam, ne! Elküldtem egyszer C.-t, [kacag] jut eszembe milyen szép gyermek vót, 

Jézuskám! Mondom menj C-ka, lám, adnak egy kenyeret neked? Odament. Ki-é vadsz 

kölykecske? S. M-é. [kacag] Hai, no, aszongya, hai (gyere), adok egy kenyeret neked, no! 

                                                
363 Hoppál M. 1970. 29; Tagányi Z. 1982. 353. 
364 Az egy főre jutó fejadag a kenyér esetében napi 30 dkg-ot jelentett. (Kornai 1993. 269; Chelcea 2000. 135.) 
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Mikor ketedikszer elment, többet nem akart adni! Visszajött úgy supǎrált (olyan bosszús volt; 

úgy haragudott), nem akartak kenyeret adni, mam! Süttek olyan jó házikenyeret, érted, jó, de 

cuptor (kemencében sült), hogy mondják?” (VIII/14:20) A kisfiú az első alkalommal sikerrel 

járt, azonban másodjára már nem, mivel a rendszeres juttatás felborította volna a 

faluközösségben kialakult egyensúlyt. 

Miután Klára a gyerekek körüli teendők és a megromló egészségi állapota miatt nem 

bírta nap mint nap megfelelően teljesíteni a téeszben előírt munkamennyiséget, a nyolcvanas 

évek közepén a faluba kihelyezett „repanşalban” kezdett dolgozni. A hiánygazdaság 

időszakában a munkavégzés Klára számára olyan kényszerű feladatteljesítést jelentett, 

amelynek egyik ellenértéke a garantált kenyérhez jutás volt. „Deci (tehát) a nyolcvanhatba s 

a nyolcvanhétbe dolgoztam a repanşalnál. S tettek napokot. Érted? Napokot. Hogy adjanak 

kenyert. Münk nem néztük a pénzet, mennyi pénzet adnak, adjanak kenyert, kellett a 

kenyerre.” (VIII/16:31) Klára, mint minden a késő Ceauşescu érában élő román munkavállaló 

számára a pénz, a kínálat szűkössége, vagyis a megvásárolható és fogyasztható termékek 

óriási hiánya következtében értékét vesztette a közvetlenül élelmiszerre váltható jegyekkel 

szemben. Az asszony esetében a munkahelyen végzett munka és az élelmiszerjegy-szerzés 

szinte egyenlővé, ezáltal a munka egyetlen céljává vált. Sokszor nehezen tudta biztosítani a 

kilenc-tízfős (édesanyja is többször étkezett náluk) családnak a szükséges kenyérmennyiséget, 

annak ellenére, hogy férje nemcsak, hogy rendszeresen hozzájutott a kiutalt kenyéradaghoz, 

hanem a gyárból beszerzett hússal a kapcsolathálóban értékesíthető kereskedelmi alaptőkére 

is szert tett. 

A termelőszövetkezetben a korábbitól eltérően elsősorban női tagokat számláló 

munkaközösségek működtek. A kollektív ugyanakkor a faluközösség átszervezett, 

átszerveződött nyilvánosságaként funkcionált, létrehozta az asszonyok és gyerekeik közötti 

szorosabb, mindennapi kapcsolattartás és az informális információáramlás közegét. A téesz 

enyhítette Klára és nőtársai „kommunikációs szegénységét”, ami a közös munkaalkalmak 

számának csökkenésével és formai átalakulásával megnyirbálta a kapcsolattartás, a 

szórakozás és az információcsere alkalmait is.365 

A szocialista időszakot a felülről irányított társadalmi átrétegződés jellemezte. Az új 

viszonyrendszerek kialakításakor hangsúlyos tényezőként jelent meg a részvétel az állami 

oktatás rendszerében, így az iskolai végzettség birtoklását Klára is a szerzett státuszok 

elérhetőségének opciójaként azonosította. A tanulás tehát a társadalmi mobilitást biztosító 

egyik tényezőt jelentette. „Jó lesz vala tanultam lenne bár hét clasát (osztályt)… küsebbek 
                                                
365 Tagányi Zoltán szerint a varsányi asszonyok számára fontos szempont volt a szövetkezeti munkavállalás 
esetében az, hogy a közös munkavégzés növelte a közösségi alkalmak számát és lehetőséget teremtett a 
beszélgetésre, illetve az információcserére. Vö. Tagányi Z. 1982. 345. 
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vótak vagy egy-két évvel tőlem, azok tanultak egy hét clasat. Vótak vagy négyen-öten. Nem 

vótak sokan. Mer, nem vót a tehetség (az anyagi lehetőség, háttér) a faluba! Osztán akkor 

mondjam vót a kollektívba (termelőszövetkezetben)… vót, hogy mondjam, sokat írta a 

napokot. Vót valami funcţie (tisztsége, állása), érted? Nem vót egyebütt, egyeb! Érted?...” 

(X/08:55) A helyi téeszben az egyes munkatípusok különböző társadalmi státuszok, 

„funcţiék” elérését tették lehetővé a nőknek. 

A kollektívban betöltött „funcţie” nyilvánosan elismert társadalmi megbecsülést 

jelentett, presztízst termelt, de nem differenciálta jelentősen a közösség tagjait. A téesz, 

vagyis a szocialista gazdasági munkaszervezet keretei között szerezhető „funcţie” mellett a 

falu területén belül Klára előtt nem nyílott egyéb lehetőség a társadalmi státusz-váltásra, amit 

azonban szerinte a „megfelelő” iskolai végzettség hiánya akadályozott meg. A szocialista 

politika célja az analfabétizmus megszüntetése volt az ország lakosságán belül, aminek 

érdekében különböző iskolai törvényeket hoztak, és intézkedéseket vezettek be.366 A tanulás 

értékének növekedése és az iskolázottság elismerése a kollektíven belül is teret nyert, 

látszólag összekapcsolódva a megszerezhető társadalmi státuszokkal. 

Klára ugyan nem állt napi összeköttetésben a közeli városok lakóival, de mégsem volt 

elszigetelt az urbanizált környezettől, hiszen a gyerekek súlyosabb egészségügyi 

problémáinak megoldását és egyes árucikkek beszerzését is a városokban intézte el, a 

megyeszékhelyen, Bákóban és a környező román nagyvárosokban (például Karácsonkőn 

(Piatra Neamţ), vagy Románvásárban (Roman). Emellett évente több alkalommal is 

meglátogatta a férjével Brassóba költözött húgát. A szocialista hiánygazdaságban a vásárlás 

hosszabb-rövidebb folyamat volt, az asszony kénytelen volt boltról boltra, városról városra 

járni, hogy hozzájuthasson a szükséges élelmiszerekhez és ruházathoz.367 Annak ellenére, 

hogy a városi piacok a vásárlás és az információcsere nélkülözhetetlen színterei voltak, 

ahogyan a kórházak a betegellátás és a gyógyítás profán helyszínei, a mindennapi társadalmi 

kapcsolatok a lokális közösségen belül szerveződtek. Attól függetlenül, hogy a 60-as évek 

végén – 70-es évek első felében mindhárom fiatalabb testvére a városba költözött.368 A 

                                                
366 A szocialista rendszer analfabétizmus ellen folytatott küzdelmének hatékonyságát az bizonyította, hogy az 
1960-as évek közepére Románia minden lakosa tudott írni és olvasni. Legalábbis hivatalosan és a népszámlálási 
mutatók szerint ez így is történt. Lásd részletesebben Gagyi 2009. 106-111. 
367 Kornai János, neves magyar közgazdász, 0 és 5 fokozat között helyezi el a kényszerválasztási lehetőségeket, 
kezdve a termék azonnali megvásárlásától a vételi szándék feladásáig. (Kornai 1993. 256; a hiányjelenségekről 
részletesebben lásd 255-270.) Az elképzelés egyik hiányosságára, vagyis arra, hogy a vásárló az adott árucikk 
megszerzése érdekében más városba, városokba vagy országba utazik, mint például a Románia nyugati 
határának közelében fekvő települések lakosságának kereskedelmi célú utazásai Magyarországra, Liviu Chelcea 
mutatott rá. (Chelcea 2000. 152.) 
368 Klára testvérei, az öt évvel idősebb nővére kivételével, elköltöztek Lujzikalagorból: ketten a közeli Bákóba, 
egyikük pedig férjével együtt Brassóba. 
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hagyományos időszakhoz képest az érintkezés a városi környezettel fokozatosan intenzívebbé 

vált, megsokszorozódott a szembesülés az urbanizáció lokális kihívásaival. 

Klára tapasztalatában a város mint fizikai térélmény önmagában már létezett (lásd 

korábban, játék a Beszterce folyóban és gyümölcsök piaci értékesítése), ugyanakkor a 

szocialista Bákó újfajta tapasztalatokat közvetített. A település átalakítása az 1950-es évek 

végén, az 1960-as évek elején a gyárak beindításával kezdődött, amit az irányított 

városszervezés, a város fizikai létrehozása követett többemeletes lakóépületek és újabb 

üzemek megépítésével. Mindez megnövelte a település földrajzi kiterjedését is. A szocialista 

időszak „boldoguláshoz” társított városképe az egyes interakciókban szerveződött meg 

párhuzamosan a város terének fizikai kiépítéssel, amit a különböző állami interpretációk és 

Klára testvéreinek, rokonainak és a faluból a városba költözött ismerőseinek egyéni 

értelmezései is jelentős mértékben tápláltak.369 A szocialista „város” a Kláránál fiatalabb 

korosztályokra húzóerőként hatott, így sokan bekapcsolódtak az irányított életmódváltásba, 

munkát vállaltak a városban és kedvezményesen jutottak lakáshoz az újonnan épített 

lakótelepeken. A szocialista rendszer meghatározott életstratégiákat kínált a hozzátartozó 

államilag biztosított forrásokkal együtt (munkahely, lakás, szociális juttatás), nem hagyva 

teret a szabad választásnak, hanem a passzív, el- és befogadó szerepébe kényszerítve Klárát, 

férjét és testvéreit egyaránt.370 

Az önellátásra törekvő gazdálkodói életmód radikális (városba költözés) vagy 

részleges (ingázás napi vagy heti rendszerességgel) megváltoztatását sürgető szocialista 

társadalompolitika eltérő mértékben és különböző időpontokban érintette meg a kalagori 

közösséget, a nemek és a korosztályok szempontjából.371 Kláráék maguk nem költöztek be a 

városba, mivel már megépített lakóházzal, vagyis falusi viszonylatban a „boldogulás” egyik 

alapját megteremtő független otthonnal rendelkeztek. Férje ugyan Bákóban dolgozott, de 

Klára esetében a városi munkavállalás egyáltalán nem merült fel opcióként, amit sem a 

gyerekek nagy létszáma, sem a nőként rávonatkozó lokális elvárások, illetve társadalmi 

kötöttségek nem tettek volna lehetővé. Hiszen a társadalmi munkamegosztásnak megfelelően 

„munkája” elsősorban a társadalmi reprodukció és az ehhez kapcsolódó tevékenységek 

folyamatos ellátása volt. 

                                                
369 Vö. Biró A. Z. 1996b 193-194. 
370 Vö. Péter 2003. 26. 
371 Vö. Biró A. Z. 1996b 196. 
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4.3. A munka mint társadalmi intézmény a posztszocialista időszakban 
 

Az 1989-es rendszerváltozást követően megindult a gazdasági szerkezet átalakulása, 

hirtelen tömegesen mentek tönkre és szűntek meg a foglalkoztatási kényszer miatt 

működtetett ipari, városi munkahelyek. Az ingázás, a gyári munkavégzés és a városi életmód 

veszített vonzerejéből, hiszen a munkalehetőségek gyors felszámolódása és fokozatos 

átstrukturálódása a szocialista időszakbeli „boldogulás” érdekében kényszerűen követett 

irányított életpályák sikerességének és érvényességének erőteljes hanyatlását 

eredményezte.372 1991-ben a közép- és kelet-európai országok közül Romániában ment végbe 

a legradikálisabbnak mondható agrárreform a 18/1991-es Földállomány törvénynek 

köszönhetően.373 A téeszek kialakításakor beszolgáltatott földeket visszaadták eredeti 

tulajdonosaiknak vagy azok leszármazottainak, így az ipari foglalkoztatottságból kiszorult 

kalagori lakosság egy jelentős hányada, részlegesen vagy teljes mértékben, ismét a 

mezőgazdasági szektorban tevékenykedett. 

A munkavégzés helyszíne részben újfent egybeesett a hétköznapi események 

színterével és a folyamatos jelenlét a faluban lehetőséget teremtett a lokális közösség 

szocializmus előtti állapotának részleges visszarendeződésére.374 A gyakran egymástól igen 

távol eső tagban visszaszolgáltatott föld újból fontos szerepet töltött be a családok életében, 

vagyis gazdasági, társadalmi és szimbolikus értékkel társult, így a lokális közösség jelentős 

része nem bocsátotta áruba, hanem a családtagok és rokonok segítségével újra művelés alá 

vonta. Egyetlen megélhetési forrás, vagy másodlagos, jövedelemkiegészítő és 

kiadáscsökkentő gazdasági stratégia gyanánt.375 

A családi gazdaságok a 80-as évektől egyre erősödő gazdasági krízis következtében 

nem tudtak versenyképes gazdálkodásba kezdeni, hanem újfent önellátásra kényszerültek. A 

családi gazdálkodás életformát és nem a vállalkozás egy lehetséges típusát jelentette, ahol a 

gazdálkodást saját, vagy esetleg bérlettel kiegészített földterületen végezték. Elsősorban a 

családtagok munkaerejét hasznosították, működésük családi döntésekre épült, 

eredményességüket a bruttó hozam alapján értékelték, viszonylag gyengén, vagy egyáltalán 

                                                
372 Vö. Szabó Á. T. 2008. 244. 
373 A törvény előírta az összes téesz, szám szerint 3776, megszüntetését. Ugyanakkor 5,1 millió lakos jutott 
földhöz a 8.764.000 ha mezőgazdasági terület magántulajdonba kerülésével, ami az ország szántóterületének 
közel 80%-át tette ki. (Vincze 1995. 137.) 
374 Benedek H. János egy 1991-ben földhöz jutott csíki parasztember vezette parasztgazdaság leírását és 
gazdasági tevékenységeinek bemutatását végezte el tanulmányában. Lásd Benedek H. J. 1997c 210-223. 
375 Magyarországon például Kemény Márton 2001 és 2003 között végzett muraszemenyei kutatásai azt mutatják, 
hogy a falusi lakosság gazdálkodási mintáinak modelljét a „két lábon állás” normája képezi, vagyis két gazdaság, 
gazdálkodási stratégia – a munkahely és a magánszektorban kialakított mezőgazdasági üzem – jelenik meg 
párhuzamosan egymás mellett egy-egy család életmódjában. Bővebben lásd Kemény 2004. 29-51. 
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nem kapcsolódtak a piacokhoz és izolált, autonóm egységekként működtek.376 A 

posztszocialista családi gazdálkodás a hagyományos paraszti gazdaságokhoz nagyon hasonló 

gazdálkodási stratégiát és életformát hozott létre a rendszerváltás után. A kisgazdaságot 

alacsony technikai szint jellemezte, ahol a fogyasztási szükséglet volt az irányadó és a külső 

kapcsolatok a gazdasági érdekeltség mellett az elkötelezettséggel járó társadalmi 

kapcsolatháló szerves részét képezték.377 

A családi gazdaságok önellátásra törekvése nemcsak a kapitalista gazdálkodásra 

jellemző kulturális tudáskészlet hiányosságaival, hanem a makroszinttel összefüggő egyéb, 

gazdasági és társadalmi feltételek hiányával is magyarázható, mint például működő földpiac, 

kedvezményes hitelrendszer, a mezőgazdaságon kívüli jövedelemszerzés lehetősége, 

értékesítési biztonság.378 A makro- és mikroszintű változások következtében Kalagorban is 

felerősödött az önellátás: önmagában és a falusi-városi életforma között vont párhuzamokban 

is. A családi gazdálkodás esetében ugyan nélkülözhetetlen volt a családtagok fizikai 

munkaerejének rendszeres igénybevétele, de minimális szinten biztosította a családtagok 

mindennapi alapszükségletét. Napjainkra azonban a földtulajdon értéke és megítélése 

változott, a föld értékesítése és bérbeadása Lujzikalagorban is egyre általánosabb gyakorlat. 

A földtulajdon magánszférába kerülésével a tradicionális faluközösség rendszere 

részleteiben újraformálódott ugyan, de nem teljes egészében. Időközben megjelent az önellátó 

paraszti gazdálkodástól idegen gondolkodás és a jövőképzet váltotta fel a hagyományos 

életkörülmények közötti „boldoguláshoz” szükséges előrelátást.379 A korábban alapvetően 

egydimenziós életstratégiák köre kitágult, a jövedelemszerzési formák és a megélhetés 

érdekében végzett tevékenységek skálája bővült. Ezek közül a 90-es évek végétől, az 

ezredfordulótól kezdve a kalagori közösség fiatal generációja a külföldi munkavállalást 

általánosan követett életstratégiaként gyakorolta.380 

                                                
376 Vincze M. 1995. 139. 
377 Oláh Sándor a Székelyföldi kistérségeire vonatkozóan még a felsorolásba illeszti a vállalkozásokkal, 
újításokkal és felhalmozással szembeni ellenérzéseket, valamint a családban a nemzedékek között kialakuló 
feszültséget a személyközi kapcsolatokban. Előbbi eltér a moldvai csángó példától, ahol bizonyos nyitottság 
mutatkozik az újítások iránt, ami a későbbiekben Klára viszonyulásában is tetten érhetővé válik. Vö. Oláh S. 
2008. http://www.kam-wac.ro/index2.php?option=com_content&do_pdf=1&id=137 – 2009.06.10. 
378 Vö. Vincze M. 1995. 140. 
379 Vö. Bourdieu 2008. 221-228. 
380 A kilencvenes évek folyamán jelentős volt a Magyarországra vándorlás is. Lásd például: Hegyeli 1999. 163-
173; Ozsváth 1999. 157-176; Adler-Lomnitz – González 2007. Elméletek és tanulmányok a romániai 
migrációról például: Andreescu – Alexandru 2007. 3-20; Anghel – Horváth 2009. Dumitru Sandu, bukaresti 
szociológus 2001 végén egész Romániára kiterjedő kutatást végzett a falvakban a migrációs adatok feltárása és 
elemzése érdekében (RCM = recensǎmânt comunitar al migraţiei). A szerző a romániai megyékből összesen 15, 
hasonló migrációs jellemzőkkel bíró migrációs régiót hozott létre. Bákó, Vrancea, Galaţ és Neamţ megyék 
egypólusú migrációs régiónak számítanak a migráció irányát tekintve, az RCM szerint ugyanis innen a lakosság 
41%-a vándorolt egy ország területére, Olaszországba. Magyarországra 7% és Törökországba 6% migrált. 
(Sandu 2000b 5-52. – A kutatás és a publikálás évszámai közötti zavar oka, hogy a Sociologie Româneascǎ 
folyóirat 2000-es számai 2002-ben jelentek meg.) Ez jelentős mértékben egybeesik a Bákó megyei moldvai 
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A migráció makroszinten alapvetően a küldő és a befogadó ország közötti gazdasági 

és politikai kapcsolatok történetében gyökerezik, ennélfogva a vándorlás elsősorban nem 

egyéni vagy közösségi döntés eredménye. A nemzetközi munkaerő-vándorlás nemcsak 

gazdasági, hanem egyben társadalmi folyamat is, aminek kialakulásához és fennmaradásához 

a társadalmi hálózatok folyamatos kiépítése, illetve használata is nélkülözhetetlen.381 A 

moldvai faluközösségek esetében is jól megfigyelhető ez a jelenség. Egyrészt az ugyanazon 

településről kivándorolt egyének rendszerint egy adott városba és annak környékére 

települnek, ami Lujzikalagor esetében például Torinót jelenti Olaszországban.382 Másrészt a 

munkamigrációban résztvevők segítik más falubelijüket a vándorlási szándék 

megvalósításában, tehát újabb és újabb színtereken válik fontossá a kölcsönös segítségnyújtás. 

Továbbá aktivizálódik a családok között a múltban és a jelenben működtetett társadalmi 

kapcsolatokban felhalmozott szimbolikus tőke, majd a migráció folyamatos fennmaradásával 

a társadalmi kapcsolatok újabb jelentéseket és funkciókat nyernek.383 Az együttműködés 

felöleli az anyagi, az erkölcsi és a társadalmi támogatást is, vagyis a pénzkölcsönzést, 

korábban a fogadó nyilatkozat küldését vagy a közreműködést a munkahelykeresésben és a 

lakhatási feltételek megteremtésében. A társadalmi hálózat tehát közreműködik a 

beilleszkedés során felmerülő problémák megoldásában, védelmet nyújt a vándorlónak.384 

A külföldi munkavállalással nemcsak a munkavégzés helyszíne és a munka közben 

használt nyelv változott meg, hanem a munka tartalma és jelentése, kulturális megítélése is. A 

hagyományos időszakban és a szocialista modernizáció idején munkaként értelmezett 

tevékenységek mellett napjainkban újabb formák jelentek meg. Tulajdonképpen mindaz 

munkának minősül, ami az egyén számára jövedelmet biztosít. Legyen az például a 

gyermekfelügyelet, ami korábban a családi munkamegosztás szerint a nőtagok mindennapi 

kötelessége volt, vagy az idősek gondozása, ami a legfiatalabb fiúgyerek kötelezettsége volt 

szüleivel szemben az apai ház örökségéért cserébe. 

A munkát vállalók köre kitágult, bővült a részvétel a vándorlásban. Ez elsősorban a 

rendszerváltás követően hosszú ideig háztartásbeliként dolgozó kalagori nőket érinti, akik 

egyre gyakrabban csatlakoznak a nemzetközi vándorlókhoz. Kezdetben elsősorban a fiatal 

generáció tagjai, napjainkban már a középkorú lakosság is mind rendszeresebben dolgozik 

külföldön. A nemzetközi munkavállalás elfogadott jelenléte a faluközösségben mind az 

                                                                                                                                                   
csángó faluközösségekben tapasztalható vándorlási célirányokkal. Az országok közötti ingázásról lásd még 
például Sandu 2000a 5-29. 
381 Vö. Massey et al. 1990. 139-171; Portes – Böröcz 2001. 72-74; Pulay 2005. 149; Adler-Lomnitz – González 
2007. 73. 
382 Vö. Hegyeli 1999. 165. A Torinóba vándorolt román nőkről lásd Bokor Zs. 2004. 30-52. 
383 Massey et al. 1990. 139-140. az egyes példákat lásd: 164-169. 
384 Hasonló módon működött ez a szocializmusban a városra költözéskor is, vö. székelyföldi példákkal: Oláh S. 
1996c 24. 
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egyéneket, mind a családokat kényszerű módon kapcsolja be a migrációba. Kalagor 

társadalmi viszonyai áttetszők és az újonnan beáramló javak a gazdasági és társadalmi 

kapcsolatrendszerben jobban érzékelhetőbb és látványosabb különbségeket idéznek elő, mint 

városi környezetben. A munkamigráció egyfajta gazdasági és társadalmi kényszerként is 

működik, hiszen egy-egy család elsősorban azáltal őrizheti meg relatív réteghelyzetét a falusi 

hierarchiában, ha alkalmazkodik és követi a külföldi munkavállalókat.385 

Annak ellenére, hogy a nemzetközi vándorlással a migránsok a lokálistól teljesen 

eltérő környezetbe léptek, az anyagi támogatáson túl továbbra is számos szálon kötődtek a 

helyi közösség életének eseményeihez. A vándorlásban résztvevők és az otthonmaradó 

közösség tagjai közötti társadalmi és gazdasági kapcsolatok intenzitása és gyakorisága ugyan 

megváltozott, ám a normák jelentős része a hazalátogatók számára továbbra is érvényben 

maradt. A társadalmi rítusok, mint például a bérmálás, a keresztelő, vagy a házasság, újra és 

újra megerősítették, illetve legitimálták az összetartozás érzését és a lokális csoport-tudatot. A 

közösségnek a vándorlókkal szembeni elvárásai a felszínen mindaddig megkövetelték a 

társadalmi normák betartását, amíg valós alternatívaként tételeződött a visszaköltözés 

Kalagorba. Amikor a falusi lakosság és a migránsok is szembesültek a hazatérés gondolatának 

lassú, de biztos felszámolódásával, módosult a két csoport közötti korábbi viszony és egyre 

kevésbé volt elvárás és kötelezettség a vándorlók részvétele a lokális közösség életének 

szimbolikusan kiemelt eseményeiben. Miközben az adott ország befogadó társadalmának 

részéről mutatott visszautasítás is fokozatosan mérséklődött és egyre inkább lehetővé vált a 

migránsok beilleszkedése, a strukturális integráció. Ezzel együtt azonban a befogadók és a 

vándorlók közötti szimbolikus és szemtől-szembeni konfliktusok kétségtelenül hozzájárultak 

a napjainkban egyre inkább jellemző transznacionális életformák kialakulásához, ami a 

beilleszkedés mellett egyaránt lehetővé teszi az otthoni kulturális, gazdasági és társadalmi 

szálak megőrzését, illetve megerősítését.386 Az elutasítás oldódását és az egyre sikeresebb 

beilleszkedést jól szemlélteti, hogy a migrációban tartósan érdekelt családok például a 

házasságkötést és a lakodalmakat a kétezres évek közepétől egyre inkább Olaszországban 

kezdték megrendezni, ahová a faluból meghívták a közvetlen hozzátartozókat, elsősorban a 

szülőket, testvéreket és a külföldön dolgozó barátokat, rokonokat. 

 

                                                
385 Vö. Csata Zsombornak és Kiss Tamásnak az erdélyi migrációs potenciálról írott tanulmányával. A szerzők a 
migrációs szándék okait hat csoportra osztják: 1. szocio-demográfiai okok; 2. családi háttér; 3. kontextuális 
okok; 4. a család relatív réteghelyzetének megőrzése érdekében tett lépéseket okként a „vándorlást befolyásoló, 
vagy annak előkészítésében szerepet játszó tőkékhez” sorolják; 5. mentális-szociálpszichológiai okok; 6. 
„integráltság-integrálatlanság”. Lásd Csata – Kiss 2003. 7-38. 
386 Bodó J. 2008. 36. 
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4.3.1. A szegénység és gazdagság társadalmi tapasztalata a posztszocialista időszakban 

– Klára példája 
 

Romániát az 1980-as években az áruhiány és a hiánygazdaság jellemezte, így a 

lakosság tagjai a különböző árucikkek iránt felmerülő igényeiket nem tudták kellőképpen 

betölteni. A rendszerváltást követő időszakban a fogyasztási cikkek tömegével áramlottak be 

az országba, és a sokáig korlátozott kereslet, illetve kínálat piaci igényeket követő átalakulása 

a vásárlói igények kielégítése előtt nyitott utat. A nagymértékű gazdasági és társadalmi 

átalakulás megteremtette a magasabb életszínvonal elérésének lehetőségét és egyúttal 

létrehozta a szegénység és a gazdagság újabb változatait is.387 

Mindazonáltal az, hogy realizálhatóvá vált az egyes termékek beszerzése, az anyagi 

szükségletek (mint például a ruházat, az élelmiszerek) és az anyagi értékek fontosságának 

növekedéséhez vezetett. Ezzel párhuzamosan csökkenni kezdett a társadalmi kapcsolatok 

értéke és fokozatosan háttérbeszorult az összetartozás érzését fenntartó közösen megélt 

események jelentősége, illetve maguk a találkozási alkalmak is.388 „Régebb még gyűltek össze 

(az emberek), süttek pityókát, s tanácsoltak (beszélgettek) reggelig…Nem úgy vót, mint most 

van. Most ez az irigység megvan. Nem gyűlnek (az emberek), nem izélnek, hogy mondjam én. 

Halltad mit csánnak. Ha csántál valamicskét, akkor meg kell tudja. De én nem interesal 

(érdekel) ingemet (engem, hogy) mit csán (csinál) ő. De őt interesalja (érdekli). Jól van, eh. S 

akkor kell hallgass. Ők úgy, s münk így, s menünk elé.” (X/05:55) A helyi közösség 

társadalmi és gazdasági viszonyainak áttekinthetősége, és a lemaradás látszatát kiiktató 

kényszerű igazodás a változó lokális elvárásokhoz azt eredményezte, hogy a kalagoriak 

tudatában a társadalmi előrejutás és eredményesség egyre inkább a tárgyak birtoklásához 

kapcsolódott.389 A 90-es évektől kezdve alapvető igénnyé és elvárássá vált például a 

kétszintes házak építése, az új és jó minőségű tárgyak vásárlása, miközben a korábbi hiány 

fokozta az anyagi javak birtoklásának vágyát és az anyagi jólét felmutatásának szimbolikus 

jelentőségét. A házépítés és a fogyasztói célokat követő vásárlás társadalmi presztízsértéket 

termel tulajdonosának, az áruk szimbolikus jelentéssel ruházódnak fel és a tárgyak a 

társadalmi státusz mutatójává válnak.390 Miközben ez a fajta magatartás részben a szocialista 

időszak hiánygazdaságára adott válasznak is tekinthető.391 

                                                
387 A romániai új szegénységről és az új szegényekről (körükben rendszerint túlreprezentáltak a fiatalok, a 
tartósan munkanélküliek, a sokgyermekes családok, az ipari városok lakói és az alacsonyan képzett 
háztartásfők), a társadalmi egyenlőtlenségekben a rendszerváltozás okozta nagyarányú elmozdulásokról, lásd 
például Zamfir 1994; Molnar 1999; Zamfir 2001; Péter 2003, 2006; Oláh N. S. – Péter 2006. 
388 Vö. Losonczi 1989. 112. 
389 Vö. Losonczi 1989. 113. 
390 Mohácsek – Vitos 2005. 218; Adler-Lomnitz – González 2007. 83; vö. Gmelch 1980. 148-149. S. Nagy 
Katalin a hetvenes évek második felében végzett empirikus szociológiai kutatást Magyarországon, aminek 
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A posztszocialista időszakban a fogyasztás mint a hagyományos hierarchia-képző elv 

új formája kiemelkedő szerepet játszik a lokális társadalmi viszonyok újratermelésében, 

illetve újrarendezésében. Ezzel párhuzamosan a társadalmi, gazdasági lemaradás érzete 

termelődik a vágyott, de meg nem szerzett, vagy meg nem szerezhető árucikkek kapcsán.392 

Ez a közösségben az anyagi gyarapodást mutató jelek szüntelen fürkészését, az irigység 

érzésének folyamatos fenntartását, az anyagi javak értékének, illetve az elért életminőségnek 

és az elégedettség mértékének folyamatos relativizálását eredményezheti. A kalagoriak a 

keresett, vagy kapott pénz egy részét felhalmozási céllal félreteszik, másik részét fogyasztásra 

költik, automata mosógépet, mikrohullámú sütőt és személygépkocsit vásárolnak, kibővítik a 

lakást, fürdőszobát építenek.393 

A külföldi munkahely, illetve az ideiglenes lakókörnyezet és a tervekben hosszútávon 

elgondolt lakóhely, vagyis Lujzikalagor földrajzi, kulturális és társadalmi tekintetben is 

különbözik egymástól. A munkavégzés minősége már nem alkalmazható a vándorlók 

megítélésének mércéjeként, hanem azt az anyagi eredményesség, a materiális javak 

felhalmozása és a jólét felmutatása helyettesíti. A tárgyak és az anyagi javak önmagukon 

túlmutató értékkel ruházódnak fel, egyedi jelentést nyernek, érzelmek kapcsolódnak hozzájuk, 

az anyagi gyarapodás okozta büszkeséget közvetítik.394 A tárgyak sok esetben nem eredeti 

funkciójuk és konkrét használatuk miatt válnak nélkülözhetetlenné egy háztartásban, hanem a 

társadalmi státuszt szimbolizáló funkciójuk miatt. Ez egyaránt vonatkozik a fiatalabb és az 

idősebb generáció tagjaira is; utóbbiak a modernizáció újabb termékeit általában külföldön 

dolgozó gyerekeiktől kapják ajándékba. Ebben az összefüggésben az akár jelentős mértékben 

olcsóbb használt tárgyak beszerzése is elképzelhetetlen és értelmetlen cselekedetként jelenik 

meg, amit Klára a „kinek kell az [a használt TV, mosógép vagy CD lejátszó]?” kérdéssel tesz 

világossá. 

Ez a fajta magatartás alapjaiban különbözik a parasztgazdaságban általános 

tárgyhasználattól, ami a tárgyakat teljes elhasználódásukig számtalan formában hasznosította. 

Ennek során ezek gyakran mentek keresztül funkcióváltáson, de ritkán dobták ki őket, mivel 

nem létezett a hasznavehetetlen tárgyak csoportja. Újakat is ritkán vásároltak, mivel 
                                                                                                                                                   
célkitűzése a lakásmód, a lakberendezési szokások és az életkörülmények feltárása volt. Ennek alapján született 
1997-ben a fogyasztás és lakáskultúra összefüggéseit tárgyaló tanulmánya, amiben a tárgyak szerepváltozását a 
státusszimbólumoktól, a dísztárgyakon és gyűjteményeken át a puszta használati tárgy, kiegészítő funkcióig 
vezeti. Lásd S. Nagy K. 1997. 47-53. 
391 Vö. Losonczi 1989. 112. 
392 Vörös 1997. 21-22. 
393 Mohácsek Magdolna és Vitos Katalin Magyarfaluban végzett kutatást a 2000-es évek elején, amelynek 
témája a fogyasztói szokások és a megvásárolt tárgyak, illetve felhalmozott anyagi javak jelentésének 
feltérképezése volt. Azt a következtetést vonták le, hogy a keresett, vagy kapott pénzt a helyiek elsősorban 
félreteszik és gyűjtögetik, és/vagy különböző presztízsértékű tárgyak vásárlásába, építkezésbe fektetik. Lásd 
részletesen Mohácsek – Vitos 2005. 214-225. 
394 Losonczi 1989. 120. 
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rendszerint a már meglévőkből alakították ki, vagy alkották meg a szükséges eszközöket és 

tárgyakat. A tárgyakat komplex rendszerbe szervező gondolkodásmód azonban megváltozott, 

létjogosultságot nyert az új tárgyak beszerzésének igénye, az újrahasznosítást háttérbeszorító 

fogyasztás. 

Az 1990-es években a lokális elvárásokhoz igazodva Kláráék is folyamatosan 

átépítették a több mint huszonöt évvel korábban emelt házukat. A lakóépület két oldalán 

elhelyezkedő csapott tetejű „killéreket” átalakították, fával burkolták a padlót és a 

mennyezetet. Ebből az egyiket később „előszobaként”, a másikat nyaranta „nappaliként” és 

hálóként használták. A család társadalmi presztízsének megtartása mellett az építkezések 

használati funkciót is szolgáltak. Azt, hogy Kláráék az egymás után családot alapító 

gyerekeknek és majd az unokáknak megfelelő helyet alakítsanak ki a szülői házban az 

„összegyűlésre”, a rendszeres találkozásra (2007.06.04. terepbejegyzés). A lokális 

közösségben a lakóházak belső terének bővítése jelent meg először igényként, majd az 

ezredfordulót követően a fiatal generáció körében egyre nélkülözhetetlenebb szükségletként 

mutatkozott meg a napi tisztálkodás lehetőségének megteremtése is. Ennek az újfajta lokális 

elvárásnak és az olasz nagyvárosban élő gyerekei oldaláról megfogalmazódó városi igénynek 

a hatására Kláráék is a fürdőszoba építése mellett döntöttek, ami 2008 tavaszán el is 

készült.395 

A lakhatási körülmények, a vagyoni helyzet és a megélhetés minősége Kalagorban 

sem feleltethető meg teljesen egymásnak, hiszen a lakberendezés egyes elemei (mint például a 

pár évvel ezelőtt vásárolt kanapé), a felhalmozott, rendszeresen vagy időnként használatba 

vett (televízió, mosógép, hi-fi torony) vagy használat nélkül tárolt tárgyak és a megépített 

fürdőszoba mind–mind a relatív jólét körülményeiről árulkodnak, miközben időnként 

Kláráéknál is problémákba ütközik a mindennapi szükségletek biztosítása.396 Az asszony 

gyerekei a többnyire rendszeresen eljuttatott pénzt „elenni” küldik, nem pedig felhalmozás 

céljából, vagy tartalékolni a temetkezés költségeire. Klára azonban a tradicionális 

szemléletnek megfelelően viselkedik és a hagyományos fogyasztási modellt követve a kapott 

pénzt rendszerint nem költi el azonnal, hanem az előrelátás szellemében igyekszik félretenni 

az összeg egy részét. A pénz funkciójának és használatának különbségei miatt időnként 

konfliktusba is kerül gyerekeivel. 

                                                
395 A modernizáció, a fürdőszoba, a „szükség”, a tisztaság és a különböző test-felfogások közötti 
összefüggéseket lásd részletesen a 6.2.1. fejezetben. 
396 Losonczi Ágnes a meg nem feleltethetőségnek ezt a formáját a jól felszerelt lakással bíró, de a napi 
megélhetés nehézségeivel küzdő idős házaspár és a viszonylag rossz életkörülmények között élő, ám a napi 
élelmezésben és a fogyasztásban aktívabban résztvevő fiatal pár magyarországi példáján keresztül szemlélteti a 
szocializmus időszakában. Lásd Losonczi 1989. 115. 
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A rendszerváltást követő időszakban a román lakosság egésze, a városban lakók, 

ahogyan az elszigetelt falvakban élők is hirtelen halmozottan nehéz életkörülményekkel 

szembesültek, sokan elvesztették munkájukat, az árak gyorsan emelkedtek, a fizetés reálértéke 

drasztikusan csökkent.397 Lujzikalagorban, és más falvakban, magától értetődő alternatívát 

jelentett a magántulajdonba került földek újbóli hasznosítása, az élelmiszertermelés és az 

élelem pótlásának megoldása önerőből. 

Klára elsőgenerációs városlakó testvérei napjainkban is folyamatosan fenntartják és 

aktivizálják a szülőfaluhoz kötődő társadalmi és gazdasági kapcsolatokat, a szükséges 

élelmiszerek beszerzésének egyik forrásaként. Tulajdonképpen a családok ezeket 

folyamatosan és fokozottan működtették a szocializmus alatt is a hiánygazdaság 

kényszereinek köszönhetően.398 Jelenleg az együttműködés és a kölcsönös segítség azonban 

mégis elsősorban Kláráék számára nélkülözhetetlenebb. Az asszony testvérei rendszeresen 

művelik saját kalagori földrészüket és időnként besegítenek a szezonális munkákban, továbbá 

anyagilag és munkaerővel járulnak hozzá Kláráék „életének” – a lakóház, a gazdasági 

egységek és a háztartás – karbantartásához (mint például a ház kifestése), és a modern 

elvárások szerinti átalakításához (a „baie” megépítése). Ugyanakkor Klára egyik szomszédja 

kétlaki életmódot folytat és a közismert (hétköznap: falu, hétvége: város, vagy fordítva) 

formától némileg eltérő módon, az évszakok változásához igazodva tartózkodik hol Bákóban, 

hol Kalagorban. A téli időszakban a városban lakik, míg tavasszal, nyáron és ősszel a faluban 

él és a saját, illetve mások visszakapott földjein napszámért mezőgazdasági munkát végez. 

Klára a falusi és a városi életlehetőségeket és a két szociokulturális életvilág előnyeit 

és hátrányait a keresett, vagy nyugdíjként kapott jövedelemhez és az ezáltal fenntartható 

életszínvonalhoz kapcsolja. A kettő közötti összehasonlításban a relatív és abszolút 

szegénységhez társított képek jelennek meg, utóbbi leginkább az asszony idősebbik öccsének 

példájához kötődik. Az abszolút szegénységgel, vagyis az éhezéssel és a társadalmi 

kirekesztődéssel fenyegető élethelyzettel szemben a „puliszka került az asztalra” életkép 

helyezkedik el. Klára tapasztalatai szerint a földtulajdon megélhetést biztosít, még ha ez 

önellátást is jelent és csupán minimális szinten elégíti ki a szükségleteket. A falusi életformát 

a földműveléssel összefüggésben a kevesebb kiadás és a visszafizethető adósság jellemzi, míg 

városi környezetben a kevés nyugdíjból, vagy fizetésből a lakásfenntartásra (villanyra, gázra, 

                                                
397 A szegénység kialakulását a témával foglalkozó szociológusok és antropológusok két fő elméleti szempontból 
közelítik meg. Az egyik az elszegényedést mint folyamatot kezeli, miáltal a társadalmi törésvonalakra 
helyeződik a hangsúly, a másik az egyéni életutak vizsgálatán keresztül a szegénységet mint állapotot, a szegény 
– nem szegény közötti átmeneteket igyekeznek megragadni. (Vö. Oláh N. S. – Péter 2006. 14.) Az első 
megközelítés szerint végzett romániai vonatkozású kutatásokat lásd például Péter 2003; Pásztor 2003; 
Berevoiescu – Stǎnculescu 2004. A kettő ötvözésére tett kísérletet Oláh N. S. – Péter 2006. 13-22. 
398 Péter 2003. 46. 
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vízre stb.) költött pénz után az ember folyamatosan kölcsönökből él és hátralékokat törleszt, 

különösen telente. Ez a folyamat aztán könnyen vezethet eladósodáshoz, társadalmi 

kirekesztődéshez és az újszegény rétegbe kerüléshez. „Mer bajos, Veronka, városon! Bajos. 

Nem tudom én megmondani neked, nem tudom én nálatok hogy lesz, de itt felette bajos. 

Nincsen salariud (fizetésed), amilyen kell. Sok pénzet adsz, s akkor nincsen mivel fizesd ki az 

adóságokat, s akkó marad hátra, gyűlik meg.” (VIII/19:33) Nem a városi és falusi lakóhely 

nyújtotta lehetőségekkel összefüggő életszínvonal vagy a fogyasztói szokások, és vásárlói 

attitűdök kerülnek egymással szembe, hanem a mindennapi élelmezés és önfenntartás 

folyamatos biztosítása és ennek nehézsége, illetve bizonytalansága. 

Klára az abszolút és a relatív szegénység között tett különbséggel a tulajdonképpeni 

éhezést és a másokhoz mérő viszonyítási rendszerben létrejövő szegénység-élményt állítja 

szembe egymással. „Münk is szegények vagyunk, de van mit tenni az asztalra. Igen bajos, ha 

nincs mit enni!” (2007. 03.14. terepbejegyzés). Az asszony, saját szegénység fogalma alapján, 

önmagát és férjét jelenleg valójában nem sorolja az „igazi”, a „valódi” szegények közé, 

akiknek a csoportjába a „szükséget” előteremteni nem tudó emberek kerülnek, legyenek azok 

akár falubeliek, akár városiak, akár a televízióban mutatott segélyosztáson résztvevő idősek. 

A „szükség” fogalma a táplálkozás hagyományos formáit követő napi élelmezéshez 

nélkülözhetetlen ételeket-italokat foglalja magában, télen a fűtés megoldását és az esetleges 

ruházkodást (2007.02.14. terepbejegyzés). Klára szegénység-értelmezése itt tehát a 

társadalomban szokásosan elfogadott tevékenységek, szokások, étrend biztosításához 

szükséges források hiányát jelenti.399  

A szükségletek egyéni definíciója igen változó lehet, az igényeket és a várakozásokat 

azonban alapvetően meghatározzák a kalagori közösség társadalmi elvárásai és az ember saját 

helyzetének összevetése a többiekével. A megfelelés a lokális gyakorlatban elfogadott 

elvárásoknak és igényeknek, valamint a teljesítés sikertelen kísérletei befolyásolják az ember 

szegénységgel-gazdagsággal összefüggő önértékelését. Klára önmagához és családjához a 

nem-szegény, a gazdag vagy a szegény jelzőt a következő referencia pontokhoz viszonyítva 

társítja: a kortárscsoporthoz tartozók köre, a hagyományos időszakban elsajátított fogyasztói 

szokások és társadalmi normák, valamint a saját életútjának egyes szakaszaiban, mint például 

a nyolcvanas években és a kilencvenes évek első felében megtapasztalt szegénység. 

Klára sok esetben „kikacagja a bajokot”, ahogyan a napi élelmezésből is tréfát űz. 

Egyik keresztgyermeke a nikotin tapasz előnyeit ecsetelte neki, mondván, hogy felragasztják 

a „karjikra, s nem kell nékik többet a cigár”. Az asszony pedig megkérdezte, hogy létezik-e 

olyan tapasz, amelynek hatására az ember azt torkán hordva nem érzi többé szükségét a 

                                                
399 Vö. Townsend 2004. 192. 
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kenyérnek (2007.03.14. terepbejegyzés), vagyis nem kellene többet a hiányzó források okozta 

napi problémákkal szembenéznie. Ez ismét az abszolút szegénység, azaz a lokális szinten is 

jelenlévő éhezés kérdését veti fel, ami a társadalmi szempontból a faluközösség peremén 

elhelyezkedő családokat érinti. Továbbá ebben a praktikus gondolkodásmód és a 

tartalékképzés gyakorlata is felsejlik: a tapaszoknak köszönhetően a korábban kenyérre költött 

pénzt is félre lehetne tenni.  

Klára a szegénység fogalmát jelenleg kétféle értelemben is használja a Kalagorban 

tapasztalható egyéni magatartásokkal és társadalmi státuszokkal összefüggésben. Egyrészt a 

szegénységet mint a szükségesnek ítélt javak hiányát az iszákosság, a túlzott 

alkoholfogyasztás okának tekinti, ami elmondása szerint a korábbi időszakban egyáltalán nem 

volt része a hétköznapoknak (2007.02.27. terepbejegyzés). Az italozás közösségileg 

elfogadott mértékét áthágó személy az 1990-es évek előtt határozottan negatív megítélésben 

részesült, tette szégyen volt, a viselkedési normákat sértőket társadalmi szankciók sújtották.400 

Ez nemcsak magyarázatul szolgál arra, hogy miért nem terjedt el tömegesen a rendszeres és 

nagymértékű italfogyasztás, hanem arra is rámutat, hogy a gazdasági szerkezet és a 

gondolkodásmód átalakulása a korábbi társadalmi rend fellazulását eredményezte. 

Másrészt Klára a szegénységet az egyén életét jellemző „erkölcsi hiány-állapotként” 

értelmezi, vagyis a szegénység okaként a munkakerülést, a restséget, a munka iránti belső 

igény és a rendszeres munkavégzés utáni késztetés hiányát nevezi meg. Ebben az 

összefüggésben a munkához az erény képzete társul, tehát aki munkát végez és szeret 

dolgozni, az nem kerülhet a szegény jelzővel ellátott csoport stigmatizált körébe. Ehhez aztán 

egymásra kölcsönösen ható tényezőként kapcsolódik az alkoholfogyasztás kérdése is, hiszen 

ez akadályozza a munkavégzést, miközben előidézi és fenntartja a szegénységet. 

 

4.3.2. Életstratégia – „boldogulás” a posztszocialista időszakban – Klára példája 
 

A rendszerváltást követően Klára férje, szülei után, nagyobb (kb. 6000 négyzetméter) 

földterületet kapott vissza a földállomány törvénye jóvoltából.401 A kilencvenes évek elején az 

asszony egész munkaidőben, míg férje és gyerekei részmunkaidőben dolgoztak a családi 

gazdaságban, ami elsősorban az önellátást segítő jövedelemszerzést célozta. A férfi 

nyugdíjazását és Klára betegségének súlyosbodását (körülbelül 2000-től számítható ez) 

                                                
400 Kotics 1999. 64. 
401 Az országos átlag a következő képet mutatta az új földtulajdonosok között: 32 százalékuk városban élő 
örökös volt, 25 százalékuk falun élő alkalmazott vagy nyugdíjas és 42 százalékuk munkaképes falusi 
gazdálkodó. (Vincze M. 1995. 140.) 
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követően a földművelésből származó anyagi javak, az élelmiszerek és az értékesítés révén 

keletkezett jövedelem, a nyugdíjat egészítette ki. 

Klára tapasztalatai egyfajta sikerességet, a gazdasági krízis közepette is működőképes 

életstratégiát kapcsolnak a földműveléshez, a föld így napjainkban sem vesztette el 

tradicionális tőkeértékét. Az az eszménykép, hogy a föld mindig biztosítja a család minimális 

élelmiszer szükségletét, a földtulajdonhoz, illetve a földművelés lehetőségéhez társított érték-

képzetben mutatkozik meg: [Ha az embernek van földje a faluban és megdolgozza] „Nem vesz 

el étlen! Fiatal vagy, erőd van és tudsz dolgozni!” (2007.02.15. terepbejegyzés). A föld 

birtoklásával és megművelésével tehát kiküszöbölhetők az éhezéssel fenyegető élethelyzetek. 

A földhöz így Klára időtálló, örök tulajdonságokat kapcsol, függetlenül attól, hogy az milyen 

mértékben teszi lehetővé a szükségletek és igények kielégítését. 

Klára két életformaváltást eredményező rendszerváltozást is megélt és viszonylag 

természetes lehetőségként kezeli az eshetőséget, hogy még megfordulhat a világ, hiszen 

„hányszor megfordult imá” (2007.03.22. terepbejegyzés). A föld ezen változások, 

változtatások és „világfordulások” közepette azonban olyan támaszt jelent, amely függetlenül 

az aktuális politikai-társadalmi berendezkedéstől, a tulajdonos személyétől és az elosztási 

eljárásoktól, a megélhetés stabil alapja maradt. Emellett a föld mint érték-képzet az apáról az 

utódokra hagyományozott örökséget is jelenti, erősítve a képet, hogy az a bármikor 

konvertálható anyagi javak kategóriájába tartozik. 

Az asszony férje és testvérei között is a földnek a fentebb vázolt értékekkel telítettsége 

miatt alakult ki konfliktus. A férj hatvan-hetvenéves fiú- és lánytestvérei összevesztek 

egymással és a földosztás felülvizsgálatát követelték, először személyesen, majd hivatalos 

formában is a bíróságon. Ennek jogi alapot a földek tulajdonjogi helyzetének rendezetlensége 

és tisztázatlansága biztosított, hiszen ezek a kollektivizálás előtt nem voltak minden esetben 

írásba fektetve. Ehhez járult még hozzá, hogy Klára férjének féltestvérei, akik azután 

születtek, hogy a férfi édesanyja az édesapa második világháborúban bekövetkezett halála 

után másodszor is megházasodott, az édesanyjuk első férje után maradt földterületet is 

szerették volna egymás között felosztani (2007.03.22. terepbejegyzés). 

Az asszony férjének a faluban lakó testvérei azzal adtak szimbolikus nyomatékot a 

föld újraosztására vonatkozó követelésüknek, hogy két éven keresztül minden tavasszal 

rendszeresen bevetették a mostohaapjuk Kláráék által parlagon hagyott szántóját. A felek 

közötti nézeteltérést egyrészt a jogos és jogtalan öröklés kérdése táplálja. Másrészt a 

társadalmi presztízst termelő tulajdonosi birtoklás, illetve az ennek részleges feladásával, 

átruházásával járó hiányérzet és a nagycsaládon belül pusztán a használatra korlátozódó 

jogigény, illetve a gazdasági hasznosítás közötti diszkrepancia. 
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A nemzetközi vándorlásban résztvevő lujzikalagori nők és férfiak rendszerint a 

földműveléstől független munkát vállalnak. A nők általában a külföldi országok szolgáltató 

szektorának azokban a munkaköreiben dolgoznak, ahol a többnyire szakképzetlen kelet-

európai, női vendégmunkások nagy létszámban vannak jelen. Idős embereket gondoznak, 

háztartásbeli és takarító munkát végeznek, vagy gyerekek felügyeletét látják el.402 A férfiak 

elsősorban az építőiparban, vagy a kereskedelemben találnak maguknak munkát. Napjainkban 

a kalagori családok megélhetési stratégiájának természetes része a jövedelmet, az anyagi 

gyarapodást biztosító női munkavégzés. Annak ellenére, hogy a faluközösség tagjai még az 

1970-es években is kinézték és megszólták a városban munkát vállaló lányokat.403 

A kalagori nők külföldi munkavállalását nemcsak a globálisan érzékelhető gazdasági 

változások és a faluközösséget érintő gazdasági viszonyok, a kulturális imaginációkkal 

összefüggő társadalmi folyamatok keltették életre, hanem a nőknek a korábbiaktól eltérő 

külső megítélése és önmeghatározása is. A gazdasági-társadalmi kihívásokra reagálva az 

utóbbi 7-9 évben elfogadottá vált a kis- vagy többgyermekes édesanyák külföldre vándorlása 

is, amit a közbeszéd az anyagi javak megszerzésének szükségességére és a gazdasági 

racionalitásra hivatkozva legitimál.404 Eszerint Olaszországban, Spanyolországban vagy más 

nyugat-európai országban a szakképzettséget és a szaktudást nem igénylő munkát jobban 

megfizetik, illetve, hogy a nők könnyebben jutnak munkához. Miközben migránsként a 

munkavállalás bizonytalanságai és nehézségei ugyanúgy érintik a nőket is mint a férfiakat. 

A 90-es évek végén azonban még kevéssé volt lokálisan elfogadott az egy-két 

gyermekes édesanyák külföldre vándorlása, mert akkor a gyereknevelés és a családi együttlét 

egyértelműen felülírta a fokozódó gazdasági szükséget. A vándorló asszonyt a gyerekeit és a 

férjét is el–, illetve magára hagyó szülőnek és nem a gyerekei jövője érdekében a távollétet is 

vállaló és fájdalmas áldozatokat hozó nőnek tekintették. Ez történt Klára legidősebb lányával 

is, akinek két, négy-hat év körüli kisfia volt és testvérei példáját követve Olaszországban akart 

munkát vállalni. „S akkor osztán G., utóján, februárba [ment el Olaszországba]. Há ne, 

dolgoztak itt a primǎrienél (polgármesteri hivatalnál), olyan jó serviciuk (állásuk) volt, ide bé! 

Egyszer jő bé, az ajtón, jött a munkábúl. Mam, aszongya kend tudja, elbeszéltem menek én es 

Italébe! Mondja a leányka, a nagyobb, az enyém. Imá csak ő maradt volt el, másikok 

elmenegettek rendre. De én gondoltam tréfál! Mondom te mit csinálsz a két gyermekvel? Há, 

aszongya otthon marad B., aszongya ügyeli őköt. B. a vejem. Jaj, mondom fijam, há hogy, 

mondom, he? Mit tud B. a gyermekekrűl, nem kell mama a gyermekeknek?” (VII/33:21) 
                                                
402 A felsoroltakon kívüli munkakörök, ahol Kelet-Európából érkezett nők dolgoznak: pincérkedés, hotelek, 
rajzfilmezés, prostitúció és vásárló turizmus. (Hess 2006. 32.) 
403 „De kacagta a világ [a városi munkahelyre ingázó lányokat]. Aszonták, hogy nem derékok, járnak félre. Érted 
mi a félre?...” (2008.01.03. Lujzikalagor) 
404 Vö. Pozsony 2005. 170. 
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Annak ellenére, hogy Klára elsőszülött lányának biztos állása volt a kalagori polgármesteri 

hivatalban, magát az „Italéban” dolgozó testvéreihez, és kortársaihoz hasonlítva mögöttük 

helyezkedett el. A munkamigrációhoz társított szimbolikus tartalom, az önmagában is értéket 

képviselő mobilitás a helyben maradást kvázi mozdulatlanságként a lemaradás érzésével 

ruházta fel gazdasági és társadalmi szempontból egyaránt.405 Ez a falun és a román városokon 

túlmutatva kiterjedt magában a Romániában maradásra is. Emellett a vándorlásra ösztönözte 

férje magatartása is, aki a női-férfi viszony tradicionális szokásait követte és gyakran élt a 

tekintélygyakorlás jogával. A migráció tehát a családi problémákat is enyhítő megoldásnak 

tűnt, a konfliktuselkerülési stratégiák egyik opciójaként.406 

Klára és lánya között a vándorlás miatt kialakult konfliktus egyik oka volt eltérő 

viszonyuk a nemek közötti munkamegosztáshoz. Az asszony szerint veje, a többi férfihoz 

hasonlóan nem érthet a gyerekneveléshez, mert nem rendelkezik a szükséges tudással, nem 

ismeri ki magát „otthon”, a „belső” munkák világában. Az anyai érzelmekre hatva kívánta 

megakadályozni az utazást. Lánya azonban továbbra is kitartott elhatározása mellett és miután 

kézhez vette a meghívólevelet, elutazott Lujzikalagorból. „(folyt.) Mam, menek, aszongya, 

menek mam, az egész [mindegyik testvérem] elmentek, én vagyok a bolondabb? [kacag] Én 

mind azt hittem, mindig csak tréfál. Jó! Másnap megy ki a munkábúl, aszongya én el is 

küldtem az írást ennek a cuscrámnak, V.-nek az anyósának, hogy küldjön ilyen hívást. 

Elküldtem aszongya. Mondom te bajod, mondom, te bajod, de én a gyermekeket nem tudom 

elvenni fijam! Tőled kettő, s M.-tól egy, az három, há mit csinálok három gyermekvel? [Klára 

ekkor már hónapok óta vigyázott második lánya, M. három év körüli kisfiára.] S azok [a két 

gyerek] húznak oda haza [a veje szüleihez], Veronka, ott nőttek tod, ne? Nem tudtam lenne, 

hogy őket es ügyeljem.… – Klára lánya tudomására hozta, hogy nem tud egyszerre három 

kisgyereket nevelni, hiszen másodszülött lánya már hónapokkal korábban rábízta kisfiát. A 

szóban konkrétan soha el nem hangzott kérésre adott visszautasítás egyrészt valóban az 

asszony erejét meghaladó kötelezettség felismerését jelentette, másrészt azonban ezzel is 

igyekezett lányát maradásra ösztönözni. – Egyszer [a legidősebb fia anyósa] küldött chemarét 

(meghívólevelet), küldött száz eurát (eurót) is. Nem is eurát, márkát, akkor márka vót. [Az 

anyósa] Szerette a jánykát. Mikor egyszer, jaj Veronka, [az anyósom] elküldte a chemarét, a 

lányka eljő, hogy eltanácsolta az emberével, jó!” (VII/33:57) Klára nem egyformán ítélte meg 

két családos lánya gyerek nélküli vándorlását, mert különbözött a migrációs szándék és a 

körülmények is. Másodszülött lánya a már hosszabb ideje távollévő férjét követte 

Olaszországba és mindaz, hogy hároméves kisfiát rábízta a nagymamára és kint vállalt 
                                                
405 Vö. Losonczi 1989. 116. 
406 Vö. Bondár 2005. 164. Például a széki asszonyok és lányok Budapestre vándorlásának egyik oka pontosan a 
helyi, vagy családi konfliktusok elkerülése a távolmaradással a lokális életvilágtól. 
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munkát, a családegyesítés érdekében történt. Ezzel szemben legidősebb lánya saját 

családjából elsőként utazott külföldre dolgozni, ami részben olyan értelmet nyert, hogy 

elhagyta férjét és magára hagyta gyerekeit. 

Klára egészen addig nem vette komolyan lánya terveit és eltökéltségét, amíg haza nem 

telefonált Németországból és ki nem jelentette, hogy ő igenis elutazik Olaszországba a 

testvéreihez és ott munkát fog vállalni. „(folyt.) Úgy megsajnáltam a gyermekeket, hogy 

hagytad el, egy mama hagyja el két gyermeket? Na, nem vótak emezek nagyok! Aprók! V. 

tudtam, hogy a vejem nem foglalkodzik, mert ő dolgozik ilyen tâmplar (asztalos), hogy 

mondjam, gyalun, hogy, nem találom. Tudtam, hogy nem foglalkodzik a gyermekvel, mert 

olyan ő! Nem olyan, hogy szakadjon meg a szüve a gyermekért! Mondom fijam, megjártad V.-

t, hai el fijam haza vissza! Hai el vissza, nem gondolod meg a gyermekeket? Csak a 

gyermekekért! Jaj, kend ezt úgy mondja, hallgasson! Én menek a testvéremhez, rak fel a 

trenba (vonatra) oszt menek Itáléba, aszongya! Deci (tehát) elment hamarébb, el kellett 

menjen a fiamhoz, melyik küldte a chemarét, oszt utóján (azután) menjen [Olaszországba]! 

Há, há!” (VII/35:33) Az asszony, szembesülve lánya eltökéltségével, újra megpróbált az 

anyai érzelmeken keresztül hatni az ítélőképességre, a gyerekek elhagyásának vádját hozta 

fel. Tulajdonképpen a társadalmi, gazdasági jólét elé helyezte az édesanya jelenlétét a 

kisgyerekek mindennapjaiban és a családtagok együttlétét. A társadalmi, gazdasági és 

szimbolikus jelentéssel felruházott elvándorlás azonban, attól függetlenül, hogy lánya a 

döntést nem így élte meg, a relatív lokális és családi réteghelyzet kikényszerítette 

szükségszerű lépésként realizálódott – „az egész [mindegyik testvérem] elmentek, én vagyok a 

bolondabb?” 

A nemzetközi munkamigráció mint általánosan alkalmazott életstratégia elterjedésével 

a munka jelentésében és tartalmában kétféle változás ment végbe Lujzikalagorban. Egyrészt a 

mezőgazdaságitól eltérő típusú munkát a faluban vagy Bákóban, esetleg más közeli városban 

végző kalagoriak nemek szerinti megoszlása változott meg. A férfiak mellett a tizennyolc és 

negyvenöt-ötvenöt év közötti korosztályhoz tartozó nők is hiányoznak a munkaerőpiacról, 

mivel tömegesen csatlakoznak a vándorláshoz – akár férjükkel, illetve egész családjukkal, 

akár egyedül. Másrészt, a lokális közösségben is elismerten, megsokszorozódott a jövedelmet 

biztosító munkatípusok száma, ahogyan azt maga Klára is megfogalmazta: „Vigyázol egy 

gyerekre, s pénzt kapsz!” (2007.02.15. terepbejegyzés). A hagyományos és részben a 

szocialista modern időszakban a családban-való-élés során, a családi közösségben 

természetszerűen az asszonyokhoz és az idősebb testvérekhez rendelt mindennapi kötelesség, 

a gyermeknevelés és –felügyelet bekerült a munka kategóriájába. A gyerekekkel szerzett 
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tapasztalati tudás hasznosítása tehát a jövedelemszerzés egyik elfogadott és közkedvelt 

formájává vált. 

Napjainkban már Klára is sikeres életstratégiaként tekint a romániai viszonyokhoz 

képest jól jövedelmező nemzetközi munkamigrációra, a családtagok, gyerekek és szüleik 

időszakos, vagy hosszabb ideig tartó különélésétől függetlenül. Az asszony fokozatosan 

ugyan, de képes volt affirmatív módon azonosulni az értékváltással. Rugalmasságát és 

kulturális alkalmazkodó képességét tükrözi, hogy maga is szívesen elment volna 

Olaszországba „munkázni”, azaz vállalta volna idős emberek gondozását vagy akár a 

foglalkozást a gyerekekkel. „Mikor aztán hogy én es… imá most, aztán lebetegedtem, 

kivágtak egyszer, ki ketszer, ki háromszor, akko(r) merre még vót utóján menjek? Betegség, 

egyik a más után, s egyik húzta a más után, s akko(r)?” Klára, a lokális megítéléssel 

összhangban, önmagát az öregkorba lépett emberekkel azonosítja, mivel a szervezetét 

leterhelő szív- és egyéb érrendszeri megbetegedések miatt már egyáltalán nem képes a 

„mezőn” dolgozni. Kalagorban a végzett munka és az életkor összefüggése nemcsak azt 

jelenti, hogy az öregek egyre kevesebb feladatot tudnak önállóan elvégezni, hanem azt is, 

hogy aki betegségből kifolyólag csak részfeladatokat képes ellátni, az egyértelműen az 

öregek, vagyis a munkaképtelenek csoportjába sorolódik.407 (folyt.) „Lesz vala ez az elmenés 

Italéba (Olaszországba) bár tizenöt évje vissza, lehet eljöttem lenne én es. Csináljak vagy egy 

fránkot. De imá késű nekem, nekem késű, imá csak az ifijaknak. S elmentek sokan, melyikek 

küsebbek (fiatalabbak) tőlem. El vannak itt elé, az Itálé, itt la Torina (Torinóban), mai ales 

(főleg). Dolgoznak, s másként vannak a pénzvel. Há! Olyan baj.” (II/44:04) Az országok 

közötti mobilitáshoz, a helyváltoztatáshoz Klára is a gazdasági-társadalmi előrejutás képzetét 

társítja, szemben a változatlanságot és sikertelen „boldogulást” képviselő otthonmaradással – 

„nem ülnék itt ebbe a mocsokba [ha elmentem volna Olaszországba dolgozni]!” (2007.02.15. 

terepbejegyzés). Az asszony és a közvélekedés szerint is leginkább az öregek, „a restesek s a 

részegesek maradtak a faluban” (2007.02.28. terepbejegyzés). 

Klárát is vonzza tehát a tapasztalati tudást hasznosító pénzkereseti lehetőség, de 

reálisan látja saját helyzetét. Tisztában van az ottani munkakövetelményekkel, vagyis azzal, 

hogy a helytálláshoz az olasz munkaerőpiacon nélkülözhetetlen a jó erőnlét és a megfelelő 

egészségi állapot. Ugyanakkor tudja, hogy „végzettségének” megfelelő munkát végezhetne, 

vagyis ennek hiányában csak az élettapasztalatokat hasznosító munkaköröket tudná betölteni 

– „Nem fogsz dolgozni a birouba (az irodába)!” (2007.02.15. terepbejegyzés), mondja 

magáról. Gyerekein keresztül szembesül a központilag nem szabályozott munkaerőpiac 

                                                
407 Vö. Szabó L. 1997. 24. 
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vonásaival is: azzal, hogy külföldön „sem hull a pénz az égből. S [a fiatalok] úgy kell tartsák 

meg a munkát, mint a szemiket.” (2007.02.15. terepbejegyzés) 

Klára a hagyományos moldvai parasztközösségre jellemző gondolkodásmód jegyében 

nevelkedett, ahol az idő és a társadalmi hierarchia vertikális és horizontális elrendezése 

szorosan összefüggött, ahol egy fiatalember tekintélye és státusza nem egyezhetett meg az 

idősebbekével.408 Ám a posztszocialista időszakban szembesül az idő és a társadalmi 

elrendeződés viszonyának változásával és ezek egy részét a tudás, a képzettség és a 

munkalehetőség összefüggéseit érintő tanulságokban fogalmazza meg. Miközben felismeri és 

kiemeli az írásbeliség, a tanulásra fordított idő és a tudás társadalmilag elfogadott értékét. 

Klára, ahogyan az az írásbeliséghez fűződő viszonyát tárgyaló részből is kitűnik,409 

hierarchiát állít fel a fizikai és a szellemi munkavégzés, a „dolgozik a fejivel” között. Ez 

utóbbit szánta volna gyerekeinek, ők azonban a gyakorlati oktatást választották, majd 

külföldön vállaltak szakképzettséget nem igénylő, vagy betanított munkát. „Imá meglássák 

[Klára gyermekei], mit használ a kártye (a könyv, vagyis a tanulás)! Elmentek [Romániából] 

ilyen tanult emberek. Jó, jó! S a tanult emberek is odaértek, la munca de jos (alsó rétegek 

munkájához), hogy mondják. Mert oda elmensz, Veronka, ott kell dolgozzál, munkázz [a]mit 

kapsz. Nem hogy válassz, mert nincs hogy válassz. Há!” (VIII/28:29) Az olaszországi 

utazások során, Klára a gyerekek munkaadói és barátai között számos gimnáziumban vagy 

felsőoktatási intézményben végzett emberrel találkozott, és bizonyos rálátást nyert a fizikai és 

szellemi munkát végzők életszínvonalának és munkakörülményeinek különbségére. Ennek 

alapján azt várná, hogy gyerekei is felismerjék a tanulás és az iskolai végzettség társadalmi 

státusznövelő szerepét és életmód formáló jellegét. Ugyanakkor azt is látja, hogy gyerekei 

nemcsak azért nem tanulnak felnőtt fejjel Olaszországban, mert elutasítják a tanulás 

fontosságát, hanem mert a külföldi munkavállalás természetéből adódó társadalmi és 

gazdasági instabilitás is kevésbé biztosít erre lehetőséget. 

A kulturális alkalmazkodás dialogikus vonását és dinamikusságát szemlélteti az, hogy 

a sikeres „boldogulás” képével azonosított vándorlás és külföldi munkavállalás megítélése 

nem teljesen egységes, időnként ingadozó. Klára ugyan elsősorban inkább az előnyöket és 

nem a hátrányokat emeli ki, ám egyszer-egyszer a migráció kedvezőtlenebb oldalait is 

megemlíti. Például azt, hogy annak ellenére, hogy a Romániában lehetséges keresethez képest 

az olasz fizetés sokkal magasabb a létfenntartáshoz szükséges költségek is arányosan 

nagyobbak. „Mi haszna, megmondom, hogy nyernek sok pénzet, ha mind odaadják? Akkor mi 

haszna? Utóján az ember odaadja, tudod, mindért [lakbérért, lakásfenntartásért]!” (II/59:15) 

                                                
408 Vö. Kuczi 1998. 43. 
409 Lásd még az értekezés 3.1.1., 3.2.1. és a 3.3.1. fejezeteinek vonatkozó részeit: 56, 74-77, 91-93. 
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A gazdasági haszon és a migráns életstratégia sikerességének megkérdőjelezése, valamint a 

kételkedés a „boldogulásért” hozott áldozatok értelmében tulajdonképpen az új élethelyzet 

realitásaira világít rá. Felfedi azt az ellentmondást, hogy a kibocsátó közösségben 

gyakorolható életmódhoz viszonyítva az elvándoroltak ugyan „jobban” „nyernek pénzt” és 

„jobban” élnek, de az adott ország körülményei között fizetésük nem feltétlenül nyereséges, 

életszínvonaluk a társadalom többi rétegéhez képest könnyen alulmaradhat és státuszuk a 

fogadó állam társadalmi hierarchiájának alacsonyabb szintjén helyezkedik el. Az eleve 

alacsonyabb társadalmi státuszt ellensúlyozzák a migránsok kapcsolati hálózatában rejlő 

potenciálok, a szimbolikus és a társadalmi tőke.410 A vándorlók tehát a kiindulóhoz nagyon 

hasonló társadalmi réteghelyzetet termelnek újra, csak eltérő feltételek közepette. 

A közvélekedésben elfogadott kulturálisan szerveződő imaginációk nagymértékben 

hozzájárulnak a kalagori munkaerő-vándorlás folyamatos fenntartásához.411 A például a 

németekről vagy az olaszokról előzetesen kialakított pozitív képek segítik, illetve segítették a 

rendszeres, országok közötti vándorlás, a nemzetközi ingázás, és a hosszabb ideig tartó, 

ideiglenesnek tekintett, de bizonytalan végkimenetelű letelepedés mint életstratégia 

kialakulását is.412 Az „italianok (olaszok) szeretik a románokat” képzet alapján például a 

lokális közösség tagjai a szívélyesebb fogadtatást, az emberségesebb bánásmódot és a relatív 

korrekt munkakörülményeket társították az olasz munkaadókhoz és munkahelyekhez. 

Tulajdonképpen az olasz világot a saját kulturális és társadalmi idegenségükhöz befogadóbb, 

toleránsabb módon viszonyuló környezetnek tartották. A vándorlás során a másikat és a másik 

szociokulturális környezetét ábrázoló közösségi imaginációk a közvetlen tapasztalatokkal 

együtt hozzák létre a kulturálisan különbözőnek, az idegennek, például az olaszoknak 

tulajdonított sajátosságok szövetét. 

A részvétel a nemzetközi munkamigrációban nem csupán konkrét gazdasági, hanem 

társadalmi és szimbolikus funkcióval bír. A vándorlás legalapvetőbb és a legtöbb 

beszédeseményben elhangzó indoka gazdasági természetű, a viszonylag magasabb és 

könnyebben megszerezhető jövedelem, amit a migráció szóbeli legitimációja „Ha kapódna 

itten munka s meg es fizetnék, hazajőnének a gyerekek!” (2006.11.08. terepbejegyzés) is 

támogat. A közbeszédben elsősorban a munkahelyek hiánya és az alacsony fizetés támasztja 

                                                
410 B. Brettell 2000. 108. A társadalmi hálózatok mérsékelik az ismeretlen környezetben rejlő gazdasági és 
társadalmi kockázatokat, segítik a beilleszkedést és megkönnyítik a munkavállalást. (Pulay 2005. 149.) 
411 Arjun Appadurai nevéhez fűződik a kulturálisan szerveződő imaginációk mint a társadalmi, gazdasági 
folyamatokat alakító jelentős tényezők beemelése a társadalomtudományi kutatásokba. Idézi Járosi 2005. 90. 
412 Maria Birsan és Romana Cucuruzan bevallottan nem reprezentatív és az elvándoroltak etnikai hovatartozását 
sem említő kutatása során a Romániából Spanyolországba vándorló emberekkel töltettek ki kérdőívet a migráció 
okainak felmérése érdekében. Az otthoni, azaz romániai munkatapasztalatok hiányát rögzítő eredményük 
azonban arra enged következtetni, hogy a külföldi munkavállalás a közép-, esetenként a felsőfokú tanulmányok 
befejeztével igen jelentős mértékben jelenik meg opcionális életstratégiaként az egész román társadalomban – 
ami a moldvai csángó közösségekben is hasonló érvénnyel bírhat. (Birsan – Cucuruzan 2007. 19-34.) 
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alá a fiatalok külföldre vándorlását és letelepedését. Lujzikalagorban annak ellenére is a 

migráció irányába mozgósítanak a körülmények és a munkahiányról alkotott elgondolás, hogy 

a szakképzettséget követelő munkák területén Románia egészét tekintve lassan 

munkaerőhiány lép fel, és egyes régiókban már megindult a visszavándorlás is. 

Klára és a falubeliek is rendszeresen szembesülnek a munkaerőhiánnyal. „Nehezen 

kapódik ember [az egyes munkák elvégzéséhez], mer mind elmentek Itáléba. Kalagorban a 

restesek, a részegesek s az öregek maradtak.”413 Nemcsak a szakmunkák elvégzése ütközik 

akadályokba, hanem a nagyobb, szezonális munkák teljesítéséhez szükséges családi munkaerő 

hiányának pótlása is problémát jelent Klárának. Emellett gyerekei távollétében elveszítette az 

életkorából természetszerűen adódó társadalmi szerepet, unokák híján. Nagyszülői szerepének 

betöltése helyett kitette az unokák fényképeit a falra, hogy naponta lássa őket (2007.06.05. 

terepbejegyzés). Az asszony rokoni kapcsolatai a faluban és a Bákóban, Brassóban maradt 

testvérekre szűkültek, jelentősen csökkent társadalmi hasznosságérzete. Klára ezek alapján 

fogalmazza meg vágyát: bárcsak a hétből legalább egy gyereke hazatérne szülőfalujába, vagy 

a régióba.414 

A faluközösség tagjainak külföldi munkavállalása lehetőséget biztosított az 

otthonmaradóknak, hogy bekapcsolódjanak az országok közötti társadalmi mozgásokba, a 

turisztikai mobilitás részvevőiként.415 Klára ugyan elsősorban közvetve érintett a nemzetközi 

vándorlásban, mégis cselekvő szereplője az ebből fakadó, országok közötti „turizmusnak” 

is.416 Utazásai összetett céllal jellemezhetők, amelyben elsődleges a gyerekek meglátogatása, 

ám megfigyelhetők benne a turizmusra emlékeztető jegyek is. A külföldi utazásoknak 

köszönhetően a gyerekek elvándorlása és a családtagok kényszerű távolléte nemcsak negatív, 

hanem pozitív jegyeket is mutat. „Egyféleként rossz vót, hogy a gyermekek elmentek 

mellőlem… de másféleként hul jártam lenne én meg olyan szép dolgokot, s olyan nagy 

dolgokot? Járjam meg Assisit? Mikor mondja vala a pap a prégyikába, hogy Sfântul Francisc 

din Assisi (Assisi Szent Ferenc), prégyikált róla… s mondom hul lesz az? Hul? Nézd csak, az 

Isten megadta, megtapodtam a lábaimval ott.” (IV/03:16) Gyerekei Olaszországba vándorlása 
                                                
413 A normasértésként értelmezett túlzott alkoholfogyasztás és a munkavégzés összeegyeztethetetlenségével 
kapcsolatos problémákról lásd még Kotics 1999. 64. 
414 Amikor a felnőtt gyerekek Lujzikalagorba vagy Bákóba való visszatéréséről esik szó, akkor Klára rendszerint 
számba veszi a lehetőségeket: az egy vagy több gyerekeket nevelő lányai és legidősebb fia nem költözik vissza 
Romániába, az olasz férfival összeházasodott lánya sem tér vissza hosszabb időre a nyári látogatásokon kívül. A 
felsorolás végén a legkisebb fiú marad, aki jelenleg minden erejét a munkájának szenteli – építkezéseken 
dolgozik – és a testvérein, illetve barátain kívül nincsen Olaszországban egyéb, szorosabb személyes kötöttsége 
(2007.06.04. terepbejegyzés). Emiatt és a moldvai szokásoknak megfelelően Klára és férje 2007-ben a legkisebb 
fiúra íratta a lujzikalagori lakóházat, a portát a szülők későbbi eltartásáért és gondozásáért cserébe. 
415 A turizmus kifejezés használatát az indokolja, hogy az utazás a családtagok meglátogatása mellett rendszerint 
a legjellegzetesebb helyi, regionális vagy országos emlékművek, sírhelyek, templomok, múzeumok stb. 
megtekintését is magában foglalja. 
416 Klára Magyarországon két-három alkalommal, Olaszországban négyszer és Németországban két-háromszor 
járt. 
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lehetővé tette Klárának, hogy ott meglátogassa a római katolikus egyház nevezetes 

helyszíneit. A nemzetközi migráció az utazások során szerzett vallási és kulturális élmények 

révén újabb szimbolikus értéket nyert. 

Az életstratégiaként működő elvándorlás jelentős mértékben mentesítette Klárát és 

férjét a szülőkkel szemben támasztott kalagori társadalmi elvárások és kötelezettségek alól, 

mint például a lányok kiházasítása. „Jó, hogy a gyermekek elmentek, Veronka! Mer, ne 

mentek volna el, nem tudom mi lesz vala. Nehez lesz vala! Mert kell vala nuntázzam ki 

(házasítsam ki) őköt, s nem vót pénz, s ő [Klára férje] kijött a nyugdíjba, a pensiére, s… s 

akkor, nem, nem, jó, hogy az elhívás, volt ez az elmenés, elmentek akkor, s ő magikot ki, hogy 

mondjam, ki, s-au pus pe picioare (elindították magukat az életben, saját lábukra álltak), cum, 

hogy mondjam románul. S akkó ennyi. S ezt kell megköszönjem a Jóistennek csak!” 

(XI/10:30) A gyerekek távolléte ugyan számtalan nehézséget okozott Kláráéknak, ám, a 

megszégyenülés elkerülése érdekében, nem kellett hosszú távú adósságot vállalniuk a 

„kinuntázáshoz” (kiházasításhoz). 

Klára életében a gyerekek távolléte érzelmi deprivációhoz vezetett. Minduntalan 

szembesült az érzelmi töltetű családi kapcsolatok hiányával és megfosztottságként élte meg, 

hogy a mindennapokban nem tapasztalhatta a családi szolidaritás működését. A kilencvenes 

évek végén a közvetlen családtagok számának pár év alatti drasztikus csökkenése teljesen 

felborította a hétköznapok rendjét és nagyon megviselte az asszonyt.417 „(Nem bánja, hogy 

elmentek?) Há, hallod, ne, nagyon fájdalmas [, hogy elmentek a gyerekek.], jajaj! Soha nem 

izé, gondolom, csak így nye, karácsonyba, mikor bégyűlik az egész család. S akkor nagy 

fájdalmas, jaj! Vagy húsvétba. – A családi közösség, a közös élmények és tevékenységek 

hiánya különösen a nagyobb egyházi ünnepek alkalmával érzékelhető. – Nyáron eljőnek vaj 

egyszer. De nyáron! Ilyenkor innepekkor (ünnepekkor), mikor cei dragi, mondják rományul, 

deci (tehát) összegyűlnek cei dragi (akik kedvesek nekünk, akiket szeretünk). Nekem az én 

dragim (szeretteim, akik kedvesek nekem) hul vannak?! De én gondolom ők kiszabták. 

Gondulum én!” (XI/11:04) Klára már hozzászokott, hogy évente egyszer-kétszer, rövid ideig 

találkozik gyerekeivel, vagy a nagyobb családi események, mint például az Olaszországban 

rendezett esküvők és keresztelő alkalmával látják egymást. A szülőknek „kiszabott” idő és a 

generációk közötti rendkívül nagy földrajzi távolság a külföldi munkavállalás szükségszerű 

következménye. Az ünneplés kötött rendje fellazul, a családtagok időponttól és helyszíntől 

független találkozása ünnepi alkalommá válik. 

                                                
417 Klára és férje sikertelennek bizonyuló próbálkozásait a hiány betöltésére és két kisgyerek „örökbefogadására” 
lásd részletesebben a 3.3.1. fejezetben. 
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Klára gyerekei, a falubeli migránsokhoz hasonlóan, rendszerint nyaranta látogatnak 

haza. A látogatások funkciója túlmutat a családi szolidaritás és a közösségi érzések újbóli 

megerősítésén. A kalagori vakációk során egyrészt a szülőfalu egyfajta nosztalgikus 

újrateremtése történik, másrészt a vándorlóknak újból és újból igazolniuk kell a közvélemény, 

a „világ” előtt, hogy „megéri” külföldön munkát vállalni. Társadalmi státuszuk fenntartása, 

illetve növelése és életstratégiájuk elfogadottsága érdekében tulajdonképpen kénytelenek az 

anyagi javak gyarapodásában mért sikerességüket felmutatni a lokális közösség előtt. A 

befogadó országban elért sikerességüktől, illetve sikertelenségüktől függetlenül. A kényszer 

egyrészt a külső megjelenésre vonatkozik, aminek a státuszszimbólumként funkcionáló 

személygépkocsi is része, másrészt a napi fogyasztás szintjén látható túlköltekezésre. Végül 

ehhez kapcsolódik az is, hogy szüleiknek, Klárának és férjének időről-időre különböző 

modern technikai eszközöket vásárolnak közösen, mint például hi-fi tornyot, vagy mosógépet. 

A gyerekek elvándorlása nemcsak az érzelmi élet megélésétől és a családi közösség 

mindennapi tapasztalatától fosztotta meg Klárát, hanem attól is, hogy folyamatosan tudomása 

legyen a gyerekek életében történt kisebb-nagyobb eseményekről. Az asszony napjainkra 

jobbára kívül rekedt gyerekei életének hétköznapi történésein és alkalmi fordulatain is. „Há, 

Veronka, minden anya azt dorilja (azt kívánja; arra vágyik), hogy legyen  a gyermekivel, mer 

vele tanácsolsz, vele megboldogodol, vele meg, nem? Há! Nincsenek otthon. Vagy pǎţilnak 

egy accidentot (pórul járnak egy balesetben; történik velük egy baleset), örökké oda gondolok. 

Sokszor lebetegedett a kölyök [a legkisebb fiú] a nyakával (torkával), mer fájtassa a nyakát, a 

másikok még nem is mondták meg nekem. Nem akart menni a kórházba és eljött R. [a 

harmadik legidősebb lánytestvér] és elvette erővel. Hai (~gyere) velem most, aszongya, ha 

nem, akkor hívom a salvarét (mentőautót)! Aztán utóján mondták meg késűre.” (II/45:20) A 

kirekesztődés és a hiány érzetét egyáltalán nem csökkenti jelentősen a gyerekek 

mindennapjainak, életritmusának rövidebb-hosszabb ideig tartó megtapasztalása a látogatások 

alkalmával. 

A nagy fizikai távolság miatt azonban szükség esetén nemcsak Klára nem tud 

segítséget nyújtani a gyerekeinek, hanem ő maga is, életkorának előrehaladtával és a 

betegségek ismételt felbukkanásával újra és újra szembesül a magárahagyottság fokozódó 

érzésével. Ugyanakkor bizonytalansággal tekint a jövőbe, hiszen kérdéses, hogy ki fogja 

gondját viselni hosszabb betegeskedés esetén. „Ettűl kell félj, hogy le ne ess az ágyba! 

Mondtam a lányoknak. Aszongya cǎutǎm o femeie (keresünk egy nőt – gondozónőt)! Jön 

idegen téged forgasson meg, s osztán törüljön meg, nem? Eh, de nagy az Isten, én mind belé 

bízom!” (II/59:52) A lokális közösségben kialakult rendszere van az idős és beteg szülők 

gondozásának: a legfiatalabb fivér kötelessége a szülői házért cserébe. A legkisebb fiú 
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jelenleg nem kíván családot alapítani, helyette Klára a lányainak szegezte a kérdést: vajon 

hogyan fogják megoldani anyjuk és apjuk ápolását, ha huzamosabb ideig ágyban fekvésre 

kényszerülnek. A lányok, olasz tapasztalataikra alapozva, kézenfekvőnek tartják egy kalagori 

asszony felfogadását gondozónőnek. 

Ez az alternatíva azonban két okból is működésképtelen lenne a lokális közösségben. 

Egyrészt, mert Kalagorban a szülő-gyerek viszonyban testesül meg a szolidaritás, az 

együttérzés, a törődés, az áldozatvállalás és az intimitás olyan foka, amit szükségszerűnek 

tartanak a folyamatos betegápoláshoz. Az „idegen”, a közvetlen családon kívülálló személy 

nem képes ezekre az érzésekre, nem képes a szükséges áldozatokat meghozni, az érzelmeket 

is feltételező betegápolás és gondoskodás nem vásárolható meg tőle pénzért. Másrészt a helyi 

és az olasz kulturális, társadalmi és gazdasági viszonyok közötti szakadék nagysága miatt a 

gondozás olasz gyakorlata nem valósítható meg a faluban. Ugyanis „világ előtti szemérem” 

volna, azaz szégyenérzetet keltene Kláráékban, és nyilvánosan megszólnák őket, ha a 

fiatalabb családtagok nem tudnák önerőből megoldani szüleik gondozását, és külső segítséget 

vennének igénybe. Ez szimbolikusan a családi közösség működésképtelenségéről adna 

számot, csökkentené jó hírnevét.  

Ugyanakkor vannak a faluban olyan idős, magatehetetlenné vált asszonyok és 

emberek is, akiknek huszonnégy órás gondozását a gyerekeik nem tudják megoldani – vagy 

azért, mert külföldön élnek, vagy azért, mert a munkájuk azt nem engedi –, ezért beköltöztetik 

őket a Bákó szélén épült, apácák vezette idősek otthonába. Itt az öreg emberek kétágyas, 

zuhanyzófülkével és toalettel ellátott szobákban laknak, ahol meghatározott összeg ellenében, 

ami rendszerint meghaladja nyugdíjukat, így azt gyerekeik egészítik ki, ápolják és 

tisztántartják őket. Az, hogy az „ágyba leesett” időseket „idegenek” gondozzák a lokális 

közösségen kívül, nem számít a család jó hírnevét negatívan befolyásoló cselekedetnek. 

A társas viszonyok és szociális kötődések átstrukturálódása mellett, a külföldi 

munkamigráció a gazdasági együttműködés intézményét is módosította. A korábban 

elsősorban a rokonok közötti kölcsönös segítségnyújtás új tartalmi és formai vonásokat öltött, 

működésének súlypontja helyeződött át. Kláráék munkacsere-hálózatának összetétele több 

szempontból is megváltozott, annak ellenére, hogy a kettős kényszer a korábbiakhoz 

hasonlóan továbbra is érvényesül. Ez egyrészt egyformán elzár minden résztvevőt az 

alternatív megoldásoktól, másrészt a faluközösségi norma alakítja a tagok közötti viszonyok 

dinamikáját.418 A munkacserében átalakult a résztvevő háztartások szerkezete például azzal, 

hogy a gyerekek elköltöztek a szülői házból és új családot alapítottak. A kapcsolatháló 

                                                
418 Sik 1981. 57, lásd még az elektronikus változatot http://www.tarki.hu/adatbank-h/kutjel/pdf/a750.pdf – 
2009.07.08. 
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kiterjedése a rokoni-szomszédi viszonyok változása szerint módosult: például az egyik 

közvetlen szomszédasszony és családja új funkciókat nyert a hálózatban, míg a szomszédban 

lakó rokon családi veszekedés miatt kiesett belőle.419 

A rokoni viszonyokban kódolt és felhalmozott társadalmi tőkét Klára szükség esetén a 

jelenlét, az aktuálisan az országban tartózkodás és a potenciális munkaképesség függvényében 

aktivizálja. Ha fiatalabb öccse Bákóban tartózkodik, akkor szüreteléskor az ő segítségét 

veszik igénybe, vagy éppen az egyes munkálatokat időzítik a testvér otthon tartózkodásának 

időpontjára, mint például a fürdőszoba beépítésének esetében. Ám a hívatlan segítség, a 

munkaerő szükségessége és a kölcsönmunka előnyei ellenére továbbra is a lokális szokásrend 

megsértését jelenti, hiszen ez esetben a munka felajánlott és adományozott ajándék jellege 

miatt a két fél közötti kölcsönösség és társadalmi egyenlőség borul fel. Ez történt akkor is, 

amikor Klára sógora, tudván a szüreti előkészületekről, váratlanul megjelent a „szőlőszedés” 

reggelén és bejelentette segítségnyújtási szándékát, amit Kláráék már kénytelenek voltak 

igénybe venni, majd pár nappal később visszaadni. 

A gyerekek elvándorlása következtében beszűkülő rokoni szálak és Klárának a 

korából és egészségi állapotából fakadó viszonylagos helyhezkötöttsége miatt megerősödtek a 

szomszédsági reciprok kapcsolatok. A szomszéd szinte a rokonokat megillető jogokat 

nyert.420 Felerősödött és kibővült a szomszédság kisegítő funkciója, megnőtt a 

mindennapokban, illetve vészhelyzetekben nyújtott és viszonzott gazdasági-társadalmi jellegű 

segítség funkcionális értéke. Ez az együttműködés a kiegyensúlyozott reciprocitás elvét követi 

a Klára és férje, valamint a szomszédasszony (és családja) közötti viszonyban, közvetlen 

csereaktusok formájában, amelyek során közel egyenértékű, vagy annak tekintett dolgok, 

tevékenységek, „szívességek” és „szolgáltatások” cserélnek gazdát.421 

Az egyenértékűség számtalan helyzetben nem a csere tárgyának effektív azonosságát 

jelenti, hanem azt, hogy az adás–vétel részét képező elemek mindkét fél számára azonos 

ellenértékkel bírnak. Az egyik oldalon hiányként jelentkező szükséglet kiegészíti a másik 

oldalon „kínálatként” mozgásba hozható emberi adottságokat, ami fordítva is igaz, annak 

ellenére, hogy azok eltérő „keresletre” vonatkoznak. Klára például nem tud kimenni a 

„mezőre”, így férje az ötven év körüli szomszédasszony segítségét veszi igénybe, amit hol 

pénzzel, hol élelemmel viszonoznak. 

                                                
419 Vö. Sik 1981 64, http://www.tarki.hu/adatbank-h/kutjel/pdf/a750.pdf – 2009.07.08. 
420 Rezessy 2001. 240. 
421 Marshall D. Sahlins az egyének, illetve családok, közösségek közötti kölcsönösséget három típusba sorolta: 
az általános reciprocitás (tiszta ajándék, szabad ajándék), a kiegyensúlyozott reciprocitás és a negatív 
reciprocitás, amelyek egymás után sorba állítva egy reciprocitás skálát hoznak létre. (Sahlins 1965. 145-149, 
1973. 263-269; lásd még Service 1973. 21-30; Sik 1981. 54-55.) 
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A cserét jelentős mértékben a számítással vegyes számolás és a középtávú 

gondolkodás elve vezérli, hiszen Klára és családja tudatosan ápolja és fűzi szorosabbra a 

szomszéddal kialakított társadalmi-gazdasági kapcsolatokat a javak, illetve szolgáltatások 

intenzívebb cseréje révén.422 Ezt a kölcsönös segítség korábban funkcionáló társadalmi 

hálózatának szükségszerű újrarendezése tette indokolttá, ám ez mégsem alakult a 

csereaktusok általános reciprocitásként értelmezett típusává, hiszen a viszonzás elvárt és 

egyenértékűként elfogadott szolgáltatások formájában történik. Ezeket azonban nem a 

csereértékek teljes azonossága jellemzi, hanem a méltányosság-érzés kialakításának 

szolgálatába állított nagyvonalú és laza elszámolás az időre, a javakra és a befektetett 

energiára vonatkozóan, amely kölcsönös megelégedettséget szül.423 

A szomszédasszony nyújtotta gazdasági segítség azért aktivizálható bármikor, mert 

Klára rendszeresen, önként is, megsegíti őt a kért élelemmel, tűzifával, időnként minimális 

összegű pénzzel, a segélyként érkezett ruházattal. A segítségnyújtás kiterjed a család összes 

tagjára: Klára gyerekei például magukhoz vették Torinóban a szomszéd lányokat, támogatták 

és segítették őket abban, hogy megvethessék lábukat az olasz munkaerőpiacon.424 

„Megsegíttem [a szomszédasszonyt] minden szívemtől. S a gyermekeim is megsegítték [a 

gyerekeit a külföldi munkavállalásban]…” A viszonzás társadalmi kötelezettség, ám azt az 

időnek pontosan meghatározott paraméterei nem korlátozzák szigorúan, eltérve ebben a 

kiegyensúlyozott reciprocitás klasszikus formájától.425 Az együttműködés során rendszerint 

mind a kapó, mind az adó fél elégedett, közös érdekek érvényesülnek. 

Klára és szomszédasszonya között annak ellenére jól működik a szomszédság 

rendszere, hogy társadalmi státuszuk sem az életkor, sem a vagyoni helyzet tekintetében nem 

azonos. Az asszony családjának relatív réteghelyzete valamivel a szomszédé felett 

helyezkedik el, ám ezt a „gazdasági előnyt” az életkorából fakadó korlátozások negatívan 

befolyásolják. Ugyanez áll fordított módon a szomszédasszonyra is, aki relatív „gazdasági 

hátrányban” van Kláráékkal szemben, de életkorából adódóan munkaerejét bármikor képes a 

segítségnyújtás és a csereaktusok szolgálatába állítani. A gazdasági érdekalapúságon túl az 

együttműködés és viszonosság egyfajta társadalmi igény is, hiszen Klára öregsége 

előrehaladtával egyre inkább igényli, hogy „legyen ki ránéz”. A rokonsággal párhuzamosan 

                                                
422 Service – Sahlins – Wolf 1973. 26. 
423 Vö. Oláh Sándor egyik következtetésével a Kishomoród menti családi gazdálkodásról írott tanulmányában, 
amely a család külső kapcsolataiban az elszámolás nagyvonalúságát a méltányosság-érzés kialakításának 
eszközévé alakítja. (Oláh S. 1995. 170-184.) 
424 Vö. Péter Lászlónak az új élethelyzetbe került romániai újszegények átalakuló szomszédsági viszonyainak 
sajátosságaival, amelyek kialakulását befolyásolták a hasonló életkörülmények és a mobilitás csökkenése is. 
(Péter 2003. 40.) 
425 Sahlins 1965. 148. 
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működő és azt kiegészítő jó szomszédi viszonnyal mindkét család elkerüli a „világ” elítélő 

véleményét, a megszólást.426 

A gazdasági és társadalmi jellegű „megsegítés” mellett, a szomszédsági viszonyt, a 

fokozott egymásrautaltság következtében, fokozatosan újfajta érzelmi kötődés, együttérzés és 

szolidaritás, egyfajta felelősségérzet kezdte megtölteni. A kiegyensúlyozott rendszer 

részvevői az egymás között kialakított, kulturálisan meghatározott szabályrendhez igazodnak, 

annak felrúgása a szomszédsági viszonyok megsértését jelenti.427 Ezt követte el Klára is 

akkor, amikor 2007 májusában a szóbeli egyezség sikertelenségét követően bejelentést tett a 

szomszéd fia ellen a rendőrségen.428 Az asszony tettét két ok vezérelte. Egyrészt tartott a 

lopások számának és a lopott tárgyak értékének növekedésétől, másrészt a szomszéd család 

irányában táplált érzelmi kötelékek miatt felelősséget érzett a kamaszgyerek életének 

alakulásáért, a család működéséért és hírnevéért. 

A munkamigráció általánossá válásának következtében felborult a földhasználat 

kilencvenes évek első felében kialakított új rendje és ugrásszerűen megfogyatkozott a 

munkaképes lakosság száma, ami nehézségeket okozott a föld rendszeres megművelésében és 

megnövelte a parlagon maradt területet. A gazdasági érdekek fokozott egyéni és családi 

érvényesítése mellett ezek a változások is elősegítették a földhasználat miatti családi 

összetűzések megszaporodását, hiszen egyrészről „vétek” a föld meg nem művelése, 

másrészről pedig ugyanúgy „vétek” a szóban egyeztetett birtokjog megsértése is. „Annyi főd 

elmaradt szántatlan, mer ki menjen, az öregek, a betegek, nem tudnak menni. Há! De sok 

elmaradott, sok elmaradt úgy. S e vétek, hogy a föld elmarad…” (X/21:13) 

A földek megtartása és művelés alá vonása mellett azonban már tapasztalható a 

megválás a földtől és kezd átalakulni a viszony a földhöz is. A családban az öröklés rendjének 

megfelelő tulajdonosváltás mellett, egyre gyakoribb a föld részes bérbe adása vagy eladás 

útján történő értékesítése is. Klára és férje, részesedés fejében, több alkalommal is felajánlotta 

művelés alá nem vont földterületük használati jogát szegény, sokgyermekes családoknak. Ők 

azonban nem éltek a lehetőséggel az előzetes művelési költségek hiányára hivatkozva. A föld 

és terményei, illetve a hónapokkal később kivehető esetleges bevétel nem biztosít azonnali és 

rendszeres jövedelmet, a befektetett munka nem konvertálható közvetlenül pénzzé, szemben a 

kölcsönkérés, illetve a segély vagy az alkalmi munkák nyújtotta azonnali pénzszerzéssel. 

Annak ellenére, hogy Klára jelenleg is kézenfekvő és jól működtethető 

életstratégiának, illetve a létfenntartást kiegészítő tevékenységnek tekinti a gazdálkodást, 

egyáltalán nem zárkózik el az agrárkultúrát érintő újdonságoktól. Sőt, egyfajta igényként veti 
                                                
426 A szomszédság fogalmának meghatározásához lásd még Rezessy 2001. 233-241. 
427 Rezessy 2001. 257-258. 
428 A mobiltelefon eltulajdonításának részletesebb tárgyalása az 5.3.1. fejezetben (a 170-171. oldalon) található. 
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fel a külföldi tapasztalatok falubeli hasznosítását, mondván a fiataloknak ott kinn „kinyílt az 

eszik, és sokat láttak”. Klára és a lokális közösség viszonya is reflektált a boldogulás egyik 

legitim stratégiájának tekintett évekig tartó külföldi munkavállaláshoz, az elvándorláshoz. 

Elfogadják a kényszerű hátrányokat és áldozatokat, ugyanakkor megfogalmazzák a kérdést, 

hogy a vándorlók miért nem térnek haza és hasznosítják külföldön szerzett tudásukat a helyi 

gazdálkodási gyakorlatban, a lokális életvilág mindennapjaiban (2007.02.15. terepbejegyzés). 

Klára szembesül azzal, hogy gyerekei és kortársaik a külföldi nagyvárosokban a 

helyitől különböző elvárásokat és normakészletet tesznek magukévá, eltérő gazdasági 

stratégiát folytatnak és újfajta társadalmi kapcsolatokat alakítanak ki. Ennek felismerése és az 

erre irányuló reflexió eredményezi azt, hogy konkrét felvetésként jelenik meg a külföldi 

ismeretek és az elsajátított szemléletmód átültetése a kalagori viszonyok közé.429 

A nyitottság az újításokra és azok elfogadása egyet jelent a külföldön munkát vállaló 

fiatalság vágyott hazatértével. A munkamigráció jelenségével mint életstratégiával szemben 

tanúsított magatartás tulajdonképpen kettősséget mutat. Egyrészt működik a lokális 

közösségben az elvándorlást legitimáló és annak szükségszerűségét elismerő beszédmód, 

másrészt Klára is egyfajta értetlenséggel és kérdőjelekkel viszonyul hozzá. Ez az 

ambivalencia áll annak a helyzetfelismerésnek a hátterében, hogy a „luxot”, vagyis a városi 

életkörülményeket és környezetet megszokó fiatalok nem térnek vissza szülőfalujukba és nem 

építik be az idegen országokban tanultakat a helyi gyakorlatba. 

                                                
429 A hazatérő migránsok és a külföldi tapasztalatok alkalmazásának problémáiról lásd például Gmelch 1980. 
150-151. 
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V. Egyház és vallás Moldvában 

 

5.1. Egyház és vallás Moldvában a hagyományos időszakban 

 

A 19. század második felében nemcsak a modern román állam – Moldva és 

Havasalföld 1859-ben egyesült – építette ki intézményrendszerét, hanem az egyházak 

működése és a hitélet is fokozatosan intézményesült.430 Az első római katolikus püspökség 

1883-ban jött létre Bukarestben (Bucureşti), majd egy évvel később felállították a jászvásári 

(Iaşi) székhelyű római katolikus egyházmegyét is. Itt 1886-ban alapították a jezsuiták vezette 

papneveldét. 1897-ben egy román nyelvű minorita rendházat hoztak létre Halasfalván 

(Hălăuceşti), amelyben római katolikus szeminárium és kántorképző indult. 

A romániai egyházszervezet kiépülésével párhuzamosan megerősödött a római 

katolikus egyház befolyása és társadalmi státusza a moldvai csángó falvakban. Az egyház a 

lokális színtér működését meghatározó tekintély volt, a lelki élet gondozásán túl részt vállalt a 

közoktatásban és a társadalmi kontroll intézményeként ellenőrzést gyakorolt. 

Lujzikalagor 1927-től egyike volt annak a tíz plébániának, amelyet a jogi személyként 

működő Szent József Provincia részeként örökre a Konventuális Minorita Ferences Rend 

jogkörébe helyeztek.431 A két világháború között a település a római katolikus egyházi oktatás 

egyik jelentős központjának számított: Iosif Petru Pal filozófiai és teológiai intézetet alapított 

itt 1924-ben. A Szent Bonaventura Teológiai Szeminárium 1932-től a plébánia kétemeletes 

épületében működött, aminek megépítéséhez a kalagoriak önkéntes pénz- és 

munkaadományokkal, mint például szállítással, vagy a több mint kétszáz napon Istenébe 

felajánlott napszámos munkával, járultak hozzá.432 A román római katolikus egyház az 

erőteljes román nemzeti törekvések hatására a moldvai csángók román eredetére vonatkozó 

elmélet kidolgozásával igyekezett megszilárdítani bizonytalan helyzetét az országban.433 Az 

                                                
430 A Vatikán az állandósult paphiány miatt 1622-ben állította fel Moldvában a Hitterjesztés Szent 
Kongregációját (Sancta Congregatio de Propaganda Fide). A Kongregáció működéséről, az ide írott 
jelentésekről, levelekről szóló, főként 17. századi dokumentumokat lásd Benda 2003. 159-762; a 17-18. századi 
forrásokat lásd Coşa 2007b 293-557; továbbá Domokos P. P. 2001. 62-83. Az intézményrendszer 19. századi 
kiépüléséről lásd Vincze 2004. 20-21; Pozsony 2005. 81-84. A 19. század közepi román nyelvű 
dokumentumokat lásd Arhiva Istoricǎ a României, 2004. 117-168. 
431 További plébániák: Bákó, Forrófalva, Tatros, Galac, Hus, Halasfalva, Szabófalva, Dsidafalva és Prezest. 
(Domokos P. P. 1979. 95.; lásd még Pozsony 2005. 84.) 
A minorita rend Szent Ferenc első rendjének egyik ága, amelybe még a kapucinusok és az obszerváns ferencesek 
tartoznak. A konventuális irányzat, mai elnevezése szerint a minorita rend, 1517-ben vált véglegesen külön a 
rend szigorúbb elveket követő obszerváns ágától, aminek mai jogutódja a ferences rend. A kapucinus irányzat 
1619-ben nyerte el önállóságát. Mindhárom rendi ág alapokmányának lényege: Szent Ferenc lelkületében élni az 
evangéliumi életet, tulajdon nélküli szegénységben, tisztaságban és engedelmességben. 
432 A Szent Bonaventura létrehozásáról lásd részletesebben a megalapító pap írását: Pal 1942. 225-226. A 
szeminárium oktatóinak és diákjainak listáját lásd Ilieş, A. 2009. 398-411. 
433 Domokos G. 2006. 292. 
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elmélet alapját a kalagori iskolaalapító pap 1941-ben megjelent könyve vetette meg.434 A 

lokális hagyomány a falu nevét is a katolikus egyházszervezet hangsúlyosabb intézményi 

jelenlétéből vezeti le, a szerzetes (románul cǎlugǎr, magyarosított változatban kalugyer) 

szóból származtatja. 

Romániában az 1948 májusában hatályba lépő új alkotmány kiterjedt a lelkiismereti 

szabadságra is, ami a szabad vallásgyakorlást teljes mértékben alárendelte az államnak.435 Az 

egyházak hivatalosan az alkotmányban lefektetett elveket, a köz- és a belbiztonság 

fenntartását és a közerkölcs követelményeit meg nem sértő tevékenységet folytathatták. Az 

államszocialista hatalom szabta meg, hogy mit tekint alkotmányellenesnek, és az egyes 

tevékenységek ennek alapján minősültek legális, vagy illegális esetnek. 

Az 1948. augusztus 4-én kihirdetett vallásgyakorlatról szóló törvény (Decretul nr. 177 

pentru regimul general al cultelor religioase) külön is foglalkozott a felekezeti kérdésekkel. A 

törvény 6. és 7. cikkelye az alkotmányban leírtak ismétlése: az állam biztosítja a 

vallásszabadságot, ám a szabadság fogalmának jelentését érdekeinek megfelelően 

korlátozza.436 A hétköznapi valóságban tehát a politikai hatalom csupán megtűrt, illetve 

együttműködésre kényszerített néhány romániai felekezetet. A román ortodox egyház 1949-

ben kötött megállapodást a szocialista állammal. Az egyház feje 1948 és 1977 között Justinian 

Marina (1901–1977) volt, akit sokszor pontosan az együttműködés miatt emlegetnek 

„Patriarhul roşu” néven, vagyis vörös pátriárkaként. Az ortodox egyház mellett, a református, 

az evangélikus, a zsinati presbiteriánus, az unitárius, az örmény, a lipován, az izraelita 

hitközösség és az iszlám vallási közösség is elfogadta a szocialista hatalom által kibocsátott 

statútumot.437 

A római katolikus egyház azonban nem követte a példájukat, így sajátos helyzetbe 

került: a teljes mértékben el nem ismert, de kényszerűségből megtűrt vallási intézmény 

pozícióját szerezte meg.438 „…S vót egy milicián, mi, feltették a szegény papot oda, s húzták a 

                                                
434 1941-ben, Iosif Petru Pal jelentette meg a moldvai csángók első, tudományos érvekkel alátámasztott román 
eredetelméletét. Korábban is felvetődött már az elmagyarosított-elszékelyesített román származás gondolata, 
például Nistor 1915; Popa-Lisseanu 1932; Lozincă 1936. 52. Mindazonáltal a téma nyilvános érdeklődést és 
tudományos visszhangot csak a Dumitru Mărtinaş neve alatt megjelenő könyv elterjedésével nyert. A témában 
jelenleg végzett kutatások némelyike megkérdőjelezi Mărtinaş szerzőségét, az államszocializmus nacionalista 
propagandamunkájának tartva a származástan kidolgozását. (Diaconescu 2005. 10; Domokos G. 2006. 290.) 
435 Az alkotmány 27. cikkelye biztosította a hit és a vallás szabadságát: „Monitorul Oficial”, nr. 87bis din 13 
aprilie 1948, 3381. 
436 (Deletant 2006. 89.) A szocialista vezetés az egyházak feletti hatékonyabb ellenőrzés érdekében emellett egy 
önálló közigazgatási szervet hozott létre (Decretul 178/1948), az Egyházügyi Minisztériumot (Ministerul 
Cultelor). Ennek feladata volt: az egyházi, felekezeti tevékenységek felügyelete, beavatkozás az egyházi oktatás 
kérdéseibe, az egyházak közötti kapcsolattartás biztosítása. A minisztériumi hivatalt 1957 után Departamentul 
Cultelor néven szervezték újjá. 
437 R. Süle 1990. 220-221. 
438 A Securitate 1949. március 25-én tartott gyűlésének témája a katolikusok kérdése („probleme catolice”), vagy 
másképpen a 132-es probléma („problema 132”) volt, amely mindkét katolikus egyház ügyét magában foglalta, 
függetlenül attól, hogy azok eltérő szempontok miatt váltak fontossá az államnak. (Vasile 2003. 5-15.) A 
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barbáját (szakállát), addig verték, ölték meg szegény papot! El vót rekesztve huszonkét 

esztendőt!... Nem, tizennégy esztendőt vót elrekesztve! Tizennégyet!... Felrúgták a masinába, 

felült Hodin pap, kátolik pap, s elvitték… Verték, csúfolták. A páternek vót szakállája, illien, 

mint a papoknak, kitépték a szakálláját, a fogait kiverték a szájából!”439 Az állami 

rendfenntartó szervek kevésbé intenzíven üldözték és figyelték a római katolikus egyház 

vezetőit és a híveket, mint a görög katolikusokat, akiket 1946-tól folyamatosan üldöztek, 

majd egyházukat 1948. december elsején rendeletileg meg is szüntették.440 

Az államszocialista vezetés a vallási kérdésekben a hivatalos állásponttól eltérő 

véleménnyel rendelkezőkkel szemben számtalan eszközt alkalmazott: ellenállók 

letartóztatása; kilakoltatás, elbocsátás a munkahelyről; nyomásgyakorlás az egyén családján, 

rokonságán, barátain keresztül; rendszeres, kötelező megjelenés a Securitate hivatalaiban. 

Továbbá ismétlődő házkutatások; nyilvános megszégyenítés a közösségi együttélés szabályait 

sértő magatartásformák megjátszott és megrendezett lebonyolításával; besúgóhálózat 

kiépítése.441 A központosított hatalom ezekkel kívánta fenntartani az egyének feletti 

folyamatos ellenőrzést, illetve annak látszatát. 

A szocialista uralom kezdetén a hatalom képviselői többször is ideológiai 

összeütközésbe kerültek a római katolikus egyház helyi vezetőivel, a vallási tanítókkal.442 

Lokális szinten ez elsősorban zaklatást, házkutatást, megszégyenítést, letartóztatást jelentett. 

Moldvában ugyanakkor az 1940-es évek végén, az 50-es évek elején sajátos helyzet alakult ki 

a római katolikus egyház és a szocialista hatalom képviselői között. 

Lujzikalagorban a római katolikus egyház személyi utánpótlását biztosító Szent 

Bonaventúra Szeminárium az egyházak felszámolása érdekében indított első támadások 

idején (1946-48) szűnt meg 1948-ban, amikor az oktatási reformtörvény egyaránt felszámolta 

a külföldi és az egyházi iskolák működését. „Mikor a ruszok béjöttek, itt szeminár, papi 

szeminár vót Kalagorba. Osztán letörték, s magyar iskolát tettek oda. Szeminár vót, nem 

tudom, hány esztendőt… Teológiai szeminár vót, nem licseu. Cel mi inalt (legmagasabb fok) 

                                                                                                                                                   
romániai római katolikus egyház szocializmus alatti helyzetéhez a román és francia nyelvű dokumentumokat 
lásd például Bozgan 2000; Bucur – Stan 2002. 
439 1928-ban született lujzikalagori asszony és 1901-ben született férje, Gazda József gyűjtése: Gazda J. 1993. 
150-151. lásd még például a lészpedi Györgyina páter történetét Gazda J. 1993. 186; Kinda 2009. 53-54; 
Pozsony 2005. 89. 
440 1948. őszén először „lefejezték” a görög katolikus egyházat, vagyis püspökeit börtönbe zárták, majd 
decemberben kimondták egyesülését a román ortodoxiával. A romániai görög katolikus egyház 20. századi 
történetéhez és az üldöztetéshez lásd például Avram 1999. 375-385; Scurtu 1999. 365-374; Ştirban – Ştirban 
2000; Salcǎ 2001; Vasile 2003. 
441 Ehhez kapcsolódóan például a kolozsvári Oral History Intézet végzett kutatást „Emlékezet és Identitás” 
címmel, amely az erdélyi etnikai és vallási kisebbségeknek a kommunista időszak alatti (1945-1965) helyzetét 
vizsgálta. A  témát érintő kérdéseket tárgyalja: például Avram 1999. 375-385; Scurtu 1999. 365-374. 
442 Lásd például az ideológiai különbségekből adódó harcokat 1944 és 1952 között a katolicizmus bástyájának 
nevezett Lövétén, Hargita megyében: Mihály 2006. 97-123. 
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iskola… Osztán azok el vótak futva a zerdőre. Vót, mellik ott halt meg a lapiba, ne!”443 Az 

épületet államosították és a plébánia visszaszorult a földszintre. Az intézmény 1934-ben 

kinevezett rektorát, Dumitru Lucacit 1948-ban letartóztatták és kilenc év börtönbüntetésre 

ítélték, amiből hetet le is töltött. Az állam módszeresen elgondolt tervek alapján valósította 

meg az egyházi intézmények háttérbe szorítását. 

A helyiek nyilvánosan korlátozott keretek között gyakorolhatták büntetlenül a vallásos 

hagyományt, ugyanakkor ebben az időszakban még különösen érvényes volt a moldvai 

csángókra vonatkoztatott közhelyszerű frázis, az „örökös imában élés”. Ez a mindennapokban 

elsősorban azt jelentette, hogy a lokális közösség tagjai összetett rendszert alkotó rituális 

gyakorlatok sokaságát végezték a vallási szentséggel kialakított kapcsolat folyamatos 

fenntartása érdekében.444 A kalagoriak a szentség megnyilatkozásának helyszínét a tér egyes 

pontjain különböző formákban jelölték – például szentképekkel, feszülettel, házi oltár 

állításával. 

5.1.1. A vallásos világkép szerveződése a hagyományos időszakban – Klára példája 
 

Klára mélyen vallásos asszony. Vallási meggyőződése hosszú tanulási folyamat és 

adaptáció eredményeként alakult ki, amelynek során számtalan szubjektív tartalommal 

telítődött vallási élményre tett szert. A születésétől vallásos környezetben szocializálódó 

asszony számára a szent terek a tér jelentőségteli, szerves részét alkották, szilárd támpontokat 

a mindennapok eseményei közötti eligazodásban, a világ megértésében.445 A tízéves Klára 

szükségét érezte annak, hogy a térben elhelyezett konkrét tárgyakon keresztül a lakótéren 

belül is megteremtse a vallási szentség helyét.446 

Klára, ahogyan ez már korábban kiderült, gyermekkorában rendszeresen járt a piacra 

gyümölcsöt és zöldséget árulni. Egyik alkalommal meglátott ott egy idős férfit, aki „árulta a 

Szűz Máriákot, hogy mondjam, szobrokot, kicsike szobrokot. Én úgy megszerettem akkor, s 

úgy megálltam, s úgy megnéztem, jaj! Kérdettem akkor, hogy – Moşule! Cât costǎ? (Bácsi! 

Mennyibe kerül?) Azt mondta, hogy három lei s egy fél. Deci (tehát) három s egy fél. 

Gondoltam én akkor, mikor gyűjtöm ki én aztat a pénzet, hogy ne tudja meg anyám? Dugva, 

hogy vegyek egyet. S tettem egy huszonöt banit (fillért) félre, még félre, még félre, meddig 

kigyűttem a három fránkra s félre. S vettem egy Szűz Anyecskát, kicsikét.” (I/02:18) Az 

asszony a piacozásból keresett összegből heteken át gyűjtött arra, hogy egy kisméretű 
                                                
443 1901-ben született lujzikalagori férfi, Gazda József gyűjtése: Gazda J. 1993. 145-146. 
444 Vö. Peti 2007. 106. 
445 Mircea Eliade elmélete szerint a vallásos ember a teret inhomogén egységként éli meg, ahol a tér a szent 
valóságok megnyilatkozásai, a hierophániák révén oszlik szent, avagy kozmikus és profán, avagy kaotikus 
részekre. Eliade 1999. 15-23. 
446 Vö. Bartha 1992. 26. 
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Szűzanya szobrot vehessen. A hagyományos moldvai paraszti gazdálkodásban a pénz nagyon 

értékes volt, a gazdaságban elő nem állítható mindennap szükséges termékeket vásárolták 

meg vele, a kegytárgy azonban nem tartozott ezek közé. Így Klárának „lopáshoz” kellett 

folyamodnia, hogy szert tegyen a szobor árára. A szoborban megnyilvánuló szentség azonban 

kiemelte a szakrális cél érdekében elkövetett „megcsalatást”, a lopást a bűn kategóriájából – a 

cselekedet helyett a tárgy szakrális értékére helyezve a hangsúlyt. 

Klára, miután megvásárolta a „Máriát”, hazament, és a kegyszobornak megfelelő 

helyet keresett. A család házának – mint minden moldvai parasztcsaládnak – a lakberendezése 

alapvetően funkcionális volt, a szentsarok kivételével a szakrális tárgyak jelenléte nem volt 

jellemző a lakásbelsőben.447 Az ide helyezett feszület és szentképek praktikus-funkcionális 

tartalmuk miatt tettek szert jelentőségre a lakótérben: a szentség és a szakralitás folyamatos 

jelenlétét tették elérhetővé.448 Klára mindazonáltal nem egyszerűen kiválasztotta a megfelelő 

helyet a lakótérben, hanem „megtalálta” azt.449 A szobrot végül a cserépkályha és a fal közötti 

részbe állította. A tűzhely két szempontból is fontos tényező volt: egyrészt a családba és a 

család lakta térbe történő befogadás és házhozkötés aktusának szimbolikus eleme volt, 

másrészt a ház kultikus központjának szerepét töltötte be.450 Ugyanakkor a tűzhely és az oltár 

egyazon egység különböző részeit alkotják: a „szentély oltára az istenek asztala és 

tűzhelye”.451 Klára tette, a szobor elhelyezése a tűzhely mellett, a lakótér szent helyként 

értelmezett folyamatos működésének megerősítése. A szentség egyszeri megnyilvánulása 

potenciálisan magában hordozta az esemény megismétlődésének és a transzcendentális erők 

mozgásba lendítésének lehetőségét.452 

A hely megtalálását követően, Klára oltárszerűen feldíszítette a szobrot. Ez ugyan 

megtartotta eredeti természetét, vagyis továbbra is tárgy, a Szentanyát ábrázoló szobor 

maradt, ám az asszony és családja, a homo religious szemében szakrális vonatkozást nyert. A 

szent egy tőle alaptermészetében különböző, profán közvetítőn keresztül nyilatkozott meg, 

amelynek révén a közvetítő elemként funkcionáló Mária szobor a szakrális dimenzió 

sajátosságaira tett szert.453 „Oda én csináltam, én egy szép ótárkát (oltárt), milyen eszem volt 

akkor nekem, tízévesen. Vertem két szeget bé, s tettem és felcsináltam, s tettem virágokot. 

Hazajő édesapám, az Isten nyugítsa meg, s mondja anyámnak, hogy azt mondja – V., hai 

                                                
447 Pozsony 1997c 179. A moldvai csángó falvakban a házfalak díszítése vallásos tematikájú képekkel és 
tárgyakkal az 1960-70-es évektől kezdve vált egyre gyakoribbá. 
448 Vö. Detrichné Török 1990. 223. 
449 Eliade 1999. 22; Van der Leeuw 2001. 347. 
450 Bartha 1984. 52, 99. A tűzhelyhez a kultikus központ szerep miatt kapcsolódtak például az emberélet 
fordulóinak szokásai, a szerelemvarázslás, vagy a gyógyító, jósló és egészségvarázsló szokások. 
451 Van der Leeuw 2001. 347. 
452 Vö. Van der Leeuw 2001. 350. 
453 Ries 2003. 43. 
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(gyere) csak ide, mutítsak valamit! Nézd csak – aszongya – mit csinált Klára, milyen szép 

dolgot csánt!” (I/03:02) A házi oltár elsősorban nem esztétikai funkciója miatt vált „szép 

dologgá”, hanem azért, mert emellett viselkedést előidéző és a magatartásformát meghatározó 

tényezőként strukturálta Klára és a család mindennapi életének szakrális rendjét.454 A szép 

jelző itt a szent szinonimája, magában hordozva a tisztaság, a szűziesség és a makulátlan 

kezdet jelentést is.455 

Az elvont normák szintjén bűnnek minősülő tett, a huszonöt fillérek lopása, a 

gyakorlatban nem volt vétek. A körülmények egyéni megítélése fel sem vetette a 

normaszegést. Sőt. Klára egyáltalán nem szégyenült meg tette miatt, hanem édesapja 

elismerte és dicsérő szavakkal jutalmazta. Az oltárkészítés a szülők előtt szimbolikusan is 

nyilvánvalóvá tette, hogy lányuk hitében erős jellem. Mindamellett a hétköznapok és a 

szakralitás egységbe szerveződésének a szakrális térélmény lakótéren belüli megerősítését 

szemléltető példája. 

Klára világképében a lakóhely önmagában is szent tér, imago mundi, ám a tér egy 

kiemelt pontjának megszentelésével ismételten megtörtént az egész ház átlényegülése. Az 

oltárállítás révén a házban egy újabb, a kozmikus síkok közötti átjárást lehetővé tevő 

„világközéppont” jött létre.456 Az isteni szentséggel kapcsolatot teremtő „nyílás” kialakítása a 

lakótérben a család minden egyes tagjának a szakralitás mindennapi jelenlétét biztosította.457 

A tér különböző szegmenseinek megszentelése, vagyis a „világközéppontok” 

megsokszorozódása Kláráék házában megerősítette a szent jelen-valóságát és közelségét.458 A 

hétköznapokban a szent és a profán tér, illetve idő elkülönülése, a kettő közötti törés nem volt 

éles. Sokkal jellemzőbb volt a folyamatosságra törekvő jelen-való-lét a szakralitásban, a szent 

megjelenítése és rendszeres megnyilatkozása a mindennapi tevékenységekben és 

színtereken.459 

Klárát, saját elmondása szerint, már kicsi korában is nagyon vonzották a vallásos 

tevékenységek, a vallási gyakorlatok. A valláshoz kötődő személyes viszonyának intenzitását 

a teljes egyházi elköteleződés iránti vágyakozás megfogalmazásával jeleníti meg, az apácák 
                                                
454 Barna Gábor a szakrális tárgyaknak nem tulajdonít esztétikai funkciót, hanem azok kultikus célú használatát 
és a viselkedési formákra, illetve azok előidézésére gyakorolt hatását emeli ki. Ezek a tárgyak ugyanakkor 
tükrözik a funkciókban bekövetkező változásokat és szemléltetik a vallás értékének és szerepének módosulását 
az adott közösségben (Barna 1987. 221.). 
455 Tánczos Vilmos a népi imádságokban előforduló archetipikus jelképkörök elemzésekor a szent 
archetípusához szinonimaként társította a boldog, a szép, a szűz, az áldott, az édes, a fényes és az aranyos 
szavakat. Ezek a jelzők mind az isteni lényeg szimbolizációjára szolgálnak. (lásd részletesebben Tánczos 1996b. 
378-380; 2000. 51-61.) 
456 Vö. Eliade 1999. 30-41. 
457 Ugyanezt a funkciót látta el az is, hogy a pap újév elején körbejárta a falut és beszentelte a házakat. A magyar 
néphagyományban a lakóház megszentelésének számos módja, alkalma ismeretes, és a szentelés tárgya is 
változatos. Az egyházi és a népi házszentelés szokásáról lásd például Bartha 1984. 88-92; 1992. 64-68. 
458 Eliade 1999. 37-51. 
459 Vö. Detrichné Török 1990. 226. 
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életútját tekinti vallási elköteleződése és személyes hite megfelelő kifejeződésének. 

„Înclinaţie (hajlam, vágy). Érted? Înclinaţie. Nekem a mǎnǎstiréhoz (apácazárdához) lett vala 

(volna). Én erőst, kicsi koromtól szerettem az olyan dolgokot. De akkor nem vót úgy, mint 

most, szabad legyen. Akkor nem volt szabad! Há akkor? Ilyen baj! S ha elmentem lenne 

(volna) mǎnǎstiréhez, akkor azt a sok szép gyermeket ki csinálta lenne (volna)? Köszönöm a 

Jóistennek! Nem egyszer. Hanem, hogy mondjam, nem tudom megmondani. Erőst sokszor. 

Köszönöm a Jóistennek, amit adott.” (X/08:18) Az 1950-60-as években azonban az egyházi 

élet nem volt lehetőség, egyrészt az egyházellenes állami politika miatt, másrészt az önmagát 

újratermelő paraszti gyakorlat miatt. Hiába érezhetett tehát Klára „hívást”, személyes 

elköteleződést és elhivatottságot az Istennek szentelt élethez, a külső körülmények ezt nem 

tették lehetővé.460 

Ebben a formában, az Istennel kötött házasságot Klára minden bizonnyal a múltra 

vetítve fogalmazza meg vágyként és „hívásként”, hiszen ez csupán a 90-es évek politikai és 

társadalmi változásainak hatására vált ismét a nők számára is választható életpályává. Annak 

felismerése, hogy egész életét és mindennapi munkáját belső késztetésre az egyház 

szolgálatába állította volna, azzal szembesíti az asszonyt, hogy a születés jelenleg kevésbé 

determinálja a jövőt, és lehetőséget biztosít a társadalmi rétegek közötti szabadabb 

átjárhatóságra is – „De akkor nem vót úgy, mint most, szabad legyen.”. 

Klára saját „înclinaţie”-jének megállapítása után azonnal reflektál életére, a 

sokgyermekes női státuszra. Az apácahivatás és az anyaság közötti összevetésben a mérleg 

mindkét oldalán tele van a serpenyő. Az egyikbe a személyesen soha meg nem tapasztalt, ám 

számára nagyon is vonzó opció kerül, amely az Istennek ajánlott, a több szinten halmozott 

szent helyek közvetlen közelében élt életet jelenti. A másik pedig a hétköznapokban megélt 

anya-szerep. Klára egyáltalán nem érez elégedetlenséget amiatt, hogy nem lett apáca. Sokkal 

inkább meggyőződése az, hogy a gyerekek születése áldás, a szentség hétköznapi 

megnyilatkozása.461 

                                                
460 Klára az isteni kiválasztottság szükségszerűségét emeli ki egyik lánya kapcsán is, aki az 1990-es években két 
évig tanult az egyik bukaresti kolostorban, majd, őszinte elhivatottságot nem érezve, kilépett: „Nem vót odavaló. 
Kell legyen hívás [az Isten hívása], kell legyen választás. Há!” 
461 Vö. Detrichné Török 1990. 226; Pozsony 1994. 18. Detrichné Török Zsuzsa és Pozsony Ferenc szerint a 
moldvai csángók számára a gyerek Isten ajándéka, Isten áldása. 
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5.2. Egyház és vallás Moldvában a szocialista modernizáció időszakában 
 

Romániában az 1952-es alkotmány (84-es cikkelye) után az 1965-ös (60-dik cikkelye) 

is újfent biztosította a vallásszabadságot.462 A vallásra vonatkozó pontok a következőket 

tartalmazták: minden állampolgár jogát a lelkiismereti szabadságra; a szabad vallásgyakorlás 

jogának megerősítését. Az emberek a szocialista hatalom megszabta törvényi keretekben, az 

állam által legitimált és meglehetősen korlátozott egyházi nyilvánosságban gyakorolhatták 

vallásukat. Az alkotmányok továbbá módosítatlanul hagyták az egyházi iskolákra vonatkozó 

korábbi cikkelyeket és megtiltották a világi személyek nevelését végző egyházi oktatási 

intézmények létrehozását és fenntartását. Az 50-es évektől a politikai hatalom célja az volt, 

hogy az egyházak működési jogkörét és mozgásterét minél erőteljesebben szűkítse a 

meghatározott, ellenőrizhető keretek közötti vallásgyakorlásra. Ugyanakkor mindössze az 

egyházszervezet fenntartásához nélkülözhetetlen személyi állomány utánpótlásának képzését 

engedélyezte. 

Moldvában a deákság intézménye a folyamatos paphiány miatt még a 20. század első 

felében is nagy jelentőséggel bírt. A deákok olyan többé-kevésbé írástudó emberek voltak, 

akik püspöki engedéllyel (licencia) átvettek bizonyos feladatokat a papoktól, mint például a 

keresztelést, az esketést és a temetést, a prédikációt és az igehirdetést. A papok távolléte is 

hozzájárult ahhoz, hogy a deákok a magyar nyelvterület többi részétől eltérően a moldvai 

falvakban szélesebb körű feladatokat láttak el és a licenciátusi hagyományokat követték.463 

Az 1940-50-es évektől kezdve a deákok előénekesi szereppel bírtak, felkészítették a fiatalokat 

a különböző egyházi szertartásokra (az elsőáldozásra, a bérmálásra, az esküvői szertartásra), 

vezető szerepet töltöttek be a halottas szokásokban és a búcsúkban.464 Lujzikalagor sajátos 

helyzetű volt a búcsújárás és a virrasztás tekintetében, mivel a deák és a búcsúvezető, a 

virrasztást irányító ember személye nem egyezett meg.465 

Kalagorban a szakralizált térhálózat csomópontját, más falvakhoz hasonlóan, a 

templom jelentette.466 A település első kőből és téglából épített temploma, amit Szent András 

                                                
462 Lásd részletesen: „Buletinul Oficial al Marii Adunǎri Naţionale a Republicii Populare Române”, nr. 1 din 27 
septembrie 1952; „Buletinul Oficial al Republicii Socialiste România”, nr. 1 din 21 august 1965. 
463 A licenciátusi hagyomány Magyarországon a 16-17. században alakult ki, amikor a kis létszámú papság 
önmaga nem tudta ellátni kötelezettségeit. A szakrális önellátásra utalt közösségekben a vallásos tevékenységet 
irányító világiak gyakran töltötték be a társadalmi élet vezetőjének szerepét is. (Barna 1998. 29.) 
464 Tánczos 1995. 87-90. 
465 Lujzikalagorban Csernik János és társa, Fikó Mihály az 1980-as évek elejéig közösen vezették a faluközösség 
tagjait a búcsúkra és ők voltak a virrasztást irányító személyek is. Csernik János halála után az 1990-es évek 
elején Fikó Mihály vette át a deáki feladatokat (vö. Tánczos 1995. 89; 1997. 158.) Továbbá Csernik Marika, aki 
később autóbuszos utazásokat is szervezett a kacsikai (Cacica), vagy csíksomlyói búcsúra is. 
466 Bartha 1992. 40-44; Eliade 1999. 53. 
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tiszteletére szenteltek, 1866-ban készült el.467 A hívek a jelenlegi épületet 1942-től használják. 

A szent minőség a templom közvetlen környezetére és a parókiára is kiterjedt. A Szent 

Bonaventúra Szeminárium működésének beszüntetése szimbolikus jelentőséggel is bírt, majd 

évekkel később, 1964 és 1966 között lebontották az épület két felső szintjét is.468 Ez a lépés 

nemcsak megcsonkította a szakrális teret, hanem az állami és a lokális politikai hatalom 

egyházellenességét is nyíltan demonstrálta a lokális közösség előtt. Az egyházi személyek 

üldöztetéséről szóló történetek, akár az üldözőt, akár az üldözöttet állítva az elbeszélés 

középpontjába, megmaradtak a kalagoriak emlékezetében. 

A kollektív gazdaság és az ipari központok létesítése, a kényszerű életforma váltás, a 

szocialista ideológia és az állami ünnepek megtartásának kötelezettsége felborította a 

korábban kialakult, az egyházi szertartások révén és az egyéb vallásos, mágikus rítusok 

segítségével folyamatosan megújított és megújult kapcsolatot a vallási hitélménnyel. A római 

katolikus egyház Lujzikalagorban is arra kényszerült, hogy az állam meghatározta 

munkarendhez igazítsa a hétköznapra eső ünnepeket, például a templom védőszentjének 

napját, a tényleges időponttól függetlenül, vasárnap és hivatalos ünnepnapokon ülhették 

meg.469 A helyi lakosság a szertartásokat reggel nyolcig és este hat után látogathatta, a pártba 

kényszerű módon beiratkozott emberek titokban vettek részt a misén. Az államilag előírt 

ünnepek ugyan hivatalosan szabadnapot jelentettek, de nem telítődtek az ünnep 

szentségével.470 

A lujzikalagoriak a transzcendens szférával a „megsegítés” gyakorlatán keresztül is 

igyekeztek fenntartani a kapcsolatot. „Segittik itten, segittik egymást a zemberek. Segittik a 

munkába es, s az imádságba es segittik egymást. Elmennek, megsegittik kapálni, elmennek, a 

betegségbe megjárják. Visznek még pománát es, kinek mije van, annak a betegnek. Öltözetet 

is visznek. Segittik egyik a mást. Nem a zegész, de vannak jók es. Vannak jók es, vannak 

rosszak es. Anélkül nem lehet. Egy szép erdőben sem lehet, hogy csak egyenes fák leenek. Még 

vannak horgasak es, még vannak putrigályosak es.”471 Ugyanakkor a „megsegítés” mint 

társadalmi intézmény és normatív elvárás a résztvevő felek között társadalmi biztonság-

tudatot keltett életre és, különösen a 80-as években és a 90-es évek első felében, a 

                                                
467 Gabor 1996. 167; Despinescu 2009. 132. 
468 Gabor 1996. 168; Ilieş, A. 2009. 397. 
469 1947 és 1989 között Lujzikalagorban ferences és egyházmegyés papok vezették a plébániát: 1947-1949: 
Gheorghe Patraşcu; 1949-1952: Carmil Dancǎ; 1952-1953: Nicolae Ivanciuc; 1953-1955: Wilhelm Clain; 1955-
1958: Petru Andrei; 1958-1962: Iosif Trancioveanu; 1962-1979: Carol Susan; 1979-1996: Iosif Pal. A 
településen a ferences Iosif Pal maradt a plébános a rendszerváltás után is, majd őt követték: 1996-1999: 
Maximilian Pal; 1999-2004: Eugen Blǎjuţ; 2004-2005: Mihai Dǎmoc; 2005- Daniel Anton Lucaci. (Despinescu 
2009. 163-175.) 
470 Detrichné Török 1990. 225. 
471 1901-ben született lujzikalagori férfi, Gazda József gyűjtése: Gazda J. 1993. 211. 
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hiánygazdálkodás és a gazdasági, társadalmi átmenet időszakában, egyfajta szociális hálóként 

működött. 

 

5.2.1. A vallásos világkép szerveződése a szocialista modernizáció időszakában 

– Klára példája 
 

A „megsegítés” aktusa kiemelt szakrális jelentőséggel bírt Klára életében és leginkább 

egyéniesítette hitének rendszeres megélését a szocialista hétköznapokban. Maga a gyakorlat 

általános keresztényi kötelezettség, a társas viszonyokra vonatkozó normatív egyházi 

elvárásokon alapszik. A betegek, az öregek, a segítségre szorulók és a szenvedők önkéntes, 

viszonzást nem váró lelki és anyagi javakkal történő támogatására terjed ki. „A beteget 

segítsd meg, az öreget, melyiknek nincs senkije. Ezeket kell csinálni, hogy túlfelül meg legyen 

vetve jól. Aszongyák vesd meg jól, hogy feküdjél le jól!” (IX/08:53) Ez a cselekedet bizonyos 

hasonlóságot mutat a családok közötti ajándékcsere intézményével, ami a rokonsági és 

szomszédsági rendszeren belül egymás kölcsönös „megsegítését” jelenti munkával és 

aktuálisan különböző javakkal is. Különbség abban mutatkozik, hogy a munka 

ajándékcseréje, azaz a kölcsönmunka esetében az ajándék családi közösségek között teremt 

kétoldalú és megmásíthatatlan, a reciprocitás elvén alapuló kapcsolatot. Az „Istenébe 

megsegítés” alkalmával az ajándék a felajánló és az azt elfogadó személy közötti viszonyon 

túlmutatva Isten és a megsegítő közötti kapcsolatot erősíti, az Isten és a hitelvek iránti 

elköteleződés kifejezője.472 Miközben a vallási irányelvek és a tettek közötti összefüggéseket 

mutatja, és a kettő közötti arányok egyfajta fokmérőjének is tekinthető a mindennapi élet 

gyakorlatában. 

Annak ellenére, hogy a kölcsönviszonyban forgalmazott értékek és ellenértékek 

közvetlenül nem vethetők össze egymással, a „megsegítés” aktusa mégis sokkal inkább a 

kiegyensúlyozott reciprocitáson, semmint az általános kölcsönösségen alapszik.473 A 

rászorulók „megsegítése”, az adás és a cserébe a földön, illetve a másvilágon kapott 

„jutalom”, illetve „büntetés” egyenértékű, a kölcsönösség kiegyensúlyozott formája. A 

„megsegítés” gyakorlata „jó kereszténnyé” tesz, ami mind az evilági, mind a túlvilági életben 

meghozza gyümölcsét: az Isteni gondviselés legkülönfélébb megnyilvánulását, a szent 

hatalmának megnyilatkozását. „Úgyhogy, hogy mondjam, ha nem segíted meg a 

felebarátodat, akkor milyen keresztény vagy? No, ez van. Ez a kérdés. Úgyhogy, ha látod, a 
                                                
472 Vö. Mauss 2000. 307-309. Szabó László a paraszti társasmunka szándéka alapján tesz különbséget a 
visszasegítés céljából végzett kölcsönmunka és a szívességből nyújtott segítség között. Vö. Szabó 1997. 23. 
473 Vö. a 144. oldalon található 421-es lábjegyzettel. Sahlins 1965. 145-149, 1973. 263-269; lásd még Service 
1973. 22-23; Sik 1981. 54-55. 
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másik suferil (szenved), hogy mondjam, kínlódik, akkor meg kell segítni. Akkor az, az azt 

jelenti, hogy jó keresztény vagy. Jó… no. Ez van. Én apámtúl ezt halltam, anyámtúl ezt 

halltam.” (IX/11:05) Az idézet utolsó mondata a lokálisan gyakorolt hagyomány és az elvont 

egyházi normák érvényessége közötti összefüggésekre világít rá. A tradíció esetünkben 

felülírja a vallási tartalom tényét és a kulturális tudás szerveződésének helyi sajátosságaira 

utal. A társadalmi szereplőktől lecsupaszított általános érvényű hagyományos keresztény 

elvárás-rendszer ugyanakkor konkrét élethelyzetekben válik a dinamikus társas 

viszonyrendszerben alkalmazott, vagy éppen aktuálisan marginalizálódó gyakorlattá. 

Klára mindennapjaiban a „megsegítés” aktusa a szakrális életvilágban élés folyamatos 

működését biztosító alapelem – a vallás egyházi és közösségi normáinak egyéni gyakorlása 

mellett.474 A „megsegítés” mint cselekvés nem önmagában része a szakralitásnak, hanem az 

Istennel kialakított személyes kapcsolatot rendszeresen megerősítő funkciója miatt, azaz a 

cselekvésen keresztül a hétköznapi élet szakralizációja megy végbe újra és újra a 

„megsegítésben”. 

Klára a rokonsági rendszeren kívüli, rászoruló falusi családok, illetve szomszédok 

„megsegítését” szakadatlanul gyakorolta, és gyakorolja jelenleg is, a mindennapok szerves 

részeként. Az asszony attitűdje szimbolikusan a mások iránt segítőkész, ideális keresztény 

embernek a jelenben élő típusát teremti meg.475 A „megsegítés” aktusában Klára minden 

bizonnyal a szent, az isteni tett „örök visszatérését” tapasztalja meg, az önzetlenséggel 

párosuló cselekedet a hétköznapok profán világából kiszakítja és a krisztusi korba, a 

megszentelt tér és idő jelenvalóságába és annak megélésébe vezeti őt vissza.476 

Klára hite szerint a „megsegítés” gyakorlata pozitív hatásokat kifejtve szállt vissza rá 

és családjára élete nehezebb időszakaiban. A gazdasági, társadalmi átmenetek idején Isten így 

vagy úgy, de mindig hozzásegítette őt ahhoz, hogy lelkileg és testileg is képes legyen 

kilábalni a kritikusként megélt élethelyzetekből. Ennek egyik példája az, ahogyan legkisebb 

fia 1990-ben, jól tanuló, ám lebetegedett osztálytársa helyett váratlanul eljutott Ausztriába, 

térítésmentes utazás keretében, ahol a fogadó házaspár bőkezűen megajándékozta a gyereket 

és családjának ruhát, ajándékokat és pénzt is küldött.477 

Klára az Isteni gondviselés jelenlétét és a kritikus szituációk fordulópontjait a konkrét 

értékek aktuális viszonzásától mentes cserének, az adakozásnak, a rokonok körén túl is 

kiterjesztett „Adj Istenébe es!” egyházi norma hétköznapi gyakorlásának tulajdonítja 

(2007.01.23. terepbejegyzés). Tulajdonképpen ő maga sorolja a kiegyensúlyozott reciprocitás 
                                                
474 A moldvai csángó közösségek hitvilágáról lásd például Bosnyák 1980; a hiedelmekről például Halász 2005. 
475 Az ideális keresztény ember az állandó segítőkészségen túl az örök boldogság reményével élő hívőként 
jelenik meg, aki emellett minden körülmények között elszánt a hitetlenek megtérítésére is (Biczó 2009. 296.) 
476 Vö. Eliade 1999. 99-100. 
477 Ezzel kapcsolatban lásd még: 5.3.1. fejezet 171. oldal.  
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körébe. Ezt egyrészt a földi élet és a túlvilág dichotómiájának katolikus képzete táplálja, Klára 

megfogalmazásában: „Amit a földön a másiknak adunk, az túlfelől megkapódik!” (2007.03.05. 

terepbejegyzés), hiszen az „Istennél fel vagyon írva!” (2007.03.28. terepbejegyzés) az 

emberek minden jó és rossz cselekedete. Ez a dichotómia „etikai” természetű, az evilági és a 

halál utáni élet etikai alapokon nyugvó kölcsönös összefüggését jelenti. A kiegyensúlyozott 

reciprocitásként tételezett ajándékcsere így az Isten és az adakozó, vagy éppen a rossz 

szándékú ember között történik, aminek pozitív, illetve negatív értéke nemcsak közvetlen 

formában, hanem a túlvilági élet minőségében is megmutatkozik majd. 

A szakrális dimenzió mellett a „megsegítésnek” azonban van társadalmi vetülete is a 

hétköznapokban. Mozgásban tartja a társadalmi kapcsolatokat és a megsegítő fél számára 

szimbolikus tőkét halmoz fel. „Adjon az Isten nekik jót. Az egész világnak. Senkinek nem 

kívánok rosszat, még a duşmanomnak (ellenségemnek) es. Mer, ha rosszat kívánsz a 

másiknak, az Isten rosszat fordít neked. Há!” (VI/02:27) Az ajándékozó személy és a 

„megsegítésként” átadott dolgok között az ajándékozással fizikai értelemben megszakad a 

kapcsolat, de az isteni rendnek megfelelően a tárgyakat továbbra is felbonthatatlan kötelék 

fűzi a felajánlóhoz, mivel a dolgok révén megvalósult ajándékozás aktusa elválaszthatatlan 

marad a cselekvőtől. Eképpen tehát a „megsegítés” csereértéke, „jutalma” önmagán 

túlmutatva a földi és a túlvilági életben is egyaránt visszaszáll az ajándékozóra.478 Klára 

értelmezésében nem érvényesül kizárólagosan az, hogy az ember csupán a halál utáni életben 

nyeri el „jutalmát”, vagy „büntetését“. Az eltérő típusú időszemlélethez társított 

világmagyarázatok nem kirekesztő módon viszonyulnak egymáshoz, hanem egymást 

kiegészítve egységes világképet hoznak létre.479 

Klára az 1980-as években, a 90-es évek elején rendszeresen eljárt a szomszédban élő 

egyik „vénlányhoz”, hogy „megsegítse”. Az idős nő egyedül élt és mivel hivatalosan 

bejegyzett munkahellyel sohasem rendelkezett a hivatalos állami nyugdíjrendszeren kívülre 

rekedt.480 Fizikai erőnlétének fokozatos romlása megnehezítette önmaga ellátását. „Úgyhogy 

sokszor mesélte, mer én még elmenegettem a lányhoz, nem vót senkije a lánynak. Há még 

vittem egy falás ételt, vittem, vittem mit tudtam én. Magára vót, nem volt se pensie (nyugdíja), 
                                                
478 (Vö. Mauss 2000. 301.) Nagy Olga az erdélyi református magyar falusi lakosság (például Havad, Szék, 
Mezőfele) körében végzett kutatásai alapján arról számol be, hogy „mély vallásos meggyőződésként” él az a hit, 
miszerint az Isten kinek-kinek érdeme szerint, saját élete alapján még a földön megfizet. Nagy Olga szerint ez a 
túlvilág létezésének megkérdőjelezését mutatja. (Nagy O. 1988b 26.) A római katolikus Klára azonban hisz a 
túlvilágban, s vallásos világképében emellé helyezi Isten „jutalmát”, illetve „büntetését” a földi életben. 
479 Vö. Peti 2004. 42. 
480 A ’90-es évek első felében az idősek állami juttatása háromféle jövedelem formájában valósult meg: 1. a 
hivatalos állami nyugdíjrendszer biztosította juttatás, 2. a mezőgazdasági nyugdíj, 3. a szociális segély, amiben 
kisnyugdíjasok és nyugdíjjal nem rendelkezők részesültek (lásd részletesen Elekes 1997. 139-142.). Klára idős 
szomszédja is minden valószínűség szerint kapott segélyt, aminek összege azonban sokszor változott, hiszen a 
helyi önkormányzat a rendelkezésére álló pénzügyi keretből választotta le a támogatási összeget. Tehát ez a 
juttatás meglehetősen bizonytalan és labilis létalapot jelentett. 
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semmije. Ki tudja hogy lett lesz (volt), hogy nem volt? Mert nem dolgozott, nem munkázott, 

mert mondottam régebben nem munkáztak az asszonyok, az emberek munkáztak. Jány csak 

kötött. Így. Érted? A tővel. Körcunyt, bundért. S ő abbúl élt. De abbúl kicsi vót a pénz, mert 

erős szaporátlan ez a kötés dolog.” (IX/13:54) Klára minden látogatás alkalmával vitt 

valamilyen ennivalót, így a napi szükségletek egy részét biztosította, míg a „vénlány” 

viszonzásképpen rendszeresen mesélt az édesanyjáról és a második világháború eseményeiről. 

A „megsegítésben” kódolt csereértékeken túl a két nő közötti viszonynak volt egy másik 

sajátosságai is, hiszen Klára a vizitek során mind több és több ismerethez jutott családja és 

ezáltal önmaga kevéssé ismert múltjáról, édesanyja 1930-40-es évekbeli életkörülményeiről. 

Az idős nő, akit a közösségben az egyháznak elkötelezett, „szentéletű” „vénlánynak” 

tartottak, nem volt felszentelve, de az evangéliumi tanácsokat (tisztaság, szegénység, 

engedelmesség) esküvel vállalta és korábban részben parasztkántori, azaz „deáki” teendőket is 

ellátott.481 Tevékenysége elsősorban a fiatal korosztály vallásos életre nevelésére terjedt ki: 

imádságokat tanított a gyerekeknek és felkészítette őket a gyónásra, bérmálásra. „Hogy 

mondjam olyan jány volt, consacratǎ (egyháznak elkötelezett), nem tudom, ha érted lesz mi 

az? Mint a maicǎk (apácák). Csak nem volt felszentelve, de consacratǎ, így, hogy mondjam, 

öregjány s tanítsa vala a gyermekeket, így mikor mentek, kellett gyónni, bérmálódni. Akkor ő 

tanítta az imádságokra. Isten tegye az elejibe (elejébe)! Jó leány volt.” (IX/16:46) A 20. 

század második felében Moldvában általános volt az a gyakorlat, hogy a lokális közösség 

maga termelte ki a saját deákját, deákjait. A „jó leányt” Kalagorban sem kizárólag írásbeli 

tudása, hanem egyéni képességei, a vallási hagyományok beható ismerete és a közösségben 

kifejtett vallásos tevékenysége emelte a kvázi deák-státuszba.482 

A deák-státusz viszonylagos függetlenedése a nemi hovatartozástól, a nők egyre 

aktívabb szerepvállalása a „deáki” szerepekben nem csupán a korábban érvényes hagyomány 

hanyatlásának jeleként értelmezhető, hanem számos szálon összefüggésben áll a lokális 

közösséget érintő szocialista gazdasági és társadalmi változásokkal.483 A paraszti életrend 

átalakulása és a kalagori hétköznapok „elnőiesedése” is hozzájárultak ahhoz, hogy a 

rendszeres és intenzív jelenlétet megkövetelő deák-státuszt a nők is egyre inkább elérhették a 

helyi közösségben. 

                                                
481 A vallási néprajz szakirodalmában ismertek a szentasszonyok, szentemberek, akik ugyanúgy megtalálhatók a 
református hagyományban, ahogyan a katolikusban is. Lásd például Bálint 1942; Molnár A. 1985; Dankó 1987; 
Barna (szerk.) 1998; Csáky 2004. 
482 Vö. Tánczos 1997. 161-162. 
483 Tánczos Vilmos egyértelműen a deák státusz és hagyomány hanyatlásának tekinti azt a változást, hogy a 
korábban kizárólag férfiak betöltötte státuszt nők is egyre inkább betölthették a moldvai falvakban a 20. század 
utolsó évtizedeiben (Tánczos 1995. 97.). 
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A szent életű „öreglány” személyét a mindennapokban két gyakorlat különböztette 

meg a többi lujzikalagoritól. Ezek egyike az „örökös imában élés” volt, vagyis a nagyszámú 

kisebb-nagyobb rituális mozzanatok összetett rendszerét alkotó rendkívül szoros 

kapcsolattartás a vallási szentséggel.484 „Éjjel-nappal imádkodzott. No, öreglány volt. Szépen 

imádkodzott. Há! Sokat tanultam tőle. Sok kártyék (könyv) szépen felrakva, szép könyvek, 

imádkodzott.” (IX/15:47) A másik sajátos vonás az – elsősorban egyházi irányultságú – 

írásbeli kultúra beható ismerete volt. A nő tudása azonban már korántsem tekinthető annyira 

mélyreható és szertágazó jellegűnek, mint a fél évszázaddal korábban élt deákoké, akik 

hosszú ideig tanultak az országban és külföldön is.485 

Klára a látogatások alkalmával számtalan imádságot sajátított el a „szentéletű” 

nőtől.486 A „jó leánytól” tanult imádságok és beszélgetések segítségével az asszony az 

„örökös imában élés” egyéni gyakorlatát tudatosan átalakította, illetve elmélyítette, és a 

transzcendenciával bensőséges, személyre szabott viszonyt alakított ki. A két nő kapcsolata 

aktívan befolyásolta az asszony vallási életének szubjektív fejlődését. „Vittem neki, mit 

vittem, megköszönte örökké. – Jaj, jaj, be sok mindent adtál, jaj, de jó mindent adtál! (mondta 

neki a vénlány) – Ő nem látott portocaléket (narancsokat), ilyeneket soha, vagy bananét. Vagy 

ilyen dolgokot. Honnan lásson? Akkor nekem es többecskébb vót, mondjam, most elszűkült, 

mer úgy jött ki a baj. De nem baj! Az Istennél van!” (IX/17:29) A „vénlány” nagyon hálás 

volt Klárának, nemcsak az élelemért, hanem a törődésért, a beszélgetésekért, az esetenkénti 

ápolásért. A rendszeres „megsegítés”, a lokális színtér tágabb társadalmi összefüggéseibe 

helyezve, a helyi össztársadalmi kontroll részét képezte. A nagymértékű gazdasági-társadalmi 

különbségek kialakulásának és a családok lesüllyedésével, illetve felemelkedésével a 

társadalmi összetétel radikális megváltozásának megelőzését szolgálta.487 

Klára életének történeteiben rendszerint érintőlegesen tűnnek fel a személyes szinttől 

elvonatkoztatott elbeszélések, a konkrét történelmi eseményekhez kapcsolódó történetek.488 

Ám a szocialista modern időszakához kötődő vallási témájú történetek között található kettő, 

amely történelmi összefüggésekbe ágyazottan jeleníti meg a helyi közösséggel társadalmi 

                                                
484 Vö. Peti 2007. 106. 
485 Az 19-20. század fordulóján, a 20. század első felében vált egyre általánosabbá az a gyakorlat, hogy a deák 
státuszába írástudatlan, vagy félig alfabetizált helyiek kerültek, ellentétben a korábbi hagyománnyal, amikor 
iskolázott személyek végezték a deák munkáját. Az 1930-40-es években a deákokat nem a falu, hanem az 
egyház alkalmazta (Tánczos 1995. 97.). 
486 A lokális közösség vallásos életének világi irányítása rendszerint öröklődött, a rátermett és a szükséges 
képességekkel rendelkező személyek folytatták tovább a szentasszonyok és szentemberek, deákok munkáját. A 
tanítványok egyrészt követték a korábbi gyakorlatot, másrészt önmaguk is formálták a közösségi hagyományt. 
487 Vö. Hegyeli 2005. 233. 
488 Például legidősebb fia katonáskodása kapcsán, aki 1989-ben a helyszínre kivezényelt katonaként vett részt a 
bukaresti eseményekben. 
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kapcsolatban álló személyeket. Mindazonáltal ezek az elbeszélések is az asszony vallotta 

morális értékrend, illetve az Isten és ember közötti viszonyrendszer megértését segítik. 

Klára elbeszéli egy püspök történetét, akinek a halálát, a Securitate megbízásából, az 

egyik, tanácsnál dolgozó kalagori férfi okozta. Az elbeszélés szerint, az ideológiailag 

elkötelezett férfi az egyházi főméltóságot lehurcolta a templom lépcsőjén, aki minden 

lépcsőfoknál beverte a fejét, és közben szakadatlanul Istenhez fohászkodott. A püspök nem 

élte túl a meghurcoltatást. A történet azonban itt nem ér véget, hanem csattanóval zárul: a jó 

és rossz harcának, a bűn és bűnhődés motívumának megfelelően a bűnös elnyeri „jutalmát”. 

Az elmondottak szerint a férfi, évekkel-évtizedekkel később, egy szerencsétlen baleset 

következtében elveszítette mindkét kezét és lábát. Ekkor meggyónta a helyben szolgálatot 

teljesítő papnak, hogy az ő lelkén szárad a püspök halála. „A Jóisten megfizette neki a 

munkáját. Megbüntette evilágon így, hogy etetni kellett, se keze, se lába. Há, még túlfelől mit 

kap!” (2006.11.26. terepbejegyzés) A történelmi eseményekhez közvetlenül kapcsolódó 

történet is rávilágít Klára világképének működésére, az evilági és túlvilági élet közötti 

összefüggésekre. Eszerint minden egyes ember a maga elkövette bűnök mértékében méretik 

meg Isten előtt a földön és a túlvilágon egyaránt, mindenki felelős a saját életéért, a súlyos 

vétkek az isteni beavatkozás révén már a földi világban visszahullanak, visszahullhatnak az 

elkövetőre. 

A másik elbeszélés a történeteknek abba a típusába tartozik, amelyben nem a bűnt 

elkövető egyén, hanem az azt elszenvedő alany kapcsolódik a kalagori mindennapokhoz. A 

helyben eltemetett Carol Susan nevű pap (1913-1979) története ez, akit számos más egyházi 

kollégájához hasonlóan a lokális történelmi emlékezet szerint „bűn nélkül” zártak börtönbe.489 

A börtönbeli események leírásába mitikus elemek keverednek: az egyházi méltóságot 

kifinomult módszereket alkalmazó kínzásnak vetették alá, egy kádba helyezett betontömbre 

ültették, ahol a fejére folyamatosan, cseppenként eresztették a vizet. Az elbeszélés szerint a 

víz egy később is látható lyukat vájt a pap fején, aki ültében folyamatosan imádkozott és a 

Jóisten segítségét kérte. Imája válaszra talált. Személye a „bűntelen” elzárás következtében a 

hős szerepével telítődött, aki nem tört meg a börtönben és ott kiállta a legkegyetlenebb 

kínzásokat is. A hét évre csökkentett börtönbüntetését letöltött atya 1962-től 1979-ben 

bekövetkezett haláláig a faluban szolgált, az ő idején festették ki a templomot.490 

                                                
489 Ugyanakkor Carol Susan, 1941 és 1949 között Külsőrekecsinben szolgáló papot azért vetették börtönbe, mert 
a templomban nem akarta bevezetni a magyar nyelvű liturgiát, amit ebben az időszakban a szocialista 
államhatalom maga is támogatni látszott (lásd például a magyar tannyelvű iskolák bevezetését ekkoriban). 
Emiatt nevezték „reakciósnak” a plébánost, aki rövidebb menekülés után feladta magát, majd tíz év 
börtönbüntetésre ítélték (Vö. Pozsony 2005. 90-91.). 
490 Lásd a lujzikalagori templom falán olvasható feliratot, és Grozavu 1979. 76. (kézirat). 
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Lujzikalagorban a szocialista modernizáció időszakában tulajdonképpen 

megkettőződött a hétköznapok értékrendje: egyrészt kényszerűen kialakult a „hivatalos” 

viszonyulás az új körülményekhez és elvárásokhoz, másrészt továbbra is érvényben volt a 

korábban működő lokális értékrendszer.491 A kettős mérce egyik legszemléletesebb példája a 

fentebb is tárgyalt kérdés, a „hivatalos” kategóriába tartozó viszony a közösségi tulajdonhoz 

(lásd például Klára férjének szállítási, vagy „hússzerzési” gyakorlatát).492 A tízparancsolatban 

szereplő lopási tilalom érvényessége a kollektív gazdaságok megszervezésével átalakult, 

például érvényét vesztette a közösen művelt földterületek, vagy az agrárszférához tartozó 

gyárak termékeinek esetében. A közös tulajdonra nem vonatkozott a mindennapokban lokális 

szinten működtetett normarendszer, a „kollektív lopás” gyakorlatát hallgatólagosan és nyíltan 

is jóváhagyta a helyi közvélemény.493 

Ugyanakkor a másik ember tulajdonának megsértése a világi és egyházi normák 

szerint továbbra is bűnnek számított. Lopás esetében a lokális közösség büntetési rendszere és 

az egyre gyakrabban alkalmazott hivatalos hatósági büntetőeljárás nemcsak a bűnelkövető 

személyt, hanem a családját is szégyennel sújtotta. A bűnelkövetés vétke „megbecstelenítette” 

a család hírnevét és nyomott hagyott a következő generáció megítélésén is.494 Klárának 

gyerekeivel kapcsolatban az volt az egyik legnagyobb félelme, hogy, dacára a vallásos 

nevelésnek, valamilyen okból kifolyólag nyilvánosan semmibe veszik a magántulajdon 

tiszteletét. „Meg is halnék” (2007.02.14. terepbejegyzés), mondja magáról, ha azt kellene 

látnia, hogy gyerekeit megbilincselve hurcolják el a rendőrök a lopás bebizonyított bűne 

miatt, vizionálva a képet, ahogyan azt manapság a televízióban közölt híradások is sokszor 

mutatják. 

A tárgyalt időszakban a korábbihoz hasonlóan működött a társadalmi kontroll, állandó 

kollektív felügyeletet gyakorolt a helyi közösség tagjai felett. Ezzel szemben a büntetési 

rendszer megváltozott. A hagyományos forma a bűnös számára a büntetéssel egyben meg is 

teremtette a visszakapcsolódás lehetőségét a lokális közösség mindennapi életébe. A hivatalos 

hatósági eljárás azonban a büntetést nem nyilvános fórumon hajtotta végre, így a 

megszégyenült, de nyilvános bűnbánatot nem gyakorolt elkövető a korábbiakhoz képest 

erőteljesebben marginalizálódott és a „világ” hosszabb ideig fenntartotta, illetve forgalmazta a 

lopáson kapott személyről és családjáról kialakított negatív képet. Ugyanakkor azok az 

emberek, akiknek ügye a „hivatalos” értékrend tényleges vagy mondvacsinált megsértése 

címén került büntetőjogi eljárás alá, ám a kalagori fogalmak szerint nem követtek el bűnt, 
                                                
491 Vö. Bodó J. 2004. 
492 Lásd még az értekezés 4.2. és 4.2.1. fejezetét (111-112, 113-115.) 
493 (Nagy O. 2000. 407.) A közös tulajdon megsértésének egyezményesen elfogadott gyakorlatát Nagy Olga a 
falusi lakosság kiszolgáltatottságával és elégedetlenségével hozza összefüggésbe. 
494 Vö. erdélyi példákkal Nagy O. 2000. 405-406. 
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sokkal inkább váltottak ki együttérzést és szolidaritást a közösség tagjaiból, minthogy 

esetlegesen el sem követett tettük miatt megszégyenültek volna. 
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5.3. Egyház és vallás Moldvában a posztszocialista időszakban 

 

A rendszerváltást követően a romániai egyházak felszabadultak az államszocialista 

tiltások, megszorítások és kényszerek alól, lehetőséget kaptak az egyházi hatalom új alapokra 

helyezéséhez és az intézményrendszer újjászervezéséhez. 1990 januárjában létrejött az 

egyházak ügyeivel foglalkozó Vallásügyi Minisztérium (Ministerul Cultelor).495 Megszűnt a 

felekezetek közötti kommunikáció szigorú állami ellenőrzése, aminek köszönhetően jelentős 

mértékben megélénkült az egyházak közötti információáramlás és megindult a közeledés. 

Az egyházszervezetek visszarendeződését, makro- és mikroszinten egyaránt, jelentős 

mértékben befolyásolta, hogy a román ortodox egyház a korábbiakhoz hasonlóan továbbra is 

elismert államegyházként működött Romániában. Ez az alaphelyzet újfent megerősítette a 

közvélekedésben, továbbá a többség és a kisebbségben élő közösségek identitásában is a 

vallási és etnikai megfelelést. Moldvában azonban komplex helyzettel állunk szemben, hiszen 

nem minden moldvai csángó római katolikus vallású és nem minden római katolikus magyar 

származású, hanem vannak például németek vagy olaszok is. Továbbá a többes nyelvi és 

kulturális kötődéssel rendelkező moldvai csángók nem feltétlenül a vallás függvényében 

vallják magukat magyarnak, csángónak vagy románnak, esetleg az egyetemes kereszténység 

jegyében éreznek egyfajta közösséget a román ortodox vallásúakkal.496 

Országszerte, így Moldvában is láthatóvá váltak azok a kisegyházak és szekták, 

amelyek létezéséről a szocialista államhatalom igyekezett tudomást sem venni, mint például a 

neoprotestáns gyülekezetek vagy a Jehova tanúi.497 Ezzel párhuzamosan a római katolikus 

egyház társadalmi súlya és befolyása újbóli megerősítését tűzte célul. A moldvai csángó 

közösségekben is két folyamat ment végbe azonos időben: egyrészt egyfajta egyházi és vallási 

megújulás, illetve megerősödés volt tapasztalható, másrészt a hit és a vallás hagyományosan 

gyakorolt formái elértéktelenedtek, átalakultak. „Megcsinálta Ceausescu, hogy ökör, tehen, s 

disznó lett az emberből! Nem hiszen mán az Istenben sem! Ott van a fiam es. Nem hisz! Nem 

hisz! S nem tudom helyrehozni…”498 

Az egyházi, vallási megélénkülés keretében az 1990-es években a moldvai csángó 

falvakban is egyre gyakrabban alakítottak ki újabb és újabb szent helyeket a nyilvános térben, 

a templomok és kápolnák, a szentség megnyilatkozásának korábban hivatalosan elfogadott és 

                                                
495 „Monitorul Oficial” nr. 0012 din 19 Ianuarie 1990. 
496 Mivel a vizsgált személy, Klára önazonosságának és élettörténetének nem hangsúlyos tényezője az etnicitás, 
ezért dolgozatomnak nem célja a moldvai csángók vallási és etnikai, nemzeti identitása közötti összefüggések 
elemzése. Ehhez lásd például Pozsony 1996. 173-180; Tánczos 1996a 174-189; Diószegi–Pozsony 1996. 105-
111; Simon – Péter 2004. 123-146; Pozsony 2005. 148-158; Simon 2005. 9-28; Boross 2006. 133-149;  
497 A moldvai neoprotestánsokról lásd például Pápai 2005. 193-213; a szekularizációról és a szektákról lásd 
például Peti 2007c 47-69. 
498 1923-ban született gorzafalvi asszony, Gazda József gyűjtése: Gazda J. 1993. 195. 
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engedélyezett formái mellett. A szobor- és keresztállítások száma Lujzikalagorban is 

megnövekedett, ami számtalan alkalmat biztosított a kapcsolattartásra a természetfölöttivel és 

megsokszorozta a szent és a profán világ közötti átmenetet lehetővé tevő „nyílásokat”.499 Az 

építtetés aktusa azonban nemcsak a tulajdonos(ok) vallásosságát erősítette meg nyilvánosan is 

a közösség előtt, hanem anyagi helyzetüket, társadalmi státuszukat is szimbolizálta, 

lokalizálva a családot a helyi társadalmi hierarchiában.500 

A szoborállítások mellett a faluban bővült az egyházi tevékenységek köre is. Az egyik 

helyi család 1992-ben egy házat adományozott a Ferences Missziós Nővéreknek, akiknek 

közössége a rendszerváltást követően ismét egyesült. A Congregatio Jesu 

szerzetesközösségbe tartozó nővérek, hét évvel később, 1999-ben érkeztek Kalagorba, majd 

két évvel később a település Bákó felőli végén emelt épületben óvodát nyitottak. 

A moldvai római katolikus egyház mellett a kalagori híveknek is szembe kellett 

nézniük azzal, hogy a posztszocialista társadalmi, kulturális és gazdasági változások, a 

migráció, az életmódváltás következtében a korábban vallott és követett vallási értékek 

megkérdőjeleződtek, átalakultak, nemzedékek közötti és belüli rejtett, vagy látható 

konfliktusok alakultak ki például a vallásgyakorlás területén. Előfordul, és nemcsak a 

hazalátogató migránsok esetében, hogy a vasárnaponkénti templomba járás sokkal inkább a 

családon belüli intergenerációs összeütközések elkerülésére szolgál, egyfajta kényszerű 

igazodás a társadalmi elvárásokhoz, mintsem belülről fakadó igény. Ugyanakkor az 

elvándorolt gyerekeiket külföldön meglátogató idősebb kalagoriak az idegen városban is arra 

törekszenek, hogy rendszeresen részt vegyenek a misén, akár velük együtt, akár nélkülük. 

Elsősorban külföldi tartózkodásuk alatt szembesülnek az őket követő nemzedék megváltozott 

valláshoz való viszonyával. 

Romániában elterjedt szokás, hogy a keresztény felekezetű magyar lakosság, legyen 

akár protestáns, akár római katolikus, bizonyos krízishelyzetek esetén egy ortodox pap, vagy 

kaluger, ortodox szerzetes, apáca mágikusnak tekintett szolgáltatásait veszi igénybe.501 A 

moldvai csángók körében is bevett gyakorlat, hogy válságosnak ítélt szituációkban az ortodox 

egyházhoz fordulnak segítségért: például lopások kiderítése vagy rontás elhárítása miatt, a 

testi-lelki gyógyulás érdekében. 

 

                                                
499 Tomán 1994. 47. 
500 Peti 2005. 63-64. 
501 Lásd például Keszeg 1996b; Komáromi 1996; Gagyi 1998; Czégényi 1999; Graf 2001; Simon 2002; Peti 
2003; Pákay 2004; Keszeg 2006; Peti 2007a; Komáromi 2009. 
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5.3.1. A vallásos világkép szerveződése a posztszocialista időszakban – Klára példája 

 

Klára első németországi utazásakor úgy érezte, hogy a bibliai leírások nyomán a 

képzeletében megformált Kánaánba jutott. Történeteiben a németekhez és országukhoz a 

rendezettséget, a tisztaságot köti – gyakorlatilag a hozzájuk illesztett sztereotipikus vonásokat. 

Az asszonyt egyszerűen elkápráztatták a gondosan ápolt virágágyakkal és zöld növényzettel 

beültetett nyilvános terek, rendben tartott utcák. A jelenleg általa ismert másik nyugat-európai 

államban, Olaszországban uralkodó körülményeket összehasonlításra méltónak sem találja a 

német helyzettel. A Kánaán érzés és kép rendszeres kísérője a németországi utak 

elbeszélésének, függetlenül attól, hogy ott élő fia, Klára nagy fájdalmára, a gyermekkori 

neveltetés ellenére sem tartja már „úgy a hitet”, nem látogatja rendszeresen a templomot – 

„majd kihűlt belőle, hogy látom én!” 

Klára és fia között emiatt először konfliktusok alakultak ki, hiszen, a szocialista 

modernizáció időszakához hasonlóan, az életmódváltás és az annak érdekében szükségszerű 

vándorlás jelenleg is elfogadható társadalmi gyakorlatként tételeződik szemben a vallási 

hagyományok elhagyásával, a vallási alapon adódó értékek megkérdőjelezésével.502 Az 

asszony azonban később oly módon igyekezett feloldani, vagy legalábbis enyhíteni a vallási 

értékek összeütközését, hogy a vallásgyakorlásban, a vallási előírások követésében egyfajta 

sorrendet állított fel és a rendszeres templomba járás aktusát a mindennapi életben véghezvitt 

cselekedetek és a tetteket vezérlő jó szándék mögé helyezte. „Elkoptathatod a templom falait, 

de ha kijössz s csánod a rosszat, semmit sem ér!” „Elkophatnak a térgyeid is, ha jót nem 

csánsz!” Eszerint ahhoz, hogy az egyes élethelyzetekben fia tudja, hogy mit és hogyan kell a 

szakrális életforma szerint helyesen cselekednie, nem kell egyfolytában az Isten házába járnia, 

hanem a vallásos nevelés során elsajátított ismereteket kell átültetnie a hétköznapi 

gyakorlatba, annak lényegi tartalmát kell megélnie. Amennyiben így cselekszik, s az asszony 

ezt feltételezi, akkor voltaképpen nem vetette el a Kláráék követte szakrális életforma értékeit, 

hanem átrendezte azokat. 

Klára tulajdonképpen „megérti” fia viselkedését, még ha azonosulni egyáltalán nem is 

tud vele, vagyis a megértésnek a felfogás, az érzékelés és a valamiről való tudás értelmében 

képes megragadni a vallásos élet iránti elköteleződés változását az új életkörülmények 

között.503 Ám amikor az asszony gyerekei a szülőfalujukban töltik két-háromhetes 

szabadságukat minden vasárnap elmennek a misére. A lokális elvárásrendszer és Klára is 

                                                
502 Vö. Detrichné Török 1990. 228. 
503 Clifford Geertz nyomán különbséget tehetünk a megértés két értelme között: az egyik a felfogást, az 
érzékelést és a valamiről való tudást jelenti, míg a másik az egyező véleményeket és érzelmeket, a közös 
elkötelezettséget. (Geertz 2001. 395.) 
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megköveteli ezt, hiszen a közbeszédben „szeméremnek” minősülne a részvétel elmulasztása a 

szertartáson. A lujzikalagori környezetben a templomba járás gyerekeivel szemben világi és 

egyházi elvárás is, aminek cselekvést meghatározó ereje a külföldi nagyvárosi miliőben már 

korántsem érvényesül annyira. „De majd kihűlt belőlük, ahogy látom. Itthon még menegettek, 

de most nem éppen mennek. Aszongya mam, aszongya, doar menünk. Há igen, mennek. Há, 

mink hol lássuk? Nem lássuk!” (IX/07:35) Mindazonáltal Klára az olasz- és németországi 

tartózkodások idején is mindig eljár a templomba, annak ellenére, hogy nem ismeri sem az 

olasz, sem a német nyelvet. 

A „megsegítés” gyakorlata helytől és időtől független, konstans tényező Klára 

életében, jelenleg is a mindennapok szerves része. Az azonban, hogy melyik család, illetve 

személy szorul segítségre, a szegénység-gazdagság és rászorultság eseti jelentésén alapszik.504 

„Nálunk jól van, mer víz a házba van, fa van, meleg van. Van! Isten fizesse! De hánynak van 

nincs mit egyen…” (IX/09:40) Jelenleg a Klára használta relatív szegény fogalma azokra a 

családokra terjed ki, akik nem tudják biztosítani a napi szükségletet, az élelmet, télen pedig a 

tüzelőt. „S egy vétek az Istentül, hogy nem mensz el, hogy nézd meg, járd meg, s segítsd meg. 

Eh, ha tudnék menni ebbe a hidegbe, még elmennék valamerre. De ha nem tudok kibúni. S 

ilyen. Akkor kell hallgassak.” (IX/10:08) Az asszony az utóbbi években telente nagyon 

nehézkesen tudja ellátni a házon kívüli teendőket, ezért a miséken túl, rendszerint csak ritka 

alkalmakkor hagyja el otthonát. A közvélemény számon tartotta és megbecsülte Klára 

jócselekedeteit, ahogyan az összes olyan embert is a faluban, akik általában nem utasították 

vissza a segítségnyújtást. Napjainkban a kért „megsegítés” sok esetben a pénz, az asszony 

azonban általában élelmet, kukoricalisztet, babot, tojást, a ház körül megtermelt zöldségeket 

ad a rászorulóknak. 

A lokális közösségben Klára a kalagori viszonyok szerint szegény családok 

segítségkérésével szembesül. Ám amikor Bákó utcáin jár, akkor kéregető emberekkel is 

találkozik, akik minden bizonnyal teljesen más okok miatt kérnek nyilvánosan pénzt. Egyik 

nap férjével beutazott a városba orvosi vizsgálatra. Odament hozzájuk egy férfi, hogy pénzt 

kérjen tőlük, amit Klára férje némi hezitálás után megtagadott. „Vétek, ha nem adsz, s van 

miből! [mondja az asszony] Nem látod, milyen veres az orcája?” (2007.05.02. 

terepbejegyzés) – tesz utalást férje az alkoholizmusnak a férfi külsején látható jegyeire, 

amiben mindketten egyet is értettek. Klára azonban nem engedett és férje végül mégis 1 lejjel 

                                                
504 Hegyeli Attila arra hívta fel a figyelmet, hogy a moldvai katolikus falvakba érkező látogatók és a helybeliek 
eltérő szegénység-gazdagság fogalmakkal rendelkeznek, aminek következtében a kívülről nagyon szegénynek 
ítélt helyiek megalázó helyzetbe kerülnek az idegenek szánakozása miatt. Miközben a moldvaiak magukat 
egyáltalán nem tartják szegénynek, amennyiben a család a mindennapi élelem előállításához szükséges földdel 
rendelkezik (Hegyeli 2005. 233.). Ez a család méretének függvényében változó nagyságú. A szegénység-
gazdaság viszonyfogalmának részletesebb elemzését lásd a 4.11, 4.2.1. és a 4.3.1. fejezetekben. 
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bocsátotta útjára a kéregetőt. Az asszony nem volt hajlandó megtagadni a segítségnyújtást, 

annak ellenére sem, hogy ő maga is a rendszeres alkoholfogyasztás jeleit vélte felfedezni a 

férfi arcán. Az alapvetően egyházi normaként megfogalmazódó „megsegítést” Klára a 

hétköznapokban életvezetési gyakorlatként alkalmazza, így egyszerűen elképzelhetetlen, 

életfelfogásával összeegyeztethetetlen lett volna a kért segítség elutasítása. A változó 

gazdasági és társadalmi körülmények ellenére az asszony továbbra is segítséget nyújt a 

rászorulónak ítélt személyeknek és családoknak. 

A rendszerváltást követően a szobor- és keresztállítás Lujzikalagorban is a vallási 

megélénkülés egyik látványos jelensége volt. Ez a gyakorlat egyrészt új helyeket teremtett a 

transzcendens szférával kialakított kapcsolat fenntartására, másrészt a szobrok díszítettsége, a 

színek és a formák, a szobor származási helye az állíttató család, családok anyagi jólétét 

hivatott kifejezni.505 Klára és férje 2001-ben a házhoz tartozó kert egyik külső sarkában egy 

kisméretű betonépítményt építtetett, gyerekeik pedig Olaszországból küldtek egy Szűz Mária 

szobrot. A szoborállítás helye a papi felszentelés aktusával vált a „világközpontok” egyikévé 

a nyilvános térben. „Mikó csántuk a colţba (sarkon) azt a Szűz Máriát. Jajajaj! No, mük (mi) 

nem kértünk senkitől segítséget. Mondták a gyermekek, mam, kendtek ha megcsánták a helyit, 

akkó mük megvesszük a Szűz Máriát és elküldjük! Jó! Mikor hogy imá most elvégzettük, 

leánykák elküdték, imá ki kellett festődjék. Akkor eljött M., [Klára férjének] az öccse, de csak 

mamarul ecsések (testvérek). Aszongya te P., te, aszongya, hadd el bágya, bágya mondja neki, 

mer no, ő [a férje] a nagyobb, aszongya bágya, fessem meg! Bár lássa a világ, hogy ő es 

csinál valamit! Adicǎ (tehát), a világ kell engemet lásson!” (VIII/09:49) A szoborállítás 

kapcsán a „világ”, a külső tekintély és a lelkiismeret, a belső tekintély, a vallásos 

elköteleződés és érzelmek között feszülő különbségek kerülnek szembe egymással. Klára 

elsősorban a belülről fakadó elkötelezettség miatt, a természetfölötti világhoz fűződő 

kapcsolatának folyamatos fenntartása érdekében készíttette az építményt, míg sógora tettét, az 

asszony szerint, nagymértékben motiválta a külvilágnak történő megfelelés. 

A férj öccse nemcsak kifestette a szobrot és környékét, hanem ő szervezte meg annak 

szentelését is. A megszentelt szobor az egyházi szertartás révén a transzcendentális és a földi 

világ közötti közvetítés alkalmas eszközzé vált, az áldás azonban önmagában még nem hozta 

működésbe az isteni hatóerőt. A megáldott tárgy szakrális mezeje a rendszeres használat során 

mutatta fel a benne rejlő szent erő lehetőségeit.506 „Akkó elhatta [Klára férje ráhagyta az 

öccsére a dolgot], megvettük mük a festéket, s akkó ő kifestette. Há! S akkó ennyi vót a mese. S 

osztán hítta a papot, azt, amelyik ma járt itt, s akkor mondott misét. S e szép vót! Szép dolog 

                                                
505 Vö. Peti 2005. 64. 
506 Bartha 1984. 87. 
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vót! Ez a 2001-be, douǎ mii uno. Erőst szép dolog vót! Há, osztán mind úgy mondták, hogy ők 

csánták, úgy ment a beszéd! Ők, ők csánták! Én nem bánom, akárhogy mongyák! Én nem 

búsulom mit mond a világ! Há! Úgyhogy ő… Soha nem láttad lenne meg, hogy jöjjön ide, 

hogy cumnata (sógornő) itt vagy ott. Nem!” (VIII/10:26) A szenteknek, vagy Szűz Máriának 

emléket állító helyek, a szenteket ábrázoló szobrok köré emelt kisméretű építmények nemcsak 

az átjárást biztosító „nyílásokként” működnek a szent és a profán világ között, hanem 

napjainkban az állíttató család, vagy személyek társadalmi státuszát is szimbolizálják.507 Ezért 

volt fontos Klára sógoráéknak, hogy nyilvánosan is részt vegyenek a szoborállításban. Az 

asszony férjének öccse a szent hely kiemelt lokális értékét használta fel a státusztermelésre.508 

2007 tavaszán Klára férjével együtt Olaszországba utazott másodszülött fiuk 

esküvőjére. Az egyik közvetlen szomszédra bízták az aprójószágok ellátását, akinek fia egyik 

este részeg édesapja elől menekülve Kláráék házában aludt. Mikor az idős házaspár hazaért, 

sem a mobiltelefont, sem a hozzátartozó töltőt nem találták, majd a szomszédasszony tudatta 

velük, hogy fia egy éjszakát a házukban töltött. Kláráék azonban még vártak pár napot a 

gyanú kimondásával, mivel meg akartak bizonyosodni arról, hogy senki más nem vihette el a 

házból a legidősebb lányuktól kapott telefont. Miután megkérdezték az esetlegesen érintett 

személyeket és a gyanú beigazolódott, az asszony férje megmondta a fiúnak, hogy sem a 

„világ”, sem a rendőrség nem tudja meg a lopás bűnét, ha visszahozza a telefont. A 

magántulajdon megsértésének bűne megbocsátható lett volna, ha a fiú bevallja tettét és 

visszaszolgáltatja az eltulajdonított tárgyat.509 

Az idős házaspár több mint egy hetet várt arra, hogy a fiú visszaadja a készüléket, 

majd a férj feljelentést tett a rendőrségen. A szomszédék felháborodottan mentek Kláráékhoz 

tiltakozni az eljárás ellen, hogy a „poliţie” (rendőrség) elé vitték az ügyet. „Most akkor úgy 

akart lenne T. (a szomszédasszony), hogy bocsássam el erővel! Há, elbocsátottam lenne, mert 

imá egy telefon, egy telefon. De eljött lenne utóján egyebért, ellopott lenne. Hadd el, mer jobb 

imá, imá megcsendült.” (V/25:11) Az ajándékba kapott telefon normális körülmények között 

nem képvisel túl nagy értéket, de visszaszolgáltatás híján rituálisan felértékelődött és ezzel 

párhuzamosan a bűnelkövetés mértéke is megugrott. Az eset megismétlődésének lehetősége 

félelemérzetet keltett és a bűn, a tárgyak eltulajdonításán túl, már az emberélet kioltására is 

átterjedt. „Levették az amprentǎkot (ujjlenyomatot) es a poliţénél városba, s azé vannak ők 

megharagudva inkább. Há, állj meg tatam, nu-i chiar aşa (nem teljesen úgy van az)! Há, 

                                                
507 Peti 2005. 64. 
508 A két család attitűdje között feszülő konfliktus a társadalmi elvárások és a szent helyek egyéni megélése 
közötti összefüggésekre és különbségekre utal, a két hívő ember tudatában megjelenő mentális térélmény eltérő 
szerveződésére mutat rá. A szent hely mint térélmény, valamint a mentális tér kérdéséhez lásd például Keményfi 
2004. 38-39; 174-184. 
509 Vö. Peti 2003. 159. 
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maholnap bétöri a fejemet pénzért, bár lenne pénzem, nem?...”  (V/25:32) A konfliktus 

hátterében tulajdonképpen az állt, hogy Klára, a hagyományos gyakorlatnak megfelelően, 

közösségi szankcióval élt. Ugyanakkor az asszony a közösségi szociális háló szerepet is 

gyakorolta, ami azt jelentette, hogy magára vállalta a fiú megbüntetését a másoknak kárt 

okozó, helytelen magatartás miatt. A szomszédasszony azonban a büntetés kiszabását, a 

nevelés részeként, kizárólag a család belügyének tekintette, és nem tartotta helyénvalónak 

Klára közbeavatkozását.510 

A mobiltelefon eltulajdonításával kapcsolatban Klára ismét elbeszélte legidősebb fia 

„lopását”, akinek 1990-ben pénzre volt szüksége a németországi kivándorláshoz. Az 

ugyanebben az évben Ausztriába utazott legkisebb gyerek a szállást biztosító házaspártól, 

ahogyan fentebb is olvasható, ruhákat, játékokat és pénzbeli támogatást is kapott.511 Klára az 

összeg egy részét félretette, betegségre, az esetleges kórházi költségek fedezésére és 

halálesetre tartogatta: „legyen bár mivel eltemessenek” (2007.06.18. terepbejegyzés). „S akkor 

mondom, adott [az az osztrák család, ahol a legkisebb fiú volt] vagy egy néhány frankot. Adott 

román pénzet es, adott schilling. Én azokot a schillingeket eltettem. Eltettem, mer mondom 

beteg vagyok. Eltettem őköt, mondom legyen ott, nem tudódzik minek kell. Jó.” (IV/02:17) A 

fiú tavasszal töltötte le a katonai szolgálat idejét és otthon a parókia újjáépítésénél vállalt 

segédmunkát. Majd hamarosan kérlelni kezdte édesanyját, hogy adja oda neki a félretett 

osztrák valutát. A pénz azonban olyan érték volt, amelyhez nehezen jutottak hozzá, és 

amelyet meg kellett őrizni. „Kölyök hazajött az armatából (katonaságból) az áprilisba. 

Mondja nekem szépen, aszongya, mam, adja ide nekem azokot a parákot (pénzt), aszongya, 

menjek, aszongya Németországba!... Jó. Kérte egyszer, kérte ketszer. Mink mentünk a mezőre. 

Kapálni. Ez az izébe vót, kijött vót az egyszeri kapa. Ő ment a templomhoz, dolgozott. Akkor 

emelték, hogy mondjam, csinálták a parókiét. Deci, leszórták a régit, s csántak nagyobbat.” 

(IV/02:38) Az 1990-es évek elején rendkívüli dolognak számított a külföldre vándorlás, nem 

volt közösségileg támogatott életstratégia. Az asszony és gyereke között konfliktus alakult ki 

a jövőre vonatkozó tervekben és azok megvalósításában, amelyet a legény radikális módon 

oldott fel. Klára azt gondolta, hogy fia „beszél a szájából” és valójában soha nem fog 

külföldre utazni a faluból, legfeljebb a korábbi gyakorlathoz hasonlóan életmódot vált és 

beköltözik a városba. 

A fiú azonban egyszer csak bejelentette, hogy másnap indul Németországba. A pénz 

elkérésének többszöri sikertelen kísérlete után elhatározta magát, és amikor szülei a „mezőn” 

dolgoztak, felkutatta a házban eldugott összeget. Majd összecsomagolt és a következő napon 

                                                
510 Vö. Szilágyi 2000. 753. 
511 Lásd még az 5.2.1. fejezet 158. oldalát.  
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útra kelt. A valutával és az építkezésen kapott fizetésével együtt hagyta el az országot. „Én 

megyek Németországba. Há mondom, milyen pénzzel mensz oda, mer oda pénz kell! Ej, 

aszongya menek a parokiéhez dolgozom, mer látta, hogy én nem akarom odaadni. Aszonta 

menek parokiéhez dolgozni. Dolgozott, a pap megfizette. Ej, egy nap nem ment el, mikor 

megvárta mink elmentünk kapálni, s összekereste a pénzet mindenfelé. Megkapta, hogyne 

kapja meg, doar nem vót… [nagyon eldugva.] Ma megkereste, másnap indul. Mam (anyuka), 

aszongya én megyek. Há honnan pénz? Há megfizette a pap, s aszongya van parám (pénzem). 

Jó! Há oda kellett idegen pénz, nemcsak a lei! Elment.” (IV/04:05) Nemcsak elvette a pénzt 

engedély nélkül, hanem tettét hazugság is tetézte, hiszen azt állította, hogy az utazás 

költségeit fedező összeget kölcsönkérte és maga spórolta össze. Tehát többszörösen is 

megsértette a családi együttélés szabályait. Az asszony egyáltalán nem találta gyanúsnak, 

hogy fiának elegendő pénze van az utazáshoz, hiszen elhitte neki, amit mondott: becsületes 

munkával kereste meg. 

Klára hetekkel később vette csak észre, hogy fia magával vitte az eldugott pénzt is. A 

történtek, az, hogy gyereke, célja elérése, a kivándorlás érdekében, szánt szándékkal 

félrevezette őt, nagyon elszomorította az asszonyt. Ugyanakkor szembesítette azzal is, hogy 

fia nem volt már képes a lokális életkörülmények között élni, vágya a kilépésre a kalagori 

szociokulturális életvilágból és a romániai viszonyokból felülírta morális értékrendjét. A lopás 

és a hazugság bűne azonban a beismerést követően és az elvett összeg részletekben történő 

megtérítésével bűnbocsánatot nyert. „Tanulta a nyelvet es [a menekülttáborban], s fizették 

Veronka, adtak 300 márkát a hónapba. Abból a kicsi pénzből es, abból es küldött haza! Abból 

a kicsi pénzből es. Mert ott adtak neki enni, ott adtak öltözetet es…” (IV/06:07) A fiú, miután 

Németországban menekülttáborba került és ott fizetést kapott, azonnal törleszteni kezdte 

„adósságát”. A rendszeresen küldött levelek mellé pénzt is helyezett. Majd tizenhét év után 

érkezett el az ideje annak, hogy szóban is bocsánatot kérjen édesanyjától a „lopásért” és a 

hazugságért. A bocsánatkérés Klára sok korábbi bánatát feloldotta, hiszen mindig 

fájdalommal és szomorúsággal gondolt a gyereke elkövette bűnre. 

Normatív értelemben az asszony fiának tette is ugyanúgy lopásnak minősül, mint az, 

hogy a szomszéd fia elvitte a házukból a mobiltelefont. A két tett megítélése azonban a 

kontextus függvényében eltérően alakult.512 Fia bevallotta és megbánta bűnét, majd a teljes 

összeget kisebb-nagyobb részletekben visszaküldte a szüleinek. A szomszéd fiú azonban 

először nem volt hajlandó nyíltan beismerni és jóvátenni tettét. Ez egyrészt megijesztette az 

asszonyt, másrészt a szomszéd legény ezzel elveszítette Klára jóindulatát, aki korábban már 
                                                
512 A magyar paraszti közösségekben a lopás mint bűn értelmezése a körülmények függvényében változott: 
lehetett például a virtus és az ügyesség kifejezésének eszköze (pásztorok, legények, betyárok esetében), vagy 
terhes asszonyok esetében a magzat „kívánsága” is. Lásd Szilágyi 2000. 750-753. 
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megbocsátott neki kisebb lopásokat. A feljelentést követően a fiú egyezséget akart kötni 

Kláráékkal: annak visszavonása fejében ő is visszaadja a telefont. Ekkor azonban az asszony 

és a férje már nem akarták ezt megtenni, mert ezzel a nyilvánosság, vagyis a faluközösség és 

a rendőrség előtt is szavahihetetlennek bizonyultak volna. Másrészt Klára leckét akart adni a 

fiúnak felelősségvállalásból, hogy megtanulja: a helytelen viselkedés és a „vétek” elkövetése, 

kitudódása és be nem ismerése, a bűn helyreállításának elmulasztása következményekkel jár. 

Amennyiben a kitudódott bűn jóvátétele elmarad, esetünkben a lopott tárgy visszaadása, a 

bűnelkövetőnek nyilvánosan is felelnie kell tetteiért. 

A szomszédasszony nagyon neheztelt Klárára, hogy a „világ” előtt is nyilvánosságra 

hozta fia bűnét, amely aktus nemcsak a vétkest, hanem egész családját is megbélyegezte és 

bizonyos értelemben szimbolikusan marginalizálta, mégha csupán időlegesen is. „Hadd el, 

mer nélküle is elvisznek ingem (engem) [a temetőbe]! S majd megcsendesedik…” (2007.06.18. 

terepbejegyzés) „Aszonta, ha meghalok es nem jő el. S osztán? Egy asszony nélkül elvisznek, 

ott nem hagynak. Á, á, á! Azt nem búsulum én! Helyrejő vaj egyszer [a szomszédasszony 

haragja].” (V/26:40) A nő több alkalommal meglátogatta Kláráékat és hangosan veszekedett, 

aztán mérgében egyszer arra is ígéretet tett, hogy nem vesz részt Klára temetésén. Ezzel 

tulajdonképpen azt helyezte kilátásba, hogy nem teljesíti a halál esetén nyújtandó szomszédi 

segítség kötelezettségét, és nem tartja be a katolikus irgalmasság hét testi cselekedetének 

utolsó pontját. 

 

5.3.2. Gyógyítás – mágia – vallás 

Eltérő minőségű vallási funkciók a moldvai csángó mindennapokban – Klára példája 

 

A továbbiakban térjünk át a moldvai katolikus hagyomány és az ortodox környezet 

közötti kölcsönhatásokra és vizsgáljuk meg az ortodox gyógyítás alkalmazását a moldvai 

csángó hétköznapokban! Ennek a kulturális gyakorlatnak az elemzése rávilágít a tágabb 

moldvai kulturális-társadalmi kontextus néhány sajátos vonására is: például a katolicizmus és 

ortodoxia, a lokális közösség és egyházi gyakorlat, a közösség és egyén közötti 

összefüggésekre.513 

A 2007-ben hatvanéves lujzikalagori asszony, Klára egészségi állapota 1979 tavaszán, 

két-három hónappal utolsó gyermeke születését követően romlott meg. A problémák először a 

szülés következményeként jelentkeztek, majd rendszeresen szédült, gyengének érezte magát, 

hidegrázás és izzadás is gyötörte. Az idő múlásával ezekhez aztán többféle egészségügyi 

panasz is társult. „…én régóta betegeskedem, mer rég az üdeje, mind miko F.-ka megszületett. 

                                                
513 Az ortodox gyógyítási gyakorlat és Klára vallásos világképének összefüggéseit lásd még Lajos 2009d 69-90. 
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Deci ő megszületett a januárba, én lebetegedtem az áprilisba. Rossz vót, rossz vót, 

szégyültem, rossz vót nekem, rossz vót nekem. S aztán egyik doktortól a másikhoz, másiktól 

még másikhoz, a ma máig es.” (III/00:34) Klára számtalan orvosnál járt, szerte az országban, 

Kolozsváron és Brassóban is többször, de eredménytelenül. 

A kalagori közösségben az 1970-80-as években az számított betegnek, az a személy 

kerülhetett a betegnyilvántartásba, akinek jól látható testi vagy szellemi problémái, sérülései 

voltak, amelyek akadályozták a munkavégzésben. A betegség és a beteg létállapot a 

nyilvánvaló munkaképtelenséggel küzdő falusiak esetében volt társadalmilag megengedett 

életlehetőség.514 Az egészség nemcsak testi állapot, hanem ezen túl kvázi társadalmi 

követelmény és morális kötelezettség volt a lokális életvilágban.515 Olyannyira igaz ez, hogy 

miután Klára évekig nem talált gyógyírt betegségére és nemcsak egészsége romlott meg, 

hanem emiatt társadalmi kapcsolatai is beszűkültek, volt olyan időszak, amikor a következő 

gondolat is megfordult a fejében: „veszejtsen el az Isten!” (2006.12.10. terepbejegyzés) 

Mivel az asszony panaszainak kezdettől fogva nem voltak nyilvánvalóan látható jelei, 

és életkorát tekintve is fiatal volt a betegeskedéshez, a harmincas éveiben járt, így számtalan 

alkalommal bélyegezték lustának. A meg nem fejtett betegség és a hatékony gyógykezelés 

hiányának következtében Klára bizonyos mértékben látens közösségi stigmatizáció 

áldozatává vált, csökkent társadalmi értéke és hasznossága.516 Az elsősorban a hagyományos 

szerepek és kötődések által meghatározott életvilágban a „világ” időnként Klárának a 

betegséggel kapcsolatos igazmondását is megkérdőjelezte, vagyis az élete delén, a harminckét 

éves korától fellépő munkaképesség csökkenésének valódiságát. 

Érdemes megfigyelni a fentebbi idézetben, hogy az asszony, évekkel a tünetek első 

jelentkezését követően sem beszél részletesen a betegségről, nem panaszkodik hosszasan. 

Röviden és tömören fogalmaz, inkább érzékelteti a test normális működésének megbomlását, 

mintsem felsorolná a problémákat, vagy kifejtené a tüneteket. A beteg állapot verbális, 

részletekbe menő artikulálása napjainkban is kevésbé elfogadott gyakorlat a csángó 

közösségben. Ugyanakkor Klára nem az önmagát egészségesnek valló beteg esetét testesíti 

meg, aki harmadik személyben beszél a betegségről és eltávolítja, illetve elidegeníti magától a 

tüneteket.517 

Az orvosi gyógykezelés és a tudományos módszerek sikertelenségéből kiábrándult 

Klára a 90-es évek végén felhagyott a szakadatlan kísérletezéssel, és nem keresett fel több 

szakembert. A gyógyulást elősegítő eszközök, az orvosi ellátás és az időről-időre alkalmazott 

                                                
514 Bausinger 2004. 14. 
515 Losonczi 1984. 181, 186. 
516 Losonczi 1984. 183. 
517 Losonczi 1989. 189. 
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népi gyógymódok nem jelentettek megoldást egészsége helyreállításához. Betegsége révén 

tapasztalta meg az orvostudomány korlátait.518 A tradicionális otthoni gyógykezelés és az 

orvoslás határait meghaladó, illetve a hatókörén túlmutató problémakezelésben a következő 

lépést számára a vallásos belenyugvás jelentette. Így tehát Klára a katolikus hagyományban a 

bajok és a szenvedés racionalizálását, illetve magyarázatát nyújtó „keresztviselés” területére 

utalta a megoldást: „…imá én elhagytam az Istennek az akaratjára…” 

Klárát 2006 tavaszán egy helyi fiatal férfi látogatta meg váratlanul és egy Erdélyben 

szolgáló ortodox pap nagy erejű gyógyító tevékenységéről számolt be neki.519 Az asszony 

először kissé gyanakodva hallgatta az elbeszélést, miután azonban kiderült, hogy ő és a férfi 

évekkel korábban jó ismeretségben voltak egymással, Klára könnyebben bizalmába fogadta 

az elbeszélőt. A férfi hitelt érdemlően tudta az asszony figyelmébe ajánlani a gyógyító 

képességéről elhíresült román egyházi személyt.520 Választását, az ortodox páter 

szolgáltatásainak igénybevételét nagymértékben befolyásolta az ajánló személyének 

megbízhatósága.521 „Eljött a kapuba, s aszongya, kend nem menne el, így s így, van egy pap, 

ilyen s ilyen helyen, de messze van. Mondom, úgy jó laktam, mondom, te emberecske, nem 

tudom minek hínak, mer nem tudtam minek híják őt. Üsmertem kicsi korába, de aztán, hogy el 

volt menve, dolgozott, a Németen is dolgozott, s a Magyarba es dolgozott. Imá most el, 

kifelejtettem. Mondom, nem tudom minek hínak. Aszongya J.-nak. Jó, az Isten tartsa meg! Én 

má kereskedtem, mondom, imá huszonnyolc esztendőtül, huszonhéttül, nem vót huszonnyolc, 

mondom imá most elhagytam az Istennek az akaratjára. Mi lesz, a lesz. Voia Domnului (Az 

Úr akarata)!.” (III/01:06) Klára világképében Isten nem büntető hatalomként van jelen, hanem 

olyan transzcendentális erőként, amely tudja, hogy mikor és miként befolyásolja a hívő ember 

életét, amelynek akarata sorsokat irányít és azt az egyén üdvözülését szolgáló legjobb 

szándékkal teszi.522 

                                                
518 A betegségek diagnosztizálásakor a beteg és környezete határozza meg, hogy az adott probléma a természetes 
vagy a természetfeletti eredetű betegségek csoportjába tartozik, hogy mi a betegség oka. A gyógyítás módja 
ennek megfelelően történhet az orvoslás módszereivel vagy a népi specialisták, a román pap (ortodox szerzetes, 
apáca), illetve más, a hivatalos gyógyítás keretein kívüli módszerekkel. (Komáromi 2009. 32-33.) 
519 Maga a férfi, saját elmondása szerint, már közel tizenöt éve küszködött betegségével (félelmek, álmatlanság, 
fizikai erőnlét romlása stb.), amikor elkezdett járni a moşuni-i páterhez. Először a hivatalos orvoslás eszközeihez 
folyamodott, majd egy cigányasszony a tudomására hozta, hogy fekete mágiával van megrontva. Ez azonban 
már túlmutatott az orvosok tudományos ismereteken alapuló hatáskörén és az egészség mágikus úton történő 
helyreállítását követelte meg. A reikivel foglalkozó ember után következett a román pap gyógyító ereje. 
A román pap gyógyító tevékenységéről lásd románul például Pavelescu 1998, Troc 1998-1999. 130-135. 
Candrea 1999. Az ortodox és a pravoszláv pap gyógyító szertartásainak hasonlóságáról magyarul lásd Pákay 
2004. 226-229. 
520 A kommendálás (ajánlás, közvetítés) fogalmának alkalmazása ebben a kontextusban Oláh Andor nevéhez 
kapcsolódik. A beteg a számára megbízhatónak ítélt emberek véleménye, ajánlása alapján szerez tudomást a pap 
gyógyító, illetve egyéb természetű tevékenységéről. Vö. Oláh A. 1986. 179. 
521 Czégényi 1999. 34. 
522 Vö. Kocsis 2005. 244. 
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Klára először 2006 májusában látogatta meg az ortodox papot Moşuniban, Maros 

megyében.523 Az említett kalagori férfi vitte személygépkocsival, ami a későbbiekben is 

mindig ugyanígy történt. A költségeket az utasok megosztották.524 Volt alkalom, hogy Klára 

Brassóban élő húga is velük tartott, vagy más falubeli asszonyok kísérték el őket. Ők ketten 

voltak azok, akik augusztustól minden héten csütörtökön rendszeresen nekivágtak a több száz 

kilométeres útnak, hogy részt vegyenek a péntekenként tartott szertartáson. 

A férfi, amikor először felkereste Klárát, az elbeszélések tartalmának 

megbízhatóságára hivatkozott. Emellett a gyógyító papról híreszteltek személyes 

megtapasztalásának lehetőségét ajánlotta fel neki. „Aszongya, jöjjön el velem kend, lássa meg 

kend hova viszem el én kendet. De kell higgy! Mondom, én hiszek az Istenbe. De aszongya 

mennyire hiszi, hogy a pap csinál ilyen jó dolgot. Mondom, egy 50-t a 100-nál (50%-ban). No, 

aszongya, ha kend eljő velem, aszongya, akko megmondja, hisz a 100-at a 100-nál (100%-

ban). Elmentem. Miko megláttam, erőst nagyon meg, hogy mondjam, kirémedtem, mit láttam 

én ott.” (III/01:48) A férfi elbeszéléseiben az ortodox pap mágikus-gyógyító tevékenysége a 

betegség orvoslásának alternatív lehetőségeként tűnt fel. Ez a gyakorlat tehát egy újabb, 

reményt keltő és eredményességet ígérő eljárásnak mutatkozott. 

Ez olyan fordulat volt Klára életében, amelyben a betegség eredetének kontextusa és 

ezáltal gyógykezelésének módja helyeződött új alapokra. A remélt eredményesség 

nélkülözhetetlen feltétele volt a hit. A hit az ortodox pap gyógyító képességében és az 

egészségügyi problémákra vonatkozó ismeretében tehát már kezdettől fogva az egészség 

visszaállításához szükséges kiindulópontként, annak legalapvetőbb elemeként tételeződött – 

„De kell higgy!”.525 

Klára világfelfogásában a vallás és a mágia nem különül el élesen egymástól, hanem 

azok egymás kiegészítőiként jelennek meg.526 Ugyanakkor mindkettő azonos egységen belül 

működik az igazolt tudással, vagyis a tudományos eredményekkel és a hiedelmek 

rendszerével, függetlenül a bennük feszülő ellentmondásoktól és az ambivalens 

megnyilvánulásoktól.527 Ezek azonban sok esetben csupán a külső szemlélőnek tűnnek 

együttesen értelmezhetetlennek, Klára szemében egyazon egység különböző szituációkban 
                                                
523 A Moşuni-Veţi-i egyházközség honlapját lásd: http://www.lamosuni.ro/ 
524 Az utazás és az egyéb költségek (bor, olaj, kenyér, gyertya, a papnak adott pénz, étel, szállás) alkalmanként 
kb. 70-80 lej (800.000 ROL) összeget tettek ki. 
525 Vö. Keszeg 2006. 67. 
526 (Vö. Gurevics 1987. 164.) Marót Károly szerint nem lehet meghatározó különbséget tenni vallásos és 
mágikus rítusok között, amit például az imában és az áldozatban keveredő vallásos és mágikus elemek 
bemutatásával támaszt alá (Marót 1933. 31-44.). Ugyanakkor Radcliffe-Brown a vallási vagy mágikus jelzők 
helyett a rituális érték használatát javasolja, a vallás és a mágia közötti különbségtételről alkotott tudományos 
konszenzus hiánya miatt (Radcliffe-Brown 2004. 119-134.). 
527 Újabb magyar kutatások a vallásos gyakorlatok és a mágikus eljárások, valamint a hiedelmek közötti 
kölcsönös összefüggéseket igazolják a parasztközösségek mindennapi gyakorlatában. Lásd például Fejős 1985. 
31; Graf 2001. 22-23. 
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alkalmazott szerves részei. Még akkor is, ha például a román gyógyító szertartások 

működésének hatékonyságába vetett hite, annak közvetlen megtapasztalása nélkül „50 a 100-

nál” (50%). 

Klára egyik orvostól a másikig járva szembesült azzal, hogy ők nem találták betegsége 

okát. Az asszony, hitelt adva a kalagori férfi szavainak a román pap csodás tetteiről, azzal a 

céllal fordult a moşuni-i páterhez, hogy az helyreállítsa egészségét, vagyis felismerje és 

megszüntesse a betegségokokat. A férfi elbeszéléseiből részlegesen, az ortodox szertartás 

során azonban egyértelműen kiderült, hogy a lelkész gyógyító tevékenysége nemcsak a 

különböző testi eredetű betegségek és az orvosok által eredménytelenül gyógyított 

egészségügyi panaszok kezelésére, hanem a másik ember által okozott betegségek orvoslására 

is kiterjed.528 Vagyis a moşuni-i páter képességeihez tartozik a rontás, a csináltatás és a fekete 

mágia áldozatainak megszabadítása a bennük lévő tisztátalantól is.529 

Klára ugyan saját betegségének okát bizonyos mértékben szintén a társadalmi világ 

történéseire vezeti vissza (például gyerekei elvándorlására a ’90-es évek végén), de ő maga 

nem az embert megrontó személyhez köti az egészségi állapotban keletkezett zavart. „Hogy 

mondja a papecska, beadták neki a rosszat. Hogy mondjam én neked, hogy értsd meg te? 

Deci, o fǎcǎturǎ necuratǎ (tisztátalan rontás). Mondjam románul. Nem tiszta dolog. A pap úgy 

mondja. De én nem tudom. S én nem hiszek a rosszaságokban, nem hittem soha! A pap 

megmondja, hogy miféle. Beadták, csántak rosszat! Mint mondjam románul lenne, magia 

neagrǎ (fekete mágia), ha halltad lesz. S azon által béteszik a tisztátlant az emberbe. No! 

Hogy akkor most megértetted.” (III/03:42) A fekete mágia révén tisztátalanná lett személy 

abnormális rituális státuszra tesz szert a közösségben, amelynek rituális gyakorlatok révén 

történő feloldása szükségszerű a társadalmi struktúra helyreállítása érdekében.530 A román pap 

segítségét kérők olyan tevékenységek gyakorlása miatt fordulnak hozzá, amelyeket a 

katolikus papoktól rendszerint nem kérnének: az emberek az ortodox egyház gyakorlatában 

engedélyezett mágikus célzatú és tartalmú eljárások elvégzése érdekében keresik fel őket.531 

                                                
528 A Helman-féle modell (Helman 2003. 108-113; vö. még Kocsis 2005. 237.) kifejtését lásd az értekezés 3.1.1. 
fejezetében (44. oldal 148. lábjegyzet). 
529 Vö. a román papra vonatkozó általános gyógyítói szerepkörrel: rontás, átok, csináltatás alóli feloldás; 
szelleműzés; frász, ijedtség gyógyítása (Komáromi 1996. 93.); továbbá az egyéb, ortodox szerzetesekhez és 
papokhoz társított tevékenységekkel: például jóslás, elveszett, ellopott tárgyak megkeresése (Graf 2001. 35.); 
illetve lopások kiderítése (Peti 2003; 2007. 106.); emellett megtörtént események értelmezése, diagnózis 
megállapítása, terápiák előírása (Gagyi 1998. 71; 109.); exorcizmus (Simon 2002. 121.); valamint családi 
problémák kezelése, szerelmi ügyek és igazságszolgáltatás (Komáromi 2009. 93.), jogszerűnek ítélt büntetés 
(Tankó 2001. 143-174.). Egyes kutatások azt igazolják, hogy Romániában napjainkban nemcsak az ortodox 
papok, hanem görög és római katolikus társaik is végeznek gyógyító szertartásokat, és például Moldvában a 
katolikus papok is szolgáltatnak fekete misét (vö. Peti 2007a 288, 306; Komáromi 2009. 94.). 
530 Vö. Radcliffe-Brown 2004. 121. 
531 Gagyi 1998. 71; Simon 2002. 121. 
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A Klárát Moşuniba fuvarozó kalagori férfi határozottan állította, hogy valaki 

szándékosan rontást idézett elő nemcsak egyedül az ő, hanem az egész családja, nagycsaládja 

életében.532 Ennek feloldása érdekében kereste fel az ortodox papot. „Ő [akivel Klára 

rendszeresen járt Moşuniba] mondta, tudta, hogy ki csinált neki rosszat, tudta. De én mindig 

nem jő higgyem. Én mindig nem jő higgyem. Hogy tud az ember olyan rosszat csinálni? Hogy 

tudnál? Nem tudom, nem tudom. Aszongya az egész családjik meg vót csinálva. Hogy egyike 

elbolondítták az esziket.” (III/21:37) Az asszony szerint azonban a férfi hányatott élete, a sok 

megpróbáltatás, amin keresztülment, a többszöri sikertelen, majd sikeres menekülési 

kísérletek képezik az egészségügyi problémák forrását. Tehát ez esetben is a társadalom a 

betegség „okozója”. Klára többször is hangsúlyosan a rontás és az ember általi mágikus 

„rossz csánás” lehetetlensége mellett foglalt állást. Több alkalommal is egyértelműen 

megkérdőjelezte a fekete mágia, a természetfeletti erőt is igénybe vevő rosszakarás 

működésének lehetőségét. Az asszony hangsúlyos különbséget tesz az isteni erőt pozitív vagy 

negatív motivációval alkalmazó mágikus tevékenységek között és nem feltétlenül hisz abban, 

hogy a mágikus gyakorlatok eredményre vezethetnek. 

Klára tehát kételkedett a moldvai csángó faluközösségekben például a lopások 

kiderítésére általánosan hatásosnak tartott rontásban.533 Kétségei voltak azzal szemben, hogy 

az embernek az egészségére vagy az életére törő rosszindulatú emberi szándék hatalmas rontó 

erővé alakulhatna, és sikeresen célba érhetne, hogy működne az ember által büntetésként 

kikényszerített isteni igazságszolgáltatás. „Én nem tudom. Én nem tudom megmondani. Én 

nem hiszem, hogy csánnának rosszat. Lenne olyan rossz ember, melyik csánna az embernek 

olyan rosszat. Hogy tudnád te azt a nagy rosszat megcsinálni, nem? Vedd el az embernek az 

egészségit, az legdrágább mint minden? Há, jöjj, akko vedd el a házát, vedd el a…! Nem? Az 

averéjét (vagyonát), hogy mondjam.” (III/06:55) Klára gyanakvással szemléli az offenzív 

mágikus büntetőrendszerbe vetett hitet. 

Az asszony ugyanakkor határozottan kiáll amellett, hogy a moşuni-i ortodox pap nem 

„csán rosszat”, vagyis nem foglalkozik fekete mágiával. A páter a gyógyító tevékenység 

hatékonysága révén egyszerűen a rontás szándéka fölé emelkedik. Ebben a világképben nem 

egyeztethető össze az, hogy a pap rosszat tudjon előidézni az egyházi szertartások 

segítségével. Annak ellenére, hogy a páter elidegeníthetetlen tulajdonsága, esendő emberi 

                                                
532 Elmondása szerint öccse a családjukat ért rontás következtében akasztotta fel magát, és édesapja halálának is 
köze van a bizonyos személytől eredeztethető rosszhoz. Emellett Olaszországban élő húga egészségügyi 
problémáit is a rosszakarás eredményének tartja. 
533 Bár Klára kétkedést mutat a gyakorlat isteni erőt igénybe vevő működtetésével szemben, Moldvában a 
rontást, például lopás esetén, a csángók között általánosan alkalmazott gyakorlatként tartják számon: lásd például 
Peti 2003; 2005; 2007. 106. 
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mivolta a szakrális dimenzióba lépést követően is megmarad.534 „A pap hogy csánna rosszat, 

eh? Szabad? Nem, arrúl nem halltam semmit… Én jártam, jártam [az ortodox papnál], most 

mikor Moşuniba, igen. De az csak imádkodzik a betegeknek. Nem halltam rosszat, az elhajtsa 

a rosszat. Nem hallottam csináljanak rosszat!” (X/22:08) 

Klára ugyan hallott a fekete miséről, és arról is, hogy ha nem teljesen megtisztult, 

hanem egy apró vétekkel is rendelkező személy végzi a böjtöt, akkor annak hatása őrá száll 

vissza és nem a büntetni óhajtott emberre. Ám a moşuni-i páterrel kapcsolatban ezt a 

gyakorlatot határozottan elutasítja, amivel azonnal el is távolítja őt a fekete misét szolgáltató 

ortodox papok közösségétől. „Nem halltam, te honnan halltad lenne ezt, hogy az ortodox pap 

csinál rosszat. [Én hallottam, h mentek oda, hogy kérjenek fekete misét.] Fekete misét, ja ezt 

halltam én is! Jaj, de nem akar a! Nem szabad, nem. Nem halltam én ezt [hogy a moşuni-i pap 

celebrálna fekete misét]! Halltam én es másoktúl, akkor teszen böjtöt, s ha valamicske bűnöd 

van, akkor felesik a böjt rivád. Érted? Erőst, erőst izé, komplikált a baj! Nem! Mi nem azért 

mentünk. Mink azért mentünk imádkodzék nekünk, az egészségünként. Nem azért, hogy 

csináljon rosszat! Jaj, Isten őrizzön meg! A cigánkákat halltam csinálnak rosszat! Mondják 

ennek magia neagrǎ, magia albǎ (fekete mágia, fehér mágia).” (X/22:53).535 Annak ellenére, 

hogy az asszony kételkedik az isteni erőt igénybevevő fekete mágia módszereinek 

hatékonyságában, számos információval rendelkezik a gyakorlat alkalmazását kísérő 

veszélyekről.536 

Klára az ideáltipikus keresztényi magatartás alapján vállal közösséget a moşuni-i 

páternek tulajdonított habitussal, elsősorban a mások iránti segítőkészség és áldozatvállalás 

kapcsán.537 Szerinte a pap kizárólag a gyógyításban, a látnoki és jósló képességekben, a lelki 

vezetésben és a közösség, legyen ez akár az adott falu lakossága, akár a péntekenként 

szerveződő átmeneti közösség szolgálatában kamatoztatja a szakrális dimenzió erejét. Ennek 

megfelelően tehát a „mi” és az „ők” közötti különbségtétel alapvető elemét a rosszakarás 

másoknak, a rossz szándékú cselekvés végrehajtása képezi, ami nem egyeztethető össze a 

keresztény ember idealizált típusával. „De én nem hiszek azokba, s akkor ennyi! Nem hiszek 

azokba! Azér nem hiszek, mer az nem jó dolog! Csánj másnak rosszat! Jaj, jaj, az Isten akkor 

jobb gyűjtsön el! Nem, nem! Nem jó! Ha jót birsz csinálni, csinálj jót, de rosszat sohase! 

Chiar a duşmanomnak (még az ellenségemnek) se csánnék rosszat, mer, mer nem igaz ez a 

                                                
534 Vö. a hierophánia összetettségével: Ries 2003. 42-43. 
535 A Gyimesekben gyűjtött adatok szerint is cigányasszonyok is gyakorolták a fekete mágia elhárítását, oldását. 
(Tankó 2001. 162-163.) 
536 Vö. Komáromi 2009. 103. 
537 Az ideális keresztény ember három tulajdonsága: 1. mások iránt segítőkész, 2. az örök boldogság reményével 
él, 3. elszánt a hitetlenek térítésére. A „keresztény” ember és asszimiláció összefüggéseit lásd bővebben: Biczó 
2009. 259-296. 
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dolog! Ez, hogy mondjam, nem keresztény dolog (kiemelés L. V.).538 Nem tudom. De jól 

érzettem, mondjam, magamot! Se uruságot (orvosságot) nem ittam, sem nem volt nekem rossz, 

olyan erős imádságjai vannak annak a papnak. De nem halltam, hogy [a moşuni-i pap] 

csináljon fekete misét, nem halltam!” (X/23:37) A moşuni-i páter imádságának hatékonyságát 

az isteni kiválasztottság szavatolja, amely rendkívül szoros kapcsolatot biztosít számára a 

szent szférával. Ez az alapja annak, hogy a pap imádsága, vagyis az általa végzett, közvetlenül 

a szakrális dolgokra irányuló orális vallási szertartás láthatóan hatékony módon befolyásolja a 

transzcendentális erőt.539 

Klára értelmezése szerint a pap Istentől kapott adottsága nem gyakorolható „nem 

keresztény” dologként és „nem keresztény” szándékkal, és az Istentől eredő hatalom nem 

funkcionálhat a fekete mágia gyakorlását lehetővé tevő természetfeletti erőként. A 

katolicizmus megbocsátó és szerető Istene a mindennapi életben tapasztaltak szerint ugyan 

időnként megbünteti a vétkeseket, de ez nem személyes kérésre történik. 

Klára világképében a hihető és a hihetetlen közötti határ elmosódott, változékony. 

Életében a kalagoriak körében forgalmazott és működő társadalmi konszenzus határozza meg 

azt, hogy mi az, ami igazolt magyarázat, cselekvés, illetve gyakorlat és mi kerül a nem igazolt 

kategóriába.540 A valódi csupán akkor válik igazzá, az asszony abban az esetben hisz benne, 

ha az összeegyeztethető a konszenzus hitelesítette képpel, tehát megfeleltethető a „dolgok 

szükséges rendjének”.541 

Ahogyan ambivalens jegyeket hordoz Klára és a kalagori férfi hozzáállása a rontás 

potenciális erejéhez és működőképességéhez, ugyanúgy nem létezik az egyedül helyes és 

érvényes forma a román papnak a látnoki, jósló és gyógyító tevékenységére vonatkozó lokális 

értelmezésben és megítélésben sem.542 Az asszony gyerekei a felekezeti különbségekre 

hivatkozva nem tartották helyénvalónak, hogy édesanyjuk ortodox paphoz fordult a gyógyulás 

érdekében. „A gyerekek is ezér haragudtak, az enyémek. Hogy mam (édesanyám) aszongya, s 

há, aztán? Milyen, doar mind csak annak a Jóistennek imádkodzik, annak a Jézusnak, annak 

a. Nem? Nincsen féle más, egy van (kiemelés L.V.). Úgyhogy, nem tanyít rosszra, jóra tanít. 

Höhö!” (III/17:27) Klára esetében azonban a keresztény hit alapelveinek egyetemessége 

felülírja a különböző keresztény vallási irányzatok közötti eltérések jelentőségét, és 

funkcionális egységbe szerveződik a latin rítusú szertartások mindennapi gyakorlása és a 

                                                
538 Vö. gyimesi adatokkal: „…Valahogyan tartózkodnak erről beszélni és habár a legtöbben úgy fogják fel, mint 
bűnhődés a rossz tettért, azért érzik, hogy itt valami nem tiszta, nem éppen keresztényi dolog. Nem éppen 
kenyérrel válaszoltak a rájuk dobott kőre.” (Tankó 20001. 156.) 
539 Vö. Mauss 1971. 160. 
540 Graf 2001. 18. 
541 Vö. Gurevics 1987. 104. 
542 Keszeg 2006. 66. 
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gyógyulás érdekében igénybe vett ortodox egyházi szolgáltatások.543 A keresztényi hitelveken 

alapuló papi szolgálat, legyen az akár ortodox is, számára teljes mértékben hiteles és igaz. 

Klára felfogásában a „Jézus apostola” státusz betöltése révén a kereszténységben 

felszentelt személy egyházi hovatartozástól függetlenül ugyanúgy egyazon Istent szolgálja. 

Ebből következően az Isten adta gyógyító erővel felruházott ortodox pap egyházi 

szolgáltatásai is bűn elkövetése nélkül vehetők igénybe, vagyis a román páter látogatása nem 

kerül a bűnös cselekedet kategóriájába. Ehhez azonban hozzátartozik az is, hogy a 

lujzikalagori katolikus papok nem ellenezték, hogy Klára egy ortodox lelkésznél kereste a 

gyógyulást. A papok és a lokális közösség viszonya a vallásos élet terén a keleti 

kereszténységben kialakult modellt követi, vagyis a népi vallásosság egyes megnyilvánulásai, 

mint például a látomások is, az egyház helyi képviselőinek belegyezését élvezik.544 

Az asszony minden alkalommal meggyónta, hogy az erdélyi ortodox páternél járt. Ezt 

a kalagori pap, miután megtudta, hogy az asszonynak milyen imádságokat kell végeznie, 

tudomásul vette. Klára világképében teljes mértékben megfér egymás mellett a gyógyítás 

ortodox gyakorlata és a római katolikus vallási rítus követése. A kettő együtt alkot egészet. 

Az asszony a mindennapi vallásgyakorlatot a római katolikus vallás rítusai szerint végzi, míg 

a gyógyítás rítusai és a hozzákapcsolódó vallási szertartások az ortodoxia keretén belül 

nyernek értelmet. 

A gyógyulást lehetővé tevő szertartások nélkülözhetetlen részét képezi a rendszeresen, 

meghatározott időközönként végzett ima és böjtölés. A közvetlenül a vallási hatalmakra hatást 

gyakorló imádság másodlagos eredménye a visszahatás az imamondó személyére, azaz a 

transzcendens erő befolyásolásának következménye az egészség helyreállításának elérése.545 

Az imádság és a böjt pszichológiai hatása jelentős mértékben rejlik a gyógyulást elősegítő 

önszuggesztióban.546 E kettő mint lemondással járó áldozat (lásd még misemondatás, 

adományozás stb.) egyaránt szolgálhat a fekete és a fehér mágikus gyakorlat 

kiindulópontjául.547 „Mondtam adott imádságot, adott…, hogy csánjam, ennyi kellett hogy 

csináljam, ennyi keresztet, postot, fekete böjtöt, há!548 Tartottam, de na, fetekét nem tudtam 

                                                
543 Boross Balázs Pusztinában végzett terepmunkája során azt is tapasztalta, hogy az önmeghatározási 
folyamatokban a „közös hit” jelentősége időnként az etnicitás meghatározta közösség fölé helyeződik: „…nincs 
olyan nagy különbség katolikus, protestáns, ortodox között, ugyanazt hiszik, csak másként… A lényeg, hogy egy 
Isten van, nincs külön magyar, angol, román Isten.”. (Boross Balázs gyűjtése) Lásd Boross 2006. 146. 
544 Vö. Peti 2007b 106. A lészpedi szent leány, Jánó Ferenc Ilona látomásait közlő folklórgyűjtemény: Kóka 
2006. 
545 Mauss 1971. 160. 
546 Komáromi 1996. 88. 
547 Tánczos 2000. 215. Az imádságról mint áldozatról lásd bővebben Tánczos 2000. 207-219. 
548 Klára esetében a fekete böjt, az általános moldvai csángó hagyománnyal ellentétben, nem az offenzív 
mágikus rítusok egyike, hanem az egészség helyreállítását segítő mágikus-vallási eszköz. Nem terjed ki a 
családtagokra és az állatokra sem. A fekete böjt mint offenzív mágikus rítus tárgyalását lásd például Peti 2007a 
291-294. 
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kitartani végre. Mondjam, mer tudta, hogy beteg vagyok a pap, s mondotta akkor, egy felie 

kenyeret, egy szelet kenyeret, s egy pohár vizet. Üljek, meddig tudom tűrni. Mikor érzem, hogy 

rossz, akkor vegyem be azt. S akkor kitartottam két böjtöt. Két kilenc böjtöt.” (III/09:50) Az 

ortodox pap, annak ellenére, hogy nincs jelen, szellemi vezetőként irányítja a böjtölés 

folyamatát, előírja a böjti nappal kapcsolatos teendőket:549 Klára keddi napokon tartson 

fekete, vagyis teljes böjtöt, és amennyiben nem tudja elviselni az étel és ital 24 órán át tartó 

teljes megvonását, megehet egy szelet kenyeret és megihat egy pohár vizet. Klára kétszer 

kilenc héten keresztül minden kedden igyekezett az ételt és italt is megvonó szigorú böjtöt 

tartani.550 Az önmegtartóztatás gyakorlásával teljesítette rituális kötelezettségét, 

erőfeszítéseket tett és végső soron önmaga is tevékenyen hozzájárult gyógyulásához.551 

Az imádságot és a böjtöt kiegészíti a minél rendszeresebb részvétel előírása a 

péntekenként tartott szentmisén. A pap karizmatikus személyiségének, vagyis tudásának, 

jóindulatának, hitelességének, áldozatkézségének, becsületességének, megbízhatóságának, 

kiegyensúlyozottságának, hitének, gyógyító erejének és látnoki képességeinek közvetlen 

megtapasztalása Klára gyógyulásba vetett hitét is megerősítette.552 

Klára betegsége miatt hiányos formában tölti be és töltötte be a rászabott társadalmi 

funkciókat. A gyógyulás nemcsak megtisztulást jelent, hanem – természetesen az asszony 

életkorával összeegyeztethető formában – a munkaképesség és ezáltal a társadalmi funkció 

visszanyerését is, azaz a szimbolikus társadalmi reintegrációt és a hétköznapokban az egyházi 

rítusokban történő folyamatos részvétel helyreállítását. Ez az a pont, ahol a katolikus papok és 

Klára érdekei találkoznak.553 A rituális értékkel bíró imádságok és a böjt tartása a mágikus-

vallásos tudat jelenvaló létét és működését erősítette meg, ezáltal fenntartva és folyamatosan 

legitimálva a katolikus egyház és a lokális közösség kölcsönös viszonyát, együttműködését és 

egymásrautaltságát. „Az öreg pap [mit mondott]? Kérdette, hogy mit adott, ce anume (név 

szerint). Mondtam post (böjtöt), rugǎciuni (imádságokat), s cântáre lui David (Dávid énekét). 

Mondtam, megmondtam. [S erre mit mondott a pap?] Semmit. Semmit nem mondtam, 

Parintele (plébános úr) am fost la doctor, şi de atâta timp, mitőte járok a doktorokhoz? S 

akkor mondtam, az egészségért, mondom nem mentem csánjak rosszat a senkinek, hanem 

csak az én egészségemet keresem. (kiemelés L. V.)” (III/10:54) Ezen kívül Klára még egy 

dologgal alátámasztja a saját egyházi kötődésén túlmutató rituális gyakorlat igénybevételét: 

                                                
549 Czégényi 1999. 38. 
550 A számmágia szerint a kilences szám jelentős mértékben megszentelt számjegy, mivel a szent hármas 
háromszorosa, a szent megháromszorozódását szimbolizálja. (vö. Peti 2007a 295.) 
551 Vö. Radcliffe-Brown 2004. 128. 
552 Az ortodox román pap gyógyítói szerepkörének kialakulásában alapvető elem a páter személyisége – ahogyan 
ez igaz az orvos, a gyógyítóasszony, vagy a sámán esetében is –, amit az emberek valós, illetve a valóságon 
túlmutató tulajdonságokkal és képességekkel ruháznak fel (vö. Komáromi 1996. 92-93.). 
553 Vö. Radcliffe-Brown 2004. 133. 



 183 

oppozíciós párba állítja a „rossz csánást” a gyógyulással, amihez rituális státusza 

visszanyerésének potenciális lehetőségét társítja. 

A papnak tulajdonított erő és tudás szentséggel, a szent folyamatos jelenlétével 

telítődik, amely az általa mondott imák „szépségében”, vagyis egyrészt az imádkozás nyelvi 

megformáltságának esztétikai értékében és a tartalom lélekig hatoló jellegében mutatkozik 

meg. Másrészt a „szépség” az imaformában kimondott szavak erejére, a szertartás 

hatékonyságára is utal, a szent megnyilatkozására.554 A szavak szakrális tartalommal telítődve 

a „kilencedik égbe”, azaz közvetlenül az isteni szféra szintjére, a kereszténység forrásához 

jutnak. Ez a veleszületett képesség az, ami a moşuni ortodox pátert nagymértékben 

megkülönbözteti a papság többi tagjától. „Olyan szépen imádkoznak, Veronka, mikor 

meghalltad lenne, be szépen imádkodzik a betegekért, jaj! Ott ember nincs, hogy ne sírjon. 

Nincsen ember, vagy gyerek, vagy valami. Olyan szépen imádkodzik. Mondták, ezek az 

asszonyok, amelyik így találkoztunk, hogy ez az imádságja, ennek a papnak az imádságja, 

ajunge pânǎ la nouǎlea cer. Kilencedik éghez. No! Úgyhogy a Jóisten a fülibe, bémenen a 

tövibe, nem a füli után. Olyan szépen imádkodzott. Erőst szépen imádkodzik. S az Isten 

meghallgassa az imádságját.” (III/18:05) Az isteni szférával kialakított kapcsolat, a szakrális 

kommunikáció hatékonysága szerint rangsorolható, ahogyan ezen alapulva a papok egyéb 

tevékenysége is. 

A román pap személye a gyógyítás és a papi tevékenység összekapcsolódása révén 

idealizálódik, mivel a testi bajokat gyógyító, valamint a földi és az égi üdvösség elérésének 

kulcsát is a kezében tartó Jézus-kép tulajdonságai társulnak hozzá.555 Isteni adottsággal bíró, 

gyógyításra kiválasztott emberként jelenik meg: „are harul…” (személyes, isteni ajándékkal 

bír). „De ő tud mindent. Tudja a gondodat, tudja a betegségedet, tudja honné jössz, tudja mi 

van, s hogy van. Akko ez nagy dolog, ha!” (III/16:53) Klára szerint, enyhe túlzással, név 

szerint ismeri a betegeket, tudja honnan jöttek és mi a betegségük. Ez a fajta tudás 

egyértelműsíti számára a pap Isten általi kiválasztottságát: „Akkor nem a Szentlélekkel 

dolgozik?” fogalmazza meg Klára kérdés formájában a bizonyosságot. (2006.12.10. 

terepbejegyzés) „Úgyhogy, nagy dolog ez, ez nagy dolog, hogy ő megmondja neked a 

gondodot. Megmondja, mit paciltál (mi történt veled) visszafelé hány esztendővel. Ezek nagy 

dolgok! Luminatǎ Domnului Sfânt (a Szent Isten által megvilágosított), há! Meg van 

világosítva. S mind úgy mondják, mind úgy mondják.” (III/14:16) A román gyógyító pátert 

felkereső személyek azok, akik a különböző beszédesemények során maguk is hozzájárulnak 

                                                
554 A moldvai csángó archaikus népi imákban az isteni lényeget szimbolizáló, a szent szó szinonimáiként 
megjelenő szavak a szép, a boldog, a szűz, a fényes, az aranyos, az áldott és az édes. Lásd részletesebben 
Tánczos 1996b. 378-380; 2000. 51-61. 
555 Komáromi 1996. 91. 
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az atya különleges, természetfelettivel hasonlóságot mutató képességeinek forgalmazásához 

és nyilvános legitimációjához. 

A moşuni-i pap látnoki tehetsége nemcsak a régmúlt, vagy a közelmúlt, hanem a jelen 

aktuális eseményeinek ismeretére is egyaránt kiterjed.556 Az, hogy a lelkész a templomban 

tartózkodó, „oda nem illőnek” minősített embereket illetlen magaviseletük és az elvárttól 

eltérő ruházatuk miatt nyilvánosan megszégyeníti, szintén az egyházi személy látnoki 

képességeit hivatott érvényesíteni. Tette azt bizonyítja, hogy a román pap közvetlen 

megtapasztalás nélkül képes számot adni a helytelen viselkedésről (például a templombeli 

zugdohányzásról) és szándékokról, vagy a hiányos öltözetről; a „látás” természetfeletti 

adományával rendelkezik. Az ortodox kolostor és környéke szent hely, illetve a pénteki 

szertartás éjszakája megszentelt idő, így a vonatkozó írott-íratlan szabályok megsértése, mint 

például a szexuális élet gyakorlása, a meghatározott követelmények és tilalmak be nem tartása 

súlyos véteknek minősül. A templom, a kolostor és annak környéke sajátos viselkedési 

szabályok követését írja elő.557 

Klára szemében a román lelkész különleges gyógyító képességének hatékonyságát 

egyáltalán nem csökkenti fiatal kora, vagyis nem hozza kizárólagos összefüggésbe az életkort, 

a tudást és a transzcendens szféra erejének eredményes működtetését. „Ifijú. Ő, az Isten őt 

választotta erre a dologra.… Papok is mennek hozzá. Tulcéből, Tulcea [megyéből]. Vannak 

melyek mennek hozzá, cu ilyen problémákval, problémákkal, mennek. [Ortodoxok, meg 

katolikusok is?] Catolikusat nem láttam, minek mondjam. Maicuţát (apácácskát) láttam, 

maicuţát, de ortodoxot, ilyen catolic (katolikus) papot nem. Ej! Patronok (munkaadók, 

cégtulajdonosok) így, hogy nem menen a dologik jól, patron, doktor, vót, doktorral vótam ott, 

s akko?” (III/18:47) Igaz ugyan, hogy a papot élettapasztalata és az évek során szerzett 

bölcsessége nem ruházná fel egyértelműen a kiváltságos helyzettel, mivel rendszerint idős 

kort megélt papok töltik be ezt a szerepet.558 Ám az Isten általi kiválasztottság és ennek 

megmutatkozása a nyilvánosság előtt teljes mértékben feljogosítja őt a gyógyításra, arra, hogy 

a transzcendens szférával kialakított szoros, intenzív és megszentelődött kapcsolatot, valamint 

rejtett tudását a betegségek hiteles és eredményes elűzésére használja fel. A moşuni-i pap a 

birtokában lévő titkos ismereteket vallási hovatartozás és foglalkoztatási megkülönböztetés 

                                                
556 Klára számtalan olyan eseményről számol be – legtöbbjüket maga is tapasztalta, némelyiket azonban mások 
elbeszéléséből ismer –, amelyek egyértelműen azt bizonyítják, hogy a páter sikerrel alkalmazza látnoki 
képességeit. Ennek egyik példája a három fiatalról szóló történet, akik közül ketten a kolostor mellett parkoló 
kocsiban nemi életet éltek az egyik éjjel. Az elbeszélés eseményeit azonban Klára csupán utalásszerűen jeleníti 
meg, mivel az tabu témákat is érint, és ő maga szégyent érez a szexualitáshoz kapcsolódó kérdésekről folytatott 
nyílt beszéd miatt. Ezért utal rá, de nem ismétli el, hogy a moşuni plébános konkrétan mit mondott a fiataloknak. 
(III/14:42) 
557 Bartha 1992. 43. 
558 A román gyógyító papra vonatkozó szakirodalom általában idős, sokat megélt, felkészült egyházi 
személyként ábrázolja a fehér mágiát alkalmazó ortodox lelkészt. Lásd például Keszeg 2006. 59. 
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nélkül, az ajándékok, vagyis (szimbolikus) fizetség fejében bárki rendelkezésére bocsátja.559 

A lelkész keresztényi szándékai, tanultsága, a gyógyítói szerepkörre vonatkozó alkalmasságát 

bizonyító tettei, illetve a transzcendentális erőt befolyásoló imádságának ereje, intellektuális 

és tanítói tekintélye az, amely megkülönbözteti őt más földi halandóktól és hírnevet szerez 

neki más papokkal szemben.560 

Klára elbeszélésében a moşuni ortodox lelkész olyan szent erővel felruházott személy 

képében jelenik meg, aki Istennel és a természetfeletti világgal kialakított közvetlen és szoros 

kapcsolata révén a legtermészetesebb módon rendelődik nemcsak a hívek, hanem más páterek 

fölé is. A román pap a Klára és más hívek által „foganatosnak”, azaz hatékonynak tekintett 

liturgikus szolgáltatások miatt kerül a papi működés „érvényességének” fokát rangsoroló 

hierarchia csúcsára.561 A moşuni gyógyítót imádságának nyilvánosan többszörösen 

visszaigazolt hatékonysága és a tudását, illetve a tekintélyét jellemző attribútumok 

egyértelműen helyezik ebbe a státuszba. 

 

                                                
559 (Vö. Czégényi 1999. 35; Keszeg 2006. 56.) Ez 2006-ban Moşuniban kb. 10 lejt (100.000 ROL) jelentett 
alkalmanként, ez volt a díja a gyógyulásért mondatott imának. 
560 Vö. Horváth 1994. 27. 
561 Vö. Cserbák 1998. 40. 
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VI. Gazdasági rugalmasság és kulturális alkalmazkodás 

A archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmak „varázstalanítása” 

 

6.1. Az archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmakhoz társított absztrakt vonások 

 

Vitathatatlan tény, hogy a 20. században az archaikus szerkezetű, klasszikus magyar 

paraszttársadalmakat ért legradikálisabb kihívás a modernizáció, illetve a kelet-európai 

országokra jellemző szocialista kényszermodernizáció volt. A modernizáció fogalmának 

számtalan értelmezése lehetséges. Esetünkben gazdasági, társadalmi, politikai és kulturális 

változások komplex rendszerét jelenti, amely kihívások elé állította a hagyományos paraszti 

életvilágban honos értékrendet, szokásokat, alkalmazkodási modelleket. Nem külső, mindent 

átható, romboló és pusztító erejű kényszer, hanem a hagyományos paraszti életforma és az 

aktuális kulturális, társadalmi és gazdasági impulzusok között létrejövő szociokulturális 

kölcsönhatások összessége.562 A szembesülés a modernizáció paradigmatikus kihívásaival az 

alkalmazkodási stratégiák sokszínű mintázatát hozza létre a Kárpát-medence paraszti 

közösségeiben éppúgy, ahogyan Európában, Afrikában, vagy Indiában. A kulturális 

válaszreakciók a közösségbe tartozók aktív közreműködésével az adott paraszti életvilág és a 

modernizációs hatások sajátos vonásainak függvényében változnak. 

Mindazonáltal mind a magyar társadalomtudományok területén, mind a 

közvélekedésben kétségtelenül napjainkig létjogosultságot élvez a klasszikus 

paraszttársadalmak szociokulturális gyakorlatának az az olvasata, amely azt hagyományosan 

és kvázi egyezményes módon konzervatívnak, önszegregatívnak és introvertáltnak tételezi.563 

Ez a beszédmód a külső kizáró és a belső korlátozó eljárások rendszerében a diskurzus „igaz 

területén” az igaz értelmezés kétfajta opcióját jelöli ki a modernizálódó paraszttársadalmak 

elemzésekor.564 

Az egyik a „hagyományos paraszti kultúra felbomlása narratíva”.565 Eszerint a rurális 

közösségekre ható kulturális, társadalmi és gazdasági folyamatok, a klasszikus paraszti 

életforma átalakulása negatív előjelű változás, amelynek során a hagyományos gyakorlat és a 

                                                
562 Fejős 1998. 14. 
563 A konzervatív jelző itt a következő beállítódásra utal: a változások visszautasítása; a kulturális 
alkalmazkodásra való képesség hiánya; társadalmi és gazdasági rugalmatlanság. Az introvertáltság az 
elzárkózást, a befelé fordulást, a külvilágtól való elvonulást fejezi ki. A paraszttársadalomhoz társított 
önszegregáció a passzivitásra, az elszigetelődésre és az annak tudatos fenntartását célzó törekvésre vonatkozik. 
564 Michel Foucault a diskurzust külső és belső kizáró rendszerekre osztja. A belső korlátozó eljárások (a 
kommentár, a szerző és a diszciplína mint a diskurzus termelését ellenőrző elv) révén a diskurzus önmaga 
ellenőrzését végzi el. (Foucault 1990. 51-55.) 
565 Fejős 1998. 13. 
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felhalmozott „paraszti tudás” jelentős mértékben felszámolódik.566 A modernizáció-ellenes 

szemlélet a paraszti közösségek modernizálódását veszteségként értelmezi, ezáltal 

hierarchikus viszonyba helyezi a parasztság szociokulturális életvilágának társadalomtörténeti 

korszakait és az idill képzetét társítja a tradicionális paraszti életmódhoz.567 Továbbá hajlamos 

képtelennek tekinteni azt, hogy a hagyományos világ és a modernizáció kölcsönhatásaiból, a 

konfliktushelyzetek feloldásából új értékek is születhetnek. A modernizáció „depravációs” 

olvasata ugyanakkor értékeket társít a hagyományos paraszti és a modern társadalomhoz, 

ezáltal viszonyukban alá-fölérendeltségi pozíciókat hoz létre, és a modernizációs 

impulzusokra reagáló közösségi és egyéni alkalmazkodási minták összetett rendszerét 

leegyszerűsíti, egyoldalú és egyirányú folyamatként ábrázolja. 

A másik olvasat a paraszti közösség és a modernizáció viszonyát a heroikus küzdelem 

és a sikeres ellenállás, a mozdulatlanság megőrzésének keretében jeleníti meg. A történeti 

vonatkozásaitól megfosztott modern fogalom mint elvont szembehelyezkedés a tradíciókkal, a 

történelem egészével a 19. századi romantika időszakában termelődött ki.568 Ugyanakkor az 

értelmezésben végbement fordulat a hagyományost a statikusság állapotába taszította, a 

hagyományokat kimerevítette, míg a modern hatását, az újat a változás, a dinamikus 

alkalmazkodás képességével ruházta fel. Értékeket társított egyikhez és másikhoz is, 

létrehozta a végtelen haladás képzetét, a modernizációt a fejlődéssel, a pozitív irányú 

változásokkal azonosította. 

Mindkét szemlélet a modernizációs folyamatoknak kitett paraszti kultúrát zárt, 

„tiszta”, homogén és időtlen entitásnak tekinti, amelynek komplex rendszerét a nagyarányú 

kulturális, gazdasági és társadalmi átalakulások vagy felszámolják, vagy érintetlenül hagyják. 

Az első változat az elveszített, illetve a „huszonnegyedik órában lévő”, míg a második az 

elszigetelt paraszti hagyomány képzetét kelti életre. Ez a két értelmezés hamisan rögzült, 

idealisztikus képet fest a klasszikus paraszttársadalmakról. 

Mindazonáltal a 20. századi modernizációs kihívásokra adott válaszoknak létezik egy 

harmadik alternatívája is. Éspedig az értelmezésnek azon opciója, amely az archaikus 

szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmaktól nem elvitatja a modernizációs készséget és a 

                                                
566 A modernizáció egyfajta asszimilációs szívóhatást gyakorol a paraszti közösségekre, a modern környezethez 
történő hasonlóvá válás folyamatát erősíti fel. A Kárpát-medencei és a moldvai magyar eredetű közösségek 
esetében a magyar tudományos és a politikai elit hajlamos az asszimilációt az össznemzeti érdekeket sértő 
nemzetfogyás irányába mutató változásként értelmezni. Az asszimiláció fogalmának a romlás és pusztulás 
képzetével társított jelentése a modern nacionalizmus és nemzeti eszme térhódításával párhuzamosan a 19. 
század folyamán rögzült. (Vö. Biczó 2004. 4-8.) 
567 A parasztság idealisztikus képe a romantika időszakában alakult ki Magyarországon, amelyet az etnográfiai 
kutatások újratermeltek és folyamatosan megerősítettek. 
568 A modern történetileg változó fogalom. A 19. századot megelőző időszakokban a modern kifejezés az 
antikvitással kialakított kapcsolatot fejezte ki, a régit az újjal helyettesítő átmenet eredményére utalt. (Habermas 
1993. 153-154.) 
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rugalmas viszonyulás lehetőségét a makroszinten végbemenő változásokhoz, hanem épp 

ellenkezőleg, a kulturális alkalmazkodás típusait mutatja be. Az adaptáció mikéntjére 

helyezett hangsúly rávilágít arra, hogy a klasszikus paraszti közösségek ugyan először sok 

esetben nem akarnak, de igenis képesek alkalmazkodni a modern paradigmatikus 

kihívásaihoz. Ez a megközelítés olyan kulturális gyakorlatok és technikák működtetését 

feltételezi, amely feloldja a gyökeres kulturális másság, a modern impulzusok hatására 

keletkező konfliktusokat. Ugyanakkor nem társít értékítéletet és minősítést az adaptáció 

következtében kialakuló új gyakorlatokhoz. A gazdasági rugalmasságra és a kulturális 

alkalmazkodásra képes paraszti hagyomány olvasata hozzájárul az archaikus szerkezetű, 

klasszikus paraszti közösségek „varázstalanításához” és a szociokulturális gyakorlatukról 

alkotott számtalan romantikus, eszményített, tévesen megszilárdult képzet felülbírálatához. 

A modernizációs impulzusok okozta konfliktusok feloldásában nagyfokú adaptációs 

készségről tanúbizonyságot tevő paraszttársadalom olvasata nem teljesen ismeretlen a magyar 

néprajz tudománytörténetében. Lássunk néhány példát a tendenciaszerűen kibontakozó 

közelítésmódra! 

A paraszti életvilág „jelenének”, aktuális állapotának felfedezése a magyar 

társadalomtudományokban és a közvélekedésben egyaránt az 1930-40-es évekre tehető. A 

falukutató mozgalom számos műfajba sorolható írása és a szociográfiák a gazdasági-

társadalmi átalakulások vidékre gyakorolt hatásait vizsgálták, társadalmi tényként 

regisztrálták a klasszikus paraszttársadalom és kultúra felbomlását. A modernizáció okozta 

változásokat kikerülhetetlennek tekintették, a „parasztiatlanodás” folyamatát Erdei Ferenc a 

„társadalmi fejlődés szükségszerű útjának” nevezte.569 A művek a szociokulturális környezet 

átalakulásának következményeit mutatták be, a lokális paraszti életvilágban kitermelődött új 

tényezőket jegyezték le, az egykézés gyakorlatát helyezve a leírások központi elemévé – 

függetlenül attól, hogy a szerzők a romantikus parasztfelfogást képviselték-e vagy sem.570 

Ugyanebben az időszakban a néprajztudományban is megfogalmazódott a külső 

impulzusokra reagáló paraszti hagyomány gondolata, az, hogy a kultúra és a falu mindennapi 

életvilága történetileg változó, folyamatosan mozgásban lévő társadalmi valóság.571 Ez a 

felismerés a paraszti környezet statikus ábrázolásából adódó veszélyekre, a romantikus 

                                                
569 (Erdei 1941. 81-83.) A falukutatás és a néprajz összefüggéseiről lásd például: Kósa L. 1979. 34-40, 1989. 
210-221, 2002. 57-67; Paládi-Kovács 2002b 19-39; Keményfi 2006. 588-595; Kotics 2007. 23-42; az erdélyi 
falukutatásról lásd például Venczel 1993; Cseke 2001. 178-194; Venczel 2005. 138-163. 
570 Lásd például Elek – Gunda – Hilscher 1936; Kiss G. 1937; Ortutay 1937a; Kiss L. 1939, 1941; Szabó Z. 
1986. 
571 „A falu képe minden vonatkozásában mutatja az állandó történeti változást, a változó erők nyomait. A 
népköltés, díszítőművesség stílusrétegei, a házformák, gazdasági eljárások, viseletek, szokások, társadalmi 
expanziók mind azt mutatják, hogy a falu is mindig mozgó, alakuló: „fejlődő” valóság volt, a történet és a fölötte 
lévő társadalmi szerkezet új meg új hatásaira élénken reagált.” (Ortutay 1937b 45.) 
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néprajzi szemlélet buktatóira hívta fel a figyelmet, mint például a népi kultúráról alkotott 

idillikus kép egyoldalúságára, a falu társadalmi problémáinak semmibevételére. Ebben az 

összefüggésben lett a paraszttársadalom az új kihívásokra ilyen vagy olyan válaszokat adó, a 

kulturális-társadalmi változásokhoz alkalmazkodó entitás – bár többnyire a megelőző történeti 

korszakokra vonatkozóan. 

Az 1930-as években országszerte fokozott érdeklődés mutatkozott a paraszti életmód 

és hagyományok irányába, ekkor indult például a Gyöngyösbokréta- és a falukutató 

mozgalom is. Ezek a folyamatok azzal szembesítették a falusi résztvevőket, hogy a paraszti 

magatartás önmagában is gazdasági funkcióértékre tehet szert. A mozgalom tagjai és a 

faluban lakó társaik, rugalmasan reagálva az új társadalmi-kulturális igényekre, a társadalmi 

helyzetük által meghatározott életmód egyes elemeit (éneket, táncot, szokásokat, viseletet 

stb.) jövedelmet biztosító forrásként kezdték használni.572 

Három évtizeddel később, az 1970-es években a néprajzi jelenkutatás megindulásával 

összefüggésben ismét feltűnt az adaptív paraszti hagyomány olvasata a 

néprajztudományban.573 A korszak jelenorientált etnográfiai kutatásai – mint például a 

varsányi vagy a nógrádsipeki – a magyar „parasztpolgárosodás” folyamatát, a kelet-európai 

kényszermodernizáció okozta társadalmi, kulturális változásokat vizsgálták.574 

A Varsányban végzett kutatások tematikai sokszínűséget mutattak: a gazdasági 

szerkezet vizsgálata mellett kiterjedtek az időfelhasználásban, a családtípusban és a családi 

háztartásszervezésben bekövetkezett változásokra, az értékek átszerveződésére, a viselet és a 

hitélet átalakulására is. A terepmunka eredményei alapján többek között az a megállapítás 

fogalmazódott meg, hogy a 60-70-es években szerveződött családok új társadalmi „ideálhoz” 

kezdtek igazodni.575 Az új családmodell – a szülőktől független, modern bútorokkal és 

eszközökkel felszerelt lakhelyen élő kétkeresős családi közösség – kialakítása tulajdonképpen 

a szocialista modernizáció kihívásaira és kényszereire adott válasz volt. 

Nógrádsipek földrajzi fekvése, a település természeti adottságai már a 19-20. század 

fordulójától arra késztették a lakosságot, hogy mobilis életformát alakítson ki: a művelhető 

földterület elégtelensége miatt a falun kívül keressen mezőgazdasági munkát, vagy a falun 
                                                
572 Ortutay 1937b 55-56. 
573 1971-ben az MTA a kutatás egyik főirányaként jelölte meg a falu társadalmi szerkezetének és a falusi 
életmódnak a változásait. A néprajzi jelenkutatást tárgyaló vitaülés anyagát lásd a Magyar Filozófiai Szemle 
hasábjain (Barabás, Dömötör T., Hofer, Juhász P, Sárkány 1972, az előzmények: Voigt 1972), illetve az 
Ethnographiában (Zsigmond 1972. 378-380.) A jelenkutatás történetéről részletesebben: Fejős 2003. 9-10; 1945-
85 közötti folklorisztikai kutatásokról: Voigt 1987a 7-65; illetve jelenkutatásról: Voigt 1987b 81-89. 
574 Az MTA Néprajzi Kutató Csoport tagjai külső munkatársakkal közösen végeztek kutatást két nógrádi 
faluban: 1972 és 74 között folklóranyagot gyűjtöttek Nógrádsipeken, 1971-74 között a falu társadalmi-kulturális 
arculatát vizsgálták Varsányban. 1975-ben indultak meg a vizsgálatok Zsombón. (Bodrogi 1978; Szemerkényi 
1980; Niedermüller 1982.) A Kutatóintézet 2000-2001-ben mindhárom települést újabb jelenkutatások 
helyszínéül választotta. 
575 Zsigmond 1978. 154-158. 
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kívül értékesítse az erdőlés és az erdők biztosította javakat (faeszközöket, hamuzsírt). Az 

1960-70-es években általános gyakorlat volt, hogy a férfiak jelentős része hosszabb-rövidebb 

időre rendszeresen kilépett a nógrádsipeki mindennapokból. Mivel a mezőgazdasági munka 

elértéktelenedett és nem biztosított megfelelő jövedelmet, így sokan az építőiparban vállaltak 

munkát, akár a Balaton vidékén is, vagy egyéb, nem mezőgazdasági munkába kezdtek. 

Ugyanakkor a nők is közvetlen tapasztalatokat szereztek a falu hátárán kívüli világban, mivel 

lánykorukban summásnak és aratómunkásnak jártak az Alföldre.576 Eszerint a nógrádsipekiek 

rugalmasan alkalmazkodtak a megváltozott gazdasági körülményekhez és a kor kihívásaihoz. 

A magyar nyelvű erdélyi irodalomban, szociográfiákban és közvélekedésben sem volt 

ismeretlen hagyomány a paraszttársadalom polgárosodásának, a vidék „urbanizálódásának” 

gondolata. Számunkra elsősorban ennek az olvasatnak a létezése fontos és nem az, hogy a 

változások regisztrálása mi célból, milyen szándékkal történt. Vargyason az 1940-es évek 

második felében nyílt az első bánya, amely hamarosan nyilvános versenyhelyzetet teremtett a 

mezőgazdasági munkavégzés és az ipari tevékenység között. Az utóbbi szféra, mivel 

hosszútávon és megbízhatóan biztosította a család „boldogulását”, magához vonzotta a falusi 

munkaerőt. Vargyas az 1970-es évekre jól működő ipari telepekkel (szén- és kőbányával, 

borvíztöltő üzemmel) rendelkezett és a paraszti lakosság képes, és részben kénytelen, volt 

igazodni a szocialista iparosítás következtében kialakult új élethelyzetekhez, ismeretlen 

elvárásokhoz és igényekhez (családalapítás, házépítés, viselet stb.).577 

A Moineşti környéki olajbányászatban, a moldvai „mozgó iparban” az 1970-es 

években számos moldvai csángó faluból (például Pusztinából is) származó férfi dolgozott. 

Rendszerint naponta ingáztak a fúrótornyokhoz, amelyek az olajkutakban található 

olajmennyiség függvényében változtatták a helyüket – innen ered az elnevezés, „mozgó ipar”. 

A családi „boldogulás” érdekében gazdasági és kulturális alkalmazkodásra kész és képes 

moldvai csángók megragadták a szocialista kényszermodernizáció nyújtotta új lehetőségeket 

és többen már az 1940-es évek második felétől az olajiparban kerestek munkát.578 A 

makrogazdasági szerkezet átalakításához történő igazodás életformaváltást eredményezett, 

ami számtalan elem mellett például a családi együttélés szokásait is megváltoztatta. 

A kilencvenes években ismét erőteljesen megélénkült a tradicionalizmus iránti 

érdeklődés, ám a modernizáció és a hagyományos életvilág kölcsönhatásait vizsgáló, jelenre 

irányuló kutatások is megfigyelhetők a magyar etnográfiában.579 A kulturális alkalmazkodás 

                                                
576 Szemerkényi 1980. 16-20. 
577 Lásd Balogh Edgár 1940-70-es években készített publicisztikáit, riportjait, szociográfiai írásait (Balogh 
1979.) 
578 A moldvai csángókról 1957 és 77 között készített cikkeket lásd Beke 1988. 
579 Fejős 2003. 14. 
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és a jelenkutatás példáit kiválóan szemléltetik a székelyföldi, a Gyimes-völgyi, vagy a 

moldvai kutatások.580 

A modernizálódó gyimesi szociokulturális életvilágban sajátos helyzet alakult ki 

napjainkban. Annak ellenére, hogy a fiatal generáció életvitele nyomaiban még őrzi a 

hagyományos paraszti műveltséget, tagjai teljesen elidegenedtek a tradicionális életvilág 

értékeitől. A generációs konfliktus az idősek irányába mutatott ellenséges érzelmekben és a 

nyílt agresszióban jut kifejeződésre, a kulturális alkalmazkodás szélsőséges eseteként 

értelmezhető. Az idősek tekintélye és tudása teljesen érvényét vesztette, az irányukba mutatott 

tisztelet olyannyira lecsökkent, hogy nem ritka az, ha testileg bántalmazzák őket, vagy a 

mindennapokban kiszorulnak a gazdasági épületekbe.581 

A moldvai csángók jelenét és a paraszti kultúra modernizálódását vizsgáló kutatások 

számos témára kiterjednek.582 A modernizációnak a vallásra gyakorolt hatása egyrészt az, 

hogy a moldvai falvakban megélénkültek az új vallási mozgalmak, másrészt megfigyelhető a 

hagyományos vallásos gyakorlatok és világkép érvényességének megkérdőjelezése, illetve 

átszerveződése.583 A modernizáció és a nyelvhasználat kérdésének vizsgálata a nyelvi 

asszimiláció és a nyelvcsere, a nyelvi szocializáció folyamatát tárja fel napjainkban.584 A 

társadalmi kontroll és büntetésformák hagyományos rendszere is átalakult; a nemzetközi 

migráció sokszínű kulturális és társadalmi hatást gyakorolt a csángó közösségekre, például 

megjelentek új fogyasztói szokások is.585 

Mindazonáltal a hagyományos paraszti közösségek esetében mind a veszteség, mind a 

sikeres ellenállás olvasata egyaránt érvényesnek tekinti a konzervatív, az önszegregatív és 

introvertált vonásokat. Először nézzük meg az általánosság szintjén, hogy ezek 

tulajdonképpen milyen feltételezéseket takarnak, majd az értekezés korábbi részeiben 

olvasható, a terepmunka tapasztalatokra épülő elemzésekkel összefüggésben vizsgáljuk meg a 

kulturális alkalmazkodás moldvai gyakorlatát! 

                                                
580 A székelyföldi kutatásokat a csíkszeredai KAM kutatói végezték, illetve végzik, a Gyimesben és a 
Szilágyságban a Miskolci Egyetem Kulturális és Vizuális Antropológia Tanszéke folytatott, folytat jelenorientált 
vizsgálatokat, Moldvában kutatásokat a kolozsvári Magyar Néprajz és Kulturális Antropológia Tanszéke és a 
Kriza János Néprajzi Társaság végzett. Lásd részletesebben a kutatóközpontok és tanszékek kiadványait, illetve 
Fejős 2003. 15-16. 
581 Lásd részletesen Biczó 2005. 467-477. 
582 Lásd például Pozsony Ferenc monografikus munkáját (Pozsony 2005); és Kinda-Pozsony (szerk.) 2005; 
Ilyés-Peti-Pozsony (szerk.) 2008. A témához kapcsolódó moldvai csángókutatás és szakirodalom részletesebb 
kifejtését lásd az értekezés 1.1. fejezetében. 
583 Lásd például Tomán 1994. 43-49; Tánczos 1996; Ilyés, Pápai, Peti, Şerban írásait in: Kinda-Pozsony (szerk.) 
2005; Peti 2007b 95-111, 2007c 47-69. 
584 Lásd például Tánczos 1999, a kolozsvári kutatókkal együttműködő budapesti kutatók munkáit: Kiss J. 
(szerk.) 2004. és Bodó Cs. 2004a 150-160, 2004b 347-358, 2005. 293-307; és Tánczos 2008; illetve a Tánczos 
Vilmos által 2008-2009-ben végzett ismételt nyelvtudás, -állapot felmérést. 
585 Lásd például Kotics 1999; Hegyeli 1999, Pozsony 2003, 2005, Hegyeli 2005; Kinda 2005, 2008, Mohácsek-
Vitos 2005, Pozsony 2008. 
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6.1.1.„Homo conservativus” – a konzervatív paraszti habitus 

 

Az archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmaknak tulajdonított konzervatív 

habitus az aktuálisan működő társadalmi berendezkedés és viszonyok, a már létező kulturális 

rendszer megőrzését tételezi. Továbbá, a tudatos szembehelyezkedést a „modern” befogadását 

célzó kísérletezéssel, vagyis a tartózkodást mindazon gyakorlatoktól, amelyek nem 

illeszthetők be a lokális hagyományok körébe, a történelmi folyamatok és egyéni 

tapasztalatok által meghatározott világértelmezés kereteibe. Eszerint az újdonságokat akkor 

fogadták el, amennyiben azok érvényesnek minősültek a lokális tapasztalati horizonton belül, 

amennyiben azok beemelhetők voltak a mindennapi tapasztalatok valóságába. Ezzel 

összefüggésben azt is feltételezik, hogy a paraszttársadalmak a mindenkor fennállót tartják a 

„lehetséges világok legjobbikának”, továbbá az újítások és a pozitív irányú változások között 

nem látnak összefüggéseket.586 

A konzervatív habitus magától értetődően kelti életre azt a képzetet, hogy a parasztok 

az aktuális életvilág változatlan fenntartására törekszenek, a megőrzés vágya vezérli 

mindennapi cselekedeteiket. Ugyanakkor ez egyáltalán nem jelenti a társadalmi, kulturális 

berendezkedés statikusságát, a megőrzés vágya nem zárja ki a változásokat, amennyiben azok 

biztosítják az adott társadalmi rend létének és működésének folyamatosságát.587 Az újítás, az 

átalakítás, az alkalmazkodás tehát önmagában nem idegen a konzervatív gondolkodásban és 

ezáltal a klasszikus paraszttársadalmak világában sem. Az utóbbiakhoz társított 

hagyományelvű gondolkodásmód azonban azt jelenti, hogy a tagok a szokásokat a társadalmi-

kulturális funkció működésének függvényében alkalmazzák.588 Nem ragaszkodnak a formai 

szerkezethez, ha a szokások kiüresedtek, ha megszűntek betölteni funkciójukat, akkor azt új, 

az adott funkciónak megfelelővel helyettesítik. Vagy éppen fordítva, a funkció további 

működtetése érdekében a megváltozott formai keretek integrálása történik. 

A hagyomány működése hozzávetőleges változatlanságot tételez, formai és tartalmi 

tekintetben egyaránt. A szokások létezése önmagában tehát az időtlenség látszatát sejteti és 

azt a meggyőződést kelti, hogy a faluközösség tagjai „mindig is” az adott szokáselemeket 

követték, meghatározott sorrendben és kijelölt időpontban. Ám a „mindig is” időbeli-történeti 

síkja a szokásokat önmagában nem képes működtetni a hagyomány rendszerében, ha azokhoz 

nem társul a térbeli dimenzió és a társadalmi vonatkozás is. A szokások abban az esetben 

válnak mindenki által követett hosszabb távon érvényesülő társadalmi gyakorlattá, ha fizikai 
                                                
586 Vö. Jónás 2005. 89. 
587 Scruton 2002. 32. 
588 Kaschuba 1990. 72. 
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lokalitáshoz kötődnek és a közösség tagjai nyilvánosan elismerik őket, vagyis rendelkeznek 

az „itt” és a „mindenki más” relevanciájával.589 Ennek hiányában azonban a szokás érvényét 

veszti a közösség mindennapi gyakorlatában, vagy éppen fordítva, egy idő után az új szokás is 

szert tesz a „mindig is” tartalomra a „helyhez” kötöttségnek és a társadalmi elfogadottságnak 

köszönhetően. 

A paraszti közösségek sztereotipikus jegyeként rögzült konzervatív habitus részeként 

fontos alkotóelem még az autoritás tisztelete is. A falvakban működő külső tekintély 

kontrollmechanizmusa az erkölcsi, az elvont és a konkrét normákon keresztül nyilvánul meg, 

ami a „tudni mit” és „tudni hogyan” ismeretét jelenti. A tudást, ami egyaránt vonatkozik a 

köznyelvre, a tárgyakra és használatukra, valamint a szokásokra is.590 A külső tekintély, a 

moldvai csángó „világ” „mások megítélő tekintetét”, a „közösség vigyázó szemét” képviseli, 

az erkölcsi normák és a gyakorlatban alkalmazott elvárás- és értékrendszer betartását, illetve 

betartatását szabályozza.591 A tekintély létezése azonban az emberek magatartásának 

függvénye, hiszen olyan „hatalmas alkotás”, ami csupán addig működik, amíg azt 

gyakorolják, megértik és engedelmeskednek neki.592 

A „világ” absztrakció, elvont formában létező társadalmi intézmény, amelynek a 

mindennapokat szabályozó működési kerete a közvélemény, a „falu szája”. A társadalmi 

ellenőrzés a mindennapi kommunikációs helyzetekben, tanácsokon és tiltásokon keresztül 

nyilvánul meg.593 A közösség szeme, a falu szája azonban a társadalmi ellenőrzés összetett 

szerkezetét testesíti meg: nemcsak korlátozza, szabályozza és ellenőrzi a faluközösség 

tagjainak magatartását, szokásait, tárgykultúráját, hanem a mindenkori változásoknak, például 

a technikai újításoknak, eszközöknek és a gondolkodásmódot meghatározó újabb tényezőknek 

az általános elterjedését is vezérli. A „világ” egyrészről szankcionál, kirekeszti és eltávolítja a 

normaszegőket, tehát érvényesíti a konformizmust és a tradíciókat. Másrészről újabb és újabb 

értékeket, normákat legitimál és emel be a kulturális rendszer mindennapi gyakorlatába, 

elfogadtatja az újításokat, összhangot teremt a külső környezet átalakulása és a paraszti 

szociokulturális életvilág között.594 Például a varsányi hagyományos háztartásszervezésbe 

kerülő új elemek elterjedésének feltételeit pontosan a közösségi figyelem, az odafigyelés 

teremtette meg, a „világ” folyamatos jelenléte a családok mindennapi életében.595 

                                                
589 Bausinger 1995. 93. 
590 Heller 1996. 111-113, 191-192. 
591 Heller 1994. 126; 1996. 12-13. 
592 Scruton 2002. 46. 
593 Hoppál 1970. 78-79. 
594 Gusti 1976. 193. 
595 Kovács E. 1978. 196. 
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A konzervatív időszemlélet a múlt egészét szimbolizálja a jelenben, a jelent a múlt 

örökségeként értelmezi és nem a jövő kiindulópontjaként.596 Az időnek ez a diakronikus 

kezelésmódja a konzervatív időélményt a múltba vesző és onnan egészen a jelenig nyúló, ott 

aztán megtorpanó történeti mélységgel ruházza fel. Ez a megközelítés jelenik meg az 

„etnográfiai jelen idő” klasszikus fogalmában is; abban, hogy az etnográfusok a 

mindennapokat stabil, ciklikus, vagy lassan változó szociokulturális életvilágnak tekintik.597 

A múlt jelenre vetítése történik, amely a klasszikus paraszttársadalmakra vonatkozóan az 

időtlenség, a „történelem nélküliség”, a „történelmen kívüliség” képzetét kelti életre.598 Így az 

„olvasók” számára – a tudományos vagy a hétköznapi világ tagjai számára egyaránt – 

pontosan a paraszti kultúra rögzült és történetileg hitelesített elemei lesznek azok, amelyek 

elnyerik a valódiság, a hitelesség címkéjét. A konzervatív kép irányította látásmóddal bíró 

„olvasók” ezeket a „valódi” kulturális jegyeket veszik észre és emelik be az értelemképzés 

játékterébe. Ezáltal a „hitelesnek” elfogadott elemekből kialakított kép újfent megerősödik és 

ismételten tudományos megerősítést nyer, újratermeli önmagát. 

Az időtlenséggel hozható összefüggésbe egy további jellemző: a helybenmaradás és a 

mozdulatlanság. A paraszttársadalom kimerevített, statikus képe azonban nemcsak a földrajzi 

és társadalmi mobilitásra, a társadalmi csoportok közötti interakciókra vonatkoztatva jelenik 

meg, hanem mint a kulturális tudás komplex rendszerét meghatározó tényező is. 

A paraszti közösségekhez társított konzervatív habitus ugyanakkor magában foglalja a 

vallásos világképet, a rendszeres vallásgyakorlást is. Ehhez társul az a képzet, amely a 

racionális választás kulturális opciójának hiányát és a racionális viselkedésformák 

működésképtelenségét tulajdonítja az archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmak 

tagjainak.599 Ugyanakkor napjaink racionalizált intézményeinek létezése, a józan ész logikáját 

követő világmagyarázat és szabályrendszer működése nem feltételezik egyértelműen azt, 

hogy a modern emberek racionálisabban cselekednének, mint a hagyományos paraszti 

közösségekbe tartozók. Vagy éppen fordítva.600 

 

6.1.2. A befelé forduló, elzárkózó paraszttársadalom 

 

A másik klasszikus vonás, amit a veszteség és a sikeres ellenállás olvasata a 

modernizálódó paraszttársadalmaknak tulajdonít: az introvertált szemlélet. Ez annak 

feltételezését jelenti, hogy a hagyományos paraszti életvilág alaptermészete szerint zárkózott, 
                                                
596 Mannheim 1994. 78; Jónás 2005. 94. 
597 Hannerz 1997. 89. 
598 Bausinger 1995. 20. 
599 Vö. Bausinger 1995. 24. 
600 Heller 1996. 190-191. 
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és befelé forduló emberek természeti és társadalmi valósága. Továbbá azt, hogy a paraszti 

gazdálkodók tudatosan nem keresik a külső kapcsolatokat, visszavonultan élik 

mindennapjaikat az elzárkózás vágyától vezérelten. Az elzárkózás következtében egyben 

romlatlanok és tiszták is. Ebben a képben az introvertált jelleg egyaránt érvényes a 

társadalom, a kultúra és a gazdaság minden területére, vagyis éles és átjárhatatlan határvonalat 

hoz létre a paraszti közösség és a falu határán kívüli életvilág társadalmi valósága között. 

A képzetet, miszerint a parasztok elzárkózva és a külvilágtól elvonulva élnek, azonban 

cáfolja az, ahogyan a történeti idők folyamán a paraszttársadalmak eltérő módon ugyan, de 

folyamatosan reagáltak a körülöttük végbemenő gazdasági-társadalmi változásokra.601 A 

nagyvisnyói parasztok a huszadik század fordulóján az állattartásról és erdőlésről áttértek a 

mezőgazdasági munkára, majd az 1910-20-as években az iparban és a bányászatban 

helyezkedtek el. Utóbbi a férfiakat érintette, váltást jelentett a munkakultúrában és naponta 

vagy hetente térbeli helyváltoztatással járt. A világgazdasági válság hatására a 

munkaerőfelesleg visszaáramlott a mezőgazdaságba és a harmincas évektől kezdve 

általánossá vált a summáskodás. Az egész folyamat az aktuálisan működő gazdasági 

feltételrendszerre adott „rugalmas reagálás”, az ország gazdasági struktúrájának 

változásához, az ipari szektor megerősödéséhez, illetve hirtelen hanyatlásához igazodó 

történeti alkalmazkodás egyik példája.602 

A Székelyföldön a 19. század második felétől folyamatosan működtetett társadalmi 

gyakorlat volt a vándorlás, a paraszti közösségek munkamigrációval válaszoltak az 

össztársadalmi átalakulásokra.603 Kezdetben az elvándorlás célállomása elsősorban Románia 

volt, ahol a székelyek vagy a mezőgazdaságban végeztek idénymunkát, vagy a városokban 

helyezkedtek el, általában a kisipari és szolgáltató szektorban. A századfordulótól az első 

világháborúig az Egyesült Államok volt a migráció vonzásközpontja, azonban továbbra is 

működött a Romániába vándorlás gyakorlata is. Ugyanakkor ebben az időszakban 

folyamatosnak mondható a falvakból a városokba költözés. A két világháború között sokan az 

erdélyi városokba és a Kárpátokon kívülre vándoroltak, időszakos munkavállalás vagy a 

végleges letelepedés szándékával. Az 1950-60-as években a migráció célja a távolabb 

elhelyezkedő országrészek, elsősorban a városok és ipari központok, Brassó, Hunyad, 

Szatmár, Máramaros megyében, a Bánságban és Bukarestben. Ezt követően elsősorban a 

Székelyföldön belüli mozgás volt tapasztalható, a falusaik beköltöztek a városokba, illetve 

                                                
601 Az archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmakat jellemző gazdasági rugalmasság és kulturális 
alkalmazkodás nemcsak magyar, hanem európai példákkal is alátámasztható. Lásd részletesebben Kaschuba 
1990. 63-64. 
602 A. Gergely 1990. 31-33. „Valamiféle morális és praktikus dimenzióban értékelték, illetve vették tudomásul, 
hogy az ipar betört a megszokott mozgási-eligazodási tartományokon belülre.” (A. Gergely 1990. 35.) 
603 A székelyföldi migráció történetének áttekintését lásd Oláh S. 1996a 15-35. 
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naponta vagy hetente ingáztak munkahelyükre. A munkavállalás idegen környezetben 

évtizedeken keresztül gyakorolt, társadalmi érvényességű kulturális mintaként működött, a 

mobilitás készség alapvetően határozta meg az aktuális társadalmi, kulturális kihívásokra 

adott válaszokat.604 

A székelyföldi tömeges el- és visszavándorlás a makrotársadalmi változások 

függvényében háromféle változatban valósult meg: időszakos migráció, huzamosabb ideig 

tartó távollét és visszaköltözés, valamint végleges elköltözés a faluból. Ennek megfelelően 

változott a vándorlás helyszíne és időtartama, ám a migrációban résztvevők minden esetben 

megtapasztalták a falu és város különbségét, az életformák eltéréséből adódó konfliktusokat 

is.605 Kétségtelen tehát az érintkezés és a kölcsönhatás a székelyföldi mikro- és a magyar, 

illetve a román makrokörnyezet között, felsejlik az utóbbi szerkezetváltozásaihoz történő 

igazodás, az alkalmazkodás kulturális gyakorlatának folyamatos működtetése. A földrajzi 

mobilitásnak ez a vázlatos leírása is ellentmondani látszik a külvilágtól elvonulás képzetének. 

A falu és a paraszti kultúra sohasem zárványszerű és önmagában álló entitás. Az 

elzárkózás képzetének létjogosultságát kérdőjelezi meg az a ténymegállapítás is, hogy az 

össztársadalmi struktúrának a paraszti közösségen kívüli részei, például az „elit” tagjai is 

közvetlenül részt vettek a mindennapokban, vagy ha személyes jelenlétükkel nem is, de 

közvetett formában mentális szinten meghatározó módon hatottak a lokális életvilágra.606 

Mindazonáltal ez nem volt egyoldalú folyamat, hanem két, egymástól megkülönböztethető és 

egymással kölcsönhatásban álló kulturális rendszer dialogikus viszonyát jelentette. Az 

iskolákban, egyházi intézményekben továbbított „nagy hagyomány” (great tradition) és a 

falvak hétköznapi életében gyakorolt „kis hagyomány” (little tradition) folyamatos 

interakcióban voltak, be- és kivándoroltak egymás területére.607 

A moldvai csángó paraszttársadalom sem létezett, és napjainkban sem létezik a román 

társadalmi, gazdasági folyamatoktól függetlenül, hanem azokkal mindig szerves 

összefüggésben állt. A román „nagy hagyomány” éppúgy megjelent és megjelenik a moldvai 

csángó mindennapokban, ahogyan „kis hagyományuk” a magyar kultúra lokális formájának 

tekinthető. Ennek feleltethető meg nagyjából a csángók sajátos nyelvi helyzete is, vagyis az 

                                                
604 Vö. Oláh S. 1996c 14. 
605 Oláh S. 1996a 30. A Székelyföldön az 1950-es évek előtt az időszakos kilépés gyakorlatának mint 
stabilizációs stratégiának a gazdasági és társadalmi gyarapodás mellett – ezek egyben a kilépés motivációját is 
képezték – kognitív hozadéka is volt. A „városi” tudás olyan presztízst termelt a kilépő nők számára, amit a 
közösségen belül sikeresen fel tudtak használni a mindennapi életben és a társas érintkezésben. Az 50-es évektől 
azonban megváltozott a kilépés gyakorlata és célja, ekkor a lokális közösség és a család már egyre kevésbé jelent 
meg referenciarendszerként. (Oláh S. 1996b 57-63.) 
606 Redfield 1989. 36. 
607 A klasszikus paraszttársadalmak hiedelemvilága és kulturális gyakorlata, a „kis hagyomány” nem létezik 
önmagában, és nem alkot körülhatárolt egységet, hanem a helyi kulturális rendszer egy nagyobb egész, „nagy 
hagyomány” szerves részét képezi. (Redfield 1989. 42-43.) 



 197 

írásbeli-szóbeli kétnyelvűség, a másikkal történő azonosságot nagymértékben támogató 

többes nyelvi kötődés. Az írásbeliség a román köznyelvet, a szóbeliség elsősorban a magyar 

nyelv helyi dialektusát, a csángót foglalja magában. A kétnyelvűségnek ez a fajtája azonban 

korántsem annyira példa nélküli, mint ahogyan ez az etnográfiai területén és a 

közvélekedésben elterjedt.608 

Az archaikus szerkezetű moldvai csángó paraszttársadalom tehát a külvilágtól nem 

elszigetelten működött, hanem azzal folyamatosan és több színtéren is érintkezett. 

Kétségtelen, hogy számos csángókutató tesz említést a csángó-román társadalmi és kulturális, 

vallási kölcsönhatásokról, azonban ezen összefüggések beemelése az etnográfiai leírásokba 

általában a kulturális határképzést szolgálta. Ezek a munkák, tudatosan vagy a reflektálatlan 

megközelítésmódból adódóan, elsősorban a kulturális különbségek specializálását végezték el 

a nemzeti sajátosságokkal összhangban, és nem a szociokulturális valóságok reflektív, 

kölcsönös egymásra hatásának elemzését valósították meg. 

Az etnikai és kulturális határképzésnek ez a módszere rendszerint a „kulturális 

szennyezés retorikájának” eszközkészletét alkalmazza, ami a klasszikus csángó értékrendszert 

romlatlannak és tisztának tekinti.609 Ebben az érvelésben a csángók a romboló hatásúnak 

tételezett külvilági impulzusokkal szemben védelmezésre szoruló közösségként jelennek meg, 

akik elszenvedik a modernizációs változásokat és a modern kihívásokra nem képesek 

cselekvőként reagálni. 

A kultúra változatlanságát, „érintetlenségét” feltételező „kulturális szennyezés 

retorikája” domináns érvrendszerként működik a tudományos térben és a közgondolkodásban 

egyaránt. Ennek elválaszthatatlan része a veszteség-képzet, amely a moldvai csángó kulturális 

rendszert a feloldódás és az eltűnés potenciális lehetősége miatt megóvásra szoruló értékként 

tételezi. Ez a diskurzus olyan csángó képet teremt újra és újra, legitimál és hoz forgalomba, 

amely egyszerre jeleníti meg a veszteséget és szólít fel az értékőrzésre, miközben elidegeníti a 

                                                
608 Az írott és a beszélt nyelvek különbsége a történelem folyamán, például az ókori Egyiptomban, vagy a 
középkori Angliában is megfigyelhető volt, ahogyan a jelenben, különböző okok miatt, bevett gyakorlatként 
alkalmazzák például az afrikai országokban is (ahol az angol az írásbeliség nyelve és a helyi nyelv a szóbeli 
kommunikáció eszköze). (Goody 1998. 211-215.) A moldvai csángóknál is alkalmazott eljárás, hogy a románul 
írott szöveget magyarul, vagy román-magyar nyelv-, illetve kódváltással olvassák fel. 
609 A kulturális, etnikai határképzési mechanizmusok csoportosításának egyik példája két alapvető típust határoz 
meg, amelyek működése domináns tényezőkre épül, ám korántsem csak azokat tartalmazza. A különbségtételt 
segítő ’leltárokat’ (diacritical ’inventories’) mint például a nyelvet, a rítusokat vagy a viseletet, mindkét változat 
a retorika eszközével sajátítja ki, helyezi védelme alá, határolja körül. Az egyik narratíva a „kulturális 
szennyezés” (rhetoric of cultural pollution), a másik a „kulturális eltulajdonítás retorikáját” (rhetoric of cultural 
appropriation) képviseli. Utóbbi a csoporton kívül állókat azzal vádolja, hogy a csoport belső kulturális 
tudáskészletének egyes elemeit saját céljaik érdekében használják fel. Ez tulajdonképpen a csoporton kívüliek 
által használt módszerek elleni fellépés a belső értékek kisajátításának megóvása érdekében. Mindkét 
határképzési narratíva különbséget tesz „belső és külső” csoport között, az utóbbi bezárja, és nem engedi 
„elidegenedni”, az ’idegenség’ szférájába kerülni a saját kulturális értékeket. (Harrison 1999. 10-12.) 
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„Másik” kultúráját.610 Igaz ugyan, hogy a kulturális és társadalmi érintkezések típusa, 

gyakorisága és intenzitása a csángó falvak földrajzi elhelyezkedésének és az adott 

társadalomtörténeti korszak jellemző vonásainak függvényében változott, ám semmiképpen 

sem beszélhetünk azok hiányáról. 

 

6.1.3. Tudatosan fenntartott elszigetelődés 

 

Az a feltételezés, miszerint az archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmak 

önszegregatív gyakorlatok sokaságán keresztül szándékosan különülnek el a környezetüktől, a 

falusi lakosságot a gazdasági, társadalmi, politikai és kulturális változások elszenvedőiként, az 

átalakulások passzív szereplőiként tünteti fel. Ebben az összefüggésben a társadalmi-

kulturális különállás megvalósítása tudatosan alkalmazott kulturális magatartásforma, amely a 

közösség mindennapi életében bevett kulturális gyakorlatként működik. A szándékolt 

elkülönülés gondolata azonban nemcsak földrajzi tekintetben nyer értelmet, hanem kiterjed a 

gondolkodásmódra és a lokális életvilág hétköznapi gyakorlatára is. Továbbá tudatosságot 

feltételez a térbeli és kulturális határok kialakításában és fenntartásában, az elszigetelődést a 

mikrovilágban kulturálisan kódolt viszonyulásként tételezi. 

A szóbeliség viszonyainak tudásmegőrző intézményeként funkcionáló hagyomány 

domináns jelenléte egyfajta szabad mozgást biztosított a paraszti közösségek tagjainak, a 

kultúra és az egyén kölcsönössége okán lehetővé tette az egyéniség megmutatkozását és a 

tradíciók újraalkotását is.611 Például a moldvai írásbeli-szóbeli kétnyelvűség, a csángó 

írásbeliség hiánya és a szóbeliség meghatározó szerepe a múlt és az elsődleges hagyomány 

világának újraíródását, a klasszikus elemek interaktív átformálását a társadalmi valóságban 

elérhető, természetes és hétköznapi gyakorlatként alkalmazta.612 Az aktuálisan működő 

átírására mozgásteret nyújtó hagyomány azonban nem önmagában létezett, hanem a külső 

környezettel összefüggésben működött, szerkezete és belső szabályai ennek függvényében 

változtak. A falu nem létezett a városi környezet, az írásbeliség és a „nagy” hagyomány 

nélkül, és fordítva. Nem volt elszigetelt életvilág. 

A csángó tradíciók a klasszikus paraszttársadalmak időszakában sem alkottak zárt, 

szilárd és változatlan entitást, hanem rendszerszerű egészként a makrokörnyezet 

                                                
610 A moldvai csángó tárgykultúra elemeinek magyar és román eredetű csoportokba sorolását lásd például Kós-
Szentimrei-Nagy J. 1981; Ciubotaru 1998, 2002, 2005; Gazda K. 2008. 221-254. 
611 A hagyományosság struktúráit alapvetően három tényező határozza meg: az elsődleges szóbeliség, illetve 
hagyomány, amely az írásbeliségtől érintetlen társadalmakra vonatkozik; az írásbeliség; és a szóbeliséget a 
tömegkommunikációs eszközök terjedésével ismét megerősítő „másodlagos” szóbeliség, amelyben azonban az 
írásbeli műveltség nem veszíti el korábbi pozícióját. (Nyíri 1994. 13-47.) 
612 Vö. Bausinger 1995. 111; a néphitre vonatkozóan Beck 1990. 50-51. 
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átalakulásaira reagáló és megújulásra kész hagyománykészletként funkcionáltak.613 Olyan 

kulturális rendszer részeit alkották és alkotják, amely egyszerre befogadó, utánzó, a kívülről 

érkező elemeket saját képére formáló és kezdeményező, önálló alkotókészséggel bíró volt.614 

A moldvai csángó kultúra alapvető természetét tehát nemcsak a külső hatások passzív 

befogadása, hanem az aktív cselekvőképesség, a belülről fakadó innovációs készség, a 

dialogikusság is ugyanúgy jellemzi.615 A kulturális rendszer működését a lokális életvilágban 

napjainkban a hagyományosság mindhárom struktúrája, az elsődleges és a 

tömegkommunikációs eszközök (mint például a televízió, a rádió, a videó, a DVD-lejátszó, 

vagy az internet) révén a másodlagos szóbeliség, valamint az egyházon és az iskolán keresztül 

az írásbeliség is befolyásolja, ám lényegében az oralitás törvényszerűségei, a szóbeliségre 

jellemző emlékezés–felejtés dialektikája határozza meg. 

A mikrovilág egységességének képzete a falut egy „minden részében összehangolt, 

zárt organizmusként” jeleníti meg.616 Ezt a képet azonban megkérdőjelezik a helyi 

mikrokozmoszon belüli különbségek, diszharmóniák és kisebb-nagyobb konfliktusok, az, 

hogy a lokális színtér az együttműködés és a kölcsönösség mellett egyaránt a rivalizáció, a 

versengés és az irigység helyszíne is.617 Az egységesség képzete ugyanakkor feltételezi a 

„helyet átható egységes etikai elv” működését is. A „falu egységét” azonban elsősorban az 

életvilágban történtek korlátozott számú értelmezési lehetősége, a történések értelmezésének 

azonos kerete teremti meg és nem az azonos földrajzi elhelyezkedés, vagy egy etikai elv.618 A 

mindenki számára hasonló jelentéseket termelő kulturális horizont az, ami létrehozza a 

paraszti közösség egységét, az értelemadás hasonlósága okán keletkező történetek társadalmi 

terét. A „falu egysége” tehát az értelmezési lehetőségek határait jelöli ki, a szociokulturális 

horizonton belüli és túli világokat, ami akkor is fennállhat, és életmód-szabályozó 

hagyományként működhet, ha a helyiek időszakosan kilépnek a közösség mindennapi 

világából.619 

                                                
613 Vö. Bausinger 1995. 114. 
614 Kósa László szerint a diffúzió, az átvétel és a belső kultúraformálás jelensége „mindig együtt érvényesül és 
együtt jellemző”. (Kósa L. 1998. 49.) 
615 A magyar néprajzban a belső fejlődés fogalma azokra a változásokra terjed ki, amelyekben mindig van egy 
újító mozzanat, ami éppúgy lehet egy részlet újszerű megoldása, ahogyan ismert elemek korábban ismeretlen 
módon történő egymás mellé állítása is. Az újítástól, invenciótól abban különbözik, hogy az adott elem 
keletkezési módja ismeretlen, a diffúziótól pedig abban, hogy az átvett elemek átalakítása után az újak lényeges 
szerkezeti jegyekben térnek el az átvettektől. (részletesen lásd Barabás 1966. 572-576.) Ez a felfogás kiválóan 
érzékelteti a „kultúra belső dinamizmusát, az apró módosulások menetében létrejövő szakadatlan megújulás 
folyamatát” a történeti időben, ugyanakkor azonban a jelenben zártnak és megszilárdultnak tekintett népi kultúra 
egyes elemeinek eredetét kutatja. 
616 Bausinger 1995. 55. 
617 Oláh S. 1996c 16; az irigységről és a gazdasági kooperációról lásd például: Andor-Kuczi 1997. 32-34. 
618 Bausinger 1995. 55. 
619 Vö. Oláh S. 1996b 60. 
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6.2. Kulturálisan kódolt alkalmazkodási képesség a moldvai csángó életvilágban 

 

A moldvai csángó paraszttársadalmat a mai napig döntően a magyar népi kultúra egyik 

legarchaikusabb változatának tekintik a tudományos szférában és a közgondolkodásban 

egyaránt. A csángó falvak mikrovilágában azonban a lakosság rendelkezik azzal a 

kulturálisan kódolt képességgel, amely sikeresen működteti a különböző alkalmazkodási 

stratégiákat, az igazodást a 20. században roppant gyorsan változó társadalmi és gazdasági 

körülményekhez. A kalagori életvilág és Klára élettörténetének elemzése a korábbiakhoz 

hasonlóan különböző témák elemzésén keresztül támasztja alá a jelenben tapasztalható 

affirmatív értelmű kulturális alkalmazkodást. 

A többes nyelvi és kulturális kötődésű csángók szociokulturális valóságában 

napjainkban megsokszorozódtak a kulturális konfliktushelyzetek, a társadalmi nézeteltérések.  

Ezekben a szituációkban számtalan alkalommal az az egyéniség szintjén sokkal inkább 

affirmatív döntések sorozataként mintsem kényszerű lépésekként értelmeződő kulturális 

gyakorlat lép működésbe, amely a konfliktusokra nem a be- és elzárkózás mintáival válaszol, 

hanem hajlandóságot mutat az újítások elfogadására és egyfajta igényt az új kezdeményezések 

integrálására. A kulturálisan kódolt képesség és tudás, amelynek segítségével a csángók a 

hagyományokat a jelen kihívásaira reagálva átalakítják, nagymértékben támogatja az 

interaktív alkalmazkodást a változásokhoz. Következzenek az adaptáció mikéntjére rávilágító 

elemzések, a kultúra és a lujzikalagori asszony, Klára példái! 

 

6.2.1. A „korszerűsítés” alternatívája 

 

A makrotársadalmi változások és a lokális életvilág közötti összefüggések, a 

modernizációs jelenségfolyamatok és a paraszti kultúra közti kölcsönhatások egyik jellemző 

megnyilvánulási formája a modern technikai eszközök beszerzése. Nyilvánvalóan ismert az a 

jelenség, hogy a modernizálódó paraszttársadalmak tagjai különböző technikai eszközökkel 

szerelkeznek fel, amit ritkán vagy egyáltalán nem használnak, illetve eredeti funkciójuktól 

függetlenül alkalmaznak valami másra. Ez a sajátos helyzet figyelhető meg a moldvai 

Lujzikalagorban is, ahol az 1990-es évek második felétől, az ezredfordulótól például egyre 

több fürdőszoba épült, és egyre általánosabbá vált az automata mosógépek beszerzése és 

szükségessé a használata. Klára például a bekötést követően két-három hónapig nem mosott 

az automata mosógéppel, mindössze különböző tárgyakat tárolt a tetején. 

A korábban nem ismert javak közösségi igényként jelentkező beszerzését és a 

szokások, magatartásmódok beemelését, illetve általános alkalmazását a mindennapi 
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gyakorlatban az egyén cselekedeteit vezérlő „szemérem” is nagymértékben ösztönzi. Tehát a 

cselekvés motivációinak egyike az, hogy az ember elkerülje a normaszegést követő 

szégyenérzetet és a félelmet a szégyenben maradástól. A lokális mindennapok 

kommunikációs helyzeteiben termelődő társadalmi ellenőrzés nemcsak a szokásos 

magatartástól eltérően viselkedő, normaszegő egyént utasítja rendre különböző tiltásokkal és 

tanácsokkal,620 hanem a változó körülményekhez történő alkalmazkodás elmaradását, illetve a 

közösségben elfogadott és alkalmazott tárgyhasználat követésének elmulasztását is. 

Klára 2008 tavaszán a jelenleg a városban elfogadott divatnak megfelelően 

megépíttette a „baiét”, a fürdőszobát, összefüggésben a modernizációs hatásokkal, a testre 

vonatkozó társadalmi, szociális élmények változásával és a mindennapi tisztálkodás mint 

szükséglet kialakulásával.621 Ám a tisztasághoz, a test tisztántartásához kapcsolódó 

gyakorlaton alapvetően mit sem változtatott.  A szociális testélmény hatással van a test mint 

fizikai jelenség észlelési módjára, ezáltal például arra is, hogy a hétköznapokban mikor 

tekintik a testet tisztának, az arcot, a hajat ápoltnak, a kinézetet, a ruházatot rendezettnek, 

milyen cselekedetek elvégzése nélkülözhetetlen a testi tisztaság eléréséhez.622 De Klára 

magatartását jelenleg ez még nem befolyásolja, így korábbi szokásainak megfelelően 

általában hetente egyszer mosdik meg alaposabban, és a fürdőszobába épített angol WC 

helyett rendszerint az udvaron lévő árnyékszéket használja. 

Ennek a Lujzikalagorban más családoknál is megfigyelhető tapasztalatnak a nyomán 

megfogalmazódik a kérdés: vajon mi indokolja a viszonylag nagy költségen kivitelezhető, 

gyakran kölcsönkért összegekből finanszírozott utolsó „modat”, divatot követő „baiék” gyors 

elterjedését? Arról lenne szó, hogy az idősödő szülők a külföldre vándorolt, városi 

életmódhoz szokott és olykor hazalátogató gyerekeik kedvéért építik meg a fürdőszobát? 

Vagy a hagyományos társadalmi rend látványos átalakulásának időszakában egyszerűen 

státuszszimbólumként működne a „baie”?623 

                                                
620 Hoppál 1970. 78-79. 
621 A test kettős felfogása a testre vonatkozó társadalmi, szociális élményeket és a test fizikai észlelése révén 
szerzett tapasztalatokat különíti el egymástól. A test fizikai és szociális felfogásának jelentésmezeje között 
kölcsönhatás áll fenn, a különböző nézetek kölcsönösen erősítik egymást, így a test szociális észlelésének 
módosulása idővel a fizikai testélmény változását eredményezi (Douglas 1995. 8.) A kettős testfelfogás létezését 
kérdőjelezi meg a gender szakirodalom egyik legutóbbi felvetése, miszerint a test önmagában való, 
„természetes”, fizikai észlelése egyáltalán nem történik meg, hanem kizárólag a szociális dimenziók határozzák 
meg a testérzékelést, maga a test is a normák ismétlődése révén és a rend fenntartásának folyamatában jön létre – 
diszkurzív testként. Lásd például Butler 2005. (angol eredeti 1993) 
622 A tisztaság fogalma egyaránt utal a szent és a világi fertőzésre, bemocskolódásra. Ennek megfelelően a 
tisztaság alapvetően két fogalompárral írható le: a tiszta-tisztátalan és a tiszta-piszkos kifejezésekkel. A 
tisztátalanságról és szennyeződésről, a tiszta-tisztátalan-piszkos fogalmak, illetve a szent és világi fertőzés 
összefüggéseiről lásd Douglas 1966, 2003. A magyar népi tisztálkodási szokásokat lásd Juhász K. 2006. 
623 Magyarfaluban presztízsértékű tárgyvásárlásnak és befektetésnek minősül még például a személygépkocsi, a 
víz bevezetése a házba és a kőből épített ház. Lásd Mohácsek-Vitos 2005. 214-225. 
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Ha ezt a sajátos jelenséget, a fürdőszoba megépítését, de az eredeti funkciónak 

megfelelő használat mellőzését a test-tisztaság-modernizáció hármasságának összefüggésébe 

helyezzük, a kérdés a következőképpen is feltehető: a test kettős felfogása hogyan lép 

kulturális párbeszédbe a testi-lelki tisztaság-fogalommal, amikor a moldvai csángó társadalom 

és kultúra konfrontálódik a modernizációs kihívásokkal?624 Hogyan ragadható meg a 

kulturális alkalmazkodás gyakorlatának mikéntje ebben a példában? 

2006 nyarán Klára felnőtt gyerekei közösen vásároltak egy automata mosógépet, és azt 

be is köttették a szülői házba. A lujzikalagori asszony azonban hosszú ideig nem is nyúlt a 

géphez, idegenkedett a használatától. Többször el is mondta: „nincs nekünk sok 

(szennyesünk). S jobb szeretem kézzel, gyorsan megvan…”. Olaszországban élő lányai 

azonban minduntalan azt kérdezgették tőle telefonon, hogy használja-e a gépet, vagy még 

mindig kézzel és a régi keverőtárcsás géppel mos. Klára egy reggel végül elhatározta magát, 

és segítséget kért a gép használatának megismeréséhez. Majd azt pár alkalom után már 

önállóan is kezelni tudta, és idővel megtanulta a megfelelő programok kiválasztását is. Az 

asszony gyorsan alkalmazkodott és három hét elteltével szinte magától értetődően használta 

az automata mosógépet. Ez az eset nemcsak a gépesített technika hatásáról árulkodik, hanem 

arra is utal, hogy a tiszta környezet korábban is meglévő társadalmi konstrukciójába 

viszonylag gyorsan bekerültek a ruházat tisztaságára vonatkozó modern elvárások. Továbbá 

arra is, hogy a technikai eszközök alkalmazásából származó előny nagymértékben kiszorította 

a mosás korábbi formáit. 

Klára hosszan, hónapokon át készülődött a „baie” kialakítására: „bár építsünk egy 

morzsa duşt (tusolót)” (2007.03.14. terepbejegyzés). Eltervezte a fürdőszoba legmegfelelőbb 

elhelyezését a hagyományos osztatú moldvai parasztház rendszerváltás után kibővített, 

átalakított változatában. Első lépésként, 2006 nyarán, a falusi csatornarendszer hiányában az 

udvaron öntötték ki betonból a csatornaféle szennygödröt. Az asszony közel egy év elteltével, 

2007 júniusában vásárolta meg a méretnek megfelelő „kádecskát”, miután a közeli városban, 

Bákóban nem sikerült rátalálnia az Olaszországban dolgozó gyermekei révén megismert 

kádtípusra: a betegek mosdatására is alkalmas kisméretű ülőkádra (2007.06.05. 

terepbejegyzés). 

A fürdőszoba végül a ház egyik oldalán húzódó eresz alatti, korábban „előszobaként” 

használt részbe került. A vásárlások és az építtetés költségei nemcsak Klára és férje 

                                                
624 A lelki tisztasághoz a tiszta-tisztátalan fogalompár kapcsolódik, amely a szimbolikus, rituális tisztaságra utal, 
a testre rendszerint a tiszta versus piszkos, szennyezett jelentés vonatkozik, ami a fizikai szennyeződéseket és 
eltávolításukat foglalja magában. A tisztaság két koncepciója például az etnográfiai cigánykutatásokban az 
interpretáció középpontjába állított kategória, amely a cselekedeteket a relatív tisztaság nyelvén magyarázza, és 
kijelöli a közösség határvonalait. A „piszkos” cigány mint sztereotipikus képzet tudománytörténeti áttekintését 
lásd például Prónai 2004. 254-256. 
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megtakarított pénzét, illetve gyermekeik hozzájárulását emésztették fel, hanem az asszonynak 

az elvégzett munka kifizetéséhez még kölcsön is kellett kérnie egyik tehetősebb, városban 

lakó testvérétől. „Meg tudnám csánni azt a morzsa bájét (fürdőszobát)! Lám, ha Jóisten 

megsegítne! El kell végezzem az öcsémvel, ad ő parát! Pénzet. Csak úgy csánok, s aztán adom 

vissza rendre nekije. Lám! Lám, mit tudok csinálni! Ő [utal Klára a férjére] nem törődik, 

semmi módúlag (semmiféleképpen). Há nincs para, nincs pénz, s akkor nincs, s akkó ennyi!... 

Ez nagyon szükség nekünk, azt megcsánjuk.” (XI/17:09) Kláráék családjában nem a 

tekintéllyel felruházott férj, hanem ő maga az, aki innovatív szerepet tölt be a családban, aki 

fogékonyságot mutat a modernizáció eszközei és az újdonságok iránt. Klára az, aki meri 

vállalni a kockázatot az esetleges sikertelenségért, aki szívesen kipróbálja az új dolgokat, és 

aki a modern „szükségek” beszerzését következetesen szorgalmazza.625 

Az asszony egyik, többször elmondott története arról számol be, hogy a jelenleg 

Torinóban élő legkisebb lánya, számtalan alkalommal rákérdezett az elkészült fürdőszoba 

kinézetére és berendezésére, a tárgyak, a díszítés stílusára, a minőségre. Az elbeszélések 

szerint a telefonbeszélgetés során mindig ugyanaz a kérdés hangzott el: „úgy csánták kendtek 

a baiét, mind a világ?” „Aţi fǎcut ca lumea?” (2008.07.11. terepbejegyzés). A kérdésben 

felvetett dilemma úgy is megfogalmazható, hogy vajon az idősödő szülők eleget tettek-e a 

fürdőépítésre vonatkozó, Lujzikalagorban manapság bevett „városi” követelményeknek, vagy 

magukra és a családra is szégyent hoztak azzal, hogy nem a legújabb divathullámnak és 

társadalmi elvárásoknak megfelelően építtették meg a fürdőszobát.626 Vagy másként 

fogalmazva, teljesítették-e az előrehaladás tárgyakkal reprezentált eredményének 

felmutatására vonatkozó követelményt – függetlenül az ehhez szükséges anyagiak 

előteremtésének nehézségeitől –, vagy „szégyenszemre” alulmaradtak a társadalmi 

státuszokért és a presztízsért vívott lokális versengésben? A „világ”, a szokások és 

magatartásformák módosulásának megfelelően állandóan mozgásban és alakulásban lévő, ám 

szerkezeti egységgel bíró kontrolltípus tehát előírta a „baie” nélkülözhetetlen elemeit és 

díszítési formáját, azokat a látens formában folyamatosan jelenlévő lokális referenciaközösség 

véleményéhez igazítva és viszonyítva.627 

A fürdőszoba esetében a szociális és a fizikai testképzet közötti elmozdulás, azaz az 

előbbinek a modernizációs elvárásokra és kihívásokra adott gyorsabb válaszai teremtik meg 

azt a tapasztalati tényt, hogy a modern tárgyak, berendezések, eszközök, illetve lakrészek 

szükségesnek ítélt jelenléte, valamint azok gyakorlati alkalmazása és rendeltetésszerű 
                                                
625 Bodó Juliannának a székelyföldi elvándorlást kutató vizsgálatai arról számolnak be, hogy a nők könnyebben 
elfogadják a másságot, gyakrabban vetik össze a saját és az idegen kultúra elemeit, megfigyelik az újdonságokat 
és igyekeznek azt beemelni saját világukba is. (Bodó J. 2008. 31.) 
626 Erről részletesen lásd Lajos 2009b 159-171. 
627 Vö. Nagy O. 1989. 282. 
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használata nem áll összhangban egymással. A „baiék” építése a szociális testképzet 

módosulásával fokozatosan kezdett elterjedni a faluban, miközben a hagyományos mellett, a 

„lemeztelenített” test mindennapi ápolására kiterjesztett tisztaság-fogalom is megjelent a 

közösségben elfogadott értékek között. A két test-felfogás közötti jelentésbeli elmozdulás 

tulajdonképpen a hagyományos értékrendet és a modern tárgykészlet által közvetített 

értékeket szembesíti egymással – a módosult falusi életkörülmények és a kulturális stratégiák 

viszonyára, az alkalmazkodás mikéntjére enged rálátást. Az összeütközés szimbolikus aktusok 

mentén oldódik fel – például a fürdőszoba megépítésével. 

Kláráék a „baie” lokális elvárásoknak megfelelő kialakításával tehát szimbolikusan 

csatlakoztak a modernizációhoz kötődő kulturális, társadalmi, gazdasági váltás-

folyamatokhoz, miközben fel- és elismerték a szociális testképzet módosulását és elfogadták a 

testre vonatkozó modern tisztaság-koncepció létezését, a naponkénti teljes testi tisztálkodás 

iránti igényt. Ugyanakkor ez nem kapcsolódott a fizikai testélmény változásához, 

függetlenedett attól, hogy a hétköznapokban effektíve rendeltetésének megfelelően, illetve 

egyáltalán használják-e a fürdőszobát, vagy sem. 

A modern tárgyak és technikai eszközök (mint például a televízió, a mosógép, a CD 

lejátszó vagy a hi-fi torony), az új lakrészek és a fürdőszoba felépítése mind-mind szinte 

nélkülözhetetlen szükséglet ma Lujzikalagorban, a hétköznapi „szükség” része.628 Az újítások 

alkalmazásának ütemét, tárgyak esetében a darabszámot, a minőséget és a stílust közösségileg 

elfogadott elvárásrendszer határozza meg, ami napjainkban azt jelenti, hogy némileg 

kényszerű lépés a legjobb minőség és a legújabb „modának”, divatirányzatnak a követése. A 

család társadalmi státuszát tárgyak szimbolizálják, így a „moda” még abban az esetben is 

szükségszerűen követendő, ha például valamelyik tehetősebb rokontól, vagy szomszédtól kell 

pénzt kölcsönözni a fürdőszoba elvárásoknak megfelelő megépítéséhez. A társadalmi 

réteghelyzet elmozdulásai és a „szemérem”, a „falu szája” (illetve a faluközösség becsmérlő, a 

társadalmi kontroll eszközeként működő pletykái) az anyagi javakat gyarapító és anyagi 

célokra irányuló cselekvések formájában is változásokat eredményeznek a csángó közösség 

életében.629 A „világ”, a társadalmi ellenőrzés ez esetben az egyéni, családi tevékenységeket, 

cselekedeteket motiváló tényezőként fejti ki hatását, vagyis a kalagoriakat modern tárgyak és 

anyagi javak beszerzésére ösztönzi annak érdekében, hogy elkerüljék a szimbolikus, majd a 

valóságos kirekesztődést a közösségből, a felszínen érvényesülő lokális társadalmi 

egyenlőségből.630 

                                                
628 Vö. Mohácsek – Vitos 2005. 214-225. 
629 A moldvai csángók és a pletyka kérdéséhez lásd még Kotics 1999. 64; Kinda 2005. 35-36, 2008. 366. A 
pletyka sokszínű jelenségéről és annak elemzéséről lásd például Kőmíves 2001. 205-223; Szvetelszky 2002. 
630 Vö. Parsons 1988. 32-33. 
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6.2.2. A hétköznapi moralitás modern szerkezete 

 

6.2.2.1. Egyház és társadalmi kölcsönösség 

 

Annak felismerése, hogy az egyház és a lujzikalagori, illetve egyéb moldvai csángó 

közösségek viszonyát társadalmi kölcsönösség jellemzi, számtalan fontos megállapításra 

vezet. Egyrészt cáfolja a csángó falvakhoz társított elszigetelődés képzetét, előtérbe helyezi a 

„nagy” és a „kis hagyomány” közötti kölcsönhatásokat és összefüggéseket, és az összmoldvai 

kulturális kontextust a lokális életvilágot befolyásoló fontos tényezőnek tekinti.631 Másrészt 

ellentmond annak, hogy a moldvai parasztok mindössze elszenvedői lennének a 

makrokörnyezet szociokulturális változásának, és passzív szereplőként néznének szembe a 

modernizáció paradigmatikus kihívásaival. 

Közhelyszámba menő kijelentés, hogy a moldvai csángó falvakban a katolikus 

papokat nagy tisztelet övezi. Ez azt jelenti, hogy a funkciójukból adódó szentség egyrészt 

számtalan alkalommal szab gátat a viselkedésükkel szembeni bírálat megfogalmazásának.632 

Másrészt azonban megfigyelhető a szakrális szférában működő egyházi rend, a hivatal 

szentsége és a viselője között tett különbségtétel, vagyis a kiszolgáltatott szentségek a 

kiszolgáltató személyétől, méltó vagy méltatlan viselkedésétől függetlenül is mindenkor 

azonos érvénnyel bírnak.633 A kettő megkülönböztetése Moldvában is lehetőséget teremt arra, 

hogy a csángók véleményt formáljanak a papok ügyes-bajos dolgairól, kibeszéljék a páterek 

tisztátalan cselekedeteit, megkérdőjelezzék egyes tetteiket, és helytelennek ítéljék 

magatartásukat.634 Mindazonáltal az egyes egyházi személyek méltatlan viselkedése 

egyáltalán nem befolyásolja az egyházi rend szentségébe vetett hit erejét. 

A csángó közösségekben az egyházi vezetők, a páterek megítélése rendszerint az 

emberi vonások alapján és nem a hivatali ügyekhez kapcsolódóan történik, akik ezáltal nyerik 

el a „jó” jelzőt. A jó katolikus pap: „sokat dolgozik, serény, nem kevély, nem válogat az 

ételben („mert az nagy dolog”), derék („darék”), ismeri és szóba áll az emberekkel”,635 azaz 

követi a közösségben elfogadott értékrendet. Ez a munkavégzés tiszteletét és szeretetét jelenti, 

szorgalmasságot, tisztességet és becsületességet, azt, hogy a páter nem használja ki 

                                                
631 „… a moldvai katolikusok csoportja nyitott közösségként tételeződik, mely képes alkalmazkodni a 
globalizálódó társadalom változásaihoz, integrálódni és felhasználni az újonnan megjelent erőforrásokat.” 
(Şerban 2005. 150.) 
632 Tomán 1994. 45. 
633 Huizinga 1996. 148; Kinda 2009. 106. 
634 Lásd részletesebben a pap és a közösség közti konfliktusokat: Kinda 2006. 150-154; 2009. 108-114. 
635 Kinda 2009. 108. (kiemelés: K.I.) 
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önkényesen a közösség tagjaival szemben a státuszából adódó társadalmi különbségeket. 

Követi a hívek életének alakulását, nem szigetelődik el az emberektől, részt vesz a közösség 

mindennapi életében. „Nem válogat az ételben”, vagyis Isten alázatos szolgájaként élve 

elfogadja a hívek által számára készített ételt, függetlenül annak minőségétől és fajtájától. 

Nem válogat, vagyis az elfogyasztás gesztusával köszöni meg az ételt az Úrnak és 

szimbolikusan eltörli a társadalmi különbségeket, egyben a közösség és a pap 

egymásrautaltságát, illetve kölcsönösségét erősíti meg. 

A moldvai csángók két szempont alapján tesznek különbséget a plébánosok között. 

Egyrészt a lokális értékrendhez viszonyítva ítélik meg őket az idealizált státusz és a tényleges 

szerepkörök közötti összefüggések, eltérések, és a közösség tagjaihoz fűződő viszony alapján. 

Másrészt a feladatteljesítésen túlmutató egyházi szolgálat hatékonysága szerint. A hivatal 

szentségének és az ebből fakadó tekintélynek, illetve hatalomnak az elismerése, és a liturgikus 

szolgálat általánosan elfogadott „érvényessége” nem gátolja a híveket abban, hogy a 

„foganatosság” kritériumai alapján rangsorolják a pátereket.636 A liturgia és a hivatali 

funkcióhoz kapcsolódó tevékenységek hatékonyságának „mutatója” az emberi jellemzők 

mellett egyéb fontos tényezőket is magában foglal, mint például a hitelességet, a tanultságot, a 

természetes intelligenciát és a veleszületett különleges képességeket.637 

A moldvai csángók tehát saját lokális értékrendjüknek megfelelően aktív cselekvőként 

bírálják meg egyházi vezetőiket. Ez a gyakorlatban azt jelenti, hogy akár meneszthetik is a 

lelki gondozásukat nem megfelelő módon és formában végző papokat, vagy éppen 

ellenkezőleg, igyekeznek megakadályozni a faluból történő elhelyezést.638 

A klérus és a közösség tagjai nem kizárólag a hatalommal bírók és az alávetettek 

státuszában helyezkednek el, mivel kapcsolatrendszerük és együttműködésük kölcsönösséget 

feltételez. A viszony dialektikus jellegét és dinamizmusát szemlélteti az is, hogy a moldvai 

római katolikus egyházi rend képviselői számtalan esetben nem elítélik, vagy üldözik a népi 

vallásosságban kialakult gyakorlatokat, képzeteket, magatartásformákat, hanem azok a lokális 

egyház által kanonizált elemekké válnak, illetve válhatnak.639 Ezt a megélt népi gyakorlatok 

irányába mutatott toleránsabb hozzáállást nagy mértékben befolyásolta, illetve napjainkban is 

befolyásolja a közvetlen kapcsolat az ortodox kulturális-társadalmi valósággal és szereplőivel. 

Az ortodox egyház rugalmas viszonyulása ahhoz, hogy milyen gyakorlatokat szentesít, 

                                                
636 Vö. Cserbák 1998. 40. 
637 Cserbák 1998. 40. 
638 Lásd a Kinda István említette klézsei példákat. Kinda 2009. 108. 
639 Ezt a gyakorlatot remekül példázza a moldvai csángó látomások egyházi támogatottsága. Ezeket gyakran 
maguk a páterek értelmezik, így újabb és újabb szálakat szőve a népi vallásosság és a hivatalos egyházi 
gyakorlatok között. Részletesebben lásd Peti 2007b 95-111. 
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hogyan értelmezi a dogmákat, és hogyan alkalmazza a kánonjogot,640 a moldvai katolicizmus 

intézményeiben is egy viszonylag toleránsabb viszonyt alakított ki a népi 

kezdeményezésekkel szemben. Így Moldvában a katolikus papok részéről is egy el- és 

befogadóbb magatartást tapasztalhatunk a népi vallásossággal és a népi gyakorlatokkal 

szemben. 

A társadalmi kölcsönösség illusztrálására szolgál egy korábban elemzett téma, a 

gyógyítás ortodox gyakorlatának alkalmazása a moldvai katolikus hagyományban.641 Klára a 

moşuni-i román páter szolgálatait 2006 második felében és 2007 elején rendszeresen igénybe 

vette egészsége helyreállítása érdekében. A lujzikalagori pap ezt egyáltalán nem 

helytelenítette, hiszen az asszony gyógyulása és újbóli rendszeres részvétele a katolikus 

szertartásokon egyben a rituális státusz normalizálódását is jelentette. „Nem [jelent problémát, 

hogy ortodox]. Nem, hát én mondtam a catolicus papnak, Veronka, mind csak a Jézus 

apostola. Mind csak azt a facultatét (egyetemi fakultánst) tanulta, mind csak azt a, érted, 

mind csak teologiét (teológiát), hogy mondják. Há nem? Nem, mer mondtam az öreg 

papoknak, mondtam. [És ők mit mondtak?] Mondtam, s aztán megkérdett még utóján. Ce 

rugǎciuni ţi-a dat? Agyike (vagyis), milyen imádságokot [adott]? Mondtam. Ebbűl a Sfântul 

David (Szent Dávid), ha halltad lesz, Dávidnak a… Nem tudom magyarul hogy mondják. S 

mondtam adott imádságot, ilyen, mondtam.” (III/09:18) Az asszony példája jól szemlélteti, 

hogy a lokális közösség és a helyi papság között egyfajta folyamatosan újraíródó 

kölcsönviszony áll fenn, ami egy sajátos játékszabályok mentén felépített életvilágot 

működtet. A dinamikus kölcsönösség láthatóvá teszi azt, hogy nemcsak a hivatalos egyházi 

oldalon lévő szereplők, hanem a lokális világ mint egység, és az egyes képviselők 

önmagukban is aktív részvevői és alakítói a vallásos életnek Kalagorban.642 Ennek ugyanúgy 

szerves részét képezik, a kanonizált gyakorlatok mellett, a népi vallásosságban kitermelődött 

formák és rítusok is.643 A szertartások és gyakorlatok rendszerében is megfigyelhető tehát a 

két szereplő aktivitásán alapuló kölcsönhatások jelenléte, amit az ortodox egyház 

„népközelibb” magatartása, ezáltal az összmoldvai kulturális kontextus is támogat. 

A moldvai csángók vallásosságával kapcsolatban a magyar nyelvű szakirodalom 

gyakran használja a „középkorias” jelzőt, utalva a vallásgyakorlás intenzitására, a hitélet 

eszményi formájára és a külső megnyilvánulások nagy számára. A „középkorias” melléknév 

                                                
640 Badone 1990. 10; Komáromi 2009. 34. 
641 A román gyógyító pap tevékenységéhez kapcsolódó interjúrészleteket és elemzést lásd az 5.3.2. fejezetben. 
642 Vö. Beck 1990. 43-44. Rainer Becknek az egyház, a hit és a társadalom összefüggéseit a 17-18. századra 
vonatkozóan vizsgáló kutatásai felhívják a figyelmet arra, hogy a falvakban a helyi lakosság is önálló 
elképzelésekkel rendelkezett a pap szerepéről, és társadalmi viszonyuk igen differenciált volt. 
643 Peti 2007b 106. 
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használata a vallásosság és a hitfelfogás esetében azonban több szempontból is vitatható.644 

Egyrészt érdemes szem előtt tartani, hogy az 1960-80-as években a hétköznapok kultúrájával 

foglalkozó külföldi (például francia, orosz) társadalomtörténészek (például Toussaert, 

Delumeau, Ferté, Vauchez, Le Roy Ladurie, Gurevics) kihívások elé állították a „keresztény 

középkor mítoszát”. Azt a felfogást, miszerint a középkort és a középkori ember világképét, 

illetve életmódját teljes mértékben és minden szegmensében áthatotta volna a keresztény 

gondolkodásmód. 

A mítosz megkérdőjelezésének egyik oka az, hogy ezek a társadalomtörténeti 

kutatások a középkori vallásos viselkedést automatikusnak és formálisnak tételezik. Emellett 

a kereszténység és az ettől eltérő világmagyarázat közötti választás hiánya is okot ad a 

kételkedésre a mítosz érvényességében. A tradicionális időszakban ugyanez vonatkozik a 

moldvai csángókra is, akik beleszülettek a kereszténység, elsősorban a római katolikus vallás 

által dominált társadalmi rendszerbe. A társadalomtörténészek emellett azt is felvetették, hogy 

a korai, a klasszikus és a késő középkori mindennapokban igen jelentős mértékben 

különbözött a keresztény hitelvek gyakorlásának intenzitása.645 Ezeknek a tudományos 

megállapításoknak a fényében a „középkori”, illetve a „középkorias” jelző használata 

problematikusnak tekinthető a moldvai csángók vallásosságának jellemzésekor. 

Mindazonáltal a „középkorias” szó alkalmazása helytállónak tűnik a csángók vallásos 

világképének szerkezetére vonatkozóan. Hiszen a klerikusok képviselte „tudományos” tudat 

és a „mágikus”, „folklorisztikus” népi tudat egységbe szerveződik Moldvában, a köztük lévő 

viszonyrendszer egységként működik.646 Az egyes tudatformák a közösségben elfogadott 

társadalmi konszenzusnak megfelelően aktivizálódnak és határozzák meg a cselekvést, a 

magatartási mintákat és a társadalmi gyakorlatokat. 

A csángók mindennapi életvilágában a kanonizált egyházi és a népi vallásos kultúra 

közötti kommunikációt napjainkban is konfliktusok és párbeszédek szövik át. A két szféra 

közötti konfrontáció esetén a felek nem teljesen megegyező világértelmezéséből következő 

összeütközések figyelhetők meg, míg a dialógus gyakorlata során a népi elképzelések mint az 

értelmezés és a legitimiáció egyfajta szükségszerű alapjai hivatalos jóváhagyást nyernek.647 A 

                                                
644 Elfogadva ezeket a kutatási eredményeket, a csángók esetében úgyszintén szükségessé válhat az „eszményi 
keresztény hitre” utaló „középkorias” jelző jelentéstartalmának árnyaltabb meghatározása, esetleges felülírása. 
Az erre tett kísérleteket a jelenre vonatkozóan lásd például Peti 2007b 95-111. 
645 (Gurevics 1987. 369-373.) Például Franciaországban és a Németalföldön a 14-15. században egymás mellett 
léteztek a „szenvedélyes áhítat” és a „gúnyos közöny” szélsőséges megnyilvánulásai. Ezek leginkább azonban 
nem különböző társadalmi csoportokhoz kötődtek, hanem egyazon közösség magatartásában volt megfigyelhető 
a hirtelen és éles váltás az áhítat és a szidalmazás, kicsapongás között. (Huizinga 1996. 135-144.) 
646 Vö. Le Goff 1972. 131-140. 
647 (Gurevics 1987. 377-379.) A konfliktusok napjainkban a következők lehetnek: érdekütközések; generációs 
konfliktusok; anyagiasság; mise és egyházi hagyományok kifogásolása; anakronisztikusnak tartott mágikus 
tevékenységek és a pap vezetői szerepének polifóniája. Vö. Kinda 2006. 150-153.; 2009. 109-115. 
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kétféle vallásosság közötti különbségek és határok napjainkra nagymértékben összemosódtak. 

A vallási szinkretizmus kettős irányú mozgás révén valósult meg: a hivatalos vallásosság 

beemelte és saját képére formálta a hagyományos elemeket, ám ugyanakkor a 

paraszttársadalmak körében alkalmazott mágikus képzeteket és gyakorlatokat keresztény 

értelmezéssel ruházta fel.648 

A kettő közötti összefüggések és kapcsolatok a keleti ortodoxia hagyományaival 

mutatnak hasonlóságot, amennyiben a moldvai katolikus páterek „népközelibb” magatartást 

gyakorolnak, azaz a népi gyakorlatok napjainkban is jelentkező egyes elemeit beemelik a 

hivatalos értelmezés keretei közé.649 A „templomok” vallása és a „mezők” vallása tehát 

lokális szinten a mindennapi gyakorlat szférájában nem kerül rendszeres összeütközésbe 

egymással.650 A hivatalos és a népi tudattartalom egységes egészet alkot, az ellentmondó 

nézetek mindössze a külső szemlélő számára teremtik meg a kettős vagy többoldalú 

értelmezés lehetőségét.651 

A lujzikalagori asszony, Klára egyaránt gyakorolja a hivatalos és a népi 

vallásgyakorláshoz kötődő szokásokat, tudatában a „templomok” és „mezők” világa, vallás és 

mágia összekapcsolódik. Ugyanakkor a világképét jellemző keresztény egyetemesség az, ami 

összeköti egymással a különböző rítusú egyházakat, a hétköznapokban követett római 

katolikus rítusokat funkcionálisan kiegészíti a krízishelyzetekben alkalmazott ortodox 

gyakorlatokkal, és kijelöli a makroszintű hitbeli összetartozás határait.652 

 

6.2.2.2. Kétdimenziós morális viszonyrendszer 

 

A modernizáció kétségtelenül kihívások elé állította, többek között, a 

paraszttársadalmak morális értékrendjét is. A kalagori lakosság és a modern városi, illetve 

nagyvárosi környezet között a 20. század elejétől kezdve, de különösen a rendszerváltást 

követően egyre intenzívebbé váltak a kulturális és társadalmi, gazdasági érintkezések. 

Napjainkban ehhez járult hozzá a külföldi utazások számának fokozott emelkedése is. 

Mindezek hatására földrajzi és kulturális értelemben is kitágult a helyi közösség tapasztalati 

horizontja, kiszélesedett a hétköznapi moralitás normalitásának tartománya, nagyobb lett az a 

mozgástér, amelyben az egyes személy magatartása nem minősült deviánsnak.653 Ugyanakkor 

a lokálisan elfogadott és az újonnan megismert morális magatartások és erkölcsi értékek 

                                                
648 Tánczos 1996a. 234-236. 
649 Peti 2007b 106. 
650 Gurevics 1987. 373. 
651 Tánczos 1996a. 237, 243. 
652 A kérdés az értekezés 165-177. oldalán. 
653 Vö. Schulze 2003. 192. 
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konfliktusba kerültek egymással, aminek feloldása napjainkban egy összetett értelmezési 

rendszeren belül valósul meg. 

A tereptapasztalatok és Klára életének történetei azt mutatják, hogy az egymásnak 

több ponton ellentmondó tradicionális és posztszocialista morális értékkészlet egy komplex 

modellen belül szerveződik egységbe. A kulturális különbségek összeegyeztetése érdekében 

egy „kétdimenziós morális viszonyrendszer” lépett működésbe.654 Ez a fajta viszony a kitágult 

szociokulturális horizonton belül a normák és a gyakorlat között földrajzi tekintetben tesz 

különbséget. Az a sajátos helyzet alakult ki, hogy a beszédaktusokban elfogadott, sőt érvekkel 

alátámasztott magatartás a gyakorlatban nem alkalmazható akárhol. A normák és a társadalmi 

gyakorlat eltéréseihez ebben a modellben a mindenkori lokális fizikai tér (Lujzikalagor és a 

román város, a külföldi nagyváros) mint viselkedést meghatározó tényező társul. 

Az erkölcsre vonatkozó elvont normák a mindennapokban a konkrét normák 

követésében vagy megszegésében öltenek testet, a „mit” és „hogyan tenni” tudás a cselekvés 

szintjén a gyakorlatban érvényesül.655 A „kétdimenziós morális viszonyrendszer” a 

modernizáció és a hagyományok közötti konfrontáció feloldásának modellje, ami a „mit és 

hogyan” tudás ismeretét kibővíti annak tudásával is, hogy „hol” lehet az adott morális mintát 

a kalagori közösség által elfogadott formában követni. 

A kétdimenziós morális viszonyrendszer egyik példája a házasság előtti együttélés 

kérdése, amit Klára a másik fél egyéniségét feltáró lehetőségként, elméletben helyesnek és 

követendőnek tartott ismerkedési formaként fogad el, ahogyan ezt a legkisebb lánya és olasz 

barátja összeköltözését elbeszélő történet esetében láthattuk. Az asszony a saját, 1960-as 

évekbeli tapasztalatát veti össze a jelenlegi városi gyakorlattal. „Megtalálkoztál egyszer a 

hétbe az útba vele [az udvarlóval], vagy valami, akkor honnét üsmerd meg, hogy mennyi 

pénzet ér. Nem? Ilyen. De ma jobb van. Jobb. Ülnek egy esztendőt egyetemben, s akkor tudja: 

mikor haragja, mikor van a… Milyen szüve van. Egyféleként mondom, hogy rossz dolog. De 

nem! Mer megismerik egyik a mást, de jól! S akkor aztán visznek jó életet egyetembe.” 

(XI/07:21) A faluközösségben ennek megvalósulása mégis elképzelhetetlen, ezzel szemben a 

városon vagy külföldön élők esetében érvekkel alátámasztható és elfogadható gyakorlatként 

tartják számon. Itt tehát a megítélés és a cselekvés megválasztása különül el, szimbolikus 

aktusokkal húzva határvonalat a lokális és az „idegen” életvilág társadalmi gyakorlatai között. 

A lujzikalagori közösség mindennapi életében sem létezik önmagában az abszolút és 

az egyéntől, egyénektől elvonatkoztatott értékítélet, a morális magatartás megítélése 

                                                
654 A kétdimenziós morális viszonyrendszernek az együttélésre vonatkozó elemzését lásd az értekezés 3.3.2. 
fejezetének 93-95. oldalán. 
655 Heller 1996. 191-192. 
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helyzethez kötött módon, a kontextus ismeretének függvényében alakul.656 Élethelyzetenként 

változik, hogy az elvont norma melyik értelmezése és hogyan érvényesül, majd annak későbbi 

megítélése normaszegésnek minősül-e vagy sem.657 Kalagorban a migráció jelenleg bizonyos 

mértékben lehetőséget biztosít a válás egyfajta típusára, annak ellenére, hogy a család 

Moldvában továbbra is szakrális alapokon álló intézmény.658 A „világ” nem szólja meg azokat 

az asszonyokat, akik gyerekeiket a nagyszülőkre, vagy más rokonokra hagyva az akuttá váló 

családbeli problémák – mint például a férj rendszeres italfogyasztása, vagy a családon belüli 

erőszak – elől a külföldi munkavállalásba menekülnek, hanem ezt a lépést a családi jólét és a 

kiscsaládi vagy affinális rokonsági rendszerben kialakult problémák megszüntetése érdekében 

tett stratégiai döntésnek tekinti. A nők esetében a vándorlás számtalan esetben 

konfliktuselkerülő stratégia is.659 

A különélésnek ez az elvándorlás következtében létrejött formája a válás „nu cu H 

mare, cu h mic”, azaz „nem nagy, hanem kis h-val”, ami a hivatalos intézmények előtt és által 

el nem ismert módon a családon belül újratermelődő problémák legitim, lokális megoldása. 

Ez a gyakorlat és az újfajta gondolkodásmód elterjedt a közösségben, és felerősíti az egyéni 

élethelyzetek szituációfüggő megítélését: „Nem néznék én szembe egy iszákossal! Mennék 

Itáléba babat (idős asszonyt) őrizni!” – mondja határozottan Klára is. Az informális és 

időszakos különválás közvéleményben elfogadott jelenléte tulajdonképpen a modernizációt 

kísérő, elvándorlásra késztető gazdasági-társadalmi nyomás, a nő és férfi viszonyának 

megváltozása és az értékrendek pluralizálódásának következtében kialakult összeütközés 

feloldása. A korábban a lokális életvilágban az egyén szintjén normaszegésnek minősülő 

cselekedet, vagyis a családi otthon elhagyása azonban ezeknek az átalakulásoknak a hatására 

közösségi méretekben bevett gyakorlattá válhatott, elnyerve a „világ” jóváhagyását is.660 

Klára példája jól szemlélteti, hogy a szembesülés a modernizációnak a moldvai 

szociokulturális rendszerre gyakorolt hatásaival, a ráhangolódás a változásokra nem okoz 

különösebb törést a lujzikalagori asszony életében, a találkozás az új morális kihívásokkal 

                                                
656 Erdei é.n. [1940.]/1974. 168; Tárkány Szűcs 1981. 783. 
657 Heller 1996. 192. 
658 (Detrichné Török 1990. 226-227) A falusi csángók körében történő válások esetében egyre gyakoribb az 
egyéni szempontok figyelembevétele – mint például durva, iszákos férj, lusta, erkölcstelen feleség – és az egyedi 
megítélés. Újraházasodáskor a valláscsere is megfigyelhető. (Kotics 1999. 63; 2001. 63.) 
659 A vándorló nők többsége esetében a migráció okai rendszerint a következő tényezőkre vezethetők vissza: 1. 
válás, 2. az egyik, vagy mindkét szülő elvesztése, 3. házasságon kívüli terhesség, 4. a szülő eltartásának 
szándéka. Ennek következtében a nők esetében a munkamigráció elsősorban konfliktuselkerülő stratégiaként 
jelenik meg. Ez igaz a Budapesten háztartási alkalmazottként dolgozó széki asszonyok esetében is. (Bondár 
2005. 164.) 
660 Vö. Tárkány Szűcs 1981. 212-213. Kicsit más összefüggésben ugyan, de Tárkány Szűcs Ernő az 1910-20-as 
években történt tiszazugi arzénes gyilkosságokkal kapcsolatban számol be hasonló folyamatokról, amikor a falu 
lakosai közül, a gazdasági-társadalmi körülmények átalakulása és a női öntudat változása következtében, egyre 
többen kerültek közvetlen kapcsolatba a mérgezésekkel és ezáltal a korábban normaszegésnek minősülő 
cselekedet kvázi általánosan elfogadott gyakorlattá vált a közösségben. 
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nem kelt nagymértékű felháborodást. Sokkal inkább affirmatív értelmű adaptációnak lehetünk 

szemtanúi. Az asszony sikeresen hangolja össze és hozza egyensúlyba a kitágult tapasztalati 

horizonton belül a különböző életvilágok, a lokális és az „idegen” eltérő morális értékrendjét 

a társadalmi valóság összetett értelmezési modelljének segítségével. 

 

6.2.3. Moldva és a többes kulturális-nyelvi kötődésben „jelenvaló-lét” 

 

A moldvai csángó szociokulturális realitás többes kulturális és nyelvi kötődéseket 

kitermelő társadalmi tér. Egyazon fizikai lokalitáshoz kötődő életvilágon belül követel meg 

folyamatos eligazodást két kulturális viszonyrendszer, a csángó és a román kultúra 

különbözőségei között; az egyéntől egyaránt elvárja a részvételt és a megfelelést a csángó és 

román kulturális rendszerek kihívásainak. A társadalmi térben történő sikeres eligazodás 

feltétele a mindkét világ szociokulturális tudáskészletének helyes használata és a kulturális 

ismeretanyag kreatív, „opcionális”, szituációfüggő alkalmazása.661 

A hagyományos időszakban a moldvai csángók alkalmanként, rendszerint 

meghatározott társadalmi keretek között kerültek szembe az etnokulturális (román, ortodox) 

vagy a társadalmi (egyházi képviselő, városlakó, eltérő társadalmi státuszú személy) 

idegenséggel. Klára gyerekkorában leggyakrabban a bákói piacon került közvetlen 

kapcsolatba „idegenekkel”, többek között azzal az idős román férfival is, aki kegytárgyakat 

árult. Ezek a találkozások rendszerint a konkrét partner felé irányuló, dialogikus 

alkalmazkodás elfogadott gyakorlatát testesítették meg.662 A kalagoriak alapvetően azonos 

kulturális tudáskészlettel rendelkeztek, aminek következtében hasonló minták szerint 

reagáltak a szociokulturális idegenség kihívásaira. A „reaktív magatartásmód” szabályai 

szerint válaszoltak az őket ért aktuális impulzusokra.663 

Jelenleg a modernizációs változások, a többes kulturális és nyelvi kötődésekkel telített 

moldvai csángó társadalmi valóság, az írásbeli-szóbeli kétnyelvűség megköveteli a 

szociokulturális eltérések és elvárások közötti gyors és ismételt átállás általánosabb 

képességét, a rugalmas interakcionalitás gyakorlatát.664 Az idegenséggel szembeni proaktív 

                                                
661 Ez hasonlóságot mutat a transznacionális társadalmi terekben alkalmazott kulturális technikákkal. A 
transznacionalizmus elméletét és alkalmazását empirikus kutatásokban lásd például Glick-Schiller et al. 1992; 
Kearney 1995; Portes, Alejandro et al. 1999; Vertovec-Cohen 1999; Kennedy-Roudometof 2002.). 
Transznacionalizmus és a moldvai csángók: Niedermüller 2005. 60-61; Lajos 2006. 177-184; Peti 2007c 47-69; 
Lajos 2008a 67-83; 2009c 225-232.) A kulturális kreolizáció fogalma a kultúrák keveredésére és a kulturális 
határok feloldódására utal, az aktív és kreatív részvételre a kultúrák közötti kölcsönhatásokban. Lásd például 
Hannerz 1987. 546–559; 1992. 217-268; 1996. 65-78. 
662 A parasztok a lokális közösség minden tagját társadalmi állásának megfelelő formulával köszöntötték. (Erdei 
[1940.]/1974. 168.) A lészpedi kapcsolattartó beszédaktusokról lásd: Vargyas 2008. 333-356. 
663 Bausinger 1995. 91-93. 
664 Vö. Bausinger 1995. 90. 
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magatartás képessége a csángó és a román szociokulturális életvilág közötti kapcsolatok 

számának növekedésével párhuzamosan alakult ki, amit a 20. század második felétől kezdve 

az érintkezési felület fokozatos, a rendszerváltást követően pedig ugrásszerű kitágulása és a 

találkozások intenzitásának fokozódása tett természetes módon alkalmazott gyakorlattá. Klára 

az 1970-80-as években a társadalmi és kulturális idegenség számtalan példájával szembesült: 

a kalagori hivatalos adminisztratív szervekkel, az állami egészségügyi rendszer keretén belül 

orvosokkal és nővérekkel a bákói kórházban, az elköltözött testvéreinek látogatásakor a városi 

román életvilággal stb. Napjainkban a megszokott és ismerős színtereken, a moldvai 

mindennapokban használt interakcionális gyakorlatok lépnek működésbe a szociokulturális 

idegenséggel történő találkozáskor. Történjen az akár a nemzetközi munkavállalás, vagy a 

Románián kívüli utazások során, akár a lokális életvilágra ható modernizációs folyamatok 

hatására. 

Klára legidősebb fia, ahogyan azt korábban megtudtuk, 1990-ben Németországba 

menekült.665 A kivándorláshoz szükséges pénzt egyrészt munkával kereste meg, másrészt 

eltulajdonította – ellopta – édesanyjától. Ezt a lépést, a hagyományos életvilág szokásai 

szerint, a család és a lokális közösség is teljes mértékben elítélte volna. Az első pár évben 

Klára is zavarodott volt és szégyent érzett, annak ellenére, hogy fia rendszeresen törlesztette 

„adósságát”. Azonban napjainkra az asszony felmentette fiát a lopás bűne alól, mivel 

beigazolódott az, hogy tette a családi „boldogulás” hosszútávú érdekeit szolgálta és 

hozzájárult egy újfajta sikeres életstratégia kialakításához. A „felmentés” aktusa, fia tettének 

megértése az adaptációs készség egyik kifejeződése, a modernizációs kihívásokra adott 

rugalmas reagálás egyik példája. 

Ahogyan az elvándorlás mindinkább az „élet természetes rendjének” részét képezte a 

közösségben, úgy alkalmazkodott Klára is fokozatosan ahhoz, hogy gyerekeinek újfajta 

magatartása egyre többször felülírja a hagyományos értékrendet és mindennapi gyakorlatot. 

Ezt szemlélteti az is, amikor legidősebb lánya két kisgyerekét a férjére hagyva ment 

Olaszországba dolgozni, vagy, hogy legkisebb lánya a házasságkötést megelőzően egy évig 

együttélt olasz udvarlójával. 

Napjainkban a lujzikalagori társadalmi valóságot meghatározó módon jellemzi a 

kultúrák közöttiség, a csángó-román kulturális sajátosságok egyéni színezetű hálózata. 

Szociokulturális életvilágukban szervesen egymás mellett élő, funkcionalitásukban azonban 

eltérő közösségi tradíciók működnek azonos földrajzi keretek között. A mikrokörnyezetben (a 

faluban és a lokális világhoz szervesen kapcsolódó városban, Bákóban) mindennapos és 

                                                
665 A legidősebb fiú elvándorlásához kapcsolódó idézeteket és az értékrend változását tárgyaló elemzést lásd az 
értekezés 5.3.1. fejezetének 171-172. oldalán. 
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természetes a csángó és a román kultúrák közötti átjárás, a mindkét kulturális közegben 

történő egyidejű és folyamatos jelenlét – a megkettőzött, azaz két eltérő kulturális 

hagyományban „bennelét”. 666 

A moldvai csángó életvilágban kitermelődött többes nyelvi és kulturális kötődések 

számtalan alkalommal könnyítették meg Klára életében a modernizációval együttjáró 

szimbolikus határhelyzetek feloldását. Ez a szociokulturális miliő rendkívüli módon 

támogatta az affirmatív értemű paraszti alkalmazkodó képesség aktivizálódását.667 A többes 

kötődésekben kódolt tolerancia és az abszolút kizárólagosság hiánya lehetővé tette például 

azt, hogy az asszony a gyógyítás ortodox gyakorlatát vallásos világképe természetes részeként 

illessze be a hétköznapok társadalmi valóságába. Sokkal inkább az azonosulás folyamata, 

mintsem a határképzés gyakorlata figyelhető meg akkor, amikor Klára a „közös hit”, a 

keresztény hitelvek egyetemessége okán vállal közösséget a moşuni-i pap személyével és 

tevékenységével. 

6.2.4. „Összetett különidejűség” – a moldvai csángó életvilág szerkezeti sajátossága 
 

A moldvai csángó mikrovilágot, ahogyan korábban is szó volt róla, számtalan újszerű 

kulturális, társadalmi és gazdasági hatás érte a rendszerváltást követő időszakban. A 

modernizáció azonban nem egyszerre állította kihívások elé az összetett paraszti 

szociokulturális tudáskészlet egészét, hanem fokozatosan, kölcsönhatások sorozatán keresztül 

alakította, illetve alakítja át jelenleg is a moldvai társadalmi valóságot. Az intenzív és gyors 

változások okozta konfliktusok a lokális kultúra egyes részeiben különbözőképpen oldódtak 

fel. Az adaptáció idejére és mikéntjére vonatkozó eltérések láthatóvá teszik az alkalmazkodás 

során az egyes társadalomtörténeti időszakokban jellemző gyakorlatok összeegyeztetésének 

folyamatát. 

A kalagori szociokulturális életvilág struktúrájának átalakulása az Ernst Bloch nyomán 

a kultúrfilozófiában és a társadalomtudományban megjelenő „párhuzamos különidejűség” 

(Gleichzeitigkeit des Ungleichzeitigen, vagy röviden Ungleichzeitigkeit – aminek magyar 

                                                
666 Ezzel összefüggésben érdemes felfigyelni arra, hogy recens szociolingvisztikai vizsgálatok (2001-2004) azt 
mutatják, hogy a moldvai csángó falvakban maradó fiatalok (legkésőbb) a harmadlagos nyelvi szocializáció 
során elsajátítják a csángó nyelvjárást, mert az nélkülözhetetlen kommunikációs eszköze a felnőttek világának, a 
lokális életvilágban végzett közös gazdálkodásnak, munkavégzésnek (háztartási, ház körüli és mezőgazdasági 
munka). A gyerekek világában nem, de a felnőttekkel szemben normatív elvárás a kétnyelvűség. Ez a nyelvi 
asszimiláció, a nyelvcsere sajátos dinamikáját szemlélteti. Lásd részletesen: Bodó Cs. 2004c 37-66. 
667 Annak ellenére, hogy számos kutató számol be a moldvai csángók között tapasztalt összetett, képlékeny 
identitás és a külső szemlélő számára olykor összeférhetetlen, vagy akár ellentmondó azonosulások létezéséről, a 
modern korhoz kötődő egységes, egydimenziós és kizáró jellegű identitás uralkodó képzete sok esetben elfedi a 
csángók szituatív helytállásának gyakorlati jelentőségét és rugalmas alkalmazkodási készségüket, a többes 
kulturális és nyelvi kötődéssel telített társadalmi tér által kitermelt azonosságokban rejlő és alkalmazott 
lehetőségeket. 
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fordítása esetenként a „nem-egyidejűség”) jelenségével hozható összefüggésbe.668 Ez a 

megnevezés két olyan kulturális rendszer párhuzamos jelenlétére, egymásmellettiségére utal, 

egy időben, ugyanabban a földrajzi környezetben, amelyek a szerkezeti sajátosságok, a tér és 

az idő felfogása, valamint a gondolkodásmód tekintetében térnek el egymástól.669 A fogalmat 

a néprajztudományba Hermann Bausinger vezette be, a moldvai csángó kultúrára először 

nyomaiban Tánczos Vilmos, Kotics József és Hegyeli Attila, majd konkrétan Peti Lehel 

vonatkoztatta.670 

A tereptapasztalatok szerint azonban Moldva esetében a „párhuzamos különidejűség” 

sajátos esetéről, az „összetett különidejűségről” érdemes beszélni. Ez a definíció a 

„párhuzamos különidejűség” jelentéstartományát veszi alapul: ugyanúgy az egy időben, 

párhuzamosan egymás mellett működő szociokulturális rendszereket jelöli. Ugyanakkor 

magában foglalja a kritikai viszonyulást is a különidejűség implicit jelentéséhez, amely látens 

értékkülönbséget tesz a társadalomtörténeti fejlődés egyes állomásai között. Ez azt jelenti, 

hogy az értekezésben alkalmazott megközelítés értéksemleges alapon közelít a 

szociokulturális életvilág különböző társadalomtörténeti mélységgel rendelkező elemeihez, a 

hagyományos formához nem társítja a korszerű „időtlen” jelentést.671 Az eltérő társadalmi és 

történeti horizontok egymással összefonódva és sajátos egységet alkotva találhatók meg a 

különdejűség társadalmi-kulturális terében. A kalagori lakosság ezt az egységet saját 

életvilágbeli tapasztalati horizontján belül tudatosan-kényszerűen valósította meg a különböző 

normák és az esetlegesen egymásnak ellentmondó tapasztalatok összeegyeztetése révén.672 

Az „összetett” jelző arra hívja fel a figyelmet, hogy a moldvai csángó életvilág 

szerkezete sokszorosan rétegzett és az egymás mellett működő szociokulturális színtereknek a 

fejlődésként értelmezett láncolatban elfoglalt társadalomtörténeti helye között olykor 

többszörös szinteltérések is tapasztalhatók. A strukturális összetettség tehát a különböző 

társadalomtörténeti időkkel azonosított társadalmi-kulturális rendszerek egyidejű 

                                                
668 A különidejűség jelenségét először Marx ragadta meg a feudális gondolkodásmód és munkamódszer modern 
piaci és tőkeviszonyok közötti továbbélésében, a változás ritmusára vonatkoztatva. A két világháború között a 
„párhuzamos különidejűség” fogalmát Ernst Bloch emelte be a társadalmi és kulturális jelenségek vizsgálatába. 
Bloch megfogalmazásában: „Nem mindenki van ugyanabban a Mostban. Csak látszólag vannak ott, azáltal, hogy 
ma láthatók. De ez még nem jelenti, hogy együtt élnek a többiekkel.” (Bloch 1977. 22; 1989. 111.) Bloch után a 
különidejűség kérdése az 1980-as években került a német etnológiai és néprajzi, történeti kutatások érdeklődési 
körébe. A német néprajzról és a „párhuzamos különidejűségről” lásd Bausinger 1989. 24-37; a különidejűségről 
lásd még Kaschuba 1990. 67-70; 2004. 151-154. 
669 Nemzetközi példák: Jeh-hong 2004. 8-33; Flitsch 2008. 265-288. 
670 Egységes „szerkezet nélküli” csángó kultúra (többféle érték, magatartásforma és ideológia együttes jelenléte) 
(Tánczos 1996. 97-173.); a tradicionális és a funkcionális társadalmak közötti „átmeneti stádiumban létező” 
moldvai csángó kultúra (Kotics 1999. 56.); a modernizáció és a család, illetve az életstratégiák közötti 
összefüggések (Hegyeli 2005. 226-234.); a csángók vallásos élete és a „párhuzamos különidejűség” (Peti 2007b 
95; 2007c 48-51.). Az „összetett különidejűségről” lásd még Lajos 2009a 123-136; 2009b 159-171. 
671 Vö. Kaschuba 2004. 153. 
672 Vö. Kaschuba 1990. 69-70.  
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halmozódását, az eltérő diakronikus mélységgel rendelkező elemek keveredését emeli ki. A 

moldvai mindennapok színterei különböző történeti dimenzióval és tapasztalati horizonttal 

rendelkező formákhoz társíthatók: 1. hagyományos ~ „falusi, lokális”; 2. szocialista 

modernizáció ~ „szocialista urbanizáció révén kialakult román városi”; 3. posztszocialista ~ 

„a rendszerváltás után létrejött román városi”; és/vagy 4. a későmodern, vagy modern utáni 

időszak ~ a külföldön dolgozó gyerekek révén közvetített „nyugat-európai nagyvárosi” 

értékkészletet, illetve kulturális gyakorlatokat idéző szociokulturális rétegek. 

A könnyebb megértés érdekében a strukturális összetettséget a tisztaság, a 

testképzetek és a modernizáció közötti összefüggésekre rávilágító „baie” példája szemlélteti. 

Láttuk, hogy a fürdőszoba az új szociális testképzetnek és a technikai modernizációnak 

köszönhetően megjelenik a lakáskultúrában, de Klára nem követi a test fizikai 

tisztántartásának új szokásait, a fürdőszobához kötődő modern gyakorlatokat. A belső 

berendezés és a díszítés tehát a modern, „városi”, illetve „nyugat-európai nagyvárosi” 

elképzeléseket és testfelfogásokat közvetíti, míg a házba bevezetett víz használata a 

tradicionális gyakorlatokkal mutat hasonlóságot. 

Emellett napjainkban az a sajátos helyzet figyelhető meg Moldvában, hogy az 

„összetett különidejűséget” alkotó színterekhez, a városi és a „nyugati” kulturális-társadalmi 

világhoz tartozó egyénnek nemcsak lehetősége nyílik az eltérő szokások gyakorlására, hanem 

el is várják tőle, hogy az általa képviselt szerkezeti egységhez társított jellemzők szerint 

cselekedjen. Így az, ha a kutatást végző személy vagy az odalátogató utazó a fürdőszobát nem 

használja a „városi” gyakorlatként számon tartott formában, szinte „illetlen”, értelmezhetetlen 

viselkedésnek minősül. 

Az „összetett különidejűség” fogalmával jelölt szerkezeti sajátosság a szinkronikus 

egységbe rendeződött kulturális jegyek diakronikus mélységét hivatott szemléltetni azáltal, 

hogy keletkezését és/vagy domináns jelenlétét az előzőekben felsorolt négy 

társadalomtörténeti időszak egyikéhez társítja.673 

A moldvai szociokulturális életvilág szerkezeti sajátosságaként azonosított „összetett 

különidejűség” fogalma a moldvai csángó kultúrát napjainkban jellemző többszintű 

strukturális rétegzettségre mutat rá, a lujzikalagori életvilágban működő történetileg eltérő 

tapasztalati horizontok összetett rendszerbe szervezett, egyidejű jelenvalóságát fejezi ki. Ez a 

jelenség, a kulturális rendszerek, történeti idődimenziók és tapasztalati terek egyidejű 

halmozódása alapvetően határozza meg az egyének közötti viszonyrendszereket, a modern 

kihívásokra adott közösségi válaszokat, a relatíve rugalmas, elfogadó, de egyben szelektáló, 

adaptív viszonyulásokat. 

                                                
673 Vö. Bausinger 2004. 10. 
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VII. Összefoglaló 
 

7.1. Az értekezés magyar nyelvű absztraktja 

 

Lajos Veronika 

Modernizációs stratégiák és hagyományos kötődések. 

A társadalmi átmenet szimbolikus határhelyzetei egy moldvai csángó közösségben 

– egy lujzikalagori asszony példája. 

 

Az értekezés témája az etnográfiai kutatások egyik központi kérdése, a modernizálódó 

paraszttársadalom, a hagyományos és modern értékrendek összeütközése. Konkrétan a többes 

kulturális és nyelvi kötődéssel rendelkező, napjainkban is archaikus vonásokat mutató 

moldvai csángó szociokulturális rendszer és a 20. századi modernizáció konfliktusának 

vizsgálata. A modernizáció fogalma esetünkben gazdasági, társadalmi, politikai és kulturális 

változások komplex rendszerét jelenti, nem kényszer, hanem a paraszti életforma és az 

aktuális impulzusok közötti szociokulturális kölcsönhatások összessége, amely kihívások elé 

állította a tradicionális paraszti életvilág értékrendjét, a szokásokat, az alkalmazkodási 

modelleket. 

Az értekezés célkitűzése a kulturálisan kódolt adaptációs képesség mikéntjének 

vizsgálata, az elmúlt 60-80 évben Moldvában végbement társadalmi átmenet szimbolikus és 

„valóságos” határhelyzeteinek egy lehetséges értelmezésén keresztül. Az empirikus 

terepkutatásra – a 2006-2007-ben Lujzikalagorban (Luizi-Cǎlugǎra, Bacǎu, Románia) végzett 

10 hónapos etnográfiai állomásozó terepmunkára – és az élettörténeti módszerre támaszkodó 

munka azokat a szociokulturális folyamatokat elemzi, amelyek a moldvai csángó 

paraszttársadalomban folyamatos alkalmazkodást eredményeztek. 

A kutatás középpontjában egy moldvai csángó asszony, Klára élettörténete áll. 

Elméleti kiindulópontként fogadjuk el, hogy az egyén gondolkodásmódját, világképét saját 

szociokulturális életvilága alapvetően határozza meg, így a közösség viszonylatában 

„tipikusnak” titulált személy a helyi kulturális rendszer egészére vonatkozóan nyújt 

reprezentatív képet. Az egyén élettörténetében a lokális közösségnek a makrotársadalmi 

változásfolyamatokhoz történő alkalmazkodási gyakorlata képződik le: az adaptációs 

stratégia. 

Az alkalmazkodási képesség működésének elemzését elősegítő eljárás, a megismerés 

eszköze az élettörténeti módszer és Klára változatos témákat érintő, mesterséges és 

természetes beszédhelyzetekben elhangzott elbeszélései. Az élettörténet adott „állapotának” 
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rekonstruálása eszközként szolgálja az életút során tapasztalható adaptáció dinamikájának 

megértését és elemzését. 

Az értekezésben a terepmunka tapasztalatok és az életút-interjúk elemzése az 

élettörténeti módszer bevezetésével és az archaikus szerkezetű, klasszikus magyar 

paraszttársadalmak szociokulturális gyakorlatára vonatkozó alternatív olvasat 

megfogalmazásával járul hozzá a modernizálódó magyar paraszti közösségek szociokulturális 

környezetének etnográfiai kutatásához. 

A „személyes szemüveg” mint elemzési perspektíva a lokális közösség 

szociokulturális rendszerét és annak átszerveződését az egyéniség mindennapi cselekvéseiben, 

illetve az elbeszélésekben megnyilvánuló értelmezésekben ragadja meg, a személyes 

narratívák elemzésén keresztül valósítja meg. 

A személyiség szintjén három területen (családi közösség, életvezetési stratégiák, 

egyház és vallás) vizsgált kulturális és társadalmi adaptációs készség, a gazdasági 

rugalmasság sokkal inkább affirmatív döntések sorozataként mintsem kényszerű lépésekként 

értelmeződik. A lujzikalagori asszony a moldvai csángó paraszti életvilág szereplőjeként a 

„hagyományos” és a „modern” közötti kölcsönhatások rendszerében képes az affirmatív 

értelmű alkalmazkodásra a modernizáció radikális kihívásaira adott válaszként. 

Mivel a 20. században a magyar paraszttársadalmak számtalan formában szembesültek 

a modernizáció paradigmatikus jelenségeivel, ezért ennek két, napjainkig létjogosultságot 

élvező olvasata terjedt el a magyar társadalomtudományokban: a felszámolódó paraszti 

kultúra és a sikeres ellenállás narratíva. Emellett azonban létezik egy harmadik értelmezés is – 

jelen értekezés témakezelése ezt támogatja –, amely nevezetesen az archaikus szerkezetű, 

klasszikus paraszttársadalmaktól nem elvitatja a modernizációs készséget és a rugalmas 

viszonyulás lehetőségét a makroszintű változásokhoz, hanem épp ellenkezőleg, a kulturális 

alkalmazkodás típusait mutatja be, az adaptáció mikéntjét vizsgálja. 

Ebben a megközelítésben az adaptációs készség feloldja a tágabb szociokulturális 

környezet modernizációs impulzusainak konfliktusokat teremtő hatásait. Ugyanakkor nem 

társít értékítéletet és minősítést az alkalmazkodás következtében kialakuló új gyakorlatokhoz. 

A modernizációs kihívásokkal szemben nagyfokú alkalmazkodási készségről tanúbizonyságot 

tevő paraszttársadalom narratívája, amely nem teljesen ismeretlen a magyar néprajz 

tudománytörténetében, megkérdőjelezi az archaikus szerkezetű, klasszikus paraszti 

közösségeknek tulajdonított sztereotípiák egy részét (konzervatív, önszegregatív, introvertált). 

Továbbá hozzájárul a klasszikus paraszttársadalmak „varázstalanításához” és a társított 

sztereotípiák felülbírálatához. Az értekezésben a lujzikalagori asszony élettörténete alapján a 

modernizálódó moldvai paraszttársadalomnak ez az értelmezése bontakozik ki. 
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7.2. Az értekezés angol nyelvű absztraktja 

 
English language abstract of PhD dissertation 

Veronika Lajos 

Modernization Strategies and Traditional Ties: Symbolic Borderline Cases of Social 

Transition in a Csángó Community Located in Moldavia (through the Example of a Woman 

from the Settlement Lujzikalagor) 

 

Keywords 

 

Challenges of modernization; cultural adaptation; adaptation strategies; economic flexibility; 

research of the individual; life course narrative; stationary fieldwork; Moldavian Csángós, 

Lujzikalagor (Luizi-Cǎlugǎra, Bacǎu, Romania). 

 

The topic of this dissertation is one of the central issues in ethnographic research; 

namely, the clash between traditional and modern systems of values in a peasant society 

undergoing the process of modernization. More specifically, I will investigate the conflict 

between 20th-century modernization and the Moldavian Csángó socio-cultural system, the 

latter of which has multiple cultural and language ties and continues to display archaic 

features even today.  The notion of modernization in this case covers a complex system of 

economic, social, political, and cultural changes, which is not imperative but rather the total 

of socio-cultural interactions between the peasant way of life and the contemporary impulses, 

which has posed a number of challenges for the value system of the traditional peasant 

lifestyle as well as for the peasant customs and models of adaptation. 

The objective of the dissertation is to examine the quality and means of culturally 

encoded adaptation abilities through one of the possible interpretations of the symbolic and 

the “real” borderline instances in the social transition that has taken place in Moldova during 

the past 60-80 years. Based upon empirical field work conducted during a 10-month 

stationary field work in 2006-2007 in Lujzikalagor (Luizi-Cǎlugǎra, Bacǎu, Romania) and 

also on the life-story method, the dissertation aims to analyze the socio-cultural processes that 

have resulted in the continuous process of adaptation in the Moldavian Csángó peasant 

society. 

The research focuses on the life story of Klára, a Moldavian Csángó woman. As a 

theoretical starting-point, let us assume that one’s own socio-cultural relations fundamentally 

determine the individual’s way of thinking and worldview, so any person regarded “typical” 
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in the context of the community would offer an insight representative of the whole of the local 

cultural system. What can be reflected in the life story of this individual is the practice of the 

local community applied to adapting to the macro-social processes of change: in other words, 

the so-called adaptation strategy. 

One of the possible means of exploring and analyzing the operation of the adaptation 

ability are the life-story method and Klára’s narratives produced in both manipulated and 

natural speech contexts about a variety of different topics. The reconstruction of a given 

“stage” in the life story serves as a tool for the comprehension and consequent analysis of the 

dynamics of adaptation used during the course of the life path. 

The analyses of field work experiences and life-path interviews involved in the 

dissertation contributes to the field of the ethnographical research of the socio-cultural 

environment of Hungarian peasant communities undergoing modernization through the 

introduction of the life-story method and by developing an alternative reading concerning the 

socio-cultural practices of the genuine Hungarian peasant societies that continue to retain an 

archaic structure. 

The so-called személyes szemüveg [verbatim: personal spectacles] (as a perspective of 

analysis) seems useful in understanding the socio-cultural system of the local community and 

its rearrangement through the everyday activities of the individuals and the interpretations 

included in the narratives, by way of analyzing the personal narratives. 

The economic flexibility, the cultural and social adaptation skill, which has been 

examined in three areas at the level of individuals (familial community, lifestyle strategies, 

church and religion) is interpreted here as a series of affirmative decisions rather than steps 

that one is forced to take. This woman from Lujzikalagor, as part and parcel of the Moldavian 

Csángó peasant world, seems to be able to adapt in an affirmative fashion in the system of 

interactions between what is “traditional” and “modern” when responding to the radical 

challenges posed by the issue of modernization. 

As Hungarian peasant societies in the 20th century faced the paradigmatic phenomenon 

of modernization in numberless ways, Hungarian social sciences have basically retained just 

two fundamental ways of reading this process: a slowly perishing peasant culture or the 

narrative of successful resistance or defiance. Nevertheless, there seems to be a third 

possibility of interpretation, too, also supported by the treatment of the topic in this 

dissertation. This interpretation does not purport to deny the possibility of developing 

modernization skills and flexible responses to macro-level changes in genuine peasant 

societies of archaic structure. On the contrary, it aims to present the various types of cultural 

adaptation by investigating the actual ways practiced in this process of adaptation. 
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Observed in this light, the adaptation skill would take care of the conflict-generating 

impacts of the impulses of modernization in the broader socio-cultural environment. At the 

same time however, it does not attach labels of value judgment to the new practices formed as 

a consequence of adaptation either. The narrative of the peasant society that has displayed a 

great degree of affinity to adapt in face of the challenges posed by modernization, which is 

not totally unfamiliar to us in the field of Hungarian ethnography, appears to question the 

presence of abstract qualities associated with genuine peasant societies of archaic structure   

(conservative, self-segregative, introverted). In addition, it also contributes to the process of 

“taking away the magical features” attributed to these classical peasant societies by reviewing 

and overriding the pertinent stereotypes. The intention of this dissertation is to confirm and 

develop this latter interpretation of the Moldavian peasant society undergoing modernization, 

supported by the presentation of the life story of this woman from Lujzikalagor. 
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9.1. Lakosságszám változása 

Lujzikalagor (Luizi-Cǎlugǎra) – 1745-2008674 

I. táblázat 

                                                
674 Az I. és II. táblázatban látható nagyarányú eltérések a közigazgatási beosztás változásának köszönhetőek, 
illetve annak, hogy a szerzők Lujzikalagor lakosságát a plébániához tartozó filiákkal együtt, vagy külön 
számolták-e. 

 Településnév Időpont Családok  
száma 

Lélekszám Római 
katolikus 

Magyar Román 

1. Calughera 1745 42     
2. Lusi ot 

Kelugera, 
Luzi ot 
Cǎlugǎra 

1792 Családfők: 
35  

Házak száma: 
87 

   

3. Calughera 1800 539 2347    
4. Kalughera 1807 762 3647    
5. Kalugerpatak 1838  600    
6. Lujzi Kalugar 1851  2750    
7. Kaluger 1854  1443    
8. Kalugera 1857  1530    
9. Luizi Cǎlugǎra 1866 402  1726   
10. Luizi-Cǎlugǎra 

(plébánia a 
filiákkal 
együtt) 

1866 601   2608   

11. Lujzi Kalugar 1875  2320    
12. Luizi Cǎlugera 

(Lujzi-
Kalugar) 

1898  1878  1802 76 

13. Luizi-Cǎlugǎra 
(Kalugár) 

1902  3317  
– 5 faluban 

   

14. Luizi-Cǎlugǎra 
(Kalagor) 

1912  1664    

15. Luizi-Cǎlugǎra 
 

1923 620     

16. Luizi-Cǎlugǎra 
(Lujzi-
Kalugár) 

1929 800  
magyar 
család 
 

    

17. Luizi-Cǎlugǎra 
(Lujzi-
Kalugár) 
(plébánia és 
filiák együtt) 

1929  4500  
 

   

18. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia) 

1935   3210   

19. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák együtt) 

1979 1354 
(róm.kat.) 

 7208   
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Lakosságszám változása 
Lujzikalagor (Luizi-Cǎlugǎra) – 1745-2008 

II. táblázat 

 
 Településnév Időpont Családok  

száma 
Lélek- 
szám 

Római 
katolikus 

Magyar Román 

20. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák) 

1983 1345 
(róm.kat.) 

 6155   

21. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák) 

1993 1385 
(róm.kat.) 

 5056   

22. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák) 

1995 1415 
(róm.kat.) 

 5324   

23. Luizi-Cǎlugǎra 
(község – 
comunǎ) 

1999  5651    

24. Luizi-Cǎlugǎra 
(falu) 

1999  3125    

25. Osebiţi – Luizi-
Cǎlugǎra 

1999  2526    

26. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák) 

2000 1595 
(róm.kat.) 

 6068   

27. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák) 

2005 1650 
(róm.kat.) 

 6100   

28. Luizi-Cǎlugǎra 
(plébánia és 
filiák) 

2008 1615 
(róm.kat.) 

 5765   

 
 
1. Egy anonim jelentés a moldvai apostoli misszió helyzetéről, közli Coşa 2007. 488-

489. 
2. Az 1792-ben készült térkép adatait idézi Domokos P. P. 2001. 94; és Gabor 1996. 167. 
3. Gatti Vince, a „de Propaganda Fide” misszió prefektusának jelentésében írt adatokat 

idézi Iorga 1901. I. 144-145. 
4. Hammer 1807. évi jelentésének adatait idézi Iorga 1901. I. 342. 
5. Gegő 1838. 46. 
6. Az Antonius de Stefano moldvai katolikus püspök által 1851-ben kiadott sematizmust 

idézi Domokos P. P. 2001. 109. 
7. Imets 1870. 55. 
8. Imets 1870. 31. 
9. A iaşi püspöki levéltár adatait idézi Ilieş, A. 2009. 545. 
10. A iaşi püspöki levéltár adatait idézi Despinescu 2009. 133. 
11. Az 1875-ös sematizmust idézi Domokos P. P. 2001. 109. 
12. Lahovari – Brǎtianu – Tocilescu 1898-1902. IV. 1901. 181. 
13. Az 1894 és 1902 között moldvai tanulmányutat végző Weigand Gustav 1902-es 

munkáját idézi Domokos P. P. 2001. 116. 
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14. Lükő 2002. 204-205. 
15. A faluban 1923 és 1947 között szolgálatot teljesítő Iosif Petru Pal adatait idézi Ilieş I. 

– Ilieş A. 2009. 491. 
16. Domokos Pál Péter 1929-ben készített számítása: Domokos P. P. 2001. 151.  
17. Domokos Pál Péter 1929-ben készített számítása: Domokos P. P. 2001. 151. A 

lujzikalagori plébániához tartozó filiák: Sǎrata – 70 román család; Petricica 
(Kövesalya) – 30 magyar; Gaidar (Gajdár) – 80 magyar; Trebes (Terebes) – 70 
magyar; Secǎtura – 60 magyar család. Kalagorral együtt összesen 1110 család. 

18-20. Az adatokat idézi Ilieş, A. 2009. 545-546. 
21. Az 1993. december 31-i adatokat közli Gabor 1996. 168. 
22. Az adatokat idézi Ilieş, A. 2009. 546. 
23-25. Plan urbanistic general comuna Luizi Cǎlugǎra, 1999. Lelőhely: Lujzikalagor, 
polgármesteri hivatal 
26-28. Az adatokat idézi Ilieş, A. 2009. 546-547. 
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9.2. Népszámlálási adatok 

Lujzikalagor (Luizi-Cǎlugǎra) – 1930-2002675 

I. táblázat 
 

Magyar Román Csángó  Település Időpont 
nemzeti-

ség 
nyelv nemzeti-

ség 
nyelv nemzeti-

ség 
nyelv 

Össz-
lakosság 

1. Luizi-
Cǎlugǎra 

1930 9 1800 
 

1865 
5 egyéb 

74 
5 
egyéb 

  1879 

2. Osebiţi – 
Luizi-
Cǎlugǎra 

1930  402 697 295   697 

3. Luizi-
Cǎlugǎra 
plébánia 
összesen 

1930 389 2975     5835 

4. Luizi-
Cǎlugǎra 
 

1941 1 
magyar 
1 német 
4 egyéb 

 2197    2203 
 
 

5. Osebiţi 1941   833    833 
6. Luizi-

Cǎlugǎra 
(község) 

1992       5227 

7. Luizi-
Cǎlugǎra 
(község) 

2002 5  4576  9  4590 

 
 

 
1. Recensǎmântul general al populaţiei României din 29 decembrie 1930, vol. II. 1938. 30-

31, 536. 
2. Recensǎmântul general al populaţiei României din 29 decembrie 1930, vol. II. 1938. 32-

33, 537. 
3. Domokos P. P. 2001. 156. 
4. Recensǎmântul general al României din 1941 6 aprilie (Date sumare provizorii), 1944. 23. 
5. Recensǎmântul general al României din 1941 6 aprilie (Date sumare provizorii), 1944. 23. 
6. Recensǎmântul populaţiei şi locuinţelor din 7 ianuarie 1992, 1993. 
7. 2002-es román népszámlálási adatok, 2007-es adatok alapján Lujzikalagor lakossága 4555 

fő. 

                                                
675 Az I. és II. táblázatban látható nagyarányú eltérések a közigazgatási beosztás változásának köszönhetőek, 
illetve annak, hogy a szerzők Lujzikalagor lakosságát a plébániához tartozó filiákkal együtt, vagy külön 
számolták-e. 
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Népszámlálási adatok 
Lujzikalagor (Luizi-Cǎlugǎra) – 1930-2002 

II. táblázat 
 

Vallási összetétel  Település Időpont Össz-
lakosság római 

katolikus 
ortodox görög 

katolikus 
egyéb 

1. Luizi-
Cǎlugǎra 

1930 1879 1853 21 1 református: 3 
 

2. Osebiţi – 
Luizi-
Cǎlugǎra 

1930 697 589 108   

3. Luizi-
Cǎlugǎra 
plébánia 
összesen 

1930 5835 4548    

4. Luizi-
Cǎlugǎra 
 

1941 2203 
 
 

    

5. Osebiţi 1941 833     
6. Luizi-

Cǎlugǎra 
(község) 

1992 5227 5198    

7. Luizi-
Cǎlugǎra 
(község) 

2002 4590 4527 50 1 adventista: 11 
ágostai 
evangélikus: 1 

 

 

1. Recensǎmântul general al populaţiei României din 29 decembrie 1930, vol. II. 1938. 30-
31, 536. 

2. Recensǎmântul general al populaţiei României din 29 decembrie 1930, vol. II. 1938. 32-
33, 537. 

3. Domokos P. P. 2001. 156. 
4. Recensǎmântul general al României din 1941 6 aprilie (Date sumare provizorii), 1944. 23. 
5. Recensǎmântul general al României din 1941 6 aprilie (Date sumare provizorii), 1944. 23. 
6. Recensǎmântul populaţiei şi locuinţelor din 7 ianuarie 1992, 1993. 
7. 2002-es román népszámlálási adatok, 2007-es adatok alapján Lujzikalagor lakossága 4555 

fő. 
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9.3. Kronológia 
I. táblázat 

 
Az egyéniség szintje 

 
Általános szint 

Időpontok Események 
 

Események Időpontok 

1910 Klára édesapjának 
születése 

  

  Románia az I. 
világháborúban 

1916-1918 

  Földosztás Konstanca 
megyében (judeţul 
Constanţa) 
lujzikalagori 
veteránoknak 

1918-19 

1919 Klára édesanyjának 
születés 

  

  Teológiai intézet 
Lujzikalagorban 

1924-1948 

  Lujzikalagor plébániát 
örökre a Konventuális 
Minorita Ferences 
Rend jogkörébe 
helyezik 

1927 

1936 Klára szüleinek 
házassága 

  

  Románia a II. 
világháborúban 

1940-44 

1942-1944 Klára édesapja a 
„verekedésben” 

  

1942 Klára életben maradt 
nővérének születése 

  

1947 Klára születése   
  Romániában 

hivatalosan 
engedélyezik a 
terhesség-
megszakítást 

1949-66 

  Magyar tannyelvű 
elemi iskola 
Lujzikalagorban 

Kb. 1948-53 

1953-57 Klára elvégzi a négy 
osztályt 

  

  Áram bevezetése a 
faluba 

1960-as évek eleje 
 

  Kollektív 
megalapítása 
Lujzikalagorban 

1962  
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Kronológia 
II. táblázat 

 
Az egyéniség szintje 

 
Általános szint 

Időpontok Események Események 
 

Időpontok 

  Carol Susan (1913-
1979) a faluban 
szolgál 

1962–1979 

1963 Klára a nagylányok 
csoportjába kerül 

  

1965 Klára és férje 
házassága 

Iparosítás, 
„parasztmunkás” 
életmód, ingázás, 
migráció: 
Lujzikalagorból 
Bákóba, más román 
városokba 

1960-as évek 
közepe – 1970-es 

évek 

  A szocialista 
propaganda 
diskurzusának 
nőképe: nő mint 
családanya 

60-as évek 
közepétől egy 
évtizeden át 

1966-1979 Klára nyolc gyereket 
szül 

  

1967 Klára férje kilép a 
kollektívból 

  

1967 Klára édesapja 
meghal – édesanyja 
nem házasodott újra 

  

1968 Klára férje a 
húsgyárban kezd 
dolgozni 

  

1970 Klára anyai nagyapja 
meghal 

  

1970-80-as évek Klára rendszertelenül 
dolgozik a 
kollektívban 

  

  Változik a szocialista 
propagandisztikus 
nőkép: „alkotó nő”  

1970-es évek 
közepén 

1970-80-as évek Klára testvérei 
beköltöznek a 
városba (Bákó, 
Brassó) 

  

1979 1. legkisebb fia 
születése 
2. 1979-től Klára 
betegeskedik 
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Kronológia 

III. táblázat 

 
Az egyéniség szintje 

 
Általános szint 

Időpontok Események Események 
 

Időpontok 

  Hiánygazdálkodás 
Romániában 

1980-as évek 

1986-87 Klára dolgozik a 
„repanşalban” 

  

1987. november Klára édesanyja 
megbetegszik 

  

1988 1. Édesanyja meghal 
2. Brassóban élő 
húga elválik a 
férjétől 

  

1989. november Klára legidősebb 
lányának házassága 

Rendszerváltozás 1989. december 

1990 1. Klára első 
látogatása 
Budapesten 
2. legkisebb fia 
utazása Ausztriába 
3. meghal Klára 
anyósa 
4. Legidősebb fia 
elvándorlása 
Németországba 

  

  Román agrárreform  1991 
  Migráció: városról 

Lujzikalagorba 
1990-es évek eleje 

1992 Klára legidősebb 
fiának házassága 

Ferences Missziós 
Nővérek érkeznek a 

faluba 

1992 

1993 Másodszülött lánya 
házasságkötése 

  

1995 Klára első 
németországi utazása 

  

1997-98 Klára gyerekeinek 
elvándorlása 

Nagyarányú migráció: 
Lujzikalagorból 

Nyugat-Európába 
(elsősorban 

Olaszországba, 
Spanyolországba) 

1990-es évek 
második fele, 
ezredforduló 

1998-1999 Unoka nevelése   
1998 Legidősebb lánya 

elvándorlása 
Olaszországba 

  

 



 265 

Kronológia 

IV. táblázat 

 
Az egyéniség szintje 

 
Általános szint 

Időpontok Események Események 
 

Időpontok 

  Congregatio Jesu 
nővérek 

Lujzikalagorban 

1999 

2000, 2003, 2007 Gyerekek 
meglátogatása 
Olaszországban, 
Németországban 

  

2001 Szoborállítás a kert 
sarkában 

Congregatio Jesu 
nővérek óvodát 

nyitottak a faluban 

2001 

2006 nyár Legkisebb lánya 
elmondja, hogy 
együttél a barátjával 

  

2006 ősz – 2007 tavasz Látogatások a román 
ortodox papnál 

  

  Románia belép az 
Európai Unióba: 
munkaerő szabad 

áramlása, könnyebb 
közlekedés 

2007. január 1. 

2007. május Torinó, második fia 
esküvője – Klára 
életében először 
utazik repülővel 

  

2007. október Torinó, legkisebb 
lánya esküvője 

  

2008 tavasz Klára fürdőszobát 
építtet 
(előkészületek: 2006 
nyár, 2007. június) 
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9.4. Interjúmutató 
 

III. A család a moldvai csángó paraszttársadalomban 
 

I. táblázat 
 

Felvétel 
helyszíne 

Felvétel 
időpontja 

Téma Sorszám – idő Fejezet 

Lujzikalagor 2008.01.05. Asszony – ember XII/12:16 3.1.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Mindennek ideje van XII/10:47 3.1.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Klára édesapja a 

verekedésben 
XII/22:29 3.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.04. Történet Klára 
édesanyjáról (lúgzás) 

IX/31:02 
IX/32:46 

3.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.04. Történet Klára 
édesanyjáról (töltött 
káposzta) 

IX/33:05 3.1.1. 

Torinó 2007.10.14. Gyerek – szolga II/01:46 3.1.1. 
Torinó 2007.10.14. Gyerek – „nem 

számítták semminek” 
II/28:25 3.1.1. 

Torinó 2007.10.14. Testvérek felsorolása II/03:34 3.1.1. 
Torinó 2007.10.14. Piacozás – négy 

részletben 
I/00:01 
I/ 00:45 
I/01:09 
I/01:45 

3.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Dolgoztak a családban VIII/12:15 3.1.1. 
Torinó 2007.10.14. Klára vigyáz a 

testvéreire 
II/04:06 3.1.1. 

Torinó 2007.10.14. Pap, tanító gyerekek, 
verés 

II/31:45 3.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. „Egyszer mondta 
édesapa” 

XII/13:43 3.1.1. 

Torinó 2007.10.14. Hamis szülők, hamisság II/31:16 
VII/13:20 

3.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Klára édesanyja – 
tankötelezettség  

VII/01:10 3.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Édesapja írástudása VII/04:33 3.1.1. 
Torinó 2007.10.14. Klára és az iskola II/03:09 3.1.2. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Pap kiprédikál szüzesség 

elvesztése miatt 
VII/25:53 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Klára jó jegyei az 
iskolában  

X/07:01 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Tanulás 
megakadályozása  

X/07:59 3.1.2. 

Torinó 2007.10.14. Klára édesapja, tanulás 
és a pap 

II/ 01:28 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. „apák sokat ártottak 
régen” 

X/11:12 3.1.2. 

Torinó 2007.10.14. „rongya kiszövése” II/00:46 3.1.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. „mikor leányoskodtam? X/02:43 3.1.2. 
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Interjúmutató 
 

III. A család a moldvai csángó paraszttársadalomban 
 

II. táblázat 

Felvétel 
helyszíne 

Felvétel 
időpontja 

Téma Sorszám – idő Fejezet 

Lujzikalagor 2008.01.05. „Más lányok gyűltek” X/04:33 3.1.2. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Klára – leánykérés 

történetei 
VII/05:20 3.1.2. 

Torinó 2007.10.14. Édesapa szavának 
megfogadása 

VI/18:01 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. „Melyikek szerettek 
ingem…” 

VII/43:33 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Istentől kirendelve VII/44:22 3.1.2. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Találkozás a legénnyel – 

templom elejibe 
VII/10:38 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Találkozás a legénnyel – 
otthon 

VII/10:47 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. „Tanácsok” a 
legényekhez 

VII/13:59 3.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Főzés, fehérítés, 
tésztagyúrás 

XI/02:15 3.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. „Sötétbe ment, sötétbe 
jött...” 

XII/05:06 3.2.1. 

Torinó 2007.10.14. Kollektív II/41:24 3.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. „Repanşal” VIII/15:15 

VIII/16:08 
3.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. C. betegsége – kórház VIII/52:27 3.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. C. másik betegsége VIII/53:34 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Bútorok tönkretétele II/39:09 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Verés – varrógép II/38:28 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Kakukkos óra II/39:34 3.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Félelem és tisztelet XII/13:13 3.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. „Szent a mama szó” XII/14:12 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Testi fenyítés II/40:44 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Gyerekek és a tanulás II/33:56 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Gimnázium, tanulás II/37:11 3.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. „Ha nem húz a szüved” VIII/28:18 3.2.1. 
Torinó 2007.10.14. „Nem szerették a 

kártyét” 
II/36:17 3.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. „Tartani kurtából” VII/20:22 
VII/20:09 

3.2.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Házasság – szófogadás VII/21:06 
VII/17:21 
VII/17:31 

3.2.2. 

Torinó 2007.10.14. Első fia házassága IV/06:53 3.2.2. 
Torinó 2007.10.14. Első fia felesége IV/07:20 3.2.2. 



 268 

Interjúmutató 
 

III. A család a moldvai csángó paraszttársadalomban 
 

III. táblázat 

 

Felvétel 
helyszíne 

Felvétel 
időpontja 

Téma Sorszám – idő Fejezet 

Lujzikalagor 2008.01.03. Vigyázás az unokára VII/38:10 3.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Unoka és az anyja VII/39:06 3.3.1. 
Torinó 2007.10.14. Rokon fiú bérmálása II/56:23 

II/57:06 
3.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Másik gyerek 
befogadása 

XII/07:12 3.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Árva gyerek XII/08:01 3.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Kazánvásárlás XI/13:05 3.3.1. 
Torinó 2007.10.14. Gyerekek 

megajándékozása 
VI/00:55 3.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Gyerek mint 
privilegizált szereplő 

XII/12:56 3.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Hadsereg és család VIII/26:52 3.3.1. 
Torinó 2007.10.14. Tanulás – könnyebb 

munka 
II/37:02 3.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Tanulás „jól fog” VIII/27:31 3.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Nem késő tanulni – két 

részlet 
VI/14:20 
VIII/25:43 

3.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Tanulás hasznossága XII/18:22 3.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. „Iskola nagy szükség” VIII/28:54 3.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Unoka taníttatása – két 

részlet 
XII/17:44 
VIII/26:33 

3.3.1. 

Torinó 2007.10.14. Legkisebb lánya és az 
együttélés – két részlet 

VI/06:05 
VI/06:39 

3.3.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Együttélés – több 
részletben 

VII/14:31 
VII/15:04 
VII/16:21 

3.3.2. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Ember változtatott VII/15:41 3.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Játék a cipőkkel VI/04 3.3.2. 
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Interjúmutató 
 

IV. Munka – „boldogulás” – életstratégia 
 

Felvétel 
helyszíne 

Felvétel 
időpontja 

Téma Sorszám – idő Fejezet 

Lujzikalagor 2008.01.04. Világháború, befagyott 
ablakok 

IX/11:57 4.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.04. Klára testvérei IX/12:11 4.1.1. 
Lujzikalagor 2008.01.04. „Anglia királynője” IX/13:03 4.1.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Szegénység, édesapa a 

háborúban 
XII/21:15 4.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. „Vót a szükség” X/05:24 4.1.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Klára édesapja, favágás, 

paznic 
VIII/12:21 4.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.04. „Nagy dolog vót a 
városmenés!” 

IX/40:55 4.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.04. Bákó folyója IX/41:13 
IX/46:49 

4.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Legény munkája XI/03:08 4.1.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Jó gazda – jó gazdánéval XI/03:27 4.1.2. 
Lujzikalagor 2008.01.04. Vászonszövés, fehérítés, 

Klára édesanyja 
IX/44:29 4.1.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Budapesti piac X/16:21 4.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Németország, harmadik 

világ 
X/18:35 4.2.1. 

Torinó 2007.10.14. Németország, 
ruhavásárlás 

V/12:23 
V/14:51 

4.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Fabricǎ, kollektív VIII/13:58 4.2.2. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Gyerek – kenyér VIII/14:20 4.2.2. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Repanşal VIII/16:31 4.2.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Iskolai végzettség – 

kollektív 
X/08:55 4.2.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. „Régebb még 
gyűltek…” 

X/05:55 4.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. „Bajos városon” VIII/19:33 4.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Legidősebb lány 

elvándorolása – több 
részletben 

VII/33:21 
VII/33:57 
VII/35:33 

4.3.2. 

Torinó 2007.10.14. „Elmenés Itáléba” II/44:04 4.3.2. 
Lujzikalagor 2008.01.03. Mit használ a „kártye” VIII/28:29 4.3.2. 
Torinó 2007.10.14. „Mi haszna, hogy 

nyernek sok pénzet…” 
II/59:15 4.3.2. 

Torinó 2007.10.14. Assisi V/03:16 4.3.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Kiházasítás – gyerekek 

vándorlása 
XI/10:30 4.3.2. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Karácsony – húsvét XI/11:04 4.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Gyerekek hiánya, baleset II/45:20 4.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Lebetegedés  II/59:52 4.3.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Szántatlan földek X/21:13 4.3.2. 
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V. Egyház és vallás Moldvában 
 

Felvétel 
helyszíne 

Felvétel 
időpontja 

Téma Sorszám – idő Fejezet 

Torinó 2007.10.14. Szoborvásárlás a piacon I/02:18 5.1.1. 
Torinó 2007.10.14. Oltárállítás, Klára 

édesapjának dicsérete 
I/03:02 5.1.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Hajlam az apácasághoz X/08:18 5.1.1. 
Lujzikalagor 2008.01.04. „Megsegítés” normája IX/08:53 5.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.04. Felebarát megsegítése IX/11:05 5.2.1. 
Torinó 2007.10.14. Rosszakarás – duşman VI/02:27 5.2.1. 
Lujzikalagor 2008.01.04. Idős asszony – 

„megsegítés” 
IX/13:54 
 

5.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.04. Szentéletű vénlány – 
több részletben 

IX/16:46 
IX/15:47 
IX/17:29 

5.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.04. Gyerekek – templom IX/07:35 5.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.04. „Megsegítés” ma IX/09:40 5.3.1. 
Lujzikalagor 2008.01.04. „Megsegítés” 

elmulasztása vétek 
IX/10:08 5.3.1. 

Lujzikalagor 2008.01.03. Szoborállítás – két 
részletben 

VIII/09:49 
VIII/10:26 

5.3.1. 

Torinó 2007.10.14. Telefon ellopása V/25:11 
V/25:32 

5.3.1. 

Torinó 2007.10.14. Fia „lopása”, 
kivándorlása 
Németországba 

IV/02:17 
IV/02:38 
IV/04:05 
IV/06:07 

5.3.1. 

Torinó 2007.10.14. Szomszéd – temetés V/26:40 5.3.1. 
Torinó 2007.10.14. Moşuni – lebetegedés  III/00:34 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Kalagori férfi 

meglátogatja Klárát 
III/01:06 5.3.2. 

Torinó 2007.10.14. Hit a pap gyógyító 
képességében 

III/01:48 5.3.2. 

Torinó 2007.10.14. Rontás, fekete mágia III/03:42 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Kalagori férfi – „rossz 

csánás” 
III/21:37 5.3.2. 

Torinó 2007.10.14. Ember – „rossz csánás” III/06:55 5.3.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Pap – „rossz csánás” X/22:08 5.3.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Fekete mise X/22:53 5.3.2. 
Lujzikalagor 2008.01.05. Klára – „rossz csánás” X/23:37 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Gyerekek – Moşuni III/17:27 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Imádság, fekete böjt  III/09:50 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Öreg kalagori pap III/10:54 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Imádság ereje III/18:05 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Ortodox pap tudása III/16:53 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. „Meg van világosítva” III/14:16 5.3.2. 
Torinó 2007.10.14. Kik járnak Moşuniba III/18:47 5.3.2. 
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VI. Gazdasági rugalmasság és kulturális alkalmazkodás 
A archaikus szerkezetű, klasszikus paraszttársadalmak „varázstalanítása” 

 

 
 

 

 
 

Felvétel 
helyszíne 

Felvétel 
időpontja 

Téma Sorszám – idő Fejezet 

Lujzikalagor 2008.01.05. Fürdőszoba építésének 
igénye 

XI/17:09 6.2.1. 

Torinó 2007.10.14. Katolikus pap – ortodox 
gyógyítás 

III/09:18 6.2.2.1. 

Lujzikalagor 2008.01.05. Együttélés XI/07:21 6.2.2.2. 


